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RESUMO

A relacéo do cristianismo com o helenismo ja dura quase dois mil anos, e ha uma
ampla discussao sobre tema no meio académico. Partindo do pressuposto de que a
helenizacdo do cristianismo se tornou patente durante a virada do primeiro para o
segundo século, este estudo se concentra no grupo de autores cristdos atualmente
conhecido como Padres Apostdlicos. Dentre estes, selecionou-se Inacio, bispo de
Antioquia, a quem s&o atribuidas sete epistolas destinadas a grupos cristdos da Asia
Menor, as quais sdo o material de andlise desta pesquisa. A influéncia do helenismo
sobre Inacio tem sido reconhecida entre os pesquisadores interessados em seus
escritos. Este estudo procura contribuir com a compreensdo do modo como ela se da
sobre quatro tépicos especificos do pensamento inaciano, a saber: a cristologia, a
antropologia, a escatologia individual e a cosmologia. Ao examinar esses pontos,
buscou-se compreender a existéncia de ressignificacdes da tradicdo cristd apostolica

com base em elementos provindos de cosmovisdes helenisticas.

Palavras-chave: Inacio de Antioquia; Helenizacdo; Padres Apostolicos Cristianismo

Primitivo.



ABSTRACT

The relationship between Christianity and Hellenism has lasted almost two
thousand years, and there is a wide discussion on the subject in academia. Assuming
that the Hellenization of Christianity became evident during the turn of the first to the
second century, this study focuses on the group of christian authors currently known as
the Apostolic Fathers. One author was selected from this group, Ignatius, bishop of
Antioch, to whom is attributed the authorship of seven epistles written to Christian
groups in Asia Minor. These epistles are the focus of analysis of this research. The
influence of Hellenism on Ignatius has been recognized among researchers interested in
his writings. This study seeks to contribute to the understanding of how it affects four
specific topics of Ignatian thought, namely: christology, anthropology, individual
eschatology and cosmology. By examining these points, we sought to understand the
existence of resignifications of the apostolic Christian tradition based on elements that

came from hellenistic worldviews.

Keywords: Ignatius of Antioch; Hellenization; Apostolic Fathers; Early Christianity.
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INTRODUCAO E CONSIDERACOES INICIAIS

O cristianismo ndo emergiu em um vacuo cultural. O mundo no qual Jesus Cristo
viveu, pregou e deixou Seu legado j& vinha sendo impactado pela cultura helenistica
por ndo menos que 300 anos. Atualmente, a helenizacdo do cristianismo durante os
primeiros séculos da Era Cristd tem sido reconhecida (PELIKAN, 2014, p. 47-74),
embora existam divergéncias quanto ao momento e a0 modo como esse Processo
ocorreu.

Por volta do ano de 334 a.C., ao atravessar o Helesponto rumo a conquista do
império Persa, Alexandre, o Grande, p6s em curso uma série de acontecimentos que
marcaram a histéria mundial. A consequéncia dessa empreitada expansionista foi a
ascensao de um novo império no mundo antigo, do qual a pouca duracdo pode causar
estranhamento diante da amplitude das mudancas por ele desencadeadas.

As fronteiras politicas ndo foram as Unicas alteradas. Ao mesmo tempo, grande
parte do Ocidente e do Oriente gradualmente passou a conceber o visivel e o invisivel
de uma maneira nova. Esse foi o resultado do intercAmbio cultural ocorrido entre
gregos, sirios, egipcios, babilénios, persas, judeus, entre outros. Conforme Russell
(2015, p. 276), Alexandre se via como um “apostolo do helenismo” e cultivava o ideal de
ver um mundo unido sob a bandeira helénica. Para cumprir essa meta, fundou cidades
ao estilo grego por todo territério conquistado, buscando administrar de modo menos
agressivo a populacéo local enquanto disseminava os ideais da Hélade. Foi assim que
“a cultura da pdlis grega, até entdo encerrada na agora e nas suas muralhas, espalhou-
se por territorios sem impedimentos, tornando-se quase universal, gracas a uma
educacdo comum, ocupando quase todo o mundo conhecido e habitado” (SAENZ,
1989, p. 7). E a partir desse ponto que, segundo Reale e Antiseri (1990, p. 230), deixa-
se de falar de uma cultura apenas helénica para tratar o fenémeno cultural emergente
como helenistico.

Da perspectiva grega classica, a consolidacdo da nova realidade politica for¢ou
as bases da tradicional polis, que orbitava em torno de suas questfes locais. Ter agora
que lidar com um império helénico abrangendo uma enorme quantidade de suditos de
outras antigas nacdes, até entdo tidas com barbaras, inevitavelmente levou a

modificacdo da mundividéncia grega entdo vigente. O antigo cidaddo deixou de
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pertencer a uma polis e passou a fazer parte de uma cosmopolis, de um império
mundial.

Outra mudanca significativa ocorrida nesse periodo foi a ascensédo da lingua
grega ao status de idioma franco. O koiné, uma versédo “suavizada” do atico classico
(SAENZ, 1989, p. 8), teve um alcance inédito, maior do que o do aramaico durante o
periodo persa (MOMIGLIANO, 1991, p. 15). Sua influéncia foi sentida muito tempo apés
o término da soberania grega. A internacionalizacdo do grego nao significou, em
contrapartida, um aumento do interesse dos gregos em aprender as linguas dos povos
conquistados, o que a histéria tem demonstrado ser bastante comum em situacfes

similares. Contudo, esse foi um momento em que:

Os nédo-gregos aproveitaram em grau inédito a oportunidade de dizer
aos gregos na lingua grega algo sobre as suas préprias histérias e
tradicdes religiosas. Isso significou que judeus, romanos, egipcios,
fenicios, babilénicos e até indianos (editos de Agoka) se inseriram na
cultura grega com suas préprias colaboracdes (MOMIGLIANO, 1991, p.
14).

No campo religioso, o aumento da capacidade comunicativa entre diferentes
povos pavimentou o caminho para que ocorressem varias fusées entre as religibes
existentes a época. Ao lado das iniciativas sincréticas, Saenz (1989, p. 51, 56-58)
ressalta que as antigas concepcoes religiosas foram levadas a novos desdobramentos.
Além disso, o autor enxerga na religiosidade helenistica uma maior preocupacédo do
individuo para com a salvacdo, que poderia envolver a “libertagdo da angustia e do
medo, bem como da morte e das penalidades do além”.

A nova realidade ndo deixou de afetar o dominio filosofico. Nessa época de
instabilidades sociais, o filosofar mudou seu foco de uma “especulacédo desinteressada
para uma busca de seguranga para o individuo” (LONG, 1977, p. 14). A preocupagao
entao passou a ser a existéncia com todas as suas vicissitudes. Houve um rompimento
com os imperativos que moviam a filosofia ligada a pélis. O individuo passou a ser o
foco. Seu bem-estar, 0 alvo. A essa altura, alguns circulos filoséficos, de acordo com
Tillich (2015, p. 27), assumiram contornos religiosos, chegando ao ponto de considerar

seus mestres como inspirados. Para tais escolas afluiam muitos em busca de uma
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opcéao além das religides convencionais. E foram desses circulos que posteriormente se
originaram duras criticas a fé crista (TILLICH, 2015, p. 44-47).

Tendo o péndulo do poder passado para as maos romanas, tal mudanca, de
modo nenhum, levou a cultura helenistica ao declinio. Pelo contrario, a nova senhora
do mundo antigo absorveu e, em muitos aspectos, viu-se profundamente dependente
da cultura de seus vassalos. Para Russell (2015, p. 341), “até o fim, Roma foi parasita
cultural da Grécia”.! Essa forte declaracdo faz ainda mais sentido quando a ela se
relaciona o fato de que um dos grandes representantes do estoicismo no segundo
século d.C. foi o proprio imperador Marco Aurélio (LARA, 1992, p. 113).

O cristianismo nasceu em uma era de transformacdes, destinado a também
deixar sua marca na historia. Tendo brotado no fértil solo judaico, deu ramos e alcancou
terras longinquas. Os novos conversos provenientes de contextos n&o-judaicos
estavam familiarizados, em sua maioria, com 0s tracos elementares das visdes de
mundo helenistico-romanas. Possuiam pressupostos culturais em grande parte distintos
daqueles assumidos pelo nucleo cristdo inicial. Sendo assim, o encontro da crenca
apostélica, elaborada em categorias judaico-semiticas, porém, transmitida em grego,
com mentes moldadas pelo helenismo quase que inevitavelmente trouxe consigo um
processo natural e inevitavel de ressignificacdo de conceitos cristdos originarios.
Evidéncias dessa transformacédo podem ser percebidas na virada do primeiro para o
segundo século d.C.

Um dos principais representantes do cristianismo nesse periodo foi Inacio, que

atuou bispo da comunidade cristd de Antioquia, a terceira maior cidade do império

1 O comentério de Russell, embora um tanto incisivo, parece representar a realidade. Koester (1995, p.
42) segue pelo mesmo caminho afirmando que: “A prépria Roma foi profundamente afetada pela arte,
arquitetura, filosofia e literatura gregas; a parte oriental do império romano permaneceu
essencialmente grega, e a lingua, cultura e religido gregas ganharam terreno até mesmo no oeste
latino.” Martin Hengel (1989, p. 1) comenta que “esse processo muito complexo [a helenizagdo]
continuou sob o dominio romano no leste do Império até o quarto século d.C.” Arnaldo Momigliano
(1991, p. 18-26), em seu livro Os limites da helenizacdo: interagdo cultural das civilizagdes grega,
romana, céltica, judaica e persa, mostra, a partir de evidéncias histéricas, diz que a assimilacéo
romana da cultura grega n&o foi um processo ocasional e passivo. Pelo contrério, tratou-se de uma
busca ativa e sistematica pelo aprendizado dessa cultura. Nesse sentido, ele comenta que “o grego se
tornou praticamente compulsério para a sustentagdo do império romano”. E mais adiante diz: “Nunca
poderemos determinar o quanto do sucesso do imperialismo romano esta implicito nesse esforco
deliberado dos romanos para aprender a se exprimir e pensar em grego.”
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romano, e um dos principais polos da cultura helenistica a época. E sera para ele que

os esforgos investigativos deste estudo serdo direcionados.

Helenismo e helenizacao: definicbes

No ambito académico moderno, conforme aponta Martin Hengel (1989, p. 1), o
mais antigo uso do termo helenismo, da forma como hoje é conhecido, esté ligado aos
estudos do alem&o Johann Gustav Droysen (1808-1884)2. Desde entéo,

€ usado na histéria e no estudo da antiguidade para descrever aquela
nova civilizacdo promovida, acima de tudo, pela expedicdo de
Alexandre, o Grande e pelo "dominio colonial" greco-macedodnio que se
seguiu, uma civilizagdo que foi moldada pela difusdo gradual da lingua
grega e de formas gregas de vida e pensamento.

A partir de Werner Jaeger (1985, p.13-14), sabe-se que 0 substantivo grego
hellenismos, proveniente do verbo hellenizo, isto €, “falar grego”, provavelmente tenha
primeiro sido empregado na antiguidade pelos professores de retdrica da Grécia
classica®. Teofrasto, sucessor de Aristételes, tornou o hellenismos, o0 uso
gramaticalmente correto e purista da lingua grega, uma das regras fundamentais da
boa retdrica. Mais tarde, fora da Grécia, o termo passou a ser usado para nomear a
adocdo do estilo de vida grego. E, durante o periodo patristico?, veio também a

significar a pratica da religiosidade pagad.® Sendo assim, o emprego do termo

2 Momigliano (1970, p. 142-143) diz que Droysen fez sua primeira formulacdo do conceito na obra
Geschichte Alexanders des Grossen, publicada em 1833. Contudo, ressalta que 0 modo como o autor
emprega o termo é ambiguo e, de certa forma, influenciado por uma viséo histérica hegeliana. Um fato
curioso, segundo Momigliano, é que “o helenismo foi para Droysen essencialmente aquele estagio na
evolucao do paganismo que levou da Grécia classica ao Cristianismo — nao através do judaismo, mas
através de outras religibes orientais”. Atualmente, a obra de Droysen se encontra também traduzida
ao espanhol, com o titulo Alejandro Magno (1988), e ao portugués, com o titulo Alexandre o Grande
(2010). Para mais discussOes e analises criticas do conceito “Helenismo” em Droysen, veja Biazotto
(2015) e Sebastiani (2015).

3 Sobre o uso do verbo hellenizo em Platdo em Aristételes, veja Spinelli (2015, p. 44).

4 Para uma breve exposicdo e exemplos desse uso do termo na patristica, ver Markschies (2012, p. 27-
30). Pela descricdo de Markschies, percebe-se nos antigos autores cristdos uma confluéncia no uso
do termo como uma espécie de sinbnimo para o elemento pagéo ou a pratica da religiosidade paga, o
que confirma a opinido de Jaeger.

5 E importante salientar que Jaeger (1985, p. 14) esta ciente de que “a literatura erudita nem sempre
distingue com suficiente clareza entre esses diversos significados da palavra” Hellenismos. Arnaldo
Momigliano (1970, p. 139) reconhece a discordancia entre os historiadores mais recentes no uso
desse termo, porém, acredita que: “Via de regra, as ambiguidades terminolégicas nunca devem deter
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“helenizacdo” nesta pesquisa abrange ndo s6 a adocado da lingua ou certos costumes
da cultura (elementos de carater superficial) que predominou por aproximadamente

trezentos anos antes do nascimento de Jesus Cristo®, mas também a absorcédo e uso

um estudioso por muito tempo.” Mais recentemente, em um artigo intitulado “Does It Make Sense to
Speak about a ‘Hellenization of Christianity’ in Antiquity?”, Cristoph Markschies (2012) expande a
discussdo sobre o uso desse tradicional termo/categoria analisando seu emprego no contexto
académico aleméo desde o século 19. Comecando por Johann G. Droysen, passando por Aldolf von
Harnack e outros mais, Markschies vai na mesma direcdo de Jaeger, complementando que, até o
século 21, os usos dessa categoria tém padecido de imprecisdes relacionadas ao seu
conteudo/significado e a sua cronologia, isto é, ao periodo especifico de abrangéncia da era
helenistica. Apesar de ter demonstrado essas variagdes no uso do termo “helenizagédo”, o autor
reconhece haver um certo consenso tacito entre os historiadores mais recentes no entendimento
basico do termo, o que para ele é (til na busca por uma formulagdo mais precisa. Para sanar a
guestéo e ao mesmo tempo evitar reducionismos, Markschies (2012, p. 31-32) mantém que “devemos
expandir nossas descrigcdes dos antigos processos de transformacao que gostariamos de chamar de
‘helenizagéo’ adicionando ndo apenas uma exploragcao da educacao, filosofia e religido, mas também
um exame de questdes relacionadas a vida cotidiana, a economia e aos avangos técnicos.” Para o
autor, esse tipo de analise ainda estd em sua “infancia”. Além disso, sugere que €& importante
similarmente distinguir esse termo analitico de dois outros mais: “grecizacéo” e “romanizacao”, que ele
mesmo caracteriza superficialmente como a adocdo dos modos de vida e pensamento segundo cada
uma dessas culturas. Por fim, Markschies (2012, p. 34) propde sua propria opinido do que foi a
helenizagdo do cristianismo: “a helenizacdo do cristianismo é uma transformagédo especifica das
instituicbes educacionais alexandrinicas e da cultura académica que se desenvolveu nessas
instituicbes na reflexdo teolégica do antigo cristianismo”. Embora o autor tenha procurado trazer
precisdo conceitual e cronoldgica, sua conceitualizacdo é um tanto restritiva, pois ha evidéncias da
ocorréncia desse processo fora e antes do desenvolvimento teolégico cristdo alexandrino apds a
segunda metade do 2° século d.C. Tem-se como simples exemplo Justino Martir (c. 100 a ¢.165 d.C.),
nascido em Flavia Neapolis, Siria, cuja atuacdo esteve localizada principalmente em Roma, onde
fundou uma escola. A influéncia de filosofias helenisticas tem sido reconhecida em seus escritos
(BOENER; GILSON, 2012, p. 26; CROSS; LINVIGSTONE, 1997, p. 915). Desse modo, € importante
manter uma no¢do mais expandida do que foi o processo de helenizacdo do cristianismo, tendo em
vista evidéncias que sejam plausiveis das perspectivas histérica, politica e filosoéfica.

6 No primeiro volume de sua extensa introducdo ao Novo Testamento, Helmut Koester (1995, p. 41) se
preocupa em precisar cronologicamente seu uso do termo helenismo como o “periodo que comegou
com Alexandre o Grande e terminou com a conquista do Oriente pelos romanos”. Além disso, faz
questdo de ressaltar que: “o fendbmeno mais caracteristico deste periodo é a intensificacdo do
processo de ‘helenizagéo’, ou seja, a expansao da lingua, educagdo e cultura gregas iniciada pelo
estabelecimento do dominio politico maceddnio e grego sobre as nagbdes do antigo império persa.”
Mais recentemente, Sebastiani (2015, paragrafo 21) corroborou com Koester afirmando o seguinte:
“hoje é adequado entender por helenismo o conjunto de fenédmenos histéricos ocorridos no periodo de
cerca de trés séculos desde a morte de Alexandre (323 a.C.) até a submissao do Egito (30 a.C.)".
Sebastiani ainda menciona uma possivel ampliagdo: “também estdo previstas extensdes do periodo
até a fundacdo de Constantinopla (330 d.C.), e da area geografica para Roma, Cartago e Magna
Grécia”, mas que ndo vem ao caso devido aos propésitos deste estudo. Sendo assim, o recorte
temporal do ano 323 ao ano 30 a.C. sera aqui tomado como base para a datacdo aproximada do
periodo Helenistico, sem com isso limitar temporalmente o impacto da cultura desenvolvida nessa
época. Miguel Spinelli (2015, p. 45) também aponta para a existéncia de um processo anterior e mais
timido de difusdo da cultura grega durante a expansao colonizadora das antigas péleis, que buscavam
“enviar para a nova colbnia individuos versados nos ditames da cidadania e da jurisprudéncia, em
particular, na capacidade de editar leis e de ministrar a justica”.
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de conceitos e no¢bes mais amplos acerca da realidade provenientes de cosmovisdes’
helenisticas® (a saber, conceitos metafisicos, cosmolégicos, antropolégicos etc.) que
atuam como “ideias reguladoras® ou  “principios  hermenéuticos” que
condicionam/fundamentam (elementos de carater profundo) o pensamento (cf.
CANALE, 2014, p. 12-13).

Breve panorama histérico do debate acerca da helenizacdo do cristianismo

Robert D. Crouse (1962, p. 22-23) escreveu um interessante artigo — “The
helenization of christianity: a historiographical study” — dedicado ao exame dos
primérdios da discussdo moderna acerca da questao da helenizacdo do cristianismo, no
qual boa parte desta secdo estard baseada. Para o autor, os primeiros passos do
debate foram dados nos dias da Reforma. Nessa época, 0 contexto inquiridor
humanista trouxe a tona informagBes mais precisas acerca da antiguidade. Os

reformadores, em sua atitude critica para com a tradicdo medieval'®, em especial ao

7 O gue aqui se entende por cosmovisdo se aproxima da definicdo de Mario Ferreira dos Santos (2018,
p. 126, grifo nosso): “a concep¢do do mundo (cosmovisdo) apresenta-se [...] como um conjunto de
intuicbes que domina ndo so6 as particularizagBes tedricas € um tipo humano e cultural, mas, como
Sustenta Scheler, condiciona toda a ciéncia, como também abarca as formas normativas, tornando-se
ela uma norma para a agdo, como observa Ferrater Mora.” E mais: “Incluem-se na cosmovisdo a
filosofia, a metafisica, a imagem cientifica do mundo, a ética, a estética. No entanto, ndo se conclua
gue a cosmovisdo seja apenas uma soma das diversas disciplinas filoséficas e cientificas. Ela forma
uma espécie de ‘organismo’, irredutivel a essas ciéncias, embora nao perfeitamente dominado, e
também aceita métodos que ultrapassam aos frequentemente usados pela filosofia e pela ciéncia,
pois ndo é ela apenas um saber teérico como a filosofia, ja que, em sua maior parte, invade o terreno
das intui¢cdes, do irracional, do transinteligivel, isto é, do que se coloca além da inteligibilidade”
(SANTOS, 2018, p. 127). Esse conceito de Mario é interessante enquanto capaz de elucidar a
abrangéncia de uma cosmovisdo. Contudo, tal definicAo ndo é a Unica existente. Para um breve
resumo histérico do uso do conceito, veja James W. Sire (2012, p. 35-76); para um tratamento mais
amplo, veja David K. Naugle (2017). O termo cosmovisdo aqui € posto no plural em virtude da
compreensao de que diferentes sistemas de pensamento geralmente mantém distintas concepg¢fes da
realidade como um todo. Essa € uma no¢édo também compartilhada por Mério Ferreira dos Santos
(2018, p. 126).

8 Em um trabalho recente intitulado “Helenismo e cristianismo primitivo: encontros e desencontros”
Paulo Vasconcelos (2019) realiza uma andlise observando a relagdo do cristianismo com o helenismo,
tendo em vista alguns tépicos doutrinarios mais abrangentes que formam a base da cosmovisao
cristd, sendo eles: a cosmologia, a teodiceia e a antropologia. Analises do tipo sdo importantes pelo
fato de focarem ndo apenas em aspectos particulares, mas também em questbes mais amplas, as
quais sao capazes de orientar profundamente sistemas de pensamento e doutrina.

° Esta secao esta, em sua maior parte, baseada na pesquisa de Robert D. Crouse (1962).

10 Cabe, contudo, ressaltar que tal critica dos reformadores ndo se estendeu a toda tradicdo. Em muitos
aspectos, eles dependeram dela para a elaboracéo de seus sistemas teolégicos.
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amplo emprego de Aristételes por parte da escolastica, lancaram as raizes daquilo que,
nos séculos seguintes, viria a se tornar a teoria da helenizacédo da doutrina crista.'!

Durante o século 17, na época das controvérsias socinianas, Isaac Casaubonus,
de confisséo reformada, participou do aprofundamento das discussdes por meio de sua
obra De rebus sacris et ecclesiasticis exercitationes xvi, publicada em 1614. Segundo
concebia, o marco inicial da helenizacdo cristd pode ser encontrado no método
evangelistico adotado pelo apdéstolo Paulo no arebépago ateniense. A partir de sua
leitura desse precedente paulino, defendia que os Padres da Igreja seguiram pelo
mesmo caminho empregando conceitos helenisticos para expressar suas concepcdes
religiosas, sobretudo aquelas relacionadas aos sacramentos, cuja terminologia,
afirmava, foi importada dos cultos de mistério gregos (CROUSE, 1962, p. 23-24).

Nas pegadas de Casaubounos, o jesuita Dionysius Petavius ingressou na
discussdo com sua obra Opus de theologicis dogmatibus, lancada entre 1644 e 1650.
Para ele, o ensino dos Padres Pré-Nicenos a respeito da doutrina da Trindade havia
sofrido influéncia de concepcbes platbnicas, em suas palavras, a “base da perfidia
ariana”. Além disso, afirmava que, possivelmente, tais ideias tenham, em parte,
ingressado no cristianismo por meio de pesadores cristdos que haviam sido adeptos de
seitas platbnicas e aristotélicas. Essa tese de Petavius encontrou oposi¢éo na figura do
sacerdote inglés George Bull, que negava ideias ligadas a no¢édo de desenvolvimento e
corrupcdo da doutrina, enfatizando, em vez disso, a imutabilidade do dogma. Os
estudiosos do tema nesse periodo estavam preocupados com a integridade dos
ensinamentos transmitidos pela igreja primitiva, baseando-se na ideia de que, ao longo
de seu desenvolvimento, a doutrina cristd se corrompeu. Com efeito, havia também
protestantes que viam na temética uma maneira de criticar os dogmas do catolicismo
romano, dentre eles, Gerhardus Vossius, Jacob Thomasius e Theophilus Gale. Por fim,
o pensamento da influéncia do helenismo sobre o desenvolvimento doutrinario cristdo
gradualmente passou a ser aceito por uma parcela significativa dos estudiosos. “A ideia
havia amadurecido. O verdadeiro problema que restava era como o fato da helenizacao
deveria ser avaliado” (CROUSE, 1962, p. 24-26).

11 Crouse (1962, p. 22) explica que parte da lentiddo em se aceitar a “dependéncia radical” da doutrina
cristd para com o pensamento helenistico esteve ligada a nocdo do carater sagrado da tradicao.
Afirmar que o dogma da Igreja deve algo ao mudo pagao soava, no minimo, como uma impiedade.
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Em 1700, a obra péstuma Le Platonisme devoile ou essai touchant le verbe
Platonicien, de Matthieu Souverain, entra no palco do debate como a abordagem mais
ampla do tema até entéo publicada. O autor era um reformado francés que, devido a
perseguicdes, exilou-se na Holanda e, posteriormente, na Inglaterra, onde assumiu um
papel de lideranca entre os socinianos. Souverain entendia haver uma diferenca entre a
primeira e as geracdes subsequentes de cristdos. Para ele, o cristianismo perdeu a
pureza de sua tradicdo provinda da comunidade apostélica ainda no primeiro século,
nas maos de bispos gentios. “A ponte pela qual essa corrupcdo entrou foi, acima de
tudo, o método de exegese e o catecismo empregado pelos Padres que, eles proprios
produtos das escolas platdnicas, procuravam adequar as Escrituras ao contexto do
pensamento platénico”. Do segundo século em diante, depois de Inacio de Antioquia, o
que se viu teria sido apenas um aprofundamento desse processo com Justino Martir,
Atenagoras, Clemente de Alexandria, Irineu, entre outros, os quais considerou
“semipagaos”. As ideias de Souverain encontraram oposi¢ao nas criticas do professor e
pastor pietista Johann Wilhelm Zierold, com sua obra Griundliche Kirchen-Historie,
também de 1700, além do jesuita Balthus e do beneditino Remy Ceillier (CROUSE,
1962, p. 26-28).

Durante o século 18, a questdo da helenizacdo do cristianismo continuou a
chamar atengcdo dos estudiosos. Um aspecto do periodo que merece mengado € o
aumento do conhecimento cientifico acerca da temética. Nesse contexto, um dos
principais nomes a tratar do assunto foi Johann Lorenz Mosheim, em sua obra Father of
Church History. A seu ver, a helenizacédo se iniciou durante época de Marco Aurélio,
tendo na figura de Justino Martir e na escola teoldgica alexandrina, especialmente na
pessoa de Origenes, seus principais agentes. Outra caracteristica que pés o autor em
um terreno mais favoravel para abordagem do assunto foi sua distancia daquelas
polémicas trinitarias que prevaleceram no século anterior. ISso o0 permitiu tratar a
questdo de forma mais objetiva, embora tenha também entendido o processo de
helenizacdo como uma corrupgdo da fé evangélica simples do cristianismo originério
(CROUSE, 1962, p. 28-29). Crouse (1962, p. 29) comenta que “a histéria subsequente
€, em grande parte, uma questdo de aceitacdo e elaboracdo da visdo de Mosheim,

embora as vezes mais no espirito de Souverain”.
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Joseph Priestley segue Mosheim em sua obra History of the Corruptions of
Christianity, de 1782. Para ele, o principio da “corrupgdo” se deu com a atribuigdo da
doutrina do logos a Cristo, que ele acredita ndo ter se iniciado com o apdstolo Jodo, o
qual, a seu ver, apenas se valeu do termo como uma figura de linguagem. O
platonismo, entdo, para Priestley, foi a fonte a partir da qual a divindade de Cristo e a
nocdo da imortalidade da alma, por exemplo, ingressaram no Cristianismo. Outro
historiador que opinou sobre o tema nas pegadas de Mosheim durante o século 18 foi
Edward Gibbon. Sua abordagem € distinta das demais. Para ele, as raizes da
helenizacdo do cristianismo podem ser encontradas no contexto judaico envolvido com
as filosofias grega e caldeia, de onde vieram as “sementes da corrupgao”. No referido
periodo, a critica a teoria da helenizacdo teve como alguns de seus representantes a
obra catélica anénima Histoire critique de l’eclecticisme, publicada em 1766, e o autor
protestante Karl August Gottliebe Keil, que bordou a tematica do ponto de vista da
exegese do Novo Testamento, opondo-se especialmente a Mosheim (CROUSE, 1962,
p. 29-30).

Na maior parte do século 19, o que houve foi uma reafirmagcdo das teses
elaboradas por Souverain e Mosheim. Uma mudanca de perspectiva no debate ocorreu

apenas na virada do século.

Enquanto no século 17 e 18 as discussbes sobre a helenizagdo do
cristianismo tiveram lugar em um meio racionalista e deista, com as
controvérsias trinitarias em posicdo de destaque, no século 19, em
grande parte sob a influéncia de Hegel, a discussdo se volta para o
contexto da histéria do cristianismo, tratada a maneira da histéria das
religides (CROUSE, 1962, p. 30).

Os contextos religiosos judaico e helenistico tardios e a critica da forma entéo
passaram a ter uma maior relevancia para a explicacdo do fendmeno da helenizagédo do
cristianismo primitivo. Wilhelm Bousset, por exemplo, com sua obra Kyrios Christos, de
1913, volveu sua atencdo para o judaismo palestino. Em seu entendimento, os
discipulos, em um primeiro momento, conceberam Jesus de acordo com as
expectativas proféticas judaicas. No entanto, quando a mesma mensagem passou a ser
anunciada ao mundo helenistico, o paralelismo religioso entrou em cena como meio de

transmissao da fé, o que acabou por distinguir o cristianismo helenistico do judaico. Tal
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pensamento teve como criticos Dibelius, Bultmann e Barth, que viram nessa
perspectiva uma tendéncia a negacdo do aspecto transcendente da fé. Adolf von
Harnack, por sua vez, ingressou no debate analisando o impacto do judaismo na
elaboracdo doutrindria cristd posterior. Concluiu que, apds a queda de Jerusalém, o
judaismo deixou de ter importancia para histéria do dogma cristdo. Essa posicao foi
questionada a partir de estudos ulteriores a respeito das descobertas de Qumran.
Nessa Ultima tendéncia, esta subscrito, por exemplo, Jean Daniélou, que, em Théologie
du Judéo-Christianisme reconhece o impacto da literatura helenistica no cristianismo
primitivo, mas defende uma “estrutura” essencialmente judaico-semitica (CROUSE,
1962, p. 30-32).

Embora criticada, a posicdo de Harnack teve certa aceitacao entre estudiosos do
século 20, permanecendo até os dias atuais como um marco no debate (HELLEMAN,
2016, 34-35).12 Para o autor, em What is Chistianity?, “o primeiro estagio de qualquer
influxo real do pensamento definitivamente grego e da vida grega deve ser fixado por
volta do ano 130”. Nessa época, os Padres Apologistas introduziram no sistema
doutrinario cristdo o conceito filoséfico e cosmologico do logos, cuja identificacdo com
Cristo “foi o fator determinante na fusédo da filosofia grega com a heranca apostolica”
(HARNACK, 1903, p. 215, 219-220).1* Um aprofundamento paralelo dessa fusdo se
deu, segundo Harnack, com a entrada do elemento gndstico no seio da Igreja. Esse
fato é encarado por ele como representando um estagio de “helenizagdo aguda”, que
nao foi totalmente superado mesmo apos a “vitéria” da igreja contra essa tendéncia
teologica (HARNACK, 1903, p. 220-224). Na avaliagcdo de Harnack, essas mudancas
representam, na verdade, a entrada do “intelectualismo” nas elaboragdes doutrinarias
da igreja (HARNACK, 1903, p. 242)*, que, ao lado do tradicionalismo e da

12 Markschies (2012, p. 13) afirma que Harnack “pode corretamente ser rotulado como o campeéo do
impacto triunfal do conceito de helenizagédo, pelo menos na esfera académica de lingua alema.”
Elizabeth A. Clark (2008, p. 10) comenta sobre a grande influéncia do autor também entre estudiosos
do cristianismo primitivo americanos.

13 Harnack (1903, p. 219) ainda ressalta o seguinte acerca do emprego do conceito do logos pelos
apologistas cristdos: “isso deu um significado metafisico a um fato histdrico; atraiu para o dominio da
cosmologia e da filosofia religiosa uma pessoa [Cristo] que apareceu no tempo e no espago.”

14 Acerca da intelectualizacdo da fé cristd, Harnack (1903, p. 244) complementa: “a elaboracdo do
Evangelho em uma vasta filosofia de Deus e do mundo, na qual todo tipo concebivel de material é
manuseado; a convic¢do de que, por ser a religido absoluta, o cristianismo deve fornecer informacdes
sobre todas as questfes de metafisica, cosmologia e historia; a visdo da revelagdo como uma
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institucionalizacdo, apontam para a transformagdo da “fé viva”, a “evaporagcdo do
entusiasmo original”, da igreja apostoélica (HARNACK, 1903, p. 207, 214, 244).

Mais recentemente, em 12 de setembro de 2006, o entdao Papa Bento XVI, numa
palestra ministrada na Universidade de Regensburg, Alemanha, intitulada “Faith,
Reason and the University Memories and Reflections”, seguiu na direcdo oposta a de
Harnack, argumentando que: “a fé biblica, no periodo helenistico, encontrou o melhor
do pensamento grego em um nivel profundo, resultando em um enriguecimento mutuo”.
Esse evento, diz ele, constituiu-se no “encontro entre o esclarecimento e a religido
genuinos”, uma aproximacdo necessaria e conduzida pela prépria Providéncia®®
(BENTO XVI, 2006, p. 598-599). Além disso, Bento XVI concebe esse processo como
de “decisiva importancia ndo apenas do ponto de vista da historia das religides, mas
também da histéria mundial” (BENTO XVI, 2006, p. 600). Por esses e outros motivos,
relacionados ao embate contemporaneo entre a fé e a ciéncia, ele se posiciona

criticamente contra tentativas de “deselenizagéo do cristianismo”6.

multiddo incontavel de doutrinas e explicacdes, todas igualmente sagradas e importantes — isso € 0
intelectualismo grego.”

15 Em suas palavras: “O encontro entre a mensagem biblica e o pensamento grego ndo aconteceu por
acaso. A visdo de S&o Paulo, na qual viu as estradas para a Asia bloqueadas e, em um sonho, viu um
macedonio implorar-lhe: ‘Venha para a Macedoénia e nos ajude!’ (cf. At 16: 6-10) — essa viséo pode ser
interpretada como uma ‘destilagcdo’ da necessidade intrinseca de uma reaproximacéo entre a fé biblica
e a investigagédo grega” (BENTO XVI, 2006, p. 598). Além disso, € importante notar que Bento XVI
entende que os primeiros passos desse encontro foram dados antes do surgimento do Cristianismo. O
ex-papa parece enxergar na traducao da Septuaginta uma espécie de Preparatio Evangelica. Em suas
palavras: “a tradugao grega do Antigo Testamento produzida em Alexandria — a Septuaginta — € mais
do que uma simples (e, nesse sentido, realmente menos do que satisfatéria) traducdo do texto
hebraico: é um testemunho textual independente e uma etapa distinta e importante na histéria da
revelagdo, que trouxe esse encontro de uma forma que foi decisivo para o nascimento e difusdo do
Cristianismo” (BENTO XVI, 2006, p. 599).

16 Bento XVI divide historicamente em trés etapas aquilo que chama de “programa de deselenizagdo”. A
primeira delas ocorreu durante a Reforma Protestante, momento em que os reformadores, movidos
pelo principio Sola Scriptura, passaram a criticar como alheios a fé biblica os pressupostos filoséficos
empregados pela escolastica. A segunda etapa, por sua vez, ocorreu durante os séculos 19 e 20, no
solo do movimento teolégico liberal, sendo Adolf von Harnack seu principal representante, cuja ideia
central “era retornar simplesmente ao homem Jesus e a sua mensagem simples, por tras dos
acréscimos da teologia e, na verdade, da helenizagao”. Por fim, o terceiro estagio desse programa é
visto em tendéncias contemporaneas que buscam trazer a mensagem simples do Novo Testamento
ao seu proprio contexto cultural, anterior & inculturacdo helenistica. Bento XVI afirma ainda que esta
ultima tendéncia “n&o é simplesmente falsa, mas sim também grosseira e sem precisao” (BENTO XVI,
2006, p. 600-602).
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Foco e objetivo da pesquisa

De modo geral, € no campo de discussfes mais amplo apresentado acima que
este estudo se insere. Antecipadamente, é importante ressaltar que o trabalho, na
medida do possivel, tem a intencéo de afastar-se do ambito polémico da questdo, sem
com isso deixar de reconhecer as diversas contribui¢cdes Uteis dos varios estudiosos da
tematica. A partir da adverténcia levantada por Pépin (1983, p. 15-19) acerca de alguns
excessos cometidos por comparatistas do inicio do século 20!/, pretende-se nessa
discussdo avancar tendo em mente que a relacdo do cristianismo primitivo com o
helenismo possui suas complexidades, devendo, por isso, ser levada adiante com
cautela.

Em face das diversas opinibes existentes a respeito do momento histérico em
que a helenizacdo do cristianismo se tornou patente, este estudo levara em conta a
sugestdo de Jaeger (1985, p. 10-11), que vé tracos mais claros dessa influéncia,
principalmente filoséfica, a partir de geracbes posteriores a dos apostolos!®. Essa
sugestdo precisa ser avaliada, pois, na virada do primeiro para o segundo século, ja
havia uma quantidade significativa e até superior de cristdos fora da Palestina — por

esse motivo, mais familiarizados com os tracos elementares do helenismo!®. Mas isso

17 Pépin (1983, p. 15-19) aborda trés excessos cometidos pela escola comparatista. Primeiro, “os
defensores da historia comparada nem sempre evitaram o escolho que consiste em confrontar o
estado plenamente diferenciado da filosofia grega com o estado incoativo e sumario do pensamento
cristdo”. Segundo, “a dependéncia muito rapidamente inferida pela escola comparatista exerce-se
sempre no mesmo sentido, do dominio grego ao dominio cristdo.” Por fim, alguns estudiosos “partem
do principio de que a filosofia grega e o pensamento cristdo sdo duas manifestacdes sucessivas da
acao do mesmo espirito divino atuante entre os homens; [...] os adeptos desse tipo de explicagéo
cristianizam secretamente a natureza do paganismo antigo, vendo nela uma prefiguracéo providencial
do mistério cristdo”. Por esse motivo, o autor entende que “aceitar como uma evidéncia o fato de uma
certa influéncia da filosofia helénica sobre a teologia cristd ndo implica aceitar” tais excessos.

18 Jaeger (1985, p. 11, nota 2) comenta que varios estudiosos (por exemplo, os adeptos da Historia
Geral da Religido, D. F. Strauss e membros da escola teologica de Tibingen) procuraram apontar
influéncias helenisticas — religiosas e filoséficas — sobre o cristianismo primitivo, em especial sobre o
Apodstolo Paulo. Segundo entende, tais opinides “ndo tém sido confirmadas pela investigagao historica
moderna”. Por esse motivo, “em geral, esse tipo de influéncia doutrinaria da filosofia grega no
pensamento cristao pertence as geragdes posteriores” de cristaos.

19 Acerca da mentalidade diferente dos novos conversos provindos do mundo helenistico-romano,
Dobschitz (1914, p. 251-252) diz o seguinte: “A geragao seguinte do cristianismo foi liderada por
homens cujas concepcdes eram totalmente diferentes das de Paulo, porque eram gregos ou judeus
helenisticos. Eles falam de Jesus como o Salvador, uma palavra que o coloca no mesmo nivel dos
deuses da cura ou o faz aparecer como o portador esperado da nova era de ouro; muitas pessoas
nesse periodo se esforgaram para considerar Augusto esse Salvador. [...] A chamada Primeira
Epistola de Clemente baseia a crenca cristd na ressurreicdo na histéria da ave Fénix. A carta de
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nao quer dizer que a Palestina, berco do cristianismo, tenha permanecido
hermeticamente fechada ao impacto dessa disseminada cultura. O estudo de Martin
Hengel (1989) a respeito do influxo do helenismo na Judeia durante o primeiro século
mostra claros tracos de assimilagdo em alguns dos setores do judaismo palestino. Em
outro lugar, no entanto, Hengel reconhece que “a adocédo da civilizacdo helenistica, sua
linguagem, sua literatura e seu pensamento pelo antigo judaismo e o conflito que
resultou € um desenvolvimento complexo, envolvendo uma grande quantidade de
tensdo” (HENGEL, 1980, p. 125). As evidéncias histéricas e arqueoldgicas do periodo
apontam para a existéncia de certas diferencas entre o judaismo da didspora e o
palestino no que diz respeito a relacdo com o helenismo, como pontua John Joseph
Collins (2000, p. 18):

Nao devemos, € claro, concluir que ndo houve diferenca alguma entre a
Palestina e a Diaspora. O judaismo palestino ndo produziu nenhum
filosofo analogo a Filo. A Diaspora ndo tem nada que se compare ao
corpus rabinico, que foi compilado a partir da tradigdo palestina alguns
séculos depois. O hebraico e o aramaico ainda eram amplamente
usados na patria. O judaismo nunca foi uma religido minoritaria na
Palestina helenistica, e o apoio social e cultural foi obviamente maior la
do que em outros lugares. Se a Judeia foi politica e militarmente
ameacada em varios momentos, a ameaca cultural a plausibilidade da
tradicéo foi maior na Diaspora. Embora até mesmo areas reclusas como
o Qumran mostrem influéncia helenistica, as tentativas de expressar a
tradicdo judaica em formas explicitamente helenisticas sao relativamente
poucas no judaismo palestino, ao passo que predominam na didspora.
Em suma, embora a oposi¢do familiar do Judaismo Helenistico e
Palestino ndo possa ser mantida e embora haja uma area cinzenta
consideravel onde nédo podemos ter certeza da derivacdo de obras
particulares, permanece o fato de que a principal evidéncia para a
tentativa de apresentar o Judaismo numa roupagem Helenistica deriva
da diaspora.

As consideracdes de Collins sdo importantes e ajudam a explicar por que, para
além das fronteiras da Palestina, no fim do 1° e durante o 2° século, a postura dos

recém-conversos ao cristianismo para com a cultura helenistica parece ter sido distinta

Barnabé alegoriza as leis do Antigo Testamento exatamente da mesma maneira que 0s pitagoricos e
Filo. [...] O batismo e a sagrada comunhao tornam-se enredados com elementos-mistério: o batismo é
chamado de banho de regeneracéo, exatamente como nos mistérios o iniciado afirma ser renatus in
aeternum (nascido de novo para sempre); a fonte batismal é considerada santificada pelo batismo de
Jesus. O pao e o vinho sdo chamados de remédio da imortalidade por Inacio.”
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da dos cristdos ligados ao nucleo originario, ainda proximo da esfera de influéncia do
judaismo palestino. Em sua obra Helenizacéo e recriacdo de sentidos, Miguel Spinelli
(2015, p. 63) trata dessa questdo em mais detalhes, demonstrando algumas
disparidades entre a aproximacédo de Paulo e a de novos conversos gentios em relagao

ao helenismo:

No caso dos autores dos evangelhos, e de Paulo, em particular, todos
estavam diretamente vinculados (quando n&o préximos) a doutrina
originaria proferida. Os agora helenizadores (a partir do Il século),
estavam primeira e inicialmente vinculados a uma doutrina ou escola
(linhagem) filoso6fica. Os apédstolos, inclusive Paulo, eram judeus; os
atuais eram filbsofos neoplatdnicos, ou epicureus, ou estoicos, que, de
certa doutrina filoséfica migraram para a doutrina cristd. Os apéstolos, e
Paulo, se ocuparam em fazer renascer, sob nova legislacéo e projeto
libertador, um povo; os atuais, 0os que denominamos de doutrinadores
cristdos, se ocuparam em fazer renascer o Cristianismo como Unica e
verdadeira sabedoria no confronto da dita sabedoria mundana, mais
precisamente, da Filosofia. Por principio, € no contraposto das doutrinas
helénicas que cada um acolheu, os doutrinadores viram na doutrina
cristd uma real possibilidade de transforma-la numa outra doutrina
filoséfica, por suposto almejada como mais valiosa do que aquelas que
professavam. Por serem, todavia, os atuais doutrinadores filosofos (de
seu tempo), inevitavelmente levaram para dentro da doutrina cristd ndo
s6 a propria capacitacdo filoséfica (em uns prevalecia a retorica, em
outros, a dialética), como também principios das diversas doutrinas que
professavam (quer a titulo de implementacédo, quer de contraposto).

Os doutrinadores aos quais Spinelli aqui se refere sdo Justino Martir (c. 100-
165), Clemente de Alexandria (c. 150-215) e Origenes (c. 185-253). O autor vé no
trabalho deles um dos principais focos de helenizacdo do pensamento cristdo durante o
segundo século. Nas méaos desses tedlogos, 0 que teria ocorrido seria um processo
sistematico de apropriacdo de conceitos filosoficos helenisticos. Contudo, tais artificios
do pensamento ndo adentraram o terreno cristdio sem passar pelo que o autor chama
de “recriagao de sentidos”. Sendo assim, “a grande preocupacédo deles consistia em dar
a esses conceitos uma melhor elucidagéo, ou seja, reformula-los segundo os ditames
da doutrina cristd”. Spinelli vé nessa pratica “um modo de subverter conceitos”
(SPINELLI, 2015, p. 41).20

20 gpinelli (2015, p. 40-43; cf. p. 20-27) comenta que esses pensadores cristdos enxergavam pontos de
“convergéncia” entre a doutrina cristd e as doutrinas filosoficas de seu tempo. A partir desse
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Justino e os dois Padres alexandrinos, ao que parece, representam um marco
mais nitido no encontro do helenismo com o cristianismo. Vé-se neles uma busca
intencional e sistematica de acolhimento e integracdo de noc¢des originalmente
pertencentes a sistemas filoséficos valorizados em seus dias?'. Por esse motivo, com
frequéncia sao tidos como ponto de partida em estudos que examinam tal relacdo no
cristianismo primitivo. Mas sera que a helenizacao da religido cristd apenas pode ser
contada desde essas iniciativas da segunda metade do segundo século em diante,
como ja sugeriu Markschies (2012, p. 34)? Qual teria sido a relacdo dos tedlogos
cristdos com helenismo antes desse momento? Ao lidar com essas e outras
indagacdes, ha que se também dar lugar a possibilidade de terem ocorrido processos
ndo intencionais e assistematicos de ressignificacdo** no encontro de mentes

helenizadas com a tradicdo apostélica construida em molde essencialmente judaico.?

pressuposto, serviam-se, por exemplo, de conceitos platdnicos (o de demiurgo, o de imortalidade ou
de preexisténcia da alma etc.) que julgavam Uteis para elaborar suas teologias e apologias. Contudo,
tais apropriagdes, do ponto de vista filoséfico, eram problematicas. “Muitas delas (comumente aceitas
na discussdo filoséfica) foram simplesmente amputadas de seus contextos e, por vezes,
dogmatizadas”. Esse comentario € importante pois aponta para a existéncia de incompatibilidades
entre essas visbes de mundo — a cristd e as varias helenisticas. A harmonizagcdo parece ter sido
possivel por meio de uma descaracterizacdo de sentidos. Visto terem sido adaptados para o emprego
em prol da fé, é importante também pensar no impacto desses conceitos “ressignificados” na prépria
constituicdo do pensamento cristao construido a partir deles.

21 gpinelli (2015, p. 18-19) comenta que um propdsito subjacente ao emprego de elementos filosoficos
helenisticos pelos doutrinadores do segundo século foi obter aceitacdo da doutrina cristd perante o
estatuto intelectual de seu tempo. Nas palavras do autor: “ao mesclar razées filos6ficas com principios
religiosos, tiveram como objetivo transformar o Cristianismo numa doutrina plenamente aceita pelos
intelectuais da época, e, mais do que isso, para fazer dele a religido do homem civilizado”.

22 E jmportante nao restringir a helenizac&o do cristianismo a iniciativas intencionais de fusio da tradic&o
apostoélica a categorias de pensamento helenisticas. Ha lugar para a possibilidade de que parte desse
processo tenha se dado pela transposi¢@o natural de significados, em especial, no plano linguistico -
um processo nao intencional, guiado pela constelacdo de pressupostos culturais daqueles que se
aproximaram, por exemplo, das Escrituras judaicas na versdo grega, a principal fonte da tradicdo
cristd naquele periodo. No livro Antropologia do Antigo Testamento, Hans Walter Wolff (2007, p. 29)
aventa essa possibilidade ao comentar a traducdo de alguns conceitos antropologicos judaico-
semiticos para o grego: “ao traduzir, via de regra, os substantivos hebraicos mais frequentes com as
palavras ‘coracdo’, ‘alma’, ‘carne’ e ‘espirito’, ocorreram equivocos de graves consequéncias. Eles
remontam ja a antiga tradugdo grega da Septuaginta e acarretaram uma antropologia dicotbmica ou
tricotdmica, na qual o corpo, a alma e o espirito se encontram em oposi¢cdo mutua. E necessario
examinar até que ponto, quando passou a usar a lingua grega, a filosofia helénica deturpou e
substituiu concepg¢bes semitico-biblicas. Para isso, temos que esclarecer o uso veterotestamentario
das palavras. Essa tarefa exige uma percepcdo dos pressupostos ideativos e conceptuais semiticos.”
John J. Collins (2016, p. 22) também esta ciente de que a traducdo de determinados termos do
hebraico para a lingua grega, ja moldada por séculos de reflexao filoséfica, eventualmente veio a ser a
fonte de ressignificacdo de determinadas nogdes semiticas: “a traducdo [da Tora para o grego] foi
extremamente literal, tanto que muitas vezes é dificil de entender sem recorrer ao hebraico. No
entanto, algumas decisbes de traducgdo tiveram consequéncias profundas. Provavelmente, a mais
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Os esforcos investigativos serdo concentrados na virada do primeiro para o

segundo século — um periodo importante para o desenvolvimento do pensamento

cristdo (TILLICH, 2015, p. 38). Nesse tempo, além da recente morte do ultimo dos

apostolos, Jodo, a segunda e a terceira geracfes de cristdos tiveram que enfrentar o

desafio de perpetuar a tradicdo recebida e simultaneamente manter o “corpo de Cristo”

unido contra a ameaca de desintegracéo (cf. KOESTER, 2006, p. 133). Os documentos

remanescentes, que também sdo a principal fonte de informacfGes da Igreja nesse

periodo, foram agrupados sob a alcunha “técnica” de Padres Apostdlicos?* no século
17%°. Conforme Bogaz, Couto e Hansen (2008, p. 65),

esses escritos trazem experiéncias das novas comunidades e reflexes
sobre os ensinamentos de Jesus Cristo, tocando as virtudes, as
doutrinas e normas de comportamento ético dos seguidores do
Nazareno. Encontramos ainda antologia sobre os ritos litargicos
praticados pelas comunidades.

A partir deles, portanto, é possivel ter um vislumbre valioso de como a tradicéo

apostélica foi recebida e transmitida pelas primeiras geracdes de cristdos posteriores ao

periodo apostélico. Como certa vez disse Quasten (1978, p. 50): séo o elo que conecta
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importante delas foi a tradugdo de Exodo 3:13, onde Deus revela a Moisés seu nome divino. O
hebraico, ehyeh asher ehyeh, ‘Eu sou quem sou’, é notoriamente enigmatico e pode ser
intencionalmente evasivo. A traducédo grega (Exodo 3:14) diz eimi ho 6n, Eu sou aquele que é. O uso
do participio grego introduziu a ideia grega de Ser, que dificilmente poderia ser expressa em hebraico.
[...] A correlacéo da ideia platonica de Ser com o Deus de Israel tornou-se o fundamento de toda uma
tradigao de teologia filoséfica que persistiu até os tempos modernos.” Desse modo, ndo é improvavel
gue alguns cristdos de origem gentilica tenham espontaneamente feito essas e outras associagoes,
dada a ja comum circulagcdo de conceitos filoséficos carregados de sentido em seu contexto cultural
nativo (cf. PELIKAN, 1993, p. 3). A questéo gira em torno do encontro de cosmovisdes.

J. N. D. Kelly (1994, p. 5, grifo nosso) afirma que “até meados do segundo século, quando as ideias
helenisticas comecaram a ganhar evidéncia, a teologia cristd estava se formando em moldes
predominantemente judaicos, e as categorias de pensamento usadas por quase todos os escritores
cristdos antes dos apologistas eram em grande parte judaicas. Isso explica, por exemplo, por que o
ensino dos Padres Apostélicos, embora ndo seja estritamente nao-ortodoxo, muitas vezes soa
estranho quando julgado por padrdes posteriores. E é certo que essa teologia “judaico-cristd”
continuou exercendo uma influéncia poderosa muito depois do segundo século.”

Além das sete cartas de Inacio de Antioquia, 0 grupo de escritos hoje conhecido como Padres
Apostolicos é formado pelas epistolas de Policarpo de Esmirna, pela primeira epistola de Clemente
Romano a igreja de Corinto, pela obra O Pastor de Hermas, pela a Carta de Barnabé, pelos
fragmentos de Papias e pelo Didaqué. Ha também quem arrole entre estes a Carta a Diogneto,
possuidora de caracteristicas de cunho apologético (LOPES, 2014, p. 47).

Para uma discussao acerca do surgimento da designagéo “Padres Apostélicos” durante o século 17,
veja De Jonge (1978, p. 503-505), Lincicum (2015) e Rothschild (2017, p. 7-33). Os dois ultimos
autores discutem a origem dessa nomenclatura a partir de questdes relacionadas a encadernacéo e a
catalogacao dos primeiros compéndios modernos dos escritos desses Padres da Igreja.
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“a época da revelagao com a da tradi¢ao”. Embora ocupando posicao singular, tomando
emprestadas as palavras de Clare K. Rothschild (2017, p. ix), esses textos
“frequentemente sao ignorados” — principalmente em estudos abrangentes focados na
helenizagao do cristianismo primitivo.

No corpo de escritos em questdo, a atencao sera direcionada para as sete cartas
de Inacio de Antioquia. O recorte é interessante devido a importancia desses escritos
como fonte de temas amplamente debatidos e integrados na concepcao religiosa do
cristianismo posterior.2®

Os dados biogréficos de In4cio sdo escassos. A maioria das informag6es provém
de seus proprios escritos e de tradicdes a seu respeito. (VIELHAUER, 2005, p. 567-
573). Possivelmente foi um cristdo de origem gentilica. Segundo Vielhauer (2005, p.
569), “a histéria da tradicdo das cartas inacianas transcorreu de modo bastante
complicado”. Inicialmente, gozaram de consideravel reconhecimento. No entanto,
provavelmente durante o século 4, sofreram uma série de interpolacbes, além de
também terem sido adicionadas outras cartas falsas ao corpus original. Um consenso
sobre essa questdo veio apenas no século 19. Atualmente sdo reconhecidas como
auténticas, ao menos pela maior parte dos estudiosos, as sete cartas mencionadas por
Eusébio de Cesareia (Historia Eclesiastica, 111.36; cf. VIELHAUER, 2005, p. 573). A
estimativa tradicional é de que tenham sido escritas em algum momento durante a parte
final do reinado do imperador Trajano (98-117 d.C.).

Em um proveitoso, porém curto, artigo que aborda a recep¢cdo dos escritos dos
atualmente chamados Padres Apostdlicos durante o primeiro milénio da Igreja Crista,
Robert M. Grant (1998, p. 27-28, grifo nosso) propde uma divisdo desses documentos
em duas categorias: padres maiores e padres menores. Sua justificativa para tal

separacao € a seguinte:

Os maiores ocupavam posicdes de autoridade e influéncia na igreja;
eles escreveram em nome de sua igreja (Clemente) ou em sua propria

%6 Os escritos de Inacio ocupam uma posi¢édo importante na tradigcdo cristd. Olson (2001, p. 45) comenta
que as cartas inacianas talvez contenham “a primeira teologia, propriamente dita, do cristianismo.”
Inacio trata amplamente de questdes relacionadas a estrutura eclesiastica, basicamente adotada pela
igreja no futuro. E na epistola aos esmirniotas, capitulo 8, verso 2, encontra-se a mais antiga
ocorréncia do termo “Igreja Catélica” (LOPES, 2014, p. 73). Esses séo apenas alguns exemplos da
relevancia desses escritos no contexto mais amplo da tradig&o crista.
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(Inacio) e esperavam que suas ordens fossem cumpridas. De modo
geral, seu ensino estava em harmonia com a doutrina catélica posterior
e ndo era assinalado por peculiaridades marcantes — em grande medida,
as peculiaridades identificadas por Pére Daniélou como caracteristicas
do ‘cristianismo judaico" [...]. Tanto Clemente quanto Inacio
representavam teologias que, embora relacionadas ao Judaismo
(especialmente no caso de Clemente), partiram dele em direcdo ao
mundo greco-romano. As ideias expressas nos outros escritos (Barnabé,
Didaché, Hermas, Papias, Policarpo) eram essencialmente derivadas
em vez de criativas e levavam a becos sem saida. Pode-se sugerir que
a forma literaria € uma espécie de indice dessa situacdo. A carta de
Barnabé e o Didaqué sdo pseuddnimas; Hermas esta4 escrevendo um
apocalipse ou gostaria de escrever um; Papias produz uma exegese
guase inteiramente tradicional em carater.

As evidéncias apresentadas no texto de Grant sobre o uso dos escritos de Inacio
no primeiro milénio apés sua composicdo parecem conferir razdo a sua proposta de
classificagdo?’, embora esta aparentemente nédo tenha se difundido entre os estudiosos
contemporaneos. De qualquer forma, sua pesquisa é importante pois evidencia o
impacto dos escritos desse Padre Apostolico na formacao da tradicdo crista posterior.
Além disso, a parte destacada da citacdo acima comporta uma ideia relevante para esta
discussdo. Nela Grant sinaliza que, juntamente com Clemente de Roma, Inacio marca
um ponto de transicdo do espirito judaico para o helenistico-romano no meio cristdo a
partir do fim do primeiro século.?® A esse respeito, Geraldo Lopes (2014, p. 31) opina da
seguinte maneira: “Clemente e Inacio pensam naturalmente em grego. Emprestam do
helenismo a forma literéria, as imagens, as comparacdes, as categorias filoséficas e até
o0 ideal moral, no qual eles exprimem a partir dali a mensagem crista.”

As ponderacdes de Grant e Lopes a respeito da relacdo de Inacio com a cultura
helenistica possuem significativas implicacdes, embora n&o se delonguem na
exposicdo de evidéncias que as confirmem. Todavia, ndo estdo sozinhos em seu

julgamento. Outros estudiosos também tém identificado a presenca de elementos

27 Conforme Grant (1988, p. 25-28), durante o quinto século, por exemplo, os escritos de Inacio foram
usados no ambito das controvérsias cristoldgicas, especialmente pelos defensores da posicao
monofisita. No sexto século, o autor informa que houve um “genuino reavivamento inaciano”, que
tornou seus escritos cada vez mais populares. O hispo antioqueno gradualmente obteve mais
notoriedade como autoridade teoldgica. “No final do século 7, nenhum dos Padres Apostélicos, exceto
Inacio, ainda era lido”.

28 Em outro lugar, Grant (1964, p. 98) afirma o seguinte sobre a relacéo de Inacio com o judaismo: “Por
outro lado, as cartas de Inacio refletem um cristianismo muito menos préximo do judaismo, embora
em alguns pontos seu pensamento pareca ser desenvolvido a partir de materiais judaico-cristdos.”
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helenisticos nas epistolas desse Padre Apostélico.?® Quanto a isso, porém, percebe-se
a necessidade de um estudo profundo dessa relacdo. Sendo assim, objetiva-se neste
estudo examinar a existéncia de tracos de cosmovisdes helenisticas no pensamento do
bispo antioqueno. O foco estara posto na cristologia, na antropologia, na escatologia

individual e na cosmologia expressas em suas epistolas.

Método

Trata-se de uma pesquisa de carater essencialmente bibliografico, ou seja,
“procura explicar um problema a partir de referéncias tedricas publicadas” (RAMPAZZO,
2010, p. 55). A fonte primaria sobre a qual este estudo se debrucaré séo as sete cartas
de Inacio de Antioquia — vertidas ao portugués, espanhol e inglés, para fins
comparativos. Quando necessario, consultas ao idioma original (grego) seréo feitas. A
analise se concentrara nos seguintes temas: (1) cristologia e ontologia divina; (2)
antropologia e escatologia individual; e (3) cosmologia. Como materiais de apoio, de
importancia secundaria, ha de se empregar estudos de cunho histérico que esclarecam
0 contexto politico e cultural das epistolas, trabalhos de comentadores e artigos
qualificados relacionados a tematica.

Quanto ao delineamento do trabalho, além desta secéo introdutdria, havera mais
dois capitulos, seguidos pelas consideragdes finais. O primeiro estara reservado a
contextualizacao historica e cultural do estudo, no qual espera-se abordar, em linhas
gerais, o ambiente sociopolitico e cultural do cristianismo primitivo, no qual viveu e
atuou e Inacio de Antioquia. O segundo sera devotado especificamente a analise dos
escritos inacianos. Por fim, nas consideragdes finais, havera uma sintese das principais
guestbes destacadas na pesquisa, acompanhada de uma reflexdo sobre as implicacGes
dos resultados obtidos.

Antes de prosseguir, algumas observa¢es de ordem técnica sdo necessarias:

2 Ver: Frangiotti (1995, p. 77); Tillich (2015, p. 42-44); Musurillo (1961); Richardson (1937, p. 434, 436);
Dobschitz (1914, p. 252).
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Da traducéo das epistolas de Inacio: optou-se por adotar como principal traducao
ao portugués a disponivel no volume 1 da colecéo Patristica, publicada no Brasil
pela Editora Paulus (INACIO DE ANTIOQUIA, 1995).

Do texto grego das epistolas de Inacio: optou-se por adotar o texto grego
paralelo disponivel no volume 1 da traducdo dos Padres Apostolicos da The
Loeb Classical Library (LAKE, 1965).

Da traducdo biblica: optou-se por empregar a traducdo Almeida Revista e
Atualizada como padréo para as citacdes, publicada pela Sociedade Biblica do
Brasil (1993).

Do texto grego do Novo Testamento: optou-se pela 42 edicdo do Novo
Testamento Grego publicada pela Sociedade Biblica do Brasil (2008).

Da traducdo das citacoes de obras estrangeiras usadas ao longo da pesquisa:

todas séo de responsabilidade do autor.
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1 CONTEXTO POLITICO, FILOSOFICO E RELIGIOSO DO MUNDO HELENISTICO-
ROMANO

Este capitulo sera reservado para a exposicdo da situacao politica, filosofica e
religiosa da época em que viveu Inécio de Antioquia. Para tanto, a discusséo se iniciara
com um excurso historico sobre a formagédo do mundo helenistico a partir da campanha
militar de Alexandre, o Grande. Abordar os desdobramentos desse empreendimento de
conquista sdo necessarios pelo fato de terem contribuido de modo significativo para a
formacg&o da mentalidade helenistico-romana. Com base nesse panorama, em seguida,
serdao apresentados os principais sistemas filoséficos e fendmenos religiosos surgidos
nesse contexto. Na medida do possivel, o foco estara posto na forma como esses
grupos estruturavam a realidade, ou seja, como enxergavam o mundo ao seu redor.
Todo esse empreendimento se faz necessario pois, conforme Martin (2017, p. 55),
"mapear os diferentes grupos filosofico-religiosos que povoaram o periodo greco-
romano, seus objetivos e aspiracfes, suas diferencas e semelhancas, € mapear uma

caracteristica central do mundo cultural dos primérdios cristaos”.

1.1 Contexto politico: das conquistas de Alexandre a Pax Romana

O mundo que recebeu o Cristianismo foi fruto de uma intrincada e drastica série
de acontecimentos politicos iniciados no quarto século a.C., envolvendo gregos,
macedonios, persas e romanos. Tais eventos foram os responsaveis pelo aparecimento
de uma realidade inédita no mundo antigo, deflagrada pelas ambi¢cées homéricas de um
jovem rei, cujas duas décadas de existéncia ndo o impediram de desafiar e suplantar a
ordem imposta h& 200 anos pelo Império Persa. Johann Gustav Droysen (2010, p. 37)
parece ter razdo ao ver em Alexandre o ponto que marca o “fim de uma época e o
comecgo de uma nova”.

Embora Alexandre tenha sido o elemento catalizador de uma série de grandes
transformacdes, suas acdes se inserem em um contexto mais antigo. Desde o século 8
a.C., aproximadamente, os gregos vinham se espalhando por diversas regibes do
Mediterraneo e do Mar Negro, fundando uma série de colbénias que formavam uma

verdadeira rede de cidades administradas por metrépoles gregas. “As Unicas areas nao
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ocupadas pelos gregos foram a costa siria e a parte ocidental do norte da Africa, ambas
sob o controle dos fenicios” (KOESTER, 1995, p. 2).

Nas ilhas e na costa oriental do Mar Egeu, varios assentamentos gregos se
consolidaram, dando origem a pelo menos 12 grandes cidades, que compunham a
famosa Jbénia. No século 7 a.C., essa regidao alcancou um nivel significativo de
prosperidade devido ao comércio. Até por volta de 500 a.C., “0 pensamento racional
jénico dominou a vida intelectual da Grécia” por meio de figuras como Tales de Mileto
(c. 624-546 a.C.), Anaximandro (c. 610-546 a.C.) e Heraclito (c. 535-475 a.C.). ApOs
sucessivos conflitos, no século 6, a regido caiu nas méaos da Lidia e permaneceu nessa
situacao até a chegada dos persas no século 5 (THE EDITORS OF ENCYCLOPAEDIA,
2012). Contra este Gltimo poder, os helenos da Asia Menor n&do conseguiram
prevalecer, mesmo com 0O apoio ateniense. Foram subjugados e incorporados ao
império do Grande Rei Aqueménida (DROYSEN, 2010, p. 40).

O auxilio ateniense a revolta jonica ndo foi esquecido pelos persas. Apds tomar a
Tracia, Dario | empreendeu uma campanha punitiva contra a Grécia (FERGUSON,
1993, p. 7). Diante de tamanha ameacga, as cidades gregas nao tiveram outra opgéo a

nao ser superar a desuniao crénica em prol da manutencao de sua liberdade.

As campanhas de Dario | e Xerxes contra os gregos fracassaram,
primeiramente em Maratona (490 a.C.) e, mais tarde, em Salamina (480)
e em Platéia [...]. Quase ao mesmo tempo, os persas sofreram graves
perdas em Micale, na costa do mar jénico. Assim, a Grécia foi salva do
império persa, e 0s gregos da Jonia (regido que abrange as ilhas do mar
Egeu e da costa oeste da Asia Menor) uniram-se em uma liga defensiva
com Atenas e outras cidades-estados gregas que haviam tomado parte
na derrota persa (NICHOL; DORNELES, 2013, p. 5).

Atenas foi a maior beneficiada com a supressdo da ameaca direta da Pérsia.
Como lider de uma poderosa liga de cidades, inaugurou um periodo prospero, que
legou a civilizagdo ocidental alguns de seus mais importantes bens culturais. A
hegemonia ateniense durou até ser contestada e derrotada por Esparta, que, por sua
vez, tombou no campo de batalha contra Tebas. Os 25 anos (431-404 a.C.) de lutas no
Peloponeso trouxeram nada mais do que enfraguecimento para os estados gregos e a
oportunidade de a Pérsia criar intrigas entre eles (NICHOL; DORNELES, 2013, p. 5).
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Apos tudo isso, “ndo mais existia na Grécia um Estado capaz de fazer contrapeso aos
outros” (DROYSEN, 2010, p. 45).

Enquanto os gregos estavam absortos em suas interminaveis intrigas, no Norte,
a semigrega®® Macedonia, entdo liderada por Filipe I, paulatinamente estendia sua
influéncia e poder. A ameaca que representava foi notada tarde demais para ser
neutralizada. O destino da Hélade foi decidido na batalha de Queroneia, em 338, no
encontro desesperado de uma forca aliada grega contra as tropas macedonicas.
Apesar de todos os esforgos, e de seu maior niUmero, 0s gregos sairam derrotados,
gracas, em parte, a uma eficiente carga de cavalaria liderada pelo jovem Alexandre,
com aproximadamente 18 anos a época (DROYSEN, 2010, p. 46-49). Comentando a
nova situacao politica do mundo grego, Peter Green (2014, p. 18) diz o seguinte: “o
vagaroso processo democratico foi de encontro a autocracia eficiente e fracassou”.

Com o destino da Grécia agora em suas maos, Filipe Il impés certa paz sobre a
regido, abstendo-se de transforma-la em uma mera provincia da Macedonia. Em grande
medida, deixou as coisas como estavam (DROYSEN, 2010, p. 49-50). Seu
empreendimento tinha algo mais amplo em vista no Oriente. Segundo Koester (1995, p.
3),

a vitéria dos gregos sobre os persas deixou uma profunda impresséo na
mente grega. O tema encontrou multiplas expressdes na literatura
grega, na poesia e na ficcdo, bem como em escritos politicos e
cientificos, e levou a reflexdes sobre as diferencas fundamentais entre
"Oriente" e "Ocidente", que permaneceriam significativas por muitos
séculos. Os gregos resistiram ao ataque de uma superpoténcia oriental
com sucesso. A crenga na superioridade da educacdo grega, da cultura
grega e dos deuses gregos formou ndo apenas a mente helénica, mas
também a de outras nac¢des, mais tarde incluindo até mesmo os
romanos.

Partilhando dessa visdo, ao apaziguar temporariamente 0s animos da inquieta
Grécia, Filipe esperava canalizar o excedente de energia das cidades-estado contra o

velho inimigo em comum. Embora tenha obtido certo sucesso na mobilizacéo inicial dos

30 Helmut Koester (1995, p. 8) informa que “a partir do século 5, a Maceddnia comegou a participar da
vida cultural da Grécia. Os reis maceddnios, mesmo antes de Filipe Il e Alexandre, favoreceram esse
desenvolvimento. Nao foi por acaso que o famoso tragico grego Euripedes passou os Ultimos anos de
sua vida na corte macedénia em Pella, onde escreveu suas famosas Bacantes, e que Aristételes foi o
professor do jovem principe Alexandre.”
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helenos (DROYSEN, 2010, p. 50), seu assassinato — um método que se tornaria padrao
na eliminacdo de desafetos politicos durante todo o periodo helenistico — paralisou
temporariamente a campanha contra a Pérsia. Tais acontecimentos catapultaram o
jovem Alexandre, de 20 anos, para o posto de rei e novo comandante da ja planejada
invasao asiatica. Ele “era jovem, relativamente desconhecido, e ainda ndo possuia essa
extraordinaria aura de carisma e realizacdo que, em questdo de poucos anos, passaria
a defini-lo”. Mas isso ndo o impediu de agir energicamente contra ameacas ao dominio
macedonico vindas do Norte e do Sul, dos estados gregos e da Tracia, motivadas pela
morte de seu pai (GREEN, 2014, p. 35-38). Com os disturbios fronteiricos e internos, o
pior deles, a insurreicdo tebana apoiada por Atenas e 0 ouro persa, parcialmente
solucionados, Alexandre reuniu a liga helénica em Corinto, planejando o inicio da
campanha pan-helénica para a primavera de 334 a.C. (CHAMOUX, 2002, p. 9-10).

Por mais que se diga que a expedicdo de Alexandre intencionasse vingar as
atrocidades da invaséo persa a Grécia, unindo em um s6 corpo o poder helénico contra
esse gigante barbaro do Oriente, havia uma questdo mais urgente do que a revanche
grega ou qualquer ideologia de proselitismo cultural — a falta de dinheiro. O trono
herdado veio acompanhado de um grande déficit de recursos, que poderia ser parcial
ou totalmente solucionado por meio da obtencao, a lanca, das interminaveis quantias
de ouro persa. Peter Green (2014, p. 44) comenta que, tanto Filipe quanto Alexandre,
possuiam “a mentalidade de um pirata homérico quando o assunto era riquezas: o
melhor meio de adquiri-las era subtrai-las dos adversarios menos viris na batalha”. E
aparentemente foi esse o curso de acéo seguido pelo jovem monarca.

Os onze intensos anos (334-323 a.C.) da campanha oriental de Alexandre
apresentaram ao mundo um feito inédito. Da Asia menor ao Egito, da Siria aos limites
da india, todos esses vastos territorios foram postos sob a égide de um Gnico soberano,
que avancou para o0 Leste até seus proprios soldados se recusarem a prosseguir
(GREEN, 2014, p. 48).

Seu objetivo era ndo apenas colocar sob sua autoridade as antigas
posses do Grande Rei, mas chegar no Leste, aos confins mais distantes
do mundo, até o rio Oceano, antes de explorar o Sul e o Norte, como
fica claro pelos preparativos feitos no ano 323. Sua ambicdo era
obviamente colocar sob controle unificado toda a extensdo do mundo
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habitado, o Oikoumené, para usar o termo grego. Esse foi um sonho
herdado dos grandes soberanos aqueménidas, Dario ou Xerxes, mas
animado por uma visdo original da natureza complexa do mundo e do
relacionamento mutuo das nacbes (CHAMOUX, 2002, p. 37).

Além da pretenséo de unificar todo o mundo sob um dnico governante, as acdes
de Alexandre parecem indicar outra intencdo subjacente, a busca pela concoérdia
(homonoia) entre os povos conquistados. Essa ideia, conforme trabalhada inicialmente
por Aristételes e IsOcrates, aplicava-se a superacao das diferencas entre 0s gregos,
visando uma unido contra os inimigos barbaros do Leste. O jovem rei da Macedonia
assumiu e cumpriu esse proposito, contudo, “estendeu a missdo de homondia do
governante para abranger persas e iranianos orientais e, em um sentido bastante
diferente, até mesmo os egipcios”.?! Algumas de suas atitudes evidenciam esse desejo,
por exemplo: o casamento com Roxane, a princesa da Bactria, na cidade de Susa,
durante o qual, segundo a tradicdo, 10 mil soldados macedbnios se casaram com
mulheres persas; o recrutamento de persas como guarda-costas; a ado¢do de habitos
cerimoniais da corte persa; e até mesmo a alocagdo de persas como governantes de
algumas regides conquistadas, o que posteriormente se revelou desastroso durante sua
campanha na india. Mesmo agindo energicamente contra tentativas de revolta, apds
reestabelecer o controle da situagdo, Alexandre buscava a reaproximacdo e a
concordia (HEGERMANN, 2008, p. 126-129). Suas inten¢cdes eram, sem duvida,
ambiciosas. Entretanto, para Chamoux (2002, p. 37), “ndo havia nada de utopico em tal
esquema, desde que seu autor tivesse a disposicdo 0 tempo necessario para sua
execucgao”, o que, de fato, ndo ocorreu.

Em 11 de junho de 323 a.C., Alexandre faleceu com apenas 33 anos, deixando o
império ndo plenamente subjugado e sem um sucessor viavel. Restavam apenas o filho
ndo nascido com Roxane e Arrideu, seu meio-irméo epilético. Em seus ultimos anos,
principalmente apds a morte de Heféstion, seu amigo mais proximo, Alexandre tracou

planos um tanto exagerados. Para este, ordenou que fosse construido um monumento

31 Ppeter Green (2014, p. 79) segue nessa mesma diregdo comentando que: “uma grande, embora pouco
notada, mudanca que € consequéncia das conquistas de Alexandre foi a elimina¢do, num curto prazo,
da ideia do barbaro como um outro que, durante dois séculos, ndo apenas figurara como o inimigo
natural do mundo helénico, mas também fornecera o principal impeto para todo o conceito do pan-
helenismo”.
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funerario de mais de 10 mil talentos®?, que n&do chegou a ser concluido. Planejava
realizar um gigantesco deslocamento populacional entre a Europa e a Asia, visando a
‘concdordia comum” através da miscigenacdo da populagdo desses continentes.
Pretendia também construir uma frota com mais de mil navios para a expansao de seus
dominios ao Ocidente. Mas tudo isso teve fim com a sua morte. Para seus
subordinados, a essa altura, “Alexandre, em sua busca obsessiva e interminavel por
renome homérico através da conquista, e sua disposicdo cada vez maior a eliminar
agueles gque se metessem em seu caminho ou argumentassem contra ele, havia se
tornado um terrivel estorvo” (GREEN, 2014, p. 51-55).

Embora néo vivendo para levar a cabo todos os propésitos que cultivava, aquilo
gue Alexandre conseguiu realizar durante seu curto reinado foi suficiente para conferir

novos rumos ao mundo de seus dias. Nas palavras de Droysen (2010, p. 477-478):

Durante esses dez anos, um mundo desconhecido tinha sido descoberto
e conquistado, milhdes de suditos tinham sido submetidos a dominacgéo
de um soberano estrangeiro, as barreiras que separavam Oriente e
Ocidente tinham sido derrubadas, e as rotas que dali por diante deviam
ligar os territorios do Levante ao Poente tinham sido abertas.

A era inaugurada por Alexandre, conforme comenta Frangois Chamoux (2002, p.
2), foi mais do que “um periodo de transicdo entre o brilho da Atenas classica e a
majestade de Roma imperial”’. Nela foram postas as bases da sociedade que receberia
o Cristianismo. Por esse motivo, é possivel concordar, de certa maneira, com o
seguinte comentario de Everett Ferguson (1993, p. 14): “E dificil imaginar o sucesso do
Cristianismo em qualquer outro ambiente que ndo aquele que resultou das conquistas
de Alexandre, o Grande.”3

Concordia, na verdade, foi a ultima coisa que a morte de Alexandre trouxe para
seu império. Uma tradicéo relata que, quando questionado em seu leito de morte sobre
a quem deixaria o trono, respondeu: “ao mais forte” (GREEN, 2014, p. 50). Sendo
verdadeiras ou néo, tais palavras ilustram bem o0 que aconteceu nos anos

subsequentes. O periodo helenistico teve como principais caracteristicas politicas “uma

82 Segundo Green (2014, p. 44), naquela época, “um talento de metal precioso pesava 26 quilos”.
33 Juntamente com esse comentario, Ferguson (1993, p. 13-14) também discorre acerca de 10
consequéncias diretas das conquistas de Alexandre.
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série complicada de aliangas, intrigas, perfidia e guerras” (FERGUSON, 1993, p. 14). E
esse cenario nao levou muito tempo para se instalar entre seus generais.

Apesar de Alexandre ndo ter apontado um sucessor, Pérdicas foi a figura que
imediatamente emergiu com algum poder apés a morte de seu senhor. Vinha atuando
como guarda-costas da realeza, no lugar de Heféstion, e recebeu das maos do proprio
rei o anel com o selo real. Por isso, coube a ele propor uma estrutura minima de
governo para o império. Prudentemente, para manter a linhagem argéada e dirimir
conflitos de interesse entre 0s generais macedonicos, sugeriu que a crianca de
Alexandre, ainda ndo nascida, ascenderia ao trono caso fosse menino, tendo como
guardides ele mesmo, Cratero, Lebnato e Antipatro. A proposta foi aceita pelo alto
escaldo do exército. Contudo, os representantes da infantaria protestaram firmemente
contra o que viam como uma tentativa de tomada de poder pela cupula militar. Um
ponto de equilibrio foi encontrado quando ambos os lados aceitaram o reinado conjunto
composto por Arrideu, entdo nomeado Filipe I, e Alexandre IV, o herdeiro direto, que,
por fim, nasceu menino (GREEN, 2014, p. 56-58).

Quanto a organizagcdo do governo, Pérdicas passou a atuar como uma espécie
de regente administrador (epimeletes), mantendo o controle sobre a Babilonia, a nova
capital do império. A Cratero coube exercer a funcdo de representante pessoal de
ambos os reis, dividindo a administracdo da Macedbnia com o ja idoso Antipatro; e
Lebnato ficou responsavel pela Frigia helespbntica. Os demais territérios foram
distribuidos a outros generais. Lisimaco recebeu a incumbéncia de manter o controle
sobre a estratégica Tracia. Ptolomeu instalou-se no Egito. Antigono, Monoftalmo,
manteve seu poder anterior sobre a Frigia Maior. Eumenes, o Unico grego do alto
escaldo, recebeu a ainda ndo conquistada Capadécia. E Seleuco foi posto como o
chefe da cavalaria, a elite do exército maceddnico (GREEN, 2014, p. 57-58;
CHAMOUX, 2002, p. 39-40). Esse foi 0 mapa inicial do poder no inicio do periodo dos
Sucessores (Diadocos) de Alexandre.

N&o demorou muito para que o0s desejos pessoais dos Diadocos se
interpusessem aos interesses gerais do império. Em 321 a.C., uma coalizdo composta
Antipatro, Cratero Antigono e Ptolomeu se op6s a Pérdicas e a suas pretensdes ao

trono. O resultado desse primeiro confronto foi o desaparecimento da primeira estrutura
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de governo estabelecida sobre a heranca de Alexandre. Pérdicas foi assassinado por
seus proprios oficiais durante a desastrosa tentativa de invadir o Egito. Cratero morreu
durante o confronto com Eumenes, aliado de Pérdicas, na Asia menor. E Lednato ja
nao mais vivia a essa altura — havia perdido a vida numa batalha contra os gregos
durante a guerra Lamiaca em 323 a.C. (TARN, 1961, p. 6-7; GREEN, 2014, p. 58-62).
Tantas baixas no alto escaldo levaram a convocacdo de uma reunido geral em
Triparadiso (321/320? a.C.), no norte da Siria, para a redistribuicdo das satrapias.
Ptolomeu manteve seu governo sobre o Egito. Antigono continuou comandando os
territérios da Frigia e da Licia, mas agora como general (strategos) da Asia,
encarregado também de punir Eumenes por sua participacdo na guerra ao lado de
Pérdicas. Seleuco, até entdo sem nenhum territério para comandar, ficou incumbido da
Babilbnia. Antipatro assumiu o posto de epimeletes no lugar de Pérdicas, retornando
para a Maceddnia com os dois reis. O restante dos territorios ficou basicamente como

estava. Para Chamoux (2002, p. 44-45), tais mudancas tiveram um significado especial:

O retorno de Antipatro a Maced6nia, acompanhado pelos dois reis, teve
um valor simbdlico. Isso demonstrou como a antiga tradicdo dos
Argeadas, com seus estreitos vinculos com a patria maceddnia e seu
povo, permaneceu no coracdo dos Diddocos. Estes estavam obcecados,
um apas o outro, pelo desejo de serem os destinatarios dessa heranca e
se tornarem, por sua vez, reis da Macedonia, o Unico titulo investido de
legitimidade aos seus olhos. [...] ao transferir para a Macedbnia a
residéncia permanente do poder real, Antipatro estava, na verdade,
renunciando, em nome dos dois reis, cujo representante ele era aos
olhos de seus pares, a monarquia universal de Alexandre, pois essa
monarquia ndo poderia ter sua sede em qualquer lugar mais do que no
proprio coragéo do império, na Asia. Desse ponto de vista, o acordo de
Triparadiso foi um importante ponto de virada na histéria. Marcou o
abandono do sonho de Alexandre por aqueles que tinham lacos de
sangue mais proximos com ele.

A aparente concordia foi mantida enquanto o respeitado Antipatro, que ja vinha
servindo ao trono macedonico desde o reinado de Filipe II, esteve vivo (TARN, 1961, p.
7). Apos sua morte, em 319 a.C., os projetos pessoais latentes dos comandantes
afloraram sem inibicdo. Como consequéncia, mais uma rodada de disputas ocorreu.
Cassandro, filho de Antipatro, aliou-se a Lisimaco, Ptolomeu e Antigono, iniciando uma
campanha contra Poliperconte, o novo epimeletes apontado por seu préprio pai. Este
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altimo, compreendendo a gravidade da situacdo, recorreu a Olimpia, a mae de
Alexandre, o Grande, que estava disposta a defender os interesses do neto a todo
custo, como bem demonstrou ao eliminar Filipe Il na primeira oportunidade. Apesar de
todos os esforcos, a coalizdo de Poliperconte foi derrotada. Olimpia cometeu suicidio,
forcada por Cassandro, que entdo apoderou-se de Alexandre IV e Roxane. A essa
altura, o desejo de manter o império unido tornava-se cada vez menos evidente entre
0os comandantes no poder (GREEN, 2014, p. 63-65).

Tendo se beneficiado com a ultima rodada de conflitos, Antigono, agora detentor
da maior parte dos territérios conquistados por Alexandre, voltou-se contra 0os antigos
aliados, buscando mais terras. Depois uma série de escaramucas e invasoes
perpetradas contra Ptolomeu, Cassandro e Seleuco, Antigono, por necessidade,
concordou em firmar um novo tratado para manutencdo da paz em 311 a.C. Esse
acordo manteve Cassandro como general da Europa e regente de Alexandre IV.
Ptolomeu continuou entrincheirado no Egito. Lisimaco permaneceu com a Tracia.
Antigono ficou com a parte ocidental da Asia. E Seleuco, ocupado com seus dominios
nas satrapias orientais, foi deixado de fora da resolucao, para a felicidade de Antigono,
que tentaria, mas sem sucesso, tomar a Babildnia em 309 a.C., sendo, por fim, forcado
a estabelecer um acordo de nédo agressao com Seleuco em 308 a.C. (GREEN, 2014, p.
65-70).

Qualquer expectativa de retorno da linhagem de Alexandre, o Grande, ao poder
terminou com o assassinato do jovem Alexandre IV, providenciado por Cassandro em
310 a.C. Por volta de 307, Antigono e Demétrio, seu filho, reiniciaram as investidas
militares contra 0s generais restantes, visando estender seu poder a todo o império.
Apo6s obterem o controle do mar confrontando Ptolomeu numa batalha em Salamis, no
Chipre, pai e filho tomaram para si o titulo de reis em 306 a.C. Nisso foram
acompanhados por Cassandro, Lisimaco, Ptolomeu e Seleuco, que também assumiram
o0 manto real em seus dominios no ano de 305 a.C. Os planos imperialistas de Antigono
tiveram fim na batalha de Ipso, travada contra Lisimaco e Seleuco em 301 a.C. Esse
encontro decisivo teve como consequéncia a morte de Antigono, a fuga de Demétrio e
a divisdo dos territérios de ambos entre os membros da coalisdo vencedora. Lisimaco

anexou partes da Asia menor; Seleuco passou a ser o senhor da Mesopotamia e do
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norte da Siria; Ptolomeu tomou o sul da Siria; e Cassandro consolidou seu dominio
sobre a Macedoénia (TARN, 1961, p. 10-11).

A batalha de Ipso significou ndo apenas o fim do reinado de Antigono,
com a morte violenta do octogenario Didadoco, mas também o fracasso
da séria tentativa final de reconstrucdo, em uma unidade politica,
firmemente enraizada em ambos os lados do Mar Egeu, de um reino
herdado do sonho de Alexandre. O acordo alcancado pelos Diaddocos,
depois que a vida de Antigono terminou em desastre, confirmou para
sempre a partilha do império, ainda que o mito da unidade acendesse a
ambicdo no coracdo de alguns deles, sem resultado palpéavel
(CHAMOUX, 2002, p. 54).

Embora as expectativas de restauracdo do império tenham desaparecido depois
de Ipso, o cenario politico sofreria mais algumas reviravoltas antes de encontrar certa
estabilidade.

Apds a morte de Cassandro em 298 a.C., Demétrio se aproveitou das intrigas
dos rivais ao trono para tomar a Macedonia em 294 a.C. Permaneceu no poder até ser
confrontado pelos demais reis. Auxiliado por Pirro, Lisimaco tomou e dividiu a
Macedo6nia em 288 a.C. Demétrio, derrotado, apressou-se em invadir a Asia esperando
obter algum territério. Foi contido por Seleuco nos Montes Tauro, vindo a se render em
285 a.C., tornando-se prisioneiro deste até morrer de tanto beber. Essas Ultimas vitorias
deixaram Lisimaco significativamente poderoso, o que fez dele um alvo em potencial de
Ptolomeu e, especialmente, de Seleuco, com quem ja vinha tendo atritos desde a
campanha contra Demétrio. As tensfes entdo escalaram, levando, em 281 a.C.,
Seleuco para a luta em Corupédio contra Lisimaco, que agora ndo mais tinha o apoio
de Pirro, pois o0 havia expulsado da outra metade da Maceddnia. O combate terminou
com a morte de Lisimaco. Seleuco agora tinha em seu poder praticamente todo o
antigo império de Alexandre, exceto o Egito. Contudo, seus dias de gloria ndo duraram
muito. No ano seguinte, 280 a.C., foi assassinado por Ptolomeu, Keraunos, o filho
exilado de Ptolomeu I, que, por esse ato, recebeu o controle da Macedbnia das maos
do exército de Lisimaco, mas também n&o pode desfrutar do trono por muito tempo. Foi
morto em batalha enquanto tentava parar uma invasao gaulesa no Norte em 279 a.C. A

Macedbnia permaneceu em um estado anarquico até Antigono, Goénatas, filho de
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Demétrio e neto do grande Antigono, conseguir derrotar uma forca gaulesa invasora em
277 a.C. e ser, por isso, recebido como o novo rei (TARN, 1961, p. 11-14).

De 275 a.C. em diante, o cenario politico se manteve menos instavel. A essa
altura, Ptolomeu Il ocupava o trono do Egito; Antioco | governava o reino seléucida; e
Antigono, Gonatas, o rei filésofo e aluno de Zendo, comandava a nova Macedonia. Por
um periodo relativamente longo, as dinastias desses trés governantes permaneceram a
frente das antigas conquistas de Alexandre (TARN, 1961, p. 15-16), dando forma ao
mundo que passaria gradualmente para as maos romanas a partir do inicio do século 2
a.C.

Com o término do clima generalizado de guerra, na primeira metade do século 3
a.C., o mundo helenistico experimentou um periodo de desenvolvimento cultural e
econdmico (KOESTER, 1995, p. 17), que moldou o espirito dos séculos subsequentes.
Esse florescimento teve como substrato o aumento, sem precedentes, da urbanizacao,
acompanhado do crescimento dos indices populacionais, assim como da circulacdo de
pessoas (GREEN, 2014, p. 80). A dinastia ptolomaica desempenhou um papel
relevante com suas a¢fes de promocao cultural. Nesse periodo, a Alexandria egipcia
despontou como uma das maiores cidades mediterraneas, o novo centro intelectual
helenistico (FERGUSON, 1993, p. 14). O museu e a grandiosa biblioteca ali construidos
atrairam pensadores de vérias partes do mundo, acumulando uma quantidade ainda

nao vista de documentos dos mais variados assuntos.

A principal tarefa preparatéria da equipe académica da Biblioteca — uma
tarefa jamais concluida de fato, e que se estendeu por muito tempo apds
0 Renascimento — era a recuperacéo, classificacdo e edicdo do que
agora chamamos de heranca literaria arcaica e classica, de Homero aos
grandes tragedidgrafos, da qual uma grande propor¢do havia sido
gerada em Atenas [...]. A esta tendéncia obstinada que devemos, em
grande medida, a sobrevivéncia dessa pequena porcentagem de
literatura grega antiga que possuimos hoje (GREEN, 2014, p. 91).

Esse afa de reunir e preservar textos do mundo antigo, tornando-os acessiveis
ao publico de fala grega, ao que parece, também se estendeu a documentos nao-
gregos, como bem exemplifica a traducdo do Antigo Testamento para o grego koiné,
hoje conhecida como Septuaginta (LXX) (BARCLAY, 1996, p. 126). Essa versao da
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Biblia Hebraica desempenhou um papel muito importante no contexto cristdo primitivo,
uma vez que 0s apostolos tiveram que comunicar o evangelho para o mundo de fala
grega.®* Também é importante ndo esquecer que do ambiente alexandrino surgiriam
algumas das principais sinteses do pensamento judaico-cristdo com o helenismo,
realizadas por Filo de Alexandria (25 a.C.-?), no contexto judaico, e Clemente de
Alexandria e Origenes, no contexto cristao.

Embora o Egito ptolomaico haja se destacado como um poderoso centro de
preservacao, criacdo e difusdo da cultura helenistica, outras iniciativas parecidas foram
tomadas nos demais reinos. Sabe-se, apesar das escassas informacdes, que o0s
governantes seléucidas fundaram varias cidades ao estilo grego, que serviram, além
dos propédsitos administrativos, para a helenizacdo de seus dominios (KOESTER, 1995,
p. 51). As tensBes de Antioco IV, Epifanio, com os judeus da Palestina durante o
segundo século a.C. sdo uma amostra do impulso helenizador dessa dinastia.?® Em
Pérgamo, um pequeno, porém, influente reino, derivado das antigas possessodes de
Lisimaco, a dinastia atélida foi outra grande patrocinadora cultural do helenismo. A
cidade imitava o estilo arquitetdnico ateniense, com constru¢des luxuosas, entre elas, a
grande biblioteca publica, cujo acervo buscava rivalizar com o da biblioteca de
Alexandria (GREEN, 2014, p. 82-83). Além disso, nessa regido era produzido o
precioso pergaminho, na época, uma das bases mais importantes para a escrita ao lado
do papiro egipcio. Por tais motivos, Pérgamo figurou como um grande centro da cultura
helenistica na Asia Menor.

Enquanto os reinos herdeiros de Alexandre buscavam se consolidar no Leste,
Roma crescia rapidamente no Oeste, tornando inevitadvel sua entrada em rota de
colisdo com os interesses do mundo grego durante as duas Ultimas décadas do terceiro
século a.C.%® O primeiro estado a se chocar com o poderio romano foi a Macedo6nia.

34 Conforme Justo Gonzalez (2011, p. 21) “a importancia da Septuaginta foi enorme para a igreja crista
primitiva. Essa € a Biblia que a maioria dos autores do Novo Testamento cita, e exerceu influéncia
indubitavel sobre a formac&o do vocabulério cristdo dos primeiros séculos. Ademais, quando aqueles
primeiros crentes se esparramaram por todo o Império com a mensagem do evangelho, eles
encontraram na Septuaginta instrumento Util para sua propaganda.”

% para uma breve descricdo da disputa cultural e militar de Antioco IV com os judeus palestinos, veja
Gundry (2008, p. 32-36).

36 Grimal (1990, p. 60-63) informa que o envolvimento de Roma com 0s gregos € anterior ao terceiro
século a.C. Na Magna Grécia, regido sul da peninsula italica, varias coldnias helenas floresciam
desde o século 5. Durante a virada do quarto para o terceiro século, Tarento figurava como o grande
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Toda a confuséo se iniciou com a interferéncia de Filipe V na lliria, onde Roma estava
em campanha contra Demétrio de Faros. A situacdo se agravou irreversivelmente,
levando ao inicio da Primeira Guerra Macedoénica quando Filipe firmou uma alianca com
Anibal, o flagelo de Roma, durante a Segunda Guerra Punica (218-201 a.C.). Esse
primeiro embate romano-macedoénico terminou sem um vencedor com o0 acordo de
Fenice em 205 a.C. O resultado foi determinado, em grande medida, pelo excesso de
forca e recursos gastos pelos romanos com a ameaca cartaginesa (GREEN, 2014,
p.114-117).

N&o satisfeito com o saldo do ultimo conflito, Filipe buscou expandir seu poder e
influéncia financiando a pirataria e invadindo territdrios na Grécia e na Jonia. Suas
acOes contra Pérgamo e Rodes levaram essas cidades a procurarem 0 SOCOrro romano
imediatamente. Tal atitude aponta para um padréo que se estabeleceria durante todo o
restante da existéncia dos estados helenisticos. Gradualmente, Roma acenderia ao
posto de arbitra das questbes gregas. Interviria sempre que um estado se tornasse
mais forte e ameacgasse suas pretensdes imperialistas. Filipe entdo recebeu uma ordem
para desistir de seus planos durante um cerco a Atenas. Esta também o obrigava a
pagar uma indenizacdo a Pérgamo pelos danos causados aos Estados gregos da Asia
Menor. Sua resposta foi dada mediante uma intensificacdo das invasfes, 0 que exigiu
uma réplica armada por parte de Roma na Batalha de Cinocéfalos em 197 a.C. Mas 0s
macedonios ndo conseguiram prevalecer; e “esta foi a primeira vitdria de um exército
romano sobre forgas gregas, e pés Roma completamente no controle” (GREEN, 2014,
p. 118-120). A Macedbnia recebeu o golpe mortal na batalha de Pidna (168 a.C.),
durante a Terceira Guerra Macedonica. Como resultado desse derradeiro confronto

como um pais livre, a Macedbnia teve seu territério dividido em quatro republicas

centro do helenismo na Italia, exercendo forte influéncia politica sobre cidades menores da regido. Tal
poder, inevitavelmente, fez dela um adversario de Roma, que passou a intervir efetivamente em
questdes do sul da peninsula no inicio do terceiro século, a pedido daquelas cidades que buscavam
independéncia de Tarento através do recebimento de guarni¢cdes romanas. As crescentes hostilidades
escalaram gradualmente, culminando com a famosa Guerra Pirrica (280-275 a.C.). O curioso,
conforme ressalta Grimal, € que os romanos nao eram vistos por essas cidades como barbaros,
antes, como iguais, a quem poderiam recorrer em tempos de crise.
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menores (GREEN, 2014, p. 124-126)%', vindo a se tornar uma provincia romana no ano
148 a.C. (TARN, 1961, p. 37).

O destino da Macedénia figura como um modelo do que sucederia aos outros
estados helenisticos nos 150 anos seguintes. Além da influéncia exercida por Roma, as
constantes e enfraquecedoras turbuléncias internas (brigas sucessorias, assassinatos
etc.) também contribuiram grandemente para a extincdo dos demais reinos.

O ultimo grande monarca a assumir o trono seléucida foi Antioco Il (c. 223-187
a.C.). Em suas méos, o reino obteve muito de seu antigo poder, tornando-o, por isso,
um alvo prioritario do Senado romano. Ao invadir a Grécia, foi derrotado por Roma na
batalha de Magnésia (190 a.C.), sendo obrigado a deixar seus territorios na Asia Menor.
Apos firmar o tratado de Apameia (188 a.C.), que imp6s a ele uma pesada reparacao
financeira, morreu durante a tentativa de saque a um templo. Os sucessores de Antioco
[Il pouco contribuiram para a estabilidade do Estado. No ano 86 a.C., Tigranes |, rei da
Arménia, conseguiu tomar o que restava do antigo império seléucida, que, por fim,
passou para as maos de Roma durante a campanha de Pompeu em 64 a.C. Com o
Egito ptolomaico n&o ocorreu algo muito diferente, exceto o fato de nao ter entrado em
conflito militar com os romanos. O governo se manteve forte até o reinado de Ptolomeu
lll, Evérgeta (c. 246-221 a.C.). Depois da morte deste, a combinac¢éo intrincada de
débeis monarcas, revoltas nativas e uma divisdo territorial entre os pretendentes ao
trono conduziu o Estado enfraquecido ao status de cliente romano, tornando-o, por fim,
uma provincia em 30 a.C. (KOESTER, 1995, p. 24-32).

Os anos finais da ultima monarqguia helenistica coincidiram com os eventos que
alteraram de maneira significativa o proprio Estado romano. O Egito ptolomaico serviu
de palco para as intrigas envolvendo Julio César, Pompeu, Cleépatra VII, Marco
Anténio e, finalmente, Otaviano, cuja vitéria em Accio (31 a.C.) “deu um fim n&o apenas
a independéncia greco-macedonica, mas também aos conflitos internos das guerras
civis romanas” (GREEN, 2014, p. 163). Por esse motivo, é possivel tomar o futuro

Augusto como um segundo grande ponto de inflexdo politica nho mundo mediterraneo

87 Apés a derrota da Maceddnia em Pidna, uma atitude do Emilio Paulo, o procénsul vencedor, chama
atencdo. Entre os incontaveis espdlios tomados, estiveram inUmeras obras de arte (estatuas, telas
etc.), o suficiente para encher 250 carros levados para Roma. Tal atitude evidencia o apre¢o romano
pela cultura grega (GREEN, 2014, p. 128).
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apos o inicio do reinado de Alexandre (FERGUSON, 1993, p. 29). Contudo, tal ruptura

nao significou o abandono dos principais fundamentos do mundo helenistico.

Roma [...] assumiu o controle da heranca politica e cultural de Alexandre
a oeste do Eufrates e se tornou sua verdadeira sucessora. Ela cumpriu
politicamente sua visdo de um mundo unificado. Roma trouxe seguranca
e estradas para o oriente proximo. Nao trouxe uma nova cultura. Nao fez
nenhum esforco para latinizar, e o grego continuou a ser a lingua
utilizada. A cultura grega prevaleceu no Mediterrédneo oriental, enquanto
a cultura no Oeste deveu e ainda deve sua marca a conquista romana.
O homem educado do século |l a.C. falava grego e latim. A medida que
0 poderio militar romano e a administragdo politica se moviam para o
leste, a cultura grega fluia para o oeste, prevalecendo até mesmo em
Roma. Horécio declarou a situagdo epigramaticamente: "A Grécia
conquistada levou cativa seu conquistador selvagem e trouxe a
civilizacdo ao rastico Lacio" (Ep. 2.1.156) (FERGUSON, 1993, p. 23).

Sob a era inaugurada por Augusto, o cristianismo nasceu, aproveitando-se, em
certa medida, da estabilidade politica e social promovida pela Pax Romana. H& um
comentario, um tanto lisonjeiro, de Filo de Alexandria (c. 25 a.C. — 50 d.C.), acerca do

governo de Augusto, que pode expressar algo do espirito desse novo periodo:

Esse € o César que acalmou as tempestades torrenciais por todos os
lados, que curou as pestes comuns a gregos e barbaros, as quais,
procedendo do Sul e do Leste, correram para o Oeste e 0 Norte
semeando as sementes da calamidade sobre as terras e as aguas
intercosteiras. Esse foi o homem que ndo apenas afrouxou, mas
quebrou as correntes que haviam algemado e pressionado com
tamanha forca 0 mundo habitavel. Foi ele quem exterminou as guerras
tanto abertas quanto encobertas, provocadas pelos ataques de
bandidos. Esse foi o homem que limpou o mar de navios piratas e o
encheu de navios mercantes. Esse foi quem recuperou todos os estados
de liberdade, quem transformou a desordem em ordem e trouxe
maneiras gentis e harmonia para todas as nacées insociaveis e brutais,
gquem expandiu a Hellas em muitas novas Hellas e helenizou as regifes
mais importantes do mundo exterior, o guardido da paz, que anulou as
dividas de todos para com todos, que ndo acumulou reservas, mas
disponibilizou-as como propriedade comum, que nada escondeu ao
longo de sua vida que fosse bom e excelente. [...] Ele também foi o
primeiro e o maior benfeitor comum na medida em que descartou o
governo coletivo e submeteu o navio da comunidade de nacgdes a ser
dirigido por um uanico piloto — ele mesmo, um maravilhoso mestre da
ciéncia de governar. [...] Eles sabiam de seu cuidado e que ele
demonstrou em manter firmemente os costumes nativos de cada nacao



45

em particular, ndo menos do que os dos romanos, e que ele recebeu
suas honras ndo por destruir as instituicbes de algumas nacdes em va
exaltacdo prépria, mas de acordo com a magnitude de uma soberania
tdo poderosa, cujo prestigio estava fadado a ser aumentado por tais
tributos (Filo, De Legatione ad Gaium, 145-154).

Filtrando o floreio excessivo desse panegirico fildnico, € possivel ter acesso aos
principais tracos do mundo mediterraneo do primeiro século d.C. Enquanto a lei, a
ordem e a coeséo politica vinham da Italia, o espirito do periodo ainda tinha suas raizes
fincadas no solo helenistico. Ao lado do encontro dessas duas aguas, 0 cristianismo
surgiu, destinado a abarcar e sobrepujar a ambas em um futuro ndo muito distante. Mas
antes que isso acontecesse, 0S primeiros cristdos precisaram encontrar seu espago no
frequentemente hostil mundo greco-romano. Dito isso, cabe agora uma breve
exposicao da relacdo do cristianismo com o Estado Romano durante o primeiro século

de convivéncia.

1.1.1 Os cristaos e o Estado romano: primeiro século de convivéncia

A despeito da participagdo ativa do Império na crucificacdo Jesus Cristo, ha
evidéncias de que houve entre os primeiros cristdos uma postura pacifica em relacao
ao Estado romano. Testemunho dessa postura séo as orientacdes dadas pelo apdstolo

Paulo a igreja situada em Roma:

Todo homem esteja sujeito as autoridades superiores; porque nao ha
autoridade que ndo proceda de Deus; e as autoridades que existem
foram por ele instituidas. De modo que aquele que se opde a autoridade
resiste a ordenacdo de Deus; e 0s que resistem trardo sobre si mesmos
condenacao. Porque os magistrados ndo sao para temor, quando se faz
0 bem, e sim quando se faz 0 mal. Queres tu ndo temer a autoridade?
Faze o bem e terds louvor dela, visto que a autoridade é ministro de
Deus para teu bem. Entretanto, se fizeres o mal, teme; porque néo é
sem motivo que ela traz a espada; pois € ministro de Deus, vingador,
para castigar o que pratica o0 mal. E necessario que Ihe estejais sujeitos,
ndo somente por causa do temor da punicdo, mas também por dever de
consciéncia. Por esse motivo, também pagais tributos, porque sao
ministros de Deus, atendendo, constantemente, a este servico. Pagai a
todos o0 que lhes é devido: a quem tributo, tributo; a quem imposto,
imposto; a quem respeito, respeito; a quem honra, honra (Rm 13:1-7).
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Como os governantes helenisticos, os romanos adotaram uma atitude tolerante
para com a cultura dos povos sob seu dominio — o que Filo elogiosamente fez questao
destacar na aclamacdo apresentada na secdo anterior. Politeistas, ndo tinham
dificuldades em lidar com a existéncia de cultos e divindades regionais, “desde que a
honra devida fosse dada a Roma e seus deuses”. Nesse ponto, o judaismo constituia-
se uma excecdo suportada pelo Estado. Os judeus, principalmente os da diaspora,
lidavam bem com a politica religiosa romana, contanto que o Estado nédo os fizesse agir
contra os principios de seu monoteismo estrito. Tal atitude, ainda que ndo vista com o0s
melhores olhos, era aceita enquanto se demonstrasse ordeira, pois “os cultos religiosos
que pareciam ameacar 0 estado e a ordem publica — seja ofendendo os deuses de
Roma seja parecendo encorajar conspiracdo — eram considerados automaticamente
ilicitos” (WALKER, 2006, p. 67-68).

Por descender diretamente do judaismo e ser composto majoritariamente por
judeus, o cristianismo, em seus primordios, foi encarado pelo Império como mais uma
seita judaica.®® Durante um bom tempo, essa associagdo foi Util para os primeiros
cristdos, que podiam transitar pelas provincias sem atrair suspeitas. Contudo,
gradualmente, a linha divisoria entre os dois grupos se tornou mais nitida devido ao
aumento do numero de gentios entre os seguidores do Caminho e pela prépria iniciativa
de cristdos, que notaram ser mais seguro ter sua imagem desvinculada do judaismo,
principalmente apo0s as revoltas nacionalistas que culminaram com a destruicdo de
Jerusalém no ano 70 d.C. (GONZALEZ, 2011, p. 38-39).

Por volta do ano 64 d.C., os cristdos ja podiam ser distinguidos como um grupo a
parte sem permissao oficial para existir. Foi nessa época que Nero levantou a primeira
perseguicao estatal contra a comunidade cristd de Roma, acusando-os, injustamente,

de causadores do grande incéndio da cidade. Antes desse momento, o cristianismo

%8 Um episédio que ilustra bem o modo como os primeiros cristdos eram vistos pelas autoridades
romanas estéa relatado em Atos 18:12-17. Enquanto pregava para a comunidade judaica em Corinto, o
apostolo Paulo atraiu a inimizade de um grupo de judeus, que entdo o levaram ao tribunal de Galio, o
procdnsul da Acaia, sob a acusagao de persuadir “os homens a adorar a Deus por modo contrario a
lei” (v.12). Tendo examinado a questdo, Galio entendeu se tratar de uma querela religiosa interna do
judaismo, ao que respondeu: “Se fosse, com efeito, alguma injustica ou crime de maior gravidade, 6
judeus, de razdo seria atender-vos; mas, se é questdo de palavra, de nomes e da vossa lei, tratai
disso vOs mesmos; eu ndo quero ser juiz dessas coisas!” (v. 14-15).
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havia sido alvo apenas dos judeus, que tinham deflagrado uma “grande persegui¢ao
contra a igreja em Jerusalém”, conforme descrito em Atos 8. Nesse sentido, 0 governo
de Nero talvez possa ser considerado o divisor de aguas na relacdo do cristianismo
com o Estado romano, pois, além de ter sido o primeiro imperador a se voltar contra 0s
cristdos, promulgou um edito que permaneceu em vigor mesmo apos sua morte, dando
apoio legal a futuras ondas de repressdo (GONZALEZ, 2011, p. 43)3°.

Um dado importante que precisa ser enfatizado é o fato de, em sua grande
maioria, as perseguicdes levantadas contra o cristianismo terem sido esporadicas e
locais até o ano de 250 d.C., geralmente provindas da iniciativa popular. Além dos
motivos politicos, relacionados a suspeita dos magistrados quanto ao que viam como
uma nova religido exética, potencialmente subversiva e que ndo participava do culto ao
imperador, outras razdes atraiam as ondas da insatisfagdo contra os cristdos primitivos:
religiosas — auséncia de idolos e acusacao de ateismo; sociais — grande aderéncia
entre a escravatura e afastamento da vida cultural greco-romana, permeada de praticas
idolatricas pagdas; e econbmica — prejuizos gerados a fabricantes de idolos, por
exemplo (CAIRNS, 2008, p. 73-77; cf. GREGORY, 2021, p. 139).

Aléem de Nero, Domiciano foi outro imperador a perseguir a igreja durante o
primeiro século. Tendo ascendido ao trono por volta do ano 81 d.C., iniciou uma politica
conservadora de preservagao das antigas tradicdbes romanas. Pelo que se sabe, uma
vez que o templo de Jerusalém j& ndo mais existia, ordenou que o antigo imposto pago
pelos judeus ao santuario fosse enviado ao templo de Jupiter Capitolino, o que atraiu a
imediata insatisfacdo das comunidades judaicas ao longo de todo o império. Domiciano
reagiu a essa ‘“rebeldia” por meio de uma perseguicdo no ano 95 d.C., exigindo o
pagamento da importancia estipulada. Os cristdos logo foram associados aos judeus e
passaram a também ser perseguidos (GONZALEZ, 2011, p. 43-44; CAIRNS, 2008, p.

77). Conforme registrou Eusébio de Cesareia (Historia Eclesiastica, 111.18.1), “é tradicéo

39 Nero ocupa uma posi¢do diferenciada entre os perseguidores da igreja primitiva pelo fato de também
ter levado a execucao os apoéstolos Paulo e Pedro, conforme o relato de Eusébio de Cesareia (Historia
Eclesiastica, 11.25.5): “assim pois, este, proclamado primeiro inimigo de Deus entre todos os que o
foram, levou sua exaltacdo ao ponto de fazer degolar os apéstolos. De fato, diz-se que sob seu
império Paulo foi decapitado na propria Roma, e que Pedro foi crucificado. E disto da fé o titulo de
Pedro e Paulo que predominou para os cemitérios daquele lugar até o presente.”
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que, neste tempo, o0 apostolo e evangelista Jodo, que ainda vivia, foi condenado a
habitar a ilha de Patmos por ter dado testemunho do Verbo de Deus.”

Outra onda de perseguicdes que interessa a esta pesquisa ocorreu durante o
governo de Trajano (98-117 d.C.). Desse periodo, uma importante correspondéncia
entre Plinio, o Jovem, governador da Bitinia, e o imperador sobreviveu, trazendo luz
para a situacdo dos cristdos perante o Estado na virada do primeiro para o segundo
século d.C. Por volta do ano de 112 d.C., o cristianismo ja havia sido abracado por uma
parcela significativa da populacdo de varias localidades da Asia menor — o suficiente
para por seus adeptos sob os olhares atentos das autoridades locais. Diante dessa
situacdo, por nunca ter “presenciado julgamentos de cristdos” (PLINIO, 1967, p. 28),
Plinio decidiu contatar o imperador a fim de saber qual procedimento deveria adotar em
relacdo aos membros dessa nova religido que vinha crescendo®® e impactando a
sociedade da regido da Bitinia.

Plinio informa a Trajano que havia recebido denudncias, inclusive uma lista
andénima contendo nomes de cristdos, 0s quais estava levando a julgamento, cujo

procedimento adotado expde como se segue:

Aos incriminados pergunto se sao cristdos. Na afirmativa, repito a
pergunta segunda e terceira vez, cuidando de intimar a pena capital. Se
persistem, os condeno a morte. Ndo duvido que sua pertinacia e
obstinacdo inflexivel devem ser punidas, seja qual for o crime que
confessem. Alguns apresentam indicios de loucura; tratando-se de
cidaddos romanos, os separo para os enviar a Roma (PLINIO, 1967, p.
28).

Agueles que negavam ser cristdos ou renunciavam ao cristianismo eram
absolvidos, desde que venerassem ao imperador e aos deuses romanos, renunciando,
assim, a Cristo. Plinio também menciona um edito local que promulgou com o objetivo
de coibir o culto cristdo (o partir do péo, louvores a Cristo como a um Deus etc.), que
para ele aparentava ser de uma sociedade secreta, uma pratica jA determinada por
Trajano como ilicita. Por fim, Plinio (1967, p. 29) comenta o resultado obtido com as

medidas que havia até entdo adotado: “Sem duvida, os templos que estavam quase

40 Conforme sua estimativa, “esta supersticdo [o cristianismo] contagiou ndo apenas as cidades, mas as
aldeias e até as estancias rurais” (PLINIO, 1967, p. 29).
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desertos sdo novamente frequentados; os ritos sagrados ha muito negligenciados,
celebram-se de novo; onde, recentemente, quase nao havia comprador, se fornecem
vitimas para sacrificios”. Pelo que parece, o governador obteve algum sucesso em sua
empreitada.

A resposta do imperador a Plinio contém informacdes complementares

importantes acerca da atitude do Estado para com os cristdos nesse periodo:

No exame das denuncias contra feitos cristdos, querido Plinio, tomaste o
caminho acertado. Ndo cabe formular regra dura e inflexivel, de
aplicacéo universal. Nao se pesquise. Mas se surgirem outras dendncias
gue procedam, aplique-se o0 castigo, com esta ressalva de que se
alguém nega ser cristdo e, mediante a adoragdo dos deuses, demonstra
ndo o ser atualmente, deve ser perdoado em recompensa de sua
emenda, por muito que o acusem suspeitas relativas ao passado. Nao
merecem atencdo panfletos andnimos em causa alguma; além do dever
de evitarem-se antecedentes iniquos, panfletos an6nimos nédo condizem
absolutamente com os nossos tempos (PLINIO, 1967, p. 30).

Conforme a tradicdo, Inacio de Antioquia sofreu o martirio durante reinado de
Trajano*l. N&o existem, porém, informacdes precisas quanto as circunstancias que
motivaram sua prisdo e condenac¢ao. Ao que parece, enquanto atuava como bispo de
Antioquia, levantou-se uma perseguicao na localidade e, devido a sua alta posicdo na
igreja da cidade, tornou-se automaticamente uma figura visada pelas autoridades, que
0 prenderam e o encaminharam para receber a puni¢ao capital em Roma (SCHOEDEL,
1985, p. 10). Essa é uma inferéncia possivel com base nos dados remanescentes.
Considerando o ocorrido com os cristdos da Bitinia na mesma época, néo seria ilégico

pensar que um mal similar tenha sobrevindo a igreja de Antioquia.*?

41 Jerénimo (De Viris lllustribus, XVI) informa que: “Inacio, terceiro bispo da igreja de Antioquia depois do
apostolo Pedro, condenado as feras durante a perseguicdo de Trajano, foi mandado amarrado a
Roma". Cf. Eusébio de Cesareia (Historia Eclesiastica Ill. 36.1-4).

Por trés vezes Inacio faz referéncia as dificuldades enfrentadas pela igreja siria em suas epistolas:
“Foi-me anunciado que, gracas a vossa ora¢ao e a misericordia que tendes em Cristo Jesus, a Igreja
de Antioquia da Siria esta em paz (Inécio de Antioquia, Filadelfienses, 10.1); “E para que a vossa obra
seja perfeita na terra e no céu, convém que a vossa lgreja, para a gléria de Deus, eleja um enviado de
Deus para ir até a Siria se congratular com aqueles fiéis, porque reconquistaram a paz e retomaram a
sua grandeza, reconquistando para a si o proprio corpo (Inacio de Antioquia, Esmirniotas, 11.2); “Uma
vez que a Igreja de Antioquia da Siria estd em paz, como fui informado, gracas a vossa oracao, fiquei
mais confiante na serenidade de Deus, se com o sofrimento eu o alcancar, para ser encontrado na
ressurreigdo como vosso discipulo” (Inacio de Antioquia, Policarpo, 7.1).

42
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1.2 Contexto filos6fico: as visdes de mundo das filosofias helenisticas

A secdo dedicada a contextualizacdo politica do periodo estudado proporciona
um vislumbre elementar da realidade que predominou no mundo mediterraneo desde o
inicio da empreitada bélica de Alexandre até o primeiro século da Era Cristd. Tal
exposicao estabelece um razoavel pano de fundo que ilumina a compreensao das
expressdes culturais que se desenvolveram a época, em especial, da filosofia, tdo
sensivel as variagdes politicas e sociais, visto ser praticada por individuos que as
experienciam.

Como visto, o periodo helenistico teve como algumas de suas principais
caracteristicas a instabilidade e a inseguranca. Tomando emprestadas as palavras de
Bertrand Russell (2015, p. 282), apés a morte Alexandre, ‘o mundo helénico
[helenistico] submergiu no caos por falta de um déspota forte o suficiente para alcancar
uma supremacia estavel ou de um principio poderoso o bastante para gerar coesao
social”. A nivel “internacional”’, as décadas iniciais da nova era presenciaram as
ininterruptas lutas entre os Diddocos. Tendo a politica externa dos reinos descendentes
do império de Alexandre alcancado certa estabilidade quando enfim consolidaram seus
limites, os ventos da discérdia passaram entdo a soprar no interior das dinastias recém-
estabelecidas, que, por sua vez, estiveram periodicamente envolvidas em intrigas
palacianas — o que muito contribuiu para que gradualmente sucumbissem ante a
imparavel Roma, que entdo passou a atuar como um forte principio de coesao politica
ao longo de toda a bacia do Mediterraneo.

Os antigos registros historicos geralmente sdo bastante restritivos quanto ao tipo
de informacéo que escolheram perpetuar para as futuras geracoes. Por isso, nao é tao
facil obter por meio deles dados suficientemente precisos para, por exemplo, resgatar
aspectos da vivéncia do homem comum que esteve imerso no fogo cruzado das
frequentes campanhas militares dos monarcas helenisticos. De qualquer forma, talvez
nao seja um equivoco supor que ele mantinha uma visdo pouco otimista da realidade e
poucas boas esperangas quanto ao futuro, uma vez que, a qualquer momento, um novo
conflito poderia lhe trazer a morte ou irreversivelmente |lhe arruinar a vida.

Diante dessas novas circunstancias, as antigas respostas oferecidas pela

filosofia classica, ligada aos ideais da polis, perderam importancia para o individuo que
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viveu nessa época, o qual deixou de ser cidadao para, forcadamente, tornar-se sudito
de alguma das novas e instaveis monarquias macedoénias — por consequéncia, cada
vez mais distante das deliberagées politicas.*® Nas palavras de Pierre Aubenque (1973,

p. 167), esse

€ 0 momento em que a liberdade do homem livre, que até entdo se
confundia com o exercicio dos direitos civicos, se transmuta, por falta de
melhor, em liberdade interior; em que os ideais gregos de autarquia e de
autonomia, que procuravam até entdo se satisfazer na cidade, se
encontram confiados unicamente ao recursos espirituais do homem
individual; em que a especulacéo sobre a natureza tende a ndo ser mais
que a auxiliar de uma moral preocupada antes de tudo em proporcionar
a cada um sua salvacao interior.

Essa foi a primeira vez que a ética passou a se desenvolver de forma autbnoma,
“‘baseando-se no homem como tal, na sua singularidade” — uma guinada no filosofar
impulsionada pela dissolu¢éo do vinculo entre individuo e cidaddo (REALE; ANTISERI,
1990, p. 229).4* A praxis entdo passa a sobrepujar a teoria. “O pensamento deve servir
a vida, e ndo a vida ao pensamento” (ABBAGNANO, 1994, p. 168). A inocua
especulacdo da lugar a busca por um novo sentido existencial para sobreviver em um

mundo de sofrimento e incertezas.

43 Conforme Reale e Antiseri (1990, p. 228), “as novas filosofias teorizam essa nova realidade,
colocando o Estado e a politica entre as coisas neutras, ou seja, moralmente indiferentes ou
francamente entre as coisas a evitar.”

44 Russell (2015, p. 288, grifo nosso) explana bem essa questdo da seguinte maneira: “A preparagao
psicoldgica para a sobrenaturalidade do cristianismo se inicia no periodo helénico [helenistico] e esta
vinculada ao eclipse da cidade-estado. Em geral, os filosofos gregos até Aristoteles, muito embora
reclamassem disto ou daquilo, ndo se sentiam cosmicamente desesperados ou politicamente
impotentes. Poderiam pertencer, vez ou outra, a um partido ja derrotado, mas nesse caso sua derrota
se dera devido aos riscos do conflito, e ndo em virtude de certa impoténcia inevitavel dos sabios.
Mesmo aqueles que — como Pitagoras e, de certo modo, também Platdo — condenavam o mundo das
aparéncias e buscavam refagio no misticismo tinham projetos préaticos para converter os membros das
classes governantes em santos e sabios. Quando o poder politico passou as méos dos macedonios,
os fildsofos gregos naturalmente se afastaram a politica e se dedicaram mais ao problema da virtude
ou da salvacao individual. Eles deixaram de perguntar como os homens podem criar um Estado bom
para perguntar como podem ser virtuosos num mundo perverso ou felizes num mundo de sofrimento”.
Ferguson (1993, p. 305) complementa essa ideia afirmando que “as filosofias originadas ap6s a época
de Alexandre, em um cenario mais universal, concentravam-se no individuo e em seu lugar no
cosmos.” Nota-se, portanto, uma grande mudanca na dimensédo de interesse do filosofar no periodo
estudado.
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As escolas que atuaram no periodo — especialmente a estoica e a epicurista — se
prestaram a oferecer aos seus adeptos um completo estilo de vida baseado nas
doutrinas formuladas pelos seus fundadores. Observando a maneira como operavam,
nota-se nelas um viés religioso, embora continuamente criticassem a religido popular
daquele tempo, ao seu ver, apinhadas de mitologias antropomorfizantes, com todo tipo
de imoralidade, supersticdo e barbarie. Ndo é a toa que alguns apologistas do
cristianismo primitivo viram nas criticas por elas formuladas uma ferramenta util a ser
utilizada em seus embates contra o paganismo. Em suma, € possivel dizer, de certo
modo, que as varias escolas do periodo forneceram uma “visdo de mundo e orientacao
pratica para a vida que a religido oferece para muitos hoje” (FERGUSON, 1993, p. 300-
301, grifo nosso). E esse é um ponto importante que precisa ser enfatizado, pois esta
secdo tentara apresentar, na medida do possivel, a maneira como esses diferentes
grupos enxergavam e estruturavam a realidade — o Transcendente, 0 cosmos, o0 homem
etc. Vale ressaltar que, devido ao escopo da pesquisa e ao espaco limitado, essa
analise serd pontual e resumida, deixando de lado grande parte da complexidade
inerente a cada um dos sistemas filoséficos que floresceram no periodo helenistico e
que também chegaram ao romano. Mas isso nao impedird, quando necessario, que
alguns aspectos ndo abordados nesta sec¢do sejam levantados nas seguintes, conforme
a necessidade do estudo.

Ademais, antes de prosseguir, € importante enfatizar que parte do que foi
produzido pela filosofia desse periodo derivou de pesadores mais antigos. Contudo,
isso ndo significa que nada de novo haja surgido. Ainda que tenham se valido de
reflexdes que ja circulavam ha algum tempo no contexto grego, os filésofos helenisticos
foram capazes de levar seu pensamento a novas direcdes.*® As sinteses ndo eram
incomuns, visto que praticamente todas as escolas foram contagiadas, em alguma
medida, pelo espirito eclético (REALE; ANTISERI, 1990, p. 239), com excecéo talvez do
epicurismo, aferrado a um “dogmatismo ditatorial” que condenava modificagcdes das
doutrinas propostas por Epicuro (RUSSELL, 2015, p. 302). Também cabe ressaltar que,

com todo o novo impulso pratico, as escolas helenisticas acabaram por se popularizar,

4 Ha quem diga que “apds o século Il [a.C.], nada de novo é visto na filosofia grega até os
neoplatdnicos do século Il de nossa era (RUSSELL, 2015, p. 276).
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atingindo parcelas mais amplas da sociedade (LONG, 1977, p. 15, 18, 22), pois seu
objetivo “era ensinar as pessoas a viver’, ja que “a virtude estd relacionada ao
conhecimento”, podendo, assim, ser ensinada (FERGUSON, 1993, p. 303).

A partir de agora, portanto, serdo apresentados os trés principais sistemas
filoséficos helenisticos — epicurismo, estoicismo e ceticismo; os que talvez melhor
caracterizem o espirito do periodo estudado. Como mencionado, o foco estara posto no
modo como o pensamento desses grupos produzia uma visdo do mundo. Ao final,
também havera uma breve exposicao de outras escolas cujas ideias também circularam
a época, estabelecendo, dessa forma, aspectos do contexto filos6fico do mundo em
que viveu Inacio de Antioquia.

Certa vez, Paul Tillich (2015, p. 26) disse o0 seguinte: “o cristianismo primitivo ndo
foi influenciado tanto pela filosofia classica, mas pelo pensamento helénico
[helenistico]”.

1.2.1 A cosmovisao epicurista

Ao lado do estoicismo e do ceticismo, o epicurismo integra o grupo das filosofias
propriamente helenisticas, cujo desenvolvimento se deu apos 322 a.C., ano em que
faleceu Aristoteles, o ultimo filosofo da pdlis — um acontecimento com peso simbdlico
que talvez possa ser considerado o marco de transicdo do periodo classico para o
helenistico na filosofia ocidental.

A escola carrega o nome de seu mentor, Epicuro, nascido por volta do ano 341
a.C., na ilha de Samos. Pelo que se sabe, ele se interessou pela filosofia a partir dos 14
anos de idade. Em sua ilha natal, recebeu licdes acerca dos canones platdnicos por
meio de um certo Panfilio. Tempos depois, encontrou Nausifanes, quem entéo o iniciou
nos principios elementares do atomismo de Demdcrito, que, de certa forma, foi a
principal base sobre a qual posteriormente erigiu o proprio sistema. Epicuro iniciou a

carreira como professor quando tinha 30 anos de idade. Antes de instalar-se

46 A popularizacdo, contudo, nédo implicou na perda de profundidade. Anthony A. Long (1977, p. 23)
informa também que a filosofia “tornou-se completamente institucionalizada e passou a ser,
praticamente, sinbnimo de instrucdo superior. O epicurismo foi a exce¢ao”.



54

definitivamente em Atenas, por volta de 307 a.C., ensinou em Mitilene e Lampsasco,
tendo falecido em 271/270 a.C. (ABBAGNANO, 1994, p. 182).

Diferente do que até entdo era tido como comum no circuito filoséfico ateniense,
Epicuro instalou sua escola em um Jardim (Képos) afastado da agitacdo da cidade.
Para ali eram convidados todos os que estavam a procura de um modo de vida
alternativo capaz de suprir seus anseios espirituais, sociais e intelectuais. Conforme

Long (1977, p. 79):

Em uma época de instabilidade politica e desilusdo privada, Epicuro viu
gue as pessoas, como 0s atomos, sao individuos, e que muitos deles
andam vagando no vazio. Pensou que poderia oferecer-lhes uma
direcdo, sinalizada pelo testemunho e pela razdo em direcdo a um modo
de ser, um modo de viver, um modo de relacionar-se com outros, 0s
outros individuos.

Do Jardim, criam os adeptos, provinha uma palavra profética capaz de liberta-los
do sofrimento. Por esse motivo, “Epicuro era considerado entre seus seguidores como
um “salvador”, como o portador da luz” (LONG, 1977, p. 25). Entretanto, a salvacao
oferecida era intramundana, existencial, ou seja, as solucdes epicuristas néao
transportavam a esperanga dos “fiéis” para uma vida bem-aventurada ap0s a morte,
como, por exemplo, nas religides de mistério da época (KOESTER, 1995, p. 142). O
epicurismo também possuia algo como que um impulso missionario — outra
caracteristica que o aproximava de uma associacao religiosa (LONG, 1977, p. 27).

Epicuro dividia a filosofia em trés partes, sendo elas: a légica ou candnica, a
fisica e a ética. Contudo, devido a grande proximidade existente entre as duas
primeiras, talvez seja possivel considerar a biparticdo fisica/ética como também
adequada no sistema epicurista (ABBAGNANO, 1994, p. 184). De qualquer modo,
guando se procura entender a forma como o0s adeptos dessa escola
enxergavam/estruturavam a realidade, a fisica parece um bom ponto de partida para a
discusséo, uma vez que ela, para Epicuro, figura como “uma ontologia, uma visao geral
da realidade em sua totalidade e em seus principios ultimos” (REALE; ANTISERI, 1990,
p. 242).

O epicurismo é uma filosofia essencialmente materialista, pois sua concepcao do

universo parte do pressuposto de que este € composto apenas por corpo e vazio.
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Nessa declaracéo, fica patente seu débito para com o antigo atomismo de Demdcrito e
Leucipo. O mundo fisico, refinando o argumento anterior, € um conglomerado de
infinitos corpos indivisiveis que se movimentam em um também ilimitado espaco vazio.
Tal concluséo, por sua vez, esta baseada em trés “proposigcdes metafisicas”, sendo
elas: “a) nada pode provir do nada; b) nada pode ser convertido em nada; c) o universo
nunca se encontrou nem se encontrara em uma condigao diferente da atual” (LONG,
1977, p. 40). Com essas declaracdes, Epicuro nega a existéncia de qualquer tipo de
geracdo a partir do ndo-ser, bem como a possibilidade de desintegracdo daquilo que
existe nesse mesmo ndo-ser — que parece negado a todo custo. Em suma, o cosmos é
estabelecido como uma estrutura perene e imperecivel.

Nessa estrutura, existem dois tipos de corpos, 0os simples e os compostos; estes
ultimos se formam a partir da jungcdo dos primeiros, que, por seu turno, ndo podem ser
destruidos — em outras palavras, ndo regridem ao ndo-ser. Embora sejam a unidade
indivisivel basica da ontologia epicurista, os atomos nao figuram como as mais “infimas
unidades de extensao”. Cada atomo é composto por minimos, partes menores,
indissociaveis, encontradas em um numero finito. As diferencas de forma entre os
atomos se devem a quantidade distinta de minimos que cada um possui. A introducéo
dessa subdivisdo atbmica tem sido tomada pelos estudiosos como uma inovacao em
relacdo ao atomismo antigo (LONG, 1977, p. 41-44).

Os atomos estdo em constante movimento, dizia Epicuro. Diferenciando-se de
Demdcrito, ndo atribuia o inicio deste ao acaso, antes designava ao peso do atomo a
causa de sua movimentacdo. Se 0 peso € 0 que retira 0 atomo de seu estado de
repouso, 0 movimento sempre ocorrera de cima para baixo paralelamente, como que
numa “chuva atdomica”. Sendo o movimento equidistante, como entdo acontece o
encontro de atomos necessario para o surgimento/criacdo dos corpos complexos?

Lucrécio (94-55 a.C.)*’, por meio de quem a explicacdo dessa questdo sobreviveu, fala

47 Filésofo e poeta romano, seguidor e principal preservador dos ensinamentos de Epicuro. Conforme
Reale e Antiseri (1990, p. 251, 303-305), apds o declinio do epicurismo em Atenas, durante a segunda
metade do primeiro século a.C., 0os ensinamentos de Epicuro encontraram uma “segunda patria na
Italia”. Além de Lucrécio, sabe-se do surgimento de um grupo epicurista de aristocratas na cidade de
Herculano, fomentado por Filodemo de Gadara (falecido por volta do ano 30 a.C.), sediado numa
propriedade de Calpurnio Pisdo, um influente politico romano. No geral, a escola epicurista mostrou
sinais de vitalidade até o segundo século d.C. Em Atenas sabe-se que a escola esteve ativa durante



56

da declinacdo (clinamen), um desvio repentino, imprevisivel e ao acaso (AUBENQUE,
1973, p. 167). A introducdo desse elemento no sistema epicurista possui um proposito

ético implicito, como explicam Reale e Antiseri (1990, p. 244-245, grifos do autor):

Com efeito, no sistema do antigo atomismo tudo ocorre por
necessidade: o fado e o destino sdo soberanos absolutos; mas, num
mundo no qual predomina o destino, ndo ha lugar para a liberdade
humana e, em consequéncia, ndo ha lugar para uma vida moral tal como
Epicuro a concebe e, portanto, também n&o h& lugar para uma vida de
sabio. Assim Epicuro, para introduzir o "clinamen"”, contradiz o principio
eledtico que [...] estd na base da sua fisica; e, para abrigar-se da
necessidade, do fado e do destino, lanca o cosmos a mercé do fortuito.
Com efeito, o "clindmen", que ndo esta vinculado as leis nem as normas
da sorte, ndo é certamente "liberdade", porque lIhes sdo estranhas
qgualquer finalidade e qualquer inteligéncia: logo, ele € apenas mera
casualidade. A liberdade ndo pode ser buscada e encontrada na esfera
do fisico e do material, mas somente na esfera superior, do espiritual.

Dessa forma, o sistema epicurista remove qualquer possibilidade de ingeréncia
sobrenatural neste mundo. Os deuses ndo atuam como arbitros e juizes da
humanidade, como criam as religides da época; nem ha qualquer principio teleoldgico,
contrariando Platdo e Aristételes, que oriente o universo, porque “o designio ndo é uma
caracteristica do mundo; este é claramente imperfeito” (LONG, 1977, p. 48). Esta ultima
declaracdo se torna plenamente compreensivel quando posta no contexto politico-
social turbulento do periodo helenistico.

Apesar de ndo crer na providéncia divina, Epicuro ndo rejeita a existéncia de
deuses. Segundo pensava, € um equivoco nega-los, pois todos 0s povos creem em
divindades.*® Se algo é aceito universalmente (consensus omnium), tem que ser, de
alguma forma, verdadeiro. Na caracterizacdo desses seres, o filésofo também segue a

opinido geral de que eles desfrutam de uma existéncia imortal e bem-aventurada de

parte da segunda metade do terceiro século. Contudo, possivelmente nao sobreviveu a invaséo dos
hérulos em 267 d.C.

48 “Epicuro sustentava que essas crengas comuns sdo ‘preconceitos’ derivados da experiéncia — visdes
que tém as pessoas estando despertas e ainda mais adormecidas. Argumentava que essas visdes,
como todas as sensacgles, tinham que ser causadas por algo real, quer dizer, por configuracfes
atdbmicas ou imagens procedentes dos mesmos deuses e que penetram nossa mente” (LONG, 1977,
p. 53). Essa perspectiva epicurista esta em acordo com a epistemologia assumida pela escola.
Segundo defendiam, a percepcao é um ato fisico, envolve o contato direto dos 6rgdos sensoriais com
certos eflivios, atomos dos objetos, emanados de suas superficies; tal relacdo direta, por sua vez,
torna toda sensacdo objetiva e verdadeira. Tém-se, portanto, aqui, uma espécie de empirismo
(AUBENQUE, 1973, p. 182).
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sossego ininterrupto. Contudo, entende que esse estado pleno € devido a distancia que
mantém deste mundo de sofrimento e miséria — a dor ndo os alcanca. Vivem nos
espacos entre os mundos. Quanto a aparéncia, os deuses se assemelham aos
homens, pois essa € a mais bela forma que existe. Porém, diferem destes na
constituicdo de seus corpos — compostos ndo por uma estrutura de atbmica comum,
sujeita a perda continua de atomos. Os atomos divinos sdo de uma natureza sutil e
ilimitadamente repostos, o que lhes garante uma existéncia imortal. Embora vivenciem
essa dindmica ontoldgica, ndo estdo sujeitos a mudanca (LONG, 1977, p. 49-56).

Os seres humanos, por outro lado, experimentam um estado inferior de
existéncia. “Para Epicuro, o nascimento e a morte sdo fronteiras que encerram a vida
de uma pessoa”. O epicurismo distinguia-se das visdes dualistas que defendiam a
preexisténcia da alma, assim como a sobrevivéncia dela apds a desintegracdo do
corpo. A vida so existe quando ambos, corpo e alma, encontram-se unidos. Ademais, a
alma nao é incorpdrea, “ela é constituida de atomos que atuam sobre e sédo afetados
pelos atomos que constituem o corpo mesmo”; mas suas menores partes, conforme
preservado por Lucrécio, sdo mais sutis, mais esféricas e pequenas — 0 que amplia sua
capacidade de movimentacdo, ativada pelos impulsos do pensamento —, e se
distribuem por todo o corpo. A alma também €& quente e aérea, 0 que, segundo
Lucrécio, justifica sua auséncia em um corpo sem vida. Aquilo que afeta o corpo
consequentemente afeta a alma. Entretanto, esta depende dos 6rgdos sensoriais para
experimentar o mundo exterior, 0 que explica cessacdo de qualquer tipo de
consciéncia, ou sensacao, apdés a morte, que, por esse motivo, ndo deve ser tdo temida
(LONG, 1977, p. 56-63), uma vez que um dos objetivos da ética epicurista é a evitagdo
do sofrimento (RUSSELL, 2015, p. 303).

Para concluir as consideracfes feitas até aqui, cabem agora algumas breves
palavras acerca do estilo de vida almejado pelos adeptos do epicurismo. Como outros
pensadores, Epicuro buscou oferecer uma explicagdo a respeito do fim ultimo da vida
humana. Para ele, este s6 pode ser encontrado na felicidade, por sua vez vinculada ao
prazer (hedoné) — dai a caracterizacdo hedonista da ética epicurista (AUBENQUE,
1973, p. 187-188). Existem, dizia Epicuro, duas classes de prazer: “o prazer estatico,

gue consiste na privacdo da dor, e 0 prazer em movimento, que consiste no gozo e na
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alegria. A felicidade consiste apenas no prazer estatico ou negativo, como ataraxia
(auséncia de perturbacéo) e aponia (auséncia de dor)” (ABBAGNANO, 1994, p. 187-
188, grifo do autor). Sendo assim, a privacdo de sofrimento serve como base para o
calculo moral epicurista, pois ha praticas que, conquanto tragam muito prazer, vém
acompanhadas igualmente de bastante aflicdo. Por isso, uma vida simples e frugal € a
melhor forma de se obter o hedoné. Mas o maior sofrimento ndo advém do que atinge o
corpo, provém, na verdade, da “perturbacdo mental produzida por falsas crencas
acerca da natureza das coisas, sobre os deuses, sobre o destino da alma” (LONG,
1977, p. 68-75). Talvez seja esse um dos motivos pelos quais o pensamento de Epicuro

foi to criticado na antiguidade, inclusive pelos proprios cristaos.

1.2.2 A cosmovisao estoica

A escola estoica é outra grande representante do pensamento filosofico no
periodo helenistico, talvez a principal delas — haja vista seu tempo de existéncia, seu
namero de adeptos, varios deles ricos e influentes, e, principalmente, seu extenso

impacto, que

nao se restringiu a antiguidade classica. Muitos dos pais da igreja foram
mais profundamente influenciados pelo estoicismo do que eles mesmos
reconheciam, e, desde o Renascimento até os tempos modernos, o
efeito do ensinamento moral estoico na cultura ocidental tem sido muito
amplo (LONG, 1977, p. 111).

Zenao, o fundador, nasceu em Citio, na ilha de Chipre, por volta de 333 a.C., e
se mudou para Atenas em 311 a.C. Segundo a tradicéo, teve seu primeiro contato com
o filosofar mediado por Crates, um fildsofo cinico. Mais tarde, também recebeu licbes
filosoficas por meio do megéarico Estilpone. Sabe-se ainda que foi um estudioso da
filosofia antiga, em especial, de Heraclito (REALE; ANTISERI, 1990, p. 251-252), de
guem tomou alguns dos principais conceitos empregados em seu préprio sistema. A
essas podem ser adicionadas as contribuicbes classicas tomadas de Platdo e
Aristételes (LONG, 1977, p. 113-116).

Apods a morte de Zendo, em 262 a.C., a escola foi liderada sucessivamente por

outros dois importantes discipulos: Cleantes de Assos (330-230 a.C.) e Crissipo (279-
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206 a.C.), sendo este ultimo reconhecido como o segundo fundador, devido ao papel
que desempenhou na preservacdo e sistematizacdo das doutrinas de seu mestre.
Esses trés compdem o que se convencionou chamar de estoicismo antigo. Os
principais representantes do estoicismo meédio foram Panécio (180-110 a.C.), amigo do
estadista Cipido Africano, e o sirio Posidénio (135-51 a.C.). Ambos foram responséaveis
pela difusdo das ideias da escola em Roma durante o segundo século a.C. O novo
estoicismo, a Ultima fase, desenrolou-se durante a Era Cristd*?, tendo como principais
nomes Séneca (?-65 d.C.) — o preceptor de Nero —, Epicteto (50-135 d.C.) e o
imperador Marco Aurélio (121-180 d.C.). Dos trés periodos, o maior volume de material
preservado provém do ultimo. Dos demais, restaram apenas resumos e fragmentos
(AUBENQUE, 1973, p. 169; MARIAS, 2004, p. 100).5°

Diferente de Epicuro, Zendo ministrava seus ensinos em um lugar publico. Nao
sendo um cidadao ateniense, era-lhe vedado o direito de adquirir um edificio; por isso,
reunia seus seguidores sob um portico (estoa) proximo ao centro da cidade. As duas
escolas eram acérrimas rivais, debatiam frequentemente®’; mas possuiam pontos em

comum:

Como Epicuro, ele [Zendo] renegava a metafisica e toda forma de
transcendéncia. Como Epicuro, concebia a filosofia no sentido de “arte
de viver", ignorada pelas outras escolas ou entdo s6é imperfeitamente
realizada por elas. [...] Repugnavam-lhe profundamente as duas ideias
basicas do sistema [epicurista], quer dizer, a reducdo do mundo e do
homem a mero agrupamento de atomos e a identificacdo do bem do
homem com o prazer, bem como as suas consequéncias e corolarios.
N&o € de surpreender, portanto, que encontremos em Zenao e nos seus
seguidores a clara derrubada de uma série de teses epicuristas.
Todavia, ndo se deve esquecer que as duas escolas tinham os mesmos
objetivos e a mesma fé materialista e que, portanto, trata-se de duas
filosofias que se movem no mesmo plano de negacao da transcendéncia

4% Durante os primeiros séculos da Era Cristd, o estoicismo passou por algumas transformacdes. Houve
um significativo aumento no interesse pela ética. Por outro lado, as questfes logicas acabaram
deixadas em segundo plano. A teologia, parte da fisica, assumiu contornos mais espiritualistas,
refletindo o tom mais religioso das reflex6es da escola no periodo. Além disso, houve uma assimilagédo
de elementos medioplaténios (REALE; ANTISERI, 1990, p. 305-306).

50 Por conta das diferentes nacionalidades de seus principais representantes, Bertrand Russell (2015, p.
313) comenta que o estoicismo talvez seja uma das escolas de filosofia “menos grega” da
antiguidade.

51 O relato de Atos 17:16-34, o qual narra a visita do apostolo Paulo a Atenas, mostra que espirito
aguerrido das duas escolas ainda permanecia vivo no primeiro século d.C.
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e ndo de duas filosofias que se movem em planos opostos (REALE;
ANTISERI, 1990, p. 252, grifo n0sso).

Os sistemas estoico e epicurista talvez possam ser considerados faces de uma
mesma moeda. Como bem apontam Reale e Antiseri, ambos concordavam quanto a
finalidade do filosofar — a busca pelo melhor modo de se viver — e quanto a rejeicao da
transcendéncia, segundo concebida pela religiosidade tradicional de seus dias.
Contudo, é importante ressaltar que seguiam por caminhos opostos nessa “negacao”.
Ao invés de, como Epicuro, negar o divino®? afastando-o da esfera humana, Zendo o
inseriu na realidade ao propor uma teologia monista e panteista. Long (1977, p. 154,
grifo nosso) capta essa relevante distincdo e se mostra resistente em rotular o

estoicismo como materialista, e traz uma alternativa:

E um equivoco qualificar os estoicos como “materialistas”. Os corpos, no
sistema estoico, sdo compostos por “matéria” e “mente” (Deus ou logos).
A mente nada mais é do que corpo, mas um constituinte necessario
deste, a razdo na matéria. Os estoicos sdo mais bem qualificados como
vitalistas.

A despeito de qualquer possivel refinamento classificatorio, cabe ressaltar que as
nogdes revividas®® por Zendo vieram a ser “o principal suporte para a renovagao
helenistica da crenca nos deuses e, portanto, a base para uma nova teologia”
(KOESTER, 1995, p. 144), que, por sua vez, acabou por se confundir com a fisica do
sistema®. O universo, conforme concebia, ndo é uma massa infinita de atomos
perambulando ao acaso. Ha nele um principio ativo inseparavel que tudo ordena, um

artifice que permeia dinamicamente a realidade, conferindo forma a matéria, o principio

52 Aqui o adjetivo “divino” foi posto no singular de propésito, pois o estoicismo defendia a existéncia de
um unico principio/divindade: “Os estoicos também diferiam grandemente dos epicuristas em seu
tratamento da religido grega tradicional. Nao aprovavam os aspectos litirgicos e rechacavam os
sacrificios, os templos e as imagens. No entanto, reservavam um lugar para o pantedo olimpico ao
interpretar os deuses individuais como nomes de fendmenos naturais (Hera ou Juno é o ‘ar’), que séo
manifestacdes divinas da Unica e Ultima deidade, a Natureza, cujo nome também é Zeus. A teologia
estoica é fundamentalmente panteista. A divindade dos astros e os grandes herdis do passado
representam a obra da razao cdsmica em sua forma mais perfeita” (LONG, 1977, p. 149, grifo nosso).

53 Revividas tendo em vista sua divida para com Heraclito. Ver Long (1977, p. 145-149).

54 Os estoicos, como os epicuristas, dividiam a filosofia em I6gica, fisica e ética (ABBAGNANO, 1994, p.
171).
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passivo. Trata-se do logos ou razdo divina, também chamado de pneuma (espirito)>°
(REALE; ANTISERI, 1990, p. 256-257). “O deus estoico representa o sistema nervoso
central do universo, esse enorme animal de forma imaculadamente esférica, que unifica
a vida, a dissemina e a partilha por inumeros corpos particulares e determinados”
(MATOS, 2010, p. 178). Sobre essa base “cosmo-teoldgica”, dizia-se que tudo o que
existe compde um grande organismo universal — um sistema intrincadamente
conectado®®. Como no corpo humano, aquilo que afeta um membro impacta todo o
conjunto. Dai emerge a nocao estoica da simpatia (sympatheia) césmica (ULLMANN,
2008, p. 9).°7

Cada ser existente deve sua individualidade — o conjunto de caracteristicas que o
distingue dos demais — a atuacdo qualificativa do logos. Ndo ha matéria que néo esteja
qualificada. O que ha sado objetos inanimados, plantas, animais e a humanidade. O ser
humano, como os animais, € constituido por corpo e alma, sedo esta ultima nada mais
do que uma porcdo do pneuma universal. Seguindo o exemplo de pensadores
anteriores, 0s estoicos também compartimentavam a alma segundo seus distintos
atributos, sendo eles: os cinco sentidos, a faculdade de reproducéo, a linguagem e o
principio-diretor (hégemonicon). Esta Gltima dimenséo corresponde a parte dominante,
a sede da consciéncia — local de florescimento da razdo, que s6 se manifesta em seres
humanos maduros (LONG, 1977, p. 160, 169-172).

Tudo o que existe esta sob a ordenacgdo da razdo universal. Cada criatura possui
um fim individual determinado, uma meta estabelecida segundo o conjunto do cosmo.
Por mais que certos acontecimentos sejam patoldégicos ou destrutivos, o sdo da

perspectiva particular, individual, pois tudo sempre concorre para o bem-estar universal,

55 Para o estoicismo, o logos/pneuma também é corpéreo, porém, sua constituicdo é extremamente
ténue, 0 que permite uma plena mistura com a matéria (LONG, 1977, 158-159).

% Conforme Aubenque (1973, p. 170, grifo do autor), “a filosofia estoica é a primeira da histéria a se
dizer e a se querer “sistematica’. Se a palavra systema designava ja em grego a constituicdo de um
organismo ou de uma cidade, sdo os antigos Estoicos que a aplicaram pela primeira vez a Filosofia.
Eles queriam dizer com isso que a Filosofia € um todo, que se pode é verdade dividir em partes para
as necessidades do ensino, mas sob a condi¢cdo de perceber que cada parte é solidaria das outras e
que o abandono de uma s6 parte ou de uma parte de parte acarretaria a ruina do conjunto.”

5 Partindo da nogdo de simpatia cdésmica, 0s estoicos encarnavam em seu sistema o espirito
cosmopolita do periodo helenistico. Se a mesma lei governa toda humanidade, se todos participam do
logos universal, ndo ha motivo para que existam separacdes entre os seres humanos. Todos sao
concidadaos da mesma cidade universal (ABBAGNANO, 1994, p. 181).
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sendo, por isso, intrinsecamente bom — ainda que ndo seja assim percebido de

imediato no nivel particular. Nesse sentido, segundo Long (1977, p. 176-178):

Diferentemente de todos 0s outros seres naturais, apenas o0 homem esta
dotado pela natureza com a capacidade de compreender 0S sucessos
césmicos e de promover a racionalidade da Natureza com seu proprio
esforco. Mas, igualmente, ele € o Unico ser natural que possui a
capacidade de agir de uma maneira que deixa de se conformar com a
vontade da Natureza. Essas faculdades antitéticas é que fazem do
homem um agente moral.

Ha no ser humano, assim como nos animais, um impulso de autoconservacao
direcionado aquilo que impende sobre sua propria natureza. A essa tendéncia geral os
estoicos chamavam “oikeiosis” (apropriagao, atragdo). O bem e o mal — ou melhor,
aquilo que é positivo ou negativo eticamente falando — estdo vinculados a concordancia
e a discordancia para com a conservacéo e plenificacdo do préprio ser segundo seu fim
individual. Nesse sentido, o que diferencia o homem dos animais € a capacidade de
intervir racionalmente nesse processo. Este €, pois, o ponto de partida da ética do
pértico: viver conforme a natureza. Apenas assim a felicidade (eudaimonia) e a virtude,
os alvos do estilo de vida estoico, podem ser obtidos (REALE; ANTISERI, 1990, p. 261-
263). “A virtude é verdadeiramente o Unico bem. Mas o0 € apenas do sabio, ou seja,
daquele que é capaz de cumprir o dever correto e se identificar com a propria
sabedoria, pois ndo é possivel sem o conhecimento da ordem césmica com a qual o
sabio se ajusta e se conforma” (ABBAGNANO, 1994, p. 179).

O finalismo estoico € um antipoda exato do acaso epicurista. Sendo o cosmos
permeado pelo logos, este atua como uma espécie de providéncia (pronoia) imanente,
regendo o destino de todos os seres nos minimos detalhes. Tudo é necessario. A
“vontade” da razdo universal impera incélume. Como consequéncia, s6 existem duas
opgdes viaveis ao ser humano: exercer sua “liberdade” se conformando com o Fado — o
caminho do sabio — ou tentar lutar e ainda assim ser arrastado até o fim inelutavel por
ele proposto — o caminho do tolo (REALE; ANTISERI, 1990, p. 259-260).

O sabio se torna independente, suportando tudo, como uma rocha que
faz frente a todos os embates da agua. E, ao mesmo tempo, obtém sua
suficiéncia diminuindo suas necessidades: sustine et abstine, suporta e
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renuncia. O sabio deve despojar-se de suas paix8es para alcancar a
imperturbabilidade, a “apatia”, a “ataraxia”. O sabio é dono de si, ndo se
deixa arrebatar por nada, ndo estd a mercé dos acontecimentos
exteriores; pode ser feliz em meio as maiores dores e aos piores males.
Os bens da vida podem ser, no maximo, desejaveis e apeteciveis; mas
nao tem verdadeiro valor e importancia, qualidades exclusivas da virtude
(MARIAS, 2004, p. 104, grifo do autor).

Para os estoicos, portanto, a vida do sabio € uma vida de resignacao.

1.2.3 O espirito do ceticismo

O ceticismo® é a terceira corrente de pensamento do grupo das filosofias
propriamente helenisticas. Diferente do epicurismo e do estoicismo, ndo houve na
antiguidade uma escola ou sistema filoséfico a que se pudesse chamar de cético. Na
verdade, o ceticismo, conforme entende Aubenque (1973, p. 169), “é antes um estado
de espirito comum a varios pensadores ou escolas de origens diversas” que mantinham
uma perspectiva similar quanto a realidade. No geral, ele ndo desfrutou da mesma
popularidade das duas escolas anteriores (LONG, 1977, p. 230)

Pirro de Elida (c. 365-275 a.C.) foi o primeiro cético a despontar no cenario
filosofico helenistico. Preservou-se na tradicdo a informacdo de que compds a
expedicdo de Alexandre, o Grande, durante a campanha de conquista do Oriente.
Nessa empreitada, teve a oportunidade de encontrar certos sabios indianos, 0s
giminosofistas (filosofos nus), de quem aprendeu que todas as coisas sdo passageiras
(REALE; ANTISERI, 1990, p. 267). Ha quem diga que recebeu treinamento em dialética
por meio de Brison, filho do megarico Estilpone, tendo posteriormente também se
associado com o atomista Anaxarco, conhecido por ter abolido o “critério”. Pirro néo
deixou nenhum escrito. Tudo 0 que se sabe sobre seu pensamento sobreviveu em
fragmentos dos escritos de Timon (c. 320-230 a.C.), seu seguidor, preservados por

outros escritores (LONG, 1977, p. 85).

58 Conforme Tillich (2015, p. 26), “originalmente, o termo skepsis queria dizer “observar as coisas”. Mas
assumiu um sentido negativo de examinar os dogmas, até mesmo as dogmata das escolas gregas de
filosofia, para rejeita-los. Os céticos, assim, duvidaram de todas as formulagdes das escolas de
filosofia.
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O ceticismo de Pirro é helenistico pelo fato de ter como alvo a auséncia de
inquietacdo. Mas a forma como buscava esse estado diferia das propostas das duas
escolas ja estudadas. Para ele, ao que parece, a melhor maneira de se encontrar a
imperturbabilidade € por intermédio de uma postura de continua “suspensao do juizo” —
de indiferenca para com toda e qualquer opinido —, pois a realidade € intrinsecamente
incomensuravel. Por isso, os sentidos e a razdo séo incapazes de captar a verdade ou
a falsidade. Em suma, o fildsofo “negou o ser e os principios do ser e resolveu tudo na
aparéncia” (REALE; ANTISERI, 1990, p. 269).

Pelo que se sabe, Pirro ndo procurou elaborar uma explicagdo complexa sobre o
universo e aquilo que o constitui — como Epicuro e Zenédo o fizeram. Contudo, o que
cogitou figura, de certo modo, como uma cosmovisao, cujo pressuposto fundamental é
a negacao da possibilidade de se obter qualquer certeza acerca do que ha dentro ou
fora deste mundo, dado que as préoprias coisas se mostram aos sentidos
indiscriminadamente. Na pratica, esse critério torna inviavel a sustentacado de conceitos
morais sobre uma base ontoldgica, pois 0 bem e o mal sdo vistos como convencdes ou
perspectivas restritas a um contexto humano especifico, da mesma forma que a
percepcdo dos objetos materiais. No fundo, Pirro intencionou libertar o individuo da
angustia de ter que lidar com o que via como uma constelacdo de pretensas verdades
disponiveis no “mercado” religioso e filoséfico de seus dias. Desse modo, “o ceticismo
antitético de Pirro € uma resposta alternativa para homens insatisfeitos com os valores
tradicionais e com as crengas de uma sociedade em estado de transi¢cao” (LONG, 1977,
p. 91-92).

Outro importante foco de ceticismo no periodo estudado despontou no seio da
propria Academia quando Arcesilau (c. 315-240 a.C.) assumiu a direcdo da escola.
Segundo Russell (2015, p. 294), as mudancas por ele implementadas foram grandes o
suficiente para ditar o rumo da instituicdo por aproximadamente 200 anos. Nascido em
Pitana, na Etdlia, Arcesilau iniciou seus estudos sob a tutela do matematico Autdlico.
Posteriormente, participou por um tempo da escola peripatética enquanto Teofrasto era
o diretor, tendo-a deixado para ingressar na Academia na época em que era dirigida por

Polémon (LONG, 1977, p. 93). Como Pirro, ndo deixou nenhum escrito.
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Arcesilau transformou o perfil do platonismo quando enfatizou a esséncia cética
do método socratico — que consistia ‘em analisar a posicdo de um oponente e
demonstrar que ela é contraditéria consigo mesma”. Partindo de sua propria manobra
dialética, criticou continuamente o estoicismo por seu dogmatismo epistemoldgico, pois
advogava que o Unico caminho sabio € o da suspensao do juizo, uma vez que nada
pode ser realmente conhecido no mundo das aparéncias. O mais curioso é que seu
pensamento possui uma motivacdo positiva implicita: evitar o erro tendo em vista a
verdade (LONG, 1977, p. 94-96), ainda que ela seja inalcancavel.

O préximo cético de renome da Academia foi Carnéades (c. 214-129 a.C.); e ele
sera o ultimo pensador apresentado nesta secdo. Do mesmo modo que Pirro e
Arcesilau, ndo deixou para posteridade nenhum escrito. Clitbmaco, seu aluno, achou
por bem registrar as ideias de seu mestre em algum dos mais 400 tratados que |lhe séo
atribuidos. A esses escritos teve acesso Cicero (106-43 a.C.), que entdo preservou
aspectos do pensamento de Carnéades em sua obra Académicas (LONG, 1977, p. 99).

Pelo que ficou registrado, Carnéades se empenhou na critica a epistemologia
estoica. Nessa tarefa, seguiu de perto a opinido de Arcesilau, negando a possibilidade
de se postular qualquer proposi¢cdo como verdadeira ou falsa. Sua inovagédo consistiu
na rejeicdo da convicgao cognoscitiva com base em uma “teoria do provavel”’. Conforme
defendia, “nenhum juizo acerca do mundo pode ser com certeza verdadeiro, a menos
a) que esteja baseado em impressdes que relatem corretamente os fatos, e b) que a
fiabilidade de tais impressdes seja, ela mesma, corretamente reconhecida pelo
percebedor”. Carnéades nédo negava a possibilidade do primeiro critério. Rejeitava, no
entanto, a possibilidade o segundo. Talvez até existam impressdes que concordem com
os fatos, mas ao individuo € impossivel conhecé-las como factuais. O juizo epistémico
valido somente alcanca o nivel da probabilidade. Isto €, as sensac¢fes distinguem-se
apenas como aparentemente verdadeiras ou aparentemente falsas. Nessa equacéao,
Carnéades também levava em conta a existéncia diferentes graus fiabilidade,
condicionados pelo nivel de clareza com que os dados séo captados. Estes ultimos, por
seu turno, sempre coocorrem, ou seja, se manifestam coligados uns aos outros (cada
pessoa, por exemplo, € um conglomerado Unico de dados, responsaveis por distingui-la

das demais). Analisi-los em conjunto € outro recurso disponivel para a obtencdo de
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uma representacao persuasiva, ou seja, com maior grau de probabilidade. Carnéades,
contudo, reconhecia que nem sempre todo esse percurso epistemoldgico pode ser
realizado em profundidade. Por esse motivo, concordava que, em se tratando de
questdes corriqueiras, uma analise breve pode ser suficiente para se obter uma
orientacdo minima para a vida. De todo modo, “a verdade dos juizos empiricos €&
sempre contingente e nunca necessaria’ (LONG, 1977, p. 99-103). Com base em todas
essas consideracfes carnedianas, ha aqueles que dizem gue seu pensamento ocupa
“uma posicéo intermediaria entre ceticismo e dogmatismo” (REALE; ANTISERI, 1990, p.
275).

Aléem da teoria do conhecimento, outros pontos de vista de Carnéades
sobreviveram. Quanto ao relacionamento do divino com o mundo, o filésofo mantinha
um entendimento proximo ao dos epicuristas. “Sustentava que os sofrimentos do
virtuoso e a prosperidade dos malfeitores provam que os deuses sao perfeitamente
indiferentes a respeito dos assuntos humanos”. Com essa opinido, atacava
frontalmente a visdo providencial estoica. E, ao que parece, também ndo concordava
com eles a respeito do determinismo nem acerca da existéncia de uma lei natural.
Defendia que os codigos éticos sao elaborados de forma contextual, visando a um fim
pragmatico e utilitario (LONG, 1977, p. 104-108).

1.2.4 Breves consideracdes a respeito de outras filosofias no periodo helenistico

Até aqui foram esbocadas as cosmovisbes das trés principais filosofias
helenisticas. Por uma questdo de precisdo histérica, convém destacar que elas
conviveram com outros grupos mais antigos, que também tiveram certa aderéncia no
periodo estudado. Por isso, antes de finalizar a contextualizacdo filosofica proposta
para este capitulo, € importante que sejam ditas algumas palavras sobre o cinismo, o
aristotelismo e a respeito do destino do platonismo apés a guinada cética.

No quarto século a.C., Antistenes (c. 450-365 a.C.), que fora aluno de Socrates,
iniciou sua defesa de um modo de vida simples, desapegado do luxo e das facilidades
proporcionadas pela sociedade de seus dias. Considerava supérflua a filosofia.
Rejeitava a politica, os bens privados, bem como o matrimbnio e a adocdo de uma

religidgo fixa (RUSSELL, 2015, p. 289). Seu estilo inconvencional de viver atraiu
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Diogenes de Sinope (c. 413-323 a.C.), que levou o rigor do que aprendeu ao extremo,
vivendo de esmolas nas ruas de Atenas como um cao (kyon) — dai o nome Cinico —,
tendo por casa um barril. Dizia-se, dessa forma, livre das convencdes -culturais
antinaturais que agrilhoam o homem, o qual deve “bastar-se por si mesmo”. Mesmo
com toda a severidade dessa perspectiva filoséfica contracultural, outros individuos a
ela adeririam. Crates (c. 265-285 a.C.) atuou no inicio do periodo helenistico, tendo
sido, como ja mencionado, uma das fontes do pensamento de Zendo. Outro
personagem importante foi Bion de Boristenes (c. 325-250 a.C.), a quem ¢é atribuida
codificacdo da diatribe®®. Ainda que tenha existido focos do pensamento cinico durante
a Era Cristd, no geral, ele perdeu forca ao final do periodo helenistico (REALE;
ANTISERI, 1990, p. 230-233, 321-323).

Aristoteles faleceu na época de transicdo do mundo classico para o helenistico.
E os desdobramentos de seu legado intelectual s&o um bom exemplo da irrelevancia de
varios aspectos da filosofia da pélis para a era inaugurada por Alexandre.®® Nesse
periodo, Aristételes ficou mais conhecido como um estudioso da natureza, gracas ao
perfil do trabalho de seu sucessor imediato, Teofrasto (c. 371-287 a.C.), que
demonstrou bastante interesse por temas da biologia, da antropologia e da literatura
(SAENZ, 1989, p. 44; KOESTER, 1995, p. 140). Embora tenha sido essa a principal
caracteristica do aristotelismo nesse periodo, muitos conceitos do mestre da escola
foram incorporados por outros sistemas.

O caminho da heranca filoséfica de Platdo foi um pouco mais dinamico nessa
época. Como visto acima, durante os dois primeiros séculos do periodo helenistico, a
Academia pendeu para o ceticismo. Tal perspectiva foi mantida até o inicio do primeiro

século a.C., quando entdo a escola assumiu uma postura eclética por meio das

% Conforme Koester (1995, p. 149), a diatribe era o método retérico que “desprezava a linguagem
técnica e usava como exemplo a linguagem vernacula e as metaforas empregadas pelo povo,
beirando, muitas vezes, a grosseria. Objecdes a um oponente ficticio, perguntas retdricas, anedotas e
citacbes impressionantes séo tipicas desse estilo de oratéria popular. [...] A diatribe também
influenciou o estilo literario no periodo do cristianismo primitivo, sendo perceptivel em escritores como
Filo de Alexandria, Séneca, Musbnio, Epicteto, Maximo de Tiro e, entre 0s autores cristaos,
especialmente Paulo.”

80 “A filosofia de Aristoteles teve muito pouco efeito discernivel por varios séculos. A cosmologia
helenistica ndo tinha utilidade para o conceito de Aristételes do ‘primeiro motor’ ou sua imagem
mecanicista do curso do mundo. Sua ética estava intimamente associada a unidade politica da polis e
nao era facilmente aplicavel a um ambiente politico radicalmente alterado” (KOSTER, 1995, p. 140).
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atividades de Filon de Larissa (c. 145-79 a.C.) e, principalmente, de Antioco de Ascalon
(c. 125-68 a.C.) (REALE; ANTISERI, 1990, p. 276-280). Este ultimo foi além da antiga
postura antiestoica de seus predecessores céticos ao se apropriar de doutrinas
estoicismo, que nesse tempo também “guardava mais afinidades conceituais com o
platonismo e o aristotelismo do que com qualquer outro movimento filoséfico” (LONG,
1977, p. 216-219). A sintese desses sistemas se difundiu gradualmente, impactando a
“visdo geral do mundo da antiguidade tardia”, o que fez do “estoicismo platonizante” a
“‘base da reflexao filosdfica e religiosa no final do periodo helenistico, especialmente
fora das escolas filosoficas”. Um bom exemplo dessa influéncia pode ser encontrado na
figura de Filo de Alexandria (KOESTER, 1995, p. 139), cujos escritos foram bem
recebidos por escritores cristdos do segundo século — sendo Clemente de Alexandria e

Origenes os principais.®!

1.3 Contexto Religioso: um panorama

Ao lado das filosofias, as religides foram outra influente fonte de orientacdo para
a vida no mundo helenistico-romano. Por esse motivo, também devem ser levadas em
conta quando o objetivo é discorrer acerca do contexto em que viveram 0S primeiros
cristaos.

A religiosidade helenistica também se desenvolveu a sombra dos reflexos das
conquistas de Alexandre. O contexto social e politicamente instavel, somado a abertura
das antigas fronteiras culturais do mundo grego, criou condi¢des favoraveis para que
surgissem novas manifesta¢cdes religiosas focadas no individuo e em seu bem-estar.
Antigos cultos locais foram transformados a partir do encontro com religides
estrangeiras, tornando o sincretismo religioso “a principal caracteristica do periodo
helenistico” (TRIPOLITIS, 2002, p. 11).%? Divindades orientais eram combinadas com
gregas; ou ao menos recebiam nomes helénicos quando trazidas para o ocidente. Todo

esse intercambio desencadeou um processo de “mutua permeacio” de crencgas, ritos e

61 Um interessante estudo a respeito da relacdo de alguns dos primeiros escritores cristios com
pensamento de Filo de Alexandria foi realizado por Henry Chadwick (2007, p. 133-192).

62 Apesar de o ano 30 a.C. marcar o fim politico do mundo helenistico, os estudos sobre as religides
helenisticas tém o quarto século d.C. como o periodo limite para o florescimento destas na
antiguidade (TRIPOLITIS, 2002, p. 1-2).
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praticas religiosas diversas, permitindo, assim, que sejam feitas certas generalizacfes
quanto ao perfil da religiosidade do periodo (KOESTER, 1995, p. 158).

Helmut Koester (1995, p. 158) menciona a existéncia de uma “visdo de mundo”
comum baseada num corpo de concepgdes relativamente popular, composto por (1)
crencas astrologicas, por certos (2) conceitos filosoficos de fundo religioso, pela (3)
crenca em milagres e pela (4) busca por salvacdo individual. Além dessas, Everett
Ferguson (1993, p.161-165) elenca outras tendéncias religiosas da época: (5) a
deificacdo de virtudes e beneficios (por exemplo, a devocado a deusa Vitéria); certa (6)
inclinacdo ao monoteismo®?; (7) a pratica de magia; (8) a difusdo da crenca em seres
intermediarios entre os deuses e os homens, além de outras mais. E claro que tais
caracteristicas representam apenas um palido panorama da plural religiosidade
helenistica. Vale ainda ressaltar que frequentemente varias delas podiam ser
encontradas em um mesmo culto.

Segundo Tarn (1961, p. 340-341), as religides ocupavam entre as classes menos
instruidas o mesmo lugar ocupado pela filosofia e pela ciéncia entre os grupos mais
instruidos da sociedade. Apesar de o ensino filoséfico ter se popularizado, o alcance
das escolas helenisticas ndo pode ser comparado ao dos diversos grupos religiosos
desse tempo, pois “a vida estava totalmente impregnada de religido, e numerosas
cerimdnias pontuavam o curso da existéncia humana” (FERGUSON, 1993, p. 171). A
religido ndo era vista como uma esfera separada das demais. “A adoracdo aos deuses
estava integrada a todos os aspectos da sociedade” (COLLINS, 2016, p. 30), sendo,
inclusive, tomada como de fundamental importancia para a estabilidade do Estado,
especialmente durante o periodo romano (JHONSON, 2009, p. 34; cf. p. 32-39).
Religido e politica andavam de maos dadas. E tal ligacdo impunha, como ja
mencionado, certos desafios ao relacionamento dos cristdos com os modelos sociais

vigentes a época.®*

63 A énfase posta em divindades especificas, na pratica, ndo significava uma guinada para monoteismo
estrito. Conforme Ferguson (1993, p. 161), o paganismo helenistico-romano ndo era exclusivista.
Mesmo que em certos grupos houvesse a devo¢do focada numa divindade em particular, isso ndo
impedia o reconhecimento de outras divindades. Na verdade, “as exigéncias exclusivas feitas por
judeus e cristdos a seu Deus faziam parte do escandalo dessas religibes para os pagaos.”

64 Conforme Cairns (2008, p. 76), “os cristdos se mantinham afastados dos ajuntamentos pagios dos
templos, teatros e lugares de recreacdo. Essa ndo-aceitacdo dos modelos sociais vigentes trouxe
sobre eles a antipatia que os inconformistas sempre enfrentam em qualquer época da histéria. [...] O
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Dito isso, tendo em vista 0s objetivos e a limitacdo espacial desta pesquisa, a
seguir serdo brevemente abordadas algumas das que talvez sejam as mais
representativas manifestacdes religiosas helenisticas. O foco serd posto nas religibes

de mistério, nos cultos de cura, no culto ao governante e no gnosticismo.

1.3.1 Religides de mistério

Os cultos de mistério sdo uma manifestacdo religiosa essencialmente grega.
Durante o periodo helenistico, encontraram ampla aceitagdo, modificando-se a partir do
contato com religides orientais. Quanto a origem do termo mistério (do grego
mysterion), este comportava o significado de “rito secreto”, sendo também empregado
para designar qualquer tipo de segredo, fosse ele religioso ou ndo. A fonte desse
substantivo, o verbo myed, em sua forma passiva, geralmente trazia a ideia de “ser
iniciado”. A partir dessa terminologia, as religides de mistério atualmente tém sido
caracterizadas como aquelas que mantinham cultos secretos reservados apenas para
iniciados (FERGUSON, 1993, p. 235; cf. TRIPOLITIS, 2002, p. 16).

Com base nas principais evidéncias remanescentes, Klauck (2000, p. 85-89)
realizou uma analise do fenbmeno e chegou a cinco tragos gerais compartilhados por
esses cultos. Em primeiro lugar, como ja apontado, eles ocorriam em segredo,
preferencialmente durante a noite, agregando praticas liturgicas diversas (sacrificios,
refeices rituais, ritos de purificacédo, procissdes e veneragdo a imagens de deuses).
Segundo, em direta conexao com a caracteristica anterior, apenas podiam participar
dessas reunides aqueles que houvessem passado por uma iniciacao, que podia ocorrer
em uma ocasido especifica ou de forma gradual. No geral, esse processo variava
bastante de uma comunidade para outra. Em terceiro lugar, a liturgia geralmente
obedecia a uma sequéncia de atos, comecando com uma performance externa,
seguida pela exibicdo de objetos sagrados; tudo acompanhado por declaracées ou
interpretacbes breves — o foco era posto na experiéncia dos participantes. Em quarto

lugar, era requerido dos iniciados estrito siléncio quanto ao que ocorria durante as

fato de os cristdos recusarem os padrbes sociais existentes levou 0s pagaos a acreditarem que eles
eram um perigo para a sociedade, classificando-os como pessoas que ‘odiavam a humanidade’ e que
poderiam incitar as massas a revolta”.
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celebracdes. A quebra do sigilo era punida, algumas vezes com exilio ou morte,
principalmente quando o culto estava sob os auspicios do Estado. Por fim, os cultos
tinham como base um mito divino, um relato que descrevia a saga de luta e vitéria da
divindade central, com a qual o iniciado se identificava, compartilhando dos sofrimentos
e da vitéria por ela “obtida”. Esperava-se como recompensa a salvacao ou a libertacao
de adversidades cotidianas, além da busca por um destino melhor apds a morte.

Com tal apelo salvifico, as religibes de mistério, ao que parece, exerciam uma
forte atracdo sobre o individuo que vivenciava com ansiedade e inseguranca a
turbulenta situacéo social do periodo helenistico (TRIPOLITIS, 2002, p. 2). Pelo que se
sabe, até mesmo imperadores romanos foram iniciados em cultos de mistérios
(KOESTER, 1995, 172-173).

1.3.1.1 Os mistérios de Eléusis

O culto praticado em Eléusis, uma localidade proxima a cidade de Atenas, é
considerado o mais importante dentre todos os cultos de mistério que existiram durante
o periodo helenistico-romano. Pelo que se sabe, teve inicio antes do século 7 a.C.,
época na qual se tornou uma religido vinculada ao Estado ateniense, alcancando
prestigio suficiente para atrair peregrinos de diversas partes do mundo grego. Em seus
primordios, os mistérios eleusinos eram um culto familiar ligado ao ciclo agrario da
regido. Gradualmente, passou a estar também centrado no individuo, prometendo aos
iniciados prosperidade durante a vida, além de imortalidade e bem-aventuranga apos a
morte (TRIPOLITIS, 2002, p. 17-20), contribuindo, assim, segundo Klauck (2000, p.
103), “para o desenvolvimento da escatologia individual entre os gregos”.

Apéds as conquistas de Alexandre, seu poder de atracdo se tornou praticamente
universal, mantendo-se igualmente ativo durante o periodo romano. Também é dito que
Eléusis influenciou a formacdo de novos cultos similares baseados em divindades
orientais (FERGUSON, 1993, p. 238). Apesar da sua fama, os mistérios eleusinos
permaneceram fixos na Grécia. Os interessados em neles se iniciar precisavam viajar
até Eléusis e saber falar o grego. Quanto ao seu fim, ha quem diga que o culto se
manteve ativo até Teoddsio emitir decretos contra praticas pagds no quarto século d.C.
(MARTIN, 2017, p. 63).
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Os mistérios de Eléusis orbitavam em torno do mito de Deméter, deusa dos
graos, e de sua filha, Perséfone. Segundo a lenda, certo dia, enquanto colhia flores no
campo, Perséfone foi raptada e levada por Hades para o submundo. Desolada,
Deméter descobriu 0 que havia acontecido por meio de Hélios, que também a informou
que tudo havia sido realizado com o consentimento de Zeus. Desapontada pelo
ocorrido, deixou o Olimpo para procurar pela filha entre os seres humanos disfarcada
de uma mulher idosa. Em suas andancas, chegou a Eléusis, onde foi acolhida pelo
governante da cidade. Passou entdo a morar no palacio e a cuidar do filho deste.
Sempre que tinha oportunidade, secretamente colocava a crianca no fogo para queimar
sua mortalidade. Fez isso até ser descoberta pela mae do bebé, que a confrontou
enraivecida. Nessa ocasiao, a deusa revelou sua verdadeira identidade e exigiu que um
templo em sua homenagem fosse construido na cidade. Quando concluido, Deméter
passou a morar nele. Ali lamentou a perda da filha. Como consequéncia, nenhum grao
cresceu sobre a terra, ameacando a existéncia da humanidade. Zeus entdo ordenou
gue Hades libertasse Perséfone, com quem havia se casado. A partir dai, ela passou a
viver oito meses com a mée, e quatro meses com o marido no submundo (TRIPOLITIS,
2002, p. 17-20), o que talvez consista numa explicacdo mitica para o ciclo agricola
anual. Durante essa saga, € dito que os mistérios foram conferidos por Deméter a
familia do governante como um agradecimento pela hospitalidade, para o benéfico de
todos os habitantes da cidade (FERGUSON, 1993, p. 238-239).

1.3.1.2 Outros cultos helenisticos de mistério

Por ter sido um culto paradigmético, os mistérios eleusinos oferecem uma boa
ideia da forma assumida pelas demais religides de mistério. Por esse motivo, para
evitar qualquer tipo de reducionismo, nesta secado serdo sucintamente mencionados
mais alguns cultos influentes do mundo helenistico-romano.

A partir da incorporacéo do Egito ao império macedoénico, ndo demorou para que
a milenar religiosidade egipcia exercesse forte atracdo sobre mentes estrangeiras e
assumisse novas formas no exterior. Entre os antigos mitos, o de Isis, ao ser
helenizado, serviu de base para a criacdo de um mistério seguindo o modelo de Eléusis

a partir do segundo século a.C. Contudo, diferente deste, teve maior repercusséao fora
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de seu ambiente nativo. Originalmente, Isis possuia um papel secundario no mito que
relata a saga de Osiris. Era a esposa enlutada que procurava ressuscitar o marido
assassinado por Seth. Em sua versdo mistérica helenizada, ela acabou algcada a um
patamar mais elevado. Tornou-se uma divindade universal, a senhora do céu, da terra,
do mar e até mesmo do submundo; doadora de tudo o que os seres humanos
necessitam. Era chamada de “a deusa dos varios nomes”. Sua adoragcdo assumiu
contornos préximos ao do monoteismo. N&o existem muitas informacdes sobre os
mistérios relacionados a sua figura. Sabe-se que um dos requisitos para iniciagdo
consistia na recepgdo de um sonho de convite. Aléem disso, o iniciado deveria ser capaz
de arcar com dispendiosos custos da iniciacdo, que marcava o comeco de uma nova
vida sob a protecdo da deusa (FERGUSON, 1993, p. 256; TRIPOLITIS, 2002, p. 26-30).

Outro culto de mistério bastante difundido foi o ligado ao mito de Dionisio.
Tradicionalmente, segundo Klauk (2000, p. 107, grifo do autor),

sua figura e seu culto estdo intimamente ligados ao éxtase, ou seja, a
transcendéncia da pessoa humana das estreitas fronteiras do eu, e ao
entusiasmo, ou seja, o estado de ser preenchido por Deus, e,
finalmente, a mania, a loucura inebriante que ultrapassa os limites do
gue é normal por meio de um comportamento conspicuo.

Seguindo as caracteristicas do culto convencional, os mistérios dionisiacos
constituiam-se numa festa mesclada com ceriménias religiosas, nas quais prometia-se
aos participantes um conhecimento especial supostamente capaz de algd-los a um
estado abencoado e divinizado no submundo (TRIPOLITIS, 2002, p. 22-25). Os rituais
variaram de acordo com a época e 0 lugar em que eram praticados. Em geral,
esperava-se por intermédio deles obter um encontro com o divino, superando o
ordinario com suas limitacdes e dificuldades. No ano de 186 a.C., o senado romano
decidiu restringir os mistérios dionisiacos em Roma devido a selvageria e violéncia
praticadas em uma dessas reunifes. Conforme o relato de Tito Livio, a situacdo nela
atingiu um ponto tal que homicidios foram praticados no apice do éxtase do culto.
Essas préaticas foram consideradas inaceitaveis e perigosas pelo governo, que entdo
levantou uma perseguicdo implacavel contra os envolvidos. Posteriormente, a politica

em relacdo ao culto foi amenizada, dando oportunidade para que se disseminasse
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novamente, inclusive entre os grupos mais abastados da sociedade romana (KLAUK,
2000, p. 114-117).

Mitra foi outra divindade oriental a adentrar o mundo helenistico-romano e ter
um culto de mistério construido a sua volta. Nas literaturas indiana e persa antigas, ele
desempenhava um papel de mediador entre a humanidade e o deus supremo. Sua
figura geralmente estava relacionada a luz, sendo também tomado como deus dos
tratados e das aliancas. No Império Persa, foi tido em alta estima, tendo adentrado a
Asia Menor por ocasido da expanséo deste durante o século 5 a.C. Acredita-se que sua
insercdo no mundo latino tenha se dado por meio de piratas cilicios levados como
prisioneiros para Roma apos a vitéria de Pompeu sobre Mitriades no ano 66 a.C. A
partir disso, o culto de mistério mitraico se espalhou rapidamente por varias regides do
império romano durante o primeiro século d.C.%5, alcangando seu &pice durante o
quarto século, época em que Mitra foi elevado ao status de divindade imperial.
Conforme adentrava as provincias, por vezes foi associado a divindades locais. Seu
culto perdeu forca no final do quarto século, em parte devido a cristianiza¢do do império
(TRIPOLITIS, 2002, p. 47-48, 56-57).

Diferente dos demais cultos de mistérios, o de Mitra aceitava apenas homens.
Sete eram 0s graus de iniciacdo, que correspondiam a sete corpos celestes: Mercurio,
Vénus, Marte, Jupiter, Lua, Sol e Saturno respectivamente (KLAUK, 2000, p. 141-143).
Embora grande parte do que se sabe acerca desse culto derive da interpretacdo da

iconografia sobrevivente,

a maioria dos intérpretes entende 0s graus como uma jornada espiritual
purificadora, o progresso espiritual gradual da alma enquanto ainda no
corpo, alcangado pelo cumprimento dos requisitos rituais e morais de
cada grau. Os mitraistas acreditavam que a alma descia do sol até o
cosmos através das sete esferas planetarias. Ao passar pelas esferas,
recebia um atributo de cada uma, os quais descartava em sua subida de
volta aos céus apd6s a morte do corpo. Os sete graus simbolizam o

85 Apesar de o culto mitraico ter se disseminado pelos rincdes do império romano, Ferguson (1993, p.
271) pontua que ele “ignorou largamente a Grécia e é pouco atestado no leste de lingua grega.
Parece que nunca teve grande influéncia na Palestina, onde até agora apenas um mitreu foi
descoberto. Em Cesaréia, um dos armazéns datados do final do primeiro ao terceiro século foi usado
como um mitreu no século 3. Com base em tais evidéncias, o autor conclui que “cronoldgica e
geograficamente, qualquer influéncia do mitraismo nas origens do cristianismo parece excluida.” Cf.
Klauk (2000, p. 148).
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retorno da alma pelas esferas e séo representados [...] como uma
escada com sete degraus (TRIPOLITIS, 2002, p. 54-55).

Elementos astrolégicos também estavam presentes nos locais de culto, que,
quando ndo construidos numa caverna, eram erigidos de modo a se assemelharem a
uma. O teto dos mitreus funcionava como uma representacdo do cosmo. Era arqueado
e adornado com planetas, estrelas e signos do zodiaco. Todo esse simbolismo
expressava a busca pela transcendéncia — um gradual abandono da esfera mundana
focado em um oitavo grau, o “reino hipercéosmico”. Outro elemento iconografico
universal nos cultos mitraicos € a representacdo de Mitra matando o touro (a
tauroctonia) (MARTIN, 2017, p. 67). "De acordo com as interpretacdes mitolégicas
persas e astronémicas helenisticas, [...] tinha significado cosmoldgico”, representando
“‘um ato criativo, seja liberando vida e energia, seja demonstrando poder sobre as
estrelas e, portanto, sobre o destino” (FERGUSON, 1993, p. 271).

1.3.2 Cultos de cura

A busca por bem-estar terreno motivou a propagacao dos cultos de cura, um
fendmeno religioso helenistico-romano centrado em divindades ditas capazes de lidar
miraculosamente com as enfermidades humanas.

Dos antigos deuses salutiferos, Asclépio foi o que obteve maior destaque.
Durante o sexto século a.C., o culto a ele dedicado comecou a se espalhar pelo mundo
grego a partir da cidade de Epidauro. No final do quarto século a.C., um santuério foi
construido em Atenas devido ao surgimento de uma praga na regido. Em Roma,
estima-se que tenha chegado aproximadamente no ano 292 a.C. Desse ponto em
diante, o nimero de templos dedicados ao deus cresceu significativamente, chegando a
300 durante o periodo romano (KOESTER, 1995, p. 165; KLAUK, 2000, p. 157).

A origem do mito de Asclépio é incerta. HA quem diga que fora um semideus,
filho de Apolo, que também possuia o atributo da cura. Como o pai, Asclépio passou a
vida curando e ressuscitando pessoas. Suas facanhas lhe renderam a adoracdo de
seus seguidores, que o reverenciavam como a um deus. Apds a morte, voltou a vida,

tonando-se entdo o deus da medicina. Suas antigas representagdes buscam transmitir
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um ar de benevoléncia e compaixao pelos sofredores, fazendo dele o mais proximo dos
humanos entre os antigos deuses gregos (FERGUSON, 1993, p. 208; KOESTER, 1995,
p. 167-168).

Nos santuarios de Asclépio, ocorria uma curiosa mistura de religido com
medicina rudimentar. Além das areas reservadas para a pratica de rituais, os templos
podiam também contar com quartos, salas de banho, ginasio e até mesmo com uma
biblioteca. A estrutura desses locais de culto reunia um complexo de edificios
semelhante ao de um spa terapéutico contemporaneo. De todas as salas, a mais
importante era o abaton. Esse local era especialmente reservado para que 0s pacientes
passassem a noite com o proposito de serem curados ou receber em sonho instrucées
relativas a cura vindas do proprio Asclépio, as quais geralmente deveriam ser
interpretadas pelos sacerdotes/médicos, conhecidos como “asclepiades” ou “filhos de
Asclépio”. A esse processo era dado o nome de incubatio (incubacdo). Todos as
pessoas eram bem-vindas, desde que fossem virtuosas. Ademais, para aquelas que
alcancavam a cura, era costume dar ao deus um presente de acao de gragcas conforme
permitisse a condicdo financeira do “paciente” (FERGUSON, 1993, p. 210-211;
KOESTER, 1995, p. 167).

1.3.3 Culto ao governante

O culto ao governante foi outra manifestacéo religiosa caracteristica do mundo
helenistico-romano. Como as religides de mistério, resultou da mistura entre antigas
praticas religiosas gregas e orientais.

No Egito, hd muito os faradés eram vistos como entidades divinas encarnadas
entre os homens. Uma visdo parecida era mantida acerca dos reis assirios e
babildnicos, considerados divindades oficiais do estado, destinados a ocupar o posto de
mediadores entre os deuses e o0s suditos do reino (FERGUSON, 1993, p. 187). Os
gregos, por sua vez, foram mais cautelosos na elevacao de seres humanos ao patamar
de entidades divinas, 0 que ndo impediu que honras reservadas aos deuses fossem
conferidas a individuos que houvessem praticado feitos grandiosos ou prestado algum
grande favor a uma cidade ou comunidade, por exemplo. Geralmente, a linha que

separava 0s herois das divindades era sua mortalidade. Além disso, ndo existem
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evidéncias de que imagens ou santuarios tenham sido erigidos em homenagem a essas
pessoas no contexto helénico (CHANIOTIS, 2003, p. 431-434).

Segundo Chaniotis (2003, p. 434-435), o0 precedente mais proximo do culto ao
governante conforme praticado a partir do periodo helenistico pode ser encontrado na
devocao prestada a dois reis macedodnicos: a Amintas Ill e a seu filho Filipe II.
Alexandre, o Grande, por seu turno, seguiu 0s passos de seus antepassados e levou a
pratica a novos rumos ao incorporar costumes provenientes tanto da corte persa como
da antiga adoracédo farabnica, tendo desta uUltima adotado o procedimento de atribuir a
si mesmo ancestralidade divina como forma de legitimacdo adicional. Além de se
autodenominar filho de Amon-ra, reclamou para si também a descendéncia direta de
Zeus. Existem evidéncias de que, ja durante a sua campanha contra a Pérsia, altares,
estatuas e até mesmo santuarios em sua homenagem tenham sido erigidos na Asia
Menor, tudo devido a seus feitos, vistos como extraordinérios. O culto a Alexandre
superou todos os anteriores no que diz respeito a disseminacéo e a duracédo, tornando-
se um paradigma para as futuras manifestacbes do fenbmeno no Ocidente
(FERGUSON, 1993, p. 191).

Nos reinos helenisticos, o culto ao governante continuou a ser praticado, nao
apenas como uma forma de exaltacdo, mas também como meio de legitimacdo de
poder e de demonstracéo de lealdade politica. E o Egito ptolomaico é um bom exemplo
de como esse fendmeno se desenvolveu durante o periodo helenistico. La, segundo
Ferguson (1993, p. 193), os desdobramentos dessa manifestacao religiosa se dividiram

em quatro fases:

A primeira fase foi a entrega de honras divinas em agradecimento. Era
uma questao de tributo e lealdade, e a iniciativa partiu dos beneficiarios.
Simplesmente, essa era a forma mais elevada de elogiar e reconhecer
alguém de status superior. A proxima fase foi a deificagdo da primeira
geracdo por seus sucessores. Esta foi uma deificagcdo oficial instaurada
pelo governante (pelos Ptolomeus e pelos Seléucidas). Seu precedente
foi o tratamento recebido por Alexandre. O culto ao fundador da dinastia
tornou-se algo composto por mais de um individuo, pelo qual os
governantes e membros da familia real que se sucederam foram
incluidos. Novos sacerdécios foram estabelecidos, em grande parte
decorativos. Os reis comegaram a colocar seus proprios rostos nas
moedas — anteriormente, apenas divindades e objetos de reveréncia
eram expostos dessa maneira no mundo grego. O culto propiciou um
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cimento de lealdade. A terceira fase era peculiar ao Egito, onde a
adoracdo ao governante era oferecida em templos consagrados e
devotados aos deuses nativos. Concomitantemente, Ptolomeu I,
Filadelfo, e sua consorte Arsinoe foram deificados em vida em
Alexandria (272/271 a.C.). A linguagem de elogio e as honras divinas
(templos, sacerddcios) ao governante vivo tornaram-se rotina. No
entanto, tudo isso ainda era bastante oficial. Por fim, existem alguns
exemplos isolados de individuos erguendo santuarios para o governante
como sendo uma divindade, muitas vezes no que parece ser uma
tentativa de obter favores.

Foi com base em tais precedentes que o culto ao governante se estabeleceu no
império romano. Existem evidéncias de que, antes disso, generais e magistrados
romanos ja haviam recebido tais honras na Grécia e no proprio Egito. A adoracdo
prestada a Otavio Augusto e a outros imperadores, ainda que ndo muito bem-vista em
Roma, foi largamente praticada nas provincias, vindo a se tornar “uma das instituicbes
sociais e culturais mais importantes do periodo imperial no Oriente romano”
(CHANIOTIS, 2003, p. 442-443).

Em se tratando da forma tomada por esses cultos, além da erecdo de estatuas
em templos de outros deuses, da construcdo de altares e até mesmo de santuéarios
exclusivos, a adoragdo ao governante também poderia envolver a criagdo de festivais,
procissfes e competicbes atléticas, que geralmente ocorriam no dia do nascimento ou
da morte do homenageado. No geral, ndo se distanciavam muito das praticas dos
demais cultos a época (CHANIOTIS, 2003, p. 438-439).

1.3.4 Gnosticismo

Embora ha muito utilizados, os termos “gndstico” e “gnosticismo” tém recebido
criticas quanto a sua capacidade de designar adequadamente — isto €, sem
generalizagGes e reducionismos — uma ampla gama de mestres e ensinamentos tidos
como heréticos pelos padres da igreja a partir do final do primeiro século d.C.%¢ Termos

mais abrangentes foram propostos, mas acabaram nao sendo bem-recebidos pelos

56 Ao se referirem a esses grupos, os padres da igreja ndo empregavam o termo “gndstico”. Comumente
os denominavam de acordo com os nomes de seus respectivos fundadores (PELIKAN, 2014, p. 100).
Algumas das principais figuras do gnosticismo em sua face cristad foram: Cerinto (c. 100 d.C.), Marcido
(c. 100-160 d.C.), Valentim (c. 115-165), Basilides (c. 200 d.C.) (GONZALEZ, 2005, p. 89, 167, 448,
641; KLAUK, p. 2000, p. 449-454).



79

estudiosos contemporaneos (LOGAN, 2017, p. 854-855). Diante desse impasse
terminoldgico, Logan (2017, p. 864) acredita que a nomenclatura tradicional pode ser

mantida, desde que

[os termos “gndstico” e “gnosticismo” sejam] compreendidos e restritos a
um conjunto de movimentos de culto relacionados, provenientes dos
contextos religiosos judaico e cristdo do final do século | em diante, que
se autodesignavam 'Gndsticos' ou se entendiam dentro de um esquema
mitoldgico, influenciado pelo platonismo, de 'queda’ e restauracdo por
meio de um redentor-revelador celestial; entdo ambos [os termos] ainda
podem ser vdlidos e Uteis. Se tal compreensdo se concentra
principalmente nos movimentos gnasticos e valentinianos [...], também
pode abarcar, como 0s gndsticos e suas bibliotecas fizeram, a gnose
paga de influéncia judaica do Corpus Hermeticum.®’

Cronologicamente, 0s varios grupos gnosticos estédo ligados ao periodo imperial
romano. Mas, no que diz respeito a esséncia, sdo herdeiros do espirito sincrético do
helenismo — “uma fuséo eclética de especulagao filoséfica, astrologia, mitologia e ideias
egipcias, persas, helenisticas, judaicas e cristds” (TRIPOLITIS, 2002, p. 120). A
proveniéncia desse fenbmeno até hoje € motivo de debate entre os estudiosos, que
geralmente tém se dividido entre aqueles que o veem como uma corrup¢do do
cristianismo originario, como fruto pré-cristdo do contexto helénico ou como um
movimento paralelo de raizes distintas, que teve 0s primeiros contatos com o
cristianismo ainda durante o primeiro século, antes de se desenvolver e se ramificar ao
longo do segundo e terceiros séculos d.C. (FERGUSON, 1993, p. 289; KLAUK, 2000, p.
456-457, 459). De qualquer forma, trata-se de uma manifestacao religiosa emergida da
atmosfera cultural helenistico-romana. E, das diversas religibes do periodo, o
gnosticismo talvez seja a que mais esteve em contato com o cristianismo primitivo, haja
vista as ferozes batalhas movidas contra ele por tedlogos defensores da ortodoxia
crista.

No geral, os gnosticos apregoavam uma espeécie de salvacéo ou libertacdo dos
males temporais a partir de um conhecimento esotérico dito revelado por meio de um

mensageiro celestial. O conteldo da mensagem secreta supostamente oferecia ao seu

67 O Corpus Hermeticum, uma colecio de tratados de Hermes Trismegisto considerados revelados,
constitui-se num dos principais exemplos de literatura gnéstica néo-cristd, datado entre o segundo e 0
terceiro séculos d.C. (TRIPOLITIS, 2002, p. 135).
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receptor a verdadeira cosmovisdo — a compreensao correta de si mesmo, da situacao
do mundo e sobre o divino. Como consequéncia, era comum os adeptos do gnosticismo
rejeitarem as visdes de mundo tradicionais, bem como dos seus respectivos sistemas
de valores. O foco estava posto em libertar o individuo do mundo material, e de tudo o
que o compde, por meio do conhecimento verdadeiro (TRIPOLITIS, 2002, p. 119-120).

Ainda que ndo existisse um corpo de ideias uniforme entre os varios grupos
gnosticos, € possivel destacar alguns conceitos gerais por eles compartilhados. O
primeiro deles era a crenga em um dualismo metafisico radical, no qual dizia-se atuar
dois principios divinos: um representando o bem e a luz, habitante inefavel da esfera
celestial, o Pleroma; o outro, o mal e as trevas, surgido devido a uma falta de harmonia
repentina no Pleroma. Este Ultimo era tido como uma entidade demilrgica responsavel
por trazer a existéncia o mundo material, feito a partir de uma mistura de luz e trevas.
Além do demiurgo, o reino material também € habitado por outros seres malignos por
ele criados, os arcontes, encarregados de auxiliar no governo despético deste mundo,
considerado pelos gnosticos como uma dimensdo de desordem e sofrimento
(TRIPOLITIS, 2002, p. 122-123; KLAUK, 2000, p. 462-466).

Um segundo ponto comum entre 0S VAarios grupos gnosticos dizia respeito a
visdo antropologica. O ser humano, como tudo mais no mundo material, foi criado pela
entidade maligna, auxiliada pelos arcontes, com uma constituicdo tripartida — corpo,
alma e espirito. Corpo e alma eram vistos como produtos diretos da atuacdo das
potestades materiais. O espirito, a Unica parte nobre, derivava diretamente do deus
supremo, sendo, por isso, capaz de retornar ao seu lugar original no Pleroma, o alvo da
escatologia individual no gnosticismo. Com base nessas trés areas do ser, 0s gnésticos
categorizavam as pessoas segundo a dimensdo predominante. Aqueles nos quais
prevalece a esfera carnal compunham o grupo hilico (hylikoi). Os gndsticos os
consideravam entorpecidos pela materialidade, estando, por esse motivo, alheios a
salvagdo. O grupo intermediario, composto pelos psiquicos (psychikoi), nos quais a
alma € o elemento dominante, eram tidos capazes de alguma acdo livre da influéncia
dos poderes malignos. Entretanto, era-lhes vedada a possibilidade de alcancar o
Pleroma. Por meio de muito esforco, o maximo que poderiam atingir seria um nivel

inferior na dimenséo celestial. Apenas os espirituais (pneumatikoi) eram dotados da
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iluminacdo necessaria para ascender a esfera maxima do bem (TRIPOLITIS, 2002, p.
123).

Finalmente, visto que em cada ser humano ha uma particula de luz, uma faisca
da divindade aprisionada na matéria, a reden¢do constitui-se no retorno do espirito ao
Pleroma. Por esse processo, no entanto, s6 passam aqueles que obtém consciéncia,
ou o0 conhecimento, de sua verdadeira natureza interior. E € justamente contra a
agquisicao dessa percepcao que os poderes deste mundo trabalham. Mas os gnésticos
criam na existéncia de figuras redentoras responsaveis por despertar as pessoas do
torpor material comunicando-lhes a gnose (KLAUK, 2000, p. 470-475).

A recepcao do “conhecimento salvifico” € apenas uma etapa no processo
redentivo, que se consuma apenas no momento da morte, quando entéo o espirito deve
ascender através dos sete céus pelo caminho aberto pelo mensageiro celestial. Nessa
jornada, as forcas malignas, criam os gnésticos, ser esforcariam de todos os modos
possiveis para impedir o espirito de alcancar o Pleroma. Para superar tal resisténcia, o
conhecimento secreto novamente desempenharia um papel fundamental. Dependendo
do sistema, era dito que o individuo deveria conhecer sinais, nomes ou férmulas
magicas secretas capazes de anular a oposicdo ou dar passagem pelos portbes de
cada esfera celestial. Para alguns grupos, havia a possibilidade de o espirito ser
reprovado, e as consequéncias poderiam variar desde o retorno ao corpo, recebendo,
assim, outra oportunidade de redencdo, até a ida para uma espécie de lugar de
tormento localizado nos céus inferiores. A parte da escatologia individual, existiam
também visdes sobre uma escatologia geral. Uma delas defendia que ao serem todas
as particulas de luz retiradas do dominio deste mundo, ele se desintegraria. Outra,
valendo-se de mitos escatolégicos ja existentes, como a ekpyrosis (conflagracao)
estoica, pregava a destruicdo de todo o mundo material pelo fogo (KLAUK, 2000, p.
478-483). Esses, portanto, sdo o0s tracos gerais da cosmovisdo gnoéstica, que poderia

variar de um grupo para o outro.

1.4 Sintese do capitulo

Este capitulo esteve focado na exposicdo da situacdo cultural do mundo

helenistico-romano nos dias de Inacio de Antioquia. Para tanto, a discussao se iniciou
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com apresentacdo dos desdobramentos politicos responsaveis pela formacdo do
ambiente no qual o helenismo floresceria. Discorreu-se acerca das campanhas de
conquista de Alexandre e a respeito de sua intencao de unificar politica e culturalmente
o Ocidente e o Oriente. Embora apenas parte dos planos tenham sido concretizados
em virtude de seu falecimento prematuro, o que pdde realizar foi o suficiente
transformar grande parte mundo antigo.

A concordia que Alexandre procurou estabelecer entre os varios povos sob seu
dominio desmoronou nas maos de seus sucessores. As lutas pelo poder entre 0s
generais macedonicos turbaram por varios anos o mundo helenistico. Ainda que algum
equilibrio politico tenha surgido no plano internacional com a consolidacéo das dinastias
antigbnida (Macedbnia), seléucida (Antioquia) e ptolomaica (Egito), no interior de cada
uma delas ocorreram diversas disputas que contribuiram para que houvesse pouca
estabilidade nesses reinos herdeiros de Alexandre. Isso tudo facilitou a execucédo dos
planos expansionistas de Roma, que pouco a pouco avangou sobre cada um deles, até
consolidar seu dominio sobre grande parte das antigas possessodes de Alexandre, vindo
a se tornar a senhora da bacia mediterranica.

Foi em meio a tais turbuléncias que a cultura helenistica se desenvolveu. No
ambito filoséfico, como visto, as trés grandes escolas do periodo — epicurista, estoica e
cética — procuraram responder as circunstancias sociais impostas pelas vertiginosas
transformacdes ocorridas no plano politico, produzindo, assim, novas perspectivas
acerca da realidade. O campo religioso também acabou se adaptando as novas
demandas sociais. As religides passaram a estar mais centradas no individuo, tendo
como objetivo seu bem-estar, tanto em vida quanto apds a morte. Viu-se também que o
sincretismo foi outra caracteristica marcante da religiosidade do periodo. O intercambio
cultural do Ocidente com o Oriente tornou favoravel a sintese e o surgimento de novas
manifestacdes religiosas, cada qual, a sua maneira, proporcionando orientacdo para
vida aos seus adeptos. Como indicado, devido a limitacdo espacial e & tematica deste
estudo, optou-se por abordar com alguma profundidade apenas as religides de mistério,
os cultos de cura, 0 culto ao governante e o gnosticismo.

O fim politico do periodo helenistico ndo implicou no declinio do helenismo. Os

romanos se apropriaram amplamente da cultura de seus conquistados. Sendo assim,
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0S primeiros cristdos viveram em um mundo cujo poder emanava de Roma, e a cultura,
do antigo mundo helenistico. Nem sempre a relacdo da igreja com cultura e a
sociedade circundante foi pacifica, como mostrado na secdo em que se exp0s a relacéo
dos cristdos com o Estado romano durante o primeiro século de convivéncia. E dito que
o proprio Inacio foi martirizado no contexto de tensdes entre o Estado e a comunidade
cristd de Antioquia.

Uma vez esbocado o contexto no qual viveram os primeiros cristdos, no proximo
capitulo, a atencdo estara voltada para a influéncia da cultura helenistico-romana sobre

0 pensamento expresso por Inacio em suas epistolas.



84

2 INACIO DE ANTIOQUIA: ESCRITOS, BIOGRAFIA E ANALISE

Neste capitulo, a atencdo estara voltada ao estudo dos escritos de Inacio de
Antioquia. Mas, antes disso, trés secbes foram reservadas a abordagem de questdes
preliminares relacionadas a autenticidade e datacdo das epistolas; aos tracos
biograficos do bispo antioqueno; e ao contexto imediato da cidade de Antioquia em
seus dias.

Concluida a discusséo a respeito desses trés tdpicos, na secdo de analise, a
pesquisa se debrucard sobre aspectos do pensamento inaciano supostamente
influenciados por visbes de mundo existentes na seara cultural helenistico-romana. No
primeiro subtdpico sera examinada a relacdo da cristologia inaciana com a percepcao
supratemporal do ser de Deus mantida por certas teologias filoséficas helenistico-
romanas. Em seguida, os esforcos investigativos se voltardo para a analise da visédo de
Inacio quanto ao destino e estado do ser humano ap0s a morte, 0s quais parecem se
aproximar de algumas escatologias individuais de seus dias, baseadas em uma
antropologia dualista, que concebe o ser humano como fruto de uma unido de um corpo
com uma alma imaterial e imperecivel. Por fim, o ultimo subtopico estara dedicado ao
exame do significado cosmoldgico da declaracdo de Inacio no verso 1 do capitulo 9 da
epistola aos Tralianos, no qual parece sugerir que visualizava o universo como dividido
em trés esferas habitadas por seres racionais, um ponto de vista semelhante ao da

antiga poesia grega.

2.1 Sobre a autenticidade e a datacdo das epistolas

Aproximadamente 200 anos se passaram antes que se chegasse a algum
consenso a respeito da composicdo do corpo de epistolas inacianas em tempos
modernos. A mais antiga menc¢do a esse conjunto de escritos provém de Eusébio de
Cesareia, que no capitulo 36 do livro Il de sua Histéria Eclesiastica elenca as sete
cartas hoje presentes na maioria das traducfes dos escritos de Inacio: aos Efésios, aos
Magnésios, aos Tralianos, aos Romanos, aos Filadelfienses, aos Esmirniotas, a
Policarpo. Pelo que tem sido sugerido, a partir do século 4, comegaram a surgir versdes
expandidas das sete cartas mencionadas a principio por Eusébio, bem como outras que



85

reivindicavam autoria inaciana. Segundo Foster (2007, p. 82), “no final da Idade Média,
pelo menos 13 cartas escritas em grego circularam em varias cole¢cdes sob o nome de
In4cio”. Esse conjunto ampliado hoje é chamado de recenséo longa.®®

Um dos primeiros passos no sentido de se estabelecer um corpus inaciano
critico foi dado em 1623, ano em que o professor e ministro calvinista Nicolau Vedelius,
de Genebra, publicou uma edicdo contendo apenas as sete epistolas conhecidas por
Eusébio, partindo do pressuposto que as demais eram espurias. A versao de Vedelius,
contudo, nado lidou com uma critica a nivel textual. Tal tarefa foi levada a cabo por
James Ussher, arcebispo de Armagh, que entdo trouxe a publico uma versao latina
abreviada dessas cartas em 1644, baseada em dois manuscritos latinos que, embora
tivessem as outras cartas da recensdo longa, apresentavam as sete epistolas
defendidas por Vedelius numa versao mais curta. Com base nesses manuscritos,
Ussher concluiu que as publicagdes anteriores das sete cartas tinham uma versao do
texto ampliada por algum interpolador. Aproximadamente dois anos depois, a opiniao
de Ussher foi parcialmente confirmada quando Isaac Voss publicou o manuscrito
Florentino, que continha o texto grego de todas as cartas, exceto a escrita aos
romanos, cuja versao grega veio a ser publicada por Thierry Ruinart no ano de 1689.
Por meio do trabalho desses e outros estudiosos mais, estabeleceu-se um primeiro
consenso acerca da composi¢cado do corpus inaciano ao final do século 17 (CORWIN,
1960, p. 4-5; GRANT, 1964, p. 28-31; FOSTER, 2007, p. 82-83), chamado atualmente
de recensao média.

Em 1845, Willian Cureton descobriu e trouxe a publico uma antiga verséo siriaca
contendo apenas trés epistolas, sendo elas: aos Efésios, aos Romanos e a Policarpo.
Desafiando o consenso estabelecido a volta da recensao média, argumentou que essas
representavam o verdadeiro corpus inaciano. Sua opinido, hoje chamada de recensao
breve, circulou por algum tempo até ser contestada por Teodor von Zahn (em 1876) e

Joseph Barber Lightfoot (em 1885). Estes argumentaram em favor da recensao média

68 Além das sete epistolas expandidas, seis, as vezes sete, outras obras em grego foram atribuidas ao
bispo antioqueno, quais sejam: Carta de Maria de Cassobola, Carta a Maria de Cassobola, Carta aos
Tarsianos, Carta aos Filipenses, Carta aos Antioquenos, Carta a Hero e Oracdo de Hero. Existem
ainda outras epistolas escritas em latim que reivindicam autoria inaciana: duas cartas a Jodo, o
Ancido; a Carta a Maria, a portadora de Cristo; e a Carta de Maria a Inacio. Por ndo haver nenhum
manuscrito grego dessas Ultimas epistolas, impedindo, assim, que sua trajetdria textual seja rastreada
antes da Idade Média, elas acabaram sendo rejeitadas (FOSTER, 2007, p. 82, 84).
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(CORWIN, 1960, p. 5-6), afirmando também uma datacéo no inicio do segundo século —
Lightfoot (1889, p. 30), por exemplo, entende que o martirio de Inacio pode, “muito
provavelmente, ser datado de alguns anos antes ou depois de 110 d.C.” Desde entao,
conforme diz Foster (2007, p. 84):

0 consenso que emergiu na erudicdo moderna e se refletiu nas edicbes
impressas € que as sete epistolas da recensdo média representam a
forma genuina das epistolas de Inacio, embora talvez fosse melhor, de
uma perspectiva textual critica, dizer que elas representam a primeira
fase recuperavel da transmisséo textual das cartas inacianas.

Apesar de as pesquisas de Zanh e Lightfoot terem estabelecido a “ortodoxia
académica” (BARNES, 2008, p. 121) sobre a autenticidade e a datacéo desses escritos,
nem todos os estudiosos contemporaneos do cristianismo primitivo tém estado
satisfeitos com tais opinibes. Segundo Jonathon Lookadoo (2020), ao menos trés
posicdes podem ser distinguidas, do fim do século 20 até os dias atuais, quanto a
autenticidade e a datacdo das epistolas, quais sejam: (1) os que defendem a
inautenticidade das cartas e uma datacdo proxima ao final do segundo século; (2)
aqueles que advogam em favor da autenticidade e de uma datacdo no inicio do
segundo século; e os que seguem por uma via intermediaria, argumentando em favor
da autenticidade, porém, com uma datacdo perto da metade do segundo século. Cabe
salientar que tal sistematizacdo ndo é exaustiva a ponto de abarcar todas as opinides
existentes. Além disso, Lookadoo (2021, p. 212), chama atenc¢do para o fato de que “as
questbes de data e autenticidade ndo estdo mais estreitamente conectadas na
erudicdo” interessada na figura de Inacio de Antioquia.

Reinhard Hubner € um dos principais nomes entre aqueles que defendem a
inautenticidade e uma datacéo tardia para as epistolas. Ele se destaca pelo fato de ter
influenciado varios outros pesquisadores a esse respeito. Sua argumentacado se baseia
essencialmente em dois pontos: (1) h4 uma aparente discrepancia na epistola de
Policarpo aos filipenses (Policarpo, Filipenses, 9.1; 13.2), que parece dar a entender
que Inécio ainda estaria vivo bastante tempo apés a datacdo tradicional para seu
martirio; e (2) a terminologia empregada por Inacio se assemelha a de escritores da

segunda metade do segundo século — desse modo, supostamente fora do horizonte
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teologico cristdo da virada do século. Com base nessas justificativas, Hibner propde
que as sete epistolas possivelmente foram compostas entre dos anos 160 e 180 d.C.,
por alguém interessado em se valer da autoridade do bispo antioqueno para transmitir
suas proprias ideias nesses escritos (LOOKADOO, 2020, p. 90-94).

Uma das respostas mais amplas aos questionamentos de Hubner vieram dos
estudos de Allen Brent (2007a; 2007b; 2006, p. 315-318), que defende a autenticidade
das cartas com uma estimativa de datacdo, embora néo restrita ao periodo Trajano, no
inicio do segundo século, situando-as no universo de imagens linguisticas da cultura
helenistica — especialmente a Segunda Sofistica — da Asia Menor do inicio do segundo
século. Além de Brent, Gregory Vall (2013, p. 27) é outro pesquisador contemporaneo
gue assume a autenticidade e uma datacdo nos primoérdios do segundo século. E sua
estimativa pretende ser bastante precisa. Para ele, Inacio foi levado a Roma no verao
do ano 113 d.C., justamente durante o reinado de Trajano. Esses sdo apenas dois de
um grupo consideravel de pesquisadores defensores da autenticidade e de uma
datac&o do corpus inaciano no inicio do século (cf. LOOKADOO, 2020, p. 94-99).

Indo além das duas tendéncias anteriores, Paul Foster (2007, p. 87-89) segue
por uma via média ao assumir a autenticidade das cartas enquanto advoga uma
datacéo posterior ao reinado de Trajano. Tendo como terminus ad quem o0 martirio de
Policarpo, para ele ocorrido entre os anos 155 e 177 d.C., Foster acredita que Inacio
escreveu as epistolas em algum momento do segundo quartel do segundo século (125-
150 d.C.). Sua dificuldade em aceitar uma data anterior liga-se ao fato de que, segundo
acredita, “os escritos posteriores do Novo Testamento®® e as Epistolas de Inacio
parecem habitar diferentes mundos de pensamento e estadgios muito diferentes no
desenvolvimento da ordem da igreja nas congregagdes cristas”. Além disso, pde pouca
confiangca na datacdo proposta por Eusébio. Timothy Barnes (2008, p. 122-123, 127-
128) pbe-se ao lado de Foster e também opta por uma datacao intermediaria, partindo
do pressuposto de que as epistolas dialogam com os escritos gnésticos de Ptolomeu (é
dito que atuou em Roma por volta do ano 130 d.C.), discipulo de Valentim. Barnes

também acredita que Eusébio fornece informacgdes pouco confiaveis a respeito do

5 Cabe ressaltar que, nesse comentario, o Foster parte do pressuposto de que alguns dos escritos do
Novo Testamento foram compostos apds o fim do primeiro século d.C.
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cristianismo nos séculos 2 e 3, devendo, por esse motivo, ser desconsiderado numa
tentativa de se encontrar a data para o martirio de Inacio. Nesse sentido, em suas

préprias palavras:

Foi provavelmente na década de 140 que Inacio foi enviado de Antioquia
a Roma sob escolta militar pela costa sul da Asia Menor. Que ele tenha
sido exposto a animais selvagens em Roma durante o reinado de
Antonino Pio (138-61) ndo surpreenderd ninguém que tenha analisado
corretamente a natureza e a incidéncia da perseguicdo aos cristdos no
Império Romano durante a era dos Antoninos (BARNES, 2008, p. 128).

Com base no exposto acima, fica evidente que a questdo da datacdo do corpus
inaciano esta longe de se tornar um ponto pacificado entre os académicos
contemporaneos. Além disso, nota-se que, das trés tendéncias existentes, apenas a
encabecada por Hubner, defensor de uma composicdo tardia, tem desconfiado
completamente do consenso moderno. Resta, portanto, um grupo consideravel de
pesquisadores a favor da autenticidade das epistolas, apesar de eles manterem
discordancias a respeito da data de composicéo desses escritos.

Cabe salientar que esta secdo ndo tem por propdsito solucionar as dificuldades
relacionadas a datacdo e a autenticidade das epistolas — 0 que exigiria um espago bem
maior, que levaria a discussao para outros rumos ndo pretendidos. O foco aqui esta
posto na breve exposicdo do estado atual do debate e do posicionamento que sera
adotado ao longo da analise que se seguira, que, de antemao, pode-se dizer que
tomard como pressuposto a autenticidade e uma datacao no inicio do segundo século.

Essa posicao sera aqui assumida pois, em primeiro lugar, concordando com
Chadwick (2001, p. 65-66), pouco se sabe a respeito do cristianismo durante o inicio do
segundo século para que se desconsidere definitivamente o que a tradicdo diz a
respeito de Inacio. Em segundo lugar, embora possua algum mérito, a tentativa de
localizar cronologicamente as epistolas com base em supostos paralelos linguisticos e
terminoldgicos com outros autores ao longo do segundo século se sustenta em bases

frageis, uma vez que é dificil rastrear com precisdo a génese de determinados termos
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ou ideias especificos na literatura desse periodo.”® Em terceiro lugar, tentar localizar o
corpus inaciano por meio de sua proximidade ou distancia do universo
teologico/conceitual do Novo Testamento também é um empreendimento problemaético,
pois depende majoritariamente da opinido do intérprete quanto a datacdo dos escritos
neotestamentarios’* — e uma rapida leitura das epistolas revela haver um continuo
didlogo destas com o0 pensamento e a linguagem do Novo Testamento (cf.
LOOKADOO, 2020, p. 105). Por fim, concernente as dificuldades relacionadas ao que
Policarpo diz sobre de Inacio em Filipenses 9.1 e 13.2, a resposta a essa questdo
também esta subordinada ao ponto de vista do leitor/intérprete, o que acaba reduzindo
significativamente o impacto objetivo desse argumento na busca pela datacdo do
martirio do bispo antioqueno (cf. LOOKADOO, 2020, p. 90, 102).

A luz das informacbes disponiveis e do progresso feito até o momento, é
bastante improvavel que se chegue a uma solucdo definitiva quanto a datacdo e a
autenticidade do corpus inaciano. Mesmo que varias objecdes ja tenham sido
levantadas no tocante a confiabilidade da tradicao relacionada a figura de Inacio, talvez
ndo seja prudente ignora-la completamente, posto que dificilmente um pesquisador
contemporaneo estard numa posicdo mais favoravel do que a daqueles que a

transmitiram — isso no que tange ao acesso a dados.

2.2 Tragos biograficos de Inacio de Antioquia

No capitulo introdutério de uma coletanea de artigos sobre os Padres Apostolicos
publicada recentemente pela Cambridge University Press, Scott D. Harrower (2021), um
dos editores do material, emprega os adjetivos “intrigante” e “enigmatico” para

descrever a natureza desse grupo escritos. A seu ver, sao intrigantes porque fornecem

° Como ja disse Lookadoo (2020, p. 103), “a essa altura, é dificil ver como as semelhancas verbais
provavelmente fardo avangar os debates atuais de maneira significativa.”

T Ha quem utilize o modelo de organizacéo eclesiastica defendida por Inacio como base para a defesa
de uma datacdo tardia de seus escritos, argumentando que eles se distanciam teologicamente do
Novo Testamento. Essa hipétese também se sustenta sobre um fundamento fragil, pois “se houvesse
evidéncia da data em que um ministério triplice de bispos, presbiteros e didconos se tornou normal na
Siria e na Asia Menor, poderia-se chegar a partir disso até a data de Inacio. Mas Inacio fornece a
evidéncia primaria, e o argumento € circular. Observe-se simplesmente que na teologia de Inacio ndo
ha nada de anacronico se posta nas primeiras décadas do segundo século (CHADWICK, 2001, p. 67;
cf. GRANT, 1964, p. 48).
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ao leitor contemporaneo um vislumbre, por vezes fragmentério, da realidade vivenciada
pelos cristdos na virada do primeiro para o segundo século d.C.; e enigmaticos pelo fato
de terem restado poucas informacdes acerca da origem, circulacao e recepcdo desses
textos em seu ambiente original. Ainda que aplicados a todo o corpo de escritos dos
Padres Apostolicos, ambos os adjetivos sao adequados para a qualificacdo da figura de
Inacio de Antioquia, cujo legado literario € um dos principais testemunhos da situacao
do cristianismo primitivo durante a transi¢do da era apostélica para a pos-apostolica.

Inacio é um enigma pois seus dados biograficos sdo extremamente escassos,
obrigando o leitor atual, como certa vez disse Paulo Evaristo Arns (1984, p. 11), a
descobrir sua “fisionomia através da prépria obra”. Uma breve leitura de suas cartas
basta para se ter a percepc¢éo de que foram produzidas sob circunstancias desafiadoras
por um individuo com forte personalidade e grande senso de dever. Embora tais
elementos ja fossem suficientes para torna-lo uma figura intrigante dos primérdios do
cristianismo, uma analise mais detida de seus escritos mostra que talvez ele tenha sido
o responsavel pela insercdo de novos elementos no horizonte teoldgico cristdo do inicio
do segundo século d.C., devendo, por isso, receber atencdo adequada.’

Em suas epistolas, entre conselhos, exposi¢cdes doutrinarias e exortacdes, Inacio
apresenta, ainda que fragmentariamente, algo a respeito de si mesmo e de sua
situacao durante a viagem de Antioquia da Siria a Roma, onde ja sabia que, “por causa
do Nome e da esperanga”, haveria de enfrentar “a luta contra as feras” em um
desumano espetaculo no anfiteatro romano (Inacio de Antioquia, Efésios, 1.2). Caso
desfrutasse de cidadania romana, ele possivelmente ndo seria punido de tal maneira
(LIGHTFOOQOT, 1889, p. 33; BRENT, 2007a, p. 15). De qualquer modo, acreditava que
por meio desse destino estaria cumprindo seu papel como verdadeiro discipulo de
Cristo (Inacio de Antioquia, Efésios, 1.2).

Embora se autodenominasse “condenado” (Inacio de Antioquia, Efésios, 12.1),
“inferior” aos irmaos magnésios (Inacio de Antioquia, Magnésios, 11.1), o “dltimo dos
fieis” da igreja antioquena (Inacio de Antioquia, Efésios, 21.2), da qual ndo se julgava

digno nem de portar o nome (Inacio de Antioquia, Magnésios, 14.1), pelo que parece,

2 Robert M. Grant (1964, p. 109) considera Inacio “o mais importante tedlogo” entre os Padres
Apostélicos.
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Inacio desfrutava de significativos reconhecimento e respeito entre as igrejas da Asia
Menor. No inicio de suas exortacdes aos crentes de Efeso, deixa bem claro que “néo
vos dou ordens como se fosse um qualquer’ (Inacio de Antioquia, Efésios, 3.1),
demonstrando, assim, possuir um elevado nivel de autoridade. No capitulo 2, verso 2,
da epistola aos Romanos, ele revela ser “bispo da Siria”. Conforme deixou registrado
Eusébio de Cesareia (Historia Eclesiastica, 111.22.1), Inacio fora o segundo bispo,
“depois de Evadio, primeiro que foi instituido”, da igreja em Antioquia’®, naquela época,
capital da provincia da Siria (ZETTERHOLM, 2003, p. 23) e terceira maior cidade do
império romano, ficando atras somente da propria Roma e de Alexandria, no Egito
(CORWIN, 1960, p. 32).

Aparentemente, Inacio também era visto como uma referéncia espiritual pelas
igrejas das regibes da Asia Menor por onde passou em sua viagem para Roma (cf.
CORWIN, 1960, p. 26). Isso pode ser inferido com base nas delegacdes enviadas a seu
encontro pelas comunidades cristds das cidades adjacentes, cujo recebimento mostra
também que, apesar de ser um prisioneiro, desfrutava de certa liberdade comunicativa
com o mundo exterior. Seus escritos estdo repletos de orientacdes doutrinarias e
conselhos eclesiasticos, que soam bastante especificos, sugerindo, assim, que ele

talvez estivesse a par da situacdo do cristianismo naquelas localidades. Além disso,

3 E importante ressaltar que ha uma aparente contradi¢do no registro da linha sucessoéria da igreja de
Antioquia conforme preservada por Eusébio. No capitulo 36, verso 2, do terceiro livro de sua Histdria
Eclesidtica, ele traz uma informagdo que conflita com aquela registrada no capitulo 22: “e Inacio, o
homem mais célebre para muitos hoje, segundo a obter a sucessdo de Pedro no episcopado de
Antioquia”. Essa é uma questdo complexa. Paul Foster (2007, p. 85) reconhece tal dificuldade,
defendendo que “o testemunho consistente da escrita crista primitiva descreve Inacio como o segundo
bispo de Antioquia, embora haja alguma confusdo em torno de seu antecessor. Este papel é mais
comumente atribuido a Evédio, mas uma tradicdo alternativa lista Pedro como o antecessor. A
erudicdo moderna as vezes tentou harmonizar esses dados, sugerindo que, em algumas tradicdes,
Inacio é apresentado como o terceiro bispo de Antioquia depois de Pedro e depois Evodio. Essa
formulagdo, no entanto, ndo ocorre em fontes antigas”. Downey (1961, p. 283-284) comenta o
seguinte acerca do papel desempenhado pelo apéstolo Pedro na comunidade crista de Antioquia: “na
verdade, é claro que seu trabalho [de Pedro] l& provavelmente teria sido da natureza de um
apostolado, e ndo de um episcopado. O titulo de bispo no periodo apostdlico, pelo menos, era [...]
uma designacgédo de fungdo, indicando o chefe de uma igreja local, em vez de um titulo de posigédo; e
parece provavel que Pedro foi mais tarde conhecido como primeiro bispo de Antioquia simplesmente
porque, supostamente, ele havia atuado como chefe daquela comunidade, e, provavelmente, porque
era um dos Doze. Sua presenca na lista de bispos da cidade também reflete o esforco feito
posteriormente para estabelecer uma lista de bispos ortodoxos da cidade. Que Pedro ndo apareceu
originalmente na lista dos bispos da cidade é indicado pelo fato de que algumas fontes n&o
mencionam seu sucessor Evédio, mas afirmam que Pedro nomeou In4cio como seu sucessor em
Antioquia, o que é manifestamente uma impossibilidade cronolégica. Isso parece indicar que algumas
autoridades tiraram Evoédio da lista para dar lugar a Pedro.”
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Inacio demonstra conhecer pessoalmente varios membros dessas igrejas, 0os quais cita
nominalmente ao longo das cartas (cf. LOOKADOO, 2021, p. 213-214).

A postura de Inacio em relacdo ao martirio iminente chama bastante atencéo e
revela algo de seu estado psicolégico durante a composicéo das epistolas’, sendo a
escrita aos cristdos em Roma aquela que contém mais detalhes a esse respeito. Nessa
carta, o bispo antioqueno manifesta bastante apreensdo diante da possibilidade de
seus irmaos da capital do império interferirem de alguma forma em seu destino, pelo

que diz logo no inicio dela:

Acorrentado em Jesus Cristo, espero saudar-vos, se € vontade de Deus
gue eu seja encontrado digno de ir até o fim. Com efeito, 0 comeco é
facil, mas eu queria obter a graca de receber, sem obstaculo, a minha
heranca. Receio, porém, que o vosso amor me faca mal. De fato, para
vos, é facil fazer o que quereis; para mim, porém, é dificil alcancar a
Deus, se ndo me poupardes (Inacio de Antioquia, Romanos, 1.1-2).

Adiante, ele reitera sua preocupac¢ao de forma mais direta: “Escrevo a todas as
Igrejas e anuncio a todos que, de boa vontade, morro por Deus, caso vés ndo me
impecais de o fazer. Eu vos suplico que nao tenhais benevoléncia inoportuna por mim
(Inacio de Antioquia, Romanos, 4.1).” Pelo visto, Inacio supunha que os cristdos de
Roma poderiam tentar, de alguma maneira, obter a revogacdo de sua sentenca,
impedindo-o, entdo, de ser, em suas palavras, um “imitador da paixdo do meu Deus”
(Inacio de Antiogquia, Romanos, 4.1)">. Em vista disso, mostra-se obstinado a seguir por
esse caminho, pedindo inclusive auxilio caso viesse a capitular diante da meta que
propusera a si mesmo: “Mesmo se eu estiver junto de vos e vos implorar, ndo vos
deixeis persuadir. Persuada-vos aquilo que vos escrevo. E vivo que eu vos escrevo,

mas com anseio de morrer (Inacio de Antioquia, Romanos, 7.2).”

7% Para Foster (2007, p. 102), “ndo ha duvida de que a perspectiva da morte em Roma moldou o
pensamento de Inacio e a retérica que ele empregou em todas as sete epistolas.”

S Conforme comenta Allen Brent (2007a, p. 17), “Inacio poderia muito bem estar familiarizado com tal
pratica de uma peticdo popular garantindo a libertacéo, sob ameaca de perturbacao civil, de alguém
condenado a ser lancado as feras. Sem uma compreensdo das nuances da prética legal real em
Roma, ou mesmo das objecdes posteriores de Modestino, ele poderia muito bem ter pensado que o
que o povo ndo havia garantido em Antioquia, a Igreja em Roma, com sua maior influéncia, poderia
garantir. Assim, o medo de Inacio de que a comunidade romana, possuindo uma comunidade de
alguma riqueza e influéncia, pudesse encontrar algum motivo para obter sua libertacdo, mesmo sendo
um criminoso condenado, tinha alguma base, ainda que apenas em uma compreensdo bastante
imprecisa da situacao legal real.”
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E dificil para um leitor contemporaneo nao ficar surpreso com a ansia de Inacio
pelo martirio.”® Suas palavras a esse respeito trazem um certo exagero, que faz com
gue se questione o quanto a situacdo na qual se encontrava acabou por afeta-lo
negativamente. O que disse pode dar a impressdao, como comenta Henry Chadwick
(2001, p. 67), “de que uma boa vontade de morrer em unido com Cristo se transformou
em uma vontade neurdética de morrer.” Por outro lado, Barnard (1963, p. 193) diverge
dessa opinido, sugerindo que “Inacio ndo pode ser totalmente explicado em termos da
psicologia moderna, embora sua linguagem as vezes revele uma exuberancia e uma
selvageria que poderiam ser interpretadas como neuroticas.” Fato é que o discurso
inaciano € um tanto incomum e dotado de um tom bastante carregado, como se pode

notar também no trecho abaixo:

Possa eu alegrar-me com as feras que me estdo sendo preparadas.
Desejo que elas sejam rapidas comigo. Acaricia-las-ei, para que elas me
devorem logo, e ndo tenham medo, como tiveram de alguns e nao
ousaram toca-los. Se, por ma vontade, elas se recusarem, eu as
forcarei. Perdoai-me; sei o que me convém. Agora estou comecando a
me tornar discipulo. Que nada de visivel e invisivel, por inveja, me
impeca de alcancar Jesus Cristo. Fogo e cruz, manadas de feras,
laceracbes, desmembramentos, deslocamento de ossos, mutilacdes de
membros, trituragdo de todo o corpo, que os piores flagelos do diabo
caiam sobre mim, com a Unica condicéo de que eu alcance Jesus Cristo
(Inacio de Antioquia, Romanos, 5.2-3).

Que o martirio se tornou uma “missao” para Inacio, isso parece estar bem claro,
embora ndo tivesse outra op¢cao a sua disposicao. Aceitar seu destino, dando a ele um
propésito positivo, o de ser um imitador da Paixao (Inacio de Antioquia, Romanos, 6.3),
aparentemente forneceu-lhe o consolo necessario para seguir adiante com mais
firmeza.”” Tomando emprestadas as palavras de Corwin (1960, p. 24), “na carta aos
romanos, vemos a cruel autorrevelacdo de um homem que escolhe a morte em sua

mente, mas estremece em seu corpo”.”®

6 Inacio (Tralianos, 4.2) claramente diz: “desejo sofrer, mas n&o sei se sou digno disso”.

7 Smit (2020, p. 8) entende que o desejo inaciano de “ser consumido fisicamente para estar com Cristo
é [...] mais do que um desejo religioso exético, trata-se também de uma renegociacdo e
reinterpretacdo de um conflito, no curso do qual os papéis de vencedor e vitima se invertem
completamente.”

78 Essa andlise de Virginia Corwin é tecida a partir de sua leitura das palavras de Inacio em Romanos
capitulo 3, verso 2: “Para mim, pegam apenas a forga interior e exterior, para que eu nao so fale, mas
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Como as demais informacdes relacionadas a vida do bispo antioqueno, o motivo
de sua condenacao também é um ponto obscuro. A visdo mais tradicional, que segue
os relatos de Eusébio de Cesareia (Histéria Eclesiastica, 111.36) e Jerbnimo (De Viris
lllustribus, XVI), afirma que Inacio fora vitima de uma perseguicdo levantada pelo
imperador Trajano contra os cristdos de Antioquia. Contudo, h4 quem opine que esse
nao foi o real motivo de sua prisdo e condenacdo. Simon Tugwell (2001, 107-108; cf.
SCHLATTER, 1984) sugere que Inacio talvez tenha sido denunciado as autoridades por
oponentes cristdos, possivelmente dissidentes defensores de alguma das visdes
teoldégicas combatidas por ele em suas epistolas. Allen Brent (2007a, p. 14-43), por
outro lado, acredita que o motivo da prisdo e condenacdo de Inacio talvez esteja
relacionado ao extravasamento de distUrbios internos da igreja antioquena ligados a
disputas quanto ao modelo de governanca da comunidade. Na sua viséo, Inacio seria o
lider do grupo defensor de um novo modelo centrado na figura episcopal, oposto ao
focado em uma forma de lideranca carismatica’. A confusdo gerada na comunidade
pelo choque entre as duas alas talvez tenha atraido a atencdo das autoridades, que
nao tardaram em suprimir o tumulto por meio da prisdo e condenagcdo do suposto
agitador.

Uma outra opinido, proposta por Glanville Downey (1961, p. 292-293), baseada
na Crbnica de Malalas, afirma que Inacio foi aprisionado e condenado durante uma
estada de Trajano em Antioquia, por volta do dia 13 de dezembro de 115 d.C., data na
qual a cidade foi sacudida por um terremoto. E dito que o bispo havia usado certo tipo
de “linguem imprépria” em relacdo ao imperador, deixando-o suficientemente irritado
para solicitar sua execucao. A partir de sua leitura de Malalas, Downey sugere ainda
que possivelmente a populagao interpretou o terremoto como um “sinal da ira divina” —
0 proprio Trajano escapou por pouco do desastre —, vindo entdo a culpar os cristaos

pelo incidente, o que acabou por desencadear um foco de perseguicdo a comunidade

também queira; para que eu ndo s6 me diga cristdo, mas de fato seja encontrado como tal. Se eu de
fato o sou, poderei também ser chamado como tal, e ser verdadeiramente fiel, quando nao for mais
visivel para o0 mundo”.

™ Seguindo numa dire¢do parecida, Paul Foster (2007, p. 95) sugere que, "sociologicamente, as
epistolas podem estar refletindo a transicdo das primeiras comunidades cristds de um padrdo de
lideranga carismatica para um sistema de autoridade mais estruturado e claramente definido, e a
tenséo resultante disso.”
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cristd antioquena. Devido a tudo isso, Inacio entdo foi enviado para Roma, padecendo
no Coliseu — talvez no dia 20 de dezembro de 116 d.C.

Apesar de saber que pouco tempo l|he restava, Inacio demonstrava-se
grandemente apreensivo em relacdo ao futuro igreja. Em diversos momentos, suas
epistolas revelam um lider preocupado com a unidade dos crentes, ao seu ver,
ameacada por elementos discordantes oriundos do seio das proprias comunidades
cristds. Nesse ponto, cabe ressaltar que tanto Inacio quantos os demais pais da igreja
contemporaneos seus combateram do mesmo lado. Conforme Jefford (2010, p. 109), o
impulso em direcao a unidade é uma “preocupacgéao axial entre os Padres Apostélicos”.
Em Inacio, Jefford nota que essa preocupacdo se materializa na busca pela firme
instituicdo de trés elementos: “lideranga eclesiastica, ensino adequado e liturgia
correta”. Dos trés, o primeiro parece destacar-se como 0 mais importante para o
Antioqueno®, visto que, a partir de uma governanca sélida, tanto as tradicbes

doutrinarias quanto a correta pratica de culto sdo preservadas na igreja.

Segui todos ao bispo, como Jesus Cristo segue ao Pai, e ao presbitério
como aos apdstolos; respeitai os diaconos como a lei de Deus. Sem o
bispo, ninguém faca nada do que diz respeito a Igreja. Considerai
legitima a eucaristia realizada pelo bispo ou por alguém que foi
encarregado por ele. Onde aparece o bispo, ai esteja a multiddo, do
mesmo modo que onde esta Jesus Cristo, ai esta a Igreja catélica. Sem
0 bispo ndo é permitido batizar, nem realizar 0 4gape. Tudo o que ele
aprova, € também agradavel a Deus, para que seja legitimo e valido
tudo o que se faz (Inacio de Antioquia, Esmirniotas, 8.1-2).

Para Inacio, a triplice hierarquia eclesiastica — composta pelo bispo, pelo
presbitério e pelo diaconato — ocupa um papel tdo relevante que, sem ela, a existéncia
da Igreja € impensavel: “da mesma forma, todos respeitem os diaconos como a Jesus
Cristo, e também ao bispo, que é a imagem do Pai, e os presbiteros como a assembleia
dos apostolos. Sem eles, ndo se pode falar de Igreja” (Inacio de Antioquia, Tralianos,
3.1, grifo nosso). Em vista disso, exorta seus leitores a tomarem cuidado com o

potencial desagregador das mas doutrinas:

8 Na epistola a Policarpo, capitulo 6, versiculo 1, Inacio enfatiza que oferece sua “vida para os que se
submetem ao bispo, aos presbiteros e aos diaconos”.



96

Filhos da luz verdadeira, evitai as divisbes e mas doutrinas. Onde estiver
0 pastor, ai deveis segui-lo como ovelhas. De fato, muitos lobos se
fazem dignos de fé, através de aliciamento mau, e cativam 0s que
correm com Deus. Eles, porém, ndo terdo lugar em vossa unidade.
Afastai-vos das plantas mas, que Jesus Cristo ndo cultiva, porque elas
ndo sdo plantacdo do Pai. [...] Com efeito, todos aqueles que sdo de
Deus e de Jesus Cristo, esses estdo também com o bispo. Aqueles que,
arrependendo-se, vierem para a unidade da Igreja, serdo também de
Deus, para que sejam vivos segundo Jesus Cristo. Nado vos enganeis,
meus irmdos. Se alguém segue cismatico, ndo herdara o Reino de
Deus. Se alguém caminha em conhecimentos estranhos, esse nao
participa da Paix&o (Inacio de Antioquia, Filadelfienses, 2.1-3.3).

A partir dos poucos detalhes fornecidos ao longo das cartas, pode-se inferir que
Inacio estava preocupado com o0s ensinamentos de dois grupos aparentemente
distintos (cf. DONAHUE, 1978, p. 81-87)%%: os docetistas e os judaizantes. Com
excecdo da epistola enviada aos cristdos em Roma, em todas as demais o0 bispo
antioqueno parece focar suas energias no combate a uma dessas tendéncias, dando a
entender que cada comunidade estava sob a ameaca de um tipo distinto de ensino por
ele considerado heterodoxo®?.

Visando delimitar o terreno do que julgava ser a ortodoxia cristd, Inacio langa
mao de breves formulagcbes credais, que variam segundo a necessidade de afirmacao
de determinados aspectos da doutrina frente aos desafios provindos ora dos docetistas,
ora dos judaizantes. Ao empregar esse recurso, Inacio pode ter contribuido para o
posterior fortalecimento da pratica de criagdo de credos cristdos. Conforme Jefford
(2010, p. 110), “antes de suas cartas, ndo ha tal énfase sobre essa ferramenta

confessional na literatura crista.”83

81 Vale ressaltar que nem todos estdo convencidos de que Inacio combateu dois grupos distintos. Einar
Molland (1954, p. 6), por exemplo, argumenta que Inacio, na verdade, lutava com “adversarios que
eram docetistas e que afirmavam ter o apoio do Antigo Testamento para sua posi¢ao”.

82 Com base nos contra-argumentos e nas poucas caracteristicas das “mas doutrinas” apresentadas por
Inacio em cada epistola, o seguinte esboco pode ser tracado: na carta aos Efésios, ele combate os
docetistas; em aos Magnésios, os judaizantes; em aos Tralianos, os docetistas; em aos Filadelfienses,
0s judaizantes; e em aos Esmirniotas e a Policarpo, os docetistas.

8 Exemplos dessas breves formulacdes credais podem ser encontrados em: Efésios 7.2; 18.2;
Magnésios 11.1; Tralianos 9.1-2; Esmirniotas 1.1-2; e Policarpo 3.2.
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2.3 A cidade de Antioquia

Depois de Jerusalém, Antioquia ocupa o segundo lugar entre as cidades mais
importantes para a historia inicial do cristianismo. Nela, pela primeira vez, os seguidores
do Caminho receberam o nome de “cristdos" (At 11:26). Foi a partir dela que o apodstolo
Paulo langcou o amplo projeto de evangelizagcdo que levou a mensagem cristd para
muito além das fronteiras do mundo judaico, aos gregos, romanos e barbaros. Sem
sombra de duvida, era o lugar mais estratégico para esse fim, pois situava-se bem no
centro de uma grande rede de estradas (CORWIN, 1960, p. 32), que muito contribuiam
para que a cidade atuasse como “ponto de encontro das civilizacdes grega e oriental”,
estando, por isso, “repleta de gregos orientalizados e orientais helenizados, de todas as
classes e todos os graus de educacado” (DOWNEY, 1961, p. 272).

Seleuco |, Nikator, fundou Antioquia no més de maio de 300 a.C. Seu objetivo
era que atuasse como um grande centro para a colonizacdo da regido. Gracas a sua
localizac&o privilegiada, a cidade tornou-se a capital do império seléucida. E dito que,
desde o principio, sua arquitetura seguia o padrédo helenistico. Durante o reinado de
Antioco 1V, Epifanio, foi alcada ao patamar de uma das principais cidades da
antiguidade. Com o inicio do dominio romano, em 64 a.C., ela manteve muito de sua
antiga posicéo de honra ao ser transformada na capital da provincia da Siria, passando
a receber varios investimentos voltados para sua infraestrutura. A partir da ascensao de
Augusto ao trono de Roma (30 a.C.), Antioquia desfrutou de um longo periodo de
prosperidade, pois a Siria havia se tornado importante para os interesses do império.®*
Foi, por esse motivo, convertida em provincia imperial, passando entdo a ser governada
por um legado, que respondia diretamente ao imperador (ZETTERHOLM, 2003, p. 19-
24).

Como um grande polo comercial conectado as partes mais longinquas do mundo
antigo, Antioquia era um ambiente favoravel para a circulagcdo ndo s6 de produtos, mas
também de ideias, tanto religiosas como filosoéficas. A religido pontuava cada aspecto

da vida civica. Zeus e Apolo eram considerados os deuses patronos da cidade desde a

8 Em virtude do poder e riqueza de Antioquia, Trajano a manteve sob estrito controle, temendo o
aparecimento de um rival na provincia da Siria (DOWNEY, 1961, p. 211). Por esse motivo, € bem
provavel que qualquer foco de comocao social fosse rapidamente suprimido de forma impiedosa.
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sua fundacéo, e as demais divindades do pantedo grego estavam bem-representadas
através de templos e estatuas distribuidas em varios locais. Da mesma forma que em
outras partes do mundo helenistico-romano, o culto ao imperador, desde os dias da
dinastia seléucida, constituia-se numa das faces do espectro religioso antioqueno
(ZETTERHOLM, 2003, p. 20, 25-27). Este também era composto pelos “cultos sirios de
Baal e da deusa-méae — parcialmente assimilados a Zeus e Artemis — bem como pelos
cultos de mistério com suas doutrinas de salvacdo, de morte e regeneracao, e suas
promessas para a vida apos a morte” (DOWNEY, 1961, p. 272). O judaismo também
possuia ampla representacdo. Estima-se que os judeus estiveram entre 0s primeiros
colonos por ocasido da fundacdo da cidade (MEEKS; WILKEN, 1978, p. 1). Ao lado
dessas diversas manifestacfes religiosas, também havia grupos filosoficos. O
estoicismo, por exemplo, hd muito tinha seus representantes na cidade (LONG, 1977,
p. 28).

Essa atmosfera religiosa e intelectual era favoravel ao aparecimento e instalacéao
de grupos sincréticos, tais como o gnosticismo. Por volta do final primeiro século e inicio
do segundo, é dito que alguns mestres gnosticos estiveram atuando na cidade, dentre
eles Menandro®® e seu discipulo Saturnino®. A presenca de ambos em Antioquia deixa
aberta a possibilidade de que Inacio tenha tido algum contato com o gnosticismo
(DOWNEY, 1961, p. 290-291). As varias adverténcias que faz em suas epistolas contra
o docetismo mostram que ele estava familiarizado com certas ideias teoldgicas
defendidas por gnaosticos cristaos.

Esses sdo alguns lampejos do contexto mais especifico no qual o bispo
antioqueno viveu e desempenhou seu ministério. Seria desejavel que ainda hoje
informagdes precisas sobre o background inaciano tivessem sobrevivido, o que
iluminaria consideravelmente o estudo de seu pensamento. Contudo, mesmo diante da
escassez, muitas frentes de pesquisa ainda podem ser abertas no estudo dos escritos

de Inécio.

8 Cf. Irineu de Liéo (Contra Heresias, 1.23.5) e Eusébio de Cesareia (Histdria Eclesiastica, 111.26).
8 Cf. Irineu de Lido (Contra Heresias, 1.24.1-2).
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2.4 Andlise

A partir deste ponto, este estudo procurard analisar o corpus inaciano pelo
angulo de sua relagdo com a cultura ou, de modo mais amplo, as cosmovisdes
helenisticas. Como certa vez disse Schoedel (1985, p. 17), “o espirito da cultura popular
helenistica permanece mais vivo em suas cartas do que geralmente se reconhece”.
Examinar essa relacdo ndo € uma tarefa de simples execuc¢do, devido, em muito, a
natureza epistolar e, de certo modo, assistematica do que Inacio escreveu. Por isso, na
execucao desse empreendimento, torna-se inevitavel a realizacdo de uma varredura de
todas as cartas em busca de pecas que permitam construir um quadro minimamente
sistematizado das visbes do autor sobre os varios assuntos por ele abordados. Tal
procedimento tende a ser bastante frutuoso quando aplicado ao exame de obras de
natureza assistematica ou fragmentéaria, permitindo que ideias e conceitos, outrora

dispersos, venham a tona de forma mais nitida.

2.4.1 Cristologia: aquele que € impalpéavel e impassivel, mas que se tornou
passivel por nos

Dos varios temas tratados por Inacio ao longo de suas epistolas, a cristologia
figura como um dos mais ricos. Mesmo um leitor casual consegue notar que Jesus
Cristo ocupa o centro do pensamento inaciano. Apenas para se ter uma ideia, segundo
estima Grant (1966, p. 7), os termos “Jesus Cristo”, “Jesus” ou “Cristo” somam mais de
130 ocorréncias ao longo das cartas. Junto destes, frequentemente aparecem varios
qualificativos, tais como: “nosso Deus™’, “nosso Salvador’®, “pensamento do Pai"®,
“conhecimento de Deus™®, “nossa esperanga comum™?, “nossa vida eterna”?, “bispo

de todos™3, “nosso Unico mestre™*, “o espirito inseparavel”®®, “filho Unico do Pai"%,

87 In&cio de Antioquia (Efésios, prélogo).
8 |nacio de Antioquia (Efésios, 1.1).

8 Inacio de Antioquia (Efésios, 3.2).

% Inacio de Antioquia (Efésios, 17.2).

9 Inacio de Antioquia (Efésios, 21.2).

92 |nacio de Antioquia (Magnésios, 1.2).

% Inacio de Antioquia (Magnésios, 3.1).

% Inacio de Antioquia (Magnésios, 9.1).

% |nacio de Antioquia (Magnésios, 15.1).
% |nacio de Antioquia (Romanos, prélogo).



100

“boca que ndo mente, pela qual falou o Pai”®’, entre outros. Apesar de serem usados
sem mais explicacdes, esses qualificativos colaboram para a obtencdo de uma visao
panoramica do vocabulario cristolégico usado pelo bispo antioqueno.

Ha quem argumente que In4cio permanece dentro das fronteiras da cristologia
neotestamentaria. Thomas G. Weinandy (2005, p. 72-73), por exemplo, entende que 0
Antioqueno “nao é de forma alguma um inovador doutrinario”. Para o autor, a visao de
Cristo de Inacio é apostdlica e guarda uma continuidade fundamental com o Novo
Testamento, servindo, inclusive, como um dos elos histéricos responsaveis por
estabelecer a conexdo doutrinaria entre os apéstolos e as formulacées produzidas
pelos concilios posteriores da igreja — em especial, a do Concilio de Calcedbnia (451).
De fato, a perspectiva cristolégica do bispo antioqueno aparenta, em muitos aspectos,
estar vinculada a tradicdo apostdlica, tanto no que diz respeito a linguagem quanto no
que concerne a alguns de seus principais tracos teoldgicos. No entanto, talvez ndo se
possa afirmar que, de forma alguma, Inacio inova em suas elaborac¢des doutrinarias.
Weinandy (2005, p. 76) chega até reconhecer que ele emprega a criatividade em
determinados momentos, mas ainda sim ndo cré que ele se afaste “significativamente
dos motivos do Novo Testamento” no que tange a perspectiva cristologica.

Seguindo por um caminho diverso do tomado por Weinandy, Charles Thomas
Brown (2000, p. 133, grifo nosso) entende que, no pensamento inaciano, “existem
mudancas particulares em relacdo a varias categorias cristolégicas do Novo
Testamento”. Tais modificagbes, segundo pensa, podem ser creditadas como fruto “nao
apenas da atividade polémica ou ‘demarcacédo de fronteiras’ de Inacio, mas também de
sua prépria visdo de mundo e das igrejas a que ele se dirige”.

Nesse comentario, Brown toca em dois pontos importantes para a analise que se
seguird. Em primeiro lugar, ressalta que as reflexdes de Inacio a respeito de Cristo
foram produzidas tendo em vista um contexto polémico. Realmente, a maioria, sendo
todas, as elaboracdes cristolégicas mais complexas — geralmente apresentadas em
breves formula¢des credais ou, como diz Schoedel (1985, p. 8-9), “semicredais” —

emergem nas epistolas com um propdsito apologético. Inacio tenta por intermédio delas

97 Inacio de Antioquia (Romanos, 8.2).
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“‘demarcar as fronteiras” do que considera ser a ortodoxia cristd, a qual luta para
preservar perante as igrejas em face das investidas de certos propagadores de
ensinamentos por ele considerados heterodoxos. Em segundo lugar, Brown afirma que
as diferencas entre a cristologia inaciana e a presente no Novo Testamento sdo reflexo
do uso de conjuntos distintos de pressuposicbes em sua elaboracdo. Em outras
palavras, Inacio pensa sua cristologia a partir de uma cosmovisao diferente daquela
mantida pelos escritores neotestamentarios. Os paragrafos que se seguirdo serao
dedicados a exposicao e analise de dois textos nos quais essas tais “mudangas” podem
ser notadas, sendo eles: Efésios 7:2 e Policarpo 3:2.

As pericopes selecionadas para analise possuem algumas coisas em comum.
Em primeiro lugar, provém de epistolas destinadas a comunidades que Inacio
demonstra estarem ameacadas por adeptos de uma visdo docética da encarnacao. Por
isso, em segundo lugar, ambas tém um teor apologético. Além disso, quanto a forma, o
bispo antioqueno as constréi empregando uma série de paradoxos semicredais
destinados a preservacao do que julga ser a correta tradicdo cristologica.

Na epistola aos Efésios, apds uma longa exortacdo a unidade e a obediéncia aos
lideres eclesiasticos, Inacio (Efésios, 7.1) dedica um espaco para advertir seus
destinatarios quanto a “algumas pessoas que dolosamente costumam levar o Nome”
agindo “de modo diferente e indigno de Deus”. Para ele, tais individuos e seus
ensinamentos constituem-se num perigo a integridade da igreja. Por esse motivo,
convida os cristdos efésios a evita-los “como se fossem feras selvagens”, “caes
raivosos que mordem sorrateiramente”, cujas “mordidas sao dificeis de curar’. Tendo
dito isso, o Antioqueno (Efésios 7:2) traz para a argumentagdo a seguinte formulacao:
“Existe apenas um meédico, carnal e espiritual, gerado e ndo gerado, Deus feito carne,
Filho de Maria e Filho de Deus, vida verdadeira na morte, vida primeiro passivel e agora
impassivel, Jesus Cristo nosso Senhor”.

Apesar de sucinta e bem menos elaborada do que aquelas que alguns séculos
mais tarde seriam produzidas pelos grandes concilios eclesiasticos, tal formulacéo de
crenca reune elementos com profundas significacdes teologicas, as quais foram
mantidas entre as geracdes posteriores de cristdos. A caracterizacdo de Cristo como

Médico (iatr0s), por exemplo, embora ndo aplicada diretamente a Ele no Novo
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Testamento, mais tarde foi tomada por outros pais da igreja na acepcao de que o
pecado é uma doenca fatal a ser curada dentro do hospital, a Igreja, pelo médico-chefe,
Jesus Cristo (HOWELL, 2009, paragr. L262). No contexto imediato da pericope, Inacio
parece ter em mente as feridas espirituais produzidas pelas investidas daqueles que
propagam o erro, feridas estas que prontamente podem ser sanadas pelo Médico
supremo.

Como se pode notar, todos os paradoxos cristicos — “carnal e espiritual”, “gerado
e nao gerado”, “Filho de Maria e Filho de Deus”, “primeiro passivel e agora impassivel”
— empregados por Inacio nesse trecho tém por objetivo combater as ideias daqueles
que negavam a realidade da encarnacédo e dos sofrimentos® do Ressuscitado. Mas o
ponto da pericope que mais interessa a presente analise é o Ultimo desses paradoxos,
no qual o Antioqueno lida com a questao da passibilidade e impassibilidade de Cristo.
Ao que tudo indica, quando emprega ambas as categorias, quer dizer o seguinte:
enguanto neste mundo, Cristo foi passivel (pathétos); tendo ido para o Céu, a dimenséo
divina, veio a ser impassivel (apathés). Por mais que & primeira vista possa n&o
parecer, esse jogo terminolégico comporta significativas implicacdes metafisicas, as
quais, por sua vez, revelam aspectos da cosmovisao a partir da qual Inacio pensa sua
cristologia. Entretanto, antes de examinar essa questao mais a fundo, cabe a exposicéo
da pericope que se encontra na epistola pessoal dirigida a Policarpo, a época bispo da
comunidade crista da cidade de Esmirna.

Na epistola a Policarpo, ha, como certa vez disse Geraldo Lopes (2014, p. 74), 0
discurso “que uma pessoa, a caminho da morte, dirige a outra que tem uma vida por
diante e uma tarefa e uma misséao a realizar na Igreja”. Os conselhos que In4cio oferece
a seu companheiro de ministério nessa carta abrangem questfes relacionadas a
direcédo da igreja, a lida com viavas e escravos, a castidade e ao matriménio, bem como

quanto ao trato para com aqueles que ensinam o erro. Em relacdo a estes ultimos, o

% Ppara Inacio, a afirmacdo dos sofrimentos de Cristo possuia um significado que transcendia a esfera
teoldgico-doutrindria. Ao defender a realidade da Paix&o contra a ameaca docetista, ele também
estava afirmando o sentido de seu préprio martirio: “Entretanto, Jesus Cristo tem poder, ele que é a
nossa verdadeira vida. Se isso foi realizado apenas em aparéncia por nosso Senhor, entdo eu
também estou acorrentado em aparéncia. Entdo, por que me entreguei a morte, ao fogo, a espada, as
feras? Porém, perto da espada, perto de Deus; vizinho as feras, vizinho a Deus, somente em nome de
Jesus Cristo. Para sofrer com ele, eu suporto tudo, e é ele quem me da forcgas, ele que se fez homem
perfeito” (Inacio de Antioquia, Esmirniotas, 4.2).
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Antioqueno diz que Policarpo ndo deve se sentir atemorizado perante suas investidas.
Antes, exorta o jovem bispo a manter-se firme “como a bigorna sob os golpes do
martelo”, pois “é por causa de Deus que devemos suportar tudo, a fim de que ele
também nos suporte” (Inacio de Antioquia, Policarpo, 3.1). Dito isso, Inacio (Policarpo,

3.2) entdo introduz em seu discurso a segunda pericope de interesse para esta se¢ao:

Sé mais zeloso do que és; discerne os tempos. Espera aquele que esta
acima do tempo, atemporal, invisivel, mas que se tornou visivel para
nos; aguele que é impalpavel e impassivel, mas que se tornou passivel
por nés, e por nds sofreu de todos os modos.

As similaridades entre essa formulacdo semicredal e a presente na carta aos
Efésios sdo evidentes. Shoedel (1985, p. 267) também vé ligacdo entre os dois textos e
afirma que “os atributos cristolégicos de Pol 3.2 encontram seu paralelo mais proximo
em Ef 7.2”. Ambas tratam do carater divino/humano de Cristo, tendo em vista Seus
sofrimentos, ou melhor, Sua passibilidade enquanto habitante deste mundo. E
interessante observar que os termos positivos — carnal (sarkikés), gerado (gennétos),
Filho de Maria (ek Marias), passivel (pathétos), visivel (horaton) — sdo atribuidos a
natureza humana de Cristo, enquanto os termos negativos — ndo gerado (agénnétos),
impassivel (apathés), atemporal (achronon), invisivel (adraton), impalpavel
(apsé€laphéton) — estdo relacionados a Sua divindade. Considerando a forma como
utiliza tais atributos, percebe-se que Inacio enfoca a pessoa de Cristo a partir de pontos
de vista distintos nas duas pericopes. Em Efésios, ele parte da humanidade em direcéo
a divindade, enquanto, em Policarpo, ocorre justamente o oposto (cf. SCHOEDEL,
1985, p. 267). A diferenca de abordagem pode ser explicada pelo contexto imediato.
Quando se dirige aos irmaos de Efeso, Inacio procura encoraja-los com a certeza de
gue existe um Médico que, embora divino, também €& humano e esta suficientemente
préximo para oferecer alivio aos sofrimentos dos crentes. Por outro lado, ao exortar
Policarpo, ele convida o jovem bispo a depositar sua confianca naquele que, embora
tenha andado por este mundo como todo ser humano, possui origem divina, sendo, por
isso, capaz de oferecer auxilio ilimitado quando em situacfes de prova.

O modo como esses atributos séo utilizados nas duas pericopes revela haver em

operacdo no background da cristologia de Inacio uma visao dicotdmica da realidade,
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que enxerga os planos divino e humano como opostos. Ao que tudo indica, existe em
seu pensamento uma separacdo entre o visivel e o invisivel, entre o temporal e 0
atemporal, entre o passivel e o impassivel, entre o palpavel e o impalpavel, que parece
sinalizar o distanciamento de Inécio da tradicdo veterotestamentaria e apostolica quanto
a visao da ontologia divina. Para Grant (1966, p. 8),

0 que Inacio quer dizer com o termo “Deus” nao esta confinado ao que
se pode encontrar no Antigo Testamento ou na tradigdo crista primitiva.
Deus, e Cristo como Deus, é “eterno, invisivel, intangivel, impassivel”
(Poli 3:2). Isso significa que Inacio, ou outros cristdos que viveram pouco
antes de seus dias, tinham introduzido algumas das concepcbes
vigentes na teologia filosofica grega.

William R. Schoedel (1985, p. 267; cf. p. 18-19), por sua parte, ndo s6 acredita
que a cristologia de Inacio depende de uma “visdo helénica do divino”, mas também
entende que nos escritos dele acontece uma revisdo da tradicdo apostélica com base
nessa perspectiva.

Como visto no capitulo anterior, apesar de as escolas de filosofia helenisticas
manterem visdes distintas acerca do divino, a partir do primeiro século a.C. ocorreram
sinteses envolvendo algumas das grandes escolas daquele periodo (entre elas, a
platbnica, a aristotélica e a estoica), resultando no que hoje é conhecido como
Platonismo Médio. Este, por sua vez, foi uma das principais fontes do monoteismo
filosofico durante os dois primeiros séculos de existéncia do cristianismo. Em geral, 0s

adeptos dessa linha de pensamento tendiam a conceber Deus como

um principio impessoal do ser supremo — "Deus" como o fundamento
imaterial e transcendente, unidade e estrutura do ser, a verdadeira
plenitude da vida. Esse conceito teista derivou-se principalmente da
questéo filosdfica inicial do "Unico Ser e os muitos". Sua teologia bésica
funcionava da seguinte forma: dado que nossa experiéncia no mundo
material € do mdltiplo, do "muitos" — coisas, aspectos, momentos e
assim por diante —, ha um "Unico Ser" que transcende, fundamenta e
unifica a multiplicidade da vida e Ihe d& coeréncia e significado. Para os
primeiros filésofos gregos, a multiplicidade material era um problema em
si, pois tudo o que se divide em partes eventualmente muda com o
tempo para pior; tudo o que se divide em partes se desgasta, se
deteriora, morre e, ao que parece, se dissolve no esquecimento — veja-
se, por exemplo, o corpo humano. Apenas o0 Ser imaterial
transcendente, que ndo se divide, seria imune a essa fisica de
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decadéncia e morte. Esse Ser Supremo Unico, ou Deus, seria
caracterizado pela mais alta perfeicdo, e assim seria a instancia
suprema de todas as coisas positivas ou boas da vida: o Ser todo-
verdadeiro, bom, belo, feliz, autossuficiente. Por outro lado, Deus seria o
oposto de todas as coisas ruins. Sendo assim, muitos dos atributos
divinos deveriam ser expressos como negacdes. Como as partes
materiais da divisibilidade levam & decadéncia e a morte, Deus teria de
ser imaterial e indivisivel — um Ser espiritual, simples e Unico. Como o
Ser transcendente e que ndo se divide em partes, Deus estaria livre de
mudancga e, portanto, seria imutavel, uma vez que a mudanca envolve
ser afetado por outro (além disso, se Deus pudesse mudar, isso
implicaria que Deus néo é perfeito — dado que se supbe que a mudanca
seja tanto para o pior ou para melhor, e Deus, por definicdo, deve ser o
melhor). Como imutavel, Deus também deve ser impassivel ou apatico.
Tudo isso implica que o Ser nao poderia ser temporal ou “terno” — isto €,
no tempo, o reino da transitoriedade e da morte — mas sim eterno,
habitando na transcendéncia atemporal (PLANTINGA; THOMPSON;
LUNDBERG, 2010, p. 85-86, grifo dos autores).

Por meio dessa descri¢do, € possivel constatar que Inacio se aproxima da visao
de Deus conforme adotada na cosmovisdo medioplatonica. O modo como usa a
linguagem negativa para se referir ao divino evidencia que ele concebia a
transcendéncia de Deus de um modo muito parecido. Por acreditar na dupla natureza
de Cristo, o Antioqueno teve entdo de lancar mao dos paradoxos cristologicos
apresentados acima na tentativa de lidar com a tensdo existente entre a encarnacao e
uma perspectiva supratemporal do Ser de Deus. Caso assim nao fizesse, seria
obrigado a concordar com a compreenséo docetista, que mantinha uma visao parecida
do divino, mas negava a realidade da encarnacéo e dos sofrimentos de Cristo.

E se a légica mais fria for usada para julgar entre cristologia de Inacio e a de
seus oponentes, talvez se possa dar ganho de causa a estes Uultimos. Do ponto de vista
l6gico, as conclusBes a que chegaram os proponentes da perspectiva docética fazem
sentido dentro da cosmovisdo que tomaram como pressuposto. Inacio, por seu turno,
assume 0s mesmos pressupostos — se de forma consciente, € impossivel saber — para
pensar a cristologia neotestamentaria, por sua vez, elaborada em categorias de
pensamento provenientes da cosmovisdo judaico-biblica, que se distancia da visédo
dicotdmica da realidade conforme mantida por certos sistemas filoséficos helenistico-
romanos. No caso dos docetistas, h4 a submissdo da cristologia apostélica as

categorias helenistico-romanas do divino. A tese basica do docetismo fundamenta-se
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na ideia “de que se Cristo sofreu, néo era divino, e se Ele era Deus, ndo poderia sofrer’
(BORCHERT, 2009, p. 488). Em Inacio, por outro lado, nota-se uma tentativa de

harmonizacdo, que parece néo funcionar muito bem na pratica.%°

Em seu estudo intitulado Cristo e o tempo, Oscar Cullmann (1968, p. 39) analisa,

entre outras questdes, a terminologia neotestamentaria relativa ao tempo, comparando-

a

com a concepcdo helenistico-romana corrente no primeiro século d.C. Suas

conclusbes a esse respeito ajudam a esclarecer a tensdo existente na cristologia

inaciana:

De nosso estudo da terminologia, segue-se que, no pensamento dos
primeiros cristdos, o tempo ndo é uma realidade oposta a Deus, mas o
meio pelo qual Deus usa para revelar a operagdo de sua graca. De um
lado, o tempo ndo é o oposto da eternidade de Deus; por outro lado, é
concebido como uma linha reta e ndo como um circulo. Com efeito, sdo
atribuidos um "inicio” e um "fim", um arché e um thelos. Visto que um
"comec¢o” e um “fim" séo distinguidos, a representacdo adequada do
tempo é a linha reta. Toda especulacéo filoséfica sobre a natureza do
tempo, conforme predomina na filosofia grega - sem, no entanto, chegar
a uma solugéo para o problema - é totalmente estranha ao cristianismo
primitivo. Mas podemos encontrar no Novo Testamento uma
representacdo cujo carater acaba por ser claramente o oposto da
concepcao grega.®

No Antigo Testamento, assim como no Novo, Céu e Terra estdo em constante

contato. As duas esferas ndo sao tidas como ontologicamente opostas. Nao ha

separacao entre uma  dimensao temporal/transitéria/lhumana e uma

99

100

No pensamento Inaciano é possivel enxergar o que talvez seja o principio de algumas dificuldades
que acompanhariam a teologia cristd pelos séculos seguintes. Justo Gonzalez (2015a, p. 90, 133)
afirma que “boa parte da discussado posterior a respeito da doutrina sobre Deus esta enraizada na
tens@o entre a visdo biblica de um Deus ativo, soberano e amoroso e a visdo de uma tradicao
filoséfica que o vé como imutavel e impassivel”. No ambito das discussdes cristoldgicas, “a questao
mais dificil era o fato de que, seguindo o padrdo da filosofia grega, os teélogos se habituaram a
pensar em Deus em termos que eram incompativeis com a humanidade. Deus é onipotente,
onisciente, onipresente, e assim por diante. [...]. A encarnacdo de Deus em um ser humano
especifico, que é e, sem duvida, sempre serd um mistério, tornou-se entdo uma contradi¢do légica.
Pedir para explicar como Deus pode ser humano era como pedir a um garcom que nos sirva um
sorvete quente”.

O mais curioso é que, para Cullmann (1968, p. 72), “a primeira alteragdo da concepg¢éo do tempo, tal
como existia no cristianismo primitivo, ndo aparece na epistola aos Hebreus nem nos escritos
joaninos, os quais, segundo temos visto rapidamente a respeito do Kaird6s e demonstraremos mais
adiante, ndo sao influenciados pelo helenismo nessa questdo central; aparece, ao contrario, no
gnosticismo”. Vale lembrar que a cristologia docetista fora defendida por gnésticos cristdos, deixando
em aberto a possibilidade de Inacio ter sofrido alguma influéncia desse grupo quanto a viséo acerca
da relacdo de Deus com o tempo.
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atemporal/eterna/divina. Trata-se de uma divisdo geografica. Embora seja pressuposta

a infinita diferenca entre a criatura e o Criador, ambos sédo apresentados em frequente

comunicacao. O episodio do batismo de Jesus Cristo exemplifica bem esse ponto:

Por esse tempo, dirigiu-se Jesus da Galileia para o Jordao, a fim de que
Jodo o batizasse. Ele, porém, o dissuadia, dizendo: Eu é que preciso ser
batizado por ti, e tu vens a mim? Mas Jesus Ihe respondeu: Deixa por
enquanto, porque, assim, nos convém cumprir toda a justica. Entéo, ele
0 admitiu. Batizado Jesus, saiu logo da agua, e eis que se lhe abriram os
céus, e viu o Espirito de Deus descendo como pomba, vindo sobre ele.
E eis uma voz dos céus, que dizia: Este é o meu Filho amado, em quem
me comprazo (Mt 3:13-17, grifo nosso).

Esse relato € apenas um de inimeros exemplos das Escrituras nos quais Deus

aparece interagindo diretamente com este mundo. Ele se destaca dos demais por

envolver simultaneamente as trés pessoas da Trindade, confirmando, assim, que uma

visdo supratemporal da ontologia divina é estranha & cosmovisdo neotestamentaria,

para a qual Deus pode ser visivel, audivel, palpavel, possuir sentimentos'®?, bem como,

em Sua existéncia eterna'®?, ter um passado, um presente e um futuro (cf. Ap 1:7), sem,
com isso, deixar de ser divino (cf. CANALE, 2011, p. 124-129).103

101

102

Sexto Empirico (Outlines of Pyrrhonism, 1.162, grifo nosso), que viveu aproximadamente entre os anos
160 e 210 d.C., certa vez disse o seguinte sobre a viséo dos filésofos quanto a divindade: “é¢ um
dogma entre os fildsofos que a divindade é impassivel.”

A respeito das palavras traduzidas por “eternidade” nas Escrituras e sua relacdo com o Ser de Deus,
Fernando L. Canale (2018, p. 67, grifo do autor) diz o seguinte: “A principal palavra do AT para
eternidade, o hebraico ‘o/am, significa basicamente ‘duracdo da vida'. Isso mostra que, para 0s
pensadores biblicos, o tempo ndo é um conceito tedrico, mas se relaciona com a vida concreta. Dessa
forma, ‘olam esta essencialmente relacionado a vida. Vida e tempo andam juntos. A auséncia de
tempo é auséncia de realidade e vida. A principal palavra do NT para eternidade, o grego aion,
designa basicamente ‘um longo periodo de tempo’. Eternidade, assim, ndo € necessariamente um
conceito atemporal, mas o mais temporal e abrangente produzido pela experiéncia do tempo.
Teologicamente falando, eternidade como tempo perene € a propriedade de Deus, o criador, ao passo
que tempo transitério pertence a criatura. Platdo, por outro lado, usou a palavra aion no sentido
filosofico técnico de atemporalidade.” Cf. Cullmann (1968, p. 33-37) e Wolff (2007, p. 149).

Filo de Alexandria, filosofo judeu conhecido por tentar realizar uma mediacdo entre “o pensamento
platénico e a tradicdo biblica” (CALABI, 2008, p. 6), por exemplo, argumentava sobre a absoluta
distancia entre Deus e a realidade humana nos seguintes termos: “em noés, a mortalidade é o
ingrediente principal. Ndo podemos sair de n6s mesmos na elaboragdo de nossas ideias; nao
podemos escapar de nossas enfermidades inatas. Rastejamos dentro de nossa cobertura de
mortalidade, como caracdis em suas conchas, ou, como 0 ourico, nos enrolamos em uma bola e
pensamos no Abencoado e Imortal em termos de nossa propria natureza. Na verdade, evitamos com
palavras a monstruosidade de dizer que Deus tem forma humana, mas, na verdade, aceitamos o
pensamento impio de que Ele tem paix8es humanas. E, portanto, inventamos para Ele maos e pés,
entradas e saidas, inimizades, aversfes, distanciamentos, raiva, na verdade tais partes e paixdes que



108

Com base no exposto, pode-se concluir que a cristologia inaciana, embora
proxima em determinados pontos daquela encontrada no Novo Testamento, apresenta
tracos de influéncia helenistica no que diz respeito a percepc¢do do divino. Como 0s
escritores neotestamentarios, Inacio defende a dupla natureza de Cristo e a realidade
da Paixdo, seguindo por um caminho contrario ao de seus oponentes docetistas.
Todavia, quando articula a relacdo entre a imanéncia e a transcendéncia de Cristo,
tendo em vista Sua existéncia terrena (encarnada) e celestial (glorificada), fica patente
que Inacio articula a relacdo entre essas duas dimensfes partindo de uma cosmovisao
helenistica dualista, na qual Deus é concebido como distante e intocado pela esfera
humana.

Ao lado dos docetistas, Inécio talvez seja um dos primeiros pensadores cristaos
a ressignificar a doutrina de Deus e, por consequéncia, a cristologia conforme
encontradas na tradicao crista apostolica, tornando-se, assim, uma das possiveis fontes
para o desenvolvimento posterior da doutrina da impassibilidade divina'®*, embora seus

escritos ndo se delonguem a respeito dessa ideia (HOWELL, 2009, paragr. L264).

nunca pertencerao a Causa” (Filo, De Sacrificiis Abelis et Caini, 95-96, grifo nosso). Em outro lugar,
comentando acerca da relagdo de Deus com o tempo, ele diz o seguinte: “Mas Deus é o Criador do
tempo também, pois Ele € o pai do pai do tempo, isto &, do universo, e fez com que os movimentos de
um fossem a fonte da gerac¢é@o do outro. Assim, o tempo esté para Deus na relagdo de um neto. Pois
este universo, visto que o percebemos por nossos sentidos, € o filho mais novo de Deus. Para o filho
mais velho, quero dizer o universo inteligivel, Ele designou o lugar de primogénito e propbds que
permanecesse sob Sua guarda. Assim, este filho mais novo, o0 mundo dos nossos sentidos, quando
posto em movimento, trouxe aquela entidade que chamamos de tempo ao brilho de seu surgimento.
E, assim, em Deus n&o ha futuro, visto que Ele sujeitou os limites das eras a si mesmo. Pois a vida de
Deus nao é um tempo, mas a eternidade, que é o arquétipo e o padrdo do tempo; e na eternidade nao
ha passado nem futuro, mas apenas existéncia presente” (Filo, Quod Deus Immutabilis Sit, 31-32,
grifo nosso). Nesta Gltima citagcao é possivel notar que Filo tenta equalizar a perspectiva helenistica da
atemporalidade do Ser divino com a visdo veterotestamentaria de Deus como Criador. Tais
empreendimentos, segundo Calabi (2008, p. 6-16) produzem dificuldades devido a incompatibilidade
entre monoteismo biblico, aberto a imanéncia divina, e a viséo filoséfica que nega a possibilidade de o
principio dltimo se relacionar de maneira imediata com a esfera do mdltiplo e do transitério. Filo até
tentou introduzir poderes mediadores (entidades demidrgicas, como o logos) em seu sistema.
Contudo, o resultado de manobras como essa foi uma teologia diferente da encontrada nas Escrituras,
as quais dizia ter como ponto de referéncia indispenséavel para suas reflexdes.

104 Segundo Jaroslav Pelikan (2014, p. 71), “é relevante o fato de que os tedlogos cristdos registravam
costumeiramente a doutrina da impassibilidade de Deus como um axioma, sem se incomodar em
fornecer muito apoio biblico ou prova teolégica para isso”.
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2.4.2 Antropologia e escatologia individual: alcancar a Deus

Como visto anteriormente, Inacio assumiu 0 martirio como uma meta pessoal.
Por meio dele, acreditava poder cumprir o papel de um verdadeiro discipulo de Cristo
(cf. In&cio de Antioquia, Efésios, 1.2; 3.1; Romanos, 5.3). Para ele, ser imitador dos
sofrimentos de seu Mestre era uma honra e uma questdo de fidelidade: “se néo
estamos dispostos a morrer por ele, para participar de sua paixao, a vida dele ndo esta
em nés” (Inacio de Antioquia, Magnésios, 5.2). Por isso, temia ser impedido de
prosseguir por esse caminho por conta de uma eventual intervencao de seus irmaos em
Roma. Quando fala de seu martirio, Inacio parece também apresentar algo das
expectativas que nutria para além desse tragico evento. Suas reflexdes a esse respeito
revelam que estava convicto quanto a qual seria seu destino apds a morte. Examina-las
€ importante, pois contribuem para a compreensdo de aspectos de suas visGes
antropolégica e escatologica — as quais, de antemao, pode-se dizer que possuem

tracos de influéncia helenistica.

2.4.2.1 Sobre o significado da expresséo alcancar a Deus no pensamento inaciano

Um bom ponto de partida para o exame desses temas pode ser a analise do uso
da expressao “alcangar a Deus” (Theou epituchein), bastante corriqueira no vocabulario
inaciano. Segundo Bower (1974, p. 1), essa é uma das expressdes mais caracteristicas
de Inacio. Ela ocupa um lugar importante em sua teologia, estando vinculada a
aspectos relevantes de seu pensamento, em especial, & concepcdo do martirio. Ao
longo das sete epistolas, ela e suas variagbes (por exemplo, “alcangar Jesus Cristo” —
lésou Christou epitichd) aparecem pelo menos 17 vezes'®®. Dessas ocorréncias, 15
Inacio relaciona diretamente consigo mesmo. O principal verbo por ele usado nessa
frase, “epituchein”, em seu uso classico, “é geralmente encontrado com o objeto
genitivo, significando ‘atingir o alvo’ ou ‘chegar ao fim’, isto €, ‘atingir’ ou ‘lograr o fim em

vista”. Por outro lado, o verbo “tuchein”, empregado com menos frequéncia nessa

construcdo, “sem a preposicao prefixada, tem um significado ligeiramente diferente,

105 Efésios 10.1; 12.2; Magnésios 1.2; 14.1; Tralianos 12.2; 13.3; Romanos 1.2; 2.1; 4.1; 5.3 (2 vezes);
8.3; 9.2; Esmirniotas 9.2; 11.1; Policarpo 2.3; 7.1.
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sendo usado principalmente com o sentido de ‘estar em’ ou ‘atingir’”. Tanto no Novo
Tentamento quanto na literatura Patristica, os dois verbos, cuja derivacdo € a mesma (0
verbo “tugxand”), sdo utilizados em sua acepcao simples, sem nenhuma conotacao
teoldgica especial, 0 que ndo € o caso do uso feito por In4cio — na recensdo média,
epituchein aparece 20 vezes, enquanto tuchein, 5 (BOWER, 1974, p. 1; cf. BAUER et
al., 2021, p. 339, 908; MELLINK, 2000, p. 210-211).

A fim de se obter uma visdo mais precisa da expressao em questdao conforme
empregada pelo bispo antioqueno, a partir deste ponto, serdo apresentadas algumas
das principais ocorréncias dela na recensao média.

Na epistola aos Efésios, a expressdo “alcancar a Deus” aparece em dois
momentos. Primeiro, no capitulo 10, verso 1, onde, ap0s tecer uma exortagao contra 0s
hereges, a qual se inicia no capitulo 7, In4cio convida a igreja de Efeso a “rezar sem
cessar pelos outros homens, pois neles ha esperanca de conversao, a fim de que
alcancem a Deus [hina Theou tuchésin]’. Em seguida a essa declaracdo, prossegue
discorrendo acerca da necessidade de os cristdos darem bom exemplo, retribuindo com
boas obras as mas acdes dos que ndo conhecem o Evangelho. Nesse primeiro caso,
em que a expressdo em analise tem como foco 0s ndo-cristaos, Inacio estabelece uma
relacdo consecutiva entre a conversdo, mediada pelo testemunho dos crentes, e o
alcancar a Deus. Na segunda ocorréncia em Efésios, Inacio se vale dessas palavras

enquanto trata de sua situacao como prisioneiro e iminente martir:

Sei quem sou e a guem escrevo. eu sou um condenado, e VvOs
obtivestes misericérdia; eu estou em perigo, e vés na seguranca. Voés
sois 0 caminho para aqueles que, pela morte, sdo elevados até Deus,
iniciados nos mistérios com Paulo [Padlon summustai], que foi
santificado, recebeu o testemunho e é digno de ser chamado bem-
aventurado. Possa eu estar sobre as pegadas dele, quando alcancar a
Deus [Theou epitiuchd] (Inacio de Antioquia, Efésios, 12.1-2, grifo
Nosso).

Como na citagdo anterior, aqui Inacio novamente ressalta o papel mediador dos
cristdos, mas, nesse caso, em relacdo aqueles que padecem por Deus. Chama
bastante atencao o fato de ele mencionar que os que passam por tal experiéncia foram

“iniciados nos mistérios com Paulo”. Naquela época, nos circulos dos cultos de mistério,
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como visto no capitulo 1, pregava-se que a iniciacdo seria um pré-requisito para que o
individuo desfrutasse de um bom destino post mortem. Nesse ponto, nota-se que ha
uma possivel ligacéo linguistica e conceitual entre a declaracdo de Inacio e as doutrinas
sobre a escatologia individual ensinadas no ambito dos cultos mistéricos.'% Dito isso,
Inacio entdo termina manifestando seu desejo de alcancar a Deus nas pegadas Paulo,
cujo martirio a tradicdo informa ter também ocorrido na cidade de Roma.

Na epistola aos Magnésios, Inacio emprega essa expressao duas vezes. No

penultimo capitulo, ele diz o seguinte:

Sei que estais repletos de Deus e, por isso, vos exortei brevemente.
Lembrai-vos de mim em vossas oracoes, a fim de que eu possa alcancar
a Deus [Theou epitichd], e lembrai-vos da Igreja que estad na Siria, da

106 Sobre esse ponto, Schoedel (1985, p. 73) comenta que “a segunda imagem (‘iniciados nos mistérios’)
€ extraida (em dultima analise) dos mistérios e se tornaria bastante comum na Patristica Grega
posterior”. E ele complementa dizendo que “Paulo ja havia usado linguagem do mesmo circulo de
ideias para descrever sua prépria prontidao espiritual (Fp 4:12)”. Quanto a esta Ultima declaracédo de
Schoedel, é importante destacar que parece haver uma diferenca entre 0 uso da expressao em
questdo conforme feito por Inacio em Efésios 12.2 e pelo apdstolo Paulo em Filipenses 4:12. Em
primeiro lugar, trata-se de duas palavras diferentes (Indcio emprega o substantivo summustés
[iniciado nos mesmos mistérios, co-iniciado], enquanto Paulo faz uso do verbo mué? [iniciar, instruir]).
Ainda que ambas tenham em algum momento sido utilizadas no &mbito dos cultos de mistério e
possuam um sentido préximo, o contexto imediato em que Paulo e Inacio aplicam tal terminologia é
distinto, o que acaba impactando o significado. Em Filipenses 12:10-20, Paulo expressa sua gratiddo
pelo auxilio enviado pela comunidade cristd de Filipos, ressaltando nos versos 11 e 12 que esta
acostumado com diversas situacdes da vida, quer sejam boas, quer sejam ruins: “tanto sei estar
humilhado como também ser honrado; de tudo e em todas as circunstancias, ja tenho experiéncia
[memUémai], tanto de fartura como de fome; assim de abundancia como de escassez (Fp 4:12). No
contexto especifico dessa declaracdo, parece que o apdéstolo ndo esté discutindo a possibilidade seu
martirio iminente ou mesmo apresentando suas expectativas quanto ao post mortem, como Inacio em
Efésios 12. Sobre o sentido do termo “muéd”, G. Finkenrath (2000, p. 2282) afirma que “significava
originalmente ‘iniciar’ (nos mistérios), e depois (como no Gr. do NT) assumiu o significado de ‘instruir’,
‘ensinar’”. Ja “no gnosticismo, os mustéria ficam sendo revelacdes secretas outorgadas somente aos
‘perfeitos’ (teleioi), tendo em vista a redengdo das suas almas”. Das 27 ocorréncias da palavra
"mustérion” (mistério, segredo) no Novo Testamento, 20 se encontram nos escritos do apéstolo Paulo
— 5 vezes em 1 Corintios; 6 vezes em Efésios; 4 vezes em Colossenses; 2 vezes em Romanos e 1
Timéteo; e 1 vez em 2 Tessalonicenses. Finkenrath (2000, p. 2284) acredita que o termo € empregado
no contexto dessas epistolas em virtude de nelas “os cultos de mistério e o gnosticismo serem
diretamente enfrentados”. P. T. O’Brien (2008, p. 841) comenta o seguinte sobre o uso paulino do
substantivo mustérion: “no mundo paulino, mustérion (‘mistério’) era empregado nos cultos pagos
antigos, na filosofia, no uso secular e no gnosticismo. Estudos biblicos recentes concentraram a
atencao no AT e no judaismo, em especial na literatura sapiencial, na literatura apocaliptica [...], como
a base apropriada para entender 0 uso que 0s autores neotestamentérios fazem da linguagem de
‘mistério’.” Quanto ao significado, "em geral, ndo indicam algum acontecimento futuro escondido no
plano de Deus, mas sim a sua acao decisiva em Cristo, aqui e agora. Normalmente, Paulo emprega a
palavra com referéncia a sua revelagéo ou ao fato de ser dado a conhecer (Rm 16,25-26; 1Cor 2,10;
Cl 1,26-27; Ef 1,9; 3,3.5)".
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gual eu ndo sou digno de portar o nome (Inadcio de Antioquia,
Magnésios, 14.1).

Nessa citacdo, nota-se que, diferente da primeira ocorréncia em aos Efésios,
Inacio agora se pde como alvo da intercessao dos irmaos, para que ele mesmo tivesse
a oportunidade de alcancar a Deus. Ele também ressalta essa necessidade na epistola

aos Tralianos, onde a expressao em andlise € empregada em dois momentos:

Exortam-vos as cadeias que eu carrego por todo lugar por causa de
Jesus Cristo, pedindo [aitoumenos] para chegar a Deus [Theou
epituchein]. [...] Orai por mim, pois tenho necessidade do vosso amor na
misericordia de Deus, para ser digno de alcancar a heranca [klérou] que
estou prestes a obter, e também para ndo ser achado indigno de ser
aceito (Inacio de Antioquia, Tralianos, 12.2-3).

No trecho acima, chama atencdo o anseio de Inacio por alcancar a Deus. Tal é
seu desejo que, em suas correntes, diz estar pedindo a Ele para que isso ocorra.'%’
Inacio equipara esse momento ao recebimento de uma heranca, que, nesse caso,
depende da dignidade do recebedor, bem como da aceitacdo do Doador. Em seguida,

no ultimo capitulo da epistola, ele usa a expressdo desta maneira:

Meu espirito [pneuma] se sacrifica [agnizetai] por vOs, ndo somente
agora, mas também quando eu chegar a Deus [hotan Theou epittchd].
Eu ainda estou exposto ao perigo, mas o Pai é fiel, em Jesus Cristo,
para atender minha oracéo e a vossa. Que sejais encontrados nele sem
reprovacao (Inacio de Antioquia, Tralianos, 13.3).

Nem todos os tradutores e comentaristas tém interpretado o verbo agnizetai
como possuindo uma conotagdo sacrifical nesse trecho. Por esse motivo, diferentes
leituras podem ser encontradas: “Meu espirito por vés se empenha” (ARNS, 1984, p.
62); “My spirit is consecrated for you” (GRANT, 1966, p. 81; cf. LAKE, 1965, p. 225;
SCHOEDEL, 1985, p. 159)1%8; “My spirit makes you pure” (HOWELL, 2009, paragr.
L424)19%; “My spirit is offered up for you” (LIGHTFOOT, 1907, p. 149)°; “My life is

107 “Exortam-vos as cadeias que eu carrego por todo lugar por causa de Jesus Cristo, pedindo para
chegar a Deus” (Inacio de Antioquia, Tralianos, 12.2).

108 Tradugao: “Meu espirito € consagrado a vés.”

109 Tradugao: “Meu espirito vos torna puros.”

110 Tradugao: “Meu espirito se oferece a vos.”
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offered for you” (GLIMM; MARIQUE; WALSH, 2008, p. 106)%; “Mi espiritu es ofrecido
por vosotros” (ROPERO, 2004, p. 193). A despeito da impossibilidade de se estabelecer
o significado exato dessa passagem, para Mellink (2000, p. 213), pode-se a0 menos
inferir que: nela o bispo antioqueno expressa “sua dedicacdo aos Tralianos, ndo apenas
agora, mas também no futuro, ndo apenas aqui, mas também no além”.'?2 Ademais,
enguanto neste mundo, ele se sente em situacdo de perigo, que somente passara
quando tiver alcancado a recompensa no além, tornando-se entdo livre de todo

sofrimento terreno.

O que assustava Inacio ndo era o pensamento de que, se ndo morresse
como martir, perderia a salvacdo, mas o fato de que, se ndo se tornasse
martir, teria que continuar vivendo no mundo fisico a parte daquela
comunhdo perfeita com Deus, que 0 cristdo obtém somente apds a
morte ou na segunda vinda de Cristo (IVAN, 2013, p. 175).

A epistola aos Romanos €, de longe, aquela em que In4cio usa a expressao
“alcancar a Deus” com mais frequéncia — ao menos sete vezes. Por sinal, € também
nela que ele dedica mais espaco para tratar de seu destino como martir. A carta, como
um todo, constitui-se numa “veemente apologia do ideal do martirio” (LOPES, 2014, p.
67). Em cada paragrafo, o bispo antioqueno busca dizer a seus irmdos em Roma que a
morte, que em breve haveria de enfrentar, ndo deveria ser temida, mas sim recebida de

bracos abertos, pois seria 0 momento em que ele enfim obteria sua heranca.

Com efeito, 0 comeco é facil, mas eu queria obter a graca de receber,
sem obstaculo, a minha heranca [klérou mou]. Receio, porém, que o
vosso amor me faga mal. De fato, para vés, € facil fazer o que quereis;
para mim, porém, é dificil alcancar a Deus [Theou epituchein], se nao
me poupardes (Inacio de Antioquia, Romanos, 1.2).

Nessas palavras, percebe-se uma tensdo velada. Inacio temia que os cristdos

romanos nao encarassem 0 martirio como ele o concebia: uma oportunidade para

111 Tradugao: “Minha vida é oferecida a vés.”

112 Embora relute em afirmar que esta seja exatamente a ideia expressa por Inacio no capitulo 13 da
epistola aos Tralianos, Mellink (2000, p. 213) salienta que "em outros escritos da tradicdo crista
primitiva, é possivel encontrar a ideia de que o martir que chegou ao Céu pode intervir para o bem-
estar de seus companheiros cristdos. E também ocorre a ideia de que o martir desempenha um papel
no drama escatoldgico”.
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alcancar a Deus. Para evitar qualquer impedimento vindo da parte de seus irmaos, ele

entdo apela da seguinte maneira:

N&o desejo que agradeis aos homens, mas que agradeis a Deus, como
de fato o fazeis. Eu néo teria outra ocasido como esta de alcancar a
Deus [Theou epituchein], e v@s, se ficasseis calados, poderieis assinar
obra melhor. Se guardasseis o siléncio a meu respeito, eu me tornaria
pertencente a Deus. [...] E bom deitar-se, longe do mundo, em dire¢do a
Deus, para depois nele se levantar (Inicio de Antioquia, Romanos, 2.1-
2).

Se por um lado a morte oferecia a ocasido para alcancar a Deus, 0s
instrumentos, por outro, seriam as feras que ele haveria de enfrentar: “deixai que eu
seja pasto das feras, por meio das quais me € concedido alcancar a Deus [Theou
epituchein] (Indcio de Antioquia, Romanos, 4.1). No capitulo 5 da epistola aos
Romanos, tem-se 0 que talvez seja o apice do discurso de Inacio. Ali ele expressa sua

determinacdo ao martirio de forma veemente, tendo em vista a recompensa esperada:

Que nada de visivel e invisivel, por inveja, me impeca de alcancar Jesus
Cristo [/ésou Christou epituchd]. Fogo e cruz, manadas de feras,
laceracbes, desmembramentos, deslocamento de ossos, mutilacdes de
membros, trituragdo de todo o corpo, que os piores flagelos do diabo
caiam sobre mim, com a Unica condi¢do de que eu alcance Jesus Cristo
[lésou Christou epituchd] (Inacio de Antioquia, Romanos, 5.3).

Em Policarpo 2, verso 3, Inacio oferece mais detalhes sobre tal recompensa ao

aconselhar seu amigo bispo com as seguintes palavras:

O tempo presente exige que, para chegar a Deus [Theou epituchein],
sejas como pilotos que invocam 0s ventos e como aqueles que esperam
0 porto ao serem surpreendidos pela tempestade. Sé sdbrio como atleta

de Deus. O preco [théma]*'3 é a incorruptibilidade e a vida eterna, da
qgual também estas convencido.

Com base no apresentado até aqui, nota-se que o alcancar a Deus parece estar
revestido de um significado soteriolégico e escatoldgico para Inacio. A recompensa pela

perseveranca na carreira cristd é a vida eterna e incorruptivel, oferecida aos “atletas de

113 A palavra théma podia ser empregada para se referir ao prémio em dinheiro oferecido a competidores
(BAUER et al., 2021, p. 397).
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Deus”. E tal era a heranca''# que, ao que tudo indica, esperava receber apés sucumbir
no anfiteatro romano. Embora fale do recebimento da vida eterna como um prémio, uma
recompensa, em outros lugares Inacio pontua que, para alcancar a Deus, ele depende
tanto da graca quanto da misericordia divinas (Inacio de Antioquia, Esmirniotas, 11.1;
Romanos, 9:2), o que reforca a conotacao soterioldgica de suas palavras. Ha outros
entre os estudiosos dos escritos inacianos que também seguem por um caminho
interpretativo préximo a esse.

Richard A. Bower (1974), j4 citado no inicio desta secédo, publicou um artigo
inteiramente dedicado ao exame do significado teoldgico da expressado “alcancar a
Deus” no pensamento inaciano. No seu entendimento, “epituchein e tuchein tém em
Indcio um nitido foco soterioldgico. O proprio Deus é a recompensa e 0 prémio.
'‘Alcangar' tem a ver com a realidade ultima ou objetivo de redeng¢do”. O autor ainda
acrescenta que a expressao “alcangar a Deus” esta relacionada com o “objetivo da vida
cristi — possivelmente o objetivo soteriolégico final” (BOWER, 1974, p. 4). Mas,
conforme procura argumentar, a ideia de alcancar a Deus se vincula a outro conceito
que considera central no pensamento inaciano: o de unido (hendsis). Partindo do
pressuposto de que Inacio se baseia no que chama de “relagao tipolégica” entre os
reinos celestial e terreno — entendida em termos platénicos, sendo o reino terreno uma
copia do arquétipo celestial —, Bower (1974, p. 5-8) afirma que o bispo antioqueno
concebe dois niveis interrelacionados de unido. O primeiro nivel é o da igreja, no qual
esta implicada a unidade e harmonia entre os crentes sob a condugdo do bispo. O
segundo nivel é o da unido com Deus, mediada pela Paixdo de Cristo. A logica
intrinseca desse “esquema” de unido pode ser resumida da seguinte maneira: “a Igreja
visivel e temporal reflete e traz a terra, por assim dizer, a realidade divina ou celestial.
Se alguém esta na Igreja e esta unido ao bispo, pode estar unido a Cristo e a sua
Paixao” (BOWER, 1974, p. 8). O alcancar a Deus, portanto, esta inserido dentro desse
esquema unitivo como o objetivo redentivo final, que, no caso de Inacio, pode ser

atingido mediante um processo de identificacdo/participacado/unidao com os sofrimentos

114 “Embora Inacio nunca use o termo kléros fora do contexto de suas reflexdes sobre sua quase morte,
parece claro que a palavra € mais um conceito soteriolégico geral do que um termo especificamente
martirolégico” (MELLINK, 2000, p. 247).
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de Cristo, o que Bower (1974, p. 9-10) chama de “Cristo-misticismo”. Discorrendo sobre

a visdo escatologica inaciana, o autor conclui o seguinte:

embora a escatologia de Inacio seja tanto coletiva quanto individual, no
sentido de que a salvacgéo final tem a ver com o 'alcancar a Deus' do
individuo dentro da unidade da Igreja, ndo é futurista no sentido
apocaliptico. A salvacdo final ou perfeicio pode ser realizada
imediatamente dentro dos reinos de hendsis disponibilizados por Cristo,
“nossa ressurreicdo” (BOWER, 1974, p. 13).

Como Bower, Mellink (2000) é outro intérprete que se debrucou sobre o
significado da expressao “alcancar a Deus” no pensamento inaciano. Suas
consideragOes a respeito podem ser encontradas na obra Death as eschaton: a study of
Ignatius of Antioch’s desire of death. Em resumo, para Mellink (2000, p. 211-212), a
expressao parece retratar a caminhada que Inacio tem pela frente, que € uma trajetoria
a ser “‘completada com sucesso”, a depender de sua perseveranca. Mellink (2000, p.
212) acredita que “é bastante obvio que, para Inacio, ‘alcangar a deus’ é uma
possibilidade situada no futuro préximo de sua execu¢gdo em Roma”, a qual ndo seria o
momento do alcancar em si, mas sim “o estagio conclusivo” para esse evento
(MELLINK, 2000, p. 213). A morte, portanto, é “a ultima etapa no caminho para o
objetivo final: o alcangamento de Deus e Cristo” (MELLINK, 2000, p. 214). Contudo,
esse ndo é o alvo apenas de Inacio, mas sim de “todos os demais cristdos que
perseverarem até o fim” (MELLINK, 2000, p. 217). Sendo assim, a expressao “é usada
para denotar o evento escatolégico”. “Parece que Inacio esperava alcangar a salvagao
escatologica por meio de sua execucdo. De certa forma, para ele, a morte € o
eschaton” (MELLINK, 2000, p. 218). Mellink (2000, p. 221) discorda de Bower quanto a
possivel ligacdo da expressdo em analise com o conceito de unido e seu consequente
significado mistico no pensamento de Inacio: “essa inferéncia [de Bower] nédo é
convincente por pelo menos duas razdes: 1) como tentei mostrar [...], o termo hendsis
nunca se refere a uma unido (mistica) com Deus; e 2) a frase Theou epituchein nunca
esta diretamente conectada ao termo hendsis.” Mellink (2000, p. 221) também
guestiona a conclusédo de Bower quanto a insignificancia de uma escatologia futurista,
no sentindo apocaliptico, para Inacio, afirmando que o autor “negligencia inteiramente a

maneira pela qual Inacio diferencia a salvacdo alcancada dentro da igreja daquela final
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alcangada no futuro”. Mellink (2000, p. 233) cré que a expressao deve ser entendida no

(113

ambito da tensao entre ja e o0 ainda ndo, visto que o “alcangar a Deus’ € a consumacgéao
da presente proximidade de Deus”. O autor entdo conclui sua analise dizendo que
“Theou epituchein é o conceito mais importante nas reflexdes de Inacio sobre sua
quase morte”. Parece claro “que Inacio ndao tinha em mente um prémio especial para o
martir. Em outras palavras, ele alcancara Deus na morte, assim como todos os crentes
alcancgarao Deus no fim dos tempos.”

Além de Bower e Mellink, Gregory Vall (2013) reservou espago em sua obra,
Learning Christ: Ignatius of Antioch and the mystery of redemption, para tratar do
assunto em analise. Para Vall (2013, p. 119, 126), a expressao “alcancar a Deus” tem
gue ver com a soteriologia e a escatologia pessoal, a quais, por sua vez, relacionam-se
com visdo antropoldgica de Inacio. Assim como Mellink, Vall (2013, p. 365) questiona
Bower quando este defende que o bispo antioqueno cria na possibilidade de se obter a

salvacao final de modo imediato ainda nesta vida:

O defeito no argumento de Bower é supor que a relativa escassez de
imagens apocalipticas e a abundancia de expressfes de escatologia
realizada nas cartas de Inacio equivalem a um conceito de escatologia
qgue ndo é futurista em nenhum sentido. Mas, na verdade, a escatologia
de Inacio coloca uma forte énfase no futuro. [...] Mesmo que o Unico
elemento futurista na escatologia inaciana venha a ser o do individuo —
isto é, seu julgamento post mortem e ressurreicdo — seria errado
descrever tal escatologia como “realizada” no sentido que Bower da a
esse termo (VALL, 2013, p. 365-366).

Vall (2013, p. 365) acredita que nédo € correto limitar a escatologia inaciana de
modo radical, enquadrando-a estritamente no espectro apocaliptico futurista ou no
realizado, como fez Bower, que nao levou “em conta a viséo teleologica de Inacio da
temporalidade humana e a grande importancia que ele da a morte biolégica como a
Unica ‘oportunidade’ (kairés) de o individuo selar o acordo em seu destino eterno (Rm
2:1)". Vall (2013, p. 366), porém, concorda com Bower quando ele afirma que, para
Inacio, o individuo sé pode alcancar Deus no ambito da unidade eclesial, a dimenséo
coletiva. Sendo assim, “a escatologia de Inacio inclui as dimensdes complementares

realizada e futura, como também a pessoal e a comunitaria” (VALL, 2013, p. 367).
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Tendo em vista 0 exposto inicialmente e as opinides de Bower, Mellink e Vall,
pode-se concluir preliminarmente que a expressao “alcangar a Deus” tem um sentido
teologico especial no pensamento inaciano. Percebe-se que ela esta vinculada a
soteriologia e a escatologia expressa nas epistolas, sendo também utilizada por Inacio
para falar sobre o seu destino e estado apds o martirio.

Pelo que parece, Inacio acreditava na possibilidade de ascender ao céu apoés a
morte, passando entdo a desfrutar de uma comunhdo mais intima com Deus no reino
espiritual, onde promete continuar se empenhando pelos seus irméos (Inacio de
Antioquia, Tralianos, 13.3), 0 que pressupde um estado de consciéncia post mortem.

No contexto cristdo, a ideia de que o fiel ascende para um plano superior apos a
morte ha muito tem sido dependente de uma percepcdo antropoldgica dualista, que
enxerga o ser humano dicotomicamente como fruto da unido do corpo com uma alma
capaz de existir de forma autbnoma. Desta concep¢do depende a crengca na
imortalidade da alma, que segundo Jaroslav Pelikan (2014, p. 70), juntamente com a
visdo do carater absoluto de Deus — quando compreendido em termos de uma
impassibilidade atemporal —, sdo as “duas doutrinas cristds que talvez sejam as
indicagcbes mais confiaveis da influéncia continua da filosofia grega na teologia
cristd”.**> No que diz respeito a concepcéo do carater absoluto de Deus, as palavras de
Pelikan se aplicam bem a teologia Inacio, como visto na se¢ao anterior. J& em relagéo a
antropologia e a escatologia individual, &€ necessario verificar o quanto ela também é
valida. A fim de clarificar esses pontos, sera preciso antes discorrer brevemente sobre

alguns aspectos da terminologia antropolégica usada por Inacio.

115 Pelikan (2014, p. 70) também salienta que: “a ideia da imortalidade da alma, na verdade, acabou por
ser identificada com a doutrina biblica da ressurrei¢do do corpo”. A esse respeito Paul Tillich (2005, p.
836) mantém a seguinte opinido: “para a participacdo individual na vida eterna, o cristianismo
emprega os termos ‘imortalidade’ e ‘ressurreicdo’ (além da prépria expresséo ‘Vida Eterna’). Desses
dois, somente ‘ressurrei¢do’ é biblico. Mas a ideia de ‘imortalidade’, no sentido da doutrina platénica
da imortalidade da alma, jA aparece muito cedo na teologia cristd, e, em amplas parcelas do
pensamento protestante, chegou a substituir o simbolo da ressurreigéo. [...] A imortalidade [...] ndo
contradiz o simbolo da Vida Eterna. Mas o termo é tradicionalmente usado na expressao ‘imortalidade
da alma’. Isso toma seu emprego no pensamento cristdo problematico ainda em outro sentido: ele
implica um dualismo entre alma e corpo, contradizendo o conceito cristdo de Espirito, que engloba

”

todas as dimensdes do ser, e, além disso, € incompativel com o simbolo da ‘ressurrei¢cdo do corpo™.
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2.4.2.2 Terminologia antropoldgica inaciana

O uso dos termos “corpo” e “alma” por Inacio é relativamente pequeno. Em vez
destes, ele prefere e emprega amplamente os termos “carne” e “espirito”. Acerca disso,

Gregory Vall (2013, p. 121) pontua que:

As palavras sarx (“carne”) e pneuma (“espirito”) sdo, entédo, o pao com
manteiga da antropologia de Inacio. [...] Ocasionalmente, ele menciona
a “alma” (psuché), mas nunca em um contexto teologicamente
significativo, e seu uso de “corpo” (s6ma) como um termo antropoldgico
€ igualmente pouco frequente e relativamente insignificante.
Notavelmente, ele nunca usa esses dois termos juntos para falar da
pessoa humana como composta de corpo e alma, mas prefere falar em
termos de carne e espirito. Embora ambos os conjuntos de termos
sejam biblicos, eles ndo sdo estritamente intercambiaveis. “Corpo e
alma” pode ter expressado mais uma preocupagdao com a natureza do
homem de acordo com a ordem da criacdo, enquanto a preferéncia de
Incio por “carne e espirito” reflete seu foco no drama e na dindmica da
redencgédo.'®

A esse respeito, Richardson (1935, p. 47-48) comenta o seguinte:

A psicologia de Inacio parece basear-se na crenca de que no homem
existem essencialmente dois elementos — corpo e alma, um homem
exterior e um homem interior, e que a verdadeira personalidade s6 se
expressa plenamente na unido desses dois. Em vez, porém, de usar os
termos "corpo" (séma) e "alma" (psuché), ele usa as palavras gregas
correntes para suas substancias, a saber, "carne" (sarx) e "espirito"
(pneuma). [...] Nao é improvavel que Inacio, familiarizado com 1
Corintios, tenha hesitado em usar a palavra psuché para vida superior
do homem, quando Paulo praticamente a equiparou com sarkikés (1Co
2:14; 15:44). Além disso, a palavra "espirito" (pneuma) deve ter sido
comum nos primeiros circulos cristdos como uma designacdo das
faculdades superiores do homem.

E evidente que Inacio dialoga com a tradicdo neotestamentéria, principalmente
Paulo, quando emprega os termos “carne” e “espirito”, “carnal” e “espiritual” — para

expressar a pecaminosidade (carnal) ou a santidade (espiritual) do individuo; uma vida

116 Em um outro comentario sobre a terminologia antropoldgica inaciana, Vall (2013, p. 120) diz o
seguinte: “o homem, como uma criatura de “carne e espirito”, estd na juncédo dos reinos material e
imaterial e, em certo sentido, 0s une em sua pessoa, mas quando os seres humanos abandonam a
verdade e vivem de maneira meramente carnal, eles sdo como ‘animais em forma humana’ (Esmir
4:1)”
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rendida ao pecado (carne) ou a vontade de Deus (Espirito); um modo de agir conforme

a lei do pecado (carnal) ou conforme a lei de Deus (espiritual):

Os carnais ndo podem realizar coisas espirituais, nem 0s espirituais
coisas carnais, da mesma forma que a fé ndo pode realizar as coisas da
infidelidade, nem a infidelidade as coisas da fé. Até mesmo as coisas
gue realizais na carne sao espirituais. Fazei tudo em Jesus Cristo (Inacio
de Antioquia, Efésios, 8.2).

Entretanto, ao que parece, o Antioqueno ndo se mantém constante nesse ponto.

As vezes utiliza esses termos seguindo a tradicdo apostélicall’, mas, em outros

117 Em seu estudo Immortality of the soul or resurrection of dead? The witness of the New Testament,
Oscar Cullmann (1958, p. 31-32) comenta 0 seguinte a respeito do uso neotestamentario dos termos
corpo, alma, carne e espirito: “a antropologia do Novo Testamento ndo € grega, mas esta ligada as
concepcgdes judaicas. Para os conceitos de corpo, alma, carne e espirito (citando apenas estes), 0
Novo Testamento de fato usa as mesmas palavras que o fildsofo grego. Mas elas significam algo bem
diferente. Entendemos errado todo o Novo Testamento quando interpretamos esses conceitos apenas
do ponto de vista do pensamento grego. Muitos mal-entendidos surgem assim”. E importantante
ressaltar que, embora outros intérpretes neotestamentarios partilhem da visao de Cullmann, existem
aqueles que discordam dessa opinido, acreditando que os escritores do Novo Testamento,
especialmente Paulo, foram influenciados por visdes antropoldgicas provindas de determinadas
cosmovisdes helenisticas. O debate a esse respeito é antigo, extenso e extrapola os limites deste
estudo. Talvez um bom ponto de partida para o esclarecimento de qualquer disputa relacionada a
esse ponto seja levar em conta esses tais “mal-entendidos interpretativos” sinalizados por Cullmann.
Hans Walter Wolff (2007, p. 29) pontua que dificuldades desse tipo podem ter ocorrido ja no processo
de transposigdo de conceitos hebraicos para a lingua grega: “ao traduzir, via de regra, os substantivos
hebraicos mais frequentes com as palavras ‘coragdo’, ‘alma’, ‘carne’ e ‘espirito’, ocorreram equivocos
de graves consequéncias. Eles remontam j4 a antiga traducao grega da Septuaginta e acarretaram
uma antropologia dicotdmica ou tricotdmica, na qual o corpo, a alma e o espirito se encontram em
oposi¢do mutua”. Com isso em mente, € importante analisar detidamente, caso a caso, a fim de
verificar se os escritores do Novo Testamento, ao empregar termos gregos para expressar aspectos
sua visao antropoldgica, adotaram o significado helenistico corrente dessas palavras ou buscaram por
meio delas traduzir — com todas as limitacdes inerentes ao processo de tradugdo — conceitos
provindos da tradicdo veterotestamentaria. Sobre o significado antropolégico da palavra hebraica
“néfesh” no Antigo Testamento, frequentemente traduzida na Biblia grega como “psuché” (alma), Wolff
(2007, p. 48), por exemplo, salienta “gque nunca se atribui a n. a significagdo de um nucleo de
existéncia indestrutivel, em oposicdo a vida corporal, podendo existir também separado dela. Quando
se fala da ‘saida’ da n. (Gn 35.18) de um ser humano ou de sua ‘volta’ (Lm 1.11), isso se baseia na
nogao concreta da cessacgéo e do reinicio da respiracao [...]. Quando Javé faz a n. voltar da mansao
dos mortos (Sl 30.4; 86.13), deve-se pensar na volta para a vida sadia de todo o ser humano que, em
sua doenga, ja estava exposto ao poder da morte. Por mais que se fale da n. como sendo a vida, falta
gualquer culto da vida ou da morte e, com isto, falta também qualquer especula¢éo sobre o destino da
‘alma’ para além do limite da morte.” Seguindo por um caminho parecido, E Earle Ellis (2000, p. 190-
191, grifo nosso) comenta o seguinte sobre a viséo biblica quanto a personalidade individual humana:
“as Escrituras, tanto do Antigo como o Novo Testamento, representam a personalidade individual
como um monismo complexo e totalmente mortal, uma unidade que pode ser vista de diferentes
perspectivas, mas que ndo pode ser dividida em partes com existéncia separada. A visdo biblica é
compativel com uma distingdo exterior/interior ou mesmo uma distingcdo matéria/pensamento ou
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momentos, também os emprega de uma maneira que se aproxima de uma visao

helenistica dualista de tais elementos, como notou Schoedel (1985, p. 23, grifo nosso):

Sem duavida, a fonte de Inacio aqui foi a tradicdo cristd, embora
dificilmente tenha derivado o tema diretamente de Jodo ou mesmo de
Paulo. Inacio trata carne e espirito a maneira paulina como duas esferas
dentro das quais a existéncia humana se move. Ao mesmo tempo, ele
vai além de Paulo ao toma-los mais ou menos claramente como duas
substancias metafisicamente distintas. Inesperadamente (do ponto de
vista paulino ou helenistico), ele procura negar sua incompatibilidade.
Em uma passagem ele reflete a visdo mais antiga na qual carne e
espirito se opbem, mas continua quase conscientemente modificando a
tradicdo (Ef. 8.2). Aqui o0 pressuposto é que a carne representa ndo a
esfera do pecado, mas a esfera da corruptibilidade. Assim Inécio prega
um evangelho da transformacé&o espiritual de tudo o que € carnal.

Examinar em profundidade o uso inaciano dos termos “carne” e “espirito”, assim
como os adjetivos “carnal” e “espiritual’, para o bem do foco desta sec¢do, € inviavel.
Contudo, um exemplo em que esse conjunto terminolégico é empregado para indicar
duas substancias metafisicamente distintas pode ser encontrado no ambito de suas
reflexdes cristolégicas. Como visto na secdo anterior, em Efésios 7.2, Inacio aplica os
adjetivos “carnal” e “espiritual” a Cristo em alusdo a Suas duas naturezas: “Existe
apenas um médico, carnal e espiritual, gerado e ndo gerado, Deus feito carne, Filho de
Maria e Filho de Deus, vida verdadeira na morte, vida primeiro passivel e agora
impassivel, Jesus Cristo nosso Senhor”. Da mesma forma que os demais adjetivos
dessa declaracdo semicredal, “carnal” e “espiritual” referem-se, respectivamente, de
forma paradoxal, a humanidade e a divindade de Cristo — Deus (espirito) encarnado.8
E tal leitura fica mais evidente a luz do texto paralelo de Policarpo 3.2, também

analisado na secdo anterior, onde outra série mais extensa de termos cristologicos

matéria/vontade, desde que ambos 0s aspectos sejam reconhecidos como mortais e como parte da
atual criagdo caida e, portanto, sujeitos ao processo de morte natural. Contudo, € incompativel com
um dualismo antropoldgico em que uma parte, isto é, a alma ou o espirito, € considerada imune aos
processos da presente ordem natural e, portanto, isenta da morte, ou seja, da cessagéo da existéncia.
Esse tipo de dualismo partiu de uma compreenséo biblica para uma concepc¢éo enraizada na filosofia
platbnica, uma leitura do Novo Testamento com lentes fundadas em Atenas, resultando em uma
reconceituacéo e redefinicdo de todos os termos e conceitos do Novo Testamento [...].”

118 “Inacio busca uma unido dentro das igrejas [0 autor comenta Magnésios 1.2] da 'carne e espirito' de
Cristo. 'Carne e espirito' em Inacio geralmente se referem as duas esferas, a humana e a divina.
Assim, Inacio vé em Jesus Cristo uma unido da esfera kata anthrépon com aquela kata pneuma. E é
essa unido, encontrada principalmente no Cristo encarnado, que Inacio procura representar em si
mesmo” (BOWER, 1974, p. 7, grifo nosso).
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metafisicamente polares — temporal/atemporal, visivel/invisivel, palpavel/impalpavel,
passivel/impassivel — aproxima as reflexdes inacianas de um plano metafisico dualista
helenistico.

Existem outros textos no quais In4cio parece seguir nesse mesmo sentido. Em
determinados pontos da carta aos Romanos, ele tece algumas declaracdes
relacionadas ao seu martirio que ecoam uma compreensdo dualista. A primeira delas,
feita durante um discurso sobre ser de fato um cristdo, encontra-se no capitulo 3 da

epistola, onde ele diz o seguinte:

Para mim, pecam apenas a forca interior e exterior, para que eu ndo sé
fale, mas também queira; para que eu ndo s6 me diga cristdo, mas de
fato seja encontrado como tal. Se eu de fato o sou, poderei também ser
chamado como tal, e ser verdadeiramente fiel, quando nao for mais
visivel para o mundo. Nada do que é visivel € bom [oudén phaindmenon
kalén]. De fato, nosso Deus Jesus Cristo, estando agora com seu Pai,
torna-se manifesto ainda mais. O cristianismo, ao ser odiado pelo
mundo, mostra que ndo é obra de persuasdo, mas de grandeza (Inacio
de Antioquia, Romanos, 3.2-3, grifo nosso).

Para um combatente ferrenho de um certo “protognosticismo” cristdo (GRANT,
1964, p. 101), a negacéo inaciana daquilo que é visivel chama bastante atencéo. O teor
supostamente dualista dessa declaracdo pode também ser notado em outra no capitulo

6, onde Inacio diz expressamente o seguinte:

Meu parto [ho dé toketés moi] se aproxima [epikeitai]. Perdoai-me,
irméos. Nao me impegais de viver, ndo queirais que eu morra. Ndo me
abandoneis ao mundo, ndo seduzais com a matéria [hulé] quem quer
pertencer a Deus. Deixai-me receber a luz pura [katharon phds]; quando
tiver chegado 14, serei homem. Deixai que seja imitador da paixao do
meu Deus (Inéacio de Antioquia, Romanos, 6.1-2, grifo nosso).

Nessa citacdo, ha varios pontos que merecem atencdo. Em primeiro lugar, Inacio
se refere a sua morte como um parto. Com essa analogia, parece sugerir que em breve

‘renascera”, mas em um novo plano de bem-aventuranca, distante deste mundo de
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sofrimentos, onde ele viveria plenamente.'’® Ao que tudo indica, ele esperava fruir
dessa “nova vida” em um reino espiritual, divino, oposto ao material — este ultimo
possuidor de seducdes as quais temia. Deus e a matéria sdo colocados em dimensdes
aparentemente opostas: se se apegasse a matéria, ndo poderia pertencer plenamente
a Deus. Inacio também expde seu desejo de receber a luz pura (pura talvez pelo fato de
estar desvinculada da matéria), a qual poderia ter acesso ao chegar no reino espiritual,
onde acreditava que haveria de ser verdadeiramente um homem. N&o se pode ignorar
que toda essa linguagem se aproxima daquela empregada no contexto gnostico para
tratar da escatologia individual, isto é, do retorno da centelha de luz ao Pleroma (cf.
TRIPOLITIS, 2002, p. 124). H4 ainda mais uma pericope em gque Inacio mantém-se

numa linha de raciocinio similar:

E vivo que eu vos escrevo, mas com anseio de morrer. Meu desejo
terrestre foi crucificado, e ndo ha mais em mim fogo para amar a
matéria. Dentro de mim, hd uma agua viva, que murmura e diz: “Vem
para o Pai.” Nao sinto prazer pela comida corruptivel, nem me atraem os
prazeres desta vida. Desejo o pao de Deus, que é a carne de Jesus
Cristo, da linhagem de Davi, e por bebida desejo o sangue dele, que € o
amor incorruptivel (Inacio de Antioquia, Romanos, 7.2-3, grifo nosso).

A possibilidade de influéncia gnéstica nessas declaragcdes tem causado alguma
comogao entre os comentaristas de Inacio, dada a sua importdncia no ambito da
tradicdo cristd pds-apostoélica. A partir deste ponto, serdo analisadas brevemente as
opinides de quatro comentadores — Grant (1966), Mellink (2000), Schoedel (1985) e Vall
(2013) — sobre o teor supostamente gnostico e as implicagfes desses textos para a

antropologia e a escatologia individual inaciana.

2.4.2.2 Discussdao sobre as declaracdes supostamente gndsticas na epistola aos
Romanos e suas implicagcdes para antropologia e escatologia individual inaciana

Em seu comentario das sete epistolas inacianas, Robert M. Grant (1966) lida

brevemente com as dificuldades inerentes a essas declaracbes da epistola aos

119 Conforme Howell (2009, paragr. L452), “Inacio d& inicio a pratica dos antigos cristdos que se referiam
ao dia de sua morte como sendo o dia do seu nascimento na vida eterna. A igreja escolhe o dia da
morte de um santo como o dia preferido de sua festa.”
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Romanos. Quando comenta o capitulo 3, ndo diz nada sobre a negacédo de Inacio
daquilo que é visivel (GRANT, 1966, p. 88). Quanto ao capitulo 6, ele se limita a
ressaltar que no Evangelho de Filipe, considerado um escrito gndstico, “receber graca é
assumir a luz perfeita e se tornar luz perfeita, alcancar o homem e se tornar um homem
perfeito” (GRANT, 1966, p. 91-92). J& em relacdo ao capitulo 7, seu foco recai sobre a
questao do amor a matéria. Acerca disso, ele comega comentando que “Inacio, embora
vivendo no mundo da matéria, escreve sobre seu desejo de morrer”. Salienta que, na
pericope em questdo, a palavra “amor” tem um sentido negativo, como em alguns
escritos gnoésticos. Contudo, defende que a ideia em si ndo é gnéstica, e que tanto
visdo gnostica, mais especificamente a valentiniana, quanto a de Inacio parecem estar
baseadas em dois textos paulinos, a saber: Galatas 5:24 e 6:14 (GRANT, 1966, p. 92-
93). Sobre a imagem da agua, o autor a vé como extraida do vocabulario joanino (Jo
4:10; 7:38) e revestida de carater sacramental. “A agua viva, como o Espirito
(Filadelfienses 7:1), pode falar dentro de Inacio e direciona-lo ao Pai. Presumivelmente,
a figura € comum ao cristianismo judaico” (GRANT, 1966, p. 94). Grant (1996, p. 4), de
modo geral, procura explicar os supostos paralelos vocabulares entre Inacio e os

escritos gnoésticos da seguinte maneira:

Os paralelos entre o que eles [os autores gnoésticos] disseram e o que
In4cio disse ndo necessariamente provam mais do que eles e ele
estavam interpretando a tradicdo cristd (1) de maneiras bastante
semelhantes em alguns pontos, e (2) muito possivelmente em ambientes
semelhantes, muitas vezes mais préximos do judaismo esotérico e da
religiosidade helenistica do que dos tipos de judaismo (e cristianismo)
refletidos na maioria das outras literaturas cristds que possuimos. Nem
tudo nos livros gnésticos, como observou van Unnik, é gndstico; é o
contexto que o torna assim.

Essa perspectiva interpretativa possui certo sentido, embora Grant ndo a explore
em profundidade nos comentarios analisados. Quando vistas em conjunto, as trés
citacOes da epistola aos Romanos parecem indicar algo mais do que Grant procura
argumentar.

Mellink (2000) também lidou com esses pontos debatidos no pensamento
inaciano. O autor aborda a questdo a partir do estudo de seis conceitos-chave

presentes na epistola aos Romanos, a saber: carne, corpo, mundo, matéria, amor e
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parto/nascimento. Suas conclusdes serdo aqui apresentadas apenas de forma
resumida.

Acerca do conceito “carne”, Mellink (2000, p. 288-290) acredita que o bispo
antiogueno o vislumbra como um elemento complementar do espirito, mantendo-se
proximo a visdo paulina. A carne € um componente inerente a existéncia humana,
devendo ser santificada, e ndo extirpada, ainda que em alguns momentos pareca se
chocar com os propositos de Deus. Em suma, para Mellink (2000, p. 290), Inacio néo
favorece uma negacéo asceta do mundo quando usa o termo. Quanto ao termo “corpo”,
que aparece com menos frequéncia no vocabulario inaciano, Mellink (2000, p. 297-298)
entende que é usado em alusdo a parte material do ser humano, estando proximo do

significado de “carne”. Além disso,

em nenhuma das passagens em que Inacio usa o substantivo séma em
suas reflex6es sobre sua morte ele oferece qualquer evidéncia de uma
avaliacdo fundamentalmente negativa do corpo. Certamente, pressupde-
se alguma dicotomia entre 0 homem interior e a estrutura externa, mas
essa nocdo certamente nao é enfatizada (MELLINK, 2000, p. 298).

Nesse sentido, Mellink (2000, p. 298) nao cré que Inacio fale da “libertagao de sua
alma, espirito ou mente”, o que aproximaria seu pensamento da escatologia individual
gnostica. Ele inclusive diz que o Antioqueno “teria se sentido desconfortavel com a

famosa declaragao de Paulo em 2 Corintios 5:6"*?°, argumentando em seguida que, por

120 Se tomado de maneira isolada, o texto de 2 Corintios 5:6 pode ter um sentido diferente daquele que
Paulo aparentemente traz para suas reflexdes. O raciocinio do apostolo parece nao fluir em direcdo a
crenca em um estado assomatico do ser humano na presenca de Deus. Desde o inicio do capitulo em
questdo, o apostolo fala de dois tabernaculos — um terrestre e outro celestial —, dando a entender
tratar-se do corpo humano — por um lado, em seu presente estado caido, transitorio e perecivel
(terrestre), por outro, em seu futuro estado glorificado, perene e imperecivel (celestial). A expectativa
de Paulo esta posta na certeza de que “se a nossa casa terrestre deste tabernaculo se desfizer, temos
da parte de Deus um edificio, casa nao feita por maos, eterna, nos céus” (v. 1). Com essa declaragao,
ele parece dar a entender que presenca do fiel no Céu nao se dara de forma incorpérea. No verso 4, o
apostolo expde a tbnica de sua expectativa: “pois, na verdade, os que estamos neste tabernaculo
gememos angustiados, ndo por querermos ser despidos, mas revestidos, para que o mortal seja
absorvido pela vida.” O foco aqui, ao que tudo indica, é direcionado para a transformacao escatolégica
da qual falou no capitulo 15 da primeira epistola aos Corintios, onde enfatizou a existéncia de corpos
celestiais (1Co 15:39-41) e a transformacédo dos corpos dos fiéis, tanto vivos quanto mortos, por
ocasido do ressoar da ultima trombeta (1Co 15:50-53). “Eis que vos digo um mistério: nem todos
dormiremos, mas transformados seremos todos, num momento, num abrir e fechar de olhos, ao
ressoar da ultima trombeta. A trombeta soard, os mortos ressuscitarao incorruptiveis, e nds seremos
transformados. Porque € necessario que este corpo corruptivel se revista da incorruptibilidade, e que
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ter justaposto os adjetivos “incorporeo” e “demoniaco” em sua disputa contra os

docetistas, Inacio valorizava muito o corpo.’?® Por isso, no seu entendimento, a

121

o corpo mortal se revista da imortalidade” (v. 51-53). Nesse sentido, quando em 2 Corintios 5:6-7 diz
“temos, portanto, sempre bom animo, sabendo que, enquanto no corpo, estamos ausentes do senhor;
visto que andamos por fé e ndo pelo que vemos”, é provavel que esteja reverberando aquilo que disse
em 1 Corintios 15:50: “Isto afirmo, irmaos, que a carne e o sangue ndo podem herdar o reino de Deus,
nem a corrup¢ao herdar a incorrupgdo”. Se esse for mesmo o caso, Paulo da a entender que:
enquanto no tabernaculo terrestre, esta privado daquela comunh&o mais intima com Deus, que o0s
fiéis desfrutardo apenas ap0s o ressoar da Ultima trombeta, momento no qual terdo a oportunidade de
vé-lo face a face com seus corpos glorificados. No volume dedicado a segunda epistola aos Corintios
na colecdo Paideia Commentaries on the New Testament — uma série de comentarios focada na
relagdo dos escritos neotestamentarios com ambiente cultural helenistico-romano — Raymond F.
Collins (2013, p. 104, 113, cf. 103-112) afirma que “o pensamento de Paulo ndo obedece ao dualismo
da antropologia helenistica”, e expressa a seguinte opinido acerca do texto em analise: “como foi
notado por varios comentaristas, a linguagem da exposicdo de Paulo em 4:7-5:10 evidencia a
influéncia do pensamento helenistico. Suas referéncias a pessoa exterior e a pessoa interior, nudez e
roupas, morando no corpo e morando longe do corpo — todas usam uma linguagem com a qual um
helenista estaria familiarizado. Mesmo a nocdo de recompensa futura de acordo com os atos de
alguém néo seria estranha aos helenistas. Embora Paulo tome emprestado o idioma helenistico para
expor seu pensamento em 4:7-5:10, o leitor ndo pode deixar de estar ciente da tensdo que Paulo
experimenta entre sua vida mortal presente, que esta sendo cada vez mais conformada a vida de
Jesus, e o futuro pelo qual anseia. Essa vida futura com Cristo sera completa. Articulando seus varios
pensamentos sobre a morte e a vida futura, Paulo reflete sobre a existéncia somatica de uma forma
radicalmente diferente do pensamento helenistico comum. Ele ndo vé o corpo como algo que sera
rejeitado na vida futura; em vez disso, o corpo sera transformado porque sera vestido de maneira
diferente de como é vestido no presente.” Outro texto frequentemente utilizado como indicativo de que
Paulo possuia uma visdo da antropologia e da escatologia individual helenizada é Filipenses 1:23:
“Ora, de um e outro lado, estou constrangido, tendo o desejo de partir e estar com Cristo, o que é
incomparavelmente melhor.” Comentando esse texto, James W. Thompson (2016, p. 75) salienta que
0 uso da imagem da partida como um eufemismo para a morte era comum na literatura grega, mas
cré que o apostolo “ndo aceita a antiga ideia da partida da alma do aprisionamento do corpo, que esta
associado a esta imagem”. Ele entdo acrescenta que “Paulo ndo elabora os detalhes de estar com
Cristo apds sua morte nem indica como essa expectativa é coerente com suas referéncias ao dia de
Cristo (1:6, 10; 2:16), quando o Salvador retornar (3:20-21), pois sua preocupacao principal é pastoral
e retdrica”. Em outro lugar na mesma obra ele diz que: “Muitos estudiosos explicaram a tenséo entre a
expectativa de Paulo em Filipenses 1:23 e sua esperanca no retorno de Cristo assumindo que, com o
atraso da Parousia, Paulo alterou sua viséo da expectativa apocaliptica do fim do mundo para a visédo
individualizada da existéncia futura refletida em 2 Corintios. 5:1-10 e Filipenses 1:23. Este seria o
afastamento da visdo apocaliptica judaica para uma visdo grega da imortalidade da alma. Outros
sugeriram que Paulo assume um estado intermediario dos mortos antes do retorno de Cristo. No
entanto, esse desenvolvimento na escatologia de Paulo é improvavel, pois Paulo se refere em varios
pontos em Filipenses ao ‘dia de Cristo’, usando uma linguagem consistente com as outras cartas (Fp
1:6, 10; 2:16). Paulo antecipa um tempo em que Deus ‘transformara o corpo da nossa humilhagéo,
para que seja conforme ao corpo da sua gloria’ (Fp 3:21)” (THOMPSON, 2016, p. 67).

O texto em que Mellink baseia esse argumento aparentemente aponta para uma dire¢do diferente
daquela de sua linha de raciocinio. Em aos Esmirniotas 2.1, enquanto critica seus oponentes
docetistas, Inacio diz que a existéncia na esfera espiritual pode estar destituida da corporeidade: “Ele
sofreu tudo isso por nés, para que sejamos salvos. E ele sofreu realmente, assim como ressuscitou
verdadeiramente. Nao sofreu, apenas na aparéncia, como dizem alguns incrédulos. S&o eles que
existem apenas na aparéncia. Assim como pensam, para eles acontecerd serem sem COrpos
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destruicdo do corpo ndo seria uma ocasido alegre para Inacio, mas um “sinal da
perfeita fidelidade do verdadeiro discipulo de Cristo”. Mellink (2000, p. 298) entdo
conclui sua argumentacdo a esse respeito com a seguinte declaragao: “quando seu
corpo desaparecer completamente, Inacio sera um verdadeiro discipulo (Rm 4:2) e
alcancaréd a Deus (Rm 5:3)".

A luz das varias passagens ja apresentadas, é dificil sustentar que Inacio n&o via
seu martirio e consequente destruicdo do corpo como um evento positivo (cf. Inacio de
Antioquia, Romanos, 7.2-3). Além disso, se Inacio ndo acreditava na possibilidade de
desvinculacdo da alma do corpo por ocasido da morte, como entdo ele alcancaria a
Deus assim que seu corpo desaparecesse?

Em sua analise da visao inaciana sobre o “mundo”, Mellink (2000, p. 299) segue a
mesma linha interpretativa empregada no exame dos dois termos anteriores: “Inacio
nao defende uma negagao ascética do mundo”. Mellink (2000, p. 300) chega a afirmar
que a passagem do capitulo 3, versos 2 e 3, da carta aos Romanos apresenta
problemas “interpretativos mais sérios”, com os quais procura lidar. Em suma, conforme
pensa, 0 mundo para Inacio é esfera da vida humana, habitada por uma multidédo de
seres constituidos de carne e espirito. O mundo néo é destacado explicitamente como

o reino dos antagonistas de Deus.

Presumivelmente, sair do mundo — considerado como a esfera da vida
terrena — para Inacio também significava ser liberto do mundo — tido
como a esfera dos poderes antidivinos —, mas essa conclusdo nunca é
tirada explicitamente. Em suas reflexbes sobre sua quase morte, o
cosmos é simplesmente entendido como todo o mundo visivel, a
comunidade global dos seres humanos (MELLINK, 2000, p. 304).

A respeito do sentido do termo “matéria®, Mellink (2000, p. 304) reconhece se
tratar de um conceito raro no ambito dos escritos cristaos primitivos. E no contexto mais
especifico do uso que Inacio dele faz em Romanos 6.2, Mellink (2000, p. 305) afirma

ser dificil de explicar, tendo em vista o “estilo conciso de Inacio e o fato de o termo hulé

[asématois] e semelhantes a espiritos [daimonikoi]” (grifo nosso). Em uma nota sobre o texto em
questéo feita na traducdo das epistolas ao portugués publicada pela Editora Paulus, Frangiotti (1995,
p. 116, nota q) comenta o seguinte: “negando a realidade carnal, ap6s a ressurei¢céo, os docetistas
serao, na opinido de Inacio, como os demoénios, isto &, sem corpos” (FRANGIOTTI, 1995, p. 116, nota
g). Em seu comentario, Howell (2009, paragr. L510) acrescenta que, posteriormente, outros autores
cristdos falaram “sobre os condenados como demonios incorpéreos”.
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aparecer apenas ali nas cartas”. O autor entende que, apesar de a linguagem de Inacio
estar préxima da gnéstica, “o esquema subjacente no gnosticismo € bem diferente.
In4cio ndo contrasta dois modos de vida — ou seja, 0 que esta completamente absorto
na matéria e aquele que ndo esta —, mas contrapbe sua vida presente com sua
existéncia post mortem.” Em contraste com uma ampla gama de exemplos no mundo
helenistico-romano por ele apresentados, Mellink (2000, p. 307, grifo nosso) acredita

que

In4cio ndo fala de uma oposi¢do de matéria versus alma. Ele ndo vé sua
morte como uma separagdo da alma e do corpo, do espirito e da
matéria, do intelectual e do corporal, mas simplesmente como um
afastamento do mundo e da matéria. Pode-se objetar que essa diferenca
é insignificante, pois a Ultima implica a primeira; pois 0 que mais se retira
do mundo sendao a alma? No entanto, o fato de Inacio nado falar em
termos dualistas € revelador. Em segundo lugar, em contraste com
alguns dos autores acima mencionados, Inacio ndo associa a matéria ao
Diabo. Em outras palavras, ndo se fala da matéria como sendo uma
substancia hostil a Deus. Assim, parece que Inacio pertence aquele
grupo de autores para quem o termo hulé tinha uma conotacdo mais
neutra.??

Com base nas evidéncias, esse argumento de Mellink é de dificil sustentacéo.
Como ele mesmo reconhece, a ideia de se fastar do mundo da matéria e alcancar a
Deus naturalmente leva a conclusdo de que Inacio acreditava que a alma, espirito ou
intelecto poderia se separar do corpo apés a morte.'?® E ainda que o bispo antioqueno
nao diga explicitamente que a matéria esteja associada ao Diabo, fica patente que, nos
planos soteriolégico e escatoldgico, ela exerce um poder sedutor, no minimo
instrumental, contrario a Deus: “N&o me abandoneis ao mundo, ndo seduzais com a

matéria [hul€é] quem quer pertencer a Deus” (Inacio de Antioquia, Romanos, 6.2).

12 “Deve ser lembrado que Inacio ndo parece ser um defensor da antropologia dualista que subjaz a uma
concepcao da morte como uma libertacdo da alma do corpo desprezivel (cf. § 10.1-2). Além disso, o
simples fato de In4cio falar sobre sua ressurrei¢édo torna essa visao improvavel” (MELLINK, 2000, p.
257).

123 Mais adiante ele também tece outra declaracdo que pode deixar o leitor um pouco confuso: "como
tentei mostrar acima (8 10.1-2), para Inacio ‘carne’ e ‘mundo’ sdo conceitos mais neutros, nao
diretamente associados ao pecado ou a incredulidade, denotando simplesmente uma realidade
corpérea que deve ser deixada para trds quando o fim vier, mas que ndo é ma em si mesma”
(MELLINK, 2000, p. 313). A mesma questdo permanece de pé: como o individuo pode deixar a
realidade corpoérea sendo dentro de um esquema antropolégico dicotdmico, no qual a alma deixa o
corpo por ocasido da morte?
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Ainda focado no capitulo 6 da epistola aos Romanos, Mellink procura lidar com
outra expressao marcante: “luz pura”. O autor demonstra-se ciente de que o substantivo
phos (luz) era empregado de modo “quase universal’ para denotar a divindade, “a
substancia divina ou a esfera celeste”; e que o substantivo kathards (pura) com
frequéncia aparecia “em contextos semelhantes na literatura grega helenistica”, sendo
a “nogao de pureza amplamente utilizada em relagcdo ao mundo ndo material, noético
ou divino”, além de também ter sido empregado para indicar a “condi¢ao post mortem
da alma” (MELLINK, 2000, p. 308-309). Apesar disso, ele cré que este ndo seja 0 caso
em Inacio e se volta para a tradicdo cristd primitiva como possivel fonte de tal
simbolismo, entendendo que ele estd relacionado a presente salvacdo da igreja
(luminada por Deus), podendo também ser usado em relacdo ao fim dos tempos,
‘quando Deus iluminara todos os crentes (veja, por exemplo, Ap 22:5)” (MELLINK,
2000, p. 310).

Sobre a expressdo “amar a matéria”, usada no capitulo 7 da epistola aos
Romanos, Mellink (2000, p. 313) procura demonstrar novamente que Inacio ndo segue
por uma via ascética de negagcdo do mundo, mas sim se “refere a todos os desejos mal
direcionados para assuntos terrenos”, os quais afirma ja terem sido crucificados
(estauradtai) — uma metafora que Mellink, como Grant, também afirma ter sido inspirada
em Paulo (cf. Gl 5:24; 6:14). Por fim, Mellink (2000, p. 315-317), termina sua
argumentagao retornando a expressédo “meu parto se aproxima”, usada por Inacio no
capitulo 6 de Romanos. Mantendo-se na perspectiva adotada até entdo, ele rejeita a
possibilidade de o bispo antioqueno estar empregando tal imagem de modo a dizer que
ele entrara no reino celestial e divino imediatamente apds sua morte, que ele mesmo

diz parecer ser a conclusao “mais obvia”. Em vez disso, ele argumenta que

Indcio ndo fala sobre sua porcdao post mortem em termos de
recompensa individual. Por outro lado, a imagem de um novo
nascimento se encaixa perfeitamente com a nog¢éo de tornar-se o que se
€, uma ideia que domina tanto o pensamento de In4cio sobre sua morte
iminente (ver 8§ 3-6). Inacio espera que por meio da morte ele renascga,
no sentido de que por meio da morte ele se tornara discipulo, cristdo e
ser humano, como ja é (MELLINK, 2000, p. 316-318).1%4

124 Apesar de manter esse ponto de vista, Mellink (2000, p. 321) ressalta que “outros estudiosos — que
parecem representar a maioria — argumentaram que os tracos de uma escatologia apocaliptica nas
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Em seu comentario, Schoedel (1985) traz outra perspectiva sobre a aparente
proximidade das declaracées da epistola aos Romanos com o pensamento gnéstico.
No caso do capitulo 3, o autor afirma que o estranhamento quanto ao que Inacio disse
nessa pericope ndo € recente, pois o texto chegou a sofrer interferéncia escribal
durante sua transmissédo, em virtude da suspeita de “erro gndstico” quando Inacio diz
gue “nada do que é visivel € bom” (SCHOEDEL, 1985, p. 173). Mesmo assim, Schoedel
(1985, p. 173) ndo acredita que esse seja 0 caso e afirma tratar-se da maneira “peculiar
de Inacio se expressar’. O bispo antioqueno, segundo pensa, ndo “esta comentando
sobre a natureza do mundo fisico”. O foco esta posto na negacao de “parecer ser o que
nao se é&”, nesse caso, um cristdo. “Inacio ndo apenas desaparecera fisicamente, mas,
ao ver seu martirio se consumar, também ficara livre de qualquer duvida sobre se ele
realmente € o que agora parece ser (ou seja, um cristdo).” Nesse sentido, “a mera
aparéncia é o maior inimigo do cristdo”. Schoedel entdo acrescenta que “na literatura
[grega], ‘aparecer’ (t0 phainbmenon) é frequentemente posto como sindnimo de
‘parecer’ (t0 doko(n), ser algo e oposto a realmente ser.” A colocacdo de Schoedel
estaria livre de questionamentos se se tratasse de uma declaracéo isolada de Inacio, o
gue néo € o caso.

Analisando a linguagem de Inacio no capitulo 6 da epistola aos Romanos,
Schoedel (1985, p. 181-183) diz que ela “beira o gnosticismo” e conclui que: “Inacio e o
gnosticismo compartilham um conjunto de temas e simbolos transcendentais e estéo,
até certo ponto, enraizados no mesmo solo espiritual, mas a negacao inaciana do
mundo ainda nao equivale a uma rejeicdo gnostica dele”. Schoedel comenta que o
palavra “matéria” (hulé) é frequentemente utilizada como um termo técnico no
gnosticismo para a substancia que € hostil a Deus”. Ele evita dizer que Inacio nega
completamente a matéria pelo fato de ele encarar o mundo fisico “sob uma luz mais
positiva” em outros lugares (cf. Inacio de Antioquia, Efésios, 8.2; Policarpo, 2.2). Sendo

assim, o comentarista acredita que, no pensamento inaciano, “o mundo material € uma

cartas sdo secundarios. Eles falaram antes sobre a escatologia helenistica de Inacio, alegando que
Inacio ndo esperava uma salvacdo comunitaria no mundo vindouro, mas uma salvacao individual no
mundo superior. Em outras palavras, eles afirmavam que Inacio desejava alcancar um estado de
imortalidade logo ap6s a morte e ndo mais antecipava um drama apocaliptico cosmico no fim dos
tempos.”
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realidade inferior capaz de ser usada por outros para ‘enganar’ a pessoa que reluta em
seguir suas convic¢cdes, mas nao é em si mesmo hostil a Deus”. Quanto ao termo “luz”
(phds), Schoedel afirma que “também & um termo favorito para se referir ao divino no
gnosticismo. E é inegavel que Inicio (como os gnosticos) concebeu a luz divina como
uma espécie de substancia ou esfera distinta da realidade.” Entretanto, entende ser
uma postura “unilateral ver o gnosticismo como a unica fonte possivel’” do bispo
antiogueno a esse respeito, pois, segundo afirma, existem analogias similares em
textos judaicos e cristdos anteriores. Em relacdo a afirmagao de Inacio de que “sera
homem” quando chegar a luz pura, Schoedel diz que a ideia de “homem’ ideal em que
individuos encontram seu verdadeiro ser € importante no gnosticismo”, podendo ser
também encontrada em outras fontes ndo gnésticas. Finalmente, Schoedel entende que
a nocao de ascensao a outro mundo esta pressuposta no capitulo 6, como em outros
lugares de seus escritos. Todavia, prefere vé-la “contra um plano de fundo mais amplo
do que o gnosticismo”.

A leitura mais extensiva que Schoedel procura realizar das possiveis fontes do
pensamento inaciano é um empreendimento valido, tendo em vista as varias
possibilidades existentes no inicio do segundo século d.C. No entanto, deve-se levar
em consideracdo que o gnosticismo € um fendmeno religioso reconhecido por seu
carater sincrético. Os gnosticos se valiam de ideias e conceitos provindos de fontes
variadas do campo filoséfico e religioso, 0 que pode ajudar a explicar a existéncia de
visdes similares em fontes ndo-gndsticas. E preciso concordar que as evidéncias nio
permitem que Inacio seja caracterizado como imerso no gnosticismo, uma vez que
repetidamente ele também oferece significativas indicagdes de vinculo com a tradigéo
cristd neotestamentaria, chegando mesmo a combater certas crengcas docéticas,
geralmente defendidas por gnosticos cristdos. Mas nao se pode ignorar que o emprego
em conjunto de toda essa linguagem acerca da matéria, da luz e do “homem ideal” em
um contexto de ascensao para um outro plano guarda uma consideravel proximidade
com o pensamento gnaostico relativo a antropologia e a escatologia individual.

Por fim, acerca terminologia do capitulo 7 da epistola aos Romanos, Schoedel
(1985, p. 184-185) também procura olhar para além do gnosticismo ao interpretar as

declaracbes mais dificeis. Quando Incio diz que ndo mais tem amor pela matéria,
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Schoedel argumenta que aquilo que esta sendo negado séo as “coisas do mundo”, uma
vez que o bispo antioqueno paralelemente afirma que seu desejo terrestre ja foi
crucificado. E esse tipo de visdo negativa das coisas mundanas ndo era encontrado
apenas em escritos gnosticos. Segundo ele, Filo de Alexandria “em varios momentos
lida com o ‘amor’ e o desejo por coisas terrenas de forma igualmente negativa (cf. Leg.
alleg. 2.72; Probus 21; Spec. leg. 4.85; Dec. 151)"; por isso afirma que “nao ha razéo
para pensar que Inacio va além do judaismo helenistico” quando diz que nele ndo ha
mais fogo para amar a matéria. Sobre a agua viva que o chama para o Pai, Schoedel
(1985, p. 185) a vé como uma

reminiscéncia especialmente da hudor zén “agua viva” em Jodo (4:1;
7:39) e da hudor té lalodn “a agua que fala” dos Odes de Salomao
(11.6), que ‘chegou aos meus labios da fonte da vida do Senhor em sua
abundancia.’ Esta agua aparentemente deve ser identificada com o
Espirito (cf. Jo 7,39) que Inacio experimentou como extinguindo seu
amor pelo mundo, chamando-o de dentro: ‘Vem para o Pai’.

Além dessas possibilidades, Schoedel (1985, p. 185) também nao descarta que
tal simbolismo pode ter sido tomado de escritos helenisticos, como o0 Anacreontea,
onde a agua é vinculada a profecia, podendo ainda estar carregado de conotagfes
eucaristicas. O autor, contudo, ndo menciona nada sobre o movimento de abandono da
realidade material e subsequente ida para o Pai (Céu) implicito no capitulo 7, o qual
parece operar dentro da mesma ldgica de ascensao ao outro mundo por ele indicada no
comentario sobre o capitulo 6.

Os comentaristas analisados ndo consideram as falas de Inacio nos textos
selecionados como gnosticas. Grant foi sucinto em sua abordagem das dificuldades
inerentes as declaracdes da epistola aos Romanos. Mellink procurou abordar os pontos
mais dificeis de modo mais detalhado, argumentando inclusive, com alguma
dificuldade, que ndo se pode afirmar que subjacente as declaracdes de Inacio esteja
presente, de alguma forma, a ideia de uma entrada incorpdrea no reino divino apés a
morte, baseada numa viséo dualista do ser humano. Schoedel, por outro lado, embora
tente enxergar tais declaragfes como inseridas em um background helenistico mais
amplo que o gnosticismo, ndo descarta que a ideia de ascensdo para outro mundo

esteja ausente no capitulo 6 da carta.



133

Vall (2013, p. 369-370) também vé como improvavel que as declaracbes da

epistola aos Romanos apresentadas acima permitam que se caracterize Inacio como

gnostico. Para ele,

porque o Filho de Deus veio entre nds “levando a carne” (sarkophoros)
para nos salvar (Esmirniotas 5:2), a jornada para Deus nunca pode ser a
salvacdo do corpo ou a libertagdo do reino material. Nem poderia o éros
de Inacio ser tao “espiritualizado” a ponto de ser direcionado a Deus de
uma maneira ndo mediada pela realidade material, pois isso equivaleria
a negacao da verdadeira natureza do homem como criado por Deus e a
negacao de Jesus Cristo “0 homem perfeito” (Esmirniotas 4:2). O desejo
de In4cio é tornar-se um auténtico “homem” (anthrépos), ndo um anjo
(Romanos 6:2).

Por outro lado, Vall realiza uma leitura que parece articular e harmonizar melhor

todas as questGes envolvidas.'?®> Como Schoedel, Vall (2013, p. 370) acredita que

esteja implicita no discurso inaciano a ideia de ascensdo para o plano celestial por

ocasido da morte: “todos os cristdos auténticos desfrutam de algum tipo de acesso

espiritual a presenca de Deus imediatamente apds a morte (em oposicdo a serem

detidos no Hades)”; e adiciona “que todos esperam a glorificagdo consumada de sua

humanidade na ressurreicdo geral”. Vall (2013, p. 370) entende que a escatologia

inaciana comporta a possibilidade de o crente desfrutar de um estado “intermediario?®

de bem-aventuranga da alma na presenga de Deus”, sendo “a morte bioldgica o ponto

125

126

Cabe ressaltar que o autor realiza sua andlise partindo do pressuposto de que “as cartas de Inacio de
Antioquia expressam uma visao essencialmente biblica da realidade” (VALL, 2013, p. 120). Se com o
“essencialmente” Vall quer dizer que o pensamento bispo antioqueno parte “principalmente” do solo
biblico, é possivel concordar com seu ponto de vista. Por outro lado, se com o “essencialmente” ele
quer dizer que as reflexdes de Inacio estdo “unicamente” enraizadas no solo biblico, sera preciso
discordar. O estudo realizado acima acerca da concepgéo da ontologia divina subjacente as reflexdes
cristolégicas de Inécio evidencia que este ndo pode ser 0 caso.

Acerca da expresséo estado intermediario Champlin (1993, p. 527) informa que tem sido definido
como “um determinado periodo de tempo durante o qual a alma j& saiu desta vida e do seu corpo
fisico, mas ainda ndo chegou ao seu verdadeiro destino, no mundo dos espiritos, ou no estado eterno.
A expresséo ‘estado intermediario’ € empregada de varios modos, com diversas conexdes diferentes,
no cristianismo e em outras fés religiosas. No tocante a Cristo, a expressdo é usada para indicar
aquele espaco de tempo entre a sua morte e a sua ressurreicdo [...]. Além disso, a expresséo €
empregada para referir-se a condicdo dos homens, apds a morte biol6gica, mas antes da ressurreicédo
e do julgamento final. O cristianismo emprega a expressdo nesses dois Ultimos sentidos, acerca de
Cristo e da alma humana. Mas, 0s pontos abaixo ilustram a existéncia de grande variedade de outros
pontos de vista a respeito.”
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em que se garante ou perde definitivamente a redengdo de sua humanidade”.*?” O
autor tira essa conclusdo a partir de passagens como a do capitulo 7 da epistola a
Policarpo, onde o bispo antioqueno ao mesmo tempo fala de alcancar a Deus, que ao
longo de suas epistolas parece ser uma esperanca iminente, e sobre a ressureicao no
fim dos tempos: “uma vez que a Igreja de Antioquia da Siria estd em paz, como fui
informado, gracas a vossa oracao, fiqguei mais confiante na serenidade de Deus, se com
o sofrimento eu o alcancar [Theou epituchd], para ser encontrado na ressurreicdo como
vosso discipulo” (Indcio de Antioquia, Policarpo, 7.1, grifo nosso; cf. Romanos 2.2; 4.3).

Nesse contexto, € importante levar em consideracdo os seguintes dados: nas
sete epistolas da recensdo média, ao menos 22 menc¢des a ressureicdo podem ser
encontradas. Na maior parte das vezes, ao menos 15, Inacio se refere a ressurreicao
de Cristo.1?® Nas demais ocorréncias, trata duas vezes da possibilidade ou ressurreicéo
de grupos especificos'?®, duas vezes da esperanca de ressureicdo dos crentes em
geral, nas quais ele parece se incluir®®, e trés vezes de sua propria esperanca de
ressurreicdo.'®! Diante da quantidade de vezes que comenta sobre suas expectativas
para além do martirio em termos de um alcancar a Deus, as trés referéncias a propria
ressureicdo acabam aparecendo de maneira timida no quadro mais amplo das
reflexdes acerca de seu destino e estado apds a morte. Vall (2013, p. 370-371) acredita

gue essa discrepancia talvez possa ser explicada da seguinte maneira:

Como as sete cartas foram escritas por um homem que antecipou sua
prépria morte em questdo de semanas, podemos perdoar seu autor se
ele colocar uma énfase excessiva na escatologia pessoal. Inacio

127 Mellink (2000, p. 342) discorda de Vall a esse respeito: “em nenhum lugar nas cartas de Inécio de
Antioquia encontramos qualquer informacg&o concreta sobre o periodo entre 0 momento da morte e a
ressurreicdo no fim dos tempos. Embora o conceito de um local de descanso celestial dos justos
falecidos ocorra com frequéncia nos escritos contemporaneos e nos Ultimos Atos dos Martires, a
nogdo ndo pode ser encontrada nas cartas de Inacio. Em vez disso, Inécio fala sobre sua sorte post
mortem em termos que em outras partes de suas cartas apontam para a salvacéo escatoldgica. Nisso,
ele é coerente com Paulo (Fp 1:23). Ainda assim, nenhum desses autores espera desfrutar da
salvacdo escatolégica prolepticamente antes do eschaton. O estado intermediario € simplesmente
ignorado. Do ponto de vista estritamente escatoldgico, o fim do individuo (= morte) e o fim de tudo (=
eschaton) sdo um.”

128 Efésios 20.1; Magnésios 11.1; Tralianos 9.2 (2x); Romanos 6.1; Filadelfienses na saudacéo; 8.2; 9.2;
Esmirniotas 1:2; 2.1; 3.1; 3.3; 7.1; 7.2; 12.2.

129 Os profetas (Magnésios 9.2) e os que se afastam da eucaristia (Esmirniotas 7.1).

130 Tralianos na saudagao; Esmirniotas 5.3.

131 Efésios 11.2; Romanos 4.3; Policarpo 7.1.



135

antecipa sua propria redencdo e (as vezes com a mesma forga)
expressa medo de que possa falhar e ser condenado, mas ele expressa
esperancas e temores semelhantes para seus leitores e outros. Da
mesma forma, ele fala frequentemente de sua propria esperanca de
“alcancgar a Deus”, mas deixa claro que esse € o objetivo de todo cristao
(Magnésios 1:3). Embora ele nunca se refira explicitamente a uma
ressurreicdo geral ou a um julgamento final universal, suas varias
declaracbes escatologicas sdo mais bem compreendidas como
pressupondo isso.

Independente do motivo que tenha levado Inacio a priorizar um ou outro aspecto
de suas visfes soteriologica e escatoldgica, parece claro que ambas estdo embasadas
em uma compreensdo dualista do ser humano, na qual o individuo, por meio de sua
alma, possui a capacidade de subsistir de forma consciente independentemente do

corpo. Em sua leitura, Vall (2013, p. 145-146) expressa algo nesse sentido quando diz:

Ha um profundo paradoxo no fato de que a unidade corpo-alma precisa
ser rompida para que um ser humano alcance a plena integridade a que
€ chamado, para se tornar consumadamente um anthrépos e “atingir
Deus”. Muitas vezes, uma coisa precisa ser destruida, “desintegrada”,
para servir a um proposito mais elevado ou ser levada a uma ordem
superior de existéncia. Por exemplo, uma arvore € derrubada, arrancada
de sua casca, cortada em lascas e moida em polpa para ser usada na
producdo de papel, que, quando escrito, torna-se um veiculo de ideias.
Assim, pode-se pensar em um livro como uma arvore espiritualizada.
Para citar outro exemplo, 0os animais sédo abatidos e cozidos, e 0s gréos
sd@o peneirados e moidos, para atender as necessidades de nutricdo do
homem, e todos os alimentos sédo decompostos por meio da digestdo, a
fim de serem incorporados a unidade corpo-alma que é a pessoa
humana.

Se tais aspectos do pensamento de Inacio forem analisados do ponto de vista da
teologia sistemética, ndo surpreende que sua concepc¢ao do ser humano siga por uma
via dicotdmica, uma vez que, como discutido na secédo anterior, sua compreensao
acerca da realidade divina também opera com base em uma cosmovisdo dualista.

Nesse sentido, como comentou Fernando Canale (2018, p. 52),

Deus é o centro de todos os sistemas teoldgicos. A forma como o0s
te6logos compreendem a natureza da realidade de Deus determina a
compreensado que terdo de suas acdes. As acbes de Deus, por sua vez,
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determinardo todas as intepreta¢cfes, construcdes e aplicagbes préticas
da doutrina.3?

E certo que Inacio nio teve a intencdo de produzir uma teologia segundo os
rigores da logica sistematica. Claramente seus escritos sdo de natureza pastoral,
circunstancial e compostos em uma situacado bastante desfavoravel. Contudo, deve-se
considerar que parece haver uma minima logica e coeréncia e internas em seu
discurso, baseadas em suas pressuposi¢cdes mais elementares acerca da realidade,
sendo a principal delas a compreensdo da ontologia divina. Sua visdo quanto a
antropologia e a escatologia individual, ao que tudo indica, flui na mesma direcdo de
sua compreenséo do ser de Deus.

Nos textos analisados, portanto, Inacio oferece evidéncias de que mantinha uma
compreensao dualista do ser humano e cria que o individuo poderia ascender ao Céu
de forma incorpdrea e consciente apos a morte, dois elementos relacionados com a

com a crenca na imortalidade da alma.

2.4.3 Cosmologia: a vista do céu, daterra e dos infernos

Nas duas secBes de analise anteriores, procurou-se observar os tracos de
influéncia helenistica sobre as concepcdes cristologica e antropoldgica de Inacio. Nesta
tltima secéo, a atencéo sera direcionada para aspectos da cosmologia presente nas
epistolas, mais especificamente aqueles subjacentes as afirmacdes tecidas no capitulo
9 da carta direcionada & comunidade crista da Trélia.

Entre véarios assuntos estudados e publicados sobre escritos de Inacio, a
cosmologia aparece modo timido e tangencial, tornando mais desafiadora qualquer
pesquisa a esse respeito. Ao longo das sete epistolas, é certo que temas cosmoldgicos
ndo estdo no centro do radar das reflexdes doutrinarias e pastorais de seu autor. O
bispo antioqueno se delonga em assuntos particulares seus e das igrejas as quais

remete as cartas, fazendo com que seus escritos tenham um carater majoritariamente

132 Mais adiante na mesma obra Canale (2018, p. 62) complementa dizendo o seguinte: “a teologia crista
tem seu comeco na natureza basica da realidade de Deus. Esse pequeno inicio afeta todo o escopo
da teologia cristd. Uma modificagdo nesse nivel de compreenséao tera um ‘efeito cascata’ que alcanca
até a Ultima nocao, interpretacdo, acdo e doutrina do cristianismo. Esse inevitavel efeito domino
(sistematico) ocorre porque Deus € o centro dindmico sistematico da teologia crista.”
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circunstancial e assistematico, o0 que acaba por limitar 0 escopo de temas abordados.
Contudo, isso ndo impede o pesquisador de ir mais a fundo nas entrelinhas das
exposicdes inacianas em busca daqueles tracos menos evidentes, porém, ndo menos
importantes, de seu pensamento.

Vall (2013, p. 126-139) é um dos poucos pesquisadores que buscou
compreender de maneira mais abrangente a cosmologia subjacente ao pensamento de
Inacio. Seu foco esteve concentrado no exame do capitulo 19 da epistola aos Efésios.
Em linhas gerais, o autor procurou observar a interacdo entre a cosmologia e a
antropologia presente nas epistolas. Pelo fato de a presente analise se reservar ao
exame do capitulo 9 da epistola aos Tralianos, a contribuicdo de Vall para a discusséo
sera apenas pontual.

A epistola em apreciagdo foi direcionada a uma comunidade que Inacio da a
entender que estava sendo ameacada por propagadores do docetismo. Como nas
demais cartas, o bispo antioqueno mantém um discurso bastante firme em relacédo a
tais pessoas, as quais chama de “mas plantas parasitas”, produtoras de um “fruto
mortal”’, que mata imediatamente aqueles que o experimentam, ndo podendo, por isso,
serem chamadas de “plantacédo do Pai” (Inacio de Antioquia, Tralianos, 11.1). E o texto
que interessa a esta secao se encontra bem no centro da parte apologética da epistola,
gue se inicia no capitulo 6 e termina no capitulo 11.

O capitulo 9 € o ponto alto do discurso antidocetista na carta aos Tralianos. Ele é
composto por uma série de sentencas doutrinarias, por meio das quais Inacio busca

reafirmar o que acredita ser a correta perspectiva cristologica.

Sede, portanto, surdos quando alguém vos fala sem Jesus Cristo, da
linhagem de Davi, nascido de Maria, que verdadeiramente nasceu, que
comeu e bebeu, que foi verdadeiramente perseguido sob Péncio Pilatos,
que foi verdadeiramente crucificado e morreu a vista do céu
[epouranidn], da terra [epigeion] e dos infernos [hupochthonién]. Ele
realmente ressuscitou dos mortos, pois o0 seu Pai o ressuscitou, e da
mesma forma o seu Pai ressuscitara em Jesus Cristo também a nds,
gue nele cremaos e sem o qual ndo temos a verdadeira vida (Inacio de
Antioquia, Tralianos, 9.1-2, grifo nosso).

Quando reafirma a realidade da Paix&o, Inéacio salienta que ela foi amplamente

testemunhada nas esferas celestial, terrestre e, segundo a tradugédo acima, infernal.
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Outros tradutores transpuseram o texto destacado na citacdo da seguinte maneira:
‘morreu a vista dos que estdo nos céus, na terra e debaixo da terra” (ARNS, 1984, p.
31); “murid a la vista de los que hay en el cielo y los que hay en la tierra y los que hay
debajo de la tierra” (ROPERO, 2004, p. 192)'23; “died while the [powers] of heaven, of
earth, and under the earth looked on” (HOWELL, 2009, paragr. L412)'34; “died, as
heavenly, earthly, and subearthly things looked on” (SCHOEDEL, 1985, p. 152)%%;
“died, while heavenly, earthly, and subterranean beings looked on” (GRANT, 1966, p.
78)136; “died in the sight of those in heaven and those on earth and those under the
Earth” (LIGHTFOOT, 1907, p. 148; cf. LAKE, 1965, p. 221; GLIMM; MARIQUE; WALSH,
2008, p. 104)%7,

Ainda que existam pequenas diferengcas nas traducdes acima elencadas, todas
parecem apontar para a existéncia de trés esferas do cosmos habitadas por seres
dotados com a capacidade de testemunhar eventos relacionados a vida, ao ministério e
a Paixdo de Jesus Cristo. As dimensdes celestial e terrestre frequentemente séo
referidas de modo direto nas exposicdes de Inacio (cf. Inacio de Antioquia, Esmirniotas,
6.1; 11.2; Efésios 13.2; Tralianos 5.1-2), estando subtendidas em varios outros
momentos de seu discurso (por exemplo, quando fala de sua expectativa de alcancar a
Deus). Ja a terceira esfera, subterranea ou infernal, aparece de forma explicita apenas
no capitulo 9 da epistola aos Tralianos. Hupochthonion é o termo grego empregado
para a ela se referir, cujo significado é “sob a terra”, tendo sido também empregado em
relacdo aos “poderes subterraneos” (hoi hupochthonioi) (BAUER et al., 2021, p. 927).

A crenca na existéncia de uma esfera subterranea habitada por poderes é um
elemento antigo e comum no idedrio popular helenistico-romano, estando, em grande
parte, vinculada a religiosidade grega, que acreditava em um conjunto de divindades
subterraneas, os deuses ctonicos. Segundo Fairbanks (1900, p. 242, grifo nosso),

Tanto o substantivo chthén quanto o adjetivo formado a partir dele s&o,
estritamente falando, palavras poéticas, embora a influéncia da

133 Tradugdo: "morreu a vista dos que estdo no céu, dos que estdo na terra e dos que estdo debaixo da
terra.”

134 Tradugao: “morreu enquanto os [poderes] do céu, da terra e debaixo da terra olhavam.”

135 Tradugao: “morreu enquanto as coisas celestiais, terrenas e subterraneas olhavam.”

136 Tradugao: “morreu enquanto os seres celestiais, terrenos e subterraneos olhavam.”

137 Tradugao: “morreu a vista daqueles que est&o no céu, na terra e debaixo da terra.”
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concepcdo poeética tenha sido tdo grande que eles passaram a ser
usados em prosa e em relatos posteriores de culto. A ideia de deuses
cténicos comeca com a divisdo épica do universo entre o que esta acima
da terra e 0 que esta abaixo da terra. Os deuses superiores, 0s deuses
em cujo reino se inclui a vida cotidiana do homem na terra, s&o
chamados Olumpioi, Ouraniones; e se encontram, ora em familia, ora
em Boulé, no Olimpo. Abaixo da Terra — ou no obscuro Oeste — ha outro
reino, a contrapartida escura do brilho do Olimpo. Ali 0 poderoso Hades
(também chamado de Zeus katachthénios) e a temida Perséfone
governam as sombras dos mortos; das profundezas, do Erebo, as
Erinias guardam os direitos do primogénito, protegem o estrangeiro,
perseguem o infrator. O reino sob a terra torna-se no épico um reino de
mortos que corresponde ao dominio dos deuses celestiais sobre os
homens vivos.

Por sua ligacdo com os mortos, os deuses ctonicos estavam relacionados com
as almas.'® Hades e sua esposa, Perséfone, eram tidos como exercendo
primordialmente a fungdo de governantes desse reino (FAIRBANKS, 1900, p. 243).
Perséfone, chamada de “hupochthéniés basileia” (rainha cténica) nas antigas Tabuas
de Ouro orficas, acumulava a atribuicdo de presidir “a passagem da vida para a morte”,
sendo ainda responsavel pelo destino das almas (SAN CRISTOBAL, 2020). Deuses
olimpicos também chegaram a ser chamados de cténicos em virtude de sua ligagédo
com o submundo. Hermes, por exemplo, recebeu esse epiteto pelo fato de ter sido
concebido como mantendo constante contato com o mundo inferior. Sofocles, por
exemplo, o retrata como o deus responsavel pela conducdo das almas ao Hades. O
vinculo com as almas também fez com os deuses ctdnicos fossem revestidos de uma
aura misteriosa e temivel. Aléem disso, eram vistos como possuidores de uma ira dificil
de ser aplacada (FAIRBANKS, 1900, p. 245, 251-252). Por outro lado, bencaos

especiais também eram esperadas pelos devotos dessas divindades:

138 “J4 foi dito o suficiente para mostrar que a poesia lirica e a dramatica ddo continuidade a concepcéo
do épico. Os deuses ctonicos sdo deuses do reino abaixo da terra, que é o reino das almas. Eles nédo
séo deuses das almas, pois, estritamente falando, apenas os homens vivos adoram os deuses. S&o
governantes das almas; enquanto do ponto de vista dos homens que lhes oferecem adoracéo, eles
séo deuses cuja morada esta abaixo da terra, deuses que estdo associados as almas. Como deuses,
0s homens os invocam quando as almas dos mortos sdo adoradas, quando um homem busca ajuda
para vingar as injusticas contra os mortos, ou quando as almas dos mortos devem ser evocadas por
ritos magicos” (FAIRBANKS, 1900, p. 246).
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Essa mesma conexdo com as almas dos mortos, pela qual eles
participavam da natureza misteriosa e temida das almas, significava
também que eles podiam transmitir aos homens uma esperanca de
bem-aventuranca na vida além do tamulo. O efeito dos mistérios de
Eléusis em produzir tal esperanca baseava-se no fato de que a filha de
Deméter era rainha do mundo das almas. Pela adoracdo mistica dos
deuses da alma, os homens podem esperar favor desses deuses apds
sua morte (FAIRBANKS, 1900, p. 252).

Esse, portanto, € um possivel vinculo cosmologico da terminologia empregada
por Inacio no capitulo 9 da epistola aos Tralianos. E bastante improvavel que o bispo
antiogueno mantivesse alguma relacdo com o culto associado a alguma dessas
divindades. Suas epistolas em nenhum momento fornecem respaldo para isso.
Entretanto, talvez o mesmo ndo possa ser dito em relagdo a perspectiva cosmolégica
subjacente a tais crencas.

Como dito, os comentaristas dos escritos de Inacio tém abordado o trecho em
andlise do capitulo 9 da epistola aos Tralianos de modo tangencial e sucinto. Mesmo
assim, cabe, a partir deste ponto, trazer alguns pontos de vista sobre ele encontrados.

Mellink (2000, p. 338, grifo nosso) expressa de forma breve seu ponto de vista
enquanto discute a possibilidade de haver no pensamento inaciano algum fundamento
para a crenca no estado intermediério do individuo no céu ou no reino subterraneo dos

mortos. Sua opinido é a seguinte:

Em primeiro lugar, deve-se notar que Inacio nunca se refere
explicitamente a nocdo de um reino subterrdneo dos mortos. Mesmo
referéncias implicitas sao dificeis de encontrar. A frase ek nekron é
usada uma vez em relagdo a ressurreicao dos profetas (Mg 9:2), e apo
nekrén uma vez em relacdo a ressurreicdo de Cristo (Tr 9:2). No
entanto, nas cartas de Inacio, essas frases parecem ser férmulas
tradicionais sem nenhum significado real no que diz respeito a questao
do destino dos crentes imediatamente apds a morte. Notavelmente, em
Mg 9:2 a ressurreicdo dos profetas ndo é descrita como uma
consequéncia da descida de Cristo ao submundo, como em outros
documentos cristdos primitivos (ver cap. 3.9.5). Em Tr 9:1, Inacio afirma
gue Cristo foi crucificado e morreu "enquanto as coisas/seres
subterraneos olhavam" (blepéntén hupochthonion). No entanto, esta
frase provavelmente se refere aos poderes subterrdneos (cf. Fp 2:10) e
ndo aos mortos no submundo.
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Nesse comentéario, Mellink segue a mesma linha de raciocinio que procura
defender ao longo de sua obra: no pensamento inaciano ndo ha indicios da crenca na
entrada do individuo, apds a morte, em um estado intermediario no Céu ou no reino
subterraneo. Mas, pelo que parece, quando trata especificamente do verso 1 do
capitulo 9 da epistola aos Tralianos, ndo descarta que Inacio vislumbrava a existéncia
de uma dimensado subterranea habitada por poderes, citando como base para essa
afirmacéo o verso 10 do capitulo 2 da epistola do apo6stolo Paulo enviada a igreja de
Filipos — texto este que sera posteriormente analisado nesta secéo.

Vall (2013) faz ao menos trés mencdes ao verso 1 do capitulo 9 da epistola aos

Tralianos. Na primeira delas, ele diz:

A referéncia a “seres no céu, na terra e debaixo da terra”, tirada quase
gue literalmente de Filipenses 2:10, é incluida para o beneficio particular
dos tralianos, que, como 0s esmirniotas, parecem estar excessivamente
interessados em especulacfes astrais. (Tral. 5:1-2). Inacio quer que eles
percebam que todos 0s seres racionais no cosmos, ndo importa quao
gloriosos ou poderosos sejam, serdo responsabilizados pela forma como
respondem a morte de Jesus na cruz (cf. Esmir. 6:1) (VALL, 2013, p.
59).

Na segunda vez em que aborda o texto, ele diz o seguinte:

As cartas de Inacio de Antioquia expressam uma visdo essencialmente
biblica da realidade. O unico Deus “desejou que todas as coisas
existissem” e as criou por sua Palavra. O universo criado compreende
“coisas visiveis e invisiveis”, um reino material e um reino espiritual.
Existem seres racionais no céu, na terra e debaixo da terra, incluindo
anjos gloriosos e “governantes, visiveis e invisiveis”. Muitos desses
seres estdo alinhados contra Deus e seu reino e, portanto, pertencem ao
“antigo reino”, que é o dominio do “governante deste éon” (Efésios 19:1-
3) [Tra. 9:1; Efé. 13:2; Esmir. 6:1] (VALL, 2013, p. 120).

O terceiro comentario de Vall envolvendo a passagem em analise se encontra no

contexto de seu exame da cosmologia presente no capitulo 19 da epistola aos Efésios:

O ponto seria entdo que tanto a fama da igreja de Efeso (8:1) e, mais
importante, o mistério de Cristo (19:2) foram dados a conhecer aos
seres espirituais que habitam esses reinos celestiais, de modo que eles
também sdo confrontados com uma escolha em relagéo a Cristo. Essa
interpretacdo se harmoniza muito bem com o que Inécio diz em outro
lugar. Jesus sofreu e morreu “enquanto os que estao nos céus, na terra
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e debaixo da terra olhavam” (Tral. 9:1). Assim, todas as criaturas
racionais, incluindo os anjos mais gloriosos e “os governantes, tanto
visiveis como invisiveis”, devem “crer no sangue de Cristo” se quiserem
escapar da condenacdo escatolégica (Esmir. 6:1). A compreensédo de
In4cio sobre esses assuntos pode ter sido influenciada pela afirmacao
paulina de que a sabedoria de Deus, conforme revelada na “economia
do mistério”, estda sendo “dada a conhecer agora aos principados e
potestades nos lugares celestiais por meio da igreja” (Ef. 3:9-10) (VALL,
2013, p. 128-129).

Nessas trés citacdes, Vall sugere que Inacio, baseado em Filipenses 2:10,
vislumbrava a existéncia de dois reinos, um espiritual e um material, divididos em trés
esferas habitadas por seres racionais — no céu, na terra, e sob a terra. Embora néo
especifique a natureza dos seres que se encontram sob a terra, como fez Mellink, é
possivel que tenha em mente os seres “alinhados contra Deus”.

O comentario de Schoedel (1985, p. 154) sobre a passagem estudada

concentra-se na analise da relacéo dela com a tradicao:

Outro elemento tradicional em Tr. 9.1 é a declaracdo de Inacio (um
absoluto genitivo) de que Cristo foi crucificado "enquanto as coisas
celestiais, terrenas e subterrdneas olhavam". Isso € uma reminiscéncia
das "coisas celestiais, terrenas e de debaixo da terra" do hino pré-
paulino de Cristo em Fp 2:10 (para outra conexdo com a mesma
passagem, veja Mag. 10.3). E especialmente porque uma construgcéo
genitiva absoluta semelhante é usada em 1Pe 3:22, em material quase-
credal (Cristo, nos é dito, foi para o céu "ficando-lhe subordinados anjos,
e potestades, e poderes"), parece ndo haver uma boa razdo para
duvidar que este elemento seja tdo primitivo quanto qualquer outro em
Tr. 9. Qualquer que seja sua fonte, a linha ndo estd em desacordo com a
concepgdo cosmica dos eventos da salvacdo esbogada por Inacio em
Ef. 19.7.

Como Mellink e Vall, Schoedel acredita que Inacio se baseia na tradicdo
neotestamentaria em aos Tralianos 9.1. Na nota escrita para o paragrafo acima, ele
procura rebater o argumento de que possivelmente haja uma contradicdo entre essa
passagem e o verso 1 do capitulo 19 da epistola aos Efésios, onde Inacio diz que: “ao
principe deste mundo ficou escondida a virgindade de Maria, seu parto, e igualmente a
morte do Senhor. Trés mistérios retumbantes, que foram realizados no siléncio de
Deus.” Nesse texto, € clara a afirmacdo de que a morte de Cristo ficou escondida ao
Principe deste mundo, mas Schoedel (1985, p. 154, nota 7) acredita que essa seja uma
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“‘uma conclusdao muito simples de se tirar". Entdo complementa tratando da
possibilidade de o texto de Tralianos 9 fazer referéncia a descida de Cristo ao Hades:
“se a referéncia aos poderes subterraneos aqui pressupfe a descida de Cristo ao
Hades (cf. Mag. 9.2) é incerto, especialmente porque Inécio esta satisfeito em outro
lugar com uma divisdo do mundo em coisas celestiais e terrenas (Ef. 13.2)13%"
(SCHOEDEL, 1985, p. 154, nota 7). Com base apenas nessas declaracdes, ndo da
para saber se Schoedel cré que Inacio mantinha uma visédo bipartida ou tripartida do
COSmMosS.

Diante do exposto, levantam-se as seguintes questdes: até que ponto Inacio
reverbera a tradicdo, especialmente a paulina, no texto examinado? Em que medida ele
pode ter ido além dela? E ha fundamento para se afirmar que ele concebia a existéncia
de uma dimensdo subterrdnea, além da celestial e da terrestre, habitada por seres
racionais? A resposta a essas perguntas deve necessariamente se iniciar pela analise
do verso 10 do capitulo 2 da epistola de Paulo aos Filipenses, considerado uma
possivel fonte da formulacdo semicredal do capitulo nove da carta aos Tralianos.

Grande parte do capitulo 2 da epistola aos Filipenses é reservada pelo apdstolo
para exortar a comunidade cristd de Filipos a unidade, cuja base deveria ser a
humildade: “Nada facais por partidarismo ou vangloria, mas por humildade,
considerando cada um os outros superiores a si mesmo. Nao tenha cada um em vista o
que é propriamente seu, sendo também cada qual o que € dos outros” (Fp 2:3-4). E
como exemplo supremo para os fiéis, Paulo rememora em sua argumentacdo a

experiéncia do préprio Cristo:

Tende em vés 0 mesmo sentimento que houve também em Cristo
Jesus, pois ele, subsistindo em forma de Deus, néo julgou como
usurpacdo o ser igual a Deus; antes, a si mesmo se esvaziou,
assumindo a forma de servo, tornando-se em semelhanca de homens;
e, reconhecido em figura humana, a si mesmo se humilhou, tornando-se
obediente até a morte e morte de cruz. Pelo que também Deus o exaltou
sobremaneira e lhe deu 0 nome que esti acima de todo nome, para que
ao nome de Jesus se dobre todo joelho, nos céus [epouranion], na terra

139 “Esforgai-vos para vos reunir mais frequentemente, para agradecer e louvar a Deus. Quando vos
reunis com frequéncia, as forcas de satanas sdo abatidas e sua obra de ruina é dissolvida pela
concordia de vossa fé. Ndo ha nada mais precioso do que a paz, que pde abaixo toda a guerra das
poténcias aéreas e terrestres” (Inacio de Antioquia, Efésios, 13.1-2).
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[epigeidn] e debaixo da terra [katachthonion], e toda lingua confesse que
Jesus Cristo € Senhor, para gléria de Deus Pai (Fp 2:5-11, grifo nosso).

Muitos estudiosos acreditam que essa passagem seja a citagdo de um antigo
hino cristdo (GUNDRY, 2008, p. 521). Nela o apédstolo trata do esvaziamento de Cristo
na encarnagdo, que ficou conhecido na cristologia como a kenosis, devido ao verbo
utilizado: “ken6d”, cujo significado € “tornar vazio, esvaziar, tornar sem resultado ou
efeito, destruir, tornar nulo” (BAUER et al., 2021, p. 478). Em linhas gerais, a pericope
aborda uma sequéncia de eventos relacionados a Cristo, a saber: Seu estado
preexistente, Sua encarnacao e Sua exaltacao.

O trecho da pericope relevante para esta analise se encontra na parte em que o
apostolo enfoca a exaltacdo de Cristo, onde ha uma construcdo préxima aquela
encontrada no capitulo 9 da epistola aos Tralianos: “para que ao nome de Jesus se
dobre todo joelho, nos céus [epouranidn], na terra [epigeidn] e debaixo da terra
[katachthonion]” (Fp 2:10). A construcdo inaciana € a seguinte: “que foi
verdadeiramente crucificado e morreu a vista do céu [epouranion], da terra [epigeion] e
dos infernos [hupochthonion]” (Inacio de Antioquia, Tralianos, 9.1). Excetuando o ltimo
termo empregado, o final dos dois trechos recortados € igual. Inacio utiliza a palavra
“hupochthonion”, e Paulo, “katachthonién”. Ambos o0s termos sdo sindnimos e
aparecem apenas uma vez tanto no Novo Testamento (katachthonion) quanto no
corpus inaciano (hupochthonion).

A proximidade entre essas duas passagens parece sugerir uma apropriacao
inaciana do texto paulino. Diante de tal possibilidade, deve-se considerar a seguinte
questdo: seria essa apropriacdo teologica (fiel ao propdsito e contexto teoldgico
originais da fonte) ou apenas linguistica (simplesmente reverbera/toma emprestada a
linguagem da fonte)?

Como ja mencionado, no capitulo 2 da carta aos Filipenses, Paulo elabora uma
exortacao a unido, cuja base deveria ser a humildade. O apdéstolo recorre a Cristo como
0 supremo exemplo dessa virtude. Mesmo sendo Deus, Ele voluntariamente Se tornou
um homem para poder redimir a humanidade, e o fez indo ao nivel mais baixo possivel
a um ser humano: a morte de cruz — sendo obediente até o fim. Seu sacrificio foi aceito

pelo Pai, e Paulo diz que “Deus o exaltou sobremaneira e lhe deu o0 nome que esta
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acima de todo nome” (Fp 2:9), ficando entdo patente o Seu senhorio. Como
consequéncia disso, 0 apostolo diz que, de forma universal, todo joelho se dobrara e
toda lingua reconhecera esse fato.

O capitulo 9 da epistola aos Tralianos, por sua vez, também esta situado em um
contexto exortativo, mas 0 assunto em pauta é outro. Inicio se empenha em refutar a
negacdo docetista da encarnacdo e da Paixdo. Nesse intuito, ele reafirma varios
aspectos da vida de Jesus Cristo: a linhagem davidica, o nascimento de Maria, a vida
como um verdadeiro ser humano, a perseguicao sob Pilatos, a crucificacdo e a morte, a
qual o bispo antioqueno diz ter sido amplamente testemunhada por aqueles que se
encontram no céu, na Terra e nas regides subterraneas. Ha, portanto, uma diferenca
contextual importante a ser considerada. Além disso, quando a passagem € utilizada, o
foco também é diferente. Em Filipenses, Paulo a emprega com énfase na exaltacdo e
subsequente reconhecimento universal do senhorio de Cristo. Em aos Tralianos, por
outro lado, Inacio enfoca o testemunho universal da realidade da Paix&do. Trata-se de
dois eventos distintos relacionados a vida e ao ministério de Cristo.

Tais diferencas, portanto, parecem indicar que a apropriacdo inaciana do texto
paulino se restringiu apenas ao ambito linguistico.**’° Mas, a despeito disso, como a
construcdo paulina pode ser compreendida? Estaria Paulo expressando uma visao
tripla do universo, composta pelo Céu (local de habitacdo divina), pela Terra (local de
habitacdo humana) e pelo submundo (local de habitacdo dos poderes espirituais
demoniacos ou das almas dos mortos), semelhante aquela comum ao periodo
helenistico-romano?

Muitos comentaristas interpretam as palavras de Paulo a partir do pano de fundo
da antiga cosmologia helénica. Peter T. O'Brien (1991, p. 288-289), por exemplo,
entende que “os trés adjetivos [epouranion, epigeion e katachthonion] devam ser

construidos como substantivos masculinos, designando seres racionais que prestam

140 O uso adaptado dos escritos paulinos por Inacio também foi notado por Richardson (1935). No
capitulo em que discute especificamente o uso inaciano de Paulo, ele chega as seguintes conclusdes:
“E justamente na maneira Unica e original, em que ele toma as ideias e frases paulinas e as torna
suas, que Inacio é mais interessante como personalidade e mais desconcertante como problema
literario. [...] Nao é facil estimar até que ponto Inacio realmente entendia Paulo. [...] Ele também deve
a ele certas metéforas, expressdes e frases, que se tornaram uma parte intima de seu estilo; mas,
frequentemente, palavras paulinas, em vez de ideias paulinas, séo refletidas em suas cartas, e ele as
vezes cita essas frases em contextos, e com significados, amplamente diferentes do uso paulino
original” (RICHARDSON, 1935, p. 66-67, grifo nosso).
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homenagem e confessam (v. 11)”. Segundo ele, estes seriam os “anjos no céu, os
seres humanos na terra e os que partiram no Sheol ou os demoénios sob a terra”. Sua
analise também leva em conta o texto de Inacio no capitulo 9 da epistola aos Tralianos,
que teria 0 mesmo significado pretendido por Paulo na carta aos Filipenses. O’Brien
(1991, p. 289) menciona outro grupo de exegetas que tende a ver em Filipenses 2:10
uma referéncia apenas a “poderes angélicos ou espiritos que supostamente governam
0s reinos do cosmos — astral, terrestre e subterraneo”. Para ele, essa € uma perspectiva
que deve ser descartada no texto em questao.

Embora tais pontos de vista interpretativos sejam bastante populares, nem todos
0s exegetas concordam com eles. Wesley Carr (1981, p. 86), diferente de O’Brien,
acredita que os trés adjetivos da construcdo paulina devam ser tomados como neutros,
0 que os alinharia com “o conceito expresso, por exemplo, no Salmo 148”. Para o autor,
tomar tais palavras como “masculinas, referindo-se respectivamente as forcas
espirituais nos céus, aos homens na terra e aos mortos no Sheol, € uma visdo baseada
no entendimento inapropriado para esta fase da era cristd.” Carr (1981, p. 87) entdo
propde que a énfase de Paulo esteja posta na universalidade da homenagem a Deus,
em vez de nos seres que habitam as trés esferas. “O melhor paralelo € o Salmo 148 e,
embora a personificacdo de toda a criacdo dessa maneira ndo seja comum, dentro de
um contexto altamente poético como o de Fp 2:10, ndo ha dificuldade em entendé-lo
assim.” H. Sasse (1985, p. 421) chega a uma conclusdo semelhante no verbete
dedicado especificamente ao termo katachthénios, escrito para o Theological Dictionary

of the New Testament:

katachthonios € comum no grego secular para referir-se ao mundo
inferior. No NT, s6 figura em Filipenses 2:10, em uma frase que denota,
sem mais especificacdo, a totalidade dos seres (cf. Ap. 5:13). Intentar
uma classifica¢é@o, por exemplo, vendo nos katachthonioi os mortos que
descansam na terra, € passar por alto a natureza poético-litirgica da
passagem.

Gordon D. Fee (1995, p. 374-375), em seu comentario a epistola aos Filipenses,
propde um entendimento diferente dos propostos por Wesley Carr e H. Sasse, contudo,
rejeita a possibilidade de Paulo estar se referindo apenas a poderes espirituais de trés

esferas da realidade. Para ele,
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Os "do céu" refere-se a todos os seres celestiais, anjos e deménios; 0s
da terra refere-se a todos aqueles que estdo vivendo na terra em Sua
Parousia, incluindo agueles que atualmente estdo causando sofrimento
em Filipos; e os “debaixo da terra” provavelmente se refere aos “mortos”,
gue também serdo ressuscitados para reconhecer Seu senhorio sobre
todos.

Em uma nota explicativa adicionada a citagdo acima, Fee (1995, p. 382, nota 35)
lista os motivos pelos quais rejeita a intepretacéo helenizada do texto. O autor concorda
gue a construcdo paulina inclui “os poderes”, mas acredita nao haver “énfase particular
neles”, nem “razdo para supor que todas as trés designacdes se refiram a poderes
espirituais”. Interpretd-la dessa forma, para ele, “¢ o resultado direto de uma
metodologia defeituosa”, a qual “(1) pressupde que o ‘hino’ é pré-paulino (e, portanto,
ndo paulino), (2) procura enraizar seu ‘background’ na cosmologia gndstica ou
helenistica, e (3) entdo |€é esse suposto ‘background’ em seu uso atual paulino”. Contra
tal metodologia interpretativa “defeituosa”, Fee (1995, p. 382, nota 35) apresenta as

seguintes objecoes:

(1) que embora Paulo entenda os poderes como habitando os "céus" (Ef
1:20-21; 2:2; 3:10; 6:12), ndo ha evidéncia que ele entendia que eles
também habitavam a terra e o Sheol (sobre a leitura equivocada de 1
Corintios 2:6-8 dessa maneira, veja Fee, First Corinthians, 103-4); (2)
gue o background priméario de Paulo é o AT, e a presente linguagem,
embora ndo encontrada no AT, representa completamente a
cosmologia do AT (ver, por exemplo, J. Guhrt, NIDNTT, 1.522-23); e (3),
0 mais importante, ndo ha uma sugestao na presente carta de que os
filipenses estivessem angustiados com os "poderes”; o problema deles é
com as pessoas, cuja oposicao lhes traz consideravel sofrimento. Assim,
se h4 alguma énfase em um lancamento tdo amplo da rede (e

141 Em Exodo 20, verso 4, ha uma construgéo triplice préxima a usada pelo ap6stolo: “N&o faras para ti
imagem de escultura, nem semelhanca alguma do que ha em cima nos céus, nem embaixo na terra,
nem nas aguas debaixo da terra” (grifo nosso). Com base nesse texto, ha que considere que Paulo
fez uso de “um idiomatismo hebraico que denota toda criagdo” (NICHOL; DORNELES, 2014, p. 143).
Outro texto que tem sido encarado como uma possivel fonte veterotestamentéria da declara¢do do
apostolo nos versos 10 e 11 da epistola aos Filipenses é Isaias 45:23: “Por mim mesmo tenho jurado;
da minha boca saiu o que é justo, e a minha palavra ndo tornara atras. Diante de mim se dobrara todo
joelho, e jurara toda lingua.” Moisés Silva (2014, p. 1037) acredita que Paulo faz uma “clara alusédo” a
essa passagem, e acrescenta que toda a pericope composta pelos versos 18 a 25 do capitulo 45 de
Isaias “constitui uma das mais poderosas confirmac¢des no AT da supremacia do Deus de Israel, no
contexto de sua obra redentora”, ideia esta também presente na argumentacdo do apdstolo no
capitulo 2 da carta aos Filipenses.
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provavelmente ha), parece — por causa dos filipenses — incluir aqueles
gue atualmente sdo responsaveis por seu sofrimento.

Aos argumentos de Carr, Sasse e Fee em desfavor da leitura helenizada do texto
de Filipenses 2:10, pode-se adicionar mais um de carater I6gico: caso Paulo estivesse
de fato pensando em poderes espirituais incorporeos ou nas almas dos mortos sob a
terra, como estes poderiam dobrar os joelhos e usar suas linguas para confessar, se
estdo em um estado destituido da corporalidade? E dificil correlacionar esse ponto com
uma leitura literal (ndo-poética e litrgica) do texto em questdo, a ndo ser que se
interprete 0s que estdo sob a terra como uma alusdo aos mortos que seréao
ressuscitados por ocasido da Parousia, como ja sugerido por Fee, os quais entdo se
tornarédo fisicamente habilitados a realizar as duas agoes.

Independente de qual seja 0 sentido exato de Filipenses 2:10, as obje¢des acima
apresentadas possuem certa significancia contra uma leitura do texto a partir do
background helenistico-romano.'*> Em In&cio, por outro lado, existem elementos que
parecem apontar para o contrario.

Como discutido na secdo anterior, ha evidéncias de que o bispo antioqueno,
diferente do apostolo Paulo (cf. nota 119 desta pesquisa), mantinha uma viséo
dicotbmica do ser humano e acreditava na desintegragdo da unido corpo/alma apés a
morte. Em sua compreensdo da escatologia individual, a alma do fiel se separa do
corpo e ascende até a bem-aventurada presenca de Deus, permanecendo nesse
estado (intermediario) até o eschaton. Em relacdo ao destino do infiel, por outro lado,
ele acaba sendo menos explicito.

Se como martir fiel In4cio esperava alcancar incorporeamente a Deus logo apés

a morte, é possivel que vislumbrasse um destino contrario para os infiéis, em uma

142 N3o é incomum a ocorréncia de associacdes um tanto apressadas de determinados aspectos dos
escritos paulinos com o pensamento helenistico-romano, a quais, por vezes, acabam nao resistindo a
um exame mais amplo e aprofundado de suas epistolas. O mesmo pode ser dito em relacao a outros
termos neotestamentarios frequentemente relacionados ao inferno — geena, hades, abismo, tartaro —,
enquanto entendido como dimensao subterranea de punicdo e permanéncia das almas e dos poderes
espirituais demoniacos. Na obra The geography of hell in the teaching of Jesus: gehenna, hades, the
abyss, the outer darkness where there is weeping and gnashing of teeth, Kim Papaioannou (2013)
apresenta argumentos relevantes em favor de uma leitura ndo-helenizada desses termos. Embora se
concentre especificamente nos evangelhos sinéticos, o0 autor acaba lidando com outros textos
neotestamentarios em que tais termos aparecem, oferecendo uma leitura panoramica alternativa a
perspectiva interpretativa mais tradicional.
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regido oposta ao reino celestial, na qual estariam privados da presenca de Deus. No
capitulo 2 da epistola aos Esmirniotas, Inacio diz que os hereges receberdo como

puni¢do a entrada em um estado semelhante ao dos deménios:

Ele sofreu tudo isso por nés, para que sejamos salvos. E ele sofreu
realmente, assim como ressuscitou verdadeiramente. N&o sofreu,
apenas na aparéncia, como dizem alguns incrédulos. Sdo eles que
existem apenas na aparéncia. Assim como pensam, para eles
acontecerda serem sem corpos [asdématois] e semelhantes a espiritos
[daimonikoi] (Inacio de Antioquia, Esmirniotas, 2.1, grifo nosso).

No verso 1 do capitulo 7 da mesma epistola, ele afirma que esses mesmos
individuos que negam a realidade da Paixdo também “ndo professam que a eucaristia &
a carne de nosso Salvador Jesus Cristo”. E, a menos que pratiguem o amor, estaréo
privados da ressureicéo.'43

Com base nesses textos, pode-se supor que Inacio acreditava que, enquanto 0s
fiéis, apdés a morte, permanecem incorporeamente na presenca de Deus até o
eschaton, quando entdo serdo ressuscitados corporalmente, os infiéis permanecem em
um estado espiritual diferente, semelhante ao dos demonios, ficando privados da

ressureicdo corporal. O destino deles sera o fogo inextinguivel:

Meus irm&os, ndo vos enganeis. Aqueles que corrompem uma familia
ndo herdardo o Reino de Deus. Com efeito, se morrem aqueles que
fazem isso segundo a carne, quanto mais aquele que, por sua ma
doutrina, corrompesse a fé em Deus, pela qual Jesus Cristo foi
crucificado! Essa pessoa, tornada impura, ird para o fogo inextinguivel,
juntamente com aguele que a escuta (Inacio de Antioquia, Efésios, 16.1-
2).144

143 “Eles se afastam da eucaristia e da oracéo, porque ndo professam que a eucaristia é a carne de nosso
Salvador Jesus Cristo, que sofreu por nossos pecados e que, na sua bondade, o Pai ressuscitou.
Desse modo, aqueles que recusam o dom de Deus, morrem nas suas disputas. Seria melhor para
eles praticarem o amor, a fim de ressuscitarem também. Convém para vés manter-se distantes
dessas pessoas e ndo falar com elas, seja em particular, seja em publico, e seguir os profetas,
especialmente o evangelho, onde a paixdo nos é mostrada e a ressurrei¢do realizada. Fugi das
divisdes, como principio que é de todos os males” (Inacio de Antioquia, Esmirniotas, 7.1).

144 Richardson (1935, p. 27, 28) interpreta esse texto como uma referéncia ao destino dos infiéis
imediatamente apds a morte: “a morte fisica deve ser o0 momento decisivo para todos os homens —
passam ou para a vida com Cristo ou para o fogo inextinguivel (Rm. passim e Ef. 16.1).” Sua opinido
estd baseada no entendimento de que "a respeito de um futuro advento de Cristo, ele [Inacio] é
totalmente silencioso, e sobre o julgamento final e o Ultimo dia, ele ndo diz praticamente nada [...]. De
fato, as Epistolas Inacianas sdo notaveis por causa de suas poucas referéncias a escatologia. Isso
talvez se explique pela propria natureza das préprias cartas escritas sob a expectativa do martirio
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Nesse sentido, talvez ndo seja incorreto sugerir, diferente de Mellink (2000, p.
338), que In&cio visualizava uma dimenséo subterranea na qual as almas dos mortos
infiéis permaneceriam durante o periodo entre a morte e o eschaton. Se esse for o
caso, Inacio entdo pode ter se apropriado de aspectos da antiga visdo do submundo
helénica.

Por outro lado, parece improvavel que Inacio concebesse a existéncia de
poderes espirituais em um reino subterraneo, como sugeriram Vall (2013, p. 120, 128-
129) e Mellink (2000, p. 338). Na epistola aos Efésios ele se mantém proximo do
pensamento paulino (Ef 6:12) quando fala apenas de poténcias aéreas e terrestres,

empregando os mesmos adjetivos usados no capitulo 9 da carta aos Tralianos:

Esforcai-vos para vos reunir mais frequentemente, para agradecer e
louvar a Deus. Quando vos reunis com frequéncia, as forcas de satanas
sdo abatidas e sua obra de ruina é dissolvida pela concérdia de vossa
fé. Nao h4 nada mais precioso do que a paz, que pde abaixo toda a
guerra das poténcias aéreas [epouranion] e terrestres [epigeion] (Inécio
de Antioquia, Efésios, 13.1-2).

Sendo assim, Inacio pode ter se referido aos infieéis mortos quando disse que 0s

gue estavam sob a terra também contemplaram a Paixado e a morte de Cristo.

imediato. In&cio tem sua esperanc¢a nao no retorno de Cristo, mas em alcanca-lo na hora da morte. Na
verdade, ele se refere uma vez aos "Ultimos tempos" (eschatoi kairoi), e na mesma passagem ha uma
referéncia ao porvir (Ef. 11.1). No entanto, estas séo excec¢des no pensamento principal de Inécio.
Sua mente esta voltada para a vida com Cristo que sera sua possessao perfeita na hora do matrtirio.
[...] em Inacio ndo apenas a doutrina do juizo final desapareceu, mas a concepcao da ressurreicao foi
divorciada das ideias do "Ultimo dia" (em Jo&o) e do futuro advento de Cristo (em Paulo)’. Richardson
talvez exagere um pouco quando fala do abandono inaciano da escatologia neotestamentaria.
Realmente ha nas epistolas uma énfase diferente e até modificacées da escatologia apostdlica. Mas
nao ha um desvio completo dela.
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CONSIDERACOES FINAIS

E improvavel que se compreenda em profundidade um movimento religioso sem
um adequado entendimento de seus desenvolvimentos e relagbes iniciais. O
cristianismo, ap6s quase dois mil anos de existéncia, ja passou por incontaveis
transformacdes, estando atualmente ramificado em diversas vertentes, separadas por
diferentes perspectivas teologicas. De todas as transformacgdes experimentadas, uma
das mais influentes e perenes parece ter sido a helenizagédo. Basta uma rapida consulta
aos tratados doutrinarios das maiores denominacfes cristds da atualidade para se
constatar a presenca de tracos helenisticos em doutrinas que tratam da natureza de
Deus, da pessoa de Cristo, da natureza do ser humano, do destino e estado do
individuo apés a morte, entre outras.

Como visto, desde o inicio das discussdes sobre a helenizacdo do cristianismo,
um dos assuntos em pauta tem sido 0 momento em que esse processo Sse iniciou.
Muitos acreditam que ele se tornou mais evidente a partir da segunda metade do século
2, quando os Padres Apologistas, de forma intencional e sistematica, passaram a
mesclar o pensamento cristdo com certas doutrinas filosoficas helenisticas. Buscando
olhar para além desse marco mais tradicional, intentou-se neste estudo examinar o
modo como esse processo teria se dado durante a primeira metade do século 2, época
na qual viveram e atuaram aqueles escritores cristdos hoje conhecidos como Padres
Apostolicos. Nessa deciséo, seguiu-se também a sugestao de Werner Jaeger (1985, p.
11), para quem a influéncia do helenismo é perceptivel a partir das geracbes
posteriores a dos apdéstolos.

A opc¢dao por estudar os escritos de Inacio se deu tanto por sua influéncia sobre
0os desenvolvimentos subsequentes do cristianismo quanto por sua importancia no
contexto pos-apostélico, sendo ele uma relevante fonte de informacdes a respeito da
realidade do cristianismo durante o inicio do segundo século.

Como bispo da comunidade cristd de Antioquia, terceira maior cidade do império
romano, Inacio viveu e atuou em uma das regides que foi palco das transformacdes

politicas e culturais — abordadas no capitulo 1 — que culminaram com surgimento do
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mundo helenistico-romano. No inicio do segundo século, Antioquia figurava como um
centro politico e econdémico, além de um grande polo da cultura helenistica.

Como sinalizado inicialmente, o objetivo da pesquisa foi examinar mais a fundo a
existéncia e a extensdo da influéncia de certos elementos provindos de cosmovisdes
helenisticas sobre o pensamento inaciano, mais precisamente sobre a cristologia, a
antropologia, a escatologia individual e a cosmologia encontradas nas epistolas. Cada
um desses pontos, como também apontado, esta relacionado com as trés ideias
reguladoras ou principios hermenéuticos — a saber, os conceitos de Deus/metafisico,
homem e mundo — que atuam no nivel basilar (condicionam/fundamentam) de toda
reflexdo humana.

Na secao da analise, verificou-se que a cristologia inaciana, embora vinculada,
em Varios aspectos, a encontrada no Novo Testamento, apresenta tracos de influéncia
helenistica no que diz respeito a percepcédo do divino. Inacio diz que Cristo foi temporal,
passivel, visivel e palpavel apenas enquanto habitante deste mundo. Tendo ascendido
ao céu, a esfera divina, tornou-se atemporal, impassivel, invisivel e impalpavel.
Conforme mostrado, esse segundo grupo de atributos de ordem negativa esti
assentado, ao que tudo indica, em uma visdo dicotomizada da realidade, semelhante a
mantida por fildsofos medioplaténicos, mas distinta daquela encontrada tanto no Antigo
guanto no Novo Testamento.

Inacio oferece evidéncias de ter seguido numa direcdo semelhante em sua
antropologia. Como visto, seu anseio por alcancar a Deus incorporeamente apds o
martirio indica que mantinha uma visdo antropolégica também dicotdémica, na qual o
individuo, por meio de sua alma, € capaz de subsistir de forma consciente e
independente do corpo ap6s a morte. Relacionada a essa perspectiva sobre a natureza
humana estd a sua compreensdo da escatologia individual, que parece comportar a
existéncia de um estado intermediario de bem-aventuranca do crente fiel na presenca
de Deus entre a morte e 0 eschaton, um ponto de vista que também aproxima a visédo
inaciana de certas escatologias individuais helenisticas, como, por exemplo, a gnéstica.

Por fim, o ultimo topico examinado lidou com um texto especifico da epistola aos
Trallianos (9.1), no qual Inacio oferece indicios de que acreditava em um universo

composto por trés esferas habitadas por seres racionais — céu, terra e submundo —,
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uma perspectiva cosmologica proxima aquela encontrada na literatura grega — bastante
disseminada durante o periodo helenistico-romano. O que chamou atencdo no texto
estudado foi a terminologia empregada por Inacio para se referir a dimenséo
subterranea. Quando analisado de forma isolada, ele aparenta ser apenas um eco das
palavras de Paulo em Filipenses 2:10. Mas quando visto sob o prisma mais amplo do
pensamento inaciano — em especial, sua antropologia e escatologia individual —, parece
indicar que a regido subterranea € o local onde as almas dos infiéis permanecem entre
a morte e o eschaton — e nédo o local de habitacdo dos poderes espirituais, como
sugerido por outros comentaristas.

Em cada dos temas analisados, por um lado, Inacio se mantém proximo a
tradicdo apostélica, mas, por outro, vai além dela ao trazer novos elementos provindos
de visdes de mundo helenistico-romanas, os quais acabam por ressignifica-la. Parece
nao haver evidéncias de que esse processo tenha se dado de forma proposital — como
fizeram os apologistas da segunda metade do segundo século —, deixando aberta a
possibilidade de ele ter ocorrido de forma natural, mediante o encontro de uma mente
helenizada com tradi¢cdo apostolica elaborada em categorias judaico-semiticas.

Inacio, portanto, pode ser considerado um dos primeiros autores cristdos cujo
pensamento apresenta evidéncias de helenizacdo. Posteriormente, seria importante
que estudos semelhantes fossem feitos nos escritos de outros Padres Apostélicos,

como, por exemplo, Clemente Romano.
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