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A questdo da eucaristia é
uma das mais importantes
pertencentes a historia da

religido. Ela pode ser relacionada
de modo central a todo o sistema

da doutrina crista. Pois o

cristianismo esta baseado na viva
unido do fiel com a pessoa de
Cristo; e este grande fato é
enfaticamente concentrado no

misterio da ceia do Senhor.

John Williamson Nevin



EUCARISTIA E A IDENTIDADE DOS CRISTAO SEGUNDO JUSTINO
MARTIR

Resumo: Tendo em vista a relevancia da compreensao da formagao e do desenvolvimento do
cristianismo contemplando os multiplos aspectos que compdem o mundo romano, esta pesquisa
pretende delimitar contornos especificos desse amplo cendrio elegendo um objeto do II século.
Dessa forma, tem-se por objetivo principal a compreensdo da relagdo entre o ritual da eucaristia
e a identidade dos cristaos a partir da analise dos escritos de Justino Martir (100-165 d.C.). Por
i1sso, desenvolve-se uma investigacao historico-cultural baseada em uma analise interna e
externa dos documentos, empregando uma exegese historico-critica que procura compreender
a funcdo simbolica e discursiva das elaboragdes teoldgicas do autor dentro do seu contexto
social. Nascido em Flavia Nedpolis, cidade da antiga regido da Samaria, Justino era
provavelmente filho de pai latino e de um avo com nome grego. Estudou filosofia, mas se
converteu ao cristianismo e se colocou em defesa da fé. As Apologias e o Dialogo com Trifdo
foram escritos aproximadamente entre os anos de 154 e 161 d.C., durante os governos de
Antonino Pio e Marco Aurélio. Seus escritos manifestam uma tensdo entre a imagem dos
cristaos sob as sombras que acobertam suas reunides transformando-os em alvo da resisténcia
dos “outros” e o teor apologético que procura iluminar o reconhecimento dos fiéis por meio de
suas celebragdes e pelo exemplo de conduta que mantinham. Em seu discurso o apologista
define quem sdo os “cristdos”, o que eles pensam e de que modo procedem em suas reunioes.
Sua perspectiva apresenta tanto oposi¢do as alegagdes anticristds detectadas no Império
Romano quanto associagdes e analogias com elementos da cultura greco-romana, com o intuito
de estabelecer correlagdes que visam a aprovagdo de diversos aspectos da religido crista pelos
de fora. Em grande medida ele recorre a uma hermenéutica bem particular, aplicada aos textos
proféticos e a uma comparacao de aspectos culturais do mundo greco-romano para defender a
fé crista. Esta pesquisa nos permite compreender que a celebracio da eucaristia se desenvolveu
dentro de um processo historico concomitante ao estabelecimento de fronteiras e delimitagdes
entre varios grupos. Este processo envolve apropriagado, ressignificagdo de elementos culturais
comuns no mundo greco-ronano e a afirmacao de identidades. Desse modo, a eucaristia aparece
como uma celebragdo que distingue os cristdos dos judeus, diferenciando-os também de outros
grupos cristdos que nao a celebram no mesmo sentido, como os marcionitas, basilidianos e

valentinianos.

Palavras-chave: Justino Martir; Império Romano; Historia do Cristianismo; Eucaristia



EUCHARIST AND IDENTITY OF CHRISTIANS ACCORDING TO JUSTIN
MARTYR

Abstract: Taking into consideration the understanding’s relevance of the formation and
development of Christianity contemplating the multiple aspects that form the Roman world,
this research intends to delimit specific contours of this broad scenario choosing an object of
the II century. In this way, the main objective is to understand the relationship between the
Eucharist’s ritual and the identity of Christians, based on the analysis of the writings of Justin
Martyr (100-165 AD). Therefore, a historical-cultural investigation is developed based on an
internal and external examination of the documents, employing a historical-critical exegesis
that seeks to understand the symbolic and discursive function of the author's theological
elaborations within his social context. Born in Flavia Neapolis, an old city in the region of
Samaria, Justin was probably the son of a Latin father and a grandfather with a Greek name.
He studied philosophy but converted to Christianity. The Apologies and Dialogue with Trypho
were written approximately between the years of 154 and 161 AD, during the governments of
Antonino Pio and Marcus Aurelius. Their writings express a tension between the image of
Christians upon the shadows that cover their meetings turning them into the target of the
resistance of the "others" and the apologetic content that seeks to illuminate the recognition of
the believers through their celebrations and the example of conduct that maintained. In his
discourse, the apologist defines who the "Christians" are, what they think and how they proceed
in their meetings. His perspective presents as much opposition to the anti-Christian claims
detected in the Roman Empire as to associations and analogies with elements of Greco-Roman
culture in order to establish correlations that aim to approve various aspects of the Christian
religion by outsiders. Considerably he uses a very particular hermeneutic applied to the
prophetic texts and comparison of cultural aspects of Greco-Roman world to defend the
Christian faith. This research allows us to understand that the Eucharist’s celebration was
developed within a concomitant historical process of establishment of borders and boundaries
between various groups. Thus, the Eucharist appears as a celebration that distinguishes
Christians from Jews, differentiating them also from other Christian groups that do not celebrate

it in the same direction as the Marcionites, Basilidians, and Valentinians.

Keywords: Justin Martyr; Roman Empire; History of Christianity; Eucharist
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INTRODUCAO

Os estudos das interagdes culturais entre judeus, politeistas e cristdos tém se mostrado
inquietantes desde o século XIX. Os trabalhos de Johann Gustav Droysen e Ferdinand Christian
Baur, influenciados em grande medida pelo pensamento de Hegel, procuravam explicar o
cristianismo como produto de sementes da cultura helenistica e da tradi¢io judaica’.
Compreender essas trocas culturais e intercambios mostrou ser uma ardua tarefa,
principalmente porque a disposi¢ao dos vestigios signicos provenientes das fontes analisadas
podem ocasionar um efeito ilusoério das disposi¢des originais do periodo estudado.

Na virada do século XIX para o XX a obra de Adolf von Harnack ? despontava com
uma andlise da expansao do cristianismo primitivo que retratava o judaismo como uma religido
a ser superada. O cristianismo gentilico aparecia em expansao, suplantando a ¢ dos judeus e
atraindo pessoas do mundo todo para uma renovagdo espiritual no Império. Judaismo e
cristianismo eram representados como religides opostas e incomunicaveis desde o principio. O
ponto de contato entre judeus e cristdos seria a utilizacdo das Escrituras. Assim, sua andlise
acabava por apontar o cristianismo como a religido que aparecia para superar o obsoleto
judaismo.

Nesse mesmo periodo a maior parte dos estudos sobre judaismo era desenvolvida por
académicos cristdos, cujos estudos frequentemente mostravam uma continuacdo das denuncias
contra os judeus e sua religido em conformidade com as fontes cristds antigas®>. Com o intuito
de corrigir as distor¢des decorrentes desse procedimento, George F. Moore* apresentou uma
analise que ampliava a contemplagdo das fontes judaicas e criticava as construcdes baseadas

meramente na reproducgdo da tradicdo crista.

! Conforme comentou Monica Selvatici (Os judeus helenistas e a primeira expansdo cristd: questdes de narrativa,
visibilidade historica e etnicidade no livro dos Afos dos Apostolos. Tese de doutorado. Universidade Estadual de
Campinas, 2006. p. 9).

2HARNACK, A. Mission and Expansion of Christianity in the first three centuries. Grand Rapids, MI: Christian
Classics Ethereal Library, 2005. Originalmente Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei
Jahrhunderten com sua primeira publicacdo em 1902. Cf. HARNACK, A. V., SANDERS, T. B., & BULTMANN,
R. What is Christianity? New York, Harper & Row, 1957.

3 BAUMGARTEN, A. 1. Marcel Simon’s Verus Israel as a contribution to Jewish History. Harvard Theological
Review. 92:4, 1999, pp. 466,467.

4 Judaism in the First Century of the Christian Era: The Age of the Tannaim. 3 v. Cambridge, MA: Harvard
University Press, 1927-1930, pp. 197-254.
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Em 1948, Marcel Simon defendeu uma analise distinta, que atentava para o turbulento
antissemitismo de sua época. Seu Verus Israel se tornou livro em 1964° e a0 mesmo tempo em
que dependia da critica de George F. Moore a reproducdo antijudaica das fontes cristds, de
modo controverso se aproximava das andlises de Emil Schiirer e Wilhelm Bousset, tao
criticados por Moore. Em sintese, Simon sustentava que o antijudaismo cristdo antigo cresceu
a partir de uma viva competi¢do pelas almas daqueles que buscavam sustento espiritual. Seus
estudos também contrastaram a proposta de Harnack ao sublinhar que o combate ao judaismo
promovido pelos lideres cristaos nos primeiros séculos era uma evidéncia de que o primeiro
estava longe de ser uma religido decadente e pouco atrativa. Assim, devia-se compreender que
0 processo de separagdo entre ambos 0s grupos seria muito mais complexo do que se supunha
anteriormente.

Embora a obra de Marcel Simon tenha conquistado grande repercussdo, sua teoria
declinou com as crescentes evidéncias de que o proselitismo judaico teria sido muito limitado,
e incapaz de justificar um conflito ardente entre judeus e cristdos’.

Para se compreender a situagdo naquele periodo é essencialmente necessario ter em
conta a relagdo do povo de laweh com o mundo ao seu redor. Segundo Arnaldo D. Momigliano,
mesmo sob a influéncia helénica os judeus apresentaram fortes e variadas formas de resisténcia
enquanto se organizavam em grupos distintos entre si. Em sua perspectiva “o repudio ao
helenismo em Jerusalém era sem divida uma reafirmacao da fidelidade da comunidade judia
ao Deus de Abrado, Isaac e Jaco, mas era a0 mesmo tempo o resultado de muitas escolhas
individuais™®. Isso, todavia, ndo garantia uma homogeneidade entre o povo, mas permitia que
entre aqueles que buscavam perpetuar a sua autoafirmacdo enquanto judeus existissem
diferencas contrastantes.

De acordo com Martin Hengel’, todo judaismo do tempo de Jesus era judaismo

helenistico e essa forte influéncia poderia ser sentida nos campos linguistico, literario,

5 Verus Israel foi apresentado em forma de dissertagao.

S Verus Israel: Etude Sur Les Relations Entre Chrétiens Et Juifs Dans L'empire Romain (135-425). Paris: E. de
Boccard, 1964.

7 GOODMAN, M. Mission and conversion: proselytizing in the religious history of the Roman Empire. Oxford:
Oxford University Press, 1994.

8 Os limites das helenizacdo: a interagdo cultural das civilizagdes grega, romana, céltica, judaica e persa. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1991. p. 92.

% Judaism and Hellenism. Trad. John Bowden, 2. V. Philadelphia: Fortress, 1974; 1d. Jews, Greeks and Barbarians:
aspects of the Hellenization of Judaism in the Pre-Christian Period. Trad. John Bowden. Philadelphia: Fortress,
1980; Id. The ‘Hellenization’ of Judaea in the First Century after Christ. Trad. John Bowden. London: SCM Press/
Philadelphia: Trinity Press International, 1989; Id. Judaism and Hellenism revisited. In: COLLINS, John J.;
STERLING, G. E. (ed.). Hellenism in the Land of Israel. Notre Dame, Ind.: University of Notre Dame Press, 2001.
pp. 6-37.
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educacional, arquitetonico, religioso, filosofico, artistico, politico, econdomico e militar. Nao
faltaram criticas a interpretagio de E. P. Sanders!? sobre o Judaismo palestino e sua influéncia
escatoldgica sobre o messianismo cristdo!!, o que reflete a continua busca por novos resultados.

As relagdes interculturais desencadeadas pela expansao crista do seio do judaismo para
o dominio “gentilico” no Império Romano proporcionam uma série de interrogagdes que
chamam a ateng¢do principalmente para os fatores primordiais dessa transi¢do. As pesquisas
sobre as questdes indentitarias entre judeus, cristdos e pagaos tém se desenvolvido amplamente,
principalmente a partir de grupos de trabalhos especializados. Os trabalhos na McMaster
University, em 1978, proporcionaram trés volumes sobre Jewish and Christian self-definition’.

No primeiro Simposio Durham-Tubingen de pesquisa sobre Cristianismo Antigo e
Judaismo'®, em 1988, os estudos sobre a relacdo entre judeus e cristios nos primeiros anos
ganharam atencdo e foram compilados em uma obra especifica dirigida por M. Hengel e U.
Heckel (1991)'*. Era preciso determinar em que momento os intercimbios entre judeus e
cristdos foram rompidos definitivamente ¢ quando se estabeleceu a separacdo das correntes

% contemplou as relagdes

religiosas'>. No ano seguinte, o II Simpésio Durham-Tubingen!
decorrentes da virada do primeiro para o segundo século. James D. G. Dunn organizou, em
1992, uma edicao dos artigos discutidos no evento. Um ano antes ele havia publicado um livro
intitulado The partings of the Ways, no qual sustentava categoricamente que o periodo entre as
duas revoltas judaicas (66-70 e 132-135 d.C.) foi decisivo para a separacao dos caminhos.
Judith Lieu (1994)!7, no entanto, condenou a hipdtese de uma cisio considerando que ela nio

seria capaz de explicar a complexidade das relagdes entre cristdos e judeus. As inter-relagdes

sociais entre esses grupos se desenrolaram para além de marcos como a destrui¢do do Templo

10 Cf. SANDERS, E. Paul and Palestinian Judaism: a comparison of patterns of religion. London, SCM Press,
1977. 1d. Judaism: practice and belief, 63 BCE-66 CE. London, SCM, 1992.

I HENGEL, M.; DEINES, R. E.P. Sanders’ ‘common Judaism’, Jesus, and the Pharisees: review article of:
‘Jewish Law from Jesus to Mishnah’ and ‘Judaism: practice and belief” by E.P. Sanders. The Journal of
Theological Studies. 46, 1, April/1995.

12 SANDERS, P. (Org.) Jewish and Christian self-definition. V. 1. Philadelphia: Fortress Press, 1980.; SANDERS,
P.; BAUMGARTEN, A. I.; MENDELSON, A. (Org.) Jewish and Christian self-definition. V. 11. Philadelphia:
Fortress Press, 1981.; SANDERS, P.; MEYER, B. F. (Org.) Jewish and Christian self-definition. V. Il
Philadelphia: Fortress Press, 1983.

130 evento comemorava os 50 anos do te6logo de Tiibingen, Adolf Schlatter, 1852-1938.

14 Artigos do evento podem ser conferidos em HENGEL, M.; HECKEL, U. (org.). Paulus und das antike
Judentum: Tiibingen-Durham-Symposium im Gedenken an den 50. Todestag Adolf Schlatters (19, mai 1938).
Tiibingen: Mohr, 1991.

15 Judith Lieu (2002) aponta a obra de JACKSON, F. J. Foakes (ed.) The Parting of the Roads: Studies in the
Development of Judaism and Early Christianity. Arnold: London, 1912 como uma das possiveis origens da busca
pela “separacdo”.

16O Simposio de 1989 foi dedicado a2 memoria do centendrio da morte do bispo de Durham, Joseph Barber
Lightfoot, 1828-1889.

17 The Parting of the Ways: Theological Construct or Historic Reality? Journal Studies of New Testament. 56,
1994, pp. 101-19 depois republicado em Neither Jew nor Greek: Construction of early Christianity (2002).
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em 70 d.C ou o final da revolta de Barkokhba em 135 d.C. Por isso, as teorias de que esses
seriam marcos da “separa¢do” cederam espago ao modelo do the ways that never parted, como
¢ intitulada a coletanea de estudos apresentada por A. Reed e A. Becker!®, fruto da Research
Partnership entre Princeton ¢ Oxford em 2001. Embora os contornos identitarios tenham
ganhado contraste no II século, esses grupos continuaram em contato por muito mais tempo.
“Judaismo” e “cristianismo” sdo construgdes artificiais destinadas a dar compreensibilidade em
retrospecto a dois fenomenos religiosos, todavia representam um cenario muito mais plural e
diversificado do que se supunha no inicio do século XX. Uma separagdo aguda do judaismo e
do cristianismo sé se concretiza de fato a partir do século IV, quando o apoio irrestrito de
Constantino possibilitara aos bispos legislar a respeito dos limites permitidos no relacionamento
entre judeus e cristdos. Durante todos esses anos, no entanto, a literatura crista testifica a
respeito do combate aos judeus.

Judith Lieu!®, retomando o desafio levantado por Marcel Simon, apontou que era
necessario distinguir entre o desenvolvimento histérico e o processo de elaboragdo teologica
que afastava os cristaos cada vez mais das crencas judaicas. Em parte, Lieu ¢ devedora a Robert
Wilken que tanto na analise de Cirilo de Alexandria®® quando ao tratar de Jodo Cris6stomo?!
apontou que a imagem atribuida aos judeus nesses escritos era fruto de elaboragdo retdrica ou
teologica’’>. Em 1996, Judith Lieu?® fez uma analise da imagem atribuida aos judeus
representados nos textos cristdos do II século. Sua perspectiva transcende a busca pelos
elementos teologicos levando em considerag@o a capacidade que os textos antigos tinham de
construir seus leitores e uma realidade a ser contemplada. Dessa maneira, em seu Christian
Identity in the Jewish and Graeco-Roman World aparece uma sintese dessa abordagem que
examina a fung¢do pratica das ideias representadas®*, o que de fato ¢ uma grande contribuicio

ao estudo das relacdes entre judeus, cristdos e pagaos nesse periodo.

18 The ways that never parted: Jews and Christians in Late Antiquity and the Early Middle Ages. Tiibingen: Mohr
Siebeck, 2003.

¥ Op. cit., 1994, pp. 101-119. Republicado em Id. Neither Jew nor Greek: Construction of early Christianity.
London/New York: T&T Clarck, 2002.

20 WILKEN, R. L. Judaism and the Early Christian Mind: A Study of Cyril of Alexandria's Exegesis and Theology.
New Haven: Yale University Press, 1971.

2V 1d. John Chrysostom and the Jews: Rhetoric and Reality in the Late 4th Century. Berkeley: University of
California Press, 1983.

221d. Judaism in Roman and Christian Society. The Journal of Religion, Vol. 47, No. 4, Oct., 1967, pp. 313-330.

B Image and reality: the Jews in the World of the Christians in the Second Century. New York/ London:T&T
Clark, 1996/2003.

2 LIEU, J. Christian Identity in the Jewish and Greco-roman world. Oxford/New York: Oxford Press, 2004. p.
25.



15

Pesquisadores brasileiros também tém contribuido com pesquisas relevantes nesse
campo. Monica Selvatici®® em sua tese de doutorado intitulada Judeus Helenistas e a primeira
expansdo cristd: questoes de narrativa, visibilidade historica e etnicidade no livro dos Atos dos
Apostolos, defendida em 2006 na Universidade Estadual de Campinas, considera que o contexto
de relagdes judaico-gentilicas harmoniosas onde existia abertura a integracdo ‘“‘se tornou
fundamental para a constru¢do inicial da identidade cristd baseada na énfase dada as
caracteristicas comuns entre judeus e nao judeus”. Desse modo, “a fé em Jesus como o Messias
— o Cristo de Deus responsavel pela salvacao dos homens — constituia o elo entre os crentes
judeus e pagaos e denotava o fundamento da propria identidade crista por eles partilhada”. Em
2010, foi Jos¢ Luiz Izidoro que defendeu a tese Fronteiras e identidades fluidas no Cristianismo
da Galacia®S, por meio da qual procura “identificar e examinar Gl 3,26-29 na perspectiva das
culturas, das religides, das etnias e das sociedades, em sua dindmica de fluidez, diferenciacio e
interagdo, no que concerne a formacdo das identidades cristds no cristianismo paulino da
Galacia”. Sua andlise contempla a presenca de componentes teologicos e socioantropologicos
por tras dos conflitos e tensdes nas Igrejas naquela regido. André L. Chevitarese e Gabriele
Cornelli?’ sustentam ser imprescindivel o desenvolvimento de uma analise das interacdes
culturais multinivelares entre judeus, cristaos e politeistas, o que significa que “uma ocupagao
militar ou uma dominagao do espaco econdomico-financeiro nao esgotam a possibilidade de uma
autonomia relativa de outros espagos culturais”, como a esfera religiosa.

A complexidade das relagdes entre cristdos e judeus no Império Romano exige atencao
a cada caso e dispensa generalizagdes que ignorem a particularidade de intimeros grupos
representados sob o titulo de “cristianismo” e “judaismo”. Desde os trabalhos de Walter Bauer?®
tornou-se claro que “cristianismo” nos trés primeiros séculos compreendia grupos
fragmentados com comportamentos e crencas semelhantes e diversas®. Para analisar as
dindmicas identitarias que envolvem este cendrio multifacetado € preciso perscrutar as

particularidades de cada grupo e de cada aspecto que desempenhe uma fung¢ao significativa nas

25 Op. cit. p. 21.

26 Op. cit. 196 {. Tese de Doutorado. Universidade Metodista de Sdo Paulo. 2010. p. 16.

27 Judaismo, Cristianismo e Helenismo. ensaios acerca das interagdes culturais no Mediterrdneo Antigo. Sdo
Paulo: Annablume, 2007. pp. 26-27.

28 BAUER, W.; KRAFT, R. A.; KRODEL, G. Orthodoxy and heresy in earliest Christianity. Philadelphia,
Fortress Press, 1971.

2 Especialmente ERHMAN, B. D. Cristianismos perdidos: los credos proscritos del Nuevo Testamento.
Barcelona: Editora Critica, 2004; EHRMAN, B. D. The New Testament in historical perspective: an introduction
to the literature and history of early Christianity. New York, Oxford University Press, 1997.; KOESTER,
H. Introduction to the New Testament. Volume 1. New York; Belin: Walter de Gruyter, 1995; Id. Introduction to
the New Testament. Volume 2. New York; Belin: Walter de Gruyter, 2000. BOYARIN, D. Border lines: the
partition of judaeo-Christianity. Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2004.
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representacdes. Por isso muitas pesquisas tém variado entre limites geograficos®’, sociais®!,

autorais’

2 ou, ainda, topicos especificos®® dentro do conjunto da obra de determinado autor.

Atentando para os trabalhos de Dennis Smith, From symposium to Eucharist: The
Banquet in the Early Christian World**, e Matthias Klinghardt, Gemeinschaftsmahl und
Mahlgemeinschaft: soziologie und liturgie fruehchristlichter Mahlfeiern®, Hall Taussig®®
desenvolveu sua teoria de que a ceia foi desde o principio uma pratica social fundamental na
constru¢ao da identidade cristd. Em sintese D. Smith e M. Klinghardt mostraram que a ceia
crista primitiva fazia parte de um largo fendmeno no Mundo Mediterranico do I século, o
banquete greco-romano. Ambos procuraram mostrar minuciosamente como o retrato da
literatura crista antiga dos cristdos comendo juntos se encaixa com o amplo padrao helenistico,
em contraste com aqueles que julgavam ter sido demasiadamente limitada a influéncia
helenistica. A andlise de Hall Taussig quanto a relacdo entre a ceia e a identidade dos cristdos
ndo ultrapassa o ano 150 d.C. e se limita a uma anélise das “praticas”, excluindo uma leitura
das construgdes teologicas. Desde 2002 a sucessiva série de semindrio da Society of Biblical
Literature sobre Meals in the Greco-Roman World tem congregado inimeros pesquisadores
dispostos a se debrucarem sobre as trocas culturais em torno da ceia partilhada por cristaos,
judeus e pagaos.

Tendo em vista a necessidade de delimitar contornos especificos desse amplo cenario,
0 objetivo principal dessa pesquisa € analisar a relacao entre o ritual da eucaristia e a identidade
dos cristaos a partir dos escritos de Justino Martir (100-165 D.C.). Por isso, por meio de uma

investigagio histérico-cultural’’ busca-se compreender as ideias em torno dessa instituicio,

30 CHANCEY, M. A. The myth of a Gentile Galilee. Cambridge, Cambridge University Press, 2002.

31 STEGEMANN, E.; STEGEMANN, W. The Jesus movement: a social history of its first century. Minneapolis,
MN, Fortress Press, 1999. O que poderia significar a combinagdo de um ou mais aspectos cf. THEISSEN,
G. Sociology of early Palestinian Christianity. Philadelphia, Fortress Press, 1978.

32 No sentido de delimitar a analise das identidades elegendo um objeto a partir da obra de um autor especifico
como fez Thomas A. Robinson em “Ignatius of Antioch and the Parting of the ways: early Jewish-Christian
Relation” (Peabody, Mass.: Hendrickson Publishers, 2009), assim como fazemos elegendo a obra de Justino.

33 Como Abera M. Mengestu em seu God as Father in Paul: kinship language and identity formation in Early
Christianity. (Eugene, OR: Pickwick Publications, 2013), que analisa a constru¢do de identidades a partir
linguagem de parentesco nos escritos paulinos.

3 SMITH, D. E. From symposium to Eucharist. Minneapolis: Fortress, 2003. Obra que derivou da sua disserta¢io
de doutorado em Harvard na década de 1980.

35 KLINGHARDT, M. Gemeinschafismahl und Mahlgemeinschaft: soziologie und liturgie fruehchristlichter
Mahlfeiern.Tiibingen: Francke Verlag, 1996.

36 In the beginning was the meal: social experimentation & early christian identity. Minneapolis, Fortress Press,
2009. Taussig e Dennis Smith ja haviam coordenado um trabalho antes cf. SMITH, D. E.; TAUSSIG, H. Many
tables: the Eucharist in the New Testament and liturgy today. London, SCM Press, 1990; e mais uma vez
recentemente cf. Id. Meals in the early Christian world: social formation, experimentation, and conflict at the
table. New York, Palgrave Macmillan, 2012.

37 A analise interna e externa dos documentos (cf. TOPOLSKY, J. Metodologia de la historia. Madrid: Ediciones
Catedras, 1992. pp. 36-45) sera combinada a uma exegese historico-critica que ndo despreza o carater teologico
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suas conexdes com a aceitagdo e resisténcia aos cristaos no Império Romano, bem como, seu
contraste com as doutrinas judaicas.

Nascido em Flavia Nedpolis*®, atual Nablus, cidade da antiga regido da Samaria, Justino
era provavelmente filho de pai latino e de um avé com nome grego>’. Estudou filosofia, mas se
converteu ao cristianismo e passou a atuar em defesa da fé*°. As Apologias e o Didlogo com
Trifdo foram escritos entre os anos de 154 e 161 d.C. aproximadamente*!, durante o governo
de Antonino Pio em transi¢do para o de Marco Aurélio.

Ao desenvolver nas Apologias essa explanagdo sobre as praticas ritualisticas cristas,
Justino mostra-se preocupado com a ideia “errénea” e “difamatoria” que alguns espalhavam
sobre as reunides cristds, como a de que os cristdos comiam carne humana ou faziam orgias.
Nota-se em seu discurso uma tensao entre a imagem dos cristaos sob as sombras que acobertam
suas reunides transformando-os em alvo da resisténcia dos “outros” e o teor apologético que
procura iluminar o reconhecimento dos fi¢is por meio de suas celebragdes e pelo exemplo de
conduta que mantinham.

Em seu discurso ele define quem sdo os “cristdos”, o que eles pensam e de que modo
procedem em suas reunides. Sua perspectiva apresenta tanto oposicao as alegacdes anticristas
detectadas no Império Romano quanto associacdes e analogias com elementos da cultura greco-
romana com o intuito de estabelecer correlagdes que visam a aprovagdo de diversos aspectos
da religido cristd pelos de fora. Em grande medida ele recorre a uma hermenéutica bem
particular aplicada aos textos proféticos e a uma comparacdo de aspectos culturais do mundo
greco-romano para defender a fé crista*?.

As questdes em torno da origem e desenvolvimento da eucaristia ndo se restringem ao
interesse puramente teoldgico ou religioso, sdo também legitimamente pertinentes a pesquisa
historica. No inicio do século XX, o problema em torno da origem e desenvolvimento desse

ritual cristdo foi contemplado por Maurice Goguel, em sua tese L eucharistie des origines a

das obras do Martir, mas que procura acima de tudo compreender a fun¢do simbolica e discursiva de suas
elaboragdes dentro do seu contexto social PESCE, M.; DESTRO, A. Antropologia delle origini Cristiane.
Roma/Bari: Edizione Laterza: 2008; DESTRO, A. Antropologia dei sistemi religiosi.Bologna: Patron Editore,
2002.

3 I Apol. 1,1 cf. MUNIER, C. Saint Justin, apologie pour les chrétiens : introduction et commentaire. Paris : du
Cerf, 2006. pp. 127-129. BARNARD, L. W. Justin Martyr: his life and thought. New York: Cambridge University
Press, 1967. pp. 3-12.

3 BAGATTI, B. S. Giustino e la sua patria. Agustinianum. V. 19, 2, Ago/1979. p. 319.

40 JOSSA, G. I Cristiani e L'Impero Romano: da Tibério a Marco Aurelio. Napoli: M. d'Auria Editore, 1991. Cf.
mais informagdes no capitulo I.

41 Mais informagdes no capitulo a seguir.

42 Dial. 70.1-5. 117.1-4. BATES, M. W. Justin Martyr's Logocentric Hermeneutical Transformation of Isaiah's
Vision of the Nations. Journal of Theological Studies 60,2, pp. 538-555, 2009.
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Justin Martyr*. Goguel se empenhou em analisar as formas dessa celebragio desde os escritos
neotestamentarios, passando pelas informagdes dos textos de Clemente de Alexandria,
Didaque, Ignacio de Antioquia, as Epistolas de Plinio a Trajano e os escritos do proprio Justino.
Na década de 1930, a questao acerca da origem da eucaristia moveu a tese de doutorado de
Felix Cirlot**, mas seus interesses se restringiam a identificacdo da formula bésica dessa
celebracdo. Em 1945 vem a publico a obra de Gregory Dix*, The shape of the liturgy, que
analisava a constru¢do da liturgia através dos séculos garantindo uma atengdo especial a
construgdo da celebragdo eucaristica. As discussoes em torno da liturgia das celebragdes cristas
sempre estiveram em curso, mas nos ultimos anos elas passaram a englobar consideracdes sobre
as interagOes culturais.

John Meier*® propds duas interrogagdes interessantes: "Is it historically true that Jesus
held a last Supper with his disciples?"; "Is it historically true that, during that supper, Jesus did
and said certain things regarding bread and wine that form the basis of the later Christian
celebration of the Eucharist?". Se por um lado a resposta de Meier € afirmativa, por outro lado
pode-se notar, como destacou Paul Bradshaw*’, que “the Last Supper and Eucharist are not the
same thing pure and simple”.

A partir da década de 1930, Joachim Jeremias*® se dedicou a anélise das narrativas de
Marcos 14:22-25, Mateus 26:26-29, Lucas 22:19-20; 1 Corintios 11:23-26 e Jodo 6:51b-57
procurando identificar uma tradi¢do semitica primitiva que retrocedesse até a primeira década
depois da morte de Jesus. Mas como destacou Robert J. Daly*, o plano de apontar uma base
historia em uma lenda de culto é uma tarefa arriscada. Jeremias apontou varias correlagdes entre
a Ultima Ceia de Jesus e o Seder judaico. Mas teria sido a ceia cristd que deu origem a eucaristia
um seder? Jonathan Klawans>® defende que ndo. Essa questdo, todavia, ainda estd aberta. Uma
das principais dificuldades estd em entender até que ponto as tradi¢cdes judaicas que foram
escritas a partir do II século podem ser usadas para reconstruir representagdes do século

anterior.

4 Op. cit. Paris: Imprimerie Centrale de I’Ouest, 1910.

4 Corrigida e adaptada no livro Id. The Early Eucharist. London: Society for Promoting Christian Knowledge,
1939.

4 Op. Cit. Westmnster: Dacre Press, 1945.

46 The Eucharist and the Last Supper: Did it Happen? Theology Digest 42, 335-51, at 347, Winter, 1995.

47 The Search for the Origins of Christian Worship: Sources and Methods for the Study of Early Liturgy, 2nd ed.,
New York: Oxford University, 2002.

 Die Abendmahlsworte Jesu. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1960, first ed. 1935); I1d. The Eucharistic
Words of Jesus [with author's revisions to 1964 ed.] London: SCM, 1966; repr., Philadelphia: Westminster, 1977.
4 Eucharistic origins: from the New Testament to the liturgies of the Golden Age. Theological Studies. 66, p. 7.
2005.

50 'Was Jesus Last Supper a Seder? Biblical Archeology Review 17/5, 2001, pp. 24-33.
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Bruce Chilton®! argumentou que a identificacdo da tltima ceia com o Seder de Pessach
se originou entre os judeus-cristaos que buscavam manter o carater judaico da antiga celebragao
da pascoa. John Dominic Crossan’?, entretanto, sustenta ter havido duas tradi¢des da eucaristia.
De Paulo procederia a tradicdo da Igreja de Antioquia e do Didaque a tradigdo da Igreja de
Jerusalém. Ele argumenta que a liturgia do Didaque ndo traz indicios de uma refeicao pascal,
ceia do Senhor ou morte de Cristo. A sequéncia ¢ alimento-gratiddo. De acordo com essa
andlise, ndo se poderia presumir que as outras partes da liturgia foram omitidas. Essas
diferencas aparecem porque os outros componentes nao estavam 14 para todos os grupos
cristaos no I século (d.C.). Se diferengas podem ser admitidas de uma regido para a outra,
certamente elas também devem ser consideradas de um tempo para outro. Segundo Andrew
McGowan> poderiam ocorrer mudancgas de énfase na concepcio sobre a celebragio do partir
do pdo entre os fié¢is de uma regido para a outra durante os anos, como aconteceu com a
celebragao do dgape.

Para Paul Bradshaw’* as referéncias paulinas nio apontam para uma refeicio pascal
judaica anual, mas para a semelhanca da maneira helénica de oferecer alimento em lembranga
daquele que morreu e de beber um copo em louvor a algum deus. Dennis E. Smith®> dispds-se
a investigar sobre a influéncia greco-romana sobre a eucaristia cristd opondo-se principalmente
as teorias que sustentavam uma identificacao das bases judaicas desse ritual.

Os textos de Justino Martir proporcionam o desafio de uma analise histérica da inter-
relagdo cultural e religiosa entre a reflexdo sobre a pratica da celebracdo eucaristica nas reunides
cristds e suas correlagdes com as praticas judaicas e aquilo que Dennis E. Smith chamou
genericamente de cultura greco-romana. Justino sempre € lembrado nas pesquisas sobre a
liturgia cristd, mas a perspectiva desse apologista ndo parece ter sido analisada
exaustivamente®®. Adolf Von Harnack®’ se preocupou também em examinar a forma da

celebragdo descrita por Justino e tomou a liberdade de abolir o vinho da celebragao apresentada

1A Feast of Meanings: Eucharistic Theologies from Jesus Through Johannine Circles. Leiden: E. J. Brill, 1994.
pp. 93-108.

52 The Historical Jesus. New York: HarperCollins, 1992. p. 364.

53 Rethinking Agape and Eucharist in Early North African Christianity. Studia Liturgica 34, 2004, pp. 165-176.
Cf. Id. Naming the Feast: The agape and the diversity of early Christian meals. Studia Patristica 30, 1997, pp.

314-18. Cf. Id. MCGOWAN, A. B. 4scetic Eucharists: food and drink in early Christian ritual meals. Oxford:
Clarendon Press, 1999.

5% Eucharistic Origins. London: SPCK Publishing, 2004. p. 10.

55 Op. cit., 2003. p. 287.

56 Cf. BARNARD, L. W. Justin Martyr in recent study. Scottish Journal of Theology. v. 22, n. 2, pp. 152-164,
jun/1969.

57 Ueber das Gnostische Buch Pistis-Sophia. / Brod und Wasser. Die eucharistische elemente bei Justin. In: Texte
und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur. B. d. 7, Leipzig: J.C.Hinricks, 1891. .VIL,2,
1891.
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pelo apologista, apontando o carater mistico e sacramental desse ritual. L. W. Barnard>®
discordou de Harnack, mas manteve a mesma preocupacdo. E. C. Raftcliff> faleceu antes de
terminar seu artigo intitulado The Eucharistc Institution narrative of Justin’s First Apology e
Colin Buchanan® proporcionou um comentario modesto com intimeras questdes dirigidas ao
proprio Justino.

A investigacdo acerca da eucaristia nos escritos de Justino deve ir além. Nas Apologias,
sdo estabelecidas comparagdes entre a celebragao do partilhar do pao e do vinho entre os fiéis,
denunciada como canibalismo®' e promiscuidade, e os rituais de iniciagdo mitraicos®?, que nio
despertavam semelhante oposi¢do por parte dos romanos. Em seu Didlogo com Trifdo, as
doutrinas cristds aparecem como uma superacdo das doutrinas judaica®. Desse modo, tais
escritos proporcionam a oportunidade de se analisar as formas desse pensador lidar com o
mesmo assunto para diferentes interlocutores culturais. Além disso, € preciso se perguntar:
Quem sdo os cristdos ‘verdadeiros’ que participam da eucaristia que o apologista se refere?

Portanto este trabalho se dividira em quatro partes. A primeira se¢do ¢ dedicada a uma
apresentacao das fontes principais que orientam a questao central desta pesquisa. A disposi¢ao
atual das edicdes das Apologias e do Didlogo com Trifdo torna necessario o estabelecimento de
alguns critérios para a utilizagdo de uma ou outra publicacdo, exigindo também uma viagem
pela tradi¢do manuscriptica e editorial dessas obras. Acompanham este topico a discussio sobre
o0 autor, seu mundo, seu tempo, bem como o0 que seus escritos representam para o seu periodo.
Simultaneamente a localizagdo temporal do autor e de sua obra, a principal questdo desta
pesquisa passa a ter suas coordenadas marcadas dentro do discurso que se descortina e se
apresenta juntamente com os referenciais tedricos e metodoldgicos que os procedimentos
responsivos articulam.

O segundo capitulo ¢ reservado a analise das conexdes e desconexdes culturais que
perpassam da resposta apologética de Justino a resisténcia pagd diante dos cristdos. A difusdo
das ideias cristds movidas por um impeto proselitista proporcionou certo estranhamento que €

tomado como um desafio pelo apologista, que se empenha em demonstrar que os cristdos nao

58 Justin Martyr: his life and thought. Cambridge: Cambridge University Press, 1967. p. 128.

59 The Eucharistic Institution Narrative of Justin Martyr’s First Apology. Journal of Eccleiastical History. V. XXII,
n. 2, April/1971.

80 Justin Martyr on Baptism and Eucharist. Cambridge: Glove Books, 2007. Id. Questions Liturgists would like to
ask Justin Martyr. In: PARVIS, S.; FOSTER, P. (ed.). Justin Martyr and his worlds. Minneapolis: Fortress Press,
2007.

1 MCGOWAN, A. Eating People: accusations of cannibalism against Christians. Journal of early Christian
Studies. v. 2, n. 4, pp. 413-442, winter/1994.

82 ] Apol. 66.4; Dial. 70.1ss.

 Didl. 22.1-11; 40.1 — 42.4.
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eram demasiadamente exéticos como eram retratados externamente. Este seu exercicio
discursivo ¢ analisado como estratégia para aproximar os infiéis a fé cristd. Desse modo, tem-
se em exame uma dinamica inter-relagdo entre elementos culturais pertinentes aos cristdos e
aspectos do mundo helenistico-romano no tocante as suas multiplas formas de associagoes,
religides e escolas filosoficas, sobretudo ao que os tange em torno da Eucaristia.

Tendo em vista o exercicio discursivo de Justino igualmente empregado em articulacao
as crengas judaicas, o terceiro capitulo serd dedicado ao estudo das raizes judaicas da celebragao
da Eucaristia. Pretende-se perscrutar as aludidas relagdes entre o judaismo e a ceia celebrada
entre os cristdos. Desse modo, serdo contempladas as antigas tradicdes judaicas; o
estabelecimento de marcas fronteiri¢as entre os cristdos e os judeus; € 0os rompimentos e
permanéncias com a cultura judaica no estabelecimento de uma nova teologia ritualistica.

O quarto capitulo, por fim, trara uma analise da Eucaristia como a celebracao da
identidade crista. Tal procedimento deve partir do exame das fontes e tradigdes cristas, bem
como do distanciamento estabelecido entre as proposi¢des de Justino e outros grupos
homonimamente denominados cristdos. Trata-se, em suma, de se contemplar ndo apenas a
importancia da Eucaristia na construcao da identidade crista, mas sua condi¢gao como produto
de um fluxo de intercambios culturais. Procura-se compreender, assim, o efeito delimitador do
discurso de Justino que associa os verdadeiros cristdos a participacdao na Eucaristia, a0 mesmo
tempo em que, por uma elaboragao teologica auténtica para o periodo, ressignifica elementos
da cultura do povo judeu para conceber o reconhecimento de um novo povo, que contrasta

igualmente ao cendrio do Império Romano.
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1 JUSTINO: SUA OBRA, SEU TEMPO E CONSIDERACOES TEORICAS

Antes de tudo, € preciso estabelecer algumas coisas sobre as fontes basicas dessa
pesquisa, a saber, as Apologias e o Dialogo com Trifdo. Levando em consideragdo que as
Apologias foram redigidas originalmente ha quase 1900 anos e passaram por diversos copistas
e editores até chegarem a atualidade, ¢ necessario fazer um rapido percurso analitico sobre as
edicoes e suportes materiais que garantiram a preservacgao do texto. Isso devera contribuir para
a compreensao de suas caracteristicas atuais.

As trés principais edi¢des recentes das Apologias serdo usadas neste trabalho e cada uma
delas tem caracteristicas particulares que exigem algumas considera¢des. Miroslav Marcovich®
(com a 1% edicdo em 1995), por exemplo, oferece uma edi¢ao seguindo o padrdo apresentado
no MS Parisinus Graecus, enquanto Charles Munier® (com edi¢cdes em 1994, 1996 e 2006)
sustenta a teoria de que a primeira ¢ a segunda Apologia seriam originalmente uma mesma
peca. Denis Minns e Paul Parvis®® (2009), no entanto, além de considerarem a I/ Apologia uma
compilacdo de fragmentos e anotacdes de Justino transformadas em Apologia por terceiros,
ainda realocam partes da segunda peca na primeira, fazendo-a ganhar dois capitulos a mais do
que as duas edi¢des mencionadas anteriormente.

Assim, serdo analisados a seguir alguns dos principais pontos sobre as edicdes, o
tamanho original e os destinatarios das Apologias, bem como as evidéncias que apontam para

Justino como seu autor.

1.1  As principais edicoes das Apologias

A tradi¢do manuscriptica das Apologias e do Didlogo com Trifdo de Justino remonta ao

Parisinus Graecus 450, ao Phillipicus 3081 e ao Ottobonianus Graecus 274, chamados

respectivamente A, B e C, segundo a forma estabelecida por T. Otto®”. Além desses trés

6 MARCOVICH, M. dpologiae pro Christianis; Dialogus cum Tryphone/ lustini Martyris. Berlin; New York:
Walter de Gruyter, 2005.

65 MUNIER, Charles. L Apologie de Saint Justin philosophe et martyr. Fribourg, Suisse : Editions universitaire,
1994.; Id. Saint Justin: apologie pour les chrétiens édition et traduction. Fribourg, Suisse : Editions universitaires,
1995.; 1d. Justin. Apologie pour les chrétiens: introduction, texte critique, traduction et notes. Paris: Du Cerf, 2006.
% MINNS, Denis; PARVIS, Paul (ed). Justin, philosopher and Martyr. New Y ork: Oxford University Press, 2009.
87 Justini Philosophi et Martyris Opera quae feruntur Omnia (Corpus Apologetarum Cristianorum Saeculi Secundi
1), vol. I, part I, Opera lustini Indubitata. Jena:1876.
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manuscritos, pode-se contar com a colaboragdo de uma tradigdo indireta nas citagdes de Eusébio
de Cesareia, na Sacra Parallela®® e no Chronicon Paschale®. Na Histéria Eclesiastica’, as
Apologias sdo citadas ndo menos que doze vezes. Na Sacra Parallela de Jodo Damasceno sao
encontradas oito passagens. No Chronicon Paschale, aparecem apenas os trechos da /I Apol.
8.1-2 e 8.3-4. Neste ultimo caso, provavelmente derivado da tradi¢ao de Eusébio (Hist. Ecles.
IV.16.3-6)"!. A partir desta base manuscriptica, uma série de edi¢des foi produzida durante os
séculos.

Em 1994, Miroslav Marcovich”® publicou sua edic¢do critica das Apologias. Em 1997,
publicou também a edi¢do do Didlogo”. A qualidade critica destes textos passou a um alto
nivel. Segundo a analise de Minns e Parvis’* as emendas de Marcovich sdo de um teor filologico
tao elevado e com intervengdes sobre o carater estilistico de tal modo que € possivel duvidar
que Justino tivesse um conhecimento tao apurado de grego.

Charles Munier apresentou em 19947 um volume simples das Apologias em francés.
Em 19957%, foi langada sua edi¢do e tradugio do texto grego. Ele confessa ndo ter tido acesso a
obra de Marcovich, recém-publicada’’. Em 2006, foi lancada sua edigdo critica na colegdo
Sources Chrétiennes. O ponto forte do texto de Munier sdo os comentarios € a extensiva
discussdo do contexto teoldgico e filosofico’®. As analises textuais ndo sio muito profundas,
mas contribuem significativamente com a indicacdo de textos correlacionados.

A edi¢do de Denis Minns e Paul Parvis”® — com texto grego, traducdo e notas — foi
publicada em 2009. Além da ampla revisdo das edi¢des de outros autores, o texto apresenta um
rico aparato critico. As interferéncias no texto de Justino fazem a I Apologia chegar até o

capitulo 70.

8 HOLL, K. (ed). Die Sacra Parallela des Johannes Damascenus. Leipzig : J.C. Hinrichs’sche Huchhandlung,
1897.

8 Cf. Chronicon Paschale. Ad exemplar Vaticanum recensuit L. Dindorf, Bonae: Impensis ed Weberi, 1832.

70 Para as obras citadas neste trabalho cf. EUSEBIO de Cesareia. Histéria Eclesidstica. Sio Paulo: Novo Século,
2002 em lingua portuguesa ou para a edi¢do do texto grego e tradugao para o inglés cf. EUSEBIUS. Ecclesiastical
History. V. I-1l. New York: Harvard Press (Loeb Classical Library), 1921..

I Cf. EUSEBIO de Cesareia. Historia Eclesidstica. Sdo Paulo: Novo Século, 2002; MINNS, D.; PARVIS, P. Op.
cit., 2009. p. 13

"2 Justini Martyris Apologiae pro Christianis, Berlin: De Gruyter, 1994.

3 MARCOVICH, M. lustini Martyris Dialogus cum Tryphone. Berlin: De Gruyter, 1997.

" Op. cit., p. 18.

7S MUNIER, C. L Apologie de Saint Justin philosophe et martyr. Fribourg, Suisse : Editions universitaire, 1994.
174 p.

76 1d. Saint Justin: apologie pour les chrétiens édition et traduction. Fribourg, Suisse : Editions universitaires, 1995.
"7 1d. Saint Justin, apologie pour les chrétiens : introduction et commentaire. Paris : du Cerf, 2006. p. 90.

8 Opinido também compartilhada por MINNS, D.; PARVIS, P. Op. cit., 2009. p. 18.

™ Ibid. 346 p.
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Em 1995, a editora Paulus preparou uma versao das [ e Il Apologias e o Dialogo com
Trifdio em um tnico volume®. O texto é problemético e muito simplista. Nao h4 sinais de critica
textual e podem ser encontrados alguns erros de portugués. A tradugdo foi feita por Ivo
Storniolo com introdugdo e notas de Roque Frangiotti, mas ndo ha nenhuma indicacao sobre
qual foi o texto base para a traducdo. E evidente, todavia, que os editores ndo contaram com as
edi¢des de Marcovich, Munier ou Minns e Parvis. Por isso a edi¢do da Paulus ficara para um
segundo plano.

As edi¢des de Miroslav Marcovich®', Charles Munier®? ¢ a de Denis Minns e Paul
Parvis®® serdo lidas em conjunto, comparando as divergéncias sempre que for necessario. A
interferéncia na disposi¢do dos capitulos adotada por Denis Minns ¢ Paul Parvis ndo sera
admitida, pois fogem dos padrdes convencionais. A divisdo das Apologias sera tal qual a que
apresenta Marcovich, por ater-se ao padrio comum & maioria dos estudiosos®, porém a
Apologia Maior sera chamada I Apologia, abreviado para [ Apol. ou simplesmente I, quando ja
houver uma citacdo no paragrafo. Semelhantemente a Apologia Menor serd chamada I/
Apologia, abreviado para II Apol. ou II, nas mesmas condigdes que a primeira. O texto de
Munier segue a mesma padronizacdo de Marcovich, no entanto, ele prefere fazer mengdes a
Apologia parte [ e parte /I, nomenclatura que nao sera seguida neste texto. O termo “Apologias”
sera empregado como referéncia aos dois textos de Justino.

O Didlogo com Trifdo tem uma tradicdo semelhante por ter como fonte principal o
mesmo MS A. Para os fins desta pesquisa serdo utilizadas as edi¢des de Philippe Bobichon®® e

as de M. Marcovich®, ambas com um amplo aparato critico.

1.2 A questio da autoria: Justino

A I Apologia (1.1) afirma que seu autor € Justino, homem oriundo de Flavia Neapolis,

hoje conhecida como Nablus, localizada na Siria Palestina. Segundo B. Bagatti®’ ela teria sido

80 JUSTINO. Sdo Justino de Roma: I e Il Apologias, Didlogo com Trifdo. Introdugdo e notas Roque Frangiotti;
Traduzido por Ivo Storniolo, Euclides M. Balancin. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 1995.

81 Op. cit., 2005.

8 Op. cit., 2006.

8 Op. cit.

8 Cf. MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 10.

85 Justin Martyr, Dialogue avec le Tryphon: edition critique. Fribourg: Departement de patristique et d'histoire de
l'eglise de 1'Universite de Fribourg, 2003.

8 Op. cit., 2005.

8 Op. cit., p. 319.
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fundada por veteranos da conquista da Judeia, sob Vespasiano, por volta do ano de 72 d.C. O
avo de Justino, Baquios, pode ter participado da implantacdo da cidade.

Outro aspecto importante € que o apologista se reconhece como conterrdneo dos
samaritanos®®. No Didlogo com Trifdo ele ¢ identificado como “filésofo” e nas Apologias fica
evidente seu conhecimento da filosofia. Taciano chamou seu mestre de “o mais admiravel®”.
Irineu de Lido fez mengdo ao seu martirio e carregou sua influéncia em seu escrito®.
Tertuliano®® atribuiu-lhe dois titulos: “filésofo e martir”. O apologista também recebeu um
lugar no De viriis illustribus de Sdo Jeronimo e Gennadius®>.

No Didlogo com Trifio” ele é apresentado como um homem educado no estudo da
filosofia. Segundo essa narrativa, Justino teria conhecido o estoicismo, escola peripatética, o
pitagorismo, a astronomia e geometria. Por ltimo teria se aproximado da escola platonica,
quando entdo conheceu os escritos dos profetas e a fé cristd’®. Segundo E. R. Goodenough®’,
Justino adota uma dramatizacao das relagdes entre o cristianismo ¢ a filosofia apresentando as
passagens por diversas escolas as quais critica até chegar a “verdade” cristd. Ele compara a

1°°. Neste texto,

narrativa de Justino a de seu contemporaneo Luciano em Menippus 1V;V
também ¢ descrita a passagem por diversas escolas de pensamento, chegando-se ao
consentimento, pelas inumeras contradi¢des, de que nenhuma delas tinha autoridade.
Goodenough também vé€ a recorréncia dessa forma literaria na descricdo de verdadeiros
prosélitos do judaismo, Githro, Naaman e Rahab, descritos na Tannaim®’. N. Hyldahl®8, além

de considerar a narrativa da trajetoria filosofica de Justino mera fic¢do, também sustenta ser

8 Didal., 120.6; I Apol. 15.1.

8 Discurso contra os gregos, 19.1ss cf. TACIANO. Discurso contra os gregos. In: Padres apologistas. Introdugdo
e notas explicativas Roque Frangiotti; Tradug@o Ivo Storniolo, Euclides M. Balancin. Sdo Paulo: Paulus, 3. ed.
2005.

% Contra as heresias, 1.28.1; cf. 1V,6.2; V,26.2. Cf. IRINEO of Lyon. Against Heresies. Traduzido por Rev.
Alexander Roberts e James Donaldson. In: SCHAFF, P. (ed.). Ante-nicene Fathers v. 1. The Apostolic Fathers
with Justin Martyr and Irenaeus. Grand Rapids, MI: C. Classics Ethereal Library, 2001; IRINEU de Lido. Contra
as heresias. Vol. 5. 2* Ed. Sao Paulo: Paulus, 1997.

1 Contra os Valentinianos, 5.1ss c¢f. TERTULLIAN. Against the Valentinians. Traduzido por Dr. Roberts. In:
SCHAFF, P.; MENZIES, A. (ed.). Ante-nicene fathers, v. 3. Latin Christianity: its Founder, Tertullian. Grand
Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library, 2006..

%2 Vida dos homens Ilustres, cf. JEROME. Selected Letters. Edited by F. Wright. Cambridge, Mass.; London,
England: Harvard University Press, 1999; JEROME; GENNADIUS. Lives of illustrious men. In: SCHAFF, P.;
WACE, H.; JACKSON, B.; et al. (Ed.) Theodoret, Jerome, Gennadius, Rufinus: Historical Writings, Etc. Peabody,
Mass: Hendrickson Publishers, 1994.

932 1ss.

% II Apol. 8.1ss.

5 Theology of Justin Martyr. Jena: Frommann, 1923. pp. 58-59.

% Cf. HARMON, A. M.; KILBURN, K (Ed.). Lucian. Volume I ¢ II. Cambridge, MA: Harvard University Press,
2014.

7 Ibid, pp. 58-59.

% Philosophie und christentum: eine interpretation der einleitun zum Dialog Justins. Kopenhagen: Munksgaard,
1966. (Tese de doutorado na Aarhus Universitet, 1965).
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impossivel determinar que tipo de platonista esse pensador teria sido antes de sua conversao e
que a capa de fil6sofo mencionada por Eusébio era um erro de interpretacao.

Deve-se reconhecer, como também destacou L. W. Barnard®’, que se por um lado havia
uma convengao literaria grega — que pudesse ser encontrada ocasionalmente até no judaismo —
sobre as aventuras por diversas escolas a fim de critica-las, por outro lado isso ndo embarga a
admissdo da atual condicao de “fildsofo cristdo” assumida por Justino naquele momento. Por
“filésofo cristdo” ndo se pretende dizer outra coisa sendo aquilo que ele mesmo confessa e
procura convencer os seus leitores, a saber, de que apds conhecer diversas correntes filosoficas

encontrou nas doutrinas crists a “verdade” que o contentou'®

. Além disso, o teor apologético
do discurso de Justino estd fundamentalmente relacionado a paralelos e intersec¢des com a
filosofia. C. Andresen'®! concorda que a trajetoria filoséfica de Justino seja mais do que um
simples jogo literario. Para Andresen, e ele parece estar correto, o0 médio-platonismo ¢ a base
da construcao do pensamento cristao de Justino.

Em Roma, Justino esteve engajado em debates com o filésofo cinico, Crescente!*.
Segundo a Ata do Martirio de Justino'”, o apologista teria sido decapitado sob o julgamento
de Rusticus, prefeito de Roma entre 162 ¢ 168.

A data e o local da conversdo de Justino sdo imprecisos. Efeso tem sido cogitada como
uma boa hipétese para o local de sua adesdo ao cristianismo!'®*, ou ainda algum ponto na sua

6

longa jornada da Palestina para Roma'®. Segundo Minns e Parvis'® essa mudanca pode ter

ocorrido pelo menos uns 30 anos antes de sua morte. Isso apontaria para uma data proxima a
guerra judaica da década de 130 d.C. O Didlogo (120.6) cita a I Apologia e ambos os textos

fazem referéncia a revolta de Bar Kosiba entre os anos de 132 e 135!97,

2 Op. cit., 1967.

190 Digl. 11.1-6.

101 Justin und der mittlere Platonismus, Zeitschrift fiir die Neuetestamentliche Wissenschaft, v.44, Berlin-New
York, 1952-1953, pp.157-195. Cf. FELIX, V. L. Elementos medioplatonicos en la filosofia de Justino, IV
JORNADAS NACIONALES DE FILOSOFIA MEDIEVAL, Academia Nacional de Ciencias de Ciencias de
Buenos Aires, Abril 2009.

192 1T Apol. 3.1ss.

103 Atti del Martirio di San Giustino, Caritone, Carit6, Evelpisto, lerace, Peone e Liberiano, Martirizzati a Roma.
In: GIRGENT], G. Giustino Martire: il primo cristiano platonico. Milano: Vita e Pensiero, 1995. Texto grego e
tradugdo italiana a partir da obra de WARTELLE. A. Saint Justin, Apologies: Introduction, texte critique,
traduction, commentaire et index. Paris : Etudies Augustiniannes, 1987.

194 QUASTEN, J. Patrology v. I. Alen, Texas: Christian Classics (RCL), 1995. pp. 196-197.

105 SKARSAUNE, O. The proof from phophecy: a study in Justin Martyr’s proof-text tradition: text-type provence,
theological profile. Leiden: E.J.Brill, 1987. pp. 245-246.

196 Op. cit., 2009. p. 33.

107 Didl. 1.3; I Apol. 31.6.
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Além das Apologias e do Didlogo com Trifdo, obras que sao reconhecidamente proprias
a Justino, Eusébio!® relata que o apologista escreveu também: um livro contra os gregos, outro
intitulado Elenchos, um tratado sobre a soberania de Deus, outro com o titulo Psaltes € um
escrito sobre a alma. Um tratado contra Marcido também ¢ citado, mas essa passagem
corresponde a um trecho da I Apol. 26.5-6'%. Na sequéncia dessa pericope da I Apologia,
Justino disse que ele mesmo escreveu um “tratado” contra todas as heresias. Esse escrito,
porém, ¢ dado por perdido. No Didlogo 120.6, o apologista diz ter apresentado um escrito

enderecado ao imperador, no qual se refere a Simao Mago!'!?

, 0 que ¢ constatado na I Apologia.
Nao ¢ possivel saber se o texto que foi preservado até agora derivou daquele primeiro
enderecado ao imperador. Todavia, se seu trabalho foi entregue ao imperador, ¢ provavel que
Justino tenha ficado com uma copia. Ha ainda de se conviver com a hipdtese de que as
Apologias ndo passaram de uma obra literdria que apenas simbolizava a defesa da fé diante dos
embates enfrentados.

Minns e Parvis'!!, no entanto, nio acreditam que seu texto tenha sido copiado com o
intuito de ser amplamente publicado. Parece-lhes mais razodvel sustentar a hipotese de que o
texto preservado até hoje pelo MS A deriva do documento que estava com Justino no momento
de sua prisdo. Talvez tenha sido necessaria uma reorganizacdo do texto mais tarde com um
proposito catequético ou apologético diferente do seu sentido original. Entre sua emissao
original e o término do trabalho do copista do Parisinus Graecus 450 em 11 de setembro de
13642 muita coisa pode ter acontecido ao texto. Todavia, o principal obstaculo a essa hipotese
¢ que ndo foram encontrados quaisquer vestigios de um texto que ateste que o documento ja
teve outro formato sem os acréscimos catequéticos. Além disso, as partes que tratam das crencas
cristds estdo bem relacionadas a estrutura da obra e cumprem com seu propoésito apologético! .
Sua estrutura apresenta tragos comuns aos escritos de outros apologistas do II século fazendo

Sara Parvis''* sustentar que Justino tenha sido o “pai” do género apologético cristdo, servindo

de inspiragdo para outros escritores da época.

18 rfist. Ecles. 1V.18.1-6.

199 rfist. Ecles. TV.11.8-9.

10 Cf. [ Apol. 26.2-3.

" Op. cit., 2009. p. 34.

12 Marcovich (Op. cit., 2005) calcula o ano de 1363, mas Bobichon ( ‘Oeuvres de Justin Martyr: le manuscrit
Loan 36/13 de la British Library, um apographe du manuscrit de Paris (Prisinus graecus 450)°, Scriptorium, 57,
2003, pp. 157-158) apontou de forma mais satisfatéria a data de 1364, com a qual Minns e Parvis (Op. cit., 34) e
Munier (Saint Justin, apologie pour les chrétiens : introduction et commentaire. Paris : du Cerf, 2006, p. 84)
concordam.

113 A fungdo catequética da obra serd examinada mais propriamente no terceiro capitulo, parte 4 dessa dissertagdo.
114 Justin Martyr and apologetic tradition. In: .; FOSTER, P. Justin Martyr and his World. Minneapolis:
Fortress Press, 2007. pp. 115ss.
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Embora existam interrogacdes e divergéncias sobre a unicidade ou biparticdo das
Apologias, ha semelhancas estilisticas entre as duas partes que fazem com que Marcovich!!>,

Munier''®

, Minns e Parvis'!7 concordem que os escritos procedem de Justino, ainda que certas
modificagdes sejam admitidas durante o tempo, conforme as irregularidades que alguns pontos
tém mostrado. O Didlogo nao apresenta problemas semelhantes, mas a divisao em dois /ogoi
ainda ndo ¢ de facil compreensao.

E preciso, ainda, ter uma ideia clara sobre que tipo de escritos serdo analisados.

1.3 A composi¢cao das Apologias de Justino

Termo derivado da palavra grega g¢moioyie significa basicamente “discurso de defesa,
defesa”. Que também deriva do verbo dmoAoyéopat, que representa o oposto de katmnyople, que
significa “acusagdo”!!8.

No século IV a.C., Platio'!” e Xenofonte!'?’, cada um a seu modo, narram a “apologia

de Sécrates”. No I século d.C. é Flavio Josefo!?!

quem eterniza um discurso apologético desse
tipo remetido a Apion, em prol dos judeus. Josefo defende a religido judaica salientando a sua
antiguidade e contrastando a pretensdo grega a superioridade no campo cultural. O carater
“apologético” do texto como um “discurso de defesa” fica por conta da resposta a algumas
alegagdes antijudaicas atribuidas ao escritor grego Apion e os mitos acreditados por Manetho.
No século II d.C. Apuleio de Madaura também comp0Os uma apologia pela qual se
defendia das acusac¢des de magia. E nesse mesmo século que uma série de escritos como os de
Quadrato, Aristides, Justino, Atenagoras, Méliton de Sardes, Teo6filo de Antioquia, Taciano e
outros emerge em defesa dos cristios que sofriam acusagdes principalmente na Asia Menor.
Para compreender os aspectos constitutivos das apologias de Justino € preciso analisar

as varias teorias sobre sua composicao e sua estrutura retorica.

1.3.1 As teorias sobre a composigdo e a estrutura das Apologias

15 Op. cit., 2005.

116 Saint Justin, apologie pour les chrétiens : introduction et commentaire. Paris : du Cerf, 2006.

7 Op. cit., 2009.

"8 LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. Abridged Greek-English Lexicon. Oxford/New York: Oxford University Press,
1999. Cf. RUSCONI, C. (Ed.). DICIONARIO grego do Novo Testamento. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2005.

9 dpologia de Sécrates. Cf. PLATAO. Eutifron, Apologia de Sécrates, Criton. Tradugdo, introdugio e notas de
José Trindade Santos. 4. ed. Lisboa : Imprensa Nacional- Casa da Moeda, 1983.

120 4pologia. Cf. MARTINIS, L. De, REALE, G. (Ed.). Senofonte: Tutti Gli Scritti Socratici: Apologia di Socrate-
Memorabili-Economico-Simposio. Testi Greci a Fronte. Milano: Bompiani, 2013.

121 Contra Apion. Cf. GIUSEPPE, F. Contro Apione: testo greco a fronte. Torino: Marietti, 2007.
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As diferengas estruturais de uma para a outra apologia de Justino exigem uma analise
especifica. Notadamente, a I Apol. ¢ menor que a I Apol. Minns e Parvis'?? apresentam trés
teorias sobre o numero desses escritos de Justino.

A forma como aparecem no MS A corrobora com a ideia de que sejam duas obras. Mas
enquanto a primeira € cheia de cita¢des da Escritura, a segunda ndo tem nenhuma citagao desse
tipo. De modo bem peculiar, é na II Apologia que aparece a reflexdo sobre o Adyoc
omepeppatikoc'® e o comprometimento de Justino no debate com Crescente. A andlise textual
da Il Apologia ¢é desfavorecida pelo tamanho do texto, todavia, as diferengas proporcionais entre
0s escritos sdo somadas a hipotese de que seriam de fato duas apologias.

A segunda teoria sustenta a ideia de que originalmente a atual composic¢ao dupla era, na
verdade, uma tUnica Apologia. Munier ¢ aliado a essa proposta. Ele considera que uma obra
unica — um /ibellus — teria sido apresentada em Roma como requisi¢ao pessoal enderegada ao
Imperador Antonino Pio e seus filhos para mudar a condi¢do dos cristios no Império!>*. O
principal argumento dessa hipdtese € que existe uma boa inclusio entre as referéncias a piedade
e a filosofia no inicio da primeira (/ Apol. 1; 2.1-2; 3.1) e os que aparecem no final da segunda
(Il Apol. 12;13; e 14). As retomadas na segunda, do tipo “conforme dissemos anteriormente”,
seriam referéncias ao que foi dito na parte imediatamente anterior € ndo a outro texto.

De modo diverso, Minns e Parvis'?® consideram que a estrutura do texto ficaria muito
estranha se fosse pensada segundo essa teoria. O climax da primeira parte estaria no rescrito de
Adriano, quando o autor mostra a incoeréncia das acusacdes e perseguicdes sofridas pelos
cristdos (I Apol. 68.5-10). Isso tornaria incoerente recomec¢ar uma se¢do de defesa na parte
posterior. Outro argumento desfavoravel ¢ que o escriba que picou o texto teria sido
demasiadamente astuto para escolher uma parte que marcaria precisamente a distin¢ao de tons
entre os dois textos.

Outra teoria sustenta que se trata de uma apologia e um apéndice. Minns e Parvis'?®

127

fazem saber que essa foi a teoria apresentada por Grabe'?” em 1703, recebida por Harnack'?®,

122 Op, cit., 2009. p.22.

123 Logos spermatikos, que pode ser entendido de modo limitado com “semente da razdo”.

124 Saint Justin, apologie pour les chrétiens : introduction et commentaire. Paris: du Cerf, 2006. p. 24.

125 Op. cit., p. 22.

126 Op. cit., p. 23

127 HUNTCHIN, H. Sancti Iustini Philosophi et Martyris Apologia Secunda pro Christianis. Oxoniae: E Theatro
Sheldoniano, 1703. Grabe atuou em parceria com Huntchim nessa edigao.

128 Dei Chronologie der Litteratur bis Irenaus, nebst einleitend Untersuchgen. Leipzig: Hinrichs, 1897. p. 274.
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popularizada por Goodspeed'?’ em 1914 e ainda sustentada com entusiasmo por Marcovich !’
em 1994. As correspondéncias entre a primeira ¢ a segunda estariam relacionadas ao material
deixado pelo proprio Justino ap6s concluir o texto definitivo. A / Apologia pode ser reconhecida
como um [libellus, ou seja, uma requisicdo particular enderecada ao Imperador, mas a
classificagdo da /I Apologia nao € muito precisa.

Seguindo o raciocinio de Robert M. Haddad'®!, qualquer peti¢io (libellus) apresentada
ao imperador buscava persuadi-lo a fazer alguma coisa. De fato, na Antiguidade a persuasao se
tornou uma arte. Desenvolvida pelos gregos, a retérica foi adaptada pelos romanos para suas
proprias aspiragdes. Cicero, Séneca o Velho, Tacito, Plinio o Jovem, Quintiliano e Fronto se
tornaram nomes referenciais dessa habilidade. Como foi apontado anteriormente, Justino era
muito familiarizado com a filosofia, mas ndo se mostrou muito afeito a retérica, o que nao

isentou seu texto de revelar uma estrutura comum as técnicas dessa disciplina'??

. No entanto,
esses aspectos ainda ndo sdo suficientes para oferecer uma explicagdo clara sobre o género das

Apologias.

1.3.2  As raizes do género apologético de Justino

Se a apologia de Soécrates diante do tribunal grego, adaptada por Platio'** e por

Xenofonte'**, tornou-se um emblema da defesa da razdo, no Il século d.C. foram as acusacdes
contra os cristdos que deram “razdo” a prolifera¢do de apologias em defesa da fé crista, que
ainda ndo apresentava uma sistematizag¢ao coerente de suas ideias.

Segundo a analise de Robert Grant, a literatura apologética emerge de grupos

minoritarios que estdo tentando desenvolver uma linguagem que seja compreensivel as culturas

129 Dei diltesten Apologeten, Texte mit kurzen Einleitungen. Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1914. passim.
130 Op. cit., 2005. p. 10.

31 HADDAD, R. M. The case for Christianity: St. Justin Martyr’s arguments for religious liberty and judicial
justice. Laham, Maryland: Taylor Trade Publishing, 2010. p. 34.; Saint Justin, apologie pour les chrétiens :
introduction et commentaire. Paris : du Cerf, 2006. p. 24.; Werner Eck escreve que o imperador romano era cercado
por pessoas que procuravam influencia-lo ou conseguir favores. (Id. The emperor and his advisers. In: BOWMAN,
A.; GARNSEY, P.; RATHBONE, D. The Cambridge Ancient History: v. XI, The High Empire, A.D. 70 — 192. 2.
ed. New York: Cambridge University Press, 2000).

32 The case for Christianity: St. Justin Martyr’s arguments for religious liberty and judicial justice. Laham,
Maryland: Taylor Trade Publishing, 2010. p. 34.; MUNIER, C. Saint Justin, apologie pour les chrétiens:
introduction et commentaire. Paris : du Cerf, 2006. p. 24.; MINNS, D.; PARVIS, P. Justin, philosopher and
Martyr. New York: Oxford University Press, 2009. pp. 21-28.

133 Apologia de Socrates.

134 Apologia.
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no Império Romano para que por meio dela seja comunicada a mensagem cristd'*>. Sdo varias
as formas apresentadas para atestar a autenticidade das correntes religiosas defendidas. A
apologia significaria algo mais do que uma simples defesa dos ataques sofridos pela Igreja.
Seria uma forma baseada na defesa que Sdcrates teria feito no seu julgamento, diante do povo
de Atenas, para mostrar a racionalidade de seu julgamento. Os apologistas cristdos teriam a
ampla tarefa de estender possiveis conexdes entre as concepgdes da filosofia grega e aquela
que, para os cristaos, era a “verdade por exceléncia”. Mas esse processo precisa ser analisado
dentro do Ambito missiologico cristio !¢,

A apreciacdo helenizante estendida também por Leslie W. Barnard'?’ a todos os
apologistas ¢ desajeitada. O proprio discipulo de Justino, Taciano, opde-se a cultura grega.
Poucos anos depois, Tertuliano!*® se mostraria o principal disseminador de um discurso que
estava longe de buscar os pontos comuns entre Jerusalém e Atenas. A comparagdo com Sdcrates
também ndo pode ser estendida a todos os apologistas.

Justino, porém, além de se referir positivamente a Sdcrates como participante no logos
que autentica a racionalidade crista, proporciona uma analogia com a sua propria condi¢ao
enquanto prevé o seu martirio em defesa da fé crista'’.

Em 1897, Th. Wehofer, em busca dos modelos literarios de Justino, observou que no
elogio dos mortos de Menexenus e na Apologia de Socrates, Platdo oferece o modelo de uma
retorica a servigo da justica e da verdade. Sem divida, Justino conhecia os escritos de Platdo.
Algumas correlacdes podem ser identificadas em trechos de suas Apologias: I Apol. 2,4 = ApS
30c; 5,3=24bet26c ;8,2 =30d; 68,2 =19a ; II,10,2 = 24b. Segundo Munier'#’, a exposicao
tematica progressiva encontrada nessa obra dava sinais de desorganiza¢do, uma composi¢ao
aparentemente relaxada, uma sucessdo aparentemente arbitraria de passagens dogmaticas e

parenéticas que retoma abundantemente o mesmo tema abordando-o sob uma perspectiva

diversa. Nota-se que um esquema preside a composi¢ao geral das Apologias.

135 GRANT, Robert M. Greek Apologists of the second century. London: SCM Press, 1988. p. 9 apud HADDAD,
R. M. The case for Christianity: St. Justin Martyr’s arguments for religious liberty and judicial justice. Laham,
Maryland: Taylor Trade Publishing, 2010. p. 31.

136 Isso significa que as interconexdes apologéticas entre cultura greco-romana e cristianismo precisam ser
contempladas como mecanismo dos discursos cristdos para proporcionar siginificacdes eficientes entre os povos
de outras culturas cf. HARNACK, A. von. The mission and expansion of Christianity in the first three centuries.
New York: Harper, 1962. DORIVAL, Gilles. Hellénisme et Patristique Grecque: continuité et discontinuité.
Antiguidad Cristiana. (Murcia) VII, 1990.

137 Op. cit., 1967. p. 2(3).

38 Apolog. Passim. Cf. TERTULLIAN. Apology. With translation of T. R. Glover. In: GOOLD, G. P.
Tertullian/Minucius Felix. Cambridge, Massachusetts/London: Harvard University Press/William Heinemann,
1978. (The Loeb Classical Library).

139 [ Apol. 5.1-3; Il Apol. 8.1ss.

140 Saint Justin, apologie pour les chrétiens : introduction et commentaire. Paris : du Cerf, 2006. p. 33.
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A estrutura essencial da Apologia de Socrates por si s6 nao € suficiente para dar conta
do plano geral da obra de Justino. As correlagdes entre o escrito de Platdo e o de Justino, vao
além do nivel estrutural. Elas também se mostram nos modelos de argumentagdo. De fato, este
¢ o coragdo mesmo da defesa que se funda sobre o exemplo de Socrates, condenado como “ateu
e impio”'*!. Para Justino'*?, o destino tragico do filésofo ateniense ilustra perfeitamente a sorte
dos cristdos ameacgados de morte.

A diatribe de Justino contra Crescente toma uma funcao analdgica. Ela esta associada a
evocacao de Socrates. Assim como Méletos tinha acusado Socrates, Crescente acusa os cristaos
de serem “ateus e impios”, a fim de agradar a multiddo insensata'®*. E como Socrates tinha
oposto a seus acusadores sua indiferenga ao “talento da palavra, e sua unica preocupagao era

»144 o desafio de Justino a Crescente se inspira na sentenca de Platdo!*: “De

dizer a verdade
modo nenhum se deve honrar mais a homens do que a verdade”.

Contudo, a Apologia de Socrates ndo ¢ um modelo literario estrito no qual Justino se
inspirou. Segundo a anélise de Munier'*®, o Protréptico de Aristoteles oferece também alguma
correlagdo, mas isso ndo deve significar que haja alguma dependéncia intrinseca entre esses
escritos. Aristoteles se dedica a demonstrar que a filosofia converte todo seu valor a vida em
sociedade e que uma vida sem filosofia ndo vale a pena de ser vivida. Na medida em que
apresenta o cristianismo como uma “filosofia divina”'#’, Justino poderia tirar o melhor partido
dos protrépticos'*® de Aristételes, de Isocrate e de seus seguidores dedicados a filosofia. Mas
essa semelhanga € apenas ocasional e ndo intencional.

O apologista ndo esconde seu desejo de que o imperador se torne um “fildésofo de
Cristo”. Ele acreditava que se seu pedido fosse aceito, a fé crista espalharia beneficios por todo

150.

o Império'®. E nesse sentido que ele recorre 3 maxima de Platio “Se governantes e

governados ndo sao fildosofos, ndo pode haver felicidade nas cidades”.

41T Apol. 5,3.

142 IT Apol. 1,2; 8,1-2.

143 Cf. WALSH, Joseph J. On Christian Atheism. Vigiliae Christianae 45, pp. 255-277, 1991.

144 Platdo, ApS 17bc

145 Repuiblica X,595¢; 607¢ cf. PLATO. The Republic; Books 6-10. Com tradugio € notas de Chris Emlyn-Jones
e William Preddy. Cambridge, Mass: Harvard Univ. Press, 2003.

146 Saint Justin, apologie pour les chrétiens : introduction et commentaire. Paris: du Cerf, 2006. p. 40.

4 11,12,5.

148 Protréptico: exortagdo. Restam apenas fragmentos dos escritos protrépticos de Aristoteles cf. CHROUST,
Anton-Hermann. Aristotle. Protrepticus: a reconstruction. Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press,
1964.

991, 12,1-2; 17, 1-4.

150 Repuiblica. V. 473de cf. PLATO. The Republic; Books 1-5. Com tradugdo e notas de Paul Shorey. Cambridge,
Mass: Harvard Univ. Press, 2003.
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P. Keresztes'!

estava certo ao dizer que a caracteristica marcante da Apologia ¢ a
extensiva defesa dos cristdos contra as acusagdes de ateismo, traicdo, canibalismo e as agodes
caluniosas de modo geral. Justino sustenta essa defesa tentando mostrar a exclusiva verdade da
religido cristd. O principal proposito das Apologias seria garantir que os cristdos tivessem
liberdade para professarem a fé, embora isso significasse a condenacao dos demais deuses.
Também fazia parte do proposito chamar os pagaos a abracarem o cristianismo. Seus conselhos
retoricos, no contexto, servem ao proposito de sugerir ao imperador que mude o corrente curso
da justiga. Isso significa clamar por um julgamento comum, que ndo permitisse a condenagao
pelo “nome cristao”.

Esses escritos do pensador de Flavia Neapolis sdo dotados de certa particularidade em
sua composicdo. Mas se nota que, a principio, o apologista procurou valer-se do seu direito de
dirigir uma “peticdo” ou libellus ao imperador.

Na I Apol. 7.4 ele faz sua requisicao usando o verbo normalmente empregado para uma
petigdo em grego, aELobv. Assumindo a postura de um pensador compromissado com a justica
e averdade, ele pede para que “sejam examinadas as a¢des de todos os que [...] sdo denunciados,
a fim de que o culpado seja castigado como iniquo, mas ndo como cristao; por outro lado, aquele
que for comprovadamente inocente, seja absolvido como cristao, por ndo ter cometido nenhum
crime”'®? (I Apol. 7.4). Uma requisicdo desse tipo deveria ser encaminhada ao escritdrio
administrativo para ser ou ndo subscrita e receber uma resposta. O equivalente grego para
libellus é BuBALOLov; para subscribere, 0 equivalente € ToypddeLy; € para postar uma resposta,

usa-se mpobeiot no lugar de proponere!”*. Esta terminologia pode ser precisamente encontrada

na Il Apol. 14.1:

Kol tpdc obv dfLobucy dmoypdpavtac! to Sokodrv mpobelvat touvti o PLpAidiov,
dTwe Kol Tolg &AAOLS TO Muétepa Yrwadf kol Suvwvtel the Peudodoflag kal dyvolug
OV KOAQV dmodioyfiol, ol Tapd THY EaLtdy aitive DmedBuvor Talc TiLwplolg €lg
70 yrwobfvel tolc drpddmore tadte, '

151 The literary genre of Justin’s First Apology. Vigiliae Christianae, Vol. 19, No. 2, Jun., 1965, p 109.

152 JUSTINO. Sdo Justino de Roma: I e Il Apologias; Didlogo com Trifdio. Introducio e notas Roque Frangiotti;
Traduzido por Ivo Storniolo, Euclides M. Balancin. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 1995. pp. 23-24; [06cv mavtwv t6dv
KatoyyeAlopéror Uiy tog mpdfelg kpiveoBon GELoduer, Tvae O EreyyBeic w¢ &Siko¢ koAddntel, GAAL uf ¢
Xplotiawde & 8¢ tic drédeyktoc dovntel, gmoAlnter o¢ Xprotlawde obder adwkdv. MUNIER, C. Op. cit.,
2006. pp. 142-144.

153 MINNS, D.; PARVIS, P. Op. cit., 2009. p. 25.

154 Grifos nossos.

155 MUNIER, Op. cit., pp. 364, 366. Tr.“Portanto, nds vos suplicamos que, subscrevendo como vos parega, deis
publicidade a este livro, a fim de que também os outros conhecam a nossa religido e se vejam livres da va opinido
e da ignorancia em relagdo ao bem. Por sua propria culpa, eles se tornam responsaveis pelo castigo”.
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As proporgdes desses textos ultrapassam os padroes de um libellus. Para explicar essa
relativa incompatibilidade, Minns e Parvis'>®, referindo-se apenas a I Apologia, sustentam que
Justino usou de uma estratégia por meio da qual ele adota esse tipo de documento administrativo
romano inserindo um material catequético e explanatorio cristdo, convertendo-o em um
dispositivo disseminador da mensagem de fé¢. Ou ainda, traduzindo as palavras de W. R.
Schoedel'®’, trata-se de uma peti¢io apologeticamente fundamentada e sem precedentes na
tradicdo literaria greco-romana. As diferencas na estrutura da /I Apologia ndo permitem dizer
que se trata de um documento de outro autor, pois as caracteristicas do texto atestam sua
compatibilidade com a primeira pega. O que faz multiplicar as interrogagdes sobre o segundo
texto ¢ que mesmo apresentando tragos de uma segunda “peti¢do” ela € evidentemente menor
e dispensa um exordio bem formulado como o do primeiro escrito. Mas essa propriedade da /7

Apologia se tornard mais clara a seguir na analise dos destinatarios.
1.3.3  Destinatarios das Apologias
Existem algumas variagdes entre a forma como a / Apologia ¢ enderecada no MS A e

na Historia Eclesidstica de Eusébio. A tabela a seguir foi construida seguindo as informagdes

apresentadas por Minns e Parvis'®.

MS A Eusébio, Hist. Ecles. IV.12'%°
a ... Antoninus Pius Augustus Caesar a ... Antoninus Pius Augustus Caesar
e a Verissimus seu filho, e a Verissimus seu filho,
Filésofo Filésofo
ea Lucius, ¢ a Lucius
Filosofo, do filésofo
de César filho por natureza César filho por natureza
e de Pius por adogao e de Pius por adocao
136 Op. cit, p. 25.

157 SCHOEDEL, W. R. Apologetic Literature and Ambassadorial Activities. Harvard Theological Review.
Jan/1982, n. 82, p. 72.
155 Op. cit., 2009. p. 35.

159
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E incluida, ainda, no manuscrito a expressao “ao santo senado e a todo o povo dos

60

romanos”, entre os destinatarios da Apologia. Minns e Parvis'® consideram esse tiltimo trecho

uma antiga adi¢do editorial. Eles apontam que a expressdo “santo senado” foi comumente

encontrada em moedas de bronze cunhadas na Asia Menor'¢!

. Outras inscrigdes mostram essa
expressao vinculada a familia imperial e ao povo romano: Vespasiano “e toda sua casa, o santo
senado e 0 povo dos romanos”'®%; Trajano “e toda sua casa, o santo senado e o povo dos
romanos”!®*; Marco Aurélio e Liicio Vero“e toda [sua] casa, o mais santo senado e o povo dos
romanos”!%; Septimus Severus, Caracalla, Geta, Julia Domna “e toda a sua casa, o santo
senado, o povo dos romanos e os santos exércitos”'®. E possivel indicar muitas outras
inscri¢des, mas o impasse identificado por Minns e Parvis se dirige ao fato de o “senado” e o
“povo” aparecem no enderegamento de uma “peti¢do”, como ¢ caracterizada a Apologia de
Justino. Entra na hipotese a importacdo da expressao que ocorre na [ Apol. 56.3: “Por isso nos
vos suplicamos que o sacro senado e o povo romano conhecam este nosso escrito [...]”. Ou
ainda que a primeira ocorréncia do termo “sacro senado” seja a da fala de Lucius a Urbicus na
1l Apol. 2,16.

Munier!6°

, No entanto, tem outra proposta. Para ele ¢ mais provavel que tal expressao
tenha assumido seu lugar em fun¢do da necessdria autoriza¢do do senado e do povo para o
estabelecimento de um novo culto publico. Seu argumento é baseado no escrito de Cicero
(Legibus 11.19-20) e parece mais seguro.

Eusébio escreve que Justino também enderecou uma Apologia ao imperador “Antonino

Ver07’167

, ou seja, a Marco Aurélio. A mengao ao “imperador Pio”, ao “filho de César, amante
do saber” e ao “sacro senado” na Il Apol. 2.1ss pode significar, para estudiosos como M.
Marcovich!'®®, que a II Apologia foi dirigida aos mesmos nomes que a primeira. Essa pericope
do texto apresenta a narracdo de um episoddio que se sucedeu nos dias de Antonino Pio, mas ¢

provavel que a alusdo a piedade e a filosofia novamente seja proposital para constranger seus

160 Tbid.

16l TALBERT, R. J. A. The Senate of Imperial Rome. Princeton: Princeton University Press, 1984. p. 96 apud
MINNS, D.; PARVIS, P. Op. cit., 2009. p. 35.

162 10w Lepdr olvkintor kal tov dapov tov Pwpelwy Inscriptiones Graecae ad Res Romanas Pertinentes. [ed. R.
Cagnet e R. Lafaye] V. IV. Paris: Leroux, 1927. p. 386. Minns e Paris (op. cit., p.35) citam o mesmo texto com
algumas variagdes.

163 {ephic olvkAntou kel 8Muov ‘Popeiwy (Cyrenis, IGRR I-1I, 1037) Inscriptiones Graecae ad Res Romanas
Pertinentes. [ed. R. Cagnet e R. Lafaye] V. I-II. Paris: Leroux, 1901. p. 355.

164 {epwrtdtne PovAfic Te kal duouv tod Pwuaiwr (Serdicae, IGRR 1-11, 1452) Ibid. p. 182.

165 {epdc olvkifrou kel Spov  Pwuelov kol otpatevpdtwy (Pizi, IGRR I-11, 766) Ibid. p. 251.
166 Op. cit., 2006. p. 278.

167 Hist. Ecles. IV.18,3.

168 Op. cit., 2005. p. 7.
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destinatarios. Eusébio se confunde com o nome de Antonino, assim como o faz quanto ao
rescrito a comunidade da Asia'®’.

Considerando que Justino escreveu na I Apologia 46.2-3, que “Cristo nasceu cento e
cinquenta anos antes de nosso tempo”, A. Harnack!'”® conclui que esse primeiro escrito foi
composto entre 147 e 154 d.C. Também na I Apol. 29.6, L. Munatius Felix ¢ mencionado como
prefeito do Egito. Sabe-se que ele exerceu seu mandato de 150 a 154 d.C.!7!. A I Apol. 1.1 faz
referéncia a Q. Lollius Urbicus, como prefeito de Roma, cargo que ocupou de 146 a 160 d.C.'72,
Segundo a analise de Munier, o Chronicon de Eusébio indica que o adversario de Justino,
Crescente, comegou a denuncid-lo em Roma no segundo ano da 233* Olimpiada, que
corresponde ao ano de 153 ou 154. Desse modo, sera acatada a uma data por volta do ano 153
ou 154 para a I Apologia e alguns anos depois para o segundo escrito, até no maximo 161 d.C.

A I Apologia apresenta uma defesa geral dos cristdos. O segundo escrito parte da
reprovacao das acdes anticristds tendo em vista principalmente o que havia acontecido em
Roma sob o governo de Urbico e as investidas do cinico Crescente. Entranhado nessa “peti¢ao

apologeticamente fundamentada”!”

estd o argumento de que os cristdos, ao contrario do que
era disseminado em algumas denuncias e callinias, ndo seriam de nenhum modo uma ameaca a

ordem.

1.4 Composicao e estrutura do Dialogo com Trifao

Diferente do caso das Apologias que denotam ter como audiéncia gregos € romanos
pagdos, determinar a quem ¢ dirigido o Didlogo pode ser mais trabalhoso. O texto foi escrito
depois das Apologias. O trecho de Didl. 120.6 parece se referir a I Apol. 26.3. O que tornaria
apropriado concordar com Marcovich!”* e Harnack!” assinalando A.D. 155-160 como o

periodo da escrita da obra.

19 Hist. Ecles. IV.13.1ss. A confusdo com os nomes dos imperadores no rescrito da Asia sera examinada mais
adiante. Pode-se admitir também que essa confusdo tenha sido acarretada pela organizacdo do texto em um periodo
posterior a Eusébio.

170 Dei Chronologie der Litteratur bis Irenaus, nebst einleitend Untersuchgen. Leipzig: Hinrichs, 1897. p. 227.

! Prosopografia Imperii Romani. V. 2. Berlim: Walter de Gruyter, 1983. (M. 723).

12 PIR, v.1, 1970, L 327.

173 Usando novamente a expressdo de SCHOEDEL, W. R. Op. cit.,, 1982, n. 82, p. 72.

174 Op. cit., 2005. p. 1.

175 Die Chronologie der Literatur bis Irencius nebst einleitenden Untersuchungen. Leipzig, Hinrichs, 1958 (1897).
p. 278.
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O diadlogo era um conhecido género literario no mundo helenistico, bem utilizado pela
filosofia. Aristoteles falava dos “dialogos socraticos” (Poética 1,1447b 11'7%), atribuindo sua
paternidade a Socrates. Platdo, Aristoteles, Teofrastus e Cicero foram grandes conhecedores
dessa habilidade. O dialogo, composto basicamente por perguntas e respostas, afirmagdes e
refutacdes, passou a ser uma forma artificial usada por muitos autores para veicular suas
mensagens ou ideias!”’.

Por meio desse texto, Justino procura apontar as conexoes entre os escritos sagrados dos
judeus, aquilo que hoje € conhecido como Antigo Testamento, com os ensinamentos de Cristo
como uma nova lei e nova Alianca (Dial. 10-47). O texto revela um grande empenho em
apresentar Cristo como o Messias (Didl. 48-108) e os cristaos como o novo Israel (Didl. 109-
142). Para isso Justino emprega novamente uma hermenéutica alegorica.

Algumas referéncias e citagdes do Didlogo sdo encontradas nos escritos de Irineu,

178 ' Além de assinalar a propagacio do texto,

Tertuliano, Eusébio, Jodo Damasceno ¢ Jeronimo
tais referéncias ajudam a compreender suas condi¢des atuais. Derivando essencialmente de um
manuscrito do século XIV (Paris. Gr. 450 — Codex A), o Didlogo aparece com algumas

17 'mas talvez sua caracteristica mais intrigante seja sua disposi¢io em dois logoi,

lacunas
correspondendo a dois dias de discussdo entre Justino e o judeu Trifdo. De fato, esta ¢ uma
divisdo amparada tanto por referéncias externas como na Sacra Parallela e na Catena referente
ao Sl 2.3, assim como pela propria disposicao interna do texto com inimeras retomadas e
repeticdes. A expressdo do tipo “eu repetirei os mesmos dizeres para beneficiar aqueles que
vieram hoje” ¢ empregada varias vezes no Logos II (78.6; 85.4,6; 92.5; 94; 118.4) e

normalmente ela estd relacionada a uma citacdo da Biblia Hebraica. Suas repeticdes sao

176 Cf. ARISTOTLE. The Poetics. Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1960.

177 TOORN, K. V. D. The ancient near eastern literary dialogue as a vehicle of critical reflection. In: REININK,
G.J.; VANSTIPHOUT, H. L. J. Dispute poems and dialogues in the ancient and mediaeval Near East: forms and
types of literary debates in Semitic and related literatures. Leuven: Department Oriéntalistiek, 1991. Cf.
GOLDHILL, S. (Org.) The end of dialogue in antiquity. Cambridge: Cambridge University Press, 2009.
JAZDZEWSKA, Katarzyma. From Dialogos to Dialogue: The use of the term from Plato to the Second Century
CE. Greek, Roman, and Byzantine Studies 54, 2014, pp. 17-36.

178 Sobre essas ocorréncias Cf. SKARSAUNE, O. Appendix I: Justin’s quotation material in Irenaeus and
Tertullian. In: . The Proof From Profecy: A Study in Justin Martyr*s Proof-Text Tradition: Text-Type,
Provenance, Theological Profile. Leiden: Brill, 1987. pp. 435-453.; ARCHAMBAULT, G. Justin. Dialogue avec
Triphon. Paris: Librarie Alphonse Picard Et Fils, 1909. pp. L-LXVII.; MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 1.

179 Examinadas por MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. pp. 4-6.
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180

perturbadoras °°. Marcovich sugere que isso pode ser o reflexo da convicgdo de os textos das

Escrituras devem ser repetidos. Nas palavras de Justino (Didl. 85.4-5'3!):

[...] Recordar-vos-ei essas palavras novamente, em atencdo aqueles que ndo assistiram
a nossa conversa de ontem; em atencgdo a eles, repito resumidamente as coisas que eu
disse ontem. (5) Se agora vos repito aquilo que ja antes tinha dito muitas vezes, ndo
me parece coisa fora de propdsito. Sempre estamos vendo o sol, a lua e os outros
astros percorrer o mesmo caminho, trazendo-nos mudancas de estagdes; ndo ¢ porque
se perguntou muitas vezes a um contador quanto sdo dois mais dois e por sempre ter
respondido quatro, que ele deixara de dizer que sdo quatro. Quanto mais se afirma
com certeza, sempre se diz e se afirma do mesmo modo. Assim sendo, seria ridiculo
que alguém, tendo as Escrituras dos profetas como objeto de sua conversa, as
abandonasse ¢ ndo repetisse sempre as mesmas, mas pensasse em cogitar coisas
melhores por conta propria.

Kol vdv mpodg Uudc éhv todto Aéyw, € kol éTauToAdynoa TOAAGKLE, 0Dk &Tomov ToLely
émloTopon  yerolov uev yop TPpayMa €oTel, dAle doTpa TNV althy 060V del kel TG
TPOTRGC TOV WPEY Tolelobal, kol TOv Ymdrotikor &vdpa, € Eetdloito T Oi¢ Suo
oo €oti, Suk TO ToArdkLe elpnkévar 8Tl Téooapa ob MavoecBul Tod TAALY Aéyeww &t
Téooepe, Kol T BAAN Opolwg Oxo Taylwe Opoloy€lfur del worltwg AéyeoBor kol
OuoAoYELoBIL, TOV BE 4O TRV ypad®dY TV TPodNTKAY OULALG ToLoUperoY ERV Kol
un Tag alTeC Gel Aéyeww mpaddg, GAAL TyewoBuu €ovtov PEATLOV TL TR ypadiic
yevuMoovte elmelvis?,
Para Justino, as Escrituras sdo verdades eternas e imutdveis e por isso usadas
repetidamente para confirmar seu discurso (Didl. 38.2; 44.1; 58.1;125.1). Como Marcovich!®

aponta, as repeti¢oes derivam de seu “zelo kerigmatico”.

1.4.1 Destinatarios do Didlogo com Trifdo

Embora o didlogo seja estabelecido com o judeu Trifdo, isso ndo ¢ suficiente para se
concluir que o texto tenha como destinatarios os judeus. Eusébio (Hist. Ecles., IV, 8:6) associou
a figura de Trifdo a do rabino Tarfio'®*, sabio da Mishna que foi contemporaneo de Justino e
atuava na provincia da Judéia, em Lida. Porém, este ndo poderia ser o relato real de um debate
entre Justino e o rabino Tarfdo. Tarfdo estava longe de parecer este espantalho com quem
Justino debate. O rabino nao teria sido tdo desatento e docil em uma discussdo a respeito das

Escrituras hebraicas e da filiacdo abraamica com um cristdo de origem paga. O fato ¢ que o

180 SKARSAUNE, O. Op. cit., 1987. PRIGENT, P. Justin et I'Ancien testament; l'argumentation scripturaire du
traité de Justin contre toutes les hérésies comme source principale du Dialogue avec Tryphon et de la premiere
Apologie. Paris, Librairie Lecoffre, 1964. STYLIANOPOULOS, T. Justin Martyr and the Mosaic Law. Missoula:
University of Montana Press, 1975.

181 JUSTINO, Op. cit., pp. 242-243.

182 MARCOVICH, Op. cit., 2005. p. 217.

183 Op. cit., 2005. p. 63.

18 GEREBOFF, 1. Rabbi Tarfon: The Tradition, the Man, and Early Rabbinic Judaism, Missoula, Montana,
Scholars Press, 1979.
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tema central circula em torno da relagao entre os cristaos - ou as crengas cristas - e sua relacao
com os judeus.

Harnack'®® apontou rapidamente que Justino nio escreveu seu livro apenas para cristios
e judeus, mas também para pagios simpatizantes. Theodore Stylianopoulos'®® destacou que o
conteudo do Didlogo nao favorecia a ideia de que os pagaos fossem o alvo principal de Justino.
Mas Marcovich!®’ est4 certo ao admitir que leitores pagios ndo deveriam ser descartados. O
apelo de Justino no Didal. 24.3 ¢ claramente amplo: “Vinde, nagdes todas, reunamo-nos na
Jerusalém que ja ndo ¢ combatida pela iniquidade de seus povos”. No trecho de Dial. 23.3 o
autor se dirige a Trifio ¢ a “aqueles que querem se tornar prosélitos” [tolc PovAouévolg
mpoonAltoLe yevéoBul]. E neste caso, os referidos mpoofAvtolr seriam aqueles que por ventura

manifestassem interesse pelas crengas judaicas!'®®

. Além disso, algumas passagens destacam
como os amigos de Trifdo ficavam envolvidos com a explanacdo de Justino (Dial. 122.2). Por
isso N. Hyldah1'® e Jon Nilson'*® consideram que o Didlogo era dirigido a um grupo de gentios
inclinados ao judaismo. Certamente a obra ¢ escrita, como observou Skarsaune'®! “com um
olhar parcial para as controvérsias interiores dos cristaos”, mas os cristdos ndo seriam os Unicos
leitores do Didlogo. O contetido do texto € expressamente uma tentativa de convencer os judeus
acerca dos fundamentos das crencas cristds e isso faz com que Rokéah!®? sustente que este é
mais um escrito para advertir os judeus, sem que isso o faga discordar diretamente de Harnack.
Como bem apontou C. Allert'*?, o texto é dirigido a judeus com fins de proselitismo, entretanto,
devido ao contexto da obra, seus leitores obviamente também seriam os cristdos. O alvo poderia
incluir tanto judeu-cristdos, bem como os cristdo-gentilicos, quanto aqueles que pudessem ser
alvo de conversao.

Por fim, as Apologias e o Didlogo com Trifao contemplam os dilemas cristdos de

meados do II século em dois géneros distintos. Mas a forma como sdo trabalhadas as questdes

185 Ist die Rede des Paulus in Athen ein urspriinglicher Bestandteil der Apostelgeschichte? Judentum und
Judenchristentum in Justins Dialog mit Trypho, nebst einer Collation der Pariser Handschrift Nr. 450. Leipzig,
J.C. Hinrichs, 1913, p. 51, nota 2.

186 Op. cit., 1975.

187 Op. cit, 2005. p. 64.

188 O termo pode ser comparado ao modo como aparece em Didl. 80.1 quando Trifdo questiona: “vds realmente
confessais que a cidade de Jerusalém sera reconstruida e esperais que ai vosso povo ira reunir-se e alegrar-se com
Cristo, com os patriarcas, os profetas e os santos de nossa descendéncia, e até com os prosélitos que viveram antes
da vinda de vosso Cristo?” cf. JUSTINO, Op. cit., 1995.

189 Op. cit., 1966.

190 To whom is Justin’s Dialogue with Trypho addressed?, Theological Studies 38, 1997, pp. 538-546.

Y1 Op. cit., 1987. p. 259 nota 10.

192 Jews, pagans and Christians in conflict. Jerusalem; Leiden: The Magnes Press; Brill, 1982. pp. 47; 66-67.

193 ALLERT, C. D. Revelation, truth, canon, and interpretation: studies in Justin Martyr's Dialogue with Trypho.
Leiden: Brill, 2002. p. 61.
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em discussdo tem algo a dizer sobre as dinamicas interculturais estabelecidas neste contexto.
Esse processo de construcgdo interna de leitores ¢ fundamental para que sejam compreendidos

0s mecanismos para o estabelecimento de fronteiras identitarias.

1.5 Consideracdes teorico-metodologicas

As Apologias e o Didalogo com Trifdo, que constituem o principal objeto e fonte de
investigacdo dessa pesquisa, apresentam algumas caracteristicas comuns: em ambos os textos
ha uma adaptacao de um género de escrita comum a filosofia ¢ em ambos Justino demonstra
aprecgo pela “filosofia divina”, a saber, as doutrinas cristas; nas duas composi¢oes ha uma forte
recorréncia a textos da Biblia hebraica para justificar as crencas cristds. Por outro lado, enquanto
as Apologias dirigem expressamente seus argumentos as autoridades romanas que
ocasionalmente condenavam os cristdos, o Didlogo apresenta uma reflexdo com um sabio
judeu, retratado como aquele que ndo pode superar os argumentos cristdos apresentados por
Justino. Enquanto o primeiro escrito apresenta também contrastes e fronteiras entre os cristdos
e a cultura comum aos povos do Império, o segundo alega uma raiz judaica de suas crencas,
ainda que retratando uma superacao escatoldgica manifestada historicamente no desenrolar dos
séculos. Ambos os textos refletem o desafio cristdo de se comunicar e interagir com o mundo
do II século, mas ao retratar a eucaristia em duas perspectivas, Justino proporciona a
oportunidade de se analisar como sdo construidos os jogos retérico-discursivos em torno da
identidade crista neste periodo segundo a delimitagdo estabelecida. Para compreender como
sera feita esta analise, ¢ preciso estabelecer alguns parametros tedrico-metodologicos.

Em um contexto de variadas correntes de ideias genericamente chamadas de cristas, o
pensamento de Justino ndo representa o cristianismo todo, mas ¢ uma das formas de
reivindicacdo afirmativa da propria identidade e a manifestagdo da propria imagem construida
sobre si e sobre os outros. Esta posicdo ¢ assumida dentro do contexto que passa a exigir dos

sujeitos o estabelecimento de fronteiras identitarias. Jouette M Bassler!**

apontou que “o
processo de separacdo e fronteira desenhado defronte os oponentes internos e externos”

destacando os “pensamentos e agdes dos lideres dos grupos como eles elaboraram em situagdes

194 The problem of serf-definition: what self and whose definition. In: UDOH, E. (Ed.) Redefining First-Century
Jewish and Christian Identities: Essays in Honor of Ed Parish Sanders.Notre Dame: University of Notre Dame,
2008.
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polarizadas [...] uma visdo de suas distintivas auto-defini¢des do grupo. De modo geral as
etiquetagdes entre judeus e cristdos sdo dadas de modo excludente.

Mas ¢ preciso deixar claro o que se quer dizer por “identidade”. De modo bem pratico,
Richard Jenkins'®® aponta que “identidade é a capacidade humana — enraizada na linguagem —
de conhecer ‘quem ¢ quem’ (e, portanto, ‘o que € o que’)”. O mesmo processo envolve conhecer
“quem nos somos, conhecer quem sao os outros, conhecendo eles quem nés somos, conhecemos
nds quem eles pensam que somos, € assim por diante: uma multidimensional classificagdo ou
mapeamento do mundo humano e nosso espago nele, como individuos e como membros de
coletividades”. As perspectivas coletivas e individuais sobre identidade tém em comum certas
caracteristicas, incluindo um reconhecimento do dinamismo, maleabilidade e multiplicidade
das identidades, bem como a natureza situacional do desenvolvimento das identidades como
compreendidas e expressadas em lugares e tempos particulares. Em outras palavras, as respostas
as questdes “quem somos n6s?”’ ou “quem sou eu em relagdo ao grupo ou situacdo?” variam e
mudam ao longo do tempo a despeito dos elementos de estabilidade. Identidades de grupos ou
individuos s3o negociadas e renegociadas, expressadas e re-expressadas; elas ndo sao
estaticas!®®.

Identidades sociais e étnicas sdo construidas e reconfiguradas em relacdo tanto a
defini¢cdes internas quanto a categorizacdes externas. Externamente, outsiders categorizam e
rotulam um grupo particular ou membros de um grupo. Esse processo externo de categorizagao
pode variar de um alto nivel de consenso com modos internos de defini¢do (como quando uma
categoria de um outsider sobrepde significantemente com modos internos de autoverificagao)
a categorizacoes conflituais (como quando outsiders categorizam ou rotulam membros de outro
grupo com estereotipos negativos). A natureza relacional das formulagdes de identidade e a
mudanga das fronteiras entre um grupo e outros significa que sempre essas categorizagdes
negativas ou esteredtipos de outsiders vém desempenhar um papel na construc¢do da identidade
através do processo de internalizacdo. Esse processo envolve a pessoa categorizada ou a reagao
do grupo em algum sentido a categorizag¢des externas'®’.

Nao ¢ incomum a existéncia de hostilidades entre grupos e disputas por poder, influéncia

ou visdes legitimadoras de uma realidade ou circunstancia, pois como escreveu o sociologo,

195 Social Identity. London/New York: Routledge/Taylor & Francis Group, 2008. p. 5.

19% HARLAND, P. Dynamics of identity in the world of the Early Christians: associations, Judaeans, and cultural
minorities. New York/London: T&T Clark, 2009.

97 JENKINS, R. Rethinking Ethnicity: Identity, Categorization and Power. Ethnic and Racial Studies. V. 17,v. 2.
1994



42

Robert Bellah!'?8, “a religido ¢ um dos mais importantes meios de definicdo de nossa identidade

e de construc¢do de fronteiras coletivas e pessoais”. E, em algum casos, os proprios “atos de

formacdo de identidade” podem ser tomados eles mesmos como “atos de violéncia”!®’, que

segregam grupos desautorizados, manipulam informagdes e produzem documentos sobre sua

200

propria autoimagem-". H4, no entanto, um grande fluxo de trocas culturais neste processo.

Judith Lieu®®! estabelece que

a retdrica da identidade cristd, mesmo produzindo reivindica¢des universalistas, ¢
articulada em termos usados também na formacdo identitdria e etnografica greco-
romana. Como em muitas areas, o cristianismo antigo necessita ser visto como
implicado nas - assim como contribuindo para - dindmicas do mundo no qual era
situado. Devemos buscar por continuidades tanto quanto por descontinuidades entre
os esforcos de gregos, romanos, judeus e cristdos para construir ¢ manter uma
identidade para si mesmos, em interagcdo com seus passados assim como com cada
outro.

Isso significa que o cristianismo ndo deve ser analisado como em situacdo de
isolamento, mas levando em conta seu ambiente, o vivido, as relagdes com o mundo de sua
época. Desse modo, ¢ inevitavel que ndo apenas compartilhe os termos da articulagdo e
formagao identitéria, mas também contribua com tais termos®’>. Conforme apontaram Vernon

K. Robbins e David B. Gowler?%:

Discurso é um fendmeno social... Nenhuma narrativa é criada em um vacum literario,
cultural, social ou historico, e nenhum discurso é criado ex nihilo. Narrativas do Novo
Testamento [...] foram criadas e preservadas em conversagdo com seu ambiente
cultural, ¢ eles dividem, vigorosamente as vezes, neste discurso dialdgico-social.
Falantes nao utilizam palavras antigas — “imaculadas” e diretas de um dicionario —
mas aquelas palavras ja existiam na boca de outros e assim ja pertenciam parcialmente
a outros — cada palavra prefere, portanto, contextos nos quais tem vivido sua vida
socialmente carregada nos falantes de contextos pessoais, culturais, sociais e
ideologicos anteriores. E a partir destes espagos que alguém pode tomar as palavras e
tentar fazé-las algo proprio. O que, portanto, pode primeiro aparecer como enunciados
“originais” sdo atualmente réplicas em um dialogo maior, incorporando, em diferentes
sentidos, as palavras de outros [...]. Linguagem ndo é nunca um meio neutro que passa
livre e facilmente a um novo e conceitual sistema; ¢ um processo dificil, complexo e
frequentemente conflitual [...] diferenciando participacdo de grupos na heteroglossia

198 Conclusion: Competing visions of the role of religion in American society. In: BELLAH, R. N.;
GREENSPAHN, F. E. (Eds.). Uncivil Religion: Interreligious Hostility in America. New York: Crossroad, 1987.
p. 220.

199 SCHWARTZ, R. The Curse of Cain: The Violent Legacy of Monotheism, 1997. p. 5.; Bart Ehrman mostra um
pouco dessas disputas pela memoria e pela identidade que se impde sobre outros grupos em “Cristianismos
perdidos: los credos proscritos del Nuevo Testamento” (Barcelona: Editora Critica, 2004).

200 O conjunto de escritos cristdos antigos podem ser encarados como espago da memoria escrita daqueles grupos.
Mas como destacava Armando Petrucci (Prima lezione di paleografia. Roma/Bari: Laterza, 2002), “a memoria
escrita de uma determinada area sociocultural identificavel ¢ constituida do patriménio completo de todos os
testemunhos escritos, de qualquer idade, natureza e fungdo, existente na area e no seu estabelecimento”. E preciso
considerar ainda que “[...] a memoria € um dos lugares da ideologia e, através da representa¢ao do passado que ela
fornece, contribui a justificar o presente e a projetar o futuro em uma perspectiva social”.

201 Christian Identity in the Jewish and Greco-roman world. Oxford/New York: Oxford Press, 2004. pp. 20-21.
202 MENGESTU, A. God as Father in Paul: kinship language and identity formation in Early Christianity. Eugene,
Oregon: Pickwick, 2013. p. 4.

203 Introduction. In: BORGEN, P.; et al. (Ed.) Recruitment, Conquest, and Conflict: Strategies in Judaism, Early
Christianity, and Greco-Roman World. Atlanta: Scholars Press, 1998.
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do mundo mediterraneo antigo e orienta ativamente a si mesmo por meio desta
heteroglossia; eles passam e ocupam a posigdo por si mesmos dentro, contra ¢ de
acordo com outros grupos ¢ sua linguagem social [...]. Tal é a natureza do grupo; tal
¢ a natureza das sociedades; tal ¢ a natureza da linguagem.

Por isso, a analise dos textos de Justino deve levar em consideracdo as dindmicas
impostas historicamente na constituicdo dos sujeitos discursivos que participam da fluidez
identitaria dos grupos envolvidos. Isso implica considerar, como destacou David G. Horrell?*,
que a identidade dos primeiros cristdos pode ser adequadamente estudada e entendida apenas
“como parte de um processo em andamento”, como algo que estd continuamente em processo
de produgao, reprodugdo e transformacao, e nunca chega ou alcanga um ponto onde um pode

dizer que o desenvolvimento “parou”. Segundo Ben F. Meyer?%

, a autocompreensdo dos
primeiros cristdos ¢ um processo aprendido, pelo qual situagdes e eventos eram compelidos a
ter repetida reflexao e reavaliagdo, afetando sua autocompreensao como um todo.

De acordo com Karina Korostelina2?®,

as caracteristicas funcionalidades de um sistema identitarios sdo a existéncia de
mecanismos de competi¢do entre identidades, que terminam na seleg¢@o de identidades
mais estaveis, a ascensdo de novas identidades, ¢ a quebra do padrio de
comportamento estabelecido. O mecanismo de desenvolvimento do sistema de
identidade garante maior variedade possivel de identidades iniciais; dentro deste
contexto, elementos importantes e insignificantes sdo reavaliados e identidades
irrelevantes sdo descartadas.

Como resultado, identidades desenvolvidas recentemente estdo disponiveis para
recolocacdes de varios elementos da identidade prévia sem mudar o cerne da identidade; ou
podem as identidades recentes estabelecerem contradicdes com o cerne das identidades

deixadas para mudar algo no cerne dos aspectos salientes da identidade®®’

. Desse modo algumas
estratégias de formacao da identidade social aparecem, como a revitaliza¢do da historia e do
passado do grupo; a redefini¢do do valor e o significado atribuido a uma dada tradi¢do; a adi¢ao
de uma nova dimensdo a histéria e tradigio dos grupos; e a sele¢io de novos grupos externos>%,

Discursos polémicos ou nao-polémicos podem ser usados pelos grupos na formagao da

identidade, enfatizando aspectos de “afinidades e estranhamento™%. O processo da formagio

204 Becoming Christian: solidifying Christian Identity and Content. In: BLASI, A. J.; et al. (Ed.) Handbook of
Early Christianity: social science approaches. Walnut Creek, CA: AltaMira, 2002. p. 331.

205 The Early Christians: their world Mission and Self-discovery. Wilmington, DE: Michael Glazier, 1986.

206 Social Identity and conflict: structures, dynamics, and implications. New York: Palgrave Macmillan, 2007. p.
115.

207 Tbde, p. 113-114.

208 HOGG, M. A.; ABRAMS, D. Social Identifications: a social psychology of intergroup relations and group
processes. London: Routledge, 1988.

209 LINCOLN, B. Discourse and the construction of Society: comparative studies of myth, ritual, and
classification. New York: Oxford University Press, 1989. pp. 9-10. Cf. NEWSOM, C. Constructin ‘we, you, and
the others’ through non-polemical discurse. In: MARTINEZ, F. G.; et al. Defining Identities: we, you and the other
in Dead Sea Scrolls: proceedings of the Fifth Meeting of the IOQS in Groningen. Leiden: Brill, 2008.
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da identidade social é fomentado entre outras coisas por meio da linguagem escrita’'’. E ainda

211 oralidade e escrita foram ferramentas usadas tanto pela

conforme apontou Werner Kelber
elite quanto pelos grupos marginalizados como “instrumento de formagdo da identidade,
controle e dominagao” na antiguidade. O que leva a considerar que “escrita, literatura, formagao
identitaria ¢ memoria cultural constituiam a sindrome” que ¢ usada para criar e legitimar
identidades sociais, religiosas e politicas?!2.

Desse modo, para cumprir com os objetivos dessa pesquisa, os escritos de Justino devem
ser submetidos a critica interna e externa segundo o desenvolvimento de uma analise
histérica?!®, associadas a outras fontes do periodo que permitam sua melhor compreensdo.

214

Atentando para os apontamentos de Mauro Pesce e Adriana Destro”®, partir-se-a de uma analise

historico-cultural®!?

que aproxima a elaboragdo antropologica dos dados esmiugados pelo
método exegético, por meio da qual convém compreender o objeto basico desta analise dentro
do sistema cultural em que foi produzido. Assim, € preciso também reconstruir historicamente
o pano de fundo onde a produ¢do do texto se insere. A analise desse processo deve contemplar
o desenvolvimento sociocultural das relagdes entre autor e destinatarios. O texto deve ser
encarado como produto de uma atividade humana semelhante a todas as outras manifesta¢des
que caracterizam uma atitude cultural. Os escritos, no tocante a materialidade, sdo aqui
compreendidos como a transcri¢do grafica de pensamentos, enunciados, conceitos expressos
em uma determinada lingua. Em suma, sdo produtos culturalmente configurados. Da sua
natureza faz parte o suporte material, sobre o qual vem impressa a escritura. Por isso também
deve ser interpretado dentro da sua fungdo particular, como um instrumento de comunicag¢ao
como destinatarios/leitores historicamente e culturalmente determinados. Assim, ao colocar a
obra de Justino no centro dessa andlise, busca-se delimitar um campo possivel de investigagcao
dentro do processo de expansao do cristianismo pelos territorios do Império Romano tendo em
vista as interagdes culturais e varias formas de resisténcia e aceitagao.

Em fung¢do do contexto em que se estabelece o problema em questao, faz-se oportuna
uma analise sincronica e diacronica. O discurso de Justino carrega em sua estrutura uma

oposi¢ao bindria que estabelece por um lado: A) a caracterizagdo denominada “falsa” dos

210 GUMPERZ, J. J. (Ed.). Language and Social Identity. Cambridge: Cambridge University Press, 1982. p. 17.
211 Roman Imperialism and Early Christian Scribality. In: SUGIRTHARAJAH, R. S. (Ed.). Postcolonial Biblical
Reader. Oxford: Blackwell, 2006. p. 97.

212 Ibid., p. 96.

213 TOPOLSKY, Jersy. Metodologia de la historia. Madrid: Ediciones Catedras, 1992. pp. 36-45.

214 Antropologia delle origini Cristiane. Roma/Bari: Edizione Laterza: 2008. p. xiii.

215 Trata-se de uma analise historico-exegética, isto é, uma analise historico-filologica elabora pelos procedimentos
da antropologia cultural que se traduzem assim em uma analise historico-cultural. Cf. DESTRO, A. Op. cit., 2002.
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cristdos como grupo suspeito de conspiragdo contra o Império, que se retine para a pratica de
imoralidades e para comerem carne humana (material ¢ humano); e por outro B) a afirmacao
chamada “verdadeira”, apresentada por Justino, que caracteriza os cristdos como
“colaboradores fi¢is do Império”, que promovem reunides para disseminagao de ensinos que
promovem a moralidade e que congrega os “verdadeiros cristdos”, que comem e bebem o corpo
e sangue de Cristo (espiritual e divino). O deslocamento de A para B no discurso de Justino
segue um viés teologico que parte das “trevas” langadas pelos maus demonios que encobrem o
real sentido das celebragdes cristas para a “luz” esclarecedora detida pelos cristaos. O apologista
procura desvencilhar o seu grupo de qualquer relagdo com outros também chamados “cristaos”,
como os seguidores de Simao, o Mago, ¢ de Marcido, defendendo também, num jogo reverso,
a originalidade da celebragdo crista diante da ndo combatida celebragdo mitraica do calice. Em
um sentido mais amplo, a originalidade das ideias cristds ¢ sustentada tendo em vista a suposta
“maior” antiguidade dos ensinamentos de “Moisés” em relagdo aos escritores gregos. Neste
interim a congregacao cristd que partilha do “pao e do vinho” é concebida como aquela que
supera a incompreensao judaica sobre a escatologia messianica que teria se concretizado em
Jesus.

Conforme observou Marshall Sahlins?'®

, “essas formulagdes presas a contextos sao
meramente representacdes contingentes do esquema cultural ”. Sahlins sustenta que “é somente
pela diacronia interna da estrutura que podemos compreender a “ambiguidade” de tais formas
logicas como a sintese, ou a determinag¢do contextual de valores como uma determinada
valorizagdo de contextos”. Assim, esta investigacao deve se incumbir tanto do desenvolvimento
do conceito de “eucaristia” — e sua acepgao de “banquete” — tal como € empregado por Justino,
como também da comparacao com as formas de banquete praticadas entre os ndo-cristaos.

A comparacdo tem se mostrado um importante instrumento para a pesquisa historica,
principalmente no que diz respeito a histéria cultural. Conforme destacou M. Detienne?!’,
comparar exige “uma operagdo de desmantelamento 16gico que torna possivel discernir como
dois ou trés elementos interagem e escolher microconfiguracdes que revelam diferencas que
acabam por ser cada vez mais inter-relacionadas de forma sutil”. Atentando, em certa medida,

para este pressuposto, devem ser examinados paralelamente os elementos signicos da cultura

greco-romana correspondentes as “refei¢des” ou banquetes em contraste as praticas executadas

216 Jlhas da Histéria. Rio de Janeiro: Jorge Zarar Ed., 2003. p. 132.
217 Comparing the incomparable. Stanford, Chicago: Stanford University Press, 2008.
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nas reunides cristds. Segundo a perspectiva de Mary Douglas!®, é preciso decifrar o codigo que
envolve a refeigao.

Tendo em vista que as tensdes pontuais entre grupos cristdos e as autoridades locais de
diversas regides do Império no século II faziam circular rumores de que as reunides dos
membros da nova superstitio eram repletas de orgias e de um ritual antropofagico, deve-se
compreender, conforme destacou Philip A. Harland?'®, a linguagem depreciativa das dentncias
de “canibalismo” segundo suas referéncias dentro da cultura greco-romana. Nesse sentido, por
meio de uma andlise das semelhancas e dessemelhangas presentes entre as estruturas das
interacdes que constituem o contexto referido dos cristaos do II século, deve-se compreender a
relacdo estabelecida entre a eucaristia e aqueles que “restritivamente” devem ser chamados de
“cristdos”.

Conforme destacou Adriana Destro, as estruturas culturais t€m sempre dado prova de
flexibilidade quanto as identidades individual e coletiva®?’. Isso também quer dizer que a
dimensdo identitaria ndo ¢ absoluta. A identidade religiosa ¢ relativa, podendo se referir a
experiéncia individual, a identidade oficial, a subgrupos ou a outros tipos. Dessa forma, esse
tipo de identidade “ndio pode partir de simples sistemas de crencas consolidados na historia™??!.
Como em toda esfera identitéria, “se desenvolve sempre a partir da segmentagado historica, da
agregacdo territorial e da substitui¢do de poder”???. Assim, essa investiga¢io deve partir de suas
raizes exteriores, no entrelacamento espaco-temporal. Atentando para o script dos lugares,
deve-se notar a relacdo entre o culto e os rituais cristdos em seus espacos. Semelhantemente, ¢
preciso questionar com quais materiais ou fatores culturais os atores construiram a propria
identidade dentro de determinados ambientes??®. Significa questionar sobre quais tipos de
recursos € bens sdo colocados a disposi¢ao do individuo para que se construa a propria
fisionomia religiosa. Neste sentido, também serdo analisados os processos de sele¢do, repulsdao
e aquisi¢do construidos junto ao outro que ddo origem a identidade religiosa*?*. Portanto, ao se
examinar a relagdo entre a eucaristia e a identidade dos cristdos segundo a perspectiva de

Justino, levar-se-a em conta, conforme aponta Adriana Destro, que “no sistema religioso o ritual

218 Deciphering a Meal. Daedalus. V. 101, n. 1. Myth, Symbol, and Culture., pp. 61-81. Winter/1972.

219 Op. cit., 2009.

20 Op. cit., 2002. p. 141.

21 bid. p. 143.

22 1bid. p. 147.

223 BARTHS, F. (Ed.) Ethnic groups and boundaries. The social organization of culture difference. Prospects
Heights (I1l.): Waveland Press, 1998. p. 8. apud ibid. p. 152.

224 DESTRO, A. Op. Cit. p. 154.
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tem direta influéncia sobre o grupo que o vive e o retém essencialmente para a propria

integridade, conservacao e sobrevivéncia™?%,

225 Tbid. p. 42.
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2 A RESISTENCIA PAGA AOS CRISTAOS E O COMPLEXO SISTEMA DE
INTER-RELACOES CULTURAIS

A passagem de Atos dos Apostolos (11.26) estabelece que “os discipulos foram
chamados de cristdos pela primeira vez em Antioquia”, mas é preciso compreender o que ser
chamado de cristdao quer dizer. Trata-se na verdade de um processo que vai além da simples
etiquetacao de um nome.

O sentido do nome pode variar para quem o atribui e para quem o recebe. Conforme
destacou Richard Jenkins??°, “ndo apenas identificamos a n6s mesmos na dialética interna-
externa entre autoimagem e imagem-publica, mas identificamos aos outros e somos
identificados por eles de volta”™.

Justino se opunha as investidas contra os cristios??’ por ndo considerar vélidas as
justificativas apresentadas para as condenagdes dos fiéis. A confissdo de “cristianismo” diante
de uma autoridade acaba sendo ironizada por ele como uma condenagao do nome “cristdo”. Na
1l Apologia (1.1) ele afirma que acdes desse tipo estavam ocorrendo por todo o Império. Algo
que na verdade ndo representava uma busca exaustiva dos romanos pelos membros do novo
movimento. No entanto, ¢ provavel que esses atritos pudessem ser localizados em vérias
regides. Para os romanos, ser cristao poderia representar um motivo de condenagao. A execugao
de um cristdo em Roma, sob o governo de Urbico, motivou Justino a se manifestar novamente

com a II Apologia*®®

, contestando evidentemente o significado atribuido pelos pagios e
reformulando uma imagem em defesa dos fiéis.

As intimacdes por razoes religiosas aos tribunais ja haviam movido outros apologistas
na primeira metade do II século. Eusébio®* faz saber que antes de Justino, Quadrato e Aristides
clamaram em favor dos cristdos ao Imperador Adriano. Nao h4 nenhum indicio de que o cerne
das crengas cristds apresentasse alguma forma de conspiragdo contra os romanos. Mas as

230

reunides dos cristdos poderiam levantar suspeitas”", investigagcdes ou denuncias as autoridades.

Por isso, neste capitulo pretende-se examinar as razdes pelas quais as reunides cristds

226 Op. cit., 2008. p. 41.

227« pedimos sejam examinadas as acusa¢des contra os cristdos. Se for demonstrado que sdo reais, castiguem-
nos como € conveniente que sejam castigados os réus convictos” 7 Apol. 3.1.

228 “1...] o que aconteceu ultimamente em vossa cidade sob Urbico e o que os governadores estdo fazendo, sem
razdo, em todo o império” II Apol. 1.1.

22 Hist. Ecles. IV,1-3.

230 De modo geral, qualquer grupo ou associagdo civil era suspeito aos olhos dos romanos.
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despertaram a aversao dos pagaos e como se estabelecem as estratégias empregadas por Justino

para justificar a fé cristd diante dos grupos externos, principalmente as autoridades romanas.

2.1 Os cristaos segundo os pagaos

O II século se inicia com um quadro indefinido a respeito dos cristdos. A atividade crista
de anunciag¢do da sua mensagem de fé e conversdo dos pagdos conseguia um amplo alcance.
Conversdes e alguns atritos sempre ocorriam. E preciso estabelecer uma visdo geral das agdes
anticristas que se desenvolveram antes de Justino e em seu proprio tempo para que se possa
assimilar o sentido de sua reflexao.

A conversdo ao cristianismo implicava uma mudanga, que, além de religiosa, poderia
ser existencial, social e até politica. E provavel que essa postura de resisténcia & associagdo com
a “idolatria” identificada na vida civica fosse interpretada como “inércia” ou falta de vigor para
se envolverem nos assuntos publicos. Isso poderia despertar preocupagdes na virada do I século,
principalmente quando membros das classes dirigentes comegam a aderir a fé¢ do oriente. A
linha entre a tolerancia e a intolerancia ¢ indefinida.

Nao se pode dizer que existia uma perseguicdo generalizada aos cristdos no Império
Romano no inicio do século II, mas o exercicio da missao cristd proporcionava um nimero
significativo de processos nos tribunais locais € puni¢des capitais. Se por um lado alguns
estavam certos de que os membros dessa superstitio illicita deveriam ser condenados, por outro
existiam lacunas sobre o fundamento dos julgamentos.

O numero de cristdos era crescente?’!

, mas ndo o bastante para representar alguma
ameaca. Até o governo de Nero®*, os adeptos a nova religido que se desenvolvia no interior do
judaismo ndo enfrentaram problemas significativos em relagdo aos romanos. Segundo Técito,
os cristdos, que ja eram impopulares pelas suas flagitia, foram incriminados por Nero pelo
incéndio de Roma em 64 d.C.?* A acdio de Nero foi suficiente para que a tradi¢do cristd o

29234

transformasse no “primeiro imperador perseguidor” 2**, seguido por Domiciano®*, do qual nio

31 GOODMANN, M. Mission and conversion: poselytizing in the Religious History of the Roman Empire. New

York: Clarendon Press/Oxford, 1994. p. 91-108. Cf. HARNACK, A. von. The mission and expansion of
Christianity in the first three centuries. New York: Harper, 1962.

22 Governou de 54 a 68 d.C.

233 Anais XV,44 cf. TACITUS, C. Annais. In: Complete Works of Tacitus. Edited by Alfred John Church. William
Jackson Brodribb. Sara Bryant. New York: Random House, Inc. Random House, Inc. reprinted 1942. Flagitia
poderia referir-se a algo vergonhoso ou inapropriado, algo descabido cf. LIDDEL, H. G.; SCOTT, R. (Ed.)
Abridged Greek-English Lexicon. Oxford/New York: Oxford University Press, 1999.

234 Eusébio, Hist. Ecles. 111,26.

235 Governou de 81 a 96 d.C.
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se conhece uma persegui¢do direta contra os cristdos, mas uma repressao a asebeia € ao

proselitismo judaico?*®, que poderia ter ocasionado transtornos inclusive a Igreja. Para alguns
, .

isso seria suficiente para se sustentar que a referéncia de Tertuliano?” ao institutum neronianum

fazia de Nero o primeiro a langar as bases juridicas para a persegui¢io dos cristdos>*®. Todavia,

239 recorrendo ao mesmo Tertuliano,

a utilizag¢do dessa referéncia ¢ problematica. Marta Sordi
sustenta a ideia de que houve um senatus consultum na época de Tibério?*® desaprovando o
reconhecimento de Cristo como deus do pantedo, a contragosto do Imperador. Algo que ndo
recebe credibilidade entre quase nenhum pesquisador atualmente.

A incerteza sobre como proceder em julgamento de cristdos fez com que Plinio, o
Jovem, escrevesse ao imperador Trajano, no inicio do II século. A resposta do imperador
confirmou a a¢do de Plinio que condenava os cristdos confessos, proibia a persegui¢ao, rejeitava
as denuncias andnimas e aumentava as interrogacdes sobre as bases juridicas de processos desse

tipo. Uma hipdtese comum, também sustentada por Marcel Simon e André Benoit**!

,¢adeque
nesse periodo ndo existia nenhuma lei sobre os cristaos e que os magistrados agiam mediante a
ius coertionis’*. Essa teoria que havia sido sustentada originalmente por Mommsen foi

reconhecida por muitos, mas como aponta Giorgio Jossa?*?

, em alguns casos como na questao
dirigida por Plinio a Trajano, o uso da coercitio ¢ limitado pelas interrogagdes sobre como
enquadrar judicialmente os processos. Para ser mais especifico, Plinio deseja saber se os
cristdos deveriam ser condenados simplesmente por confessarem esse nomem ou por algum
crime que esteja subentendido.

Com base nos trabalhos de E. Le Blant>** no século XIX, outra teoria sobre esse tipo de

julgamento propde que as condenagdes dos cristdos deveriam ser buscadas nas leis penais

236 Cassius Dio, Hist. Rom. 68, 1,1-3.

237 Ad Nationis 1,7 cf. TERTULLIAN, Ad Nationes. In: COXE, A. C. (Ed.) Ante-Nicene Fathers. Volume 3: Latin
Christianity: Its Founder, Tertullian. I. Apologetic; II. Anti-Marcion; I1I. Ethical, ed. Alexander Roberts and James
Donaldson. Revised and Chronologically arranged with brief prefaces and occasional notes by A. Cleveland Coxe.
New York: Christian Literature Publishing Co., 1885.; Apologeticus 1V 4.

233 KERESZTES, Paul. Law and Arbitrariness in the persecution of the Christian and Justin’s Firt Apology.
Vigiliae Christianae 18, 1964, pp. 204-214. Segundo C. G. Roman, as bases dessa teoria se encontram na obra de
CALLEWAERD, C. La methode dans la recherrch de la base juridique des premiers persecutions. Reviste
d'histoire Ecclesiastique, 12, 1911, pp. 5-16.; e segue acompanhada por Cf. DUCHESNE, L. Histoire ancienne de
L’Eglise. Paris: Pariente, 1991. p. 106.; MONAHINO, V. Il fondamento juridico delle persecuzioni nei primi due
secoli. La scuola cattolica. 81, 1953, pp. 3-32.

29 [ cristiani e I’Impero Romano. Milano: Jacka Books, 2011. p. 27. Cf. BARNES, T. D. Legislation against the
Christians. Journal of Roman Studies. 58, 1968.

240 Governou de 14 a 37 d.C.

24! Giudaismo e cristianismo: una storia antica. Roma/Bari: Gius. Laterza/ Figli Spa, 2005. p. 97.

22 MOMMSEN, T. Der regions frerel nach rdmische Recht. Historigue Zeischift, 64, 1890, pp. 392-96.

243 [ cristiani e I'Impero Romano. Napoli: M. D’Aura, 1991. pp. 107-144.

244 Sur les bases juridiques des poursuites dirigees contre lesmartyrs. Compfies rendus de I’Academie des
Inscriptions et Belles Lettres. Nouvelle ser. II, 1866, pp. 358-373.
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existentes dentro do direito romano contra crimes tais como o de sacrilegium ou de laesea
maiestatis. Conforme aponta C. G. Roman®®, essa teoria teve muitos seguidores nos séculos
XIX e XX, sendo favoravel aqueles que, como L. Homo e Ch. Saumagne®*®, consideram que o
institutum neronianum**’ ndo poderia ser compreendido como edito ou lei especial emanada do
princeps.

As maiores discrepancias quanto as razdes juridicas e populares para condenacgdo dos
cristdos ¢ a propria relagdo desse grupo religioso com o Império, que se materializam em fungao
das supostas posturas divergentes assumidas por Trajano e Adriano diante dessa superstitio. As
explicacdes atuais trilham caminhos que vao desde diferentes niveis de tolerancia atribuidos a

248

esses dois imperadores, como sustenta Pedro Barcelo“*°, até a hipotese de que Adriano tenha

reconhecido o cristianismo como uma religio licita, conforme sustentou primeiramente

Mommsen®*.

Trajano assumiu o poder no ano de 98 d.C. A estratégia de Nerva®>*

em adota-lo para
ser seu sucessor aproximou o senado do futuro principe®®!, origindrio da Italica, cidade da
provincia senatorial da Baetica, no sul da Hispania. E provavel que tenha recebido formagio
politica e publica razoavel, mas sua imagem de homem militar e popular entre as legides ¢ a
que prevaleceu para a posteridade. Segundo Julien Bennett®2, Trajano era de uma familia
provincial de status elevado. Mas essa ascensdo nio era para qualquer um. Plinio®>® destaca-o
como principe escolhido pelas divindades — o epiteto optimum era especifico de Japiter —,
respeitador de todas as tradi¢des ancestrais e das institui¢cdes politicas, entre elas o senado. Uma
idealiza¢do que, certamente, contrapunha-se a realidade efetiva, pois Trajano, apoiado pelas

legides e representado como escolhido de Jupiter, era detentor de um poder autocratico tdo

grande quanto ou maior que o dos mais proximos conselheiros, os amigos do principe. Pode-se

245 Problemas sociales y politica religiosa: a propésito de los rescritos de Trajano, Adriano y Antonino Pio sobre
los cristianos. Memorias de historia antigua. N. 5, 1981. p. 229.

246 HOMO, L. Les empereurs romains et le christianisme. Paris: Payot, 1931. p. 35.; SAUMAGNE, Ch. Tertulien
et I’Institutum neronianum. Theoligishe Zeitschrift, 17, 1961, p. 337. Apud ROMAN, C. G. Op. cit., p. 229.

247 Tertuliano, Ad nationes 1.7 cf. TERTULLIAN, Ad Nationes. In: COXE, A. C. (Ed.). Ante-Nicene Fathers.
Volume 3: Latin Christianity: Its Founder, Tertullian. I. Apologetic; II. Anti-Marcion; III. Ethical, ed. Alexander
Roberts and James Donaldson. Revised and Chronologically arranged with brief prefaces and occasional notes by
A. Cleveland Coxe. New York: Christian Literature Publishing Co., 1885.

248 Reflexiones sobre el tratamiento de las minorias religiosas por parte Del Emperador Romano: Trajano y los
cristianos. In: RABASSA, C.; STEPPER. (Ed.). R. Impérios sacros, monarquias divinas. Castelldo de La Plata:
Publicaciones de la Universitat Jaime I, D.L., 2002. passim.

24 Der regions frerel nach romische Recht. Historique Zeischift, 64, 1890, pp. 392-399.

250 Governou de 96 a 98 d.C.

1 FRIGHETTO, R. Antiguidade Tardia: Roma e as monarquias romano-béarbaras numa época de transformagdes
(séculos II-VIII). Curitiba: Jurua, 2012. p. 38.

252 Trajan Optimus Princeps: a Life and Times. London: Taylor & Francis e-Library, 2005, p.IX.

253 Epistolas. 10.1.2; Panegiricus. 2.7; 88.4; passim.



52

considerar que as agdes politicas de Trajano tinham um carater apaziguador nos territorios
romanos. Ampliou-se a politica urbana e a extensdo das vias romanas nas provincias,
favorecendo significativamente a atividade comercial®>*,

Nesse periodo a filosofia estoica encontrou grande honra. Por outro lado, houve
significativa propagacao dos cultos orientais ¢ da magia. Prodigios e milagres eram
ansiosamente buscados, desencadeando certo fervor religioso entre o povo. A piedade religiosa,
ancorada a velha tradi¢do grega e romana, nutrida por fermento novo proveniente dos mistérios
egipcios e dos oraculos caldeus, permeava ainda os escritos dos intelectuais. O culto ao
imperador ndo recebeu tanta énfase, mas a sacralidade do Império ¢, talvez, um fato adquirido
por todos e a aceitagdo pratica da forma de culto se juntou a formacdo estoica da classe
dominante?>.

No ano de 96 d.C., Nerva estipulou a requisicdo dos relegados e o veto contra as
acusacdes de “ateismo” - ou precisamente de doeBéia - e de “costumes judaicos”?*°. Se os cristios
haviam sido incomodados por decretos que indiretamente incidiam sobre eles alguma opressao,

257 Mas sob Trajano percebe-se que os

as mudangas de Nerva teriam representado um alivio
casos esporadicos de condenacdes aos fiéis ainda podiam ser identificados. Nao se ouvira mais
falar sobre acusa¢do de costume judaico no II século, mas os cristdos continuaram a enfrentar
repressdes em alguns pontos do territdrio romano, o que levanta uma obscura questao sobre por
qual crime seriam culpados.

Para Giorgio Jossa®>®, a apologética cristd desse periodo distingue dois tipos de criticos:
Uma opinido publica grosseira e mal informada, como as acusagdes de cometerem delitos
particularmente vergonhosos como incesto e antropofagia, movida contra os cristdos por meio
de falatorio e caltnias; e a acusacdo de serem a causa de todos os males no Império, devido a
ameaga que representavam & pax deorum. E dificil dizer qual era realmente a extensio da
hostilidade dos pagdos, mas ela existia e constituia um terreno fértil para o desenvolvimento

tanto das acusagdes politicas da opinido culta, quanto juridicas por parte dos funcionérios

imperiais.

2% ERIGHETTO, R. Op. cit., 2012. p. 38.
25 [bid. p. 38.

256 Cassius Dio, Hist. Rom. 68, 1,1-3.

257 Eusébio. Hist. Ecles. 111,23,1.

28 Op. cit., 1991. p. 108.
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O cristianismo ndo se dirigiu apenas as classes humildes®°. Sua mensagem chegou
também as classes elevadas. A oposicdo da classe culta era também de carater filos6fico e nesse
periodo foram sustentadas especialmente por Epiteto, Luciano e Galeno a partir dos valores
mais tradicionais da cultura helénica. Por outro lado, sustentando acusacoes de carater social,

aparecem as consideragdes de Plinio, Tacito e Suetdnio, tendo em vista as preocupacdes

260

politicas do governo romano. Técito™*" escreveu que os cristdos eram mal vistos pelas suas

%1 ¢ pelo odio humani generis®®. Suas doutrinas eram consideradas uma exitiabilis

flagitia
.. ’ © o~ At 263 . e
superstitio [destrutivel supersti¢ao]. Suetonio”™™ os considerava homens de uma superstitionis

264 N

novae ac maleficae [superstitio’™ nova e maléfica]. Frontdo®®®, em atencdo as antigas

% yia nas novas

atribui¢des de flagitia, teria acusado os cristdos de orgias incestuosas. Plinio?
crengas uma superstitionem pravam et immodicam. Diante desses homens educados o que se
pode notar € que a imagem dos cristdos era negativa.

Esta representacao abria caminho para dentncias e puni¢des pelas autoridades romanas.
Plinio, o Jovem, enquanto governador do Ponto-Bitinia, disse nunca ter participado de
julgamentos de cristdos e por isso ndo sabia quais eram as medidas e os procedimentos para

castigar e inquirir?®’. Para saber como proceder, ele escreveu a Trajano questionando: se as

29 Cf. GRANT, R. The social setting of second-century Christianity. In: SANDERS, E. P. (Ed.). Jewish and
Christian self-definition: v. 1, The shaping of Christianity in the Second and Third Centuries. Philadelphia:
Fortress Press, 1980. pp. 16-29.

260 Anais, XV,44 cf. TACITUS, C. Annais. In: Complete Works of Tacitus. Edited by Alfred John Church. William
Jackson Brodribb. Sara Bryant. New York: Random House, Inc. Random House, Inc. reprinted 1942..

261 O termo latino pode significar “crime, infimia, ato vergonhoso, etc.” LEWIS, C. T.; SHORT, C. et al. Harper’s
Latin Dictionary. New York: Harper & Brothers, 1888. (Perseu Project).

262 Esta expressdo ¢ frequentemente traduzida por “6dio ao género humano”, mas ha quem defenda a hipotese de
que na verdade esta expressao referir-se-ia a principio ao “6dio do género humano” que condenava os cristaos cf.
HITCHCOCK, F. R. M. A note on Tacitus, “Annals” XV.44. Hermathena, Vol. 24, No. 49 (1935), pp. 184-188.
Nao seria impossivel imputar aos cristdos a acusa¢do de “6dio ao género humano”, principalmente se fossem
levadas em consideracdo as ideias de alguns grupos que desprezavam a materialidade terrena e se isolavam de
qualquer contato com o mundo corrompido do Império.

263 genus hominum superstitionis novae ac maleficae [raga de homens de uma superstitio nova e maléfica] De
Vita Caesarum, Vita Neronis, 16,2 cf. SUETONII, C. T. De Vita XII Caesarum, Harvard: Loeb Classical Library,
1914.

264 A palavra latina superstitio significa basicamente “temor distinto aos deuses”, “pavor pelo sobrenatual”, com
possiveis variagdes em contextos diferentes. Sua traducdo para “supersticdo” pode ocasionar uma confusao
indesejada de conceitos LEWIS, C. T.; SHORT, C. et al. Harper’s Latin Dictionary. New Y ork: Harper & Brothers,
1888. (Perseu Project). cf. JANSEN, L. F. "Superstitio" and persecution of the Christians. Vigiliae Christianae, v.
33, n. 2, jun/1979, pp. 131-159.; MARTIN, D. B. Inventing superstition: from the Hippocratics to the Christians.
Massachusetts: Harvard University Press, 2007.; SOLMSEN, F. Cicero on religio and superstitio. The Classical
Weekly. v. 37, n. 14, pp. 159-160, fev/1944.; NAGY, Agnes A. Superstitio et Coniuratio. Numen, v. 49, n. 2, pp.
178-192, 2002.

265 apud Minucio Felix, Octavius, 9.6-7.

266 [superstitio distorcida e desregrada] Ep., X.96,8.

267 Cognitionibus de Christianis interfui nunquam: ideo nescio, quid et quatenus aut puniri soleat, aut quaeri [
Nunca tomei parte em processos contra cristdos, por esta razao eu nao sei o que costumeiramente se deve punir e
quais sdo as extensodes ou investigacoes] (Ep. X,97) cf. PLINIUS, Caecilius Secundus, Gaius. Lettres. Paris: Belle
Lettres, 1953.
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diferentes idades e condigdes fisicas dos acusados deveriam ser levadas em consideracao; se os
que se retratavam mereciam ser perdoados; e se deveriam ser punidos por serem cristaos, sem
qualquer crime, ou exclusivamente pelos delitos encobertos por este nome®®. O rescrito de
Trajano a Plinio, tendo em vista a inscri¢io de Como (CIL, V, 52622, pode ter sido escrito
em11lel12o0ull2e 113 d.C., anos que compreenderiam o governo de Plinio na Asia Menor,
e ¢ um documento muito importante para o entendimento da situacao dos cristaos neste periodo
em relagdo aos romanos.

As bases juridicas para a condenagao dos cristdos neste periodo tém sido amplamente
questionadas. Essa também era uma questdo que motivava a defesa de Justino e de outros
apologistas. A interrogagio de Plinio sobre se o “nome” 2’° deveria ser punido ou os crimes
subentendidos sob este nome ¢ também uma questdo contemplada por Justino. Por isso o
apologista escreveu: “Nao se deve julgar que alguém seja bom ou mal por levar um nome, se
prescindimos das agdes que tal nome supde” (I Apol. 4.1). Mas, entao, por que eram os cristaos
condenados?

Segundo E. Le Blant?’! as condenagdes dos cristios deveriam ser buscadas nas leis
penais existentes dentro do direito romano contra crimes tais como o de sacrilegium ou de

laesea maiestatis. Todavia, conforme propds C. G. Roman?’?

em seu estudo, ¢ provavel que os
cristdos estivessem sendo denunciados naquela regido devido ao fato de se reunirem
semanalmente. Isso contrariava as estipulacdes do edito promulgado pelo governador segundo
as instrugdes de Trajano que proibia as assembleias ou hetaerias’’”’ entre o povo para evitar

conspiracdes?’*

. Assim, pelo menos neste ponto ¢ preciso concordar com Pedro Barceld no
reconhecimento de que se esta diante de um problema local®”. Os cristdos estavam a mercé de

denuncias de desobediéncia ao edito do governador, mas também por alguma irregularidade

268 £p. X,96.

269 Corpus Inscripitionum Latinarum. V. Berolini: Reimer, 1959.

20 nomen ipsu, etiamsi flagitiis careat, an flagita cohaerentia nomini, puniantur [O proprio nome, mesmo sem
nenhuma ofensa, ou os crimes associados a esse nome devem ser punidos] (Ep. X,97).

271 Sur les bases juridiques des poursuites dirigees contre lesmartyrs. Compfies rendus de I’Academie des
Inscriptions et Belles Lettres. Nouvelle ser. 11, 1866, pp. 358-373. Isso inclui os trabalhos de HOMO, L. Les
empereurs romains et le christianisme. Paris: Payot, 1931. p. 35.; SAUMAGNE, Ch. Tertulien et I’Institutum
neronianum. Theoligishe Zeitschrift, 17, 1961, p. 337. Apud ROMAN, C. G. Problemas sociales y politica
religiosa: a proposito de los rescritos de Trajano, Adriano y Antonino Pio sobre los cristianos. Memorias de historia
antigua. N. 5, 1981, p. 229.

272 ROMAN, C. G. Problemas sociales y politica religiosa: a propdsito de los rescritos de Trajano, Adriano y
Antonino Pio sobre los cristianos. Memorias de historia antigua. N. 5, 1981, passim.

273 Assembleias civis comuns entre 0s gregos.

214 Ep. X,97.

275 BARCELO, P. Reflexiones sobre el tratamiento de las minorias religiosas por parte Del Emperador Romano:
Trajano y los cristianos. In: RABASSA, C.; STEPPER. R. (Ed.). Impérios sacros, monarquias divinas. Castelld
de La Plata: Publicaciones de la Universitat Jaime I, D.L., 2002. p. 69.
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identificada no tocante a nova religido. Mas para se compreender a situagao dos cristaos neste
periodo ¢ preciso ter em mente a condi¢ao das guildas e associagdes nos territorios dominados

pelos romanos.

2.2 Os cristaos e as associagdes no Império Romano

A antiguidade conheceu varios tipos de associagdes de pessoas representadas por nomes

como BLsog, olrodog e epavog, conhecidas desde o V século a.C. na Grécia?’®

. As associagdes
sugeriam o envolvimento de individuos que se reuniam e se organizavam as vezes em torno de
uma familia estendida para fins tais como atletismo, sacrificar a um deus, comer uma refeicao
em comunhdo e manter uma socializagcdo regular. Em alguns casos, podiam comemorar o
aniversario de um patrono ou fundador, bem como assumir a responsabilidades quanto aos
funerais de membros do grupo ou seus descendentes. Os grupos poderiam se organizar em
funcdo de ocupagdes comerciais e profissionais, mas a énfase principal estava no carater social
€ ndo no ambito econdmico.

No mundo romano, o termo collegium compreendia dois tipos de associacdes: os
colégios sacerdotais oficiais e as sodalitates sagradas, por um lado, e as associagdes privadas,
por outro. Os primeiros eram estabelecidos por ato do Senado ou edito imperial e
frequentemente tinham competéncias e responsabilidades importantes dentro do aparelho de
governo. Seus membros eram compostos pela elite. Por outro lado, as associagdes privadas nao
tinham fungdes oficiais como instrumentos de governo; sua existéncia era tolerada em vez de
incentivada; e seus membros eram em sua maior parte extraidos de entre as pessoas comuns:
libertos, escravos, peregrinos e residentes estrangeiros. Ao primeiro tipo de collegium

pertencem as quatro principais entidades sacerdotais (sacerdotum quattuorsumma collegia;

71 78

Suetonio, Augustus 100): o pontificum collegium®’’; os augures®’®; os XV viri sacris

279

faciundis~"”, encarregados da custodia dos livros sibilinos e supervisao dos cultos estrangeiros;

e os VII viri epulones®™® que supervisionavam vérios festivais publicos. Entre os colégios

276 McCREADY, W. Ekklesia and voluntary association. In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Voluntary
Associations in the Graeco-Roman World. New York: Routledge, 1996.

277 Livio, Periocha 89 cf. Livy. Rome's Mediterranean Empire: Books 41-45 and the Periochae. Edited by Jane D.
Chaplin. Oxford: Oxford University Press, 2009; Dio Cassius, Histoira Romana 42.51.4; 51.20; Cicero, De
Republica 2.26 (cf. 1d. De re Publica (On the Republic), De Legibus (On the Laws). Edited by Marcus T, and
Clinton W. Keyes. Cambridge, MA: Harvard University Press, 2014).

278 Livio Histéria de Roma 10.6.7-8, e Periocha 89; Dio Cassius, Histéria Romana 42.51.4.

27 Tacitus, Annales 3.64 (quindecemviri); Livy 6.37.12 (decemviri).

280 Dio Cassius 43.51.9; Tacitus, Annales 3.64.
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sacerdotais menores ou sodalitates: os Fetiales*®'

, responsaveis por tratados e declaragdes de
guerra, a antiga Fratres Arvales que havia sido restabelecida por Augustus em cerca de 21 a.C.
e cujos doze membros foram retirados de familias senatoriais, os Salii (sacerdotes de Marte) e
os Luperci que oficiavam no festival de Lupercalia, em fevereiro. Ap6s a morte de Augusto,
em 14 d.C. o sodales Augustais foi fundado modelado em um sodales Titi*** mais velho e um
tanto obscuro, e este proporcionou o precedente para a formagdo de outros, como sodales
augustus Claudiales, sodales Flaviales e sodales Hadrianales®.

Os sodalitates sacrae representavam uma forma ligeiramente diferente do collegium
oficial encarregado de assuntos do culto publico. Seus membros nao eram chamados sacerdotes,
mas cultores.

E possivel fazer alguma distingdo entre associagdes gregas, como 0s pequenos grupos
(buxool) que compunham algumas ou todas as fratrias Aticas (grupos de parentesco) e as
inimeras associagdes que existiam fora das organizacdes civicas.

Conforme destacou John Kloppenborg?®*, associagdes voluntarias, collegia, BucoL,
KoL, opyedveg, epavor € uma variedade de outros termos - sdo essencialmente fendmenos do
periodo helenistico que se expandem pelos centros urbanos. Embora a men¢do de repév
opyedveg e Boot nas leis de Solon indique que as associagdes ja existiam no século VI a.C. em
Atenas®®, foi na era depois de Alexandre que se testemunhou uma proliferagdo marcante dessas
associacoes. As evidéncias sao amplas. As inscrigdes foram encontradas em praticamente todas

as localidades no mundo antigo e de cada periodo compreendido entre o século IV a.C até o

fim do Império Romano?*®. Isto sugere que as associagdes de voluntarios representaram uma

281 1ivio, Historia de Roma 36.3.7 cf. LIVIUS, T. History of Rome. Cambridge, Mass.: Harvard University Press.
1919-1967; Cicero, De Legibus 2.21 (cf. Id. De re Publica (On the Republic), De Legibus (On the Laws). Edited
by Marcus T, and Clinton W. Keyes. Cambridge, MA: Harvard University Press, 2014); Tacitus, Annales 3.64.
282 Tacitus, Annales 1.54; Suetonius, Claudius, 6.

283 Conforme destaca John Kloppenborg ("Collegia and Thiasoi" In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.).
Voluntary Associations in the Graeco-Roman World. New York: Routledge, 1996. p. 17), os Augustais se
distinguiam de outros colégios sacerdotais pois os primeiros eram abertos apenas para os libertos, que foram
impedidos de outros collegia, bem como por magistraturas ¢ conselhos de cidades. Este tipo de colégio
proporcionava um meio pelo qual homens livres de sucesso poderiam receber honras compardveis com as
concedidas aos decurides e magistrados: eles tinham o direito de assentos especiais em eventos publicos, levar a
insignia de autoridade e de vestir a foga praetexta. Ha evidéncias de que apenas em Ostia havia mais de 200 nomes
de Augustales que eram homens livres também pertencentes a guildas de marceneiros, operadores de barcagas,
comerciantes de cereais, moleiros e da casa imperial.

284 Collegia and Thiasoi. In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Voluntary Associations in the Graeco-
Roman World. New York: Routledge, 1996. p. 17.

285 Conforme o comentdrio de Gaius as Leis das XII Téabuas na Digesta 47.22.4 cf. IUSTINIANUS. Digesta.
Editado por Theodor Mommsen. Berlin: Weidmann, 1962. As Hetairiai, conhecidas como clubes politicos,
desempenharam um papel no tumulto da Gerra do Penopoleso (Tucidides 3.82).

28 Cf. KLOPPENBORG, J. S.; ASCOUGH, R. S. Greco-roman Associations: Texts, Translations, and
Commentary: Attica, Central Greece, Macedonia, Thrace: Volume 1. Berlin: De Gruyter, 2011; ASCOUGH, R.
S.; HARLAND, P. A.; KLOPPENBORG, J. S.. 4ssociations in the Greco-Roman World: A Sourcebook. Wacco,
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institui¢ao cultural integrante para a sociedade helenistica e romana onde desempenhou um
papel significativo na mediacdo de varios tipos de intercimbio social.

O desenvolvimento das associagdes neste contexto pode estar ligado a propria relagao
dos cidadaos com a polis, pela relativa facilidade de viajar e pela influéncia diminuida que os
habitantes locais tinham sobre os seus proprios assuntos. O deslocamento de pessoas permitiu
a organizacdo de convengdes comerciais em territorios estrangeiros, desde os mercados de
escravos e da pratica romana de assentar veteranos em cidades proximas as fronteiras, exigindo
que diversos grupos se organizassem de modo privado para contemplar seus interesses €
desenvolver lacos de sociabilidade. Alguns, como John Kloppenborg?®’, podem sugerir que
cada uma dessas forgas separavam individuos e grupos a partir de sua patriae e criavam a
necessidade de arranjos sociais que substituissem as estruturas mais velhas da familia, do 6eun),
da tribo e da po6lis. Mas parece ser precipitado ver nas associagdes uma oposi¢ao as estruturas
sociais maiores, todavia esta claro que a associagao proporcionava a cada membro a capacidade
de interagir com um grupo, compartilhando comunhao e convivio.

Segundo S. G. Wilson?®, as associacdes eram em grande parte relativamente pequenas
em nuamero, variando de quinze até duzentos membros, organizados em circunscri¢des locais
raramente interligadas. O seu tamanho teria sido constrangido pelos lugares em que eles se
reuniam. Muitos deles se reuniam na sala de uma casa, que frequentemente era a de seu patrono
ou de um de seus membros mais ricos. As vezes, os locais de reunido eram ou legados ou
construidos por alguém simpatico ao propdsito, que poderia ser grandioso.

A variedade de associagdes no mundo romano era grande. Algumas eram dedicadas aos
ritos funerarios (collegia tenuiorum), outras eram espécies de clubes religiosos (collegia
sodalicia) e outras guildas profissionais. As vezes é possivel classificd-las em trés grupos:
aqueles associados com um agregado familiar, os formados em torno de um comércio comum

289 Todas as

(e locale civica) e os que se formavam em torno do culto de uma divindade
associacoes carregavam algum aspecto "religioso" na medida em que a piedade era totalmente
incorporada em outras dimensdes da cultura antiga. Isso ndo significa que elas se resumissem

a finalidades culticas. Enquanto alguns grupos poderiam realizar sacrificios mensais,

Texas/Berlin: Baylor Unviersity Press; De Gruyter, 2012.; HARLAND, P. A. Greco-Roman Associations. Volume
II: North Coast of the Black Sea, Asia Minor. North Coast of the Black Sea, Asia Minor. Berlin, De Gruyter, 2014;
HARLAND, P. A.; KLOPPENBORG, J. S. Greco-Roman Associations: Texts, Translations, and Commentary. 2,
2. Berlin: De Gruyter, 2014.

287 Collegia and Thiasoi. In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 18. Nio vejo razdo para
concordar com Kloppenborg ao sustentar que “as associagdes voluntarias compensavam a queda da importancia
das polis imitando as estruturas civicas”.

288 Voluntary Associations. In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 13.

289 Collegia and Thiasoi In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 27.
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purificagdes, "mistérios" ou possuir um cddigo religioso de conduta, outros ndo iam muito além

de oracdes usuais e libagdes antes da parte mais privilegiada, beber>.

I comer e beber coletivamente sio uma caracteristica

Conforme destacou Wilson?’
constante da vida em associacdes. Para alguns, isso poderia ter sido a principal razdo para a sua
existéncia — comer, beber bem e socializar na companhia de convivio, muitas vezes com o
acompanhamento de musica e entretenimento.

Os collegia podiam reverenciar a certos deuses que considerassem mais apropriados.
Uma guilda de lenhadores (dendrophorum collegium), por exemplo, reverenciaria a Silvanus
como sua divindade patronal (por exemplo, os cultores Silvani dendrophori, CIL V1 642 [97
CE]) ou a Grande Mae (por exemplo, collegium dendrophorum Matris deum m(agnae) [
(daeae) et Atis, CIL VI 641 [tempo de Adriano]). As sociedades convocavam reunides,
recolhiam fundos e sustentavam banquetes comemorativos em homenagem a suas divindades
padroeiras. Os beneficios buscados pelas associagdes profissionais eram na maioria das vezes
desconectados de seus trabalhos. Incluiam, sobretudo, a patronagem em apoio a ceia comum.
Provavelmente um patrono rico poderia ser persuadido a financiar construgdes para as reunides
do grupo ou um cemitério comum. De modo geral, os collegia estavam mais interessados em
honra do que em vantagens econdmicas.

Os interesses manifestos de adesao servidos pelas associagdes poderiam ser recreativo,
social, militar, econdmico, politico, cerimonial/ritual, religiosa, educacional e assim por diante,
ou uma combinag¢ado de dois ou mais desses interesses. Algumas associagdes poderiam assumir
a incumbéncia de servir o interesse da sociedade em geral e, portanto, direcionar suas atividades
para ndo-membros. Entre as funcdes latentes de associacdes voluntarias sdo a prestacao de
solidariedade ou de mobilizacdo social, a concessdao do status/prestigio, a habilitacdo de

292

integragdo social, a afirmacdo ou expressdo de valores e assim por diante~. As vezes elas

poderiam reproduzir um microcosmo, uma sociedade com posi¢cdes de prestigio e grandes
titulos, que estavam ao alcance de todos os membros. Como Wayne Meeks*”® escreve:

"Evidentemente, além de convivio, os clubes ofereciam a oportunidade para as pessoas que nao

290 [bid., p. 19.

Pl Voluntary Associations. In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 12.; Filon, por exemplo,
aponta que os Therapeutae comiam regularmente em comunidade e se desviava do alcool, ao contrario de outras
associagoes (Vita Cont. 40-47).

22 WALKER-RAMISH, S. Graeco-Roman Voluntary Associations and the Damascus Document. In:
KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 132.

293 The First Urban Christians: The Social World of the Apostle Paul. New Haven, Conn.: Yale University Press,
1983. p. 31.
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tiveram oportunidade de participar na politica da propria cidade para se sentirem importantes
em suas proprias republicas em miniatura".

Naturalmente, com conquistas romanas espalhadas por todo o Mediterraneo, a
populagdo romana inchou, aumentando também os membros de todos os tipos de guildas. Esta
situagdo chegou a um climax com a agitacao politica da guerra civil em Roma. Os collegia
tomaram posicao sob liderancas destemidas e passaram a representar um perigo ao poder.
Assim, tornou-se claro que algumas guildas poderiam mascarar atividades revoluciondrias. As
reunides frequentes tinham sido um disfarce para seus planos subversivos para assumir a cidade.
Por esta razdo, em 64 a.C o Senado dissolveu todos os collegia suspeitos: "Por decreto do
Senado, todas as guildas que pareciam entrar em conflito com o interesse publico foram

abolidas™?%?.

Conforme destacou Wendy Cotter®”

, a sombra que caiu sobre os collegia nunca mais
os deixaria realmente. Cicero estava entre seus principais denunciantes alegando que este era
um ardil para encher a cidade com os adeptos de Clodius, grupo heterogéneo de pessoas
perigosas, ignorante e de baixo status, os veteranos que lutaram para Catilina, ex-reclusos das
prisdes recentemente abertas, libertos e escravos?*®. Cicero tinha razdo e logo Clodius reuniu
forcas armadas e seus guerreiros, aterrorizando a populacdo romana em uma vinganga contra
os seus adversarios, Pompeu, Cato, o mais novo, e¢ contra Cicero. Clodius falhou em seus
intentos, mas o seu uso dos collegia para fins de insurreicao apenas reafirmou a legislagao
romana rigorosa contra a formacdo de guildas. Daquele momento em diante, todos os colégios
"profissionais" ou "religiosos" foram objeto de regulamentagdo estrita.

Nos tempos de Julio César mais dois decretos proibiram a formacio de sociedades?’.
Em 56 a.C. o Senado ordenou a dissolu¢do de todos os clubes politicos**®. Em seguida, Crasso

aprovou uma lei contra as atividades ilegais de certas sodalitates politicas que foram

responsaveis pela organizagdo de suborno. Tornou-se claro para a elite que era possivel

294 Asconius, In Senatu contra L. Pisonem 8: “senatus consulto collegia sublata sunt quae adversus rem publicam

videbantur esse constituta” (cf. Id. Commentaries on Speeches of Cicero. Translated with Commentary by R. G.
Lewis. Revised por Jill Harries, John Richardson, Christopher Smith, Catherine Steel. Com texto em latim editado
por A. C. Clark. New York/Oxford: Oxford University Press, 2006).

29 The Collegia and Roman Law. In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 76.

2% Cicero, In L. Calpurnium Pisonem 9: conlegia non ea solum quae senatus sustulerat restituta, sed innumerabilia
quaedam nova ex omni faece urbis ac servito concitata. Cf. Cicero, Post Reditum in Senatu 13.33; Post Reditum
ad Quirites 5.13. apud COTTER, W. The Collegia and Roman Law. In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.).
Op. cit., 1996. p. 76.

BT Cf. Lex Julia.

298 Cicero, Epistulae ad Quintum fratrem 2.3.5 (cf. 1d. Cicero: Epistulae Ad Quintum Fratrem Et M. Brutum.
Edited by and Bailey D. R. Shackleton. Cambridge: Cambridge University Press, 1980).
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mascarar um partido politicamente sedicioso sob o disfarce de um clube profissional ou
religioso.

Desse modo, Augustus tratou logo de abolir as guildas que se proliferaram durante as
guerras civis de Roma, permitindo que apenas as associagdes antigas € veneraveis
permanecessem (Collegio praeter antiqua et legitima dissoluit, Suetdnio, Augustus 32.1>%%).
Além disso, a partir de suas regulamentagdes os collegia passaram a ser obrigados a receber
aprovacgdo para sua convocagdo através do Senado (Senatus coire cogi convocari permisit) e
deveriam aceitar a responsabilidade pela prestacdo de servico publico (ludorum causa)®®.

Quando o Imperador recebeu também o titulo de Pontifex Maximus, passou a ter o
direito de autorizar e desautorizar associacdes. Gradativamente os cultos estrangeiros vieram a
interagir com a religido, a cultura e a tradi¢ao politica e social romanas. Os cultos estrangeiros
estavam sob suspeitas, pois 0 abandono de crengas e praticas antigas e a adesdo a outros padroes
abria espago para desconfianga de conspiracdes, facgdes e tramas (Dio Cassius,
Histéria 6.52.36°°"). Tibério também adotou procedimento semelhante, inibindo os grupos
religiosos estrangeiros. Os egipcios e os judeus teriam sido os mais afetados (Suetdnio, Tibério,
36). O controle rigoroso de Tibério no Egito sob o governador nomeado, Flaccus, sugere que a
o controle do imperador sobre as guildas tornou-se politica imperial. Enquanto em um primeiro
momento os collegia do Egito haviam sido até apoiados pelos governadores, que viam membros
cooperativos no pagamento de impostos € cumprimento de requisicdes governamentais; em
outro momento 0s grupos passam a ser vistos como um perigo politico. Filon (Flacc. 4°°%)
observa que Flaccus justificou a sua supressao dos collegia por razdes morais e politicas. As
sodalities e clubes, que eram constantes, sustentavam festas sob o pretexto de sacrificio em que
a embriaguez em si ventilava intrigas politicas. Por isso foram desintegrados e tratados com
severidade e vigor refratario.

Qualquer suspeita poderia desencadear uma medida preventiva, desautorizando as
reunides ou associagdes. Varios combates eram estabelecidos em 59 d.C. no teatro de Pompeia
provamente como forma de descontracdo. Muitos eram feridos e mutilados. Nero solicitou uma

investigagdo e, apos o inquérito, proibiu tais ajuntamentos para essas praticas naquele local

299 Cf. SUETONI, C. T. De Vita XII Caesarum, Harvard: Loeb Classical Library, 1914.

390 Cf. CIL VI 2193=ILS 4966.

301 Cf. DION, Cassius. Histoire Romaine. V. 9. Editado por E. Gros. Paris: Librairie de Firmin Didot Fréres, Fil
Et C, Imprimeurs de L’ Institut, 1867.

302 Cf. PHILO. Every Good Man is Free. On the Contemplative Life. On the Eternity of the World. Against Flaccus.
Apology for the Jews. On Providence. Translated by F. H. Colson. Loeb Classical Library 363. Cambridge, MA:
Harvard University Press, 1941.
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(Tacitus, Annales 14.17). Por outro lado, as autoridades também poderiam recomendar a
organizagdo de algumas institui¢des para desempenharem fungdes especificas.

No inicio do II século d.C., Plinio, o Jovem, escreveu ao Imperador Trajano pedindo-
lhe a recomendagdo da organizagdo de um collegium fabrorum na Nicomédia para cuidar
especificamente dos problemas ocasionados por incéndios (Epistulae 10.33-34). Trajano
reconhece que a recomendagdo de Plinio € justa devido aos problemas locais e a auséncia de
associacdes de bombeiros para oferecer esse tipo de socorro, mas ele faz algumas
consideragdes. Em primeiro lugar a associacao deveria seguir o modelo existente em toda parte;
além disso, o imperador pede atencdo, pois essas sociedades (civatates) haviam sido
responsaveis por inimeros distirbios na provincia, especialmente na cidade. Ja se sabia que
independente do nome que tomassem, eles rapidamente se tornariam um clube politico
(etaiipag). Por isso deveria ser observado que a associagdo se limitasse a comprar equipamentos
necessarios para lidar com fogo, instruir os donos de propriedade a suprimi-lo e, se necessario,
para pedir ajuda a outras pessoas (Epistulae 10.34).

Diante dessa vigilancia romana, os governadores poderiam receber peticdes de
concessao de alvaras para as associagdes. Apods receber pedidos de autorizagdo para
organizagdo de epavoL em Amisus, Plinio pediu o parecer do Imperador. Trajano reconheceu
que se tratando de uma cidade confederada, com jurisdi¢ao prépria, ndo deveria haver nenhuma
proibicdo, principalmente se as contribuigdes do grupo fossem utilizadas para o auxilio aos
indigentes (tenuiores), ndo para distirbios e assembleias ilicitas (illicitus coetus) (Epistulae
10.93).

Plinio certamente conhecia a condenagcdo de Nero sobre os cristdos e aquilo que
Tertuliano chamou de insitutum neronianum (Ad Nationes 1.7.9°°%) ndo estabelecia uma regra
geral que pudesse orientd-lo quanto aos casos encontrados na regido do Ponto-Bitinia. Apos ter
feito uma investigacdo que chegou a submeter a tortura duas escravas que confessavam ser
cristds e ndo ter visto nada além de uma superstitionem pravam et immodicam (Epistulae
10.96,8%%%), Plinio submeteu os que se declaravam cristdos de modo geral a condenagio,
poupando apenas aqueles que abandonavam a fé.

O grupo dos cristdos ¢ retratado como uma associagdo em crescimento, de modo que

merecia ainda mais a atencdo das autoridades. Homens, mulheres, jovens, cidadaos e nao-

303 Cf. TERTULLIAN, Ad Nationes. In: COXE, A. C. (Ed.) Ante-Nicene Fathers. Volume 3: Latin Christianity:
Its Founder, Tertullian. I. Apologetic; II. Anti-Marcion; I1I. Ethical, ed. Alexander Roberts and James Donaldson.
Revised and Chronologically arranged with brief prefaces and occasional notes by A. Cleveland Coxe. New York:
Christian Literature Publishing Co., 1885.

304 Cf. PLINIUS, Caecilius Secundus, Gaius. Lettres. Paris: Belle Lettres, 1953.
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cidadaos romanos participavam das assembleias cristds, o que poderia causar algum
constrangimento em condenar a todos de modo indistinto. Estava evidente, no entanto, que a
pertinacia e a obstinatio dos cristdos em nao se desfazerem de suas crencas, parecia um nitido
motivo para condenagdo. Fica claro em sua correspondéncia com o imperador Trajano, que os
grupos cristdos foram enquadrados sob a medida anterior do imperador que bania as €toipot, €
por isso deveriam também ter suas reunides desfeitas.

Desse modo, pode-se afirmar que as reunides cristds ndo eram um modelo incomum.

305 a formacdo de associacdes foi uma atividade

Conforme destacou Wayne O. McCready
regular no mundo mediterraneo antigo. Isso faz alguns pesquisadores sustentarem que as igrejas
cristds podiam razoavelmente ser entendidas como uma variante dessas numerosas associagdes
voluntarias, uma vez que eles compartilharam de muitas caracteristicas comuns®°®. Tanto os
ekkAnoLa cristdos e as demais associagdes de voluntarios do Império Romano incluiam adesao
por decisdo livre em vez de nascimento e um alto grau de governancga interna, enfatizando a
intimidade dos membros (provavelmente envolvendo enterro apropriado e comemoragio),
refeicdes comuns e outras atividades "fraternas", bem como o respeito pelos clientes e os
patrocinadores®®’. O contraste mais acentuado entre éxAnoiat € associagdes voluntérias era a
exclusividade crista. De fato, as associa¢des voluntarias eram tipicamente mais preocupadas
com companheirismo e bons tempos do que com reivindicagdes de salvacdo. Outro aspecto a
ser considerado € que embora as associagdes incluissem pessoas de niveis sociais € status
variados, ndo havia a dimensdo social inclusiva das comunidades cristds. As cartas paulinas
estdo repletas de énfases sobre a unidade e igualdade de adesdo como uma preocupagao das
igrejas cristds em desenvolvimento (GI 3:28; Rm 12:4-5; 1 Co 3:8; 10:17; 12:12-13; F1 2:2; cf.
Ef 4:4-6).

Segundo Wayne O. McCready>%, os ékAnoiar cristios foram influenciados por pelo
menos quatro instituicdes contemporaneas no primeiro século d.C: a "familia" (a organizacao
basica da sociedade na Antiguidade), associagdes voluntarias, sinagogas e escolas filosoficas.
Destas quatro institui¢des, estudiosos estimam regularmente que sinagogas foram os mais

influentes. No entanto, ndo h4 evidéncias no Novo Testamento mostrando um esfor¢o para

305 EkkIEsia and Voluntary Associations In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 62.
39 Cf. HATCH, E. The Organization of the Early Christian Churches: Eight Lectures. Bampton Lectures, 1880.

London: Rivingtons. 1881; KLOPPENBORG, J.; HATCH, E. Churches, and Collegia. In: McLEAN, H. Origins
and Method: Towards a New Understanding ofJudaism and Christianity: Essays in Honour of John C. Hurd.
JSNTSup86. Sheffield: JSOT Press, 1993. pp. 212-38. McCREADY, W. Ekklesia and voluntary association. In:
KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 61.

3971 Cor. 16: 15-18.
398 EkkIEsia and Voluntary Associations In: KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 62.
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imitar a estrutura e organizacao da sinagoga. Esta falta de evidéncia confirma a estimativa de
que a sinagoga ¢ uma organizagdo emergente ¢ em desenvolvimento na virada da era comum e
ela mesma ¢ influenciada por outros modelos de associagdes daquela época.

Os grupos cristaos, todavia, também apresentavam caracteristicas que os distinguiam
das outras associagdes e de outros grupos cristdos. De modo geral, as éxkAnoior cristds nao
apenas cruzavam fronteiras sociais, mas também salientavam a igualdade dos membros no que
diz respeito aos requisitos de entrada e manutencio de membros dentro da organizagio>®’.

Embora os collegia fossem funcionalmente independentes do Estado, seu governo
autdonomo nado impedia seus membros de participarem no culto publico, sacrificios e festivais,
e em honras gerais (evoefera/pietas) aos deuses do Estado e os costumes ancestrais. Pietas e
¢Lrotipte foram considerados o sagrado dever de cada cidaddo e sua observancia um ato de
lealdade para com o Império e uma afirmacao da ordem social. Falhar nesta tarefa era aoefera
(impietas) e isso podia significar exilio, ou até mesmo a morte. Mas se pietas e GLAoTLuLe eram
essenciais para a formula do Império, os collegia também eram parte integrante e integradora
da vida sécio-politica das cidades-estados®!®. Os cristdos, no entanto, além de rejeitarem e
condenarem a veneracao e as praticas em fun¢do dos demais deuses reconhecidos no mundo
greco-romano proclamavam um reino superior ao estabelecido por Roma e dessa maneira
poderiam ser alvo facil do policiamento romano. Justino mesmo afirma: “Até vos, apenas
ouvindo que esperamos um reino, logo supondes, sem nenhuma averiguagdo, que se trata de
reino humano, quando nés falamos do reino de Deus” (I Apo. 11.1)!1,

Os cultos, as tradigdes e as celebracdes publicas também estavam sob o zelo das

autoridades romanas. Desse modo, chama a atencao no escrito de Plinio sua énfase sobre os

resultados produzidos pela sua medida contra os cristdos. Segundo o governador,

além de qualquer davida, os templos, que eram quase desertos estdo comegando a ser
frequentados novamente por adoradores. Os ritos sagrados, que haviam caducado,
agora estdo sendo renovados e o alimento a partir das vitimas sacrificiais € encontrado
novamente a venda, pois até recentemente ndo existia mais em quase nenhum mercado
(Epistulae 10.96).

A medida de Plinio, aprovada por Trajano, parece demonstrar a intencao de realocar o
povo em geral garantindo a ordem e a piedade civica. Deve ser esta a razdo pela qual o

governador concede o perddo aqueles que abandonam o cristianismo. De acordo com relatos

39 [bid., p. 63.

310 WALKER-RAMICH. S. Graeco-Roman Voluntary Associations and the Damascus Document. In:
KLOPPENBORG, J.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 134.

3 Kol bueic, droloovte Paotieiva mpoodok@dvtag Muac, dkpltwe drvfpdmvor Aéyewr Nuac breldndate, MUY Thy
wetd Beod Aeydvtwv (MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 47)
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anteriores’!? e em textos posteriores sobre esse tipo de julgamento’!?

, pode-se supor que os
acusados intimados argumentavam e questionavam sobre a razao da culpa que os condenava.
Este caso pode contribuir para se compreender a situagdo dos cristdos no Império em meados
do II século.

Sob o governo de Adriano®'4, o governador da Asia Menor, Graniano, também levantou
questdes sobre esses processos. Nesse periodo, Quadrato e Aristides também escreveram ao
imperador em defesa dos cristdos. Nada parece ter mudado sob o governo de Antonino Pio*'?,
quando entdo Justino se posiciona em defesa dos cristaos.

Plinio decidiu punir os que confessavam essa superstitio, procurando convencé-los a
mudarem de opinido quanto a fé a que se apegavam ameacando-os por até trés vezes. Seu
julgamento foi que independente da natureza dos credos dos cristdos a inflexibilidade e
obstinacdo que os faziam ndo negar o nomen christianum tornavam-lhes dignos de puni¢io’!®.
Giorgio Jossa®'” destacou que nenhum dos crimes a eles imputados eram demonstrados ou
pareciam dignos de serem cridos. Contudo, os cristdos eram vistos como seguidores de crencas
despreziveis e ja ficou claro que ajuntamentos suspeitos € sem autorizacdo deveriam ser
desfeitos. Embora ndo exista nenhuma referéncia a uma lei contra os fiéis, ndo ha nenhuma
razao para se pensar que Plinio estivesse receoso de punir os cristdos, exceto pelo fato de que o
ntimero de dentincias andnimas poderia provocar desordem. Conforme apontou J. Daniélou®'8,
ndo era uma lei especifica que ocasionava a condenacdo dos fiéis, mas a auséncia de uma lei
que regulamentasse a nova religido, como a que autorizava a religido judaica.

A resposta de Trajano ndo demonstrou muita preocupagao com os cristdos. Para evitar
excesso de denuncias sem fundamento, o imperador recomendou que nao fossem admitidas

delacdes andonimas. O imperador também estabeleceu que os fiéis ndo deveriam ser perseguidos

ordinariamente. Ele escreveu:

Agiste muito bem, meu caro Plinio, ao instituir os processos contra esses que te foram
denunciados como cristdos. Ndo se deve estabelecer regra dura e inflexivel, de
aplicacdo universal. Ndo os procure, mas se surgirem outras dentincias que procedam,
puna-os. Porém, 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

312 Atos dos Apdstolos,passim.

313 Busébio, Hist. Ecles., passim.; Atas dos mdrtires, passim.

314 Governou de 117 a 138 d.C.

315 Governou de 138 a 161 d.C.

316 . qualecumque esset, quod faterentur, pervicaciam certe, et inflexibilem obstinationem debere puniri (Ep.
X,97).

317 Op. cit., 1991. p. 116.

318 Messagio evangelico e cultura ellenistica. Bologna: 11 Mulino, 1975. pp. 13-15.
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evitarem-se antecedentes iniquos, panfletos andnimos nido condizem absolutamente
com 0s nossos tempos>!®.

O carater laconico da resposta de Trajano em ndo estabelecer uma norma rigida contra
os cristdos esta relacionado a liberdade do magistrado em avaliar os suspeitos e procurar
enquadra-los sob uma lei. G.E.M. de Ste Croix ndo estava errado ao sustentar que as
perseguicdes aos cristdos baseavam-se na recusa em reconhecer os deuses de Roma,
comportamento que era frequentemente considerado perigoso e sedicioso. Os deuses
tradicionais do pantedo greco-romano eram as divindades principais da religido publica de
Roma, que exigiam culto para a estabilidade da pax deorum>?’. Todavia esta perspectiva nio
deve ser considerava extremamente oposta a tese de A. N. Sherwin-White, que via a aguda
obstinagdo dos cristdos em ndo cometer apostasia nem sacrificar aos deuses do Império®?! como
o fator fundamental das perseguigdes. Sem duvidas a postura intransigente de muitos cristdos
desafiava as autoridades romanas e representava uma grave insubordina¢do. Mas os cristdos
organizavam grupos em multiplas regides do Império e estavam metidos em situagdes variadas.
Muitas delas envolviam denuncias corriqueiras, como a de um marido que denunciou o mestre
cristdo de sua esposa apos ter que se separar dela devido as mudangas em seus habitos sexuais
(Justino, 11 Apol. 2.1ss).

Conforme destacou G. Jossa®??, tendo em vista que na maioria dos casos de condenacio
dos cristdos nesse periodo, a atitude das autoridades ndo se reduz a um simples policiamento
para manter a ordem publica em uma provincia atingida pela desordem, mas em um
procedimento juridico, que tinha inicio com uma dentncia privada, comportava uma acusacao
precisa e se concluia com a condenagdo formal. Um procedimento juridico que corresponde

perfeitamente a cognitio extra ordinem’>?

, um processo de natureza inquisitorial para crimes
afirmado durante o principado e que tinha formas proprias um pouco diferente daqueles
previstos na ordo iudiciorum que nas provincias eram tidos pelos governadores delegados pelo
princeps. No entanto, diante da auséncia de uma legislacdo clara sobre o que fazer com os
cristdos, Plinio teria recorrido a ius coertionis para desestimular os adeptos dessa pravam et
immodicam supestitiones que desrespeitavam o magistrado para sustentarem seu credo. Plinio

primeiramente julgou os cristdos por meio da lei local que proibia as assembleias entre o povo,

porém diante da corregdo por parte dos cristdos apontada pelo proprio governador em sua carta,

319 Plinio, Ep. X,98.1ss cf. PLINIUS, Caecilius Secundus, Gaius. Lettres. Paris: Belle Lettres, 1953.

320 De Ste. CROIX, G.E.M. Op. cit. 1963, p. 24.

321 SHERWIN-WHITE, A.N. Op. cit. 1964, pp. 25.

32 Op. cit., 1991. pp. 122-123.

323 Tido de processo que substitui o processo padrio. E provavel que s6 tenha se oficializado com forma instituida
de processo no século IV. O julgamento dos cristdos no século II seria um processo semelhante.
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ele ndo sabia exatamente como punir os que se negavam a desprezar aquela superstitio. Para
Jossa’?* esta evidente que a condenagio se efetiva diante da profissdo da fé cristd, ndo aos
delitos a esse nome associados.

De modo geral ¢ preciso deixar claro que o cristianismo nao era condenado como
superstitio externa. Uma religido estrangeira poderia ser socialmente suspeita, mas isso nao
fazia com que fosse automaticamente perseguida. Nao era o seu carater barbaro que lhe rendia
ilicitude. Considerado superstio externa e barbara, o judaismo era de fato religio licita. Os
romanos tinham por superstitio toda forma religiosa e toda pratica cultural que ndo correspondia
aquela transmitida pelos seus antepassados € que nao eram munidas de publico reconhecimento.
Todas as praticas religiosas de carater privado, individuais ou enraizadas em certos grupos
sociais, como magos ou adivinhos eram dessa forma rotuladas. Religides e cultos publicos
estrangeiros, ainda que constituissem patriménio de um povo e fossem transmitidos desde os

26 exprime-se

tempos mais antigos, poderiam ser tachados de superstitio®?®. Segundo Jossa’
desse modo a diferenca de uma consciéncia nacional instintiva dos circulos romanos abastados
diante das religides estrangeiras, para os quais os cultos ndo romanos eram “nao religides”, ou
seja, apenas superstitiones. Externa superstitio vem a ser toda forma ou manifestagdo religiosa
que ndo pertenga originalmente a tradigdo romana ou pelo menos ao publico reconhecimento e
a apreciacdo dos ritos e crengas religiosas da parte dos romanos.

A partir de Cicero, superstitio passa a indicar também qualquer forma excessiva,
fanatica, de religiosidade que se contrapunha a moderacdo da religio; aquela manifestagdo
religiosa, tipica de uma alma débil (imbecillis) ou velha (anilis), que derivam em particular de
uma angustia inttil e absurda dos deuses®?’. A superstitio nio é apenas diversa, mas se opde,
sendo uma corrupgio da religio (De natura Deorum 11,723%%).

Diante da convic¢ao dos romanos de serem muito religiosos entre todos os homens, de
serem, inclusive, religiosamente superiores aos demais, fica implicito que toda e qualquer
religido estrangeira € excessiva ou fanatica; que todas as religides estrangeiras sdo também

superstitio; e assim toda externa superstitio ¢ também barbara superstitio, no sentido

embrionario do termo, pela falta de racionalidade e moderacio que sempre deixam a desejar’?’.

324 Op. cit., 1991. p. 123.

25 JANSEN, L. F. Op. cit., 1979, pp. 131-159.

326 Op. cit., 1991. p. 115.

327 Cicero, De natura Deorum 1,117 (cf. CICERO. On the Nature of th e Gods. Edited by H. Rackham. Cambridge,
MA : Harvard University Press, 1933). Cf. SOLMSEN, F. Op. cit., 1944.

328 Cf. CICERO. Op. cit., 1933.

329 JANSEN, L. F. Op. cit., pp. 145.
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Relembrando Técito, a crenca cristd foi considerada uma exitiabilis superstitio
[destrutivel supersticdo]**°. Pode-se supor que a provavel ofensa que os cristios causavam aos
deuses, combatendo-os com a propagagdo da sua mensagem evangélica e com absten¢do de
participacao nas celebragdes publicas responsabilizava-os pelo rompimento da pax deorum que
havia fragilizado a capital do Império tornando-a vulneravel a tamanha catastrofe da época de

Nero. Para L. F. Jansen??

!, 0 odio humani generis visto por T4cito sobre os cristios — como
antes sobre os judeus — era um elemento que condenava essa superstitionis novae ac maleficae,
como escreveu Suetdnio®*?, tornando-a exitiabilis. No entanto, apologistas como Justino®*?
sustentaram que as flagitia atribuidas aos cristaos eram fruto de “caltunias”.

Ao confirmar a a¢do de Plinio, todavia, Trajano ratifica a condenagdo do nomen
christianum. Isso deve estar ligado ao fato de o governador do Ponto-Bitinia ter confirmado os
resultados positivos desse tipo de condenagdo que visava desestimular a aderéncia ao grupo
cristdo, garantindo a manutenc¢do da religido tradicional, estabecendo uma medida moderada
que impedisse falsas denuncias e o cometimento de injustigas. Entretanto, isso ndo significa
que Trajano tenha empreendido uma politica de tolerancia aos cristdos dificultando as
dentincias, como em alguns momentos parece sugerir Pedro Barceld**,

Houve uma tentativa de se construir uma tradi¢do de bons imperadores favoraveis aos

cristios por parte dos proprios cristdos. Eusébio*

explora o fato de Trajano ter determinado
que os cristdos nao deveriam ser buscados (conquirendi non sunt) para assim construir uma
“tradicdo favoravel” aos fiéis. Ele confirma que Trajano promulgou um decreto para que os
cristdos ndo fossem perseguidos. Tal medida ¢ interpretada como fator importante para a
redugdo parcial da perseguigdo naquela época. Mas essas vantagens que Eusébio vé na
recomendacao de Trajano se reduzem ao fato de ele ndo admitir que os cristdos sejam levados
em juizo mediante dentincias andnimas. Mesmo assim, os incomodos locais permaneceram.
Eusébio escreve: “Algumas vezes eram as populagdes, outras as proprias autoridades locais que
preparavam os assédios contra nés, de forma que, ainda que sem perseguicdes manifestas,

acenderam-se focos parciais, segundo as provincias™**®. Todavia, quando se procuram as raizes

das hostilidades imperiais para com os cristaos € necessario ter em mente que por varias regioes

30 Anais, XV,44.

3L Op. cit., 1979, p. 145.

32 De Vita Caesarum, Vita Neronis, 16,2.

3311 Apol. 8.2.

33 BARCELO, P. Reflexiones sobre el tratamiento de las minorias religiosas por parte Del Emperador Romano:
Trajano y los cristianos. In: RABASSA, C.; STEPPER. (Ed.). R. Op. cit., 2002, passim.

35 Hist. Ecles., 111,23,1-3.

336 Hist. Ecles.,111,23,2.
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os atritos envolvendo o combate aos cristdos emergem do processo de expansdo da
comunicagdo da mensagem apelativa cristd e das transformagdes reivindicadas e provocadas
por ela nas tradigdes e no comportamento das pessoas.

A proposi¢io de Roman®’’ também falha basicamente em n3o compreender que a
aprovacao por parte de Trajano dos atos de execucdo da pena capital sobre os cristaos,
desempenhada por Plinio, esta diametralmente oposta a uma hipotética licenga a religido crista.
O que descarta qualquer vestigio de simpatia romana pelos cristdos. Além disso, Plinio havia
informado ao imperador que os cristdos estavam deixando de se reunir tendo em vista as
disposig¢des do edito recente. Quando Trajano aponta que nao seria inadequado estabelecer uma
norma fixa para julgar os cristdos, ele se referia as interrogacdes levantadas por Plinio
questionando sobre a necessidade de se fazer distingdo entre jovens e idosos, sdos ¢ doentes,
romanos e ndo romanos. Desse modo, o imperador estd de acordo que o magistrado use de seus
poderes constituidos para fazer as distingdes necessarias sem que se fixe uma norma universal.

Ao direcionar sua I Apologia ao Imperador Antonino Pio, Justino anexa um rescrito de
Adriano. Tal rescrito ao proconsul da Asia a partir de 124/125 d.C., Minucio Fundano, oferece
uma ideia sobre sua forma de lidar com os cristdos. O texto foi conservado na Apologia de
Justino (I Apol. 68), no texto de Eusébio®*® e por Rufino na versdo latina. Adriano havia

9

recebido a carta de Seréncio Graniano®*’, antecessor de Minucio, e julgou ser importante

responder essa demanda a fim de “evitar que se perturbem os homens e que os delatores

encontrem apoio para suas maldades™**’. Adriano recomenda que

se os provincianos sdo capazes de sustentar abertamente a sua demanda contra os
cristdos, de modo que respondam a ela diante do tribunal, deverdo ater-se a esse
procedimento e ndo a meras peti¢des e gritarias. Com efeito, ¢ muito mais conveniente
que, se alguém pretende fazer uma acusagdo, examines tu o assunto. Em conclusao,
se alguém faz uma acusagdo e demonstra que realizam alguma coisa contra as leis,
determina a pena, conforme a gravidade do delito. Mas, por Hércules, se a acusagdo ¢
caluniosa, castiga-o com maior severidade e cuida para que ndo fique impune (/ Apol.
68,8-10)%1,

%7 ROMAN, C. G. Op. cit., 1981.

338 Hist. Ecles. IV, 9.

339 O nome correto ¢ Q. Licinio Silvano Graniano, consul a partir de 106 d.C. e pro-consul da Asia a paritir de
122/123 d.C. MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 132.

340 I Apol. 68.7; Eus. Hist. Ecles. IV 9.

M ogy ol eg tabtmy v dflwowr ol émepyrdtor Shvwvtor StiyvpllecBor kath TV XpLoTlardyr, ¢ Kol Tpd
Priwotog dmokpivecBar, ém todtop wévor TpamdoLy, GAA0oUk GELwoeoiy obdE povong Pocic. IToAAY yop uaAiov
Tpoofiker, € Tt katnyopelr Polioitto, Todtd o Sayvwokelr. Ei g olv katnyopel kol Selkvuot ti mapd tolc
véuoug TPETTOVTRG, oUTwS SLopLle kote THY SOveuy Tod apaptiuatos W¢ ui tov' Hpakién, € T ovkodavtieg
xapLr tobro mpoteivol, SeAauBave Dmep thig dewdtnrog kel ppdvtile dmwg qr éxdiknoeras. (MARCOVICH, M.
Op. cit., 2005. p. 133).
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As interpretagdes desse rescrito sdo divergentes. Em uma primeira linha interpretativa,

342 acredita-se

por exemplo, representada por B. Orgeval, H. Gregoire, L. Regibus e M. Sordi
que esse rescrito assegurou a liberdade de algum tipo de perseguicdo aos cristdos por
professarem sua religido e providenciou que fossem punidos apenas por crimes cometidos
contra as leis comuns. Representantes de outro ponto de vista como C. Callewaerd, J. Moreau
e W. Schimid*** sustentam que o rescrito nio concede aos cristios nenhuma liberdade.

O rescrito foi lido por Justino de um modo favoravel aos cristdos, como se de fato o
Imperador tivesse agido decididamente a favor dos cristdos. A esse documento fez alusdo
Meliton, bispo de Sardes***, tomando-o do mesmo modo. Eusébio o interpreteou
semelhantemente em sua propria leitura do rescrito de Trajano e seguiu a Justino em sua

interpretacdo. No entanto, como mostrou Paul Kereszts**’

, a interpretacdo do apologista difere
do sentido original do rescrito. Segundo Justino, Adriano teria proibido que os cristaos fossem
punidos mediante a confissdo de que eram “cristdos”, e teria recomendado que fossem julgados
pelos crimes como quaisquer outros € ndo por suas crengas.

C. G. Roman**®, por sua vez, destaca que a postura de Adriano em advertir a Minticio
Fundano a nada julgar sem denuncia e acusacdo formal contra os cristdos dava continuidade a
politica de Trajano. Tomando essa perspectiva como exemplo, deve-se destacar que a
interpretagdo do rescrito de Adriano dependera significativamente da interpretagcdo do rescrito
de Trajano, e talvez deva remontar até um pouco antes. Roman interpretou as recomendagdes

deste ultimo como sendo positivas para com os cristdos e sua tendéncia ¢ reconhecer o

aprimoramento das limitagdes das agdes anticristas.

342 ORGEVAL, B. L'Empereur Hadrien: oeuvre législative et administrative. Paris/Grenoble: Domat
Montchrestien/Impr. De Allier, 1950. pp. 302-307.; GREGOIRE, H. Les Persecutions dans I'Empire Romain
Bruxelles: Palais de Académies/Académie Royale, 1951. pp. 138-139; REGIBUS, L. de. Storia e Diritto Romano
negli 'Acta Martyrum', Didascalos, 1926, pp. 147-148.; SORDI, M. I rescritti di Traiano e di Adriano sui cristiani.
Rivista di Storia della Chiesa. XIV, 1960, pp. 348-349.

343 CALLEWAERT, C. Le Rescrit d'Hadrien a Minucius Fundanus, Reviste. d'Histoire et de Litterature. 6l. 8,
1903, pp. 152-189; MOREAU, Il.; La Persecution du Christianism e dans I'Empire Romain. Paris: Presses
Universitaires de France, 1956. p. 48; SCHIMID, W. The Christian Re-Interpretation of the Rescript of Hadrian,
Maia 7,1955, pp. 5-13.

344 Eusébio, Hist. Ecles.,IV, 26,10.

3% Law and Arbitrariness in the persecution of the Christian and Justin’s Firt Apology. Vigiliae Christianae 18,
1964, pp. 204-214.; KERESZTES, P. The Emperor Hadrian's Rescript to Minucius Fundanus. Phoenix, Vol. 21,
No. 2, Summer, 1967, pp. 120-129.

346 ROMAN, C. G. Problemas sociales y politica religiosa: a propdsito de los rescritos de Trajano, Adriano y
Antonino Pio sobre los cristianos. Memorias de historia antigua. N. 5, 1981, p. 230.
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J. Beaujeu®"’

considerou que Adriano estava empreendendo uma grande obra de
restauragdo religiosa, que obedecia, além das necessidades religiosas, a objetivos politicos a
medida que tendia a uma unificacdo das distintas provincias do Império debaixo da égide dos
cultos greco-romanos, mediante a criagdo de uma religido do Estado, sintese destes ultimos
cultos com as religides orientais, com a originalidade dos diversos grupos sociais e étnicos que
formavam o Império.

De fato, Adriano foi um imperador interessado em conhecer a cultura do vasto Império.
Por volta do ano de 124 d.C., iniciou-se nos mistérios Eleusis, importante oraculo do mundo
grego, revelando um interesse mistico que acabou por conduzi-lo também ao conhecimento
misterioso da religido egipcia. Os cultos tradicionais de Roma ndo receberam uma atengdo
menor, certamente para manter uma relacdo amistosa com os integrantes do universo senatorial.
Construiu um templo a Vénus em Roma no Foro Romano no ano de 121 d.C. e mandou
reconstruir o Panteo de Marco Agripa, um dos mais importantes colaboradores de Augusto®*®,
No entanto, isso ndo permite ver em seu rescrito uma agdo pro-cristd que estivesse em
consonancia com a ideia sustentada por Marta Sordi**’ de que Adriano teve em mente
reconhecer a Cristo entre os outros deuses e lhe oferecer um templo, conforme anota a Historia
Augusta (Alexandre Severus 43,6-7°°). Essa passagem se assemelha a lenda de que antes de
propor a constru¢do da cidade de Elia, Adriano havia empreendido um projeto de reconstrugao
conjunta do templo de Jerusalém com os judeus, mas a oposi¢ao dos samaritanos fez com que
os planos sofressem mudangas drasticas®!. Esse tipo de tendéncia pode chegar a ponto de
admitir, como sustentou T. Mommsem®*?, que Adriano estava proximo a elevar a fé cristd a
uma religio licita.

As comparagdes entre as agdes de Trajano e Adriano s@o muito importantes para o
desenvolvimento de uma teoria coerente que explique a condi¢@o dos cristdos nesse inicio do
IT século, todavia, ndo € necessario admitir nenhuma continuidade entre ambos em razio dos

rescritos. G. Jossa®>® alerta que os rescritos nio sdo “leis”, mas recomendacdes a governantes

locais e nem um desses imperadores estabeleceu normas gerais sobre o julgamento dos cristaos.

347 La religion romain a 'apogee de I’Empire. 1. La politique religieuse des Antonins (96-192). Paris: Société
D’Edition “Les Belles Lettres, 1955. pp.150ss.

348 FRIGHETTO, R. Op. cit., 2012. p. 43.

39 Op. cit., 2011. p. 98.

330 Cf. Historiae Augustae. Latin text with english translation by David Magie. London: Harvard University Press,
1921.

351 Midash, Bere’shit Babba 64,10 e Epistola de Barnabé 16.3-4 apud COPETE, J. M. C. Mesianismo y control
social em la revuelta de Bar Kosiba. In: XXVII CONGRESSO INTERNACIONAL GIREA-ARYS IX.
Universidad de Valladolid: Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial. 2004. p. 483.

352 Der religonsfrevel nach der romischen Recht. Historische Zeitschrift. 64, 1890, pp. 389-429.

33 Op. cit., 1991. p. 125.
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Como foi visto anteriormente, ao responder a demanda de Plinio, Trajano admitiu o
procedimento daquele governador em condenar os cristaos mediante a confissdo, recomendagao
que fazia pressupor que o nomen christianum representava a razao da condenagdo que visava
desestimular a adesdo e expansao dessa superstitio. Naquela ocasido o imperador fez questao
de lembrar que as dentincias andnimas nao deveriam ser aceitas. Pouco tempo depois, Adriano
precisa admoestar os governantes da Asia Menor a ndo serem movidos por “meras peti¢des e
gritarias”*>*. As dentincias aos cristios podiam ter provocado abusos nas condenacdes. Se
bastasse estender o dedo para alguém e acusa-lo de cristianismo para conseguir sua condenagao,
essa seria uma forma eficaz de eliminar qualquer pessoa indesejada, ainda que ela ndo fosse
cristd. Adriano, entdo, reconhece que a questdo levantada por Graniano nao poderia ficar sem
resposta, pois os efeitos da desordem seriam extensos. Embora a carta de Graniano ndo tenha
sido preservada, nao ¢ dificil deduzir que se o imperador recomenda a condenagao dos
“malévolos” delatores dos cristdos que indevidamente os caluniavam visando a punigao, isso
significa que esse tipo de episoddio ja havia sido constatado naquela regido. Nenhuma norma
universal ¢ estabelecida ou mencionada. O governador ¢ designado como o responsavel por
examinar as dentincias formais e averiguar os casos.

Fica evidente a obriga¢do por parte de quem realiza a denuncia de apresentar, ele
mesmo, provas sobre seu testemunho, diferenciando-se um pouco da medida de Trajano
segundo a qual o governador deveria se responsabilizar pela investigacao. O castigo aos falsos
acusadores era prética usual no direito romano>>°. Neste ponto surge a seguinte questdo: Os
acusadores deveriam provar que os cristdos acusados cometiam a infragdo de serem “cristaos”
ou que infringiam outras leis comuns subentendidas pelo seu nomen?

A expressao do rescrito®*® €l tic o katnyopel kal SelkVuoL TL TP TOUG VOROUG TPETTOVTHG,
oUTtwg dLopLEw Kkatd THY duvapty tod duapthuetog, [... se alguém faz uma acusacdo e demonstra
que realizam alguma coisa contra as leis, determina a pena, conforme a gravidade do delito ...]
(I Apol. 68.10) ¢ entendida de modo positivo ou negativo dependendo da corrente de
interpretagdo. No entanto, o proprio rescrito tem algo a dizer em um delineamento mais claro
sobre essa questdo. A especificagdo de que os acusadores deveriam demonstrar que os cristaos
acusados agiam contra as leis [tobg vouog Tpattovtec] € uma medida para evitar as oukopavticg

[caltinias]. Por isso ele recomenda que Minticio Fundano examine os casos € “se a acusacao ¢

334 [ Apol. 68.8.

355 ROBINSON, O. F. The criminal Law of ancient Rome. Baltimore: John Hopkins University Press, 1996. pp.
8,100.

356 O rescrito em latim que Eusébio dizia ter sido anexado originalmente por Justino foi substituido no MS Par.
Grae. 450 pela tradugdo grega de Eusébio (MINNS, D; PARVIS, P. Op. cit., 2009. p. 265).
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caluniosa, [castigue-0]*>’ com maior severidade e [cuide]**® para que ndo fique impune” (I Apol.
68.10).

Uma nova questdo incide sobre o significado dessa acusagdo “caluniosa”. Justino
interpretou esse trecho como as acusagdes que maculavam injustamente a imagem dos cristaos
atribuindo-lhes canibalismo, ateismo, maiestas ou outras coisas desse tipo. Nessa perspectiva,
Adriano estaria reprovando a condenacdo pelo nomen christianum e recomendando que os
governantes examinassem se existia de fato algum crime contra as leis. Até esse ponto, essa
medida nao significaria nenhuma benevoléncia para com os cristdos, apenas garantiria que
fossem julgados como quaisquer outros no Império sem que os magistrados fossem movidos
por gritarias publicas, mas que se detivessem aos processos formais. Todavia, uma segunda
hipdtese € cogitada.

Nessa hipotese, as acusacdes “caluniosas” as quais Adriano se refere poderiam nao ser
do mesmo tipo das que Justino tinha em mente em suas Apologias. Elas poderiam se referir a
propria acusagao de cristianismo langada sobre alguém com o intuito de leva-lo a condenacao
sob uma lei especifica contra os cristdos. Nessa perspectiva, a exigéncia de Adriano para que
se examinasse a comprovagdo da denuncia seria uma medida semelhante aquela tomada por
Plinio exigindo que os acusados sacrificassem aos deuses e amaldigoassem a Cristo, para que
assim se pudesse verificar se eram realmente cristdos. A diferenga ¢ que ndo ¢ possivel conferir
a carta de Graniano para fazer algum tipo de comparacdo. Desse modo, ndao haveria nenhuma
discrepancia entre a posi¢do de Trajano e Adriano, exceto a recomendagdo desse ultimo para
que os caluniadores fossem punidos. Para sustentar essa teoria, porém, seria necessario admitir
que o rescrito de Adriano foi sutilmente modificado pelos cristaos para converté-lo a favor da
fé cristd. Se por um lado € facil supor a modificacdo desse documento — o que poderia ter
ocorrido até em funcdo da sua tradugdo do latim para o grego —, por outro lado ndo ha outro
escrito desse tipo que comprove tal adulteracdo e nem mesmo que ratifique uma acao intolerante
de Adriano para com os cristdos. Outra hipdtese deve ser examinada e agora devera levar em
consideragdo as leis as quais o rescrito se refere.

No texto grego de Eusébio, que agora aparece na I Apologia de Justino conforme o MS
A, a conjugacdo no participio, plural, presente, ativo, masculino do verbo mpattovtag esta
relacionada a frase anterior. Aproximando as frases, o sentido que se tem € o seguinte: “se os
provincianos sdo capazes de sustentar abertamente a sua demanda contra os cristdos, de modo

que respondam a ela diante do tribunal, [...] faz uma acusacao e demonstra que realizam alguma

357 Adaptacdo de “castiga-0” para melhor leitura da frase.
38 Originalmente “cuida”.
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coisa contra as leis, determina a pena conforme a gravidade do delito”*>. O texto latino de
Rufino ¢ mais especifico com essa associacdo: Si quis igitur accusat et probat adversum leges

360

quicquam agere memoratos homines, pro merito peccatorum etiam suplicia statues’®’. Nesse

caso, memoratos homines [homens mencionados] € uma explicita referéncia aos Christianos.
Todavia, tanto C. Munier*®' quanto D. Minns e P. Parvis*®? ignoram a palavra memoratos®%
traduzindo o texto como se o rescrito se referisse ao modo geral de se proceder em um
julgamento, ou seja, a todos os homens cujos crimes fossem confirmados. Essa hipotese forca
0 texto, pois neste caso uma norma geral faria com que qualquer denuncia precisasse ser
provada pelo delator sob o risco de ser punido severamente caso nao fosse confirmada pelas
autoridades. Desse modo, esse tipo de alegagdo se converte em absurdo.

Admitir que Adriano estivesse realmente orientando Mintcio Fundano a julgar
pessoalmente as dentincias contra os cristdos e a exigir provas dos delatores que confirmassem
o descumprimento das leis ndo significa que o imperador demonstrava simpatia pelo
cristianismo. Sua preocupacao ¢ manter a ordem e evitar os abusos. Era preciso impedir que as
manifestagdes publicas solapassem o procedimento correto dos tribunais. H4, sim, uma
diferenca significativa entre a postura de Trajano e a de Adriano, mas ela ndo torna o segundo
um amigo ou inimigo dos cristdos. Cabe lembrar que uma das questdes levantadas por Plinio a
Trajano era se os cristdos deveriam ser punidos pela confissdo desse nome ou pelos crimes
subentendidos. Naquele caso especifico da Bitinia, uma das infragdes era passar por cima da lei
que impedia as reunides e associacdes gerais. Abandonada essa pratica, o governador ndo via
nenhum crime ou ameaga no modo de ser dos cristdaos e ndo encontrou outra razao para puni-
los sendo pela contumacia que apresentavam diante de um magistrado em ndo negar a fé que
era estranha aos olhos de Plinio. A resposta de Trajano, ainda que lacOnica, ratificou o
procedimento de Plinio e mesmo sem se identificar um “crime” especifico aprovou a
condenagdo dos cristdos pelo seu nomen para desestimular a superstitio estranha e incentivar a
retomada do culto publico pagdo. Adriano, por outro lado, também sem fazer referéncia a
qualquer lei especifica contra os cristaos, orienta os governantes a condenarem a todos aqueles

que comprovadamente estivessem infringindo a lei. Tudo indica que a Asia estava sendo agitada

39 [ Apol. 68.8-10. Av odv cadd¢ €ic tadtny Y aflwowr ol émapyldtar Svwrtar Stioyupivesbur katd TV
XpLotlwdy, o¢ kel mpd Priuatog dmokplecBor[...] katnyopel kol Setkvuol TL mapk Tobg vépog TpdTTovTac, olTwC
8L6Ce kot thy Stvapy tod apeptnuatog (MUNIER, C. Op. cit., 2006. pp. 314-316).

360 Apud MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 133.

361 Op. cit., 2006. pp. 314-317.

362 Op, cit., 2009, pp. 44,264-267.

363 Participio, plural, passado, perfeito, masculino, acusativo que significa “trazido a lembranga”, “dito”,
“mencionado”, “relacionado”, etc. LEWIS, C. T.; SHORT, C. et al. Harper’s Latin Dictionary. New York: Harper
& Brothers, 1888. (Perseu Project).
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por mobilizagdes publicas que impeliam os magistrados contra os cristaos. Essa ¢ a razao para
os apologistas Quadrato e Aristides escreverem também. O numero dos cristdos ainda ndo era
muito significativo para o estabelecimento de uma lei geral.

Conforme destacou Jossa®®*, os cristdos se confrontavam com a opinido ptblica. Dentre
0 povo emergiram acusagdes de incesto, infanticidio e outras coisas do género. A rejeicao aos
deuses e o estranhamento ao mos romanorum e o odio humanum generis faziam com que os
cristdos se tornassem a causa das desgragas no Império diante dos olhos de uma boa parte dos
pagdos. No periodo de Adriano a perseguicao aos cristdos era apenas uma questao de ordem
publica, que constrangia o governo romano a uma dificil obra de mediacdo entre os varios
grupos locais. Era um aspecto da politica de pacificagdo das provincias. A sua preocupagao esté
relacionada exclusivamente a manter a ordem publica nas provincias e a garantir a observancia
rigorosa das leis*®®. A hostilidade aos cristios e os crescentes confrontos obrigavam os
governadores a intervirem e a consultarem o imperador em casos como esse, em que as coisas
ameagavam sair do controle.

As respostas de Trajano e Adriano mostram que a repressao local ao cristianismo tinha
um carater descontinuo e excepcional que ndo impedia a nova religido de estender-se pelo
Império fazendo novos adeptos.

Durante o governo de Antonino Pio (governou de 138-161 d.C.), os tribunais
continuavam a receber queixas esporadicas da populacio sobre os cristios. Marco Aurélio®®
reconheceu seu conservadorismo e o descreveu como alguém profundamente devoto aos deuses
romanos>®’ e sempre atento ao cumprimento do préprio dever no culto publico.

Segundo Méliton, que escreveu nos tempos de Marco Aurélio, Antonino Pio nao
empreendeu nenhuma modificagdo na legislacio que viesse a abater a Igreja e que
repetidamente nos rescritos dirigidos aos tessalonicenses, aos atenienses € a todos os gregos
recomendou “ndo inovar nada sobre os cristdos” ¢,

Na Historia Eclesidastica de Eusébio (IV,13) aparece um rescrito de Antonino ao

conselho da Asia. Sdo levantados alguns argumentos contra a autenticidade desse documento.

Destacam-se principalmente os erros de titulacdo. Suas caracteristicas formais ndo parecem

364 Op. cit., 1991. pp. 125,132.

365 Na Digesta XXI1,5,3 o jurista Callistrato se reporta a uma série de rescritos, dos quais cinco sdo de Adriano a
governadores das provincias sobre 0 modo como escutar os textos nos processos € sobre o valor de dar a eles
testemunho cf. também Dig. XLVIIL2,7 cf. Iustinianus. Digesta. Editado por Theodor Mommsen. Berlin:
Weidmann, 1962.

366 Pensamentos, 1,16 cf. MARCUS Aurelius. Marcus Aurelius: Meditations. Edited by Charles R. Haines.
Cambridge, Mass: Harvard University Press, 2003.

367 Marco Aurélio, Pensamentos, V1,30,14.

368 apud Eusébio, Hist. Ecles. 1V,26,10.
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proprias dos escritos de Antonino Pio. Além disso, o documento apresenta uma exaltacdo ao

1369 370

cristianismo. Isso faz com que alguns rejeitem total”®” ou parcialmente’” esse documento. No
entanto, as condigdes da época corroboram com a ideia de que o imperador tenha de fato

deliberado sobre essa questdo e J. Beaujeu®’! ndo vé nenhuma razio para duvidar da existéncia

373 374

de um rescrito de Antonino Pio. Jossa’’? ¢ Roman®”® admitem-no com reservas e Keresztes
sustenta que por haver um comentario tanto negativo quanto positivo sobre os cristdos, nao
deveria se tratar de uma falsificagdo. O modo como tal texto foi preservado na Historia
Eclesiastica de Eusébio ¢ controverso € merece um exame cauteloso.

Pela sequéncia do texto entende-se que Eusébio falara de Antonino Pio. Ele anuncia o
nome de Antonino, que também foi uma forma de se referir a Marco Aurélio, mas comeca a
citacdo do texto com: “O imperador César Marco Aurélio Antonino Augusto Arménio,
pontifice maximo, tribuno da plebe pela décima quinta vez, consul por trés vezes, ao concilio
da Asia, saudagdes™ . A se¢do de IV.8,2-5 apresenta um comentario que dificilmente poderia
ser admitido como auténtico, por isso esta € a parte que sofre maior oposi¢ao. Trata-se de uma

repreensdo moral do imperador aos provincianos. O nucleo seguinte do texto as vezes ¢

admitido como histérico, como sustenta C. G. Roman?’%. Lé-se:

Em favor destes ja escreveram a nosso divinissimo pai muitos governadores das
provincias, aos quais respondeu que em nada fossem aqueles molestados, a ndo ser
que fosse evidente que empreendiam algo contra o poder publico de Roma. Também
a mim muitos me falaram sobre eles, e também respondi seguindo o parecer de meu
pai. Mas se alguém persistir em levar algum deles ao tribunal apenas por ser deles,
fique o acusado livre de encargos, ainda que seja evidente que € cristdo; por outro
lado, o acusador ficara sujeito a castigo. Publicado em Efeso, no concilio da Asia.
(Hist. Ecles., 1V,13,6-7)*"7

O contexto e as evidéncias internas mostram que o rescrito pretende ser de Antonino
Pio. Em sintese o documento afirma que sob seu governo ndo se modificou em nada o que foi
estabelecido por Adriano. A liberacao de um cristdo acusado em fun¢do da dentincia de outro

cristdo que insiste em leva-lo ao tribunal ndo faz muito sentido. Pode-se imaginar que

369 Cf. SCHIMID, W. Ensebianum. Adnotatio ad Epistulam Antoninii Pii a Christanis fictam. Rheinische Museum,
97, 1954, pp. 190ss.; SCHEIDCEILLER, F. Sur geschichte des Eusebius Von Kaisareia. Znwkan, 49, 1958. apud
ROMAN, C. G. Problemas sociales y politica religiosa: a proposito de los rescritos de Trajano, Adriano y Antonino
Pio sobre los cristianos. Memorias de historia antigua. N. 5, 1981, pp. 227-228.

370 Cf. FREUDENBERGER, R. Christenveskrip. Ein umstrittenes Rekript des Antonium Pius, ZKG, 78, 1967.
apud ROMAN, C. G. Op. cit., 1981, pp. 227-228.

3 Op. cit., 1955. pp. 279-329.

372 Op. cit., 1991. p. 148.

373 ROMAN, C. G. Op. cit., 1981, p. 228.

374 The emperor Antoninus Pius and the Christians. The Journal of Ecclesiastical History, v. 22, n° 1, jan/1971,
pp. 1-18.

375 Eusébio, Hist. Ecles. IV.13,1.

376 Op. cit., 1981, pp. 230-231.

377 Ibidem.
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desavengas entre cristaos fizessem com que um cristdo procurasse se livrar do seu adversario
denunciando-o as autoridades para que fosse condenado, mas ¢ inimaginavel que essa fosse
uma preocupagdo de um imperador pagio. E provavel que tenha sofrido uma adaptagao crista.

Mesmo despertando ceticismo sobre sua autenticidade, esse rescrito pode traduzir com
reservas a situacao dos cristdos daquela época. Neste caso, a compreensao da condi¢ao dos
cristdos nesse periodo depende, em parte, da compreensdo da postura de Adriano diante dos
cristdos. Eusébio havia interpretado o rescrito de Adriano como uma medida que beneficiava
os fiéis e consequentemente v€ como positivo o rescrito de Antonino Pio. No entanto,
consideram as conclusoes especificadas sobre o rescrito de Adriano nesta pesquisa, se Pio ndo
adicionou em nada aquela determinagdo, os cristdos continuavam a serem vitimas de
condenagdes locais e os governantes tinham liberdade para julgar cada caso.

Nesse periodo ocorre o martirio do Papa Telésforo e o processo contra Tolomeu e Lucio
sob o prefeito de Roma Lollio Urbico, mencionados na I/ Apologia de Justino (2.1ss). O repudio
da novidade e irracionalidade da fé dos cristdos aparece nos escritos de Elio Aristides®’® e nas
vozes populares inferiores referidas por Luciano (De morte Peregrini, 1137). Sobre o martirio
de Policarpo, h4 divergéncias. Jossa*® sustenta que ele padeceu sob Marco Aurélio, mas o tipo
de perseguicao recebida ndo foi diferente daquela pela qual padeceram os cristdos condenados
sob Antonino Pio. Tumultos e agitagcdes publicas foram problemas que Adriano havia
procurado resolver.

As acusacdes de “ateismo” sofridas pelos cristdos que aparecem na primeira parte do
rescrito sdo pertinentes ao periodo®®!. Esse tipo de acusagdo levou o proprio Justino a incluir
esse tema nas suas Apologias®®’. E certo, como destaca Keresztes>*®, que “ateismo” néo era um
crime de fato. Em segundo lugar, diante das catastrofes, aqueles que professavam

orgulhosamente a inexisténcia dos deuses pagdos tornavam-se a explicacdo mais provavel para

378 Aristides (Orationes, XLV1,309) fala dos cristdos como “os impios da Palestina” que se distanciavam dos
costumes gregos e ndo honravam os deuses (cf. BEHR, C. A. (Ed.). P. Aelius Aristides: The Complete Works, vol.
1 (published second). Leiden: Brill, 1986; Id. P. Aelius Aristides: The Complete Works, vol. 2 (published first).
Leiden: Brill, 1981).

379 Cf. HARMON, A. M.; KILBURN, K (Ed.). Lucian. Volume I ¢ II. Cambridge, MA: Harvard University Press,
2014.

380 Op. cit., 1991. p. 125,132.

381 «A estes estais empurrando para a agitagdo, uma vez que os confirmais na doutrina que professam acusando-os
de ateus” (Rescrito ao concilio da Asia. apud. Eusébio de Cesareia, Hist. Ecles. IV.13,3).

3821.6.2.

383 Op. cit.,1971, p. 17.
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384

o distarbio da pax deorum’°*. H& indicios no rescrito de Antonino de que esse temor dos pagaos

diante das forgas da natureza também corroborava com o combate aos cristios>>.

A principal queixa de Justino na década de 150 d.C. era a de que ndo seria justo alguém
ser condenado simplesmente por professar ser “cristdo”**¢. O apologista tece sua reivindicagio
considerando o que pensa ser “justo”, e assim também apresenta uma peti¢cao reinterpretando o
rescrito de Adriano®®’. Desse modo, em exigéncia mediante o que chama de “sa razdo”, ele
sustenta ser justo que os cristdos sejam julgados quando porventura vierem a cometer alguma
falta contra a lei, ou por algum delito, mas nunca por se chamarem “cristaos”.

E em funcdo do que representava ser “cristio” que o apologista se dedica a algumas
explicagdes. Em sua analise, era por causa do preconceito, das crencas pagas, dos boatos
maliciosos e, ainda, por certo impulso irracional por parte dos “outros” que os cristdos eram
ofendidos*®. O caso de uma mulher que se divorciou do marido pagio narrado na II Apologia
¢ outro exemplo dos atritos corriqueiros que poderiam chegar aos tribunais. Segundo o
apologista, “todo aquele que ¢ repreendido pelo pai, vizinho, filho, amigo, marido ou mulher
por causa de uma falta, se volta contra [os cristdos], por sua obstinacdo no mal, por seu amor
a0 prazer e por sua impoténcia para seguir o que é bom™%. Além desse caso emblematico
acontecido havia pouco tempo na cidade de Roma sob Urbico®®, ele acrescenta que tais acdes
também eram comuns aos governadores em todo o Império e que “em todas as partes” havia

391

quem estivesse disposto a levar os seguidores de Cristo a morte””". Em ambas as Apologias,

Justino escreve como quem procura alertar o imperador sobre os abusos cometidos contra os

384 “Quanto aos terremotos passados e atuais, ndo serd demais recordar-vos que vos sentis acovardados quando

chegam, e comparais nossa situacdo a sua” (Hist. Ecles. IV,13,4); [Os seguintes infortunios e prodigios ocorridos
em seu reino: a fome, a qual j4 mencionamos, o colapso do Circus, e o terremoto por meio do qual as cidades de
Rodes e da Asia foram destruidas] Adversa eius temporibus haec provenerunt: fames, de qua diximus, Circi ruina,
terrae motus, quo Rhodiorum et Asiae oppida conciderunt, quae omnia mirifice instauravit, et Romae incendium,
quod trecentas quadraginta insulas vel domos absumpsit (Hist. Aug., Vita Antoninus, 1X,1); Dion Cassius
escreveu que “Nos dias de Antonino, também, um terrivel terremoto ocorreu na regido da Bitinia e de Helesponto.
Virias cidades foram severamente danificadas ou cairam em ruinas, em particular Cizicus; ¢ o templo de 14 que
era o maior e mais belo de todos os templo foi langado abaixo” (Hist. Rom., LXX, 4) 'Eni 100 Avtovivov Aéyetal
Kai eoPepmtatog mepi T0 uéPN tiig BiBuviag kai tod EAANondvtov oeiopog yevéahat, Kol dALag T€ TOAEIS KapETY
ioyupdg Kol TEGEV OAOOYEPDG, Kal E&atpéTmg TV Kolikov, kol Tov &v anTi] voov LEYIoTOV T€ Kol KAAAMOTOV VadV
ATAVTOV KOTOPPLOTvaL,

385 “Quanto aos terremotos passados e atuais, ndo serd demais recordar-vos que vos sentis acovardados quando
chegam” (Rescrito ao concilio da Asia. apud. Eusébio de Cesareia, Hist. Ecles. IV.13,4).

386 I Apol. 4.1-7.

387 I Apol. 68.1-10.

388 [ Apol. 2.3.

991, 1.2.

390 Quintus Lollius Urbicus havia sido incumbido por Adriano na Guerra Judaica (133-135 d.C.), governou a
Germania Menor (136-138 d.C.) e a Britania (139-142 d.C.) e foi prefeito de Roma de 146 a 160 d.C. (Historiae
Augustae, 5.4).

I, 1.1-2.



78

cristdos. As acgdes anticristds aparecem como fruto dos distarbios locais que emergiam em
resisténcia a nova religido. A I Apologia parece se referir aos atritos gerais contra os cristaos,
enquanto a segunda comeca com um clamor a partir de um caso especifico ocorrido em Roma
sob o prefeito Urbico. A 11 Apologia da sinais de que as disputas de Justino com Crescente na
capital imperial levavam o apologista a prever o seu martirio, que s viria a acontecer no inicio
do governo de Marco Aurélio.

Marta Sordi**?, assim como Robert M. Grant**, identifica trés fases na politica imperial
de Marco Aurélio, mas as duas ultimas extrapolam o contexto em que se insere Justino. A
primeira fase se relaciona ao periodo da co-regéncia entre Marco Aurélio € Lucio Vero, de 161
a 169 d.C., que corresponde em parte aos ultimos anos de Justino. Esta fase revela, a principio,
a mesma condi¢ao do governo de Antonino Pio, mas pode ter sofrido mudanc¢as no final da
década.

83%: Orosio, Historiae Adversus

Algumas fontes cristas (Afas do martirio de Justino, 5.
Paganus,V11,15,4°%) vinculam a intensificagio da perseguicio a um edito sobre sacrificios.
Nao se tratava de um decreto diretamente contra os cristdos. A determinagao exigia sacrificios
aos deuses por todas as cidades do Império nos anos de 166/168 d.C. e devia estar relacionada

3% Justino foi

aos temores devido a peste, a guerra na Partia e a pressdo germanica
provavelmente condenado por se negar a obedecer ao novo decreto, mas suas Apologias € seu
Dialogo com Trifdo refletem a situacao dos cristdos sob Antonino Pio.

Por meio de uma leitura do seu tempo, o apologista apresenta um discurso de defesa da
fé cristd que rebate as criticas a uma imagem externa criada sobre os cristdos e estabelece
fronteiras identitarias entre cristdos, judeus e pagaos. Ele procura explicar os principais pontos
das doutrinas cristds pertinentes a vertente a qual faz parte e desse modo proporciona a
oportunidade de se examinar os mecanismos discursivos empregados para solucionar embates
por meio de ajustes interculturais. Ao mesmo tempo, sdo tecidas articulagdes entre aspectos

inter-relacionados entre a cultura greco-romana, o judaismo e as doutrinas cristas relacionadas.

392 [ cristiani e I'Impero Romano. Milano: Jacka Books, 2011. p. 103.

393 Five apologists and Marcus Aurelius. Vigiliae Christianae. V. 42, n. 1, Mar/1988. pp. 1-17.

394 “Aqueles que ndo desejarem sacrificarem aos deuses, € se submeterem ao decreto imperial, sio condenados
primeiro a serem castigados e depois & pena capital, conforme a lei” (Tr. A.) kel €lfel T tod adTOKPEYUATL,
neoTLywdéteg dmayOntwony, kepailkny droTivvivteg Sikny, Katd Ty TV vopwy dkoiudlav. cf. Atti del Martirio
di San Giustino In: GIRGENTE, G. Giustino Martire: 1l primo Cristiano platonico. Milano: Vita e Pensiero, 1995.
p.152.

35 Eo defuncto Marcus Antoninus solus reipublicae praefuit. sed in diebus Parthici belli persecutiones
Christianorum quarta iam post Neronem uice in Asia et in Gallia graues praecepto eius exstiterunt multique
sanctorum martyrio coronati sunt. Cf. OROSINUS, P. Historiae Adversus Paganus. C. Zangemeister. Lipsiae:
Teubner, 1889.

3% SORDI, M. Op. cit., 2011. p. 103.
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2.3 Os cristaos e a religiosidade externa no Império

O exclusivismo caracteristico do monoteismo cristdo contrastava com a religiao publica
do Império. As agdes importantes do estado sempre envolviam rituais sagrados. Comemoragdes
de vitorias e triunfos do exército normalmente culminavam em procissdes e sacrificios. A
propria estabilidade social dependia de uma barganha feita com os deuses para a manutencao
da paz*”’.

Os rituais produziam interagdes entre deuses € homens na religido romana. Por meio
deles eram marcados todos os eventos publicos e celebragdes, que envolviam festivais anuais,
os juramentos ou aniversarios das fundagdes de templos. Também podiam estar relacionados
aos jogos ou as performances dramaticas, que tinham elementos rituais em seu programa, ainda
que incluissem o entretenimento entre seus propdsitos. Os jogos jamais perderam seu aspecto
ritual. Acreditava-se que nessas ocasides os deuses desciam para assisti-los e entdo eram
realizadas performaces religiosas, representadas perfeitamente para que a cerimonia fosse bem
sucedida. De modo geral, também, os sacrificios eram oferecidos estritamente segundo regras
e tradi¢des>”®. Os prodigios envolviam quase todos os grupos de influéncia nas decisdes estatais
— os colégios sacerdotais, o senado, os magistrados e ocasionalmente o povo nas comitia®®’.

A criagdo de novos lugares sagrados, sejam templos propriamente ditos ou santuarios

com um altar, era tema de interesse ptblico e conflito potencial*®

. Alguns templos eram fruto
de promessas de generais em batalhas. Com o tempo, expandiram-se pelo espago urbano
representando uma imagem visivel do dominio romano sobre o Mediterraneo, assinalando a
contribuicao de novos e antigos deuses em cada estagio dessa conquista.

Os rituais religiosos estavam intimamente ligados as demais atividades de guerra e paz.
Desse modo, a aprovacdo de uma lei ou a elei¢do de magistrado eram atos que envolviam a
tomada dos augures, responsaveis pelo sistema especial de regras que os controlavam, o ius

401

augurale™. Os limites dessa religiosidade ndo sdo muito bem definidos. De modo geral, tanto

0 povo quanto os magistrados demonstravam respeito pelas obrigagdes religiosas.

37T BEARD, M.; NORTH, J.A; PRICE, S.R.F. Religions of Rome, v. 1. Cambridge: Cambridge University Press,
1988. pp. 32-35.

3 ROSA, C. B. A religido da Urbs. In: SILVA, G. V. S.; MENDES, N. M. (org.) Repensando o Império Romano:
perspectiva socioecondmica, Politica e Cultural. Rio de Janeiro: Mauad; Vitoria, ES: EDUFES, 2006. p. 141.

399 Assembleia dos cidaddos romanos.

400 ROSA, C. B. Op. cit., p. 144. Cicero indica duas ocasides em que tentativas de dedicagdes foram canceladas
pelos pontifices porque ndo haviam sido aprovadas pelos comitia (De domo sua, 136).

401 LINDERSKI, J. The Augural Law, ANRW 11, 16.3, 1986, pp. 2146-312.
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A imensidao dos territérios conquistados pelos romanos e o estabelecimento de um
dominio que perdurou por varios anos real¢a a importancia de se questionar acerca do papel da
religido sobre as formas de controle social empregadas para o funcionamento das engrenagens
do Império. Conforme destacou Richard A. Horsley*??, as relagdes patrono-cliente fornecem
parte da resposta a questdo de como um império tdo vasto era governado por um corpo
administrativo de tamanho tdo diminuto ndo simplesmente “na esfera da politica e da

99403

administracao”*"”, mas também num sentido socioecondmico bem mais amplo. Rapidamente,

as relacdes de patronato passaram a ser utilizadas pela elite como um importante instrumento

14040 “sucesso no controle residia tanto em seu

de dominio. Como observou Wallace-Hadril
poder de recusar como em sua disposi¢do a distribuir os bens”. Desse modo, o patronato era
também uma forma de produgdo da coesdo social, formando uma rede de relagdes pessoais
mediante as quais se estendiam a sociedade romana e proporcionando a manutengao da uniao
dos diferentes povos do império.

O sistema politico-econdmico-social do patronato foi articulado com o sistema politico-
religioso dos sacrificios e do culto ao imperador. Segundo Simon Price*® e Paul Zanker*%,
foram crescentes as disputas entre as familias e as cidades para demonstrar honras ao
governante com festivais, templos e monumentos. Conforme se constata na exposi¢cdo de
Richard Gordon*”’, tanto a elite provincial quanto a romana lutavam por prestigio em
nomeagdes, em particular como oficiantes em sacrificios publicos, rituais que manifestavam a
solidariedade dos organismos politicos de cidades, de provincias e do império como um todo.
Desse modo, “a elite religiosa era a propria elite politico-econdmica™®. A elite politico-
econdmica que, por sua vez, dominava a sociedade urbana e provincial em grande medida
mediante seu patrocinio e seu controle sobre sacrificios publicos, do culto ao imperador e das
redes que se estabeleciam.

Ainda segundo Richard Gordon*”’, esse amalgama entre o sistema religioso de

sacrificios e o culto ao imperador com o sistema socioecondmico do patronato constituia uma

402 Paulo e o império: religido e poder na sociedade imperial romana. Sdo Paulo: Paulus, 2004. p. 96.

403 Cf. SALLER, R. Personal patronage under the Early Empire. Cambridge: Cambridge University Press, 1982.
404 Patronage in Roman Society: From Republic to Empire”. In: . Patronage in Ancient Society. New
York: Routlege, 1989. p. 73.

405 Rituals and power: the roman imperial cult in Asia minor. Cambridge: Cambridge University Press, 1984
(2004).

406 O poder das imagens. In: HORSLEY, R. A. Paulo e o império: religido e poder na sociedade imperial romana.
Séao Paulo: Paulus, 2004.

4070 véu do poder. In: HORSLEY, R. A. Op. cit., 2004.

408 Paulo e o império: religido e poder na sociedade imperial romana. Sdo Paulo: Paulus, 2004. p. 102.

409 O véu do poder. In: HORSLEY, R. A. Paulo e o império: religido e poder na sociedade imperial romana. Sdo
Paulo: Paulus, 2004.
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rede imperial de dominagao e de relagdes de poder. Assim, o evergetismo local, traduzido na
combinagdo do sistema sacrificial com o culto ao imperador, transformou a comunidade num
sistema hierarquico controlado por uma diminuta elite, bloqueando efetivamente a emergéncia
de formas sociais por meio das quais as aspiragdes das pessoas comuns pudessem ser
articuladas*!®.

A religido e os deuses estavam entre os fatores importantes na determinagao dos eventos
e na garantia de suas reivindicagdes de autoridade e comando dos agentes publicos. Era também

uma das expressoes da ideologia da elite romana e da manuten¢do do poder. Conforme escreve

Claudia B. Rosa,

ao mesmo tempo, eram os rituais que garantiam as relacdes entre dois grupos, homens
e deuses. Garantir os ritos representava a certeza da manutengdo da sociedade como a
queriam: ordenada e segura. Ao registrar as regras de comportamento, como o respeito
aos deuses, sobretudo em seus espagos, ao curvar-se sob a autoridade dos rituais, o
cidaddo garantia a ordem social, ¢ a pax deorum e as praticas que acarretavam a
transgressdo a ordem vigente podiam levar a sociedade ao caos ¢ a desagregagdo. A
concordia entre homens e deuses é a garantia da ordem romana*!!.

No I'século a.C., Augusto se tornou membro dos colégios sacerdotais assumindo o papel
de pontifex maximus, liderando os demais sacerdotes. Se esta interpretagdo for correta, esta agao
representa a nova e revoluciondaria ordem religiosa do periodo. Desde entdo, o imperador se via
responsavel pela construgdo e reconstrucao de templos. O poder religioso e o poder politico se
assentaram sobre um mesmo individuo no novo regime do Império*'?. Segundo Paul Veyne*!?,
“o Estado, com certeza, exercia sua autoridade sobre os cidaddos, que lhe deviam tudo. Mas,
mesmo assim, apenas em circunstancias excepcionais um decreto obrigaria cada cidaddo a
tomar parte numa cerimonia publica [...]”. Devia-se, no entanto, zelar pela pax deorum, para a
prosperidade e seguranca de todos*!*.

Nao havia uma “dependéncia” humana em relagdo aos deuses, 0 que existia era o
reconhecimento da superioridade daqueles seres que viviam entre os humanos. Esse
reconhecimento cultico piedoso estava relacionado a barganha. Esperava-se conhecer o futuro,
escapar do perigo, obter boas colheitas, ter boa saude sem que isso significasse que os deuses

estariam a disposi¢do a todo instante*!’.

410 HORSLEY, R. A. Op. cit., 2004. p. 102.

41 A religido da Urbs. In: SILVA, G. V. S.; MENDES, N. M. (org.). Repensando o Império Romano: perspectiva
socioeconomica, Politica e Cultural. Rio de Janeiro: Mauad; Vitoria, ES: EDUFES, 2006. p. 145-146.

42 Tbid., p. 147.

413 O Império greco-romano. Rio de Janeiro: Elsevier, 2009. p. 244.

414 COWLEY, A. Religious Toleration and Political Power in the Roman World. Tesis submited for the Master in
Arts. McMaster Unversity, 2008. p. 15.

415 MACMULLEN, R. Christianizatin the Roman Empire. (A.D. 100-400). New Haven: Yale University Press,
1984. p. 13.
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As acdes de Augusto podem evidenciar uma estreita conexao com episodios de
restauragdo e especialmente com as recorrentes observacdes de que as tradicdes ancestrais
estavam sendo perdidas ou abandonadas. O “culto imperial” passa a representar uma novidade
no inicio do Império. Se os apelos a restauracao das crencas e tradicdes eram presentes nos
discursos, nao se pode falar em uma nova forga religiosa ou uma nova religiao neste periodo.

Essas praticas religiosas proporcionaram choques com judeus e depois com os cristaos.
Sendo monoteistas, era impossivel aceitar a inclusdo de deuses e cultos estranhos. Os judeus
sacrificavam em prol do imperador e ndo para ele, ja os cristaos, recusavam-se a participar de
qualquer sacrificio. Considerando que os altares ao governante eram colocados muito préximos
ao tribunal do magistrado que ouvia os seus casos, pode-se pensar que tal sacrificio ao chefe do
Império era mais simboélico do que de adoragdo e funcionava como sinal de lealdade a Roma*!®.

417 escrita provavelmente no inicio do

Séneca, em sua Apocolocyntosis do Divino Claudio
reinado de Nero, apresenta conotagdes negativas a respeito da deificagdo dos governantes em
geral, o que indica que existiam aqueles que ndo viam com bons olhos tal pratica. Mas para a
populacao geral do Império ndo havia problemas em aceitar que o imperador pudesse ser tratado
como um deus.

A partir da sua expansao e dominio, o poder romano teve que lidar com os problemas
de integracio das regides conquistadas. Conforme tem destacado Claudia M. Beltrio Rosa*!8,
o mapa da peninsula Italica, o Oriente Proximo, o norte da Africa e Europa conformam uma
rede que se aglutinava em torno de Roma, constituindo um espaco dindmico de interconexao,
no qual se dardo variados modos de relagdo. Essa complexa relacdo exigia também um
tratamento dedicado aos cultos estrangeiros.

A cultura romana tornou-se sintética, sintetizante e relativamente favoravel a
incorpora¢do de cultos externos. Roma ndo apenas se tornou o centro politico do mundo por ela
construido, como também passou a abrigar o ntcleo das religides. Segundo a analise de Cecilia
Ames*?| o carater sintético da religidio romana, que combina rito pétrio, rito grego e disciplina
etrusca, facilitou aos romanos a integracdo de cultos estrangeiros e a difusdo de seu proprio

sistema nos territérios, constituindo-se em um elemento chave na relagdo destes espacos

416 ROSA, C. B. A religido da Urbs. In: SILVA, G. V. S.; MENDES, N. M. (org.). Repensando o Império Romano:
perspectiva socioecondmica, Politica e Cultural. Rio de Janeiro: Mauad; Vitoria, ES: EDUFES, 2006. p. 150.

417 Cf. SENECA. Apokolokyntosis. Testo latino a fronte. Milano: Mandadori, 2008.

48 ROSA, C. B. Op. cit,, 2006, p. 151.

419 Religido e controle social no mundo romano: a proibi¢do das Bacanais em 186 a.C. Traduzido por Nathalia
Monseff Junqueira. Conferéncia do I Coloquio Internacional e III Coldéquio Nacional do LEIR (Laboratorio de
estudos sobre o Império Romano) da Universidade Estadual Paulista Jilio de Mesquita Filho (UNESP), Campus
Franca. Setembro de 2010. Historia [online]. 2010, vol.29, n.2, pp. 341-356. http://dx.doi.org/10.1590/S0101-
90742010000200019. p. 342.
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interconectados. Sua tolerancia e flexibilidade, no entanto, também incluiam mecanismos para
regular o fluxo de ideias e préticas estrangeiras*?’. O senado era o 6rgdo responsavel por velar
e vigiar da tradi¢do e da religido. A necessidade de controle cresceu junto com a expansao dos
dominios de Roma.

Dentro da sua analise, Justino se incomoda com o fato de que no meio de um universo
tdo vasto de culturas, os cristdos fossem muitas vezes odiados e levados a morte. Para o
apologista, essa ¢ mais uma evidéncia da ignorancia disseminada pelos “maus demonios”, que
faziam com que as crengas cristds fossem tachadas de “irracionais”. Enquanto isso, “alguns
cultuam arvores, rios*’!, ratos, gatos, crocodilos e uma multiddo de animais irracionais”, de
modo que todos eram impios entre si, por ndo terem a mesma religido (I Apol. 24.1). Justino,
na verdade, aponta aquilo que considera ser uma incoeréncia nessa estrutura intercultural, ndo
porque estivesse preocupado com uma espécie de modelo “multicultural”, mas porque tal
condicao era desfavoravel aos cristaos.

Estd evidente que sua andlise ¢ dependente da sua logica cristd, mas Luciano de
Samosata também apontava no século II d.C. a “confusdo” causada pelas diferentes opinides
sobre os deuses*??. Plutarco um pouco antes anotara que a adoracdo a diferentes formas de
animais causava disputas entre seus adoradores*?*. Juvenal*** semelhantemente menciona que
a contenda se instalava na vizinhanga egipcia quando um odiava o deus do outro e sustentava
que somente o seu deus predileto era o deus verdadeiro. Essas diferengas poderiam causar,
ainda, deboches sobre os deuses alheios entre os diferentes povos no Império, assim como
Clemente de Alexandria diz que os gregos faziam em relagcdo aos deuses e as crencas dos

425

egipcios™. A estranheza dos deuses dos outros povos também chamou a atengdo de Cicero que

indagava:

Se existem divindades, as quais adoramos e consideramos como tais, por que nao
Serapis e Isis localizadas no mesmo ranque? E se eles sdo admitidos, que razéo temos
nods para rejeitar os deuses dos barbaros? Entdo nds devemos deificar bois, cavalos,
ibis, gavides, viboras, crocodilos, peixes, cachorros, lobos, gatos e muitas outras
bestas. Se n6és vamos de volta as fontes destas supersticdes, devemos igualmente

420 Cf. MACMULLEN, R. Paganism in the Roman Empire. New Haven & London: Yale University Press, 1981.
421 Sextus Empiricus cita a afirmago de Prodicus de que “os antigos tinham como deus o sol, a lua, os rios € as
primaveras [...] assim como os Egipicios deificavam o Nilo” (Adversus Dogmaticos 1.18) apud MINNS; PARVIS,
Op. cit.,, p. 143.

422 Juppiter Tragoedus 42.

423 De Iside et Osiride, 72.

424 Satiras, XV.37-38 (BRAUND, S. M. (Ed.). Juvenal and Persius (Loeb Classical Library). Cambridge, Mass:
Harvard University Press, 2004.

425 Protrepticus 2.39.6 (cf. CLEMENT D’Alexandrie. Le Protreptique, édition, traduction, annotation et traduction
par Claude Mondésert, s.j., 2e édition revue et augmentée avec la collaboration d'André Plassart. Paris: éditions
du Cerf, collection « Sources chrétiennes » no2 bis, 2004; Id. Protrepticus. In: SCHAFF, P. (ed.). Ante-nicene
fathers, v. 2. Fathers of the second century: Hermas, Tatian, Athenagoras, Theophilus, and Clement of Alexandria.
Grand Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library, 2004).
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condenar todas as divindades das quais eles procedem. [...] Se vocés ndo deificarem a
um, bem como o outro, o que sera de Ino? Pois todos esses deuses tem a mesma
origem*?°,

Diante desse universo de pensamentos e crengas distintos, os romanos tinham o desafio
de conceber formas para garantir a integracao desses grupos. Justino acentua que diante dessa
variedade de ideias somente os cristdos eram perseguidos e v€ nisso mais uma evidéncia de que
as acdes anticristds eram arquitetadas pelos maus demonios. Os cristdos, todavia, ndo foram os
unicos a serem cerceados pelas autoridades romanas.

No ano 180 a.C. o culto a Baco atraiu suspeitas e passou a ser tratado como uma ameaca
a ordem. Infelizmente, as fontes sobre essa questio se resumem a um decreto do Senado*?’
regulando o culto e um longo discurso de Tito Livio*?®. Nao é uma tarefa simples determinar
qual foi o epicentro do problema. Talvez ndo se referisse a uma crise religiosa propriamente
dita, representando um caso de acdo contra uma conspiracdo. Mas o decreto do Senado,
preservado numa placa de bronze, enderecado a uma das cidades aliadas indica certo cuidado
em inviabilizar agrupamentos potencialmente conspiratérios. Os grupos entdo passaram a ser
proibidos de ter lideres ou sacerdotes masculinos, tesouro, juramentos ou fi¢is. O tamanho
desses aglomerados e a estrutura de seus membros*?® também foram restringidos. Em suma, a
organizag¢do dos baquicos poderia ter representado uma ameaga aos romanos por trazer uma
nova forma de poder, ainda que em pequena escala a principio.

Os seguidores de Baco, no entanto, ndo eram hostis a nenhum deus do Império. Nao
rejeitavam os sacrificios, ndo viam os deuses como demodnios e ndo tinham nenhum problema
com os rituais tradicionais. Tito Livio d4 sinais dessa suspeita num discurso que atribuiu ao

430

consul Postumio Albino, numa contio*””, quando falou ao povo da ameaga de um poder rival:

A menos que vocés se previnam, homens de Roma, esta vossa assembleia diurna,
apropriadamente reunida pelo consul, sera rivalizada por sua assembleia noturna. Nesse
momento, eles, separadamente, temem a vocés, agora reunidos em assembleia; quando
vocés retornarem as suas casas e fazendas, eles se reunirdo para decidirem sobre sua
propria salvagéo e a vossa ruina. Sera quando vocés, separadamente, terdo de temé-los,
reunidos (39.16.4)%!,

Segundo a analise de Clara Gallini os adeptos a este culto eram grupos marginais**?. As

bacanais seriam lugares de evasdo para a massa de pobres e deserdados, com graves problemas

426 De natura deorum 111.19(47).

427 Senatus Consultum de Bacchanalibus. In: JOHNSON, A. C.; et al. Ancient Roman Statutes. Austin: University
of Texas Press, 1961. pp. 26-27.

428 Historia de Roma 39.8-19.

429 ROSA, C. B. A religido da Urbs. In: SILVA, G. V. S.; MENDES, N. M. (org.). Repensando o Império Romano:
perspectiva socioecondmica, Politica e Cultural. Rio de Janeiro: Mauad; Vitoria, ES: EDUFES, 2006. p. 152.

430 Audiéncia convocada.

BLCT. LIVIUS, T. History of Rome. Cambridge, Mass.: Harvard University Press. 1919-1967.

432 GALLINI, C. Protesta e integrazione nella Roma antica. Bari: Laterza, 1970, pp. 46-52.



85

econdmicos e sociais devido a situagdo que atravessava Roma. A crise social teria se
manifestado em uma forma representativa de protesto religioso, por meio do qual buscavam-se
respostas a problemas da sociedade, pretendendo uma liberagdo religiosa. Deste modo, a
imposic¢ao sobre os cultos baquicos também representaria a repressao de uma sociedade na qual
uns poucos, os membros da oligarquia romana, decidem, impdem as regras € governam sobre
a maioria. Na verdade, os baquicos ndo eram em si um grupo de conspiracdo, mas 0s
ajuntamentos, ou seja as associagdes para culto, proporcionavam o espaco propicio para
arquitetar ou aparentar qualquer tipo de trama conspiratoria.

Outros grupos religiosos no periodo posterior a Bacanalia, também foram objeto de uma
acao hostil das autoridades romanas. Os caldeus, chamados presumivelmente de astrélogos,
foram expulsos de Roma em 139 a.C. Depois, os seguidores de Isis em varias ocasides na
Reptblica Tardia e no primeiro principado. Também os judeus enfrentaram sérias dificuldades
com 0s romanos em certos momentos*>>,

Com a viabilizacdo de um maior nimero de viagens e trocas comerciais e culturais no
Império Romano, o conhecimento das variadas religides, deuses e crengas também podia viajar
rapidamente. Isso significou ter que lidar com atritos decorrentes dessas diferencas envolvendo,
inclusive, judaismo e cristianismo.

De um modo bem diferente desses monoteismos de carater exclusivista, entre as outras
crengas como nas religides de mistérios, os adeptos ndo rejeitavam ou condenavam outros
deuses. Também nao era necessario evitar os festivais e rituais da cidade ou a pratica do culto
imperial. Nao havia nada que os pusesse em conflito com as autoridades. Ocasionalmente
recebiam o apoio de membros da elite romana.

Justino, todavia, procura mostrar que ndo havia nenhum motivo para que os romanos se
preocupassem com os cristdos, afinal estes ultimos reconheciam que toda autoridade ¢
constituida por Deus e por isso devia ser respeitada. Procurando demonstrar transparéncia, o
apologista julga indispensavel evidenciar as razdes pelas quais os cristdos ndo se misturavam
com outros deuses. Com confianca ele afirma: “Esta € a Ginica coisa que podeis nos recriminar:
ndo veneramos os mesmos deuses que vos e ndo oferecemos libagdes e gorduras aos mortos,

ndo colocamos coroas nos sepulcros, nem celebramos sacrificios sobre eles”**,

43 BEARD, M.; NORTH, J.A., PRICE, S.R.F., Religions of Rome, v. 1. Cambridge: Cambridge University Press,
1998. pp. 161, 230, 231.

B4 Apol. 24.2 bmep pdvov éykadéiv MUy €xete, 6t pn tobe adtodc LWiv oéPouer Beolc punde tolc dmobovoiol
xoh¢ Kol Kvioag kol otedavoug kel Bualag év tadoilc dpépoper. (MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 67).
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O fato de os cristdos ndo concordarem com os sacrificios pagdos nao faz sentido
isoladamente aos incomodos, caliinias e perseguigdes sofridos. Parece ser razoavel que por se
tratar de um grupo cujas crengas ndo estavam bem sistematizadas e que se espalhavam pelo
Império, comentarios maliciosos decorrentes dos atritos culturais podem ter chegado as

435 Calumnia eraum crime condenado pelas leis romanas

autoridades e despertado desconfianca
desde o I século a.C. e se referia exatamente as acusagdes falsas e maliciosas*®. As agdes
anticristas, todavia, ndo podem ser analisadas em termos generalizantes e absolutos, pois
passam por diversos momentos. O fato de ndo praticarem o culto ao imperador e a separagao
das praticas idolatras da esfera publica intersecciona a questao politica a religiosa.

Seria essa uma boa razdo para Justino explicar em seu projeto apologético por que os
cristdos nao participavam de sacrificios a outros deuses e ndo lhes ofereciam culto. Seu
argumento € diametralmente oposto a ov¢ &vBpwmoL [esses homens] que oferecem sacrificios
aos que eles proprios dao forma, colocam nos templos e chamam de deuses. Ele justifica a
crenga cristd apenas dizendo: “sabemos que [esses deuses] sdo coisas sem alma e mortas, que
nio tem forma de Deus”*” (I Apol. 9.1). Afirma, também, que os nomes e figuras que os deuses
assumem sao arquitetados pelos maus demodnios, de modo que coisas corruptiveis que
necessitam de cuidado recebiam incabivelmente o nome de deus. Agrega-se ao seu argumento
a alegacdo de que os artesdos dos deuses eram pessoas dissolutas e que seria uma estupidez
fazer guardas para os deuses nos templos. Na sequéncia aponta-se: “... aprendemos que Deus
ndo tem necessidade de nenhuma oferta material dos homens, pois vemos que € ele quem nos
concede tudo”*® (I Apol. 9.3). Em resposta a essa benevoléncia divina, espera-se a gratiddo
humana, que s6 pode ser atestada através do “bom senso” [owdpootvny], da “justiga”
[6ukarootvny], do “amor aos homens” [pLAcrBpwriar] e, numa expressdo pouco clara, em “tudo
que convém a um Deus que nio pode ser chamado por nenhum nome imposto”*° (I Apol. 10.1).
Enquanto, para o apologista, os deuses pagaos sdo criados por maos humanas, o Deus cristdo ¢

apresentado como aquele que concedera a sua presenca aos dignos. Assim, Justino demonstra

435 Cf. VAAGE, L. E. Religious rivalries in the Early Roman Empire and the rise of Christianity. Toronto: Wilfrid
Laurier University Press, 2006. Passim.; URCH, E. J. Early roman understanding of Christianity. The classical
Journal, v. 27, n. 4, pp. 255-262, jan/1932.

436 ROBINSON, O. F. The criminal Law of the Ancient Rome. Baltimore, The Johns Hopkins University Press,
1995. Passim.; BEARD, M.; NORTH, J. A; PRICE, S.R.F. Religions of Rome, v. 1. Cambridge: Cambridge
University Press, 1998. p. 238. Cf. [ Apol. 26.7.

BT Enel afuye kol vekpt tedte yivdokowey kol Beod popdty un Eovta cf. MINNS, D.; PARVIS, P. (ed). Op.
cit., 2009. p. 96.

B8 O0 déeoBout Thc Tepd dvlpwTwY DALk Tpoodopic TpooetAfidoper Tov Bebr, adtov mapéyovte TAVTE OpAYTEC
ibid., p. 96.

39 Buo olkelo Bek) &ott, T¢) undevi dvduatt Betd kaiouwévey Ibid., p. 96,98.
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estar certo de que os cristaos t€ém um conhecimento superior ao dos que creem em outros deuses,
a ponto de se satisfazer em dizer “sabemos”, “aprendemos” ou “cremos” e isso basta.

Se por um lado a perspectiva escatologica cristd do “reino” ndo implicava nenhuma
conspiragdo politica contra os romanos, seu impeto proselitista causava tanto rumores quanto
um namero crescente de conversos. E por isso que até meados do século II, quando Justino
escreve, as acdes anticristds tém suas raizes nas relagdes interculturais travadas no proprio
processo de expansdo da nova mensagem disseminada. Isso significa que os mecanismos de
controle social empregados contra os cristdos pelas autoridades imperiais sao requeridos
mediante os problemas locais. Pode-se dizer que por se tratar de uma religido emergente, outros,
como Plinio, ndo sabiam como proceder diante das denuncias e caliinias contra esse novo grupo.

Os cristdos formavam grupos que estavam no Império, mas viviam de modo diferente e
procuravam evitar a participagao de todo tipo de praticas contrarias as prescrigdes doutrinarias
cristas. Nao participavam das festas ou dos espetaculos, ndo veneravam os deuses nacionais e
seu Deus ndo pertencia a uma na¢do, mas deveria ser reconhecido como superior a todos os

outros**?,

Justino oferece seu testemunho pessoal:

Eu mesmo, quando seguia a doutrina de Platdo, ouvia as caliinias contra os cristaos.
Contudo, ao ver como caminhavam intrepidamente para a morte ¢ para tudo o que ¢
considerado espantoso, comecei a refletir que era impossivel que tais homens
vivessem na maldade e no amor aos prazeres. Com efeito, que homem amante do
prazer, intemperante e que considere coisa boa devorar carnes humanas, poderia
abragar alegremente a morte, que vai priva-lo de seus bens?*4!

Prossegue sua queixa: “buscando condenar a morte alguns cristdos, fundados nas
caltinias contra nos, arrastaram também escravos, meninos e mulheres e, por meio de incriveis
tormentos, os forgam a repetir contra nds o que o povo inventa”*?. No entanto, ele é enfatico
contra esse tipo de opinido sustentada sobre os cristdos: “nada disso nos diz respeito”***. Justino
também nega que os cristdos abusariam de homens e se uniriam destemidamente com as
mulheres. Seguindo para o desfecho de seu escrito ele faz a seguinte declaragao: “A verdade ¢

que nos fazem guerra de mil modos, exatamente porque ensinamos a fugir de semelhantes

440 Cf. MACMULLEN, R. Enemies of the Roman Order: treason, unrest, and alienation in the Empire. Cambridge,
MA: Harvard University Press, 1966.; 1d. Christianity and Paganism in the Fourth to Eighth Centuries. New
Haven & London: Yale University Press, 1997.

“IT Apol. 12,1-2. Kal yap abtog €y, toig ITAdtwroc yalpwy Suddyuaot, StePeiropévoue drkodwr XpLotiaroic,
6pQV 8¢ ddoPoug TPdG Bdvatov kel mavte T &AAe voulopeva doPepd, évevéouvy adlvator €lvor év kakig kel
pLAnocovig brapyew adtolc. Tic yop ¢rAfdovoc M dkpathc kel dvlpwmivwy capk@dv Popav dyadov fyoluevog
dlvarto &v Bdavator domalecBol, dmwg TV abrod dyadadv otepndfy (MUNIER, C. (Ed.). Op. cit., 2006. p. 356).
442 IT Apol. 12,4. ®ovedouvvtec yop altol TLveg ém oukodavtie th €lc Nuic kol €l¢ Paodvoug €likuoay oikétag TAY
fuetépwr M maldog B ylvare, kol 617 diklop@r doPwpdr Eaveykdlovol katelmély tadto té wuboloyolueve, &
attol Qavedc mpettouvo (MUNIER, C. (Ed.). Op. cit., 2006. p. 356).

W 1.12.4 wv Enedn odder mpdoestive fulvy (MUNIER, C. (Ed.). Op. cit., 2006. p. 356).
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doutrinas e daqueles que praticam tais coisas ou imitam tais exemplos, como, mesmo nesse
discurso que vos dirigimos™***. Tal declaracio de Justino d4 margem para a reflexiio sobre esse
processo de “negativizagdo” da figura do “outro” que condena as praticas que “um” pratica.
Segundo esse pensador, os cristdos seriam muitas vezes caluniados por condenarem as praticas
dos outros, que em retaliacdo se esfor¢ariam por difamar os seguidores de Cristo.

Por isso, também, parece significativo considerar que os atritos com os cristdos nao
seriam apenas decorrentes de uma preocupagdo politica para minar um potencial grupo
subversivo. Sao destacados alguns aspectos desses atritos que se remetem as calinias e maus
comentarios sobre os cristdos que desembocam na estigmatizagdo do grupo. E preciso lembrar
que o contexto no qual o discurso de Justino estd inserido se refere a meados do II século,
quando o impacto do estilo de vida dos cristdos era sentido apenas em niveis muito restritos. A
nova religido ja se encontrava pela Siria-Palestina, Egito, Asia Menor, Peninsula Italica e outras

4reas, mas o numero de fiéis ainda era muito pequeno**’

. O desprezo e o combate aos deuses
pagaos por parte dos cristdos provocavam reagdes ¢ mobilizagdes. Talvez as caliinias fossem
uma forma de defesa dos pagdos. Acusacdes tais como canibalismo, denuncia de ateismo,
imoralidades e inclusive de infidelidade ganhavam forca. Esses boatos somados ao precedente
neroniano fizeram com que, para muitos como Trajano e Urbico, o nomen christianum
assumisse um significado negativo. Essa conotacdo depreciativa, no entanto, ndo se instalou

apenas em funcdo das calinias. Conforme destacou Paul Veyne*¢

, “as autoridades nao
acreditavam que os cristdos comiam criancinhas ou praticavam incesto todos os domingos: a
atitude polémica de Celso a respeito da nova religido ndo fazia alusdo a essas praticas,
considerando-as um fato social”. Se para o povo em geral o 6dio e o medo pela estranheza dos
cristdos faziam-lhes repulsivos, para as autoridades a auséncia de participacdo nas praticas
publicas ou mesmo a contumécia em ndo negar a fé diante do magistrado faziam com que os
pedidos de condenacdo fossem acatados.

Entre alguns tipos de estigmas destacados por Erving Goffman*’ estio os tribais, de

raga, nacao e religido, considerados suscetiveis a transmissao por heranga e a contaminar outros

ao redor. Nesses estigmas, encontram-se os seguintes tracos socioldgicos:

4411 Apol. 12,6. Emedn) 6e tadta to pediuata kel tolg tabte mpdfavtag kol puysoupévoug debyely TelBouer, oig
kel VOV 6Ll TOVSE TV AdYwv fywriopmedo, Towkliwg morepoluedar (MUNIER, C. (Ed.). Op. cit., 2006. p. 358).
445 GIBBON, E. Number of Christians in the Empire under Diocletioan and Constantine. In . The History of
the Decline and Fall of the Roman Empire. ed. J.B. New York: Fred de Fau and Co., 1906. pp. 337, 341.

46 O Império greco-romano. Rio de Janeiro: Elsevier, 2009. p. 245.

47 Estigma: la identidade deteriorada. Buenos Aires: Amorrorta, 2006. p. 16. Tr. A. “um individuo que podia ter
sido facilmente aceito num intercAmbio social corrente possui um trago que pode impor-se a for¢a a nossa atengao
e que nos leva a nos afastarmos dele quando o encontramos anulando a chamada que nos fazem seus ouros
atributos. Possui um estigma, uma indesejavel diferenca que nao haviamos previsto”.
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un individuo que podia haber sido facilmente aceptado en un intercambio social
corriente posee un rasgo que pude imponerse por la fuerza a nuestra atencion u que
nos lleva a alejarnos de ¢l cuando lo encontramos, anulando el llamado que nos hacen
sus restantes atributos. Posee un estigma, una indeseable diferencia que no habiamos
previsto.

Essa diferenca se torna o elemento fundamental para a pratica de varios tipos de
discriminacao. Consciente ou inconscientemente se constrdi uma teoria do estigma, uma
ideologia para explicar sua inferioridade e dar conta do perigo que representa essa pessoa,
racionalizando as vezes uma animosidade que se baseia em outras diferencas.

Goffman**® ndo deixa de contemplar em sua analise a possibilidade de sujeitos
estigmatizados permanecerem ilhados, protegidos por suas crencas proprias sobre sua
identidade, mas ao mesmo tempo em constante contato com os outros. Nesse sentido, os cristaos
podiam refugiar-se em suas crengas proprias, a saber, seu proprio modo de se autodefinir como
“cristdos”. Enquanto o termo “cristdo” € capaz de referir-se a alguém de uma superstitio ilicita,
que abusa das criangas, que se une promiscuamente com homens e mulheres, que acredita em
lendas de um deus encarnado e nascido de uma virgem, cujos fiéis se reinem para comer sua
carne em reunides secretas e, assim, se torna estigma de alguém desprezivel, por outro lado,
ganha outro significado para os seguidores do Cristo. O processo dindmico entre perspectivas
internas e externas sao fundamentais para constru¢ao da propria identidade.

Os atritos entre cristdos e ndo-cristdos poderiam surgir em decorréncia do exercicio da
anuncia¢do da mensagem crista ou devido ao apelo a mudanga de conduta e implementacao de
novos habitos. O caso mais emblematico apontado por Justino ¢ o que aparece na Il Apologia.

Certa mulher vivia com o seu marido, homem dissoluto, e antes de se tornar crista, se
entregara a vida licenciosa. Todavia, logo que conheceu os ensinamentos de Cristo,
ndo s6 se tornou casta, como procurava também persuadir seu marido a castidade,
referindo-lhe os mesmos ensinamentos e anunciando-lhe o castigo do fogo eterno,
preparado para os que ndo vivem castamente e conforme a reta razdo. Ele, porém,
obstinado na dissolug@o, com a sua conduta desanimou a sua mulher. [...] Depois
disso, para ndo se tornar cumplice de tais iniquidades e impiedades permanecendo no
matrimonio e partilhando o leito e a mesa com tal homem, ela [...] separou-se. [...]
Despeitado [...] [,] a acusou diante dos tribunais, dizendo que ela era crista. [...] ndo
podendo, na ocasido, fazer nada contra a mulher, voltou-se contra Ptolomeu, que
Urbico chamara ao seu tribunal, por ter sido mestre dela nos ensinamentos de

Cristo”*.

A Unica pergunta feita a Ptolomeu no tribunal de Urbico foi se era cristdo. Apods

confessar, foi condenado ao suplicio. Justino ainda conta que certo Lucio advertiu a Urbico e

48 Ibid., p. 17.
9 11 Apol. 2.
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do mesmo modo foi conduzido ao suplicio. Um terceiro sobreveio, mas foi igualmente
condenado a morte*°,

Se fosse um caso isolado, esse episddio jamais poderia servir como pista para
fundamentar a hipotese de que, significativamente, os atritos com os cristdos poderiam surgir
devido a condenacao das praticas dos nao-cristdos. Mas outras evidéncias se mostram. Os
Evangelhos do Novo Testamento (Mt 14,13-12; Mc 6,14-28; Lc 3,18-20; 9,7-9) afirmam que
Jodo Batista foi para a prisdo por repreender ao rei Herodes que vivia com Herodiades, a mulher
de seu irmao, e por outros crimes cometidos pelo governante. Flavio Josefo escreveu que
Herodes temeu que o povo fosse influenciado para uma sublevagao e por isso encaminhou Jodo
Batista para o carcere®’!. Embora parecam discrepantes, pode haver alguma convergéncia nas
duas versdes. O “profeta” Jodo Batista devia fazer repreensdes publicas condenando os héabitos
do rei Herodes e a sua unido com Herodiades, o que poderia despertar alguma inseguranca
quanto a reagdo do povo.

Outras ocorréncias podem ser identificadas. Quando Paulo repreendeu um espirito de
adivinhagdo de uma jovem escrava quando estava em Filipos, na Macedonia, os patrdes da
moga se irritaram, pois exploravam aquela habilidade da jovem para lucrar. Por isso, levaram
Paulo e seu companheiro Silas aos magistrados e disseram: “Esses homens estdo provocando
desordem em nossa cidade; sdo judeus e pregam costumes que a nds, romanos, nao ¢ permitido
aceitar nem seguir”’. A multidao se levantou contra Paulo e Silas e depois disso foram agoitados
e presos sem julgamento formal*>. Em Efeso, os artesdos teriam visto na doutrina de Paulo
mais do que uma ofensa a religido, uma ameaga a seus negocios. Conta-se que um ourives
chamado Demétrio, que fabricava miniaturas em prata no templo de Diana, reuniu alguns

artesdos e outros profissionais do ramo e disse-lhes:

Amigos, sabeis que 0 nosso bem-estar provém dessa nossa atividade. [...] esse tal de
Paulo, com sua propaganda, desencaminha muita gente, ndo s6 em Efeso, mas em
quase toda a Asia. Ele afirma que ndo sio deuses os produtos de maos humanas. Nio
¢ s6 a nossa profissdo que corre o risco de cair em descrédito, mas também o templo
da grande deusa Diana acabara sendo desacreditado, e assim ficara despojada de

majestade aquela que toda a Asia e o mundo inteiro adoram*™.

Segundo o livro de Atos dos Apostolos, esses homens, furiosos, arrastaram os

companheiros de Paulo para o teatro da cidade. O tumulto se espalhou.

430 1T Apol. 2.16-20.

B Ant. Jud., 11, 5,2 cf. JOSEPHUS, F. Jewish Antiquities, Books 1-20. (Loeb Classical Library). Cambridge,
Mass.: Harvard University Press, 1930-2001.

2 4¢16,17-40.

453 4119,23-27.
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Esses tipos de atritos envolviam o encobrimento de uma pratica moralmente condenada
pelos seguidores da Igreja e manifestavam a defesa dos interesses pessoais ou de determinados
grupos que sofreriam com as possiveis mudangas nos costumes e tradi¢des. Neste ultimo caso
aparece algo distinto: a men¢ao da representagdo de uma divindade para uma determinada
regido, Diana para a Asia, especialmente.

Yi-Fu Tuan** aponta que nas religides que vinculam o povo a um lugar, os deuses
parecem estimular nos seus fiéis um forte sentido do passado, de linhagem e continuidade no
lugar. O culto aos ancestrais ¢ o fundamento de tal pratica religiosa. Através deste sentido
histérico de continuidade, busca-se algum tipo de “seguranga”. Entre o I e I séculos d.C. deuses
romanos e gregos eram conhecidos por povos de culturas diferentes, mas o Deus dos judeus
tinha uma caracteristica particular. Ele figura nesse cenario de deuses ¢ homens, e as vezes se
confunde com deus nenhum. Os seguidores de Cristo, propagadores desse mesmo Deus,
mediante a crenga no seu messias, paradoxalmente também sdo tachados de ateus algumas
vezes. Porém, enquanto os “outros” ndo viam o Deus cristdo, os cristdos ndo viam outro deus
além do seu proprio. Desse modo, a negagdao dos deuses alheios pode ser interpretada como
profunda agressdao as crencas que, por um periodo indeterminado, serviram para explicar e
inspirar a vida das pessoas que nasceram, cresceram ¢ morreram em determinado local.

A estigmatizagdo dos “cristdos” estaria relacionada em grande medida a uma reacdo das
pessoas do mundo exterior a fé crista. Pois esses cristdos — dos quais Justino ¢ um — manifestam
o repudio a tudo aquilo que se associa a uma moral que lhes seja estranha e que se vincule a
veneracao de outros deuses que ndo sejam o Deus do seu Cristo.

Diante das reacdes adversas que lhes eram imputadas sob a forma de duras penas e
condenacdes, Justino teologiza o seu estigma. Isso ndo ¢ uma invencao sua. Talvez lhe caiba o
mérito de té-lo feito habilidosamente, porém ha indicios desse procedimento anos antes de seus
escritos.

Na [ Epistola de Pedro (4,13-14,16) o autor frisa a gloria do sofrimento dos cristdos nas
perseguicdes:

... alegrai-vos por participar dos sofrimentos de Cristo, para que possais exultar de
alegria quando se revelar a sua gloria. Se sofreis injurias por causa do nome de Cristo,
sois felizes, pois o Espirito da gloria, o Espirito de Deus, repousa sobre vos. [...] Se,
porém, alguém sofrer por ser cristao, ndo se envergonhe. Antes, glorifique a Deus por
este nome.

Antes, ainda, ¢ Paulo quem permitirda um trocadilho didatico para que melhor se

compreenda essa formulagdo teoldgica por tras do sofrimento dos fiéis da Igreja. Ao finalizar

454 Espaco e lugar: a perspectiva da experiéncia. Sdo Paulo: DIFEL, 1983. p. 168.
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sua Epistola aos Galatas (6,17), escreve: “... eu trago em meu corpo as marcas [ottyuoto] de
Cristo”*°. Como o proprio Goffiman observou, para os gregos, estigma significava basicamente
algum tipo de signo ou marca na pele**°. Paulo evidentemente se refere aos sinais do sofrimento
enfrentado devido as perseguicoes sofridas no exercicio do seu apostolado. Nao existe nenhuma
ligacdo entre essa passagem ¢ o discurso de Justino. O que € preciso notar atentamente ¢ que
assim como Paulo transforma seus estigmas em seu testemunho, na perspectiva de Justino, a
perseguicdo aos cristdos ¢ representada como “as marcas” da verdadeira identidade que se
pretende afirmar. Essa identidade ¢ distinta dos devaneios caluniosos que lhes sdo associados
pelos seus opositores. Ser cristao para Justino ¢ a razao de ndo serem perseguidos e, a0 mesmo
tempo, o motivo pelo qual sdo perseguidos. A perseguicao serd interpretada como uma reagao
dos “maus demonios” contra os “verdadeiros cristdos”.  Seus acusadores estariam movidos

por paixdo irracional e “aguilhoados por demodnios perversos”*’

, por isso ndo conseguiam
enxergar a verdade anunciada por esses cristdos. Mesmo tendo grande responsabilidade na
ocultacdo dessa verdade, os demonios ndo eram os Unicos culpados. Aos judeus ¢ reservada
uma parcela de responsabilidade pelos preconceitos e calinias herdados pelos gentios. Algo
que serd examinado no préximo capitulo. Ainda € preciso compreender a estratégia de Justino

para tentar minimizar o estranhamento quanto as crengas cristas.

2.4 Semelhancas e dessemelhancas entre crencas cristas e a cultura externa

O apologista toma o desafio de mostrar que a forma de pensar cristd ndo era uma
novidade tdo descabida que ndo pudesse ser aceita € a0 mesmo tempo se esforga para expor
algum argumento razoavel. Comparando a crenga cristd na existéncia de uma consciéncia apos
a morte do corpo as outras opinides disseminadas pelo Império, destaca-se também que essa
doutrina ndo era demasiadamente estranha aos povos*®. Os elementos aparentemente comuns
a cultura greco-romana e ao cristianismo nascente sdo alinhados na constru¢ao do argumento

de que se os cristdos ndo apresentavam uma doutrina demasiadamente nova, ndo deveriam

455 Versdo grega: éyw yop to otiyuote tod Kuptod 'Incod &v ¢ odueti pou Peotdlw ROBINSON, M. A ;
PIERPONT, W. G. (ed.) Robinson-Pierpoint Majority Text Greek New Testament (1995). [Bible Work 5,
Software, 2002].

436 Estigma: la identidade deteriorada. Buenos Aires: Amorrorta, 2006. p. 11. Para maiores informagdes sobre o
significado do termo estigma cf. LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. 4 Greek-English Lexicon. revised and augmented
throughout by. Sir Henry Stuart Jones with the assistance of Roderick McKenzie. Oxford. Clarendon Press. 1940.
47 [ Apol. 5.1ss.

48 1.18.6.
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existir razdes para serem incomodados ou combatidos. Neste caso, os que apresentam doutrinas
semelhantes as dos fiéis também mereceriam ser condenados, ou em uma melhor hipotese,
ambos mereceriam ser deixados em paz.

Jesus, o mestre venerado e reverenciado pelos cristdos, ¢ descrito como 0LO¢ 6¢ Ocov

[filho de Deus], aquele que ainda que parecesse homem comum, por sua sabedoria mereceria

459

chamar-se filho de Deus™”. H4 um contraste entre o Cristo que nasceu como Logos de Deus e

o que afirmavam sobre Hermes*®°, chamado de Logos anunciador ou mensageiro de Deus*!.
Para rebater o desdém pela crucificagao de Cristo, que poderia representar algo desprezivel aos
olhos de muitos no Império, o apologista aponta que também os filhos de Zeus sofreram mortes

terriveis. As comparagdes também envolvem Dionisio*®?, que teria sido esquartejado e

463

ressuscitado; e Héracles™”, que ascendeu depois de se atirar ao fogo para fugir da dor; Castor e

465

Pollux, os chamados Didscoros**, filhos de Leda*®>, que teriam se fixado nos céus como a

459 “Quanto ao filho de Deus que se chama, Jesus, ainda que parecesse homem de modo comum, por sua sabedoria

mereceria chamar-se filho de Deus, pois todos os escritores chamam o Deus supremo de pai de homens ¢ de
deuses” (I Apol. 22.1).

460 Hermes é um personagem mui rico ¢ foi retratado por diferentes 4ngulos da Antiguidade. Talvez a sua imagem
mais famosa seja aquela retratada por Homero na Odisseia. Filho de Zeus e Maia, venerado em inumeros santuarios
da Grécia Antiga, o nome de Hermes ¢ decifrado por Soécrates como o de um “mensageiro”, “intérprete”, alguém
que sabe lidar com as palavras (Platdao, Cratilo, 407e-408d cf. SADLEY, D. Plato’s Cratylus. Cambridge/New
York: Cambridge University Press, 2003.). Segundo Lucio Aneo Cornutus “E Hermes sucede ser a razao (logos),
que os deuses enviam-nos dos céus, fazendo da racionalidade uma prerrogativa exclusiva dos homens entre todos
os animais que vivem sobre a terra - um beneficio que é preeminente entre todas as coisas que eles tém. Ele é
chamado a partir da ocupag@o de falar, isto ¢, de discursar; ou por ser nosso refigio e nossa fortaleza” (Compéndio
de teologia grega, 16.1 cf. CORNUTO, L. A. Compendio di teologia greca. Testo greco a fronte. Tradoto da I.
Rameli. Milano: Bompiani, 2003).

4617122.1-2.

462 1.21.2. Ha varias versdes para o seu mito. Filho de Zeus com Semele ou Persefones, Dionisio foi vitima do
ciime de Hera, traida por Zeus. Apds ser esquartejado pelos Titas, teria sido trazido a vida novamente. Cf.
especialmente Platdo, Fédon 69a-69¢ (cf. PLATONE. Fedone: Testo greco a fronte. Editado por G. Reale. Roma:
Bombiani, 2000) bem como os comentarios de Damascius, Comentario a Fédon 1. 1-13, 165-172 cf.
WESTERINK, L. G. (ed.). The Greek commentaries on Plato's Phaedo, vol. 11 [Damascius], North-Holland,
Amsterdam, 1977. Pseduo-Apolodoro, Biblioteca 3.4.2 (cf. APOLLODORUS. The Library, with an English
Translation by Sir James George Frazer, F.B.A., F.R.S. in 2 Volumes. Cambridge, MA, Harvard University Press;
London, William Heinemann Ltd. 1921 ou APOLLODORO. La biblioteca. Milano: Mandadori, 2006); Higino,
Fabulae, CLXVII (cf. HIGINO. Fabulas. Madrid: Ediciones Classicas, 1997); Diodorus V.75.4 ¢f. OLDFATHER,
Op. cit., 1998-2001; Homero, Iliada 14.325 (cf. MURRAY, A. T.; WYATT, W. F. (Ed.). Homer: Iliad. (Loeb
classical library, 170-171). Cambridge, Mass: Harvard University Press, 2003); Sofocles, Ant. 1115s cf.
SOPHOCLES. Antigone. Volume II. Cambridge, Mass: Harvard University Press, 1993; Herodotus, Histories
2.146. As celebragdes dionisiacas eram sempre regadas a vinho e constituiram importantes festivais (Pausanias,
Descricao da Grécia, 6.26,1-2 cf. PAUSANIA. Guida della Grecia. Testo greco a fronte. Vol. 1-10. Milano:
Biblioteca Univ. Rizzoli, [-- 2017]).

463 1.21.2. Cf. Séfocles, Trachiniennes 1197-1199 cf. 1d. As traquinias. Trad. Maria do Céu Zambujo Fialho.
Brasilia: UnB, 1996; Ovidio, Metamorfoses 1X.1.132-133 cf. Id. Metamorfoses. Traduzido por Paulo Farmhouse
Alberto. Lisboa: Cotovia, 2007.

464 Cf. Virgilio, Eneida, V1, 121s Cf. SERMONTI, V. L’ ’Eneide di Virgilio. Testo latino a fronte. Milano: Rizzoli,
2007.; Homero, 11. 3,236-242. O mito dos dois irmaos tém varia¢des, mas parece que Justino se refere ao fato de
apo6s a morte de Castor, Pollux ter conseguido subir aos céus com seu para permanecer junto a seu irmao na forma
da constelagdo de Gémeos como aponta Euripides (Helena, v. 140 cf. 1d. Elena-Ione. Testo greco a fronte.
Traduttore: U. Albini e V. Faggi. Curatore: A. M. Mesturini. Milano: Garzanti Libri, 2003).

465 Que também foi mae de Helena de Troia.
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constelacdo de Gémeos. Sobre ele haver nascido de uma virgem, ele também o compara a

Perseu*®®

. Quanto a cura de coxos, paraliticos ¢ enfermos de nascimento e até mesmo
ressurrei¢io de mortos, ele aponta que ha alguma semelhanga com Asclépio*®’.

O apologista fala também dos imperadores mortos, aos quais muitos consideravam
como dignos da imortalidade. Outros juravam terem visto César subir ao céu*®®. Mas ele
adverte: “Nao pedimos que se aceite a nossa doutrina por coincidir com eles, mas porque
dizemos a verdade™*%’.

Para minimizar as discrepancias no reconhecimento dessa doutrina crista, ele menciona

70 1

a necromancia*’’, as visdes obtidas através de criangas puras*’!, as evocagdes das almas e dos
espirios como fenomenos conhecidos pelos povos de sua época ¢ que demonstrariam ndo ser
absurdo que outro grupo como o dos cristaos viesse a sustentar doutrinas sobre a consciéncia
da alma (/ Apol. 18.3). Os casos de possessao ou loucura quando, segundo sua concepcao sobre

0 que se pensava naquela época, alguns eram “arrebatados e agitados pelas almas dos mortos”

466 Hesiodo, Teogonia cf. ESIODO. Teogonia. Ediz. Bilingue. Ed. 2. Milano: Biblioteca Universitaria Rizzoli,
1984. Justino reforga seu argumento em Didl. 10.5: “Portanto, Trifdo, quando ougo falar que Perseu nasceu de
uma virgem, compreendo que a serpente enganadora também quis arremedar isso”.

467 1,22,5-6. Cf. Pindaro. Pythiques 111, 55-58 cf. PINDARO. Pitiche. Testo greco a fronte. Milano: Biblioteca
Universitaria Rizzoli, 2008.; Euripides, Alceste 3 (cf. EURIPIDE. Alcesti. Milano: Biblioteca Universitaria
Rizzoli, 1994); Platdo, Republica 111,408b cf. PLATO. The Republic; Books 1-5. Com tradugdo ¢ notas de Paul
Shorey. Cambridge, Mass: Harvard Univ. Press, 2003.

; Virgilio, Eneida VI1,770.

468 Cassius Dio (Hist. Rom. 56.46,2, cf. T. Livio, Histéria de Roma (Ad urbe condita) 1.16,5-7) menciona a historia
de que um senador e ex-pretor tinha jurado que ele tinha visto Augustus subindo aos céus. Suetonio também se
refere a algo desse tipo Augustus 100.4. Uma historia similar foi contada sobre Iulia Drusilla, a irma de Caligula
(Cassius Dio, Hist. Rom. 59.11,4). Séneca zomba deste testemunho em Apocolocyntosis 1.

469 123,1. Kot olyl &ux 10 todto Aéyew abrolc mapadexdfvar dfoduer, dAiadtL to dAndec Aéyopev:
(MARCOVICH, M. (Ed.). Op. cit., 2005. p. 66).

470 Justino usa o termo vekvouavteiac, que deve ser entendido como “consulta aos mortos” cf. 1.18.3. Evocar os
mortos era algo conhecido pelos gregos desde Homero pelo menos. Cf. Cicero, In Vatinium interrogativo V1,14
(Id. Difesa dell'attore Roscio,; Contro Vatinio, introduzione, traduzione e note di Annalura Burlando, con un saggio
di Mariangela Scarsi, Milano, Ed. Garzanti, 1995.).

471 Munier (Op. cit., 2006. p.178) editou essa passagem da seguinte forma: al &Siad8dpwr Taldwy Enonteloelg
[les divinations faites sur les entrailles d’enfants innocents]. Seu texto grego foi fiel ao MS A, que sugere o termo
&8Lap8opwr no lugar de SLap8Gpwv, mas a versdo em francés se distanciou muito do significado estrito; Marcovich
(Op. cit., 2005. p. 59) observou a nota marginal do MS A e acrescentou também a conjung¢ao i, proporcionando
a seguinte frase: ai 6l ddLadBdpwr maldwy Emonteloelg; Minns e Parvis (Op. cit., 2009. p. 123) apresentam uma
corre¢do que parece ser a mais convincente. Em vez de substituir S1ad8dpwr por &dLad8dpwv, eles simplesmente
dividem a palavra que aparece no MS A em duas: &l dp8dpwr maidwy émomteloelg [visions obtained through
uncorrupted children]. Nao € possivel dizer se se trata de uma consulta de criangas vivas ou mortas, mas poder
haver alguma relagdo com as passagens sobre as “criangas puras” nos Papyri Graecae Magicae e principalmente
com a Historia Eclesiastica (111.13.11-12) de Socrates. Sabe-se que Apolonio de Tiana foi acusado por Domiciano
de sacrificar um garoto para poder ler o futuro por meio de saus entranhas (Filostratus, Vida de Apolénio de Tiana,
VII.11,20 cf. FILOSTRATO, F. Vita di Apollonio di Tiana. Milano: Adelphi, 1978). Segundo nota de Minns e
Parvis (Op. cit., 2009. p. 123. Nota 2), outra referéncia a algo desse tipo aparece em Laudatio S. Barbarae
Martyries (3), texto atribuido a Jodo Damasceno. Em Clementine Recognitions (I11.13), Simao Magus clama ser
capaz de acessar a alma de uma garoto inocente que tenha sido violenteamente assassinado para fins de
necromancia (cf. PSEUDO-Clementine. Recognitions. In: SCHAFF, P. (Ed.). Ante-Nicene Fathers 8. Grand
Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library, 2001).
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também sdo alocados ao lado dos ordculos de Amphilochus*’?, em Dodona e Pytho*’? e outros
semelhantes. A descida de Ulisses até a regido dos mortos na obra de Homero (Odisseia,10.10.1
— 11.1ss*7%) ¢ alocada semelhantemente para a construgio do argumento.

FEle escreve:

Com efeito, ouvindo os profetas anunciarem que Cristo viria e que os homens impios
seriam castigados através do fogo, colocaram na frente muitos que se disseram filhos
de Zeus, crendo que assim conseguiriam que os homens considerassem as coisas a
respeito de Cristo como um conto de fada, semelhante aos contados pelos
poetas. 3Tudo se propagou principalmente entre os gregos e outras nagdes, onde mais
os demonios tinham ouvido, pelo antincio dos profetas, que se deveria crer em
Cristo. *Nos colocaremos as claras que, embora ouvindo o que dizem os profetas, ndo
o entenderam exatamente, mas parodiaram como charlatdes aquilo que se refere a
Cristo. 5Como ja dissemos, o profeta Moisés é mais antigo do que todos os escritores
(I Apol. 54.2-5)*7,

As doutrinas cristds sdo apresentadas como a “Unica verdade” e a mais antiga do que
todos os escritores que existiram. Seu discurso busca demonstrar que Jesus Cristo ¢
propriamente o unico Filho nascido de Deus, como seu Logos, seu Primogénito e sua Poténcia.
A encarnagdo do Filho pelo seu designo deu-se para que ele ensinasse essas verdades para a
transformacdo e conducgdo do “género humano”*’. Porém, segundo sua teoria apologética,
antes de tornar-se homem entre os homens, alguns demonios malvados que se adiantaram a
dizer, por meio dos poetas, terem acontecido os mitos que inventaram. Seriam esses 0s mitos
gerais conhecidos por gregos e romanos. Em oposi¢do ao esclarecimento proposto pelo logos
para a salvagdo humana esta o obscurecimento de toda a racionalidade, proporcionado pelos
demonios.

Um exemplo desse tipo de comparagdo ¢ a referéncia ao texto de Gn 49,10-11: "Nao
faltard principe de Judd, nem chefe de seus musculos, até que venha aquele a quem esta
reservado, e ele serd a esperanga das nagdes, amarrando seu jumentinho na sua videira e lavando
sua roupa no sangue da uva" (I Apol. 54.5)*"". Justino destaca que “ouvindo essas palavras
proféticas, os demodnios disseram que Dioniso tinha sido filho de Zeus, ensinaram que ele tinha

inventado a vinha, introduziram o asno em seus mistérios e propagaram que ele, depois de ter

472 Que deve ter atuado em Mallus (Arrian, Anabasis 2.5.9 cf. ARRIANO, F. L’Annabasi di Alessandro. Testo
greco a fronte. 2 ed. II vol. Milano: Biblioteca Universitaria Rizzoli, 1994). cf. Herodotus, Historias 3.91.7.

473 Conforme Minns e Parvis apontam, a {inica coisa que se pode conjecturar é que existiu um oraculo da morte
em Epirus, proximo a Dodona (Justin, philosopher and Martyr. New York: Oxford University Press, 2009. p. 125.
Nota 2)

474 Cf. HOMER. The Odyssey: Books 1-12. Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1995.

475 JUSTINO, Op. cit., 1995.

4761,23.2. cf. SKARSAUNE, O. Op. cit., 1987.

477 JUSTINO, Op. cit., 1995.
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sido esquartejado, subiu ao céu” (I Apol. 54.6)*"

. O apologista justifica at¢ uma possivel
confusdo ou imprecisdo dos demonios ao tentar copiar a profecia, pois

no texto antigo ndo aparecia com clareza se aquele que devia nascer seria Filho de
Deus, nem se aquele que deveria montar o jumentinho permaneceria na terra ou
subiria ao céu. Por outro lado, o nome de jumentinho, originariamente pode tanto
significar a cria do asno como do cavalo. Assim, ndo sabendo se a profecia deveria
ser tomada como simbolo de sua vinda montado num jumentinho de asno ou num
potro de cavalo, nem se seria filho de Deus, como dissemos, ou de homem, os
demdnios inventaram que, Belerofonte*’®, homem nascido de homens, subiu ao céu
montado no cavalo Pégaso (I Apol. 54.7)*%°.

Os demonios também teriam arremedado o que ouviram do profeta Isaias (Is 7,14), no
que diz respeito ao que haveria de nascer de uma virgem e que por sua propria virtude subiria
ao céu, formulando entdo a lenda de Perseu, como j& mencionado (I Apol
54.8). Semelhantemente, conhecendo o que as profecias nas Escrituras citavam "forte como
um gigante para percorrer seu caminho" (Sl 19(18),6), inventaram um Héracles forte, que
andava peregrinando por toda a terra (/ Apol. 54.9). Por fim, ao se inteirarem de que estava
profetizado que ele curaria todas as enfermidades e ressuscitaria mortos*®!, os deméonios teriam
difundido os mitos de Asclépio.

O argumento da imitagdo demoniaca para explicar os pontos de contato entre elementos
da crenga crista e a cultura helenistico-romana tém uma funcao dupla: serve tanto para diminuir
o carater exotico das crengas cristds em relagcdo aos pagdos que esporadicamente pedem suas
cabecas, quanto para confirmar sua interpretagdo das Escrituras e seu cumprimento em Cristo,

o messias. Desse modo, seu argumento se repete no Didlogo com Trifio*:

Saibas, pois, Trifao, que aquilo que esse, que se chama diabo, fez dizer, de modo
alterado, entre os gregos, assim como tudo o que realizou por meio dos magos do

478 Ibdem.

479 Cf. Pindaro, Isthmiques V11,46 cf. PINDARO. Le istmiche. Milano: Mondadori, 1982; Horacio, Odes 1V,11,27-
28 ¢f. HORACE. The Odes of Horace. Editado e traduzido por David Ferry. New York: Farrar, Straus and Giroux,
1998; Pseudo-Apolodoro, Biblioteca, 1.9.3/3.1.1;2.3.2.

480 JUSTINO, Op. cit., 1995.

481 Conforme sua interpretagio de Is 35,1-7.

482 “Degse modo quando dizem que Dionisio ¢ filho de Zeus, nascido da unido dele com Sémele, e o tornam
inventor da videira e contam que, depois de morrer despedagado, ressuscitou e subiu ao céu, € o introduzem o asno
em seus mistérios, ndo tenho o direito de ver ai alterada a profecia do patriarca Jaco, antes citada e escrita por
Moisés? De Héracles nos dizem que foi forte e percorreu toda a terra, que também foi filho de Zeus, que nasceu
de Alcmena e que, depois de morto subiu ao céu. Tudo isso ndo é igualmente um arremedo da Escritura, referida
a Cristo: “Forte como um gigante para percorrer o seu caminho”? Finalmente, quando nos apresenta Asclépio
ressuscitando mortos e curando as outras doengas, ndo direi que também nisso o diabo quer imitar as profecias
sobre Cristo?” (Dial. 69.2-3). Justino compara ainda a passagem de Gn 1,1-2 “No principio Deus criou o céu e a
terra. A terra era invisivel e informe, e o Espirito de Deus pairava sobre as 4guas” e o uso da imagem de Koré,
filha de Zeus, sobre a fonte das dguas (I Apol. 64.1-4; Ovidio, Metamorfose, V.470 cf. OVID. Metamorphoses,
Volume I: Books 1-8. Translated by Frank Justus Miller. Revised by G. P. Goold. Loeb Classical Library 42.
Cambridge, MA: Harvard University Press, 1916 ¢ a tradugio para o portugués em OVIDIO. Metamorfoses.
Traduzido por Paulo Farmhouse Alberto. Lisboa: Cotovia, 2007; Pausanidas 1V.33.4; 1.14.1; IX.8.1; Diodorus
Siculus V.4.1 cf. OLDFATHER, Op. cit., 1998-2001).
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Egito ou dos falsos profetas no tempo de Elias, tudo isso ndo ¢ mais do que uma
confirmacdo do meu conhecimento e da minha fé nas Escrituras (Didl. 69.1)*3.

O objetivo de Justino ¢ apontar a “superioridade de Cristo” e a “coeréncia das crengas
cristds” (I Apol. 22.4) e ao mesmo tempo, mostrar que embora as ideias e praticas religiosas
cristds sejam semelhantes a diversos elementos da cultura helenistico-romana, os cristaos
continuavam sendo, no seu ponto de vista, incoerentemente atormentados por condenacdes
locais. No entanto, ele também formula uma resposta teologica para certas semelhangas:

Demonstraremos também que Jesus ¢ propriamente o unico Filho nascido de Deus,
seu logos, seu primogénito e poténcia. Feito homem pelo seu designio, ele nos ensinou
essas verdades para a transformag@o e condugéo do género humano. Por fim, antes de
tornar-se homem entre os homens, houve alguns, digo, os demonios malvados, antes
mencionados, que se adiantaram a dizer, por meio dos poetas, terem acontecido os
mitos que inventaram. De modo que também foram eles que fizeram as obras
vergonhosas e impias que disseram contra nds, sem que para isso haja qualquer
testemunha ou demonstragdo. (I Apo. 23.2-3)*%

Dentre esses paralelos ocasionados - segundo Justino - pelos arremedos demoniacos,
estariam alguns elementos das celebragdes cristas, vistas com desconfianca pelo povo e pelas
autoridades romanas. Procurando eliminar qualquer razao para condenar os cristaos, mais uma

vez a estratégia de comparacao serd empregada para formular seu argumento apologético.

2.4.1 A celebracdo cristd e as semelhancas mitraicas

Justino explica que depois de “lavado”, o iniciado ¢ levado aos “irmaos”, a fim de elevar
oracdes em comum com os demais cristdos (I Apol. 65.1-3). Talvez sem se preocupar com a
ordem exata da celebragdo, mas sendo sintético, ele segue sua narragdo, relatando que apos as
oragdes, os irmaos se ddo mutuamente um beijo. Em seguida, o presidente da celebracao toma
0 “pdo e um copo com vinho e agua” e “pronuncia uma longa a¢do de gragas, por ter-nos

concedido esses dons que dele provém”*>,

B3 ED 106, @ Tpvq)(ov Aeymv ened)epou otL & TrocpocKomoocg 0 Aeyouevog SuaPoroc év toig "EMnot AexBfaL
enomoev (¢ Kol OL TOV & ALylmrw pocy(ov evnpynoe ke 6L TV ém’ Hilg Yevdompodntadv), kel tadta Pefalva
wou T év Tdlg ypadalc yvAow kol motv ketéotnoev. (MARCOVICH, M. (Ed.). Op. cit., 2005. p. 189).

44 Ko [611] Inoode Xprotdg pévog idtwe vidg t¢ Bey yeyévvntor, Adyoc adtod bmipywv kal TpwtdTtokoc kol
Slvapig, kol tf BouvAf) adtod yevéuevog dvBpwmog tadta Mudc &8Loater ém dAlayf) kol émavaywyf Tod dvbpwmelov
vévoug' [kel 6ti] Tpwv 1A & drpwmorc obTOV yevéaBul dvbpwmor $pBdoarTéC TLvEC SLb TOUC TPOELPTEVOUG KoKoUG
Solpoveg Wg yevduevo €imov & ik TV TounTdr puboTolioarteg épnoay, ov TPoToV Kol T Kad U@V Acyueva |
S0opnue kol doePfi épye Evfipynoav, WU obdelc paptug obde amddelflc éoti, - TobTOV €deyyov Tolncouedo.
(MARCOVICH, M. (Ed.). Op. cit., p. 66).

485 Raahroue dLAueTL domadduedn, Tovoduerdl TOV eux@u. EmeLte TPOOPEPETOL TG TPOEOTATL TOV adeAP@Y
&ptog kel motrpLov UdatL kekpopévov: kel ovtog AePur, alvor kol §6fmv Tw TaTel TAV dAwy Sud Tou dvduntoq
10D viod kol Tod mrelpatog Tod aylov dvaméumel, kol edyaprotive DTEp KaThELAoBeL TolTwY Top’edTod €Ml ToAD
ToLeLTeL, Kel, ou oDTeAéoowtog ToG elyde kol Ty edyaprotivay, mhe 6 mepwy Awdg émeudnuel, Aéywr: Apdy:
(MINNS, D.; PARVIS, P. Op. cit., 2009. pp. 252-254). A redacdo deste texto grego tem causado muita discussao.
Ha um espago reservado para essas questdes no ultimo capitulo da tese.



98

Depois disso, cada um dos presentes aptos a participar recebe dos ministros ou didconos
parte do pdo, do vinho e da 4gua, sobre os quais foram dadas agdes de gracas (I Apol. 65.5).

“Este alimento se chama entre nds eucaristia” (I Apol. 66.1), escreve Justino. Ebyaprotic

29486 )

significa “gratiddo”, “reconhecimento” ou “acdo de gragas verbo ebyapLotéw — “ser

29487

agradecido” ou “dar gracas™*®’ — ¢ utilizado varias vezes. Esta ¢ a principal acdo do presidente

da reunido diante dos alimentos da cerimodnia: “dar gragas”. Ela ¢ fundamental para que se
compreenda o sentido da eucaristia. Aliando sua concep¢ao do logos divino que permeia suas

Apologias, o pao e a bebida sdo alimentos especiais para os fiéis:

De fato, ndo tomamos essas coisas como pdo comum ou bebida ordinaria, mas da
maneira como Jesus Cristo, nosso Salvador, feito carne por for¢a do logos de Deus,
teve carne e sangue por nossa salvacao, assim nos ensinou que, por virtude da ora¢do
ao logos que procede de Deus, o alimento sobre o qual foi dita a acdo de gragas —
alimento com o qual, por transformag¢ao, se nutrem nosso sangue e nossa carne — ¢ a
carne € o sangue daquele mesmo Jesus encarnado (I Apol. 66.2)*%8.

O simbolo do corpo e do sangue de Cristo representados nestes elementos da ceia
eucaristica teriam proporcionado a dissemina¢do de inimeros comentarios resignantes a
respeito dos cristdos. Uma das calunias sobre as reunides cristds era que jogavam “por terra o
castigal”, uniam-se “promiscuamente” e alimentavam-se de “carnes humanas” [avOpwTelwy
oapk@v] (I Apol. 26.7)*°. Retratando a visdo de Caecillus Natalis sobre os cristdos, um pouco

mais tarde Minucius Felix escreveu:

Seguramente esta confederagdo deveria ser erradicada e execrada. Eles conhecem um
ao outro por marcas secretas e insignia, e eles se amam reciprocamente quase antes
mesmo que conhecam um ao outro. Em todos os lugares também ha mistura entre eles
numa determinada religido da luxtria, e eles chamam um ao outro promiscuamente
de irmaos e irmds, que mesmo uma devassiddo ndo incomum pode pela intervengao
desse nome sagrado se tornar incestuosa: ¢ assim que sua supersti¢do va e sem sentido

486 LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. Abridged Greek-English Lexicon. Oxford/New York: Oxford University Press,
1999.

487 PEREIRA, 1. Dicionério grego-portugués € portugués-grego. 8°. ed. Braga: Livraria Apostolado da Imprensa,
1998. p. 248.

B8 0h yap W¢ kowodv dptov olde Kooy moun Tadta AauPdvoper: AL’ Ov tpdmov Suk Adyou Beod copkomToLndelc
Inoodc XpLotoc 6 owtnp NUOV kel adpke Kol alue bTep ocwtnplac Huwy éoyxer, oltwe kol Ty &L° edyfic Adyou
tod map’ abtod edyoprotndeioar tpodny, € e alpe Kol odpkec KTt WeTafoAny Tpépovtor MUV, ékelvou Tod
oapkotolndévtog Tnood kol odpka kol aiue EdLdaydnuer elvar. (MARCOVICH, M. (Ed.). Op. cit., 2005. p. 127).
489 Sobre isso Justino também questionou a Trifdo e a seus amigos: “Héa mais alguma coisa que reprovais em nds
amigos? Ou apenas o fato de ndo vivermos conforme a vossa Lei, nem circuncidarmos 0 nosso corpo como vossos
antepassados, nem guardarmos os sabados como vos o fazeis? Ou nossa vida e moral também ¢ objeto de caliinia
entre vos? Quero dizer, por acaso também acreditais que devoramos os homens e que, depois do banquete,
apagadas as luzes, nos entregamos a unides ilicitas?” (/ Apol. 10.1). Atenagoras de Atenas em Peti¢do em favor
dos Cristdos (35.1) reclama das mesmas calunias: “como vao nos acusar de matar e comer homens?”. No Terceiro
Livro a Autdlico (4.1), Tedfilo de Antioquia escreve: “De outra forma, ndo terias deixado desviar-te pelos vaos
discursos de homens insensatos, nem acreditado nesse boato preconceituoso de bocas impias, que mentirosamente
caluniam a nds, que adoramos a Deus e nos chamamos cristaos, espalhando que temos mulheres em comum e que
ndo nos importamos com quem nos unimos; além disso, dizem que mantemos relacdo carnal com nossas proprias
irmas e, 0 que ¢ mais impio e cruel, que nos alimentamos de carnes humanas” cf. TEOFILO de Antioquia. A
Autoélico. In: FRANGIOTTI, R.; BALANCIN, R.; STORNIOLO, 1. (Ed.). Padres Apologistas. 3. ed. Sdo Paulo:
Paulus, 2005.
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se gloria em crimes. Nem falaria a este respeito um relatorio inteligente sobre coisas
tao grandes e diferentes, que necessitam de ser precedidas de um pedido de desculpas,
a menos que a verdade estivesse em suas bases. Eu ouvi que eles adoram a cabega de
um jumento, esta mais vil das criaturas, consagrado por eu ndo sei que estupido
convencimento, - a uma religido digna e adequada para tais maneiras. Alguns dizem
que eles adoram a virilha de seu pontifice e sacerdote, e adoram a natureza, por assim
dizer, de seu pai comum. Eu ndo sei se essas coisas sdo falsas; certamente a suspeita
¢ aplicavel aos ritos secretos e noturnos; e ele explica que suas cerimonias por
referéncia a um homem punido pelo sofrimento extremo por sua impiedade, e a
madeira mortal da cruz, se apropriam de altares estabelecidos para homens impios e
reprovaveis, que eles podem adorar o que eles merecem. Agora, a historia sobre a
iniciagdo de jovens novigos ¢ também detestavel como ¢ bem sabido. Uma crianga
coberta com refei¢do, que pode enganar os incautos, ¢ colocada diante daquele que
esta para ser tingido com seus ritos: esta crianga ¢ assassinada pelo jovem aluno, que
foi instado sobre como se para golpes inofensivos na superficie a refeigdo, com feridas
sombrias e secretas.

Avidamente - O horror - eles lambem seu sangue; ansiosamente eles dividem seus
membros. Por esta vitima eles estio comprometidos em conjunto; com esta
consciéncia do mal, eles estdo em convénio de siléncio mutuo. Tais ritos sagrados
como estes sdo mais abominaveis do que todos os sacrilégios. E de seu banquete ¢
bem sabido que todos os homens falam dele em todos os lugares; at¢é mesmo o
discurso do nosso Cirtensian atesta a ele. Em um dia solene eles se reunem na festa,
com todos os seus filhos, irmas, méaes, pessoas de ambos os sexos ¢ de todas as idades.
L4, depois de muita festa, quando a irmandade tem o calor aumentado, ¢ o fervor do
desejo incestuoso tem crescido quente com a embriaguez, um cdo que foi amarrado
ao candelabro é provocado, jogando um pequeno pedago de miudezas além do
comprimento de uma linha pela qual ele esta amarrado, para apressa-lo e forga-lo; e,
portanto, a luz consciente sendo derrubada e extinta na escuriddo sem vergonha, as
conexdes de luxtria abomindveis envolve-os na incerteza do destino. Embora nem
todos, na verdade, ainda que na consciéncia todos sdo igualmente incestuosos, uma
vez que pelo desejo de todos eles tudo € procurado para o que pode acontecer no ato
de cada individuo. (Octavius IX.1ss*?)

O partir do pao e o beber do calice de vinho poderia ser interpretado como partir uma

crianca e beber o seu sangue pelos de fora. Além disso, Justino parece associar a saudacao do

Osculo santo a propagacdo das calunias de que os cristdos se uniam promiscua e

incestuosamente com suas maes, irmas, irmaos e crian¢as. Tertuliano retrata os mesmos

problemas e em defesa dos cristdos considera: “Temem [...] que pagardo por isso se divulgarem

o segredo? De modo algum, antes irdo, em tal caso, pedir protecao” (Apologeticum, 8.1ss).

Desse modo também Justino procura expor abertamente o que praticam os cristdos em suas

crencas:

aquilo mesmo que vos praticais e honrais publicamente, vds o atribuis a nds, como se
tivéssemos decaido e a luz divina ndo nos assistisse. Todavia, como estamos livres
por ndo praticar nada disso, vossas calunias ndo nos causam nenhum dano; ao
contrario, danificam aqueles que cometem essas torpezas e ainda levantam falso
testemunho contra nés (I Apol. 27.5)*1.

Para Justino esse tipo de pratica poderia ser comum entre os pagaos, mas 0s cristaos

jamais se comportariam de tal maneira.

40 Cf. GOOLD, G. P. Tertullian/Minucius Felix. Cambridge, Massachusetts/London: Harvard University
Press/William Heinemann, 1978. (The Loeb Classical Library).
1 JUSTINO, Op. cit., 1995.
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Seguindo seu ciclo de comparagdes o apologista conclui que a celebragdo com o pao e
o vinho ndo deveria ser tomada por espanto nem por caltnia, pois esta também era conhecida
nos diversos territorios do Império: “E certo que isso também, por arremedo, foi ensinado pelos
demonios perversos para ser feito nos mistérios de Mithras, com efeito, nos ritos de um novo
iniciado, apresenta-se pdo e uma vasilha de 4gua com certas oragdes™? (I Apol. 66.4).
Semelhantemente, considera-se que “quando os que ensinam os mistérios de Mitra afirmam
que ele nasceu de uma pedra e chamam de gruta o lugar onde se iniciam os seus crentes”, por
uma estratégia ousada de usurpagdao os demonios procuraram imitar a passagem do texto do
profeta Daniel (2,34): “Uma pedra foi cortada da grande montanha sem mao nenhuma”. Algo
que s6 deve ter algum sentido de similaridade dentro de uma hermenéutica muito particular
como a que Justino emprega.

Mithras era objeto da adoragdo indo-iraniana antiga. O seu culto chegou & Asia Menor
durante as conquistas de Alexandre, o Grande, e depois se espalhou pelo territério do Império

493

Romano. No século III (d.C.) conseguiu grande representagdo sincrética no ocidente™”. Desse

modo, € possivel fazer distingdo entre uma ideia de Mithras oriental e um mitraismo readaptado
do mundo romano**.

Como outros cultos de mistério, o culto mitraico era de carater nao-exclusivista,
recebendo de modo irrestrito a novos aderentes da populacdo a que ele servia (a participagao
de mulheres ndo era livre, todavia), e seus iniciantes ndo eram proibidos de indugdes a outros
mistérios. Atrelado ao suporte social, contudo, as fronteiras construidas das células mitraicas
teriam provido a seus membros militares moveis um mecanismo de prevengdo contra trai¢des
estrangeiras, banditismo e doencas, principalmente porque foram reimplantados em todas as
perigosas e problematicas terras limitrofes e no interior do Império. Esta protecdo também teria

sido uma caracteristica de outras associacoes limitadas do mundo romano, tais como os isiacos,

em sua perseguicdo por negdcios internacionais*.

492 ¢ \ 5 N i 4 7 2 ~ a ’ ~ ) 7 ~ Ny 7
OTL YO BPTOG KoL TOTNPLOY LOKTOC TLOETaL €V Telg TOD LUOUMEVOL TEAETHLC MeT’ €MLAOYWY TLYGV, 1 €mLoTocOe

M pabeiv dtvacde. (MINNS, D.; PARVIS, P. (ed). Op. cit., 2009. pp. 256-258).

493 ARENDZEN, J. Mithraism. The Catholic Encyclopedia. Vol. 10. New York: Robert Appleton Company, 1911.
11 Aug. 201 1<http://www.newadvent.org/cathen/10402a.htm>.

4994 Cf. BECK, R. The Religion of the Mithras Cult in the Roman Empire: Mysteries of the Unconquered Sun.
Oxford: Oxford University Press, 2006.

4995 MARTIN, L. H. ‘The devil is in the details’. Hellenistic mystery iniciation rites: bridge-burning or bridge-
building? In: BOGH, B. S. (Ed.). Conversion and Initiation in Antiquity: shifting identities — creating change.
Frankfut: Peter Lang, 2014. p. 165. Cf. MARTIN, L. H. The ecology of the Threat detection and precautionary
response from the perspectives of evolutionary psychology and historiography. The case of the roman cults of
Mithras. In: Method and Theory in the Study of Religion 25,2013, pp. 431-450.
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Referéncias a Mithras aparecem em muitos textos antigos como em Ciropédia (7.5,53)
de Xenofonte* e na Geographica (15.3,13) de Estrabo*’, mas ¢ dificil conseguir alguma fonte
sobre a sistematizacdo de seu culto. Ao ser absorvido pela cultura greco-romana ele passou a
ser venerado nos “mistérios de Mithras”, Mifpa puotnploig como escreve Justino.

Martin Luther**® considera que o colapso dos grupos sociais tradicionais e o anonimato
da nova sociedade em larga escala proporcionaram as condi¢des para o apelo e re-emergéncia
da pequena escala, de associagdes de interesse especial, tais como numerosos collegia e ainda
cultos como os mistérios romanos € cristianismos primitivos. Desse modo, a variedade de
associacoes religiosas de pequena escala que emergiu durante o II século se expressaria por
meio de uma retorica do segredo. Martin Luther insistiria ainda que tal retorica teria
representado largamente um discurso profilatico contra uma identidade homogeneizante sob o
estado imperial, uma agenda reforcada grandemente pelo culto ao imperador. Algo que parece
incoerente, tendo em vista que nao existia uma oposi¢ao entre esse tipo de associagdes
religiosas pagds e o Império. Esses pequenos grupos constituiam na verdade microcosmos
dentro do mundo romano ¢ até imperadores como Adriano ¢ Comodo celebraram os cultos

mistéricos*”. Conforme destaca Richard Gordon®

, O mitraismo viveu uma grande
efervescéncia durante os governos de Antonino Pio e Marco Aurélio. Justino provavelmente
atentou para a oportunidade de estabelecer sua narrativa apologética tendo alguns dos seus
pontos de contato em mente.

As fontes sobre os mistérios sao limitadas a fontes escritas e a vestigios arqueologicos
dos seus santudrios, destacando-se especialmente os grafites dos santudrios de Dura Europus
(Siria), Santa Prisca (Roma) e o documento chamado “Liturgia de Mithras™’!, sem que seja
possivel obter formas claras de sistematizacao das doutrinas. De acordo com a teoria de Franz

292, 0s povos arianos, que adoravam a Mithras, trouxeram-no da India para o Ira. Ele

Cumon
foi reconhecido como o deus da luz, verdade e lealdade as aliancas. Na Pérsia ele teria sido um

aliado do deus Ahura Mazda contra o poder do mal. Desse modo ele seria como um mediador

49 Cf. SENOFONTE. Ciropedia: testo greco a fronte. 3. Ed. Milano: Biblioteca Universitaria Rizzoli, 2001.

47 Cf. STRABO. Geography. London: Heinemann, 1949.

498 “The devil is in the details’. Hellenistic mystery iniciation rites: bridge-burning or bridge-building? BOGH, B.
S. (Ed.). Op. cit., 2014. p. 160. Cf. MARTIN, L. H. The anti-individualistic ideology of hellenistic culture. Numen
41, 1994, pp. 117-140 (125).

499 FERGUSON, E. Backgrounds of Early Christianity. 3. Ed. Grand Rapids, Michigan: William B. Eerdmans
Publishing Company, 2003. p. 290.

500 The date and significance of CIMRM 594 (British Museum, Townley Collection). Journal of Mithraic Studies,
I, 1978, pp. 150-151.

01 Cf. BRASHEAR, W. M. 4 Mithraic Catechism from Egypt. Tyche Supplementband 1. Vienna: Verlag, 1992.
592 The misteries of Mithra. Chicago: The Open Court Publishing Company, 1903.
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entre Ahura Mazda e os mortais®®’. Com a disseminacio da veneracdo de Mithras no mundo
helenizado surgiram empréstimos da astrologia e dos cultos mistéricos. Todavia, ¢ dificil
identificar no mitraismo romano alguma evidéncia de um dualismo cdsmico ou conflagracao
escatoldgica e ressurreicdo como aquelas presentes na religido persa. Por isso uma nova vertente
de estudos tem considerado a explanagcdo do mitraismo a partir da religido astral do periodo
helenistico e romano.

Os santudrios mitraicos sempre apresentam a representacdo de Mithras vestindo
costume anatolio e chapéu frigio, ajoelhado sobre um touro e com sua mao direita ferindo-o
com uma espécie de espada enquanto o segura pelo focinho com a mio esquerda®*. Fazendo
assim, fita seus olhos no sol, que aparece do lado oposto a lua. Um escorpido agarra os genitais
do touro. Um cdo e uma serpente compdem a cena, proximos ao sangue que escorre. Um corvo
sobrevoa ao redor ou se assenta no touro ou proximo a ele. Dois carregadores da tocha aparecem
vestidos como Mithras, sdo Cautes e Cautopates. O primeiro com sua tocha apontando para

cima e o segundo com sua tocha apontando para baixo. As vezes Cautes ¢ Cautopates usam

bastdes de pastores no lugar de tochas®*’. As imagens podem variar. Veja um exemplo a seguir.

Fig. 1: Relevo mitraico dupla-face, lado A%

303 FERGUSON, E. Op. cit., 2003. 'p. 288.

504 CLAUSS, M. The Roman cult of Mithras. New York: Routledge, 2003. p. 77.

305 Cf. HINNELLS, J. R. The iconography of Cautes and Cautopates: the Data. Journal of Mithraic Studies, 1,
1976. pp. 36-67.

3% Double-sided Mithraic Relief. Second or third century AD. Discovered at Fiano Romano in 1926, Rome.
Marble, sculpted in low relief. H. 58 cm; W. 67 cm. Gift of Cumont-Offenbach, 1939. N° d'entrée MND 1911 (n°
usuel Ma 3441) Greek, Etruscan, and Roman Antiquities, Musée du Louvre. Disponivel em
http://www.louvre.fr/llv/oeuvres/detail _notice.jsp? CONTENT%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&CURREN
T _LLV_NOTICE%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&FOLDER%3C%3Efolder id=9852723696500819&b
mlocale=en acesso em 01 de agosto de 2011.



http://www.louvre.fr/llv/oeuvres/detail_notice.jsp?CONTENT%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&CURRENT_LLV_NOTICE%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&FOLDER%3C%3Efolder_id=9852723696500819&bmLocale=en
http://www.louvre.fr/llv/oeuvres/detail_notice.jsp?CONTENT%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&CURRENT_LLV_NOTICE%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&FOLDER%3C%3Efolder_id=9852723696500819&bmLocale=en
http://www.louvre.fr/llv/oeuvres/detail_notice.jsp?CONTENT%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&CURRENT_LLV_NOTICE%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&FOLDER%3C%3Efolder_id=9852723696500819&bmLocale=en
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Alguns santuarios poderiam apresentar outras narrativas também, como Mithras em um
banquete, Mithras e o Sol, Mithras nascendo da rocha ou o Mithras viajante, mas o tauroctony
¢ apeca central. Mithras matando o touro corresponderia a localizacdo das constelagdes: o touro
corresponderia a taurus; o escorpido, a scorpio; a cobra, a Hydra; o corvo, a Corvus; o cachorro,
a Canis minor; o ledo, a leo major>?’.

Para David Ulansey’®, o estudo da religido de Mithras pode ser importante para o
entendimento da matriz cultural da qual a religido cristd veio a nascer. Qualquer troca ou
influéncia ¢ algo demasiadamente complexo. Contudo, com base em sua astronOmica
interpretagdo, Mithras pode ser associado a Perseu, que segundo uma etimologia popular teria
sido conhecido como “o persa’ e cuja constelacdo era localizada sobre aquela de taurus. Mithras
matando o touro teria como um de seus ascendente Perseu matando Gorgon. Mas no mitraismo
a cena passaria a ter um significado cdésmico, indicando o fim da era de Taurus, quando o
equinocio de primavera ocorria na constelagdo de touro e se iniciava uma nova era quando o
equindcio da primavera entrava Aries. Mithras entdo teria poder para operar no cosmos e
oferecer a imortalidade. A identifica¢do de Perseu com Mithras estaria relacionada a influéncia
do rei Mithridates VI, que foi conhecido como Mithras e tragou sua ancestralidade a Perseus®®.
A religido entdo tomou forma de iniciagdo mistérica. Por isso também ndo seria nenhuma
surpresa Justino ver pontos de contato entre as figuras de Jesus Cristo, Perseu ¢ Mithras.

Segundo Ulansey’!’

, Mithras e Jesus sdo igualmente considerados seres que transcendem o
universo>'!.

O que chama a atencao de Justino sdo justamente os aspectos semelhantes entre o ritual
mitraico ¢ a celebracdo cristd. As relacdes entre essas semelhancas propiciam grandes
investigacdes, porém, o que mais interessa focalizar nesse momento € o seu procedimento

discursivo diante desse fato. Ele ¢ o primeiro a oferecer uma explicacdo cristd para essa

incognita cultural.

507 A fala de Celso em Contra Celso de Origenes corrobora com esse tipo de interpretagdo astrologica do
mitraismo. Como Origines observa, “Celso declara que ele que iria investigar os mistérios cristdos, juntamente
com o mistério persa, desejando assim comparar os dois paralelamente para desvendar os ritos cristdos e ver desta
forma a diferenga entre eles” (VI,24) Assim, sobre os cristdos, Celso diz: “Essas coisas sdo obscuramente
insinuadas nas narrativas dos persas, e especialmente nos mistérios de Mithras, que se celebram entre eles. Porque,
neste untimo ha uma representagao das suas revolucdes celestes — do movimento, a saber. Sas estrelas fixas, e do
que ocorre entre os planetas, e da passagem da alma através destes” (VI1,22).

98 Origins of the Mithraic Mysteries. New York: Oxford UP, 1991. pp. 3.4.

3% FERGUSON, E. Op. cit., 2003. p. 290.

510 Origins of the Mithraic Mysteries. New York: Oxford UP, 1991.

1 Tendo em vista o Jesus associado a figura do logos teorizado por Justino.
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Porfirio (c. 232-304 d.C.), aproximadamente cem anos depois de Justino ter deixado

)>'2, em que aponta a iniciagdio e os sete graus

seus escritos, escreveu sua De Abstinentia (IV,6
de ascensdo dos participantes do culto de Mithras. Outros detalhes importantes aparecem em
De Antro Nympharum, como o apontamento de que a caverna mitraica retrataria “uma imagem
e simbolo do mundo™!3, fazendo saber também que Zoroastro consagrou uma gruta que se
assemelha ao mundo fabricado por Mithras (De Antro Nympharum, 2)°'*. Essas sdo fontes
valiosas para se compor uma representacdo de como seriam esses banquetes mitraicos. Todavia,
talvez a principal representacdo da mesa de Mithra seja, por exemplo, a que aparece no duplo
relevo em marmore da virada do II para o III século (d.C.). No lado B, aparece Mithras

banqueteando com o Sol ao lado da Lua. Os gémeos Cautes ¢ Cautopates os auxiliam. As

interpretagdes sobre essas representagdes sao divergentes.

Fig. 2: Relevo mitraico dupla-face, lado B 315,

Os santudrios mitraicos eram estabelecidos em torno de covas ritualisticas, rodeadas por
bancos nos quais os membros poderiam reclinar para a refei¢do sagrada. Os iniciados passariam
por sete graus tendo como inicio a participacdo no célice, como mostram os mosaicos do

Mithraeeum de Felicissimus.

512 Cf. PORFIRIO. Sobre la abstinencia. Editado por Miguel Periago Lorente. Madrid, Espafia: Editorial Gredos,
1993.

513 Porfirio, De Antro Nympharum,10.

514 Cf. PORFIRIO. L antro delle ninfe. Testo greco a fronte. Milano: Adelphi, 2006.

515 Double-sided Mithraic Relief. Second or third century AD. Discovered at Fiano Romano in 1926, Rome.
Marble, sculpted in low relief. H. 58 cm; W. 67 cm. Gift of Cumont-Offenbach, 1939. N° d'entrée MND 1911 (n°
usuel Ma 3441) Greek, Etruscan, and Roman Antiquities, Musée du Louvre. Disponivel em
http://www.louvre.f/llv/oeuvres/detail notice.jsp? CONTENT%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&CURREN
T _LLV_NOTICE%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&FOLDER%3C%3Efolder id=9852723696500819&b
mlocale=en acesso em 01 de agosto de 2011.
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http://www.louvre.fr/llv/oeuvres/detail_notice.jsp?CONTENT%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&CURRENT_LLV_NOTICE%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&FOLDER%3C%3Efolder_id=9852723696500819&bmLocale=en
http://www.louvre.fr/llv/oeuvres/detail_notice.jsp?CONTENT%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&CURRENT_LLV_NOTICE%3C%3Ecnt_id=10134198673225823&FOLDER%3C%3Efolder_id=9852723696500819&bmLocale=en
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Fig. 3 Mosaico Mitraico do Mithraeum de Felicissimus, Ostia’1®,

Os sete graus corresponderiam a ordem dos sete planetas na astrologia. A passagem por
todos os graus deveria conduzir o praticante a esfera paradisiaca. O vaso antes dos sete graus

no mosaico de Ostia sugere uma purificacao preliminar com agua. Algo que também aparece

517

nas imagens de Santa Maria Capua Vetere’'’. Relevos em vasos encontrados em Mainz, regido

germanica, também representam uma iniciacdo mitraica. O iniciante ¢ representado como
alguém que ¢ levado a um local onde um Pater estaria sentado em forma de Mithras com um
lago desenhado. Um mistagogo acompanha o iniciante para lhe explicar o simbolismo. O rito ¢
pensado para encenar o milagre da agua, quando Mithras langou um raio em uma rocha e fez

brotar 4gua’'®.

2519

Ap0s descrever o “banho da regeneracdo™ " praticado pelos cristdos fazendo referéncia

520

as palavras do Cristo®?° e do profeta Isaias>*!, Justino acrescenta:

Os demonios também ouviram que esse banho tinha sido anunciado pelo profeta, e
entdo também se fizeram aspergir aqueles que entram em seus templos e vdo
aproximar-se deles para lhes oferecer libagdes e gorduras, e chegam até a obrigar a
um banho completo, antes de entrar nos templos, onde eles se assentam (I Apol.
62.1)%22,

516 Retirado de SHEPHERD, J. D. The temple of Mithras: Excavation by W. F. Grimes and A. Williams at the
Walbrook. Londron: English Haritage, 1998. Por meio dos escritos de Jeronimo e das inscrigdes no mithraeum de
Santa Prisca ¢é possivel distinguir cada um dos sete estagios (Epistola 107 ad Laetam)

S17 VERMASEREN, M. J. Corpus inscriptionum et monumentorum religionis Mithriacae. Hagae Comitis, M.
Nijhoff, 1956.

518 BECK, R. Ritual, Myth , Doctrine , and Initiation in the Mysteries of Mithras : New Evidence from a Cult
Vessel. The Journal of Roman Studies , Vol . 90, 2000, p. 145-180.

S19 T Apol. 61.1ss.

520 “Se ndo nascerdes de novo, ndo entrareis no reino dos céus” (I Apol. 61.4), cf. Jo 3,3-4.

21 “Lavai-vos, purificai-vos, tirai a maldade de vossas almas e aprendei a fazer o bem, julgai o 6rfao e fazei justice
a viliva; entdo vinde e conversemos [...]” Is 1,16-20.

522 Justino considera ainda que “também o fato de que os sacerdotes mandem que se descalcem aqueles que entram
nos templos e cultuam os demdnios, estes conceberam e imitam aquilo que aconteceu a Moisés [...]” (I Apol. 62.2),
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De fato, os rituais de iniciagao por meio de aspersdes de dgua nos cultos mistéricos eram
amplamente praticados. Apuleio retrata a iniciagdo de Lucius em Metamorfoses (X1.5-6; 23-
25=12.4b), bem como uma iniciacdo nos mistérios de Osiris. O iniciante participava de uma

ceia, bebia vinho e era aspergido com agua. A inscricdo no templo de Atena em Pérgamo

523

requeria de seus adoradores a ablucao ou a aspersao de agua a porta do templo”~. A pureza das

regulamentagdes para entrar no templo, encontrada em varias das, assim chamadas, Leis

sagradas Gregas, mostra um padrao similar de purifica¢do antes de entrar no espago de deus:

Nem um deve entrar impuro. Deixe ser purificado do alho e carne de porco. [...], ¢ ele
¢ purificado de um cadaver no décimo dia; de uma mulher no sétimo dia; de um
homicidio involuntario nunca entorno deste lugar; de um aborto ao quadragésimo; de
uma mulher, aqueles que se lavaram da cabega para baixo no mesmo>2*,

Semelhantemente, o autor de um tratado de teorias hipocraticas sobre o principio geral
de separacdo do sagrado e do profano faz referéncia sobre a purificagdo para passagem do

espago ordinario para o espaco dos deuses:

Nos marcamos fronteiras dos templos e bosques dos deuses assim que nenhum possa
passa-las a menos que esteja puro, e quando nos entramos, somos aspergidos com
agua santa, ndo como sendo poluidos, mas como deixando de lado alguma outra
poluicdo que nés formalmente temos. (Hipocrates, De Morbo Sacro 148.55)°%.

Conforme apontou Radcliffe G. Edmonds I11°%, tal santificagdo ritual para se aproximar de um
deus ndo era nem especificamente grega nem egipcia, mas parte de um padrio geral de purificagdo
mediterranico.

Tertuliano um pouco mais tarde que Justino, mas seguindo comparagdes semelhantes, escreveu:

Mas os gentios, estranhos a toda a compreensdo das coisas espirituais, podem atribuir
de igual eficacia a seus idolos. 'Eles dizem a si mesmos mentiras, pois suas aguas sao
estéreis. Dentro de certos ritos sagrados que sdo iniciados por meio de um banho <de
modo a pertencerem a> Isis, talvez, ou Mithras. Também eles carregam seus deuses
para fora <em procissdo> para lavar. Além disso, eles purificam ritualmente suas
provincias e casas da cidade, seus templos e cidades inteiras, por transportar agua e
aspergi-la. Certamente nos jogos Apolinarian e Pelusian eles sdo batizados por
atacado, e supdem que eles estdo fazendo isso com vista ao renascimento e
consciéncia de seus juramentos quebrados. Entre os antigos, aquele que tinha
infectado a si proprio com homicidio olhou em volta para a purificagdo de aguas.
Assim, pois, se por causa de limpeza é uma caracteristica particular da agua, eles
buscam favores de um idolo como agente de purificagdo, quanto mais

ou seja, Moisés ouviu ao Senhor que lhe falava de uma sarca ardente “Desata as sandalias de teus pés, aproxima-
te e ouve” (I Apol.62.3 Cf. Ex 3,1-6) cf. JUSTINO, Op. cit., 1995.

523 SIG 3/982.9 apud KLAUCK, H. J. The religious context of Early Christianity: a guide to graeco-roman
religions. Edinburg: T&T Clark, 2000. p. 25.

524 JG, 1365, 8-11 (Attica, I Séc. CE) apud EDMONDS I1I, R. G. There and back again: temporary immortality
in the Mithras Liturgy. In: BOGH, B. S. (Ed.). Conversion and Initiation in Antiquity: shifting identities — creating
change. Frankfut: Peter Lang, 2014. nota 39.

325 Cf. IPPOCRATE. La malattia sacra. Venezia: Marsilio, 1996.

526 There and back again: temporary immortality in the Mithras Liturgy. In: BOGH, B. S. (Ed.). Op. cit., 2014.
p-199.
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verdadeiramente devera a agua levar aquele beneficio pela autoridade de Deus do qual
cada um de seus atributos foi nomeado? (Sobre o Batismo V1,1-2527).

Tertuliano, tanto quanto Justino, destaca os aspectos semelhantes entre os rituais pagaos
e as praticas cristas, mas essas similaridades sdo limitadas a conveniéncia de cada momento. O
ritual cristdo do batismo frequentemente prové um modelo para tal transformagdo, um
permanente renascimento para a vida imortal como um membro de um grupo privilegiado.

O documento conhecido como Liturgia de Mithras*®, por exemplo, aponta para uma
espécie de ritual de purificacao para santificagdao. Neste texto, os magos descrevem de fato seus
proprios renascimentos através da substitui¢do de elementos mortais por imortais como um
hagiasma, um processo de fazer santo.

De acordo com Radcliffe Edmonds II1°%°, com o intuito de ascender ao mais alto nivel
do cosmo, os magos devem substituir o material do seu ser por elementos mais altos que
pertencem ao mundo imortal dos deuses (502-508°3%). O mago pediria o renascimento imortal
assim que ele pudesse contemplar o elemento imortal com espirito imortal (501-505).
Explicitamente clamam que “¢ impossivel para [alguém], nascido mortal, ascender com brilho
de brilhante imortal” (529-530). Lé-se: “Eu, nascido mortal de ventre mortal, mas transformado
pelo tremendo poder € uma incorruptivel mao direita” [...] “hoje eu estou a contemplar como
olhos imortais [...] e com espirito imortal, o imortal Aion e mestre das diademas inflamaveis”.
Tal renascimento ¢ a transformacao de seus elementos de mortal para imortal assim que ele
pode contemplar, como imortal o mundo dos deuses.

Este processo de assimilagio do divino, como ainda observa Radcliffe Edmonds I11°3!,
¢ da mesma forma importante na tradicao platonica, a partir do aparecimento da ideia em
Theaetetus (176d)>** de Platio ao posterior neoplatonismo como em Olympiodorus (Phd 1.2)
que o viu como o ultimo objetivo da filosofia.

O destaque sobre sua mudanca de origem mortal para divina em seu enderecamento a

Helios nas portas do Sol ainda aparece da seguinte forma:

527 Cf. TERTULLIAN. On the baptism. In: COXE, A. C. (Ed.). Ante-Nicene Fathers. Volume 3: Latin Christianity:
Its Founder, Tertullian. I. Apologetic; II. Anti-Marcion; III. Ethical, ed. Alexander Roberts and James Donaldson.
Revised and Chronologically arranged with brief prefaces and occasional notes by A. Cleveland Coxe. New York:
Christian Literature Publishing Co., 1885.

528 Contido no Papyri Graecae Magicae. 4.748-49. Cf. PREISENDANZ, K.; HENRICHS, A. (Eds.). Papyri
Graecae macigae. Die Griechischen Zauberpapyri. 2 v. Stuttgart, 1973-1974. BETZ, H. D. et al. The Greek
magical Papyri in Translation. Including the Demotic Spells. Chicago, 1997. BETZ, H.D. The “Mithras Liturgy”:
text. Translation, and commentary. Tubingen, 2003.

529 EDMONDS 111, R. G. There and back again: temporary immortality in the Mithras Liturgy. In: BOGH, B. S.
(Ed.). Op. cit., 2014.

330 Cf. BETZ, H. D. Op. cit., 2003.

331 There and back again: temporary immortality in the Mithras Liturgy. In: BOGH, B. S. (Ed.). Op. cit., 2014. p.
196

532 Cf. PLATONE. Timeo: Testo greco a fronte. Milano: Biblioteca Univ. Rizzoli, 2003.
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Eu, assim e assim, cuja mae ¢ tal e tal, que fui nascido de ventre mortal de tal ¢ tal, e
do fluido do sémen, ¢ que, ainda que cle tenha sido nascido novamente a partir de
hoje, tem se tornado imortal fora de muitas miriades nesta hora de acordo com o desejo
de deus demasiadamente bom. (644-650°3%)

Justino por sua vez escreve também fazendo oposicao entre o nascimento material € o
espiritual: Primeiro, apontando que o iniciado ¢ conduzido “[...]Ja um lugar onde haja agua e
pelo mesmo banho de regeneragdo, com que também nods fomos regenerados, eles sdo
regenerados [...]”>**; e “uma vez que ndo tivemos consciéncia de nosso primeiro nascimento,
pois fomos gerados por necessidade de um germe umido, através da unido mutua de nossos pais
[...]°%. Ainda que seja possivel ver uma leve semelhanga nas palavras de Justino sobre este
mesmo assunto, a imortalizacdo mitraica ndo era algo permanente e deveria ser experimentada
varias vezes (523), diferente da mudanca permanente de status proporcionada pela iniciacao
crista pelo batismo.

Em Vida de Plotino, Porfirio relatou que seu mestre alcangou a unido suprema com o
principio Uno do cosmos quatro vezes em sua vida. “Pois seu objetivo e alvo de vida era
alcangar a unidade e chegar proximo a Deus sobre todas as coisas. E este objetivo ele alcangou
talvez quatro vezes enquanto eu estava com ele por seu inefavel poder”>¢. Segundo Radcliffe
Edmonds 1II>*7, 0 Uno de Plotino ndo aparece diretamente representado da Liturgia de Mithras
com raios de luzes ao redor da forma de Mithras, mas abstratamente, “que deus apareceu, o
deus que ndo tinha nenhuma forma, mas era entronado acima do principio-intelectual e toda
esfera intelectual” (Porfirio, Plot. 23.10-12). Enquanto seu mestre havia experimentado a
elevagdo quatro vezes, Porfirio diz que ele a havia buscado apenas uma vez (Plot. 23.12f). Esta
unido neoplatonica com o supremo divino do universo, enquanto ndo tdo frequente quanto uma
vez por més da liturgia de Mithras, ndo era um status temporario ou um processo que deixava
o filésofo de volta depois no mesmo status mortal que ele tinha antes da unido.

Enquanto M. Clauss>*® admite que os mistérios de Mithras romanos procederam do
proprio carater sincrético das religides romanas, apesar das comparagdes entre alguns desses
pontos de contato com as crengas cristas, Justino se empenha em apresentar também aquilo que
diferencia os cristaos dos demais, tornando-os, por assim dizer, especiais ou superiores em toda

boa obra. Assim como seriam identificaveis tracos que poderiam lembrar as ideias

533 BETZ, H.D. The “Mithras Liturgy”: text. Translation, and commentary. Tubingen, 2003.

334 I Apol. 61.3.

535 [ Apol. 63.10.

336 Porfirio, Plot. 23.15 cf. PLOTINUS. Ennead, Volume I: Porphyry on the Life of Plotinus. Ennead I. Translated
by A. H. Armstrong. Loeb Classical Library 440. Cambridge, MA: Harvard University Press, 1969.

337 There and back again: temporary immortality in the Mithras Liturgy. In: BOGH, B. S. (Ed.). Op. cit., 2014. p.
198.

538 The Roman cult of Mithras. New York: Routledge, 2003.
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neoplatdnicas ou medioplatonicas nas concepgdes mitraicas, Justino empenha-se em mostrar
como as doutrinas cristds estdo amparadas por elementos conhecidos da cultura helenistico-
filos6fica do mundo greco-romano. Todavia, o cristianismo desenhado pelo apologista ¢
contado, ndo como mais uma cren¢a semelhante as demais, mas, sim, como a “filosofia

superior”, capaz de ensinar aos homens aquilo que ainda nao foi conhecido por nenhum outro

grupo.

2.4.2 O cultivo da filosofia superior na comunidade crista

Diferente dos cultos mistéricos, os cristdos se reuniam em grupos de carater exclusivista,
ou seja, reivindicavam a exclusividade e fidelidade dos seus membros a suas doutrinas em
detrimento da participagdo em outros cultos. Justino deixa claro que os cristdos definitivamente

ndo veneram os deuses amplamente conhecidos no Império:

Também ndo honramos, com muitos sacrificios e coroas de flores, esses que os
homens, depois de dar-lhes forma e coloca-los nos templos, chamam de deuses. Com
efeito, sabemos que sdo coisas sem alma e mortas, que ndo tém forma de Deus. Nos
ndo cremos que Deus tenha semelhante forma, que alguns dizem imitar para tributar-
lhes honra. Na verdade, o nome e figura que levam sdo daqueles maus demonios que
um dia apareceram no mundo. Por acaso, ¢ preciso explicar-vos, se ja o sabeis, a
maneira como os artesdos dispdem a matéria, ora polindo e cortando, ora fundindo e
cinzelando? Nao s6 consideramos isso irracional, mas também um insulto a Deus,
pois, tendo ele gloria e forma inefavel, da-se o nome de Deus a coisas corruptiveis e
que necessitam de cuidado. Muitos, apenas mudando a figura e dando forma
conveniente através da arte, ddo o nome de deus aquilo que serviu de instrumento
ignominioso. E vos sabeis perfeitamente que os artesdos de tais deuses sdo pessoas
dissolutas, que vivem envoltas na maldade, o que ndo vou contar aqui em pormenores.
Entre eles ndo faltam os que corrompem as escravas que trabalham ao lado deles. E
estupidez dizer que homens intemperantes fabricam e transformam deuses para ser
adorados e que tais pessoas servem como guardas dos templos nos quais aqueles sdo
colocados! E ndo percebem que ja ¢ impiedade pensar ou dizer que os homens podem
ser guardides dos deuses! (/ Apol.9.1-5)%%°

Além de rechacar severamente a idolatria, o apologista destaca o seu carater irracional
com tons de deboche, apontando como uma verdadeira estupidez reverenciar a idolos feitos por
maos humanas. A rejeicdo aos deuses pode ter ocasionado acusagdes de ateismo, as quais sao
rebatidas dizendo: “Que ndo somos ateus, quem estiver em sao juizo nao o dird, pois cultuamos

o Criador deste universo, do qual dizemos, conforme nos ensinaram, que ndo tem necessidade

539 JUSTINO, Op. cit., 1995.
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de sangue, libagdes ou incenso” (I Apol. 13.1-3)>*°. Na Il Apologia (8.1ss)**! Justino aponta que
Crescente era um dos que propagavam atribuigdes de ateismo aos cristdos, a quem o apologista
condena como “ignorante” e “mal”, “amigo da desordem e da ostentagdo”. Como destacou
Charles Munier®*, a atitude reservada dos critdos poderia ser ressentida como uma injiria e um
desafio para a grande massa da populagdo, que veria a rejei¢do ao mos maiorum como uma
afronta.

Como quem atribui certa ignorancia externa acerca das praticas e doutrinas cristas, o
apologista explica que o culto cristdo ¢ diverso daquilo que ¢ popularmente propagado pelos
acusadores. Todavia, recorrendo a construgdes retoricas de semelhancas culturais entre
elementos da religido cristd e a cultura greco-romana, Justino também compara a fé cristd a
filosofia.

A crenga crista sobre a imortalidade da alma poderia representar tanto a esperanga para

>43 atribuido a Luciano de

os fiéis quanto os escarnios dos descrentes. O texto do II século
Samosata aponta: “Antes de tudo, esses infelizes [cristdos], estdo convencidos de que sdo
imortais e de que viverdo para sempre. Por isso, desprezam a morte ¢ muitos a enfrentam
voluntariamente” (4 morte dos Peregrinos 13.1ss). Atentando para esse tipo de estranhamento
que a doutrina cristd sobre a imortalidade causava, Justino se propde a explica-la segundo os
métodos das correlagdes que tem sido examinado até aqui. As doutrinas de Empédocles e

4

Pitigoras, Platdo e Xenodcrates>* sdo mencionados como possiveis correlagdes com a

340 Ou ainda: “n6s somos chamados de ateus; e, tratando-se desses supostos deuses, confessamos ser ateus. Nio,
porém, do Deus verdadeirissimo, pai da justica, do bom senso e das outras virtudes, no qual ndo ha mistura de
maldade” (I Apol.6.1).

341 “Bu mesmo espero ser vitima das ciladas de algum desses demdnios aludidos e ser cravado no cepo, ou pleo
menos das ciladas de Crescente, esse amigo da desordem e da ostentagdo. Nao merece o nome de filosofo um
homem que, sem saber uma palavra sobre nds, nos calunia publicamente, como se nds, cristdos, fossemos ateus e
impios, espalhando essas caltnias para congratular-se e agradar a multiddo trasviada. De fato, se ele nos persegue
sem ter encontrado a doutrina de Cristo, ¢ homem préprio vulgo dos ignorantes, os quais com frequéncia se
preservam de far do que ndo entendem e, principalmente, de levantar falsos testemunhos” (/7 Apol. 8.1ss)

42 [ °Eglise dans L’Empire Roman (Ile-II siécles). Paris: Edition Cujas, 1979. p. 131. De certo modo, como foi
visto, Plinio decide punir os cristdos abordados devido a sua contumacia em néo abandonar a fé (Epistulae 10.96).
343 Escrito seguramente apds Justino.

54 Neste caso o paralelo de Justino se aproximaria das ideias disseminadas pelo mito de Er segundo Platdo
(Republica X.613a). Minns e Parvis (Op. cit., 2009. p. 125. Nota 2) notam com estranhesa a presenga do nome de
Twkpatoug [Socrates] entre estes que sdo chamados “escritores” no texto do Mss A, ainda que Epictetus possa ter
acreditado que o renomado mester de Platdo tenha produzido escritos (Diatribes 11.1.32; 111.23.20; IV.4.22). O
argumento de Minns e Parvis é convincente. Eles notam que os quatro autores, juntamente com Anexagoras e
Didgenes também aparecem em Theodoret Graecarum Affectionum Curatio V.23 ensinando semelhantemente
sobre a incorruptibilidade da alma. O Mss A continua com 6 mep  Oufjpw Bd6poc kal 7 kkBodog *Odvocéwg eic THy
Toltwy emiokeliy, que por interromper uma construgfo genitiva foi excluida Minns e Parvis e transferidada para
depois de ket TOV t& altd Tolrog elméviwy, por Ashton (fustini Apologiae pro Christianis. Cambridge, 1975),
Schmid (Die Textiiberlieferung der Apologie des Justin. Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft, 40
(1941), pp. 87-138) e Marcovich (lustini martyrus Apologiae pro Christianis. Berlin, 1994), enquanto Minns e
Parvis o excluem, classificando-o como uma glossa. Uma medida que pode parecer preciptada. De qualquer modo,
a alusdo a Odisséia (X,517; X1,25) de Homero serve muito bem aos propositos de Justino.
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concepcao da imortalidade da alma professada pelos cristaos, o que deveria privar esses ultimos
de qualquer repudio®®. Assim, Justino conclui: “Recebei-nos, portanto, pelo menos de modo
semelhante a esses, pois ndo cremos menos do que eles em Deus e sim mais do que eles:

esperamos recuperar nossos proprios corpos depois de mortos e enterrados, porque dizemos

que para Deus n3o ha nada impossivel” (I Apol. 18.6)°*.

Do mesmo modo, em defesa das crencgas cristds sobre o desfecho da vida, ele faz

547

comparagdes as nogdes de Sibila’*’ e Histapes>*® (1.20.1) sobre a consumacio pelo fogo de tudo

o que ¢ corruptivel. A func¢do do fogo no processo do ciclo codsmico dos filosofos estoicos>*

345 Com algumas correlagdes mencionadas anteiormente neste texto com outros elementos.

346 Ou¢ kav dpotoug Mudc amodéEarBe (oly Mrtov Be® motebovtac, GAAL pEAlov), o kel T& vepobueva kal €i¢ ynv
BaAdopeva ToALY  dmoAlecfun  €CLTOV OWHETK  TPOOOOKGWEV, GdUrator pndér evar Be@  Aéyovtec.
(MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 59).

37 O substantivo feminino Z{BuAix pode significar uma “profetiza” (PEREIRA, 1. Dicionario grego-portugués e
portugués-grego. 8. Ed. Braga: Livraria Apostolado da Imprensa, 1998. p. 516). Admite-se que essas elas
profetizavam sob a influéncia divina. O primeiro escritor grego a fazer menc¢do a Sibila é Heraclito (Fragmento
92 cf. ERACLITO. Frammenti. Testo greco a fronte. Milano: Biblioteca Univ. Rizzoli, 2013). No entanto, Walter
Burket (Greek Religion. Cambridge, MA: Harvard University Press, 1985. p. 116) escreve que mulheres em frenesi
espiritual pelas quais os deuses falavam podiam ser encontradas muito antes no Oriente préximo, como em Mari
no secundo milénio e na Assiria no primeiro milénio. Elas ndo eram identificadas por um nome proprio, ficavam
conhecidas apenas com o nome do local onde atuavam. Uma coleg@o de antincios proféticos deu origem ao que
ficou conhecido como Libri Sibyllini. Acredita-se que a abra tenha sido obtida no reinado de Tarquinio Priscus
(616 a.C. — 579 a.c.), por uma Sibila que protagoniza um mito em torno do livro. Por vezes ela é chamada apenas
de Sibila. Os textos serviam de pardmetro para a religido e eram guardados no Jupiter Captolino. Com o incéndio
do templo em 82 a.C., os livros se perderam. Deram inicio a uma rapida busca por textos sibilinicos por diversas
regides para compor uma nova colegdo. Porém o carater e a pretensdo dos textos coletados desapontou esse
objetivo. Augustus determinou que os livros fossem destruidos (Suetonio. Vita cesarum. Augustus, 31; Tacito.
Anais. V1.12). Tibério voltou a examinar os Livros Sibilinos. Muitos foram rejeitados como escritos espurios
(Cassius Dio. LIV.17). Pouco tempo mais tarde, ainda sob seu governo, um novo volume foi admitido (Tacito,
Anais. V1.12) (cf. SMITH, W. (Ed.). A Dictionary of Greek na Roman Antiquities. London: John Murray, 1875.
pp. 1043-1044). Do primeiro para o segundo século uma grande por¢do de escritos de cunho judaico-cristdos
entram no pareo dos textos sibilinios (cf. TERRY, M. The Sibylline Oracles. New York/Cincinnati: Eaton &
Mains/Curts & Jennings, 1899). E dificil saber exatamente a qual ensino sibilino sobre a consumagio pelo fogo
Justino se refere. MUNIER (op. cit., p. 185) sugere que seja o trecho dos Oracles Sibyllins 11,196, MARCOVICH
(Op. cit., p. 62) aponta as passagens de Oracle Sibylline 2.196ss.; 2.286ss., 3.672ss.; 3.689ss.; 4.173ss.; 7.120ss.;
8.243ss. O mesmo livro sibilino é mencionado em 1.45.12, cuja leitura era vetada ao povo. Cf. ORLIN, Eric M.
Temples, religion, and politic. Leiden/New York: E.J. Brill, 1997; PARKE, H. W. (Ed.). Sibyls and Sibylline
Prophecy in Classical Antiquity. London: Routledge, 1988. LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. A Greek-English
Lexicon. Oxford: Clarendon Press, 1940.

38 Yotdonng € a forma grega de se escrever Vistaspa, nome do pai de Dario, o Grande, e protetor de Zoroastro
(KENT, R. G. The mane of Hystapes. Language. V. 21, n. 2, pp. 55-58, abri/jun-1945). Justino provavelmente
esta se referindo ao escrito pseudoepigrafo dos Ordculos de Histaspes, produzido provavelmente entre os século
Il eIa.C. Essa obra helenistica da Asia menor apresentava fortes tragos do Zoroastrismo, mas também evidenciava
aspectos politico-apocalipticos relacionado ao dominio de Roma sobre os demais povos (SUNDERMANN, W.
Oracles of Hystaspes. Enclyclopaedia Iranica. Vol. XII, Fasc. 6, pp. 606-609, disponivel em
http://www.iranicaonline.org/articles/hystaspes-oracles-of acesso em 30 de setembro de 2012; cf. CUMONT, F.;
BIDEZ, J. Les mages hellénisés: Zoroastre, Ostanes et Hystape d’apres la tradition grecque. Tome I-II.
Wetteren/Paris: Les Belles Lettres, 1938). Histaspe e Sibila também aparecem juntos nos escrito de Clemente de
Alexandria (Stromata V1,5,1 cf. 1d. Stromata. In: SCHAFF, P. (ed.). Ante-nicene fathers, v. 2. Fathers of the second
century: Hermas, Tatian, Athenagoras, Theophilus, and Clement of Alexandria. Grand Rapids, MI: Christian
Classics Ethereal Library, 2004); Lactancio (Divinae Institutiones VI1,15,19; VI, 18,2 cf Id. LACTANCIO.
Instituciones divinas. Libros IV-VII. Introduccion y notas de E. Sanchez Salor. Madrid: Editorial Gredos, 1990).

549 Cf. SPANNEUT, M. Le stoicisme de Péres de |’Eglise de Clément de Rome a Clement d’Alexandrie. Paris,
1967
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também é elencada, destacando o renascimento do mundo pela transformagio>>°

. Arquitetando

seu argumento apologético, Justino questiona por que os cristaos sdo “perseguidos” se existem

algumas correlagdes ou semelhanga entre as coisas ensinadas entre os fiéis e entre os filosofos
173 2 . 5519 ~ ~ .

e “poetas” estimados pelos romanos’'? Essas correlagdes, no entanto, levardao o apologista a

um aprofundamento dessas semelhancas e dessemelhancas. Ele escreve:

Assim, quando dizemos que tudo foi ordenado e feito por Deus, parecera apenas que

enunciamos um dogma de Platio>*?; ao falar sobre conflagragio, outro dogma dos

estoicos; ao dizer que sdo castigadas as almas dos iniquos que, ainda depois da morte,
conservardo a consciéncia, ¢ que as dos bons, livres de todo castigo, serdo felizes,
parecera que falamos como vossos poetas e filosofos; que ndo se devem adorar obras
de mios humanas, nio ¢ senfo repetir o que disseram Menandro®**, o poeta comico,
e outros com ele, que afirmaram que o artifice ¢ maior do que aquele que o fabrica
(1.20.4-5)%4,

Tendo em vista a critica dos filosofos e letrados as crengas gerais do povo, as
semelhancas e pontos de contato entre as doutrinas cristds e os mitos pagaos, apontados por
Justino em defesa dos fieis, poderia se converter em uma nova dificuldade, como alguém que
tenta sair de um abismo para cair em outro. Por isso, ele desenvolve uma explicag¢do para essas
semelhancas elevando as doutrinas cristds a um nivel de primazia e evidenciando o seu aspecto
filosoéfico.

Nao se deve esquecer que essas aproximagdes sdo empregadas como recurso discursivo
e sdo muito limitadas aos auspicios do apologista. Segundo Viviana L. Felix’>, mesmo
admitindo a semelhanga entre os ensinos de Platdo e o dos cristdos, uma posicao contraria a
doutrina platonica da alma ¢ assumida com vigor na constru¢do de uma soteriologia e

escatologia cristds, conforme serdo analisadas mais adiante. O apologista combate, como

destaca Van Winden’>¢, as correntes filosoficas que niio tém esperanca que Deus castigue ou

3501.20.2.

311.20.3.

552 Cf. Timeu 28c3; 30a5; 69b3-4. Aucinoo, Didascalia 10 (cf. ALKINOOS. Didaskalikos. Lehrbuch der
Grundsitze Platons. Einleitung, Text, Ubersetzung und Anmerkungen. Ed. by Summerell, Orrin Finn / Zimmer,
Thomas. Berlin: De Gruyter, 2007).

353 Cf. Menandro Fragmento 210,4 ¢ 930 apud Charles Munier (Justin. Apologie pour les chrétiens: introduction,
texte critique, traduction et notes. Paris: Du Cerf, 2006. pp. 186-187.) e M. Marcovich (4pologiae pro Christianis,
Dialogus cum Tryphone/ lustini Martyris. Berlin; New York: Walter de Gruyter, 2005. p. 62.).

ST yap Aéyew fudg bmo Beod mavTe kekoopfioBol kel yeyerfiofon TIAdtwrog S0fouer Aéyer Séyua t¢ &€
&ipwoly yevéoBol Ttwik@dv: 0 6t koialeobu év aiobioer kal pete Odavatov along tae TOV ddlkwv Yuyac, |
Tountelc kol pLiocodolg T abTh Aéyely S6Eouert T6) Se kol Wi Setv yepdv avBpwrllwy €pylolg Tpookuvely,
Mevavdpy 16 Kwplke Kol Tolg tabta ¢proeot tabte dpafoper pellove yip tov dnulovpyor Tod okevalopévou
gmeprivavto. (MARCOVICH, M. Apologiae pro Christianis; Dialogus cum Tryphone/ lustini Martyris. Berlin;
New York: Walter de Gruyter, 2005. p. 62.).

355 FELIX, V. L. Inmortalidad del alma y escatologia en Justino. Actas del II Simpésio Internacional Helenismo
Cristianismo 2010, Universidade Gral.Sarmiento/Universidad Nacional de la Pampa.

356 WINDEN, J. C. M. van. Le portrait de la philosophie grecque dans Justin, Dialogue 1 4-5: Vigiliae Christianae
31,1975, pp. 181-190.
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premie em outra vida. Seu interesse estd ligado a vida ética do homem e seu destino
escatologico.

Mas, qual seria a relevancia da filosofia para que Justino promovesse o cristianismo
como uma “filosofia superior” e procurasse apontar alguns pontos de contato com a cultura
greco-romana?

De acordo com Lewis Richard Farnell>*’, a especulagdo filos6fica grega ndo poderia ser
considerada uma testemunha plena da mentalidade e da fé daquela época da cultura greco-
romana. Estrab3o®>® escreveu, provavelmente no inicio do I século d.C., que “filosofia era algo
para poucos, enquanto poesia era mais util para as pessoas em geral”’. No mesmo sentido

Plutarco™’

admite que em sua época apenas poucos conheciam as Leis de Platdo, enquanto os
escritos de Homero eram ainda amplamente disseminados. Pausanias, no século II d.C.,
escreveu que Platdo, a quem ele chama de “o maior dos filosofos”*%°, tinha suas ideias recebidas
somente “por alguns dos gregos™>®!. Tudo indica que a situa¢iio no II século era a mesma que
Origenes®®? descreve no século seguinte: “é facil de fato observar que Platdo é encontrado
somente nas maos daqueles que professam serem homens das letras”.

Conforme destacou Henry Chadwick>®, o estudo da metafisica platonica foi peculiar a
poucos de uma “aristocracia intelectual”. Semelhantemente, Ramsay MacMullen®** apontou
que a reflexdo filoséfica ndo impactou de modo destacavel a pratica cultica da religido
tradicional grega®®®. Por outro lado, é possivel encontrar criticas da intelectualidade as
superstitiones e areligido tradicional. Certamente, para pensadores como Plutarco, Dio de Prusa
e Luciano de Samodsata, os deuses ndo existiam conforme as formas homéricas. Segundo
Ramsay MacMullen>® esses pensadores puristas sustentam que os deuses estavam distantes
demais de tais caracteristicas humanas comuns, tais como nascer, comer, beber e fornicar, como
a maioria deles faz extensivamente em suas tradicionais representacdes. Tudo isso ndo passa de

deisidaimonia, ou seja, ‘“‘superstigdo”. Muitas vezes os filésofos reinterpretavam ou

557 Greek hero cult and ideas of immortality. Oxford: Carendon Press, 1921. p. 386.

%8 Geografia 1.2.8 cf. STRABO. Geography. London: Heinemann, 1949..

5% Moralia 328de cf. PLUTARCH. Moralia. with an English Translation by. Frank Cole Babbitt. Cambridge, MA.
Harvard University Press. London. William Heinemann Ltd. 1928.

360 Descricdo da Grécia. 4.32.4.

56! Ibid. 1.30.3.

362 Contra Celso 6.2 cf. ORIGENES. Contra Celso. 2. Ed. Sao Paulo: Paulus, 2017.

363 Introduction. In: . Origen. Contra Celsum: Translated with an Introduction and Notes by Henry Chadwick.
Cambridge: Cambridge University Press, 1980. p.xi.

364 Paganism in the Roman Empire. New Haven & London: Yale University Press, 1981. p.77

365 Isso ndo quer dizer que filosofia ndo acarretou mudangas na maneira de pensar a religido pelos letrados.

5% Ibid., p.77.
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racionalizavam os mitos antigos, rejeitando acontecimentos milagrosos recentes semelhantes
as narrativas antigas.

Plutarco, por exemplo, afirma que a filosofia, como distinta da supersti¢do, oferece um
caminho que é tanto "seguro" e “conveniente” [Gdodardg Te kel ouudpovtwe] (De Superstitione
14.1ss). E Justino explica que sua busca filosofica juvenil so foi satisfeita quando ele encontrou
uma "filosofia que é segura e proveitosa" [pLiocodive doparii te kel obupopov] (Didl. 8.1).
Cada escola filoséfica passou a desenvolver teorias que apontavam para a busca humana pela
felicidade’®’. Epicteto se queixa de que as pessoas "querem as coisas que conduzem a felicidade,
mas eles as estdo buscando em lugares errados" (Arrian, Discursos de Epicteto 3.23.34,35)°%8,
Cada escola teve sua propria receita para eudaimonia, mas muitos filésofos estavam preparados

69 Como

para dizer que a filosofia em geral, a vida filosofica, era o caminho para a felicidade
aponta Steve Mason’’’, tio logo, adaptando-se ao contexto da Roma imperial, as escolas
filosoficas se tornaram menos interessadas na pesquisa original do que no "marketing" ou a
divulgagdo do que eles ja tinham: um corpo veneravel de tradi¢do sobre como encontrar a
felicidade.

Desse modo, no I século era possivel encontrar em diversas escolas filosoficas um apelo
a conversdo, como destacou A. D. Nock®’!. Diogenes Laertius (4 vida dos eminentes filésofos
4,2-16) conta a historia de Polemo, que vagou bébado para o saldo de palestras de Xenocrates.
Ele ficou tdo comovido com o desafio filosofico que se atirou para o novo modo de viver e até

se tornou o proximo chefe da escola. Epicteto®’

via na sala de palestras de um fildsofo algo
como um "hospital" para almas doentes e insistia que se uma palestra ndo provocasse mudancga
de comportamento por parte do ouvinte, atingindo-o de uma vez, houve falha em seu
proposito®’®. A prépria experiéncia de Justino aponta para uma busca e adaptacio entre

diferentes escolas filosoficas antes de aderir a doutrina dos cristaos (Didl. 2.306).

67 Aristoteles, Etica a Nicémaco 10.6.1-3 (cf. ARISTOTELE. Etfica Nocomachea. Testo greco a fronte.
Traduttore: C. Natali. 13 ed. Roma: Laterza, 2005).

568 ¢f. EPITTETO. Tutte le opere. Diatribe - Frammenti - Manuale — Gnomologio. Editado por G. Reale e C.
Cassanmagnago. Roma: Bompiani, 2009.

59 Seneca, Epistulae 15.1 cf. SENECA, L. A. Tutte le opere. Dialoghi, trattati, lettere e opere in poesia. Editor:
G. Reale. Roma: Bompiani, 2000.

570 Philosophiai. In: KLOPPENBORG, J. S.; WILSON, S. (Ed.). Vouluntary Associations in the Graeco-Roman
World. New York: Routledge, 1996. p. 33.

571 Conversion: the Old and the New in Religion from Alexander the Great to Augustine. London: Oxford
University Press, 1933. Cf. Plato, Republica 518d, 521c¢; Cicero, De natura deorum 1.77; Cebes, Tabula, 3 ¢ 6
(cf. BARBONE, A. (Ed.). La tavola di Cebete. Testo greco a fronte. Napoli: La scuola di Pitagora, 2010).

572 <[ ..] a sala de conferéncia de um filésofo é um hospital; vocé ndo deveria sair dela em prazer, mas na dor. Pois
voc€ ndo estd bem no momento em que vocé vem; [...]” (Arran, Discursos de Epictetus/Diatribe 3.21.20).

573 Arran, Discursos de Epictetus/Diatribe 3.23.37. cf. Luciano, Nigrinus 35-37; Philosophies for Sale 8 (cf.
HARMON, A. M.; KILBURN, K (Ed.). Lucian. Volume I e II. Cambridge, MA: Harvard University Press, 2014);
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Embora as escolas diferissem em suas prescricdes para o comportamento certo, parece
ter sido razoavel que a filosofia poderia fundamentar o alicerce de valores sociais de “piedade”
para com os deuses (eboéPeia, pietas) e “justica” (ta Sikeww, SikarooVvm, iustitia ) ou
“filantropia” para com a humanidade’’*. Persius descreveu os beneficios da filosofia (estdica)

da seguinte forma:

O miseraveis, aprendam e venham a conhecer as causas das coisas, 0 que somos, para
que vida nascemos, que ordem ¢ atribuida, onde o ponto de inflexdo esta para ser
arredondado suavemente, qual é o limite para incitar o dinheiro, para o que ¢ certo
orar, o que ¢ o uso de dinheiro vivo, quanto vocé deve doar em seu pais e para aqueles
proximos e queridos para vocé, que tipo de homem que Deus ordenou que vocé seja
e onde como um homem vocé esta colocado. (Persius, Sdtiras, 3.66°"%)

Os filésofos poderiam se empenhar em discursos admoestativos acerca da ilusdo das
riquezas ou dos tormentos ocasionados pelos excessos humanos de modo a oferecer algum
sentido ou orientacdo para as agdes humanas®’®.  Séneca ja orientava que a filosofia “exige
de cada homem que ele deve viver de acordo com seus proprios padrdes, que a sua vida nao
deve estar fora de harmonia com as suas palavras [...]”. Ou seja, “¢ o dever mais elevado e a
maior prova de sabedoria, que obras e palavras devem estar de acordo [...]” (Epistulae 20,2)°"".
Plutarco®’®, Luciano®” e Epictetus®® manifestam semelhantes preocupagdes quanto aos
discursos e as agdes dos filésofos ainda que em diferentes perspectivas. Conforme destacou S.
Mason>?!,

Os testes da pratica filosofica genuina eram claros para todos: simplicidade absoluta
da vida; tranquilidade de espirito em todas as circunstancias; desdém por valores
comuns, opinides e prazeres sensuais; desrespeito pelas convengdes sociais e status,

Plutarco, Sobre o amor a riqueza 524d. cf. PLUTARCH. Moralia. with an English Translation by. Frank Cole
Babbitt. Cambridge, MA. Harvard University Press. London. William Heinemann Ltd. 1928.

574 Plato, Gorgias 507b cf. PLATONE. Gorgia. A cura di G. Reale. Roma: Bompiani, 2011; Polibio, Historia
22.10.8; Diodorus de Sicilia, Bibliotheca Historica 1.92.5 cf. OLDFATHER, Op. cit., 1998-2001; Xenofontes,
Memorabilia 4.8.7,11. CF. MASON, S. Philosophiai. In: KLOPPENBORG, J. S.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit.,
1996. p. 33.

575 Cf. JUVENAL, PERSIUS. Juvenal and Persius. Edited and translated by Susanna Morton Braund. Loeb
Classical Library 91. Cambridge, MA: Harvard University Press, 2004.

576 Séneca, por exemplo, escreve: “Nds falamos muito sobre desprezando dinheiro e nds damos conselhos sobre
este assunto nos mais longos discursos, que a humanidade pode acreditar que as verdadeiras riquezas existem na
mente e ndo em sua conta bancaria, ¢ que o homem que se adapta ao seu meio apertado e faz-se rico em uma
pequena soma, ¢ o homem verdadeiramente rico” (Epistulae 108,11 cf. SENECA, L. A. Tutte le opere. Dialoghi,
trattati, lettere e opere in poesia. Editor: G. Reale. Roma: Bompiani, 2000). Epitetus, por sua vez, advertia que a
serenidade e a felicidade “ndo estdo em possessdes. Se vocé duvida disto, olhe para Croesus, olhe para os ricos
atuais, o amontoado de lamentagdes com as quais suas vidas sdo cheias” (Arrian, Discursos de Epictetus/Diatribe
3.22,27 cf. EPITTETO. Tutte le opere. Diatribe - Frammenti - Manuale — Gnomologio. Editado por G. Reale e C.
Cassanmagnago. Roma: Bompiani, 2009).

77 Cf. também Luciano, Menippus 5; Arrian, Discursos de Epictetus/Diatribe 2.9.17.

578 De stoicorum repugnantiis 1.

57 Luciano, Menippus 5; Hermotimus 9-19.

380 Arrian, Discursos de Epictetus/Diatribe 2.9.17; 3.26.8-23.

581 Philosophiai. In: KLOPPENBORG, J. S.; WILSON, S. (Ed.). Op. cit., 1996. p. 35.
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demonstradas no discurso corajoso antes socialmente superior; e, especialmente,
destemor diante da morte’®2.

Para Justino, “a filosofia € a ciéncia do ser e do conhecimento da verdade, e felicidade
é a recompensa dessa ciéncia e desse conhecimento” (Didl. 3.4)°%3. Sua perspectiva é distinta,
mas em meio aos tragos comuns da sua linguagem, as particularidades do seu pensamento e de
seu plano apologético ganham formas. O que seria o “ser” sendo o proprio Deus, ou seja,
“aquele que ¢ sempre encontrado do mesmo modo, invariavel e também a causa do ser de todos
os outros seres” (Didl. 3.5)°%*. Assim, a filosofia seria ainda “o maior e mais precioso bem

diante de Deus, para o qual somente ela nos conduz e nos associa” (Didl.2.1)°%.

Depois de
percorrer diversas escolas filosoficas, Justino encontra nas crengas cristas aquilo que chama de
“filosofia segura e proveitosa” [$pLrocodtar dodarfi Te kol odudopor]’*. E por aderir a esse
tipo de filosofia que ele se considera filosofo e admoesta para que seus ouvintes atentem para
a remissdo. O apologista vé nas doutrinas cristds algo essencial: “nelas ha alguma coisa de
temivel e sdo capazes de comover os que se afastaram do caminho reto, a0 mesmo tempo em
que elas se convertem em dulcissimo descanso para aqueles que nela meditam” (Didl. 8.2)**.
Assim, tais ensinos seriam eficientes para conduzir os homens a uma vida digna e a mudar o
sentido das vidas desregradas®®®. Este caréter transformador das doutrinas crists ¢ usado por
Justino, neste seu discurso apologético, para acentuar o que seria, em sua perspectiva, uma
incoeréncia dos governantes ao permitirem que os cristdos fossem condenados em diversas
regides do Império.

Tendo em vista que a razdo para que as autoridades acatassem as denuncias anticristas

estava no fato de que esta superstitio era uma ameaca a ordem em fun¢do da sua expectativa

382 Cf. também a obra Sobre a aparéncia e o ser do cinico Teles de Megara; Sextus, Sentencas 64 cf. O'NEIL, E.
Teles (The Cynic Teacher). Missoula (Mont.): Scholars Press, 1977.

383 DLrocodlo pév, v & &y, érotriun éoti tod dvtoc kel Tod &AnBolc émyvwolg, ebdmuovie 8¢ taltng Thg
émothung kol thg coplag yépag. (MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 75).

B4 Ty kath T adtd kel Wowldtwe del €gov kai tod €lvan maoL tol¢ &Arolg oiTiov, todto & éoTv O Bedc.
(MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 75).

385 Eotl yap t@ 6vtL pLrocodla LéyLoTor KTARE KoL TLULGTATOV B, W TE OpLOGYEL Kal oUVLOTNOLY MUaC pévm
(MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 75).

386 Dial. 8.1. (MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 84).

387 §€oc yap T €xovoLy &V EouToic kel tkavol Sucwmfioal Tolc ékTpemouéroug The dpbfic 680D, dvamauolg 8¢ Ndlotn
yiveotar tolg ékperetdorr avtolc. (MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 84).

58 Neste sentido, ele escreve: “Antes, nés nos compraziamos na dissolugdo; agora, abragamos apenas a
temperanca; antes, nos entregavamos as artes magicas; agora, nos consagramos ao Deus bom e ingénito; antes
amavamos acima de tudo, o dinheiro e as rendas de nossos bens; agora, colocamos em comum o que possuimos e
disso damos uma parte para todo aquele que estd necessitado; antes, nds nos odidvamos € nos matavamos
mutuamente e ndo compartilhavamos o lar com aquels que ndo pertenciam a nossa raca pela diferenca de costumes;
agora, depois da apari¢do de Cristo, vivemos todos juntos, rezamos por nossos inimigos e tratamos de persuadir
0s que nos aborrecem injustamente, a fim de que, vivendo conforme os belos conselhos de Cristo, tenham boas
esperangas de alcangar conosco os mesmos bens que esperamos de Deus, soberano de todas as coisas” (I Apol.
14.2-3).
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sobre o “reino de Deus”, Justino inclui no seu projeto apologético uma explanagdo sobre a
contribuicdo crista ao estabelecimento da paz no Império. Nao se podia esperar que uma religiao
estrangeira, principalmente oriunda de uma nagdo problematica como a dos judeus, pudesse
representar algum beneficio. Sua propria indefini¢do enquanto religido dificultaria essa
possibilidade e o seu carater exclusivista acentuaria os atritos sociais. Mas o pensador de Flavia

Neépolis € direto em dizer:

Somos vossos melhores ajudantes e aliados para a manutencdo da paz, pois
professamos doutrinas como a de que ndo ¢ possivel ocultar de Deus o malfeitor, o
avaro, o conspirador ou o homem virtuoso, e que cada um caminha para o castigo e
salvacdo eterna, conforme o mérito de suas agdes. Com efeito, se todos os homens
conhecessem isso, ninguém escolheria por um momento a maldade, sabendo que
caminharia para a sua condenagdo eterna pelo fogo, mas se conteria de todos os modos
e se adornaria de virtude, a fim de conseguir os bens de Deus e livrar-se dos
castigos®®.

De modo surpreendente Justino apresenta o valor das crengas cristds para o
estabecimento da ordem social, algo que vai de encontro as dentlincias e suspeitas sobre os
cristdos. Longe de camuflarem em suas reunides algum tipo de maquinacdo contra o poder
romano, os cristaos deveriam ser vistos a partir dessa perspectiva emersa da teoria de Justino
como cooperadores na constru¢do de um modelo de sociedade civilizado.

Conforme destacou Paul Veyne®°, no mundo greco-romano “moral e religido estavam
parcialmente ligadas porque se pedia aos deuses que protegessem os bons e castigassem 0s
maus. Deuses e homens julgavam da mesma maneira os bons e maus, pois compartilhavam da
mesma moral”. Para os deuses a moral dos mortais também nao interessava. A opinido humana
sobre os deuses também variava desde a atribuicdo de virtudes até a lastima por serem egoistas
e mercenarios. Nao era possivel pensar nos deuses como senhores vigilantes da justica. No

entanto, os deuses poderiam vingar as injustigas®"

. Nao se deve pensar que a religido de gregos
e romanos era estatica. Sdo identificadas transformagdes durante os séculos. A filosofia, as
mudancas culturais e a paideia relacionaram a divindade ao sumo bem e acentuaram os
contornos entre a religiosidade das pessoas comuns e a dos membros das classes elevadas e dos
letrados™~.

Varrdo> atribuiu trés concepgdes para os deuses: os deuses das cidades, os deuses

vistos pelos filosofos e os deuses das narrativas dos poetas. Segundo Paul Veyne*, inspirados

89 1.12.1-3.

30 0 Império greco-romano. Rio de Janeiro: Elsevier, 2009. p. 220.

1 Ibid. p. 239.

32 BURKERT, W. Greek Religion. Cambridge, MA: Harvard University Press, 1985. pp. 305-332.

393 Apud Agostinho de Hipona, 4 Cidade de Deus 1V.31,1 (cf. AGOSTINHO, S. 4 cidade de Deus: contra os
pagdos. Editado por Oscar Paes Leme Braganca Paulista: Editora Universitaria Sdo Francisco, 2008.). Plutarco se
referia a trés visdes sobre os deuses: a dos filésofos, poetas e legisladores (Amatorius XVIIIL.10,765c¢).

% Op. cit., 2009. p. 256.
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por Euripides os estoicos estavam convencidos de que os deuses ndo podiam se portar mal. Os
deuses dos filosofos se afastavam das narrativas mitoldgicas anteriores para assumirem as vezes
o apice da virtude. Para Platdo, os deuses eram a medida de todas as coisas e ndo seria
conveniente receberem oferendas de pessoas desonradas>®>. Para Justino, Platio fala de acordo
com o mesmo logos que falou pelos profetas>*S.

A relagdo entre moral e religido passou por transformac¢ao, mas essa mudanca ficou
restrita a certos circulos sociais. Para alguns criticos e pensadores, o temor religioso seria util
para a contensao humana. Mas essa nao era uma opinido comum. Isocrates (viveu de 436 a 338
a.C.) escreveu que: “aqueles que creem que os favores dos deuses e suas punigdes sao maiores
do que realmente sdo prestam um grande servico a sociedade™*®’. Mais tarde Polibio (viveu
entre 203 a.C. — 120 a.C.), ao comparar 0s romanos aos gregos, também destacou o valor das

crencas religiosas romanas no estabelecimento da ordem:

Muitos poderiam pensar que isso € irresponsavel, mas [...] seu objetivo é usar isso
como forma de controle sobre as pessoas comuns. Se era possivel formar um Estado
inteiro de filosofos, isso seria, no entanto, desnecessario. Mas vendo que as multiddes
sdo inconstantes, cheias de desejos desregrados, iras irracionais e paixdo violenta, o
unico recurso ¢ manté-los sob controle pelo terror misterioso e efeitos cénicos desse
tipo>%8.

Ele afirma ainda que ndo era sem sentido que os antigos promoviam entre as pessoas
simples diversas opinides sobre os deuses e a crenga no Hades. Tendo em vista essa importante
funcio da religido na manutencdo da ordem, Polibio®®” pensa que aqueles que, em seu tempo,
abriam mao da religido agiram de forma precipitada e insensata, pois o temor aos deuses
afastaria os homens da corrupgao.

No século 11 d.C., ¢ Justino quem olha as mais distintas crengas do Império com um tom
de superioridade. Deve-se lembrar de que ha um espago temporal de aproximadamente trés
séculos entre Polibio e Justino. No II século d.C. a filosofia ja havia se tornado um elemento

essencial da cultura romana e o fluxo das suas interrogacdes e das suas performances publicas

595 Leis IV.716¢,717 cf. PLATONE, Le leggi: Testo greco a fronte. Milano: Biblioteca Univ. Rizzoli, 2005.

3% I Apol. 59.1-11. Por isso seria possivel estabelecer tantas correlagdes com o pensamento cristdo.

397 Busires 11.24 c¢f. ISOCRATES. Isocrates. Evagoras. Helen. Busiris. Plataicus. Concerning the Team of Horses.
Trapeziticus. Against Callimachus. Aegineticus. Against Lochites. Against Euthynus. Letters. V. I11. Loeb Classical
Library. George Norlin, Larue van Hook, trans. Cambridge, MA.: Harvard University Press, 1986.

38 Historias V1.56,14 cf. POLYBIUS. The Histories. Editado por W R. Paton. (Loeb classical library, LCL 128,
137,138, 159, 160, 161). Cambridge, Mass: Harvard University Press, 2005.

399 “Esta é a razdo por que, além de tudo, se aos estadistas gregos é confiada uma tinica moeda, embora protegidos
por dez funcionarios de vigilancia, muitos selos e o dobro de testemunhas, j4 ndo podem ser induzidos a manter a
fé; enquanto entre os romanos, em suas magistraturas e embaixadas, homens t€ém cuidado de grandes quantias de
dinheiro e ainda por puro respeito a seus juramentos mantém a fé intacta. E em outras nag¢des ¢ raro encontrar um
homem que meta suas maos fora do erario publico e € inteiramente puro em tais assuntos. Mas entre 0s romanos
¢ raro encontrar um homem cometendo tal crime” Historias V1.56,14 cf. POLYBIUS. Op. cit., 2005.
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acarretavam algumas transformacdes de carater ideoldgico na sociedade. Como escreveu Paul
Veyne,

o povo nunca deixou de crer e rezar. Mas em que um romano culto — um Cicero, um
Horécio, um imperador, um senador, um notdvel — podia crer dentro dessa
fantasmagoria dos deuses ancestrais? A resposta € categorica: nao podia crer em nada;
leu Platdo e Aristoteles, que, quatro séculos antes, tampouco acreditavam. Virgilio,
alma religiosa, acredita na Providéncia, mas ndo nos deuses de seus proprios poemas
— Vénus, Juno ou Apolo®®.

Justino mostra as razoes pelas quais os cristdos nao compactuavam com os demais
deuses e com a religido tradicional romana e ainda aponta aquilo que considera ser o carater
racional da “verdadeira filosofia”. Ele escreve: “as nossas doutrinas ndo sdo vergonhosas, mas

7601 " Porém, ele alega: “nos condenam sem saber se

superiores a toda filosofia humana
praticamos as coisas vergonhosas de que nos acusam, comprazem-se com deuses que as fizeram
e ainda exigem dos homens coisas semelhantes”®*?. Desse modo, o apologista destaca a
incoeréncia em se pensar que os povos seriam contidos por temor a deuses tdo imoderados
quanto os proprios homens em suas paixoes. Por outro lado, também, o temor ao Imperador, ou
a fidelidade demonstrada por meio do culto imperial sdo vistos como uma forma superficial de
controle, pois, como Justino escreve: “aqueles que agora, por medo das leis e dos castigos por
vos impostos, a0 cometer seus crimes procuram escondé-los, [...] sabem que sois homens e que,
por isso, ¢ possivel oculta-los de vos”%®. Esse “medo” das leis era um temor ao que é humano.
Desse modo, Justino sublinha que a auséncia de mecanismo superior de controle, como a
absor¢do da crenga em um Deus onisciente como o dos cristdos, ndo era muito favoravel a
obediéncia as leis.

O apologista apresenta um mecanismo de controle que julga ser muito mais eficiente:
“se se inteirassem e se persuadissem de que ndo se pode ocultar nada a Deus, ndo s6 uma acao,
mas sequer um pensamento, a0 menos por causa do castigo se moderariam de todos os modos,
como vés mesmos haveis de convir” (I Apol. 12.3)°*. Por essa razdo, ele considera que a
expansdo do cristianismo contribuiria para que as pessoas agissem de modo moderado e
respeitoso de acordo com a moral cultivada na comunidade e ainda acentuaria a fidelidade ao

Império.

600 Império Romano. In: DUBY, G.; ARIES, P. (Org.). Histéria da vida privada, 1: Do Império Romano ao ano
mil. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2009. pp. 196-197.

60171.15.3.

602 11.14.2. kol 8L TO MUY, odg émlotavtar towedta omole Aéyouvoiy aloypd [mpdttelv], katomdleobon, kol Sud
10 yoipew towedre mpateol Baolc kol étL VOV dmertodor mapd dvlpwTwy T duoe, (MUNIER, C. Op. cit., 2006.
p. 366).

6031,12.3.

604 ¢ €uaBov kal Emelobnoav Bedv Gdlvatov elvon AaBelv i, ob pévor mpattduevov dAr kol Pouievdpevor, kov
Sue TO EMKelua €k TaVTOC TPOTOU KAouLoL Moav, w¢ kol Luelc ovudroete. (MUNIER, C. Op. cit., 2006. p. 154).
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Sua estratégia apologética, portanto, ndo pode negar que as crencgas cristas reprovavam
uma série de diversos conjuntos de ideias, acdes e interagdes, que caracterizam um quadro da
organizagdo social. No entanto, essa nova religido ndo deveria ser encarada como uma
dessemelhanca absoluta. Varios pontos de contato entre a cultura paga e a doutrina dos cristaos
sao estabelecidos para convencer sobre esse aspecto.

Conforme destacou Nock®®’, "desde o inicio do primeiro século a.C. até tarde no Império
poucos duvidavam de que a filosofia era a coroa natural da educagdo". Em suas Apologias
especialmente, Justino explora o apreco de Antonino Pio e especialmente Marco Aurélio pela
filosofia, para enriquecer os tons filosoficos das doutrinas cristas. Na verdade, ndo se trata de
forjar uma comparagdo improvisada. As sinagogas judaicas também foram ocasionalmente
comparadas a escolas filoséficas. Flavio Josefo, por exemplo, menciona uma tradi¢do antiga
em que o proprio Aristoteles reconhecia que os judeus eram um povo particular de filsésofos
(Contra Apion 1.179°%%). Theophrastus®”’ ¢ Megasthenes (ambos de c. 300 a.C.), do mesmo
modo, consideravam os judeus como uma nacao de filésofos.

O Corpus philonicus ¢ repleto de empréstimos da linguagem filosofica. Para Filon,
Moisés teria sido o lider e filosofo ideal desenhado por Platio®®®, instruido em uma alta
educagdo e com uma visao licida sobre Deus, teve uma educacao de primeira classe em todos

os ramos do conhecimento, com uma visio Uinica sobre a natureza®”’

. O que Moisés produziu
ndo foi material para chicana entre as escolas, "mas a verdadeira filosofia que € tecida a partir
de trés vertentes - pensamentos, palavras e agdes - unidos em uma Unica peca para realizacao e
gozo da felicidade"¢!’. Mas a comparagdo de Justino vai mais fundo e termina por teorizar os
intercambios culturais entre judeus, cristdos e pagdos por meio de sua doutrina do /ogos.

611

Para Justino, assim como existiam inumeras escolas filosoficas® ', deveriam-se notar os

distintos grupos cristios existentes®!2. Tal como segundo os mais idealistas, nem todos aqueles

895 Conversion: the Old and the New in Religion from Alexander the Great to Augustine. London: Oxford
University Press, 1933. p. 177.

606 Cf. GIUSEPPE, F. Contro Apione: testo greco a fronte. Torino: Marietti, 2007.

607 Theophrastus, Sobre a Piedade, citado por Porfirio, Sobre a Abstinéncia 11.26; Megasthenes, Indica, citado em
Clemente de Alexandria, Stromata 1.15.72.5.

08 Vita Mosis 2.2.

99 Vita Mosis 1,21-24;

610 Vita Mosis 2.212. Segundo Flavio Josefo, os filosofos teriam copiado os ideais de Moisés (Contra Apion 1.162,
165, 175-82), argumento também aparecesse no discurso de Justino.

11 Segundo Justino, é por ignorarem “o que seja a filosofia e 0 motivo pelo qual ela foi enviada aos homens” que
existem muitas escolas e correntes de pensamento. Por abandonarem a “investigacdo sobre a verdade” e se
apegarem mais a tradi¢do de seus grandes mestres, s6 aceitando “como verdade o que cada um tinha deles
aprendido” que esses grupos se fragmentaram entre si (Didl. 2.1ss).

612 “Bles se chamam cristdos, do mesmo modo que os das nagdes atribuem o nome de Deus as obras de saus
maos e tomam parte em iniquas e sacrilegas incitacdes. Quanto a eles, uns se chamam marcionistas, outros
valentinianos, outros basilidianos, outros saturnilianos” Didl. 35.6; I Apol. 58.1-3.
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que se diziam filosofos o eram de fato, por ndo apresentarem uma pratica coerente com seus

discursos®'?; entre aqueles que se diziam cristios também era possivel serem identificados os

614

que eram cristdos apenas no nome® " *. Desse modo, um dos clamores do apologista ao imperador

¢ que ninguém fosse julgado por apenas um nome, mas pelas praticas e agdes®!®. Entre os

616

filosofos existiram aqueles que se apegavam a vaidades € a meras opinides’ °; mas também

existiram aqueles que mesmo sem conhecer a Cristo viveram segundo a “reta razao”, ou seja,
segundo o logos. Estes, de fato, teriam sido cristdos mesmo quando se chamaram ateus, pois se

dedicaram ao que ¢ correto e justo, ndo temendo a morte e condenando os falsos enganos dos

617

demonios®'’. Desse modo ele escreve:

tudo o que os filosofos e legisladores disseram e encontraram de bom, foi elaborado
por eles pela investigag@o e intuigdo, conforme a parte do logos que lhes coube.
Todavia, como eles ndo conheceram o logos inteiro, que ¢ Cristo, eles frequentemente
se contradisseram uns aos outros. Aqueles que antes de Cristo tentaram investigar e
demonstrar as coisas pela razdo, conforme as forgas humanas, foram levados aos
tribunais como impios e amigos de novidades. Sdcrates, que mais se empenhou nisso,
foi acusado dos mesmos crimes que nos, pois diziam que ele introduzia novos
demonios e que ndo reconhecia aqueles que a cidade considerava como deuses. O fato
¢ que, expulsando da republica Homero e outros poetas, ele ensinou os homens a
rejeitar os maus demonios, que cometeram as abominagdes de que falam os poetas, e
a0 mesmo tempo os exortava ao conhecimento de Deus, para eles desconhecido, por
meio de investigacdo racional, dizendo: "Nao ¢ facil encontrar o Pai e artifice do
universo, nem, quando o tivermos encontrado, ¢ seguro dizé-lo a todos." Foi
justamente o que o nosso Cristo fez por sua propria virtude. Com efeito, ninguém
acreditou em Sdcrates, até que ele deu a sua vida por essa doutrina; em Cristo, porém,
que em parte foi conhecido por Socrates, - pois ele era ¢ € 0 logos que esta em tudo, e
foi quem predisse o futuro através dos profetas e, feito de nossa natureza, por si
mesmo nos ensinou essas coisas - em Cristo acreditaram néo s6 filésofos e homens
cultos, mas também artesaos e pessoas totalmente ignorantes, que souberam desprezar
a opinido, o medo e a morte; porque ele ¢ a virtude do Pai inefavel e ndo um vaso de
humana razdo (I Apol. 10.2-8)%'8,

Mesmo vendo coisas justas na doutrina de Platdo, em alguns dos pensamentos dos

estoicos e outros escritores, Justino lembra que o conhecimento compartilhado por estes ¢

613 “Sabe-se que 0 nome e a aparéncia de filosofo, alguns se arrogam sem terem praticado nenhuma agdo digna de
sua profissdo, e ndo ignorais que aqueles dos antigos que professam opinides ¢ doutrinas contrarias entram todos
na denominagdo comum de filésofos” (/ Apol. 4.8). Cf. também I Apol. 7.3, cf. JUSTINO, Op. cit., 1996.

614 “Aqueles, porém, que se vé& que ndo vivem como ele ensinou, sejam declarados como ndo cristios, por mais
que repitam com a lingua os ensinamentos de Cristo, pois ele disse que se salvariam, ndo os que apenas falassem,
mas que também praticassem as obras.” (I Apol. 16.8) cf. JUSTINO, Op. cit., 1996.

15 I Apol. 7.4.

616 Didl. 2.1ss. Sobre seu opositor, Crescente, ele escreve: “Nio merece o nome de filésofo um homem que, sem
saber uma palavra sobre nos, nos calunia publicamente, como se nds, cristdos, féssemos ateus e impios, espalhando
essas caliinias para congratular-se e agradar a multiddo transviada” (/I Apol. 8(9),2) cf. JUSTINO, Op. cit., 1995.
617 “aqueles que viveram conforme o logos sdo cristdos, quando foram considerados ateus, como sucedeu entre 0s
gregos com Socrates, Heraclito e outros semelhantes; e entre os barbaros com Abrado, Ananias, Azarias e Misael,
e muitos outros, cujos fatos € nomes omitimos agora, pois seria longo enumerar. De modo que também os que
antes viveram sem razao, se tornaram inuteis e inimigos de Cristo e assassinos daqueles que vivem com razao;
mas os que viveram e continuam vivendo de acordo com ela, sdo cristios e ndo experimentam medo ou
perturbagdo” (I Apol. 46.3,4) cf. JUSTINO, Op. cit., 1996.

618 Tradugdo adaptada de JUSTINO, Op. cit., 1995 com base no texto grego de MUNIER, Op. cit., 2006.
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619 Qs cristdos, no

limitado a parcela do logos spermatikos que coube naturalmente a cada um
entanto, tém o logos inteiro®?, que primeiro inspirou os profetas. Assim, o apologista procura
justificar o aspecto legitimador da “filosofia divina” cristd, a saber, que os profetas, como
Moisés, sao mais antigos que quaisquer filésofos do mundo greco-romano e seus ensinamentos
sdao confirmados pelos sinais milagrosos protagonizados pelo cumprimento de suas profecias
nos ultimos tempos®?!.

Por outro lado, o engano e a cegeira sdo tomados como conspiracao dos demonios para
que a luz do evangelho nao resplandega sobre os povos € para que vivam “irracionalmente”, ou
seja, em desacordo com o logos. Sua interpretacdo considera que mediante as obras dos
demonios perversos os cristdos sdo buscados e condenados a morte sob fortes calunias. O

apologista aponta para certos atentados contra escravos, meninos ¢ mulheres, obrigando-os a

confessarem coisas falsas®??. Ele pondera:

Com efeito, por qual motivo ndo haveriamos de proclamar publicamente que se trata
de uma divina filosofia, se bastasse dizer que ao matar um homem nds nos iniciamos
nos mistérios de Saturno e que ao fartar-nos de sangue, fazemos 0 mesmo que esse
idolo que tanto apreciais, mas também com sangue humano? E para semelhante rito
de aspergir com o sangue dos executados, destinais 0 homem mais ilustre e mais nobre
dentre vos. Por fim, quando dizem que abusamos dos vardes e nos unimos sem temor
com as mulheres, porque nio dizem que, fazendo isso, estaremos imitando a Zeus e
aos outros deuses, alegando em nossa defesa os escritos de Epicuro e dos poetas? (11
Apol. 12.5)%%3

Segundo sua leitura teoldgica desses eventos, os cristaos eram acusados de tais praticas
justamente porque as condenavam e, assim fazendo, incomodam aqueles que procediam

dissolutamente®*. Este tipo de leitura teolégica desenvolvida por Justino revela como sdo

619 “Confesso que todas as minhas oragdes e esforgos tem por finalidade mostrar-me cristdo, ndo porque as
doutrinas de Platdo sejam alheias a Cristo, mas porque elas ndo sdo totalmente semelhantes, como também as dos
outros filosofos, os estoicos, por exemplo, poetas e historiadores. De fato, cada um falou bem, vendo o que tinha
afinidade com ele, pela parte que lhe coube do /ogos seminal divino. Todavia, é evidente que aqueles que em
pontos muito fundamentais se contradisseram uns aos outros, ndo alcangaram uma ciéncia infalivel, nem um
conhecimento irrefutdvel. Portanto, tudo o que de bom foi dito por eles, pertence a nds, cristdos, porque nos
adoramos e amamos, depois de Deus, o logos, que procede do mesmo Deus ingénito ¢ inefavel. Ele, por amor a
nds, se tornou homem para partilhar de nossos sofrimentos e cura-los. Todos os escritores s6 puderam
obscuramente ver a realidade, gracas a semente do /ogos neles ingénita. Com efeito, uma coisa ¢ o germe ¢ a
imitacdo de algo, que ¢ feita conforme a capacidade; e outra, aquele mesmo do qual se participa e imita, conforme
a graca que também dele procede” (I Apol. 13.2-6). Cf. Dial. 1.3; 3.4-7; JUSTINO, Op. cit., 1995.

620 IT Apol. 10.1.

621 “H4 muito tempo, existiam alguns dos homens mais antigos do que todos estes considerados fil6sofos, homens
bem-aventurados, justos e amigos de Deus, que falavam inspirados pelo espirito divino e, divinamente inspirados,
predisseram o futuro que esta se cumprindo exatamente agora. Sdo os chamados profetas. Somente eles viram e
anunciaram a verdade aos homens, sem temer ou adular ninguém, sem deixar-se vencer pela vangloria; pelo
contrario, repletos do Espirito Santo, disseram apenas o que viram e ouviram. Seus escritos se conservam ainda
hoje, e quem os 1€ e neles acredita pode tirar o maior proveito nas questdes a respeito do principio e fim das coisas
e sobre aquelas coisas que o filésofo deve saber” (Didl. 7.1,2) cf. JUSTINO, Op. cit., 1995.

62 11.12,4.

623 ¢f. JUSTINO, Op. cit., 1995.

624 11.12.
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construidas as fronteiras entre os cristdos ¢ o seu ambiente externo, além de manifestar um
processo dinamico de intercambiamentos de elementos culturais e significativos empregados
nas interagdes deste perido historico. Seu discurso, porém, ainda se assenta sobre elementos
comuns a cultura dos judeus, dos quais procura desvincular a imagem dos cristdos. Enquanto
ao interaguir com uma audiéncia paga Justino procura apresentar a Eucaristia como algo que
poderia ser compreendido semelhantemente aos rituais mitraicos, ao interagir com um

interlocutor judeu, sua leitura da mesma Eucaristia sofre outras adaptagdes.
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3 OSJUDEUSE A EUCARISTIA

A historia do povo judeu entre o periodo macabaico (165 a.C.) e a revolta de Bar Kochba
(135 d.C.) sao marcadas por momentos de instabilidade, com a proliferagao de variados grupos
judaicos com praticas e ideias particulares. Como destacou Donizete Scardelai, “por tras de
ideias divergentes, temos pessoas vivas que recriam suas expectativas e crencas”®?. Isso deve
atirar a atengao para as transformagoes e ressignificagdoes que ocorrem em determinado cenario.

O periodo helenistico ocasionou mudangas ¢ adaptagdes a religido de Israel, sob os
efeitos de mudangas na estrutura social e religiosa das comunidades judaicas. Comumente, o
proprio termo “judaismo” € aplicado por académicos do ocidente a religido pos-exilica como
forma de contrasta-la a religido de antes do exilio. Mas ¢ um procedimento delicado tratar
genericamente a religido dos judeus em um periodo tio plural e dinAmico. E. P. Sanders®?¢ falou
de “common judaism”, referindo-se a uma estrutura de crengas e praticas com elementos
comuns & maioria dos judeus no I século. O monoteismo e a alianga com Deus; o tempo ¢ a
sinagoga; o sacrificio e o servico da palavra; a escritura e as tradigdes sagradas seriam alguns
desses elementos-chave. Em decorréncia da propria conveniéncia semantica, quando se faz uso
do termo “judaismo”, tem-se em mente um conjunto de aspectos comuns que hoje, sob a luz de
profunda investigacao, entende-se corresponder a variadas correntes de pensamentos € praticas
entre judeus. Mas, como destacaram Martin Hengel e Roland Deines®?’, a tese de um judaismo
padrdo tal qual apresentada por Sanders ¢ totalmente idealizada. Para uma compreensado
histérica deste periodo € preciso levar em consideragdo a dindmica de cada grupo e de seus
aspectos particulares.

A partir do século XX foram intimeras as tentativas de se compreender a relagio entre
cristdos e judeus nos primeiros séculos. Uma das principais transformagdes de perspectiva

identitaria que acontecem nos primeiros séculos e sobre os primeiros séculos € como o

825 Da religido biblica ao judaismo: Origens da religido de Israel e seus desdobramentos na histéria do povo judeu.
Sdo Paulo: Paulus, 2008. p. 107.

26 Judaism, practice and believe 63 BCCE -66 CE. London/Philadelphia: Trinity Press, 1992.; Id. Common
judaism and synagogues in the First Century In: FINE, S. (Ed.). Jews, Chrsitians, and Polytheists in the Ancient
Synagogue: cultural interaction during the greco-roman period. London/New York: Routledge, 2005. pp. 1-15.;
Id. Jewish Law from Jesus to Mishnah: five studies. London/Philadelphia: SCM Press/Trinity Press International,
1990.

027 HENGEL, M.; DEINES, R.. E. P. Sanders’ ‘Common Judaism’, Jesus, and the Pharisees. Journal of
Theological Studies, 1995, 46 (1), p. 50. doi:10.1093/jts/46.1.1.



125

cristianismo passa da condi¢do de um grupo judaico para um grupo “anti-judaico”. Com as

palavras de Paulo Augusto de Souza Nogueira®?®:

O cristianismo surgiu no Mundo Antigo como um movimento messianico judaico.
Seu lider, Jesus de Nazaré, era galileu e com sua atuacdo como milagreiro e profeta
pretendia promover uma renovagao religiosa de seu povo. Todo o horizonte de sua
atuacdo ¢ alimentado pela cultura e pela religido judaica. Judeus também s@o os seus
primeiros seguidores, tanto na Palestina quanto na didspora. Os primeiros gentios a
aderirem a este grupo religioso provinham de adeptos e simpatizantes da religido
judaica no mundo mediterraneo. Como ¢ possivel que apenas algumas décadas depois
praticar rituais judaicos e identificar-se com eles seja visto como um problema pelos
seguidores de Jesus de Nazaré? Que os que assim se portem sejam condenados como
“judaizantes” ou como “sinagoga de Satanas”? Por que os seguidores de costumes da
etnia do fundador do movimento foram caracterizados como heréticos e deveriam, por
consequéncia, ser excluidos? E que repercussdo estas defini¢des antigas tiveram nas
relagdes entre a igreja antiga e o judaismo?

Para compreender essas transformacdes e os processos culturais que permeiam tais
interposicdes € necessario levar a analise ao nivel discursivo das fontes.

Nas Apologias de Justino j4 se notam alguns contrastes construidos discursivamente
entre grupos religiosos, mas de modo especial o Didlogo com Trifdo apresenta um conjunto de
argumentos explicativos acerca das principais posi¢des cristds e seus contornos com relagao
aos judeus. A andlise das impressdes sobre os judeus, bem como de seus posicionamentos,
contribui em grande medida para a compreensao da situacdo desses grupos no II século. Um
aspecto, no entanto, deve ser privilegiado nesta analise: como a questdo ¢ debatida em confonto

com os judeus e circundando a fun¢@o assumida pela eucaristia.

3.1 A representagio dos judeus nos escritos de Justino

Trifao®%, personagem que representa um judeu ilustre acompanhado de seus amigos, expde
aquelas que seriam as principais razoes para a resisténcia dos judeus aos cristaos na concepgao

de Justino:

0 que nos deixa sobretudo perplexos ¢é o fato de que vos, que dizeis praticar a religido
e vos considerais superiores a plebe pagd, em nada sois melhores que eles, nem viveis
uma vida diferente dos pagdos. Nao guardais as festas e sabados, nem praticais a
circuncisdo. Além disso, pondes vossas esperangas num homem crucificado,
confiando receber de Deus algum bem sem guardar os mandamentos dele. Ou ndo
leste que sera exterminada da sua descendéncia toda pessoa que ndo for circuncidada
no oitavo dia? E ele ordenou isso tanto para os estrangeiros como para 0s escravos
comprados a preco de dinheiro®’. Tendo desprezado a propria alianca, vds vos

628 O poder da diferenca: o judaismo como problema para as origens do cristianismo. In: FUNARI, P. P. A ;
SILVA, M. A. O. (Org.). Politica e identidade no Mundo Antigo. Sdo Paulo: Annablume/Fapesp, 2009. p. 131.
629 Busébio considera Trifio “um dos lideres judeus daqueles dias (Hist. Ecles. IV.18.6), e é frequentemente
suposto té-lo identificado como famoso rabino Tarfon. Niels Hydhal (Tryphon and Tarphon. Studia Theologica,
v. 10, n.2, 1956. pp. 77-88), no entanto, € contra esta identificagdo.

60 Cf. Gn 17,12.



126

descuidais de suas consequéncias, e ainda procurais convencer-nos de que conheceis
a Deus, quando nio fazeis nada do que fazem os que temem a Deus (Didal. 10.2)%!.

Assim se estabelece o ponto de partida para a construgdo da argumentagdo de Justino
em defesa dos cristdos em sua obra Didlogo com Trifdo. O apologista se empenhara em explicar
a diferenca entre os cristdos e os pagaos; o porqué de os cristdos ndo guardarem as festas e
sabados e nem praticarem a circuncisao; os fundamentos da crenga no Cristo crucificado; e, em
sintese, como o0s cristdos cumprem a seu modo as Escrituras.

No di4logo com Trifdo, Justino é quem tem o dominio constante da fala. Judith Lieu%*?
acredita que ndo se pode dizer que se trata de um “mondlogo do vitorioso” como dizia Adolf

von Harnack®?

, pois hé diversas substancias contra-argumentativas que fazem de Trifao algo
mais do que um espantalho. Todavia, cabe ressaltar que a contra-argumentacdo do judeu
também ¢ metodologicamente pensada pelo autor para articular seus argumentos, fazendo dessa
interagdo um artificio retérico que cumpre sua fung¢do discursiva. Tanto no Didlogo quanto nas
Apologias, os argumentos de Justino sdo contraidos a partir de algumas correlagdes com a

634 & da recepgdo de ensinamentos cristdos®*. Por outro

filosofia, da interpretagdo das Escrituras
lado, atribui-se a incompreensdo de judeus como Trifao a ensinamentos de falsos mestres e a
baixa reflexdo sobre os textos sagrados (Didl. 9.15%¢). Na perspectiva de Justino, é devido a
incompreensao das profecias e das Escrituras em geral que os judeus se posicionam contra os

cristios (I Apol. 36.3%7). Os judeus que acompanham Trifio sdo representados como

831 JUSTINO, Op. cit., 1995.

32 Image and reality. New York/ London: T&T Clark, 1996/2003. p. 126.

833 Mission and Expansion of Christianity in the first three century. Grand Rapids, MI: Christian Classics Ethereal
Library, 2005.

634 I Apol. 31.1 “Entre os judeus, houve profetas de Deus, através dos quais o Espirito profético anunciou
antecipadamente os acontecimentos futuros, e os reis, que segundo os tempos se sucederam entre os judeus,
apropriando-se de tais profecias, guardaram-nas cuidadosamente tal como foram ditas e tal como os proprios
profetas as consignaram em seus livros, escritos em sua propria lingua hebraica” cf. JUSTINO, Op. cit., 1995. E
segue uma série de profecias das Escrituras: 7.45 — 1.57.

635 F dificil dizer com precisdo em que medida Justino foi devedor aos evangelhos sindpticos em sua obra. Alguns
paralelos podem ser estabelecidos Mt 5:28; 6:1, 19-20 com [ Apol. 15.1,4, 11, 15, 17; Lc 12:48b com [ Apol.17 .4
Lc 10:19 com Didl. 76.6; Lc 23:46 com Dial. 105.5. Justino identifica as fontes das palavras de Jesus como
“memorias dos apdstolos” (I Apol. 66.3; 67.3—4; Dial. 100.4; 101.3; 102.5; 103.6, 8; 104.1; 105.1, 5, 6; 106.1, 3,
4; 107.1], “evangelhos” (I Apol. 66.3) ou “memorias dos apdstolos e seus sucessores” (Dial. 103.8). Todavia
algumas divergéncias em relagdo ao material canénico podem ser constatadas (Dial. 88.3; 106.1-2). Em muitos
casos, Justino usa o que parece ser uma harmonizag¢ao de Mateus, Marcos e Lucas [Compare, e.g., Mt 22:30 ¢ Lc
20:35-36 com Dial. 81.4; Mt 13:3b—8; Mc 4:3-8; Lc 8:5-8 com Didal. 125.1). Devo toda essa parte a Susan Wendel
(Scriptural interpretation and community self-definition in Luke-Acts and the writings of Justin Marty.
Leiden/Boston: Brill, 2011. p. 4), que faz uma analise especial das correlacdes e discrepancias entre Justino e
Lucas-Atos.

636 <« ndo sabes o que estds dizendo, pois, seguindo mestres que ndo entendem as Escrituras, estis como que
adivinhando e dizendo o que te vem a mente. ”

637 “Nio entendendo isso, os judeus, que sdo aqueles que possuem os livros dos profetas, ndo s6 nio reconheceram
a Cristo ja vindo, mas também odeiam a nés, que dizemos que ele de fato veio, e mostramos que, como fora
profetizado, foi por eles crucificado.”
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escarnecedores que nio dio a devida atenc¢o aos argumentos de um cristdo (Didl. 8.3; 9,2%%).

Este desprezo pelo conhecimento divino ¢ interpretado como uma agdo de demonios malévolos,

a0 mesmo tempo em que se trata de algo sob o propésito divino®*.

Justino faz distingdo entre os “verdadeiros cristdos”, grupo do qual se considera parte e

aqueles que o seriam apenas da boca para fora. Sobre esses que ndo viviam como Cristo teria

99640

ensinado, o fildsofo orienta que “sejam declarados como ndo-cristdos” ", por mais que repitam

com a lingua os ensinamentos de Cristo. Para os pagaos, e até para Trifao, provavelmente nao
haveria distingdo entre esses grupos. Seriam eles os marcionistas, valentinianos, basilidianos,
saturnilianos, dentre outros nomes (Didl. 35,5-6) dos quais Justino procura se diferenciar®!.
Embora Justino saiba muito bem que entre os judeus havia varios grupos religiosos,
suas denuncias sobre as investidas dos judeus contra os cristdos sdo generalizantes. Na condi¢ao
de um judeu esclarecido, nem mesmo Trifao diz acreditar nas calinias proferidas a respeito dos
cristdos (Didl. 10.1,2), mas isso ndo o livra de ser incluido na investida de Justino contra os

judeus.

As outras nagdes ndo tém tanta culpa da iniquidade que se comete contra nos e contra
Cristo como v0s, que sois a causa do preconceito injusto que elas tém contra ele e
contra nds, que viemos dele. Com efeito, depois de crucificar aquele que era o unico
homem irrepreensivel e justo, por cujas feridas sdo curados os que se aproximam do
Pai por meio dele, quando soubestes que havia ressuscitado e subido aos céus como
as profecias haviam anunciado, ndo s6 ndo fizestes peniténcia de vossas mas agoes,
mas escolhestes homens especiais de Jerusalém e os mandastes por todo o mundo, a
fim de espalhar que havia aparecido uma impia seita de cristdos e espalharam as
caltinias que todos aqueles que ndo sé sois culpados de vossa propria iniquidade, mas
também da iniquidade de todos os homens, e com razao Isaias clama: “Por vossa culpa
o meu nome ¢é blasfemado entre as na¢des”®* (Didl. 17.1ss)%.

638 “Entdo os companheiros de Trifio deram novamente uma gargalhada e comecaram a gritar de forma mal-
educada”.

63 S3o0 os demonios os responsaveis pela confusio e pelo engano que faz com que os cristdos sejam
incompreendidos e perseguidos tanto por judeus quanto por romanos e demais povos (Cf. 7 Apol. 5.2; 44.12; 45.1;
11.1.2; 12.5). Ao imperador o apologista escreve: “Vos, porém, ndo examinais nossos juizos, mas, movidos de
paixdo irracional e aguilhoados por demonios perversos, nos castigais sem nenhum processo € sem sentir remorso
algum por isso0.” (I Apol. 5.1). E sobre a submissdo dos demonios aos propositos de Deus: “Deus também adia por
um fim a confusio e destrui¢do do universo, por causa da semente dos cristdos, recém-espalhada pelo mundo, ...
De fato, se assim ndo fosse, vos nao terieis poder para fazer nada daquilo que faz eis conosco, nem serieis
manejados pelos demonios” (/] Apol. 7.1,2). Pois: “os demonios sempre se empenharam em tornar odiosos aqueles
que, de algum modo, quiseram viver conforme o Verbo e fugir da maldade” (I Apol. 8.1). E ainda: “'Eu também,
ao perceber que os malvados demonios tinham langado um véu sobre os divinos ensinamentos de Cristo, a fim de
afastar deles os outros homens, desprezei da mesma forma aqueles que propagavam tais calinias como o véu dos
demonios e a opinido do vulgo” (/I Apol. 13.1). O conceito de “demdémio” utilizado por Justino ja recebe uma
conotacdo maligna, cristianizada e, assim, diferente da ideia grega de daimon. Cf. POPE, M. The concept of the
DAIMON in Justin’s Second Apology. Master of Arts’s dissertation. Departament of Classics. University of
Kansas. 2000.

640 1 Apol. 16.8.

641 Mais informagdes sobre os “verdadeiros cristdos” no proximo capitulo.

4215 52,5.

643 JUSTINO, Op. cit., 1995.
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Os judeus sdo retratados como os responsaveis, segundo Justino, por espalharem
caltinias contra Jesus, o Cristo. O que ¢ entendido como um repudio da parte dos judeus ao
salvador, mas que na verdade poderia ser uma reacao natural de pessoas que ndo aceitam as
crengas de determinado grupo que surgiu.

De fato, segundo o Birkath ha-minin, a bengao contra os heréticos, que de acordo com
a tradigdo foi introduzida sob Gamaliel II (bBer. 28b-29a), os cristdos poderiam ser excluidos
das sinagogas. Mas nao ha evidéncias de que havia uma conspiragao sistémica dos judeus contra

644 Ainda assim, ndo ha

0s cristaos, nem que esta bencao se referisse diretamente aos cristaos
nenhuma razao para se duvidar que o apelo cristao ao reconhecimento de Cristo por parte dos
judeus pudesse despertar a resisténcia de muitos. Justino deixa claro que também deseja que os

judeus se convertam:

Portanto, rogamos por vos e por todos os que nos atacam para que, convertendo-vos
juntamente conosco, ndo blasfemeis Jesus Cristo que, por suas obras e milagres que
ainda hoje se realizam em seu nome, pela exceléncia de sua doutrina e das profecias
que a respeito deles foram feitas, ndo merece nenhuma reprovacio ou acusagao. Pelo
contrario, crendo nele, possais salvar-vos em sua segunda vinda gloriosa e ndo sejais
por ele condenados ao fogo. (Didl. 35.8)%%

Mas ao apelo de Justino, Trifao responde: “estas dizendo muitas blasfémias pretendendo
nos convencer...” (Dial. 38.1). Esta também poderia ser a reacdo de muitos judeus as doutrinas
cristas.

As fronteiras entre judeus e cristdos ndo eram tdo definidas em meados do século 11°4¢ ¢
o Didlogo aponta para o fato de que tanto entre judeus quanto entre aqueles que poderiam ser
chamados de “cristaos”, como Justino, essa relagdo ¢ relativa. Ele, por sua parte, sustenta que
seria possivel algum judeu se salvar obedecendo a lei de Moisés e confessando a Cristo como
seu salvador, desde que ndo pretendesse submeter os demais a observar a lei e a circuncisao
(47.1). Todavia, deixa claro que “ha pessoas que nao se atrevem a dirigir-lhes a palavra, nem a
oferecer seu lar a elas” (Dial. 47.2). E ainda que Justino tenha uma posicao bem tolerante quanto

aos “judeus-cristdos”, ele aponta que

ndo se salvardo, pois, ainda que sejam da descendéncia de Abrado, os que vivem
segundo a lei, mas nio creem em Cristo antes de morrer, e principalmente aqueles que

644 KIMELMAN, R. Birkat Ha-minim and the Lack of Evidence for an Anti-Christian Jewish Prayer in Late
Antiquity. In: SANDERS, E. P.; BAUMGARTEN, A. 1.; MENDELSON, A. (Ed.). Jewish and Christian Self-
Definition. V. II: Aspects of Judaism in the graeco-roman period. Philadelphia: Fortress Press, 1981. pp. 226-244.
645 JUSTINO, Op. cit., 1995.

846 LIEU, J. The Parting of the Ways: Theological Construct or Historic Reality? Journal Studies of New Testament,
56, 1994, pp. 101-119. Republicado em Id. Neither Jew nor Greek: Construction of early Christianity.
London/New York: T&T Clarck, 2002.; LIEU, J.; NORTH, J.; RAJAK, T. (Ed.). The Jews among Pagans and
Christians in the Roman Empire. London/ New York: Routledge, 1992.; SANDERS, E. P.; BAUMGARTEN, A.
I.; MENDELSON, A. (Ed.). Jewish and Christian Self-Definition. V. II: Aspects of Judaism in the graeco-roman
period. Philadelphia: Fortress Press, 1981.; BENOIT, S. Giudaismo e Cristianesimo: una storia antica. Bari:
Laterza, 2005.



129

nas sinagogas anatematizaram e anatematizam os que creem nesse mesmo Cristo para
alcancar a salvacdo e livrar-se do castigo do fogo (Didl. 47.4)%.

Seus escritos deixam clara sua consciéncia de que, assim como existiam varios grupos
que se pretendiam cristdos e praticavam coisas odiosas, do mesmo modo existiam aqueles que
sequer poderiam ser reconhecidos como judeus, embora assim se autodenominassem. Ele
escreve:

ninguém considerard como judeus os saduceus ¢ seitas semelhantes dos genistas,
meristas, galileus, lelenianos, fariseus e batistas (ndo fiqueis incomodados ao ouvir o
que penso), mas como pessoas que se chamam judeus e filhos de Abrado, porém que
honram a Deus somente com os labios, como ele proprio clama, enquanto o seu
coragdo esta muito longe dele (Didl 80,4)%48.

Esta colocagdo demonstra um suporte para o seu argumento do que realmente ¢ ser
judeu. Ou seja, em sua leitura teologizada os judeus deveriam ser reconhecidos como um povo
eleito de Deus que se mantém fiel aquele que o chamou, ndo apenas uma descendéncia
bioldgica. O sinal de infidelidade a Deus passara a ser representado como a rejeigao ao Messias
enviado, ou seja, Jesus Cristo. Por isso, o apologista aponta a esses grupos como judeus apenas
de nome. Por outro lado, ele sugere que existiam também aqueles que recebiam de bom grado
a mensagem do evangelho, mas procuravam manter as tradi¢des judaicas, bem como aqueles
que “confessam Jesus como o Cristo, mas afirmam que ele ¢ homem nascido de homem” (Didl.
48.4).

A base das divergéncias que ampliardo as distdncias entre judeus e cristdos estd na
interpretacdo das Escrituras, que ocasionara um filtro escatologico para interpretar o mundo de

entao.

3.2 A disputa pelos significados das Escrituras

Justino se empenha para teologizar as divergéncias interpretativas entre judeus, como
Trifdo, e os cristdos. Desse modo sustenta que suas referéncias as Escrituras “parecerao
estranhas [...], por mais que as [leiam] todos os dias. Entdo [pode-se] compreender que, por
causa da [...] maldade, Deus [...] ocultou a sabedoria contida em suas palavras, com excecao de
alguns, [...] pela graga de sua grande misericordia” (Didl. 55.3). Por outro lado, Deus daria a

conhecer o sentido das coisas que deviam acontecer (Didal. 58.1) a quem ele bem entendesse.

647 JUSTINO, Op. cit., 1995.
648 Id
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Conforme destacou Susan Wendel®®, dentro deste mundo de competi¢do de apelos diversos, o
movimento de Jesus emergiu no I século como um grupo judeu que, em seu proprio sentido, se
apropriou das Escrituras como um meio de competicdo por reconhecimento social. Como
outros grupos judaicos anteriores, os cristaos insistiam que apenas eles possuiam a compreensao
correta dos textos sagrados para os judeus. Diferente dessas outras comunidades interpretativas
jé& conhecidas (como os fariseus e os essé€nios), no entanto, o que mais chama a atencao agora ¢
que nao-judeus, como Justino, se empenham em interpretar a biblia hebraica e a julgar o povo
judeu.

A interpretacao de Justino apresenta inimeros contornos ja conhecidos. A situagdo era
nao muito distante daquela dos dias de Paulo, quando a relagdo entre cristianismo e judaismo
ainda estava sendo trabalhada de modo menos elaborado. Porém, o “cristianismo” era agora
predominantemente gentilico. Havia uma espécie de “competi¢io” entre os apelos religiosos®*,
todavia, mais do que uma disputa por adeptos, manifesta-se um impulso por afirmar-se e
garantir um espaco social. Justino representa o clamor dos “cristdos” por apresentar o
verdadeiro significado dos profetas, ou ainda, para serem reconhecidos como o “verdadeiro
Israel”.

A obra de Justino oferece grande campo de interpretacdo das Escrituras. Nao ¢ dificil
perceber alguns pontos de contato entre sua perspectiva e a hermenéutica filonica. Para
Goodenough®!, por exemplo, o apologista foi um claro seguidor de Filon. Na obra de ambos
as contradi¢des indicam significados escondidos; expressdes reduplicadas sdo importantes;
omissdes sdo significantes; as palavras tém consistentes significados alegoricos; as
ambiguidades devem conformar ao ensino geral das escrituras; e nimeros, eventos, coisas €

652

nomes tém significados simbolicos™“. Mas como bem mostra Shortwell, ndo € necessario

h®3 reforca, por exemplo,

considerar uma dependéncia direta de Justino a Filon. David Rokéa
as disparidades entre Justino e Filon. David Aune®*, por sua vez, defende que a interpretagio
do Antigo Testamento de Justino ¢ afetada pelo judaismo, por Filon, pelo helenismo e pela
propria tradicao crista produzida antes dele, ou seja, aquilo que ele anacronicamente chama de

Novo Testamento.

849 Scriptural interpretation and community self-definition in Luke-Acts and the writings of Justin Marty.
Leiden/Boston: Brill, 2011. p. 245.

80 LIEU, J. Op. cit., 1996/2003. p. 121.

81 Theology of Justin Martyr. Jena: Frommann, 1923. p. 113, 116.

52 GRANT, F. Roman Hellenism and the New Testament. New York: Charles Scribner’s Sons, 1962. pp. 76-77
apud AUNE, D. Justin Martyr’s use of the Old Testament. Bulletin of the Evangelical Theological Society. 9, 1966.
p.181.

833 Justin Martyr and the Jews. Leiden/Boston/Koln: Brill, 2002. pp. 22-28.

654 Justin Martyr’s use of the Old Testament. Bulletin of the Evangelical Theological Society. 9, 1966. p.182.
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E evidente que Justino defende as ideias cristas a partir de um conjunto de doutrinas
herdadas e em alguns momentos relacionadas a “memoria dos apostolos”. Mas no II século
aquilo que conhecemos por Novo Testamento ainda ndo existia. Os textos circulavam muitas

) o X . s . 655
vezes aleatoriamente. Em partes, o apologista ¢ devedor a tradigdo paulina®”. Seus argumentos
ndo apresentam, por exemplo, um repudio a Lei, mas mostram uma clara divisdo das suas

prescrigdes:

na lei de Moisés ordenam-se algumas coisas por natureza boas, piedosas e justas, que
devem ser praticadas pelos que nelas creem; outras praticadas sob os que estavam sob
a lei, entdo escritas em vista da dureza de coragdo do povo. Dessa forma, portanto, os
que cumpriram o que ¢ universal, natural e eternamente bom, tornam-se agradaveis a
Deus e se salvardo por meio de Cristo na ressurei¢do, do mesmo modo que os justos
que os precederam: Noé, Henoc, Jaco e todos os que existiram, juntamente com o que
reconhecem este Cristo com Filho de Deus. (Didl. 45.3)%%

Desse modo, entende-se que a esséncia do que € “universal, natural e eternamente bom”
comunicado pelo logos também compde a natureza da lei, de modo que todos os que se orientam
por esses preceitos antes da lei também se tornam dignos diante de Deus e desse modo sao tidos
como aqueles que reconhecem a Cristo como Filho de Deus, ainda que tenham vivido em outro
tempo. Trifdo precisa reconhecer que devido a condi¢cdo atual do povo judeu no Império
Romano ndo ¢ possivel cumprir inteiramente a lei, uma vez que ndo hd mais templo em
Jerusalém. Justino se emprenha em interpretar escatologicamente esta condicdo e oferece
alternativas. Os desdobramentos dos ultimos anos, a destrui¢do do templo, a expulsdo e
perseguicao dos judeus sdo tomados como evidéncias de que os cristdos estdo corretos em se
absterem das praticas judaicas antigas.

Quanto a circuncisdo, Justino considera que incircuncisos como Noé e Abel, por
exemplo, alcancaram a graca de Deus e, atentando para a mensagem profética, prega certa
“circuncisdo do coragdo” (Didl. 114.1ss). Além disso, a circuncisdo®’ ¢é tida como um sinal,
capaz de distinguir os judeus dos outros homens e também dos cristaos (Dial. 16.2). Ela seria
um sinal para que os judeus sofram “com justica, e [suas] terras fiquem desertas, [suas] cidades
sejam abrasadas e os estrangeiros comam [seus] frutos [...], € ninguém de [seu povo] possa
entrar em Jerusalém” (Didl. 16.2). Pois “ndo ha nenhum outro sinal que [os] distinga do resto
dos homens, além da circuncisdo” (Dial. 16.2). Justino assim entende que este ¢ um sinal dado

por Deus de antemao para puni-los com a perseguicao ap6s a ultima revolta. Pois:

Essas coisas aconteceram a vds com razao e justica, porque matastes o Justo e, antes
dele, os seus profetas. E agora rejeitais os que esperam nele e em Deus onipotente e
criador de todas as coisas, que o enviou e, no que depende de vos, o desonrais,

655 WERLINE, R. The Transformation of Pauline Arguments in Justin Martyr's "Dialogue with Trypho”. The
Harvard Theological Review, v.92, n.1., pp. 79-93, 1999. Cf. também ROKEAH, D. Op. cit., 2002. pp. 43-95.

656 JUSTINO, Op. cit., 1995.

657 Segundo a Hist. Aug. Hadr. XIV.6, Adriano havia proibido a circuncisdo.
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maldizendo em vossas sinagogas aqueles que creem em Cristo. Nao tendes poder para
pOr vossas maos sobre nds, porque sois impedidos pelos que agora mandam; mas
fizestes isso sempre que vos foi possivel. (Didl. 16.2)%8

Esta culpa dos judeus sustentada por Justino ¢ constatada a partir da interpretacao dos
textos dos profetas, como Isaias: “Por vossa culpa o meu nome ¢ blasfemado entre as nagdes”
(Is 52,5). Quanto a essas coisas, Trifdo responde que seu debatedor fala escolhendo apenas o
que lhe agrada dos profetas (Didl. 27.1), algo que ¢ negado por Justino.

A versdo da Septuaginta ¢ assumida por Justino como o texto base das Escrituras e ha

sinais de que esta pudesse ser uma das criticas feitas aos cristaos pelos judeus.

Nao me deixo persuadir por vossos mestres, que ndo admitem estar bem-feita a
tradug@o de vossos setenta ancidos que estiveram com Ptolomeu, rei do Egito, mas
colocaram-se eles mesmos a traduzir. Além disso, quero que saibais que eles
eliminaram completamente muitas passagens da versdo dos setenta ancidos que
estiveram com o rei Ptolomeu, nas quais se demonstra que esse mesmo Jesus
crucificado foi claramente anunciado como Deus ¢ homem, ¢ que havia de ser
cruficificado ¢ morrer. Como sei que todos os de vossa raca os rejeitam, ndo me
detenho em discuti-los, mas passo as provas tomadas dos que ainda admitis. (Didl.
71.1-2)%°

O apologista alega que os mestres judeus eram criticos da tradug¢ao da LXX. Além disso,
os judeus sdo acusados de eliminaram completamente muitas passagens que na interpretacao
crista apresentada fazem referéncia direta a Jesus. Desse modo, ele mesmo se sente livre para
adaptar o texto, mesmo que nao o reconheca.

Justino d4 um exemplo desse tipo de discussdo. Enquanto algumas partes da versao
grega seriam admitidas com tranquilidade pelos judeus, a expressao “Eis que uma virgem ficara
prenhe” [I6ov 7 mapbévoc ev yaotpl Aqetans®] seria uma das passagens mal-interpretadas pelos
cristdos, onde deveria ser lido: “Eis que uma jovem ficard prenhe” [Isob 7 veavic ev yaotpl
Meton®®!]. Na verdade o Texto Massorético diz ]: n‘r‘vw \ﬂja m:bs_m nin “E eis que uma

mulher jovem prenhe daré a luz um filho”, e o texto da LXX traduz ﬂ?:5l7 M por 7 mapOévocts2,

Nao ha nada que prove definitivamente que H?TJ%SJ nao possa se referir a uma virgem, afinal a

3

cultura do povo hebreu esperava isso de uma jovem®®’, mas o termo hebraico se refere

especificamente a uma virgem ¢€ n‘;ma““. Por outro lado, embora o vocabulo grego map8évog

638 JUSTINO, Op. cit., 1995.

639 JUSTINO, Op. cit., 1995.

60 MARCOVICH, M. Op. Cit. p. 193.

66! Ibid.

062 XX Is 7,14 i80b 1y mapBévog &v yootpl €et kal Téfetor vidy

663 TI?TJ'?S_J / D’Dﬂ'?;.:? cf. HARRIS, R. L.; ARCHER Jr, G. L.; WALTKE, B. K. (Org.). The Theological Wordbook
of the Old Testament. Chicago, Illinois: Moody Press, 1980.

664 n';nn; / D‘Lﬂﬂ; Cf. Ibid., 1980. Cf. RICO, C. La Meére De L'enfant-Roi: "Isaie"” 7, 14 : ‘almah Et Parthenos
Dans L'univers Biblique : Un Point De Vue Linguistique : Etude De La Bible En Ses Traditions. Paris: les Ed. du
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se aplique melhor a traducdo de n?m:, ou seja, a uma “virgem”, ele ¢ empregado ainda em

correspondéncia a I'T?;%SJ em Gn 24.43, e as vezes aparece para se refeir a uma jovem casta ou

simplesmente a mulher que ainda nio se casou®®’

. A interpretagdo de Justino deriva certamente
de uma tradigdo cristd em desenvolvimento e disseminagdo®®. Desse modo, ele insistira que
esta profecia ndo poderia se referir ao nascimento de Ezequias como sustentavam alguns judeus,
mas a Jesus Cristo (Dial. 71,3; 77,2-4). Assim, sua interpretacao do texto da LXX se torna
fundamental para a constru¢do do mito do nascimento virginal de Cristo. Mas nao ¢ s isso.
Para Trifdo, “os que afirmam que Jesus foi apenas um homem e que por eleigdo foi
ungido e tornado Cristo dizem coisas mais criveis” que Justino (Didl. 49.1). O judeu declara
que também aguarda o Cristo, que sera ungido por Elias. Mas para Trifao, a crucificacdo de um
Cristo sem gloria ndo faz nenhum sentido. Para tentar convencé-lo de que também estas coisas
tém uma explicagdo com base nas Escrituras, Justino sustenta que o espirito profético de Elias
foi transferido a Jodo Batista (Didl. 49.3), que deu testemunho acerca do Cristo que ainda vira
gloriosamente para o grande e terrivel dia do Senhor. Mas quanto a isso, Trifdo retrucou:
“Também me parece absurdo o fato de que digas que o Espirito profético de Deus, que esteve
com Elias, também esteve com Jodo” (Didl. 49.6). Ao que Justino respondeu: “Nao te parece
que o mesmo aconteceu com Josué, filho de Nave, que sucedeu a Moisés na dire¢do do povo?
Deus mandou que Moisés lhe impusesse as maos, dizendo: “Transferirei sobre ele parte do meu

Espirito que ha em ti”%" (Didl. 49.6). Assim, do mesmo modo que Josué, um antitipo de

Cristo®®

, recebeu uma por¢do do espirito e foi usado por Deus para guerrear contra os
amalequitas enquanto Moisés tinha seus bracos levantados e sustentados. Semelhantemente, os
efeitos do espirto que cingia o Cristo se propaga pela sua crucificagdo e se manifesta sobre
“demonios e todos os principados e potestades da terra” que estremecem.

Para justificar esta for¢a “oculta de Deus” o apologista revela sua profunda dependéncia
do texto da LXX, combinada a uma interpretacdo alegorica que se adapta as necessidades

cristas. Ele diz:

Cerf, 2013. Em Lv 21.13-14 e Ez 44.22, por exemplo, seu contraste com outras mulheres que ja tiveram
experiéncia sexual ¢ incontextavel.

665 Cf. Hom. lliada 11. 2,514; 22,127 cf. MURRAY, A. T.; WYATT, W. F. (Ed.). Homer: Iliad. (Loeb classical
library, 170-171). Cambridge, Mass: Harvard University Press, 2003; o terno aparece como se referindo a uma
jovem inocente em Euripides, Hippolytus 1006 cf. EURIPIDE. Ippolito: texto greco a fronte. 2 ed. Milano:
Feltrinelli, 2014; Atenas também é chamada de map6évog em Athenas segundo Pausanias Desc. Da Grécia 5.11.10
cf. PAUSANIA. Guida della Grecia. Testo greco a fronte. Vol. 1-10. Milano: Biblioteca Univ. Rizzoli, [-- 2017],
LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. (Ed.). A Greek-English Lexicon. Oxford: Clarendon Press, 1940.

666 Mt 1,23 cita exatamente as palavras do profeta Isaias para se referir ao nascimento de Jesus.

%7 Nm 11.17.

%68 Dial. 113.1.
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Com efeito, dizem que o Senhor guerreava contra Amalec com mao oculta.
Entretanto, ndo podes negar que Amalec caiu. Se apenas com a vinda gloriosa de
Cristo se dissesse que Amalec deveria ser combatido, que sentido teria a Escritura que
diz: “Deus guerreia contra Amalec com méo oculta?”” Portanto, podeis compreender
que o Cristo crucificado teve alguma for¢a oculta de Deus, pois diante dele os
demdnios ¢ todos os principados ¢ potestades da terra estremecem” (Didl. 49.8)%%°.

Kpudla yap xepl 6 klpLog Toiepelv tov ~Apadnk €lpntar, mol tL émeser 6’ Apaink
olk dpvroeofe. Ei 6¢ ev tff evdoEw mapouoig T0d XpLotod moieundrocobul Tov
Apaink povov Aéyetar. molog kapmog éotar tod Adyov. 8¢ ¢pmor + Kpudle yepl o

\ ~ \ ) ’ ~ 7 173 ’ / ~ ~ , ~
Beo¢ morepel Tov "Apoadnk @ vofioal duvacBe 0TL kpuple SuvapLg Tod Beod yeyove TR
otavpwdérty XpLotg. v kol T Acpdvie ¢pplocer kel TRow ATAQG ol dpyol Kol
ovol i (Didl. 49.8).

Em primeiro lugar, a expressdo Kpudia xerpt é o emprego de uma tradugido problematica
que a LXX faz da Biblia hebraica (Ex 17.16):
7 TR PARY2 MITD RRAR M OpTOR T TN

E diz: “Pois com mao para o alto trono de Yah, ha guerra de Yavéh com Amaleque
de geragdo a geracdo” [tradugdol].

Mas a LXX o traduziu da seguinte forma:

e 2 A 7 ~ 7 2 AY 2 A -~ 2 7
OTL €V Xepl Kpudole TOAEUEL KUPLOG €TL AURANK GTTO YEVEQV €L YEVENC
Pois com mao oculta peleja o senhor contra Amalec de geragdo a geracao.

O texto grego traduz ®2 muito provavelmente como um derivado de “1©2 [cobertura, no

sentido de “ocultar”]®”!, mas se trata, na verdade, de um derivado de X®©3, que aparece 134 vezes

99 ¢¢

na Biblia hebraica como “trono”, “assento”®’2. Mas o que fez Justino se empenhar em relacionar
a “mao oculta” [xepl kpuvgaie] da LXX com o “poder oculto de Deus” [kpupie d0vepig tod
Beov] que procede da cruz de Cristo? Nao ¢ muito simples entender o que o apologista esta
fazendo sem observar atentamente os trechos anteriores. Em Ex 17.14, Deus diz a Moisés:
katdypaor TobTo €ic urnuoouror év BuPile kal 80¢ €i¢ ta dta Inoot OtL arovdf EaiciPw
10 urnuoowvor Apoink €k thg OTO tov obpavov. E isso foi lido da seguinte forma: “Escreve
isto para memoria em um livro e comunica a Jesus [ou seja, a Josué] que eu apagarei a memoria
de Amalec debaixo do céu”. A identificacao de Josué como um antitipo de Cristo se deve a um
efeito linguistico que surge da tradugdo da LXX. Neste caso, em especial, ha uma correlagao

que também esta presente na Epistola de Barnabé 12.8-9%73.

669 JUSTINO, Op. cit., 1995.

670 BOBICHON, P. Op. Cit., v. 1. p. 308.

671 Cf. HARRIS, R. L.; ARCHER Jr, G. L.; WALTKE, B. K. (Org.). The Theological Wordbook of the Old
Testament. Chicago, Illinois: Moody Press, 1980.; ROKEAH, D. Op. cit., 2002. p. 20; HARL, M; DORIVAL, G;
MUNNICH, O. La Bible Grecque des Septante: du judaisme hellénistique au christianisme ancien. Paris: Edition
du Cerf/ Edition du C.N.R.S., 1994. p. 307.

672 HARRIS, R. L.; ARCHER Jr, G. L.; WALTKE, B. K. (Org.). The Theological Wordbook of the Old Testament.
Chicago, Illinois: Moody Press, 1980. .

673 “Por que Moisés diz a Jesus filho de Naun, quando ele lhe deu este nome aquele que era profeta, que todo o
povo deveria ouvir somente a ele? Pois o Pai revela todas as coisas sobre seu filho Jesus. E assim, depois que
Moisés deu a Jesus o filho de Naun este nome, ele o enviou como um reconhecedor para espiar ao longo da terra
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Justino lembra que Josué se chamava Ausés [Avon] e teve seu nome mudado por Moisés

para Josué, conforme se 1& no livro de Numeros 13.16°7*. A LXX traduziu o nome hebraico

b9 WWT’TTWS pela sua forma transliterada "Inoodg, que equivale a “Jesus”, um nome comum na

676

judeia do I século®’®. Assim, Justino considera que:

de modo misterioso, Moisés deu a entender, no livro do Exodo, que o préprio nome
de Deus era Jesus, dizendo que ndo foi manifestado a Abrado, nem a Jaco, ¢ nds o
compreendemos. Porque ele diz assim: “O Senhor disse a Moisés: ‘Dize a este povo:
Eis que eu envio o meu anjo diante de ti, para que te guarde no caminho e te introduza
na terra que preparei para ti. Atende a ele, escuta-o, e ndo lhe desobedegas, porque ele
ndo te abandonard, pois 0 meu nome esta nele”®”’ (Didl. 75.1)

Portanto, o apologista conclui que “quem introduziu vossos pais na terra, compreendei-
o de uma vez por todas, foi aquele que, chamando-se antes Ausés, recebeu o nome de Jesus”
(Dial. 75.2). Josué passa a representar a prefiguracdo daquele que deveria vir para libertar o
povo da opressdo. Ha, no entanto, elementos suficientes para se reconhecer que esta expectativa
se desenvolve entre o povo de Israel a partir das profecias sobre Amalec.

Amalec ¢ apontado pelas Escrituras como aquele que se opoe a Israel no caminho até a

678

terra prometida®’® e por isso atraiu sobre si a maldi¢do do Senhor. O texto de Deuteronémio

prevé que quando o SENHOR der descanso de todos os inimigos ao redor do seu povo, na terra
que ele lhes da para dela tomarem posse como herancga, eles fariam com que os amalequitas
fossem esquecidos debaixo do céu (Dt 25.19 NVI). Semelhantemente, o oraculo de Balado
assume uma posicao de destaque na base destas construcdes escatologicas acerca da peleja com

Amalec. Em Numeros 24.17-20 (NVI) Ié-se o seguinte:

Uma estrela surgira de Jaco; um cetro se levantara de Israel. Ele esmagara as frontes
de Moabe ¢ o cranio de todos os descendentes de Sete. 18 Edom sera dominado; Seir

2
seu inimigo, também serd dominado; mas Israel se fortalecera. 19 De Jaco saira o
dominador; ele destruird os sobreviventes das cidades. 20 Balado viu Amaleque e
pronunciou este oraculo: “Amaleque foi o primeiro entre as nagdes, mas o seu fim
sera destruicdo”.

e disse, “Tome um pequeno livro em suas maos e anote as palavras do Senhor, que nos ultimos dias o Filho de
Deus ira abater a casa inteira de Amalec até suas raizes” Epistle of Barnabas. In: EHRMAN, B. The Apostolic
Fathers: Epistle of Barnabas; Papias and Quadratus; Epistle to Diognetus; The Shepherd of Hermas. Cambrdge,
Massachussetts/London: Harvard University Press, 2003.

674 “S3o esses os nomes dos homens enviados por Moisés para fazer o reconhecimento do pais. A Oséias filho de
Nun, Moisés deu o nome de Josué¢” (Tradugio CNBB, 2* edi¢do), na LXX 13:16 1é-se tadta T Ovduata TGV
qvdpdr obg dméoteLier Mwuofig kateokéPocbal Ty yAY kel énwrduacey Mwuofic tov Avon vidv Neuvn Tncodv
675 Também escrito como YV,

676 Cf. ILAN, Tal. Lexicon of Jewish names in Late Antiquity. Pt. 1: Palestine BCE — 200 CE. Tiibingen: Mohr
Siebeck, 2002.

677 Ex 23.20

78 Dt 25.17-18 “Lembrem-se do que os amalequitas lhes fizeram no caminho, quando vocés sairam do
Egito. Quando vocés estavam cansados e exaustos, eles se encontraram com vocés no caminho e eliminaram todos
os que ficaram para tras; ndo tiveram temor de Deus”.
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Certa expectativa passa a ser desenvolvida a partir da meng¢ao ao “cetro que se levantara
de Israel”, ou “uma estrela de Jacd”. Espera-se um lider que aniquilara os inimigos de Israel,
em especial aqueles que se colocaram no caminho do povo de Deus que saia do Egito para
entrar na terra prometida. O fim de Amalec ¢ novamente prenunciado.

Quando, porém, Deus incumbiu o rei Saul de destruir os amalequitas, este falhou em
sua missdo. O monarca de Israel recebeu ordem por meio do profeta Samuel para destruir tudo
0 que pertencesse aquele povo sem poupar nada nem ninguém, em func¢ao do que fizeram a
Israel na saida do Egito (/ Sm 15.2-3)%7°. Saul reuniu um exército e atacou os amalequitas, mas
poupou o rei Agague e “o melhor das ovelhas e dos bois, os bezerros gordos e os cordeiros” (/
Sm 15.8-9). Alguém poderia dizer que Saul executou a ordem de Deus pela metade, pois
“pouparam tudo o que era bom, mas tudo o que era desprezivel e inutil destruiram por
completo”. De qualquer forma, essa atitude foi severamente reprovada por Deus e pelo profeta

1680

Samuel®®”. Quando Saul tentou justificar-se alegando que havia permitido que seus homens

99681

poupassem o melhor gado para “sacrificiar ao Senhor”*®", o profeta Samuel o advertiu:

Acaso tem o SENHOR tanto prazer em holocaustos e em sacrificios quanto em que se
obedeca a sua palavra? A obediéncia é melhor do que o sacrificio, ¢ a submissdo ¢
melhor do que a gordura de carneiros. 2 Pois a rebeldia é como o pecado da feiticaria,
e a arrogancia como o mal da idolatria. Assim como vocé rejeitou a palavra
do SENHOR, ele o rejeitou como rei (I Sm 15.22-23).

Esta adverténcia de Samuel serd reprisada e atualizada varias vezes entre os profetas de
Israel®2. Justino recordard esta tradigio profética para justificar o procedimento dos cristios e

a auséncia dos sacrificios®®?

. Mas ¢ preciso analisar primeiramente o desenvolvimento da
tradi¢do messidnica em torno da peleja com Amalec antes de prosseguir com a explanagdo sobre
os sacrificios.

A rejeicdo de Saul®*

ampliou o espaco para o desenvolvimento da expectativa do
“ungido” que aniquilaria Amalec. Pois Samuel disse a Saul: “O SENHOR rasgou de vocé, hoje,
o reino de Israel, e o entregou a alguém que ¢ melhor que vocé. Aquele que ¢ a Gloria de Israel

ndo mente nem se arrepende, pois ndo ¢ homem para se arrepender” (I Sm 15.28-29). Assim

679 <2 Assim diz 0SENHOR dos Exércitos: ‘Castigarei os amalequitas pelo que fizeram a Israel, atacando-o quando
saia do Egito. 3 Agora vdo, ataquem os amalequitas € consagrem ao SENHOR para destrui¢do tudo o que lhes
pertence. Nao os poupem; matem homens, mulheres, criancas, recém-nascidos, bois, ovelhas, camelos e
jumentos’”’.

80 1 Sm 15. ""“Entdo o SENHOR falou a Samuel: ' “Arrependo-me de ter posto Saul como rei, pois ele me
abandonou e ndo seguiu as minhas instru¢des”. Samuel ficou irado e clamou ao SENHOR toda aquela noite.”

681 1 Sm 15.20.

82 Am 5.18 - 6.7; Jr 7.21-22.

83 Dial. 22.1-11.

684 1 Sm 15.26 “[...] Vocé rejeitou a palavra do SENHOR, € 0 SENHOR o rejeitou como rei de Israel!”
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poderiam se endagar: se havera gerra com Amalec de geracdo em geragdo, quando sera a

destruicao de Amalec? Na Midrash se 1€:

R. Eliezer disse que o periodo foi da geracdo de Moisés até a geracdo de Samuel. R.
Joshua diz que foi da geracdo de Samuel a geracdo de Mordecai e Ester. R. José diz
que foi da geracdo de Mordecai e Ester at¢ a geracdo do Rei Messias, que ¢ para
suportar por até trés geragdes (Tanhuma (Buber), Ki Tetze,22b-23a)%%°

O Midrash interpreta a expressdo “de geragdo a geragdo” em um sentido cdsmico.

Conforme destacou Louis Feldman®3®

, “que havia uma tradi¢do significante conectando a
profecia de Balado e Amalec pode ser indicado pelo fato de que o Talmud, em sua exposi¢ao
verso por verso das profecias de Balado (Sanhedrin 105b-106b) conecta Balado com Amalec”.
Mas umas das mais antigas ocorréncias entre Amalec e a profecia de Balado aparece em 4Q252

coluna 4%%7.

[A]50 9wx NN pYRY NN TOM YUY 13 I9ONY WA e wnn 1
Po0Y 9% DN NN 0NN WINKI VN 1T WNI [ [ 9ONy 2
NNN MO0 1IN Py Mo | | opwn nnnn 3

Traducao®®®:

1) [e] Tinna foi concubina de Eliphaz o filho de Esat, e ela concebeu a Amalec; Foi a ele que Saul feriu
2) como ele disse a Moisés, ‘Nos tltimos dias vocé apagara a memoria de Amalec
3) de debaixo do céu’ []

689

Segundo George Brooke®”, a presenca da expressdo D27 N'MR2 assinala uma

conexao com o oraculo de Balado em Nm 24. De acordo com aquela passagem biblica, Balado

fala sobre o que acontecera 21711 MIMR2%C. Amalec significa um divino comando que ainda

691

nao foi plenamente cumprido®’. Entre os judeus, as profecias do profeta Daniel serdo

combinadas a esta passagem e também alimentardo a escatologia judaica.

85 Apud HOROWITZ, E. S. Reckless Rites: Purim and the Legacy of Jewish Violence. Princeton, N.J: Princeton
University Press, 2006. p. 118.

686 "Remember Amalek!": Vengeance, Zealotry, and Group Destruction in the Bible According to Philo, Pseudo-
Philo, and Josephus. Cincinnati [Ohio]: Hebrew Union College Press, 2004. p. 77.

87 BROOKE, G. J. The Thematic Content of 4Q252. The Jewish Quarterly Review. New Series, Vol. 85, No. 1/2,
Jul. - Oct., 1994, p.34.

88 Cf. CHARLESWORTH, J. H.; LICHTENBERGER, H.; OEGEMA, G. S. Qumran-messianism: Studies on the
Messianic Expectations in the Dead Sea Scrolls. Tiibingen: Mohr Siebeck, 1998. p. 162.

%89 Thematic Content of 4Q252. The Jewish Quarterly Review. New Series, Vol. 85, No. 1/2, Jul. - Oct., 1994, p.
50.

0D VYIND TRYY T ODT ARYT N TN 725 WD T2 T TAY) Nm 24,14,

91 Cf. BEYERLE, S. "A Star Shall Come out of Jacob': A Critical Evaluation of the Balaam Oracle in the Context
of Jewish Revolts in Roman Times," In: KOOTEN, G. H. van; RUITEN, J. T. A. G. M. van, (Eds.), The Prestige
of a Pagan Prophet Balaam in Judaism, Early Christianity and Islam. Themes in Biblical Narrative; Leiden: Brill,
2008. pp. 163-88.
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Flavio Josefo escreve que “de muitas maneiras Daniel também escreve sobre o governo
romano e de como [Israel] deveria ser desolado” (dntiguidades Judaicas, X,11.7)%*2. Nos
tempos de Rabbi Akiba (40-137 d.C.), Amalec havia se tornado uma palavra codigo para Roma

693 Conforme também destaca John J. Collins®**, o principe

e representava o inimigo dos judeus
da congregagao aparece com tons messianicos no Documento de Damasco CD 7,19 relacionado
ao oraculo de Balado (Nm 24): “A estrela ¢ o Interprete da Lei que vird a Damasco; como esta
escrito, uma estrela surgird de Jacd e um cetro surgird de Israel. O cetro € o Principe de toda a
congregacdo, e quando ele vier castigard a todas as criangas de Sheth”. Embora nao haja um
consenso sobre o nome original do lider judaico que encabegou a sangrenta revolta contra os
romanos em 132 d.C., segundo o Talmud Ta’anit 4:6 (68d-69a), Rabbi Akiba o reconheceu Bar

Kochba [x231> 12 jwnw], como a “estrela que vem de Jaco”, o “Rei Messias™®”, como um

desdobramento das expectativas escatologicas®®®.

Para Justino, no entanto, Bar Kokhba nao era nada além de “o cabeca da rebelido, que
mandava submeter a terriveis torturas somente os cristdos, caso estes ndo negassem e
blasfemassem a Jesus Cristo” (I Apol. 31.6). A vitdria sobre os romanos nas primeiras batalhas
e o anseio por um libertador entusiasmaram a muitos judeus, mas o fracasso da insurrei¢ao
contra Roma exigiu uma reavaliacio das crencas messianicas®’. Justino faz uma leitura
teologica dos acontecimentos dos ultimos anos e interpreta tudo o que aconteceu como mais
um sinal a favor dos cristdos.

Seguindo a narrativa dos evangelhos, o Messias dos cristdos foi anunciado por uma
estrela. Os magos disseram ter visto “uma estrela no céu e terem conhecido, por ela ter nascido
[...], um re1, a quem eles vinham adorar” (Dial. 78.1). Amalek agora ¢ compreendido como o
confronto com os demonios e principados e estas, segundo o apologista, “sdo coisas que Deus
estd tornando manifestas” (Dial. 131.5). Ha um efeito semidtico que coloca em oposi¢ao
também o tipo de rei ou ungido que, como Saul, procura combater o inimigo representado na
figura dos Amalequitas, ndo cumpre estritamente a “ordem do Senhor” e procura se justificar

oferecendo sacrificios de sangue, enquanto por outro lado como advertiu o profeta Samuel (/

092 1ov avtov 8¢ Tpomov 6 Aavinhog koi mepi Tiic Popoiov fyspoviog avéypaye, koi 6t O adtdv épnuodhiosto. Cf.

JOSEPHUS, F. Jewish Antiquities, Books 1-20. (Loeb Classical Library). Cambridge, Mass.: Harvard University
Press, 1930-2001.

63 HOROWITZ, E. S. Reckless Rites: Purim and the Legacy of Jewish Violence. Princeton, N.J: Princeton
University Press, 2006,. p. 115. Cf. Midrash Gen. Rabbah 65.21.

894 The Scepter and the Star: The Messiahs of the Dead Sea Scrolls and Other Ancient Literature. New York:
Doubleday, 1995. p. 71.

695 Para mais uma referéncia sobre Akiba e Bar Kochba cf. Sanhedrin 97b.

9 Cf. SCARDELAI, D. Movimentos messidnicos no tempo de Jesus: Jesus e outros Messias. Sdo Paulo: Paulus,
1998. p. 177.

7 Ibid, pp. 169-187.
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Sm 15.22-23), antes de sacrificios o que se espera ¢ obediéncia e docilidade. A desobediéncia,
no entanto, ¢ comparada a idolatria e a pratica de magia. Assim, Justino escreve que os que
creem neste ungido, “pertencentes a toda linhagem de homens, mostrar-se-iam pacificos e
piedosos” (Dial. 131.5).

Ao ouvir a exposi¢ao de Justino sobre as Escrituras, Trifao assevera: “As palavras de
Deus sdo santas, mas as vossas interpretagoes sao artificiosas” (Didl. 79.1). A disputa entre as

interpretagdes serd longa e durara por séculos, como mostra Israel Jacob Yuval®®®

, € cada grupo
terd alguma influéncia ou reagdao sobre o outro. Mas o Didlogo com Trifdo aponta que a
competi¢ao interpretativa fazia parte dos desdobramentos historicos daquele periodo especifico
e ¢ fundamental para a compreensdo da dinamica intercultural do cenario em analise. As
questdes teoldgicas em jogo nao sdo isoladas do mundo e restritas a esfera das ideias. Antes
estdo intrinsecamente conectadas a realidade histdrica e social de seus protagonistas.

Justino e Trifao trocam acusagdes sobre 0 modo como cada um interpreta as Escrituras.
Para Justino, todavia, a rejeicdo judaica as doutrinas cristds ¢ mais um sinal de impiedade
daqueles que, devido a dureza de coracdo, ndo conseguem enxergar o cumprimento das
profecias e dos sinais®®’. H4 ainda, segundo o apologista, aqueles que mesmo sendo judeus
“confessam Jesus como o Cristo, mas afirmam que ele ¢ homem nascido de homem” (Dial.
48.4), dos quais ele discorda. Mas de modo geral, os judeus sdo retratados como opositores
ferrenhos aos cristaos, de modo que tal acusacdo pode ser demasiadamente exagerada e passa
a representar mais uma constru¢do teologica do que uma realidade.

Os apontamentos sobre o combate imposto pelos judeus se acentuam: “vés amaldigoais
em vossas sinagogas todos aqueles que dele recebem o fato de ser cristdos, e as demais nagdes,
tornando efetiva a vossa maldicao, tirais a vida pelo simples fato de alguém se confessar cristao”
(Dial. 96.2). Na perspectiva cristd representada no Didlogo, a perseguigdo aos cristdos seria

derivada da persegui¢ao ao proprio Cristo:

escolhestes homens especializados e os enviastes por toda a terra para que repetissem,
como arautos, que uma seita sem Deus e sem Lei se tinha levantado em nome de um
Jesus da Galiléia, que fora impostor. Dizeis: Nos o crucificamos, mas os discipulos
dele, depois de ser despregado da cruz, agora enganam o povo dizendo que ele
ressuscitou dos mortos e subiu aos céus”. Chegastes a calunia-lo por ter ensinado essas
doutrinas impias, iniquas e sacrilegas que vos espalhais por toda a humanidade contra
nos, que o confessamos como Cristo, Mestre e Filho de Deus. Finalmente, depois que
vossa cidade foi tomada e a vossa terra ficou desolada, mesmo assim ndo fazeis

8 Two nations in your womb. perceptions of Jews and Christians in Late Antiquity and the Middle Ages. Berkeley,
Los Angeles / London: University of California Press, 2008.

89 Didl. 48.2 “Sei que meu discurso parece absurdo, principalmente para os de vossa raca, pois jamais quisestes
entender nem praticar as coisas de Deus, mas as de vossos mestres como o proprio Deus clama” cf. JUSTINO,
Op. cit., 1995.
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peniténcia, mas vos atreveis a maldizer a ele e a todos os que nele creem. (Didal. 108.2-
3700)

Grdpag Eewpotovnourte; €KAEKTODG €l¢ TAoUY THY OLKOUEVNY EméliaTe, KMPUooOVTHG
otL alpeoic T &Beoc kol dwvopog éynyepton 4mo Inood tvog NoAldalov mAdvou, v
OTOUPOWOULYTWY TGOV 0L pefnetol alitod KAErTeg abTor GO TOD UYTUETOG VUKTOG,
ondlL kateTédn ddnAwdelc dmd Tod oTaupod, TAawdoL Tolg GrpwToug Aéyovteg
EyNyepBor Gutor &k vekpdv kol €lg obpovdy AveAnAuBévoL, Kal KeTELTOVTOG
dedLdoyéval e0Tov kol tadte, dmep kath TOV Opoioyolvtwy XpLoTov Kol SLSoKoAoV
kel ulov Beod elvar moavTl yéver GrOpwTwy &b kol dvope kol dvdoar Aéyete. TIpog
toltolg 8¢ kol aAovong LM@Y Thig moiewg kol thg YAg épnuwdelong ob petovodite,
GAAD kel koTopdoBa odTOD Kol TOV MLOTELOVTWY €i¢ adTOV TAVTwY ToAudTte !,

Ser perseguido pelos judeus seria, desse modo, ser semelhante ao mestre, ou seja, ao
proprio Cristo, que teria sido condenado e rejeitado por eles. Qualquer repulsa dos judeus €
classificada como uma resisténcia ao proprio Deus. Justino aponta que “de fato, vossa mao
ainda esta estendida para fazer o mal, pois nem mesmo depois de matar Cristo fazeis peniténcia,
mas nos odiais por termos acreditado no Deus que ¢ Pai do universo e, sempre que tendes poder
para isso, nos tirais a vida” (Didl 133.67%?). Desse modo, Justino tem os judeus como “povo de
coragio duro e insensato, cego e coxo, filhos nos quais ndo ha fidelidade” (Didl. 27.27%%). Por
outro lado, a imagem construida dos cristdos os retrata como fiéis e acolhedores. Em tons muito
mais suaves ele diz que roga para que “pelo menos agora, fagais peniténcia e alcanceis todos a
misericordia do Deus, que ¢ Pai do universo, compassivo e misericordioso” (Didl. 108.37%%). A
adverténcia de Justino ¢ também para que os judeus reconhegam que mentem e enganam a si
mesmos considerando-se ainda piedosos (117.4). Os judeus carregariam o erro de nio terem
recebido o Cristo, “e quem o desconhece, desconhece a vontade do pai; quem insulta e odeia a
Cristo, odeia e insulta aquele que o enviou; e quem ndo cré em Cristo, ndo cré na predi¢do dos
profetas, que anunciaram a sua boca nova e o proclamaram a todo mundo” (Didl. 136.27%). E

ainda que a mensagem do evangelho seja anunciada aos judeus, afirma-se que o reconhecimento

da revelagdo ndo ¢ para todos’%, e isso faz dos cristios um povo especial.

Depois que esse Justo foi crucificado, nds florescemos como povo novo e brotamos
espigas novas e férteis, da maneira como os profetas disseram: “Naquele dia, na¢des
se refugiardo no Senhor para ser povo, e plantardo suas tendas no meio de toda a
terra”’"7. Nos, porém, ndo somos apenas povo, mas povo santo [...] Nao somos,
portanto, uma plebe desprezivel, uma tribo barbara, uma nagao de carios ou frigios,
mas Deus nos escolheu e, aos que ndo perguntaram por ele, se tornou manifesto ao

700 JUSTINO, Op. cit. pp. 275-276.

' MARCOVICH, Op. cit., 2005. p. 255.

792 JUSTINO, Op. cit. p. 312.

703 JUSTINO, Op. cit. pp. 149-150.

704 Citado acima.

795 JUSTINO, Op. cit. pp. 316-317.

706 “por acaso pensais que poderiamos entender esses mistérios nas Escrituras se ndo tivéssemos recebido graga
para entende-los, por vontade daquele que assim quis?” (Didl. 109.1 JUSTINO, Op. cit. p. 109).

707 Ze.11.
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dizer: “Eis que sou Deus para um povo que nio havia invocado o meu nome”’%® (Did/.
119.3-4).

A rejeigao perpetrada pelo povo judeu € uma condi¢ao escatoldgica para a emergéncia
do novo povo’”. Justino toma, por exemplo, Is 19.24-25: “Naquele dia, havera um terceiro
Israel entre os assirios e os egipcios, abencoado na terra que o Senhor dos exércitos abengoou,
dizendo: Bendito sera o meu povo que esta no Egito e aquele que estd entre os assirios, € a
minha heranga ¢ Israel”. Considerando as palavras do profeta, ele assevera: “Portanto, se Deus
abengoa esse povo, € o chama de Israel e diz que ele € sua herancga, por que nao vos converteis,
mas vos enganais a vos mesmos, como se fosseis o unico Israel, e maldizendo o povo que ¢
bendito por Deus?” (Didal. 123.5"'%). Desse modo, para justificar a expansio cristi e

fundamentar a sua existéncia, Justino aponta a sua “superioridade” moral e espiritual:

Se quisésseis dizer a verdade, terieis que confessar que nds, que fomos chamados por
ele gragas ao mistério da cruz, desprezado e cheio de oprdbrio, somos mais fiéis para
com Deus. Noés, que por nossa confissdo de fé, por nossa obediéncia e nossa piedade,
somos condenados a tormentos até a morte pelos demonios e pelo exército do diabo,
gragas aos servigos que vos lhes prestais, nos, que suportamos tudo para ndo negar,
nem com a palavra, a Cristo, por quem formos chamados a Salvagdo que nos foi
preparada por nosso Pai, somos mais fiéis do que vos (Didl 131.27'1),

Em seu discurso ha uma sequéncia de referéncias escrituristicas para apontar a

1712

legitimidade do povo que agora constituiria o verus Israel’’“. Aos judeus sé restaria uma coisa:

o arrependimento e a conversdo para junto dos cristdos (Didl. 28.2). Ha, todavia, uma
observacdo a se fazer: a representagdo construida por Justino dos judeus, reflete sua leitura a
partir de articulacdes teoldgicas e jamais deveria ser reproduzida como uma imagem espelhada
do real, ainda que para ele talvez nao fosse assim. Isso também nao deve produzir a rejei¢do a
sua obra; deve apenas despertar a atengao para um tipo de analise que se afaste do olhar ingénuo

e se detenha sobre a gramdtica simbdlica e cultural do jogo discursivo. Atentando para este

713

quadro Judith Lieu’” observou que:

o judaismo de Justino é caracterizado por sua historia passada a partir das escrituras,
particularmente a partir dos castigos proféticos. O uso dos profetas para este proposito
nas polémicas cristds seguiu um caminho bem tragado. A proclamagao do julgamento
foi feita a partir de dentro, como parte de um apelo ao arrependimento e como um
preludio as promessas de redengdo e esperanga; em maos cristds tornou-se um
julgamento a partir de fora, uma prova da recusa de arrependimento e evidéncia da

%8 Gn 19.36-38. JUSTINO, Op. cit., p. 291.

79 £ assim por exemplo que ele encaixa Dt 32.15-22, apontando como Deus, devido aos pecados do povo,
declarou: “eu também lhes excitarei citmes com um nao-povo, os irritarei com um povo insensato. Acendeu-se
um fogo em minha indignacao [...] amontoarei catéstrofes sobre eles”.

710 JUSTINO, Op. cit., p. 298.

" Ibid, p. 309.

"2 Isaac e Jaco sdo tomados para constru¢do do seu argumento Gn 26.4; a ben¢do de Juda Gn 49.10. Os Salmos
também completam o elenco, cf. S1 72.17, por exemplo.

3 Op. cit., 1996/2003. p. 145.
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exclusdo das promessas que seriam agora de possessdo cristd, e assim também se
tornam um meio de autojustificagao.

Os cristaos vinham tendo de lidar com a relagao entre judeus e ndo-judeus dentro de
suas comunidades desde o I século, mas como destaca Oskar Skarsaune’'4, Justino vai além de
seus predecessores argumentando que os cristdos sao o verdadeiro Israel e herdeiros das
béncaos originalmente prometidas aos judeus. Para justificar a presenca gentilica na
comunidade crista e sua configuracao atual, Justino aguca os aspectos em torno da rejeigao
judaica fazendo da igreja o verdadeiro Israel. Esta seria uma perspectiva de cristdos nao-judeus,

transformados em herdeiros das promessas antes feitas aos judeus. Desse modo, podemos

1715

concordar com Denise Kimber Buell’*°, que Justino retrata cristdos como substitutos para Israel,

redefinindo o que constitui o povo, ou raga, escolhido por Deus (Dial. 119.3; cf. Dial. 123.8;
135.5-6).

Justino retrata o “verdadeiro Israel” como um povo que se esforca para obedecer ao
Senhor e que cré em Jesus Cristo. Seguindo sua estratégia de recorrer as Escrituras judaicas e
as profecias por meio de uma leitura teoldgica do seu tempo para justificar os cristdos, o
apologista apresenta a Eucaristia cristd como o verdadeiro sacrificio.

Na interpretagdo de Justino as leis foram dadas para que o nome do Senhor nao fosse
profanado entre as nagdes (Didl. 21.1). Os sacrificios sdo vistos como uma pratica didatica
utilizada para afastar o povo de Israel das idolatrias estrangeiras, ndo porque Deus tivesse
necessidade de tais oferendas. Para justificar-se, o apologista cita Amos, um dos doze profetas
(Dial. 22.2-5):

Detesto e rejeito vossas festas e ndo sentirei odor em vossas reunides. Portanto, se me
trouxerdes vossos holocaustos e sacrificios, eu ndo os aceitarei e ndo acolherei vossos
sacrificios de a¢ao de gracas. Afasta de mim a multidao dos teus cénticos e hinos; ndo
quero ouvir os teus instrumentos. O direito correrd como agua e a justica como
torrente que inunda. Acaso me oferecestes vitimas e sacrificios no deserto, casa de
Israel? — diz o Senhor. Tomaste a tenda de Moloc e a estrela de vosso deus Rafa, as
imagens que fizestes para vos mesmos. Eu vos transportarei para além de Damasco,
diz o Senhor, cujo nome é Deus onipotente. Ai dos que se entregam aos seus proprios
prazeres em Sido, e dos que pdem sua confianga no monte da Samaria! Aqueles que
sdo nomeados diante dos principes colheram as primicias das na¢des e a casa de Israel
a eles recorreu. Passai todos por Calane e vede: dai marchai a Amat, a grande, e dai
descei para Gat, que pertence aos estrangeiros, os maiores de todos os reinos, e vede
se suas fronteiras sdo maiores que as vossas fronteiras. Os que caminham para um dia
mau, os que se aproximam e aderem a sabados mentirosos; os que dormem em leitos
de marfim e se entregam ao prazer de seus divas; os que aplaudem ao som dos
instrumentos, pretendendo-se eternos e nao passageiros; os que bebem vinho em tacas
e se ungem com os melhores perfumes, e ndo tiveram compaixao alguma do massacre
de José. Por isso, agoram irdo cativos a frente dos principes que sdo deportados. A

74 Op. cit., 1987. pp. 326-52, 428
IS Why This New Race: Ethnic Reasoning in Early Christianity. New York: Columbia University Press, 2005. pp.
98-99, 102.
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moradia dos malfeitores sera derrubada e o relinchar dos cavalos sera eliminado de
Efraim” [Am 5,18-6,7]"'°.

Semelhantemente ele cita o profeta Jeremias: “Juntai vossas carnes e sacrificios e comei,
porque ndo ordenei a vossos pais nem sacrificios, nem libagdes no dia em que os tomei pela
mio para tira-los da terra do Egito””!” (Didl. 22.6ss).

E novamente citanto o Salmo 49/50:

O Senhor, Deus dos deuses, falou e chamou a terra, desde o Oriente até o Ocidente.
[...] Ouve, meu povo, pois vou falar a ti; Israel, quero testemunhar de ti: eu sou Deus,
o teu Deus. Néo te acuso a respeito dos teus sacrificios. Os teus holocaustos a cada
momento estdo diante de mim. Da tua casa ndo aceitarei bezerros, nem bodes do teu
rebanho, porque meus sdo todos os animais do campo, os rebanhos dos montes e os
bois. Conheco todas as aves do céu e a beleza do campo estd comigo. Se eu tivesse
fome ndo diria a ti, porque minha ¢ a terra inteira e tudo o que ela contém. Por acaso,
eu comeria carne de touros e beberia sangue de bodes? Oferece a Deus um sacrificio
de louvor e cumpre os teus votos ao Altissimo; entdo invoca-me no dia da tribulacéo,
eu te livrarei e tu me glorificaras. Ao pecador, porém, Deus fala; ‘Para que discorres
sobre as minhas sentencas ¢ aceitas a minha alianga com a boca, uma vez que
detestaste a disciplina e rejeitaste as minhas palavras? Se vias um ladrdo, corrias com
ele, e com o adultero tomavas parte; tua boa se enchia de maldade e tua lingua tramava
fraudes. Sentado, murmuravas contra teu irmdo e colocavas tropeco ao filho de sua
mae. Fazias isso, e eu me calava; pensavas que eu era igual a ti na iniquidade. Arguir-
te-ei e exporei o teu pecado diante de ti. Considerai isso, vOs que vos esqueceis de
Deus, para que ndo vos arrebate e ndo haja quem vos liberte. Sacrificio de louvor me
glorificara, e ai estd o caminho em que lhe mostrarei a minha salvagdo. (Dial. 22.7-
10718).

No mesmo sentido, em referéncia ao profeta Malaquias, escreve: “Minha vontade nao
estd em vos, diz o Senhor, e eu ndo aceito os sacrificios de vossas maos, porque do Oriente ao
Ocidente o meu nome ¢ glorificado entre as nagdes e, em todo lugar, se oferece sacrificio ao
meu nome e ¢ sacrificio puro. Porque o meu nome ¢ honrado entre as nagdes, diz o Senhor.
Vs, porém, o profanais” (Ml 1.10-12). Assim, Justino tenta justificar a acolhida e propagagao
da mensagem aos gentios, recorrendo também ao Salmo: “Um povo que eu ndo conhecia me
serviu e me obedeceu por me ouvir falar” (S1 18.44-45).

O apologista procura destacar a “esséncia” dos sacrificios, seu significado e fun¢ao, mas
nao os considera como algo permanente. Por isso escreve: “Se antes de Abrado ndo havia
necessidade de circuncisdo e antes de Moisés nao havia necessidade do sabado, das festas ou
dos sacrificios, também agora ela ndo existe, depois de Jesus Cristo, Filho de Deus, nascido
sem pecado de Maria Virgem, da descendéncia de Abrado” (Didl. 23.4). Ele fala agora de

“verdadeiro sacrificio’:

De fato, o mistério do cordeiro que Deus mandou sacrificar como Péascoa era figura
do Cristo, com cujo sangue os que nele creem, segundo a fé nele, ungem suas casas,
isto €, a si mesmos. Com efeito, todos vos podeis compreender que a figura que Deus
plasmou, isto é, Adao, converteu-se em casa do espirito que ele lhe insuflara. E que

716 JUSTINO, Op. cit., pp. 141-142.
7 Cf, Jr 7,21-22.
718 JUSTINO, Op. cit., pp. 142-143.
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esse mandamento foi temporario vos posso demonstrar do seguinte modo. Deus ndo
vos permite sacrificar o cordeiro pascal a ndo ser no lugar em que seu nome ¢é
invocado. E isso ele sabia que iria acontecer um dia depois da paixdo de Cristo, em
que o mesmo lugar de Jerusalém seria entregue aos vossos inimigos ¢ todas as
oferendas terminariam por completo. Por outro lado, o cordeiro que era mandado assar
completamente era simbolo da paixdo da cruz que Cristo deveria sofrer. Com efeito,
assa-se o cordeiro colocado em forma de cruz, e a outra atravessa-lhe as costas e nela
se apoiam as partes dianteiras do cordeiro. (Didl. 40.1-37"%)

A morte de Cristo na cruz ¢ associada com o sacrificio do cordeiro pascal, prescrito na
ocasido da libertagdo do povo de Israel no Egito’?°. Justino alega que o fato de nflo existir mais
templo para realizar o sacrificio em funcao da destrui¢do desferida pelos Romanos ¢ um sinal
de que era um mandamento temporario. A morte de Cristo na cruz € vista como a cruz que
atravessa o cordeiro assado depois do sacrificio.

Seguindo com sua hermenéutica bem particular, o apologista também analisa
simbolicamente os dois bodes que deveriam ser sacrificados no jejum (Didl. 40.4). Um deles
era feito emissario e o outro se destinava ao sacrificio’?!. Segundo Justino, eles anunciavam as

duas vindas de Cristo. Ele explica ao judeu Trifao:

numa delas, os vossos ancidos do povo e sacerdotes o enviavam como emissarios,
langcando suas maos sobre ele e matando-o; na outra, no mesmo lugar de Jerusalém, a
vitima de todos os pecadores que queiram fazer peniténcia rompendo os lagos dos
contratos violentos e observando tudo o que o profeta enumera e que nds citamos
antes, e ¢ justamente o que fazem aqueles que creem em Jesus (Didl. 40.47%%).

Esta ¢ mais uma razdo para o apologista conectar a extinsao dos sacrificios imposta pela
interdicdo dos romanos com o fato de nao ser permitido oferecer o sacrificio dos bodes em
nenhuma parte fora de Jerusalém’?. Com o mesmo estilo hermenéutico, a oferta de flor de

farinha para purifica¢io da lepra’* que deviam oferecer ¢ tomada como uma

figura do pao da Eucaristia que o Senhor Jesus Cristo mandou oferecer em memoria
da paixdo que ele padeceu por todos os homens que purificam suas almas de toda
maldade, para que juntos demos gragas a Deus por ter criado o mundo e por todo o
amor que ha nele pelo homem, por nos ter livrado da maldade da qual nascemos e por
ter destruido completamente os principados e potestades através daquele que, segundo
seu designio, nasceu passivel. (Didl. 41.17%)

A eucaristia ¢ reconhecida como uma ordenang¢a do Cristo em memoria de seu
sofrimento por aqueles que se purificam do mal, a expressdo da gratidao conjunta daqueles que
reconhecem a bondade de Deus em ter criado todas as coisas ¢ ter cuidado de livrar o homem

da maldade. Por outro lado, os sacrificios dos judeus sao aqueles que foram rejeitados por Deus.

719 Tbid, p. 169.

720 By 12,

711y 16.5-10

722 JUSTINO, Op. cit., p. 169.
73 Didl. 44.5.

724 Ly 14.10.

725 JUSTINO, Op. cit., p. 170.
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Os cristaos, em cumprimento ao que predisse Malaquias, sdo aqueles de entre “as nagdes”, que
em todo lugar oferecem “incenso” e “sacrificio puro” ao nome do Senhor’?. “Assim”, escreve
Justino, “antecipadamente fala dos sacrificios que nos, as nagdes, lhe oferecemos em todo lugar,
isto €, o pao da Eucaristia e o calice da propria Eucaristia € ao mesmo tempo diz que noés
glorificamos o seu nome e vds o profanais” (Dial. 41.37%7).

Alegorias e tipologias sdo empregadas constantemente para a constru¢do de uma nova
leitura da historia de Israel pelas Escrituras, dando-lhe forma e conciliando-lhe com aquilo que

considera ser o seu cumprimento nos ultimos dias’?®. Ele escreve:

Assim como a circuncisao iniciou-se em Abrado e o sdbado, sacrificios, oferendas e
festas com Moisés, e ja foi demonstrado que tudo isso foi ordenado por causa da
dureza do vosso coragdo, do mesmo modo, por vontade do Pai, tudo teria que terminar
em Cristo. Filho de Deus, nascido da virgem da descendéncia de Abrado, da tribo de
Judé e de Davi. E foi anunciado que ele, lei eterna e nova alianca para o mundo todo,
deveria vir, como indicam todas as profecias por mim citadas. E nos, que por meio
dele nos aproximamos de Deus, ndo recebemos essa circuncisdo carnal, mas a
espiritual, aquela que Henoc e outros observaram. Como éramos pecadores, a
recebermos no batismo pela misericérdia de Deus. E a todos ¢ igualmente permitido
recebe-la. (Didl. 43.1-27%)

Lei eterna e nova alianca que sao reconhecidas semelhantemente pela interpretacao dos
profetas, como Jeremias (31.31-32): “Eis que vém dias, diz o Senhor, e eu estabelecerei com a
casa de Israel e com a casa de Jud4d uma nova alianga, ndo como a que estabeleci com seus pais
no dia em que os tomei pela mio para tird-los da terra do Egito”’*’. Esta alianca se extende a
todos os que recebem a ““circuncisdo espiritual”, que para Justino ¢ um sinal de arrependimento,
contrigao.

Todavia, tanto os demoOnios quanto a propria maldade e impiedade interior sdo
responsaveis por apartar as pessoas dessa dadiva divina. Teriam sido os demodnios os
responsaveis por arremedar aquilo que foi prenunciado pelas Escrituras e assim terem ensinado
nos mistérios de Mithras’*! que ele nasceu de uma pedra, chamando “gruta” o lugar onde se
iniciam os seus crentes, como disse Daniel (2,34): “Uma pedra foi cortada da grande montanha

sem mao nenhuma”, e da mesma forma o que disse Isaias:

Vos que estais distantes, escutai 0 que eu fiz; os que se aproximam conhecerdo a
minha for¢a. Afastaram-se os que em Sido eram iniquos. O termor surpreendera os
impios. Quem vos anunciard o lugar eterno? Aquele que caminha na justica, aquele
que anda no caminho reto, aquele que odeia a iniquidade e a injusti¢a, aquele que
guarda as maos limpas de suborno e tapa seus ouvidos para ndo ouvir o julgamento

26 Digl. 41.2.

727 JUSTINO, Op. cit., p. 170.

28 DANIELOU, J. From shadow to reality: studies in the Biblical Typology of the Father. Westminster, Maryland:
The Newman Press, 1960.

79 JUSTINO, Op. cit., pp. 172-173.

730 Citado por Justino em Didl. 11.3.

1 BECK, R. The Religion of the Mithras Cult in the Roman Empire: Mysteries of the Unconquered Sun.
Oxford: Oxford University Press, 2006.
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injusto de sangue; fecha seus olhos para ndo ver a injustica: esse habitara na caverna
elevada de um forte rochedo. Ser-lhe-4 dado pdo e sua 4gua lhe sera assegurada’.
(Didl. 70.1-37%3%)

Para Justino, portanto, ¢ evidente que nesta profecia ele também fala sobre o pao que
Cristo mandou celebrar “como memoria dele se ter feito homem por amor dos que nele creem”
— pelos quais também padeceu -, e “do calice que, como lembranga do seu sangue”, mandou
igualmente consagrar com “a¢do de gracas”. Mas o apologista alerta: “quando ougo falar que
Perseu nasceu de uma virgem, compreendo que a serpente enganadora também quis arremedar
isso” (Dial. 70.4-573%), em referéncia neste ponto aos enganos demoniacos que impedem a
muitos de reconhecer a “verdade” do evangelho.

Dentre suas elegagdes, Justino inclui a de que os judeus suprimiram algumas partes das

Escrituras que corresponderiam a Pascoa de Cristo, como os comentarios de Esdras:

E Esdras disse ao povo: Esta Pascoa é nosso salvador e nosso refugio. Se refletirdes e
subir ao vosso corag@o que iremos humilha-lo na cruz e, depois disso, esperardes nele,
este lugar jamais ficard desolado, diz o Senhor das virtudes. Porém, se ndo crerdes
nele, nem ouvirdes a sua pregacio, sereis a zombaria das nagdes” (Didl. 72.17%).

Esta citagdo, no entanto, ndo aparece no livro do profeta Esdras, que apresenta uma
pequena passagem sobre a Pascoa em 6.19-22. Lactancio”®, por sua vez, repete a mesma

citagdo de Justino. Segundo Robert A. Kraft, o texto deve ter origem pré-crista’?’

, enquanto E.
Norelli’® o considera como fruto de uma catequese paralela com base em um Mishnah de Ex
12. O fato é que este texto ndo estd nas Escrituras. E Justino, no entanto, quem insiste em acusar
os judeus de manipularem os textos sagrados.

Das profecias de Jeremias, o apologista diz que tiraram a seguinte passagem: “Eu sou
como cordeiro que ¢ levado para o sacrificio. Contra mim cogitaram pensamentos, dizendo:
Vinde, atiremos um pedaco de madeira em seu pao, arranquemo-lo da terra dos vivos € o nome
dele nunca mais sera lembrado” [Ey® o¢ dpviov <@kakov> , pepouevov tod 00eobur. Em’ éue
€royLlovto AoyLopdv. Aéyovtec * Aebte, eupadlwper EVAoV €ic Tov &ptov adTtod Kal EKTPLYwWHLEY
adTov €k yic (Wrtwv. kol to dvope abtov ob uh wwnadf ovkétt] (Didl. 72.2). Mais uma vez

ocorre uma adaptacao por via de uma hermenéutica cristologica a partir de um problema nao

732 Provavelmente uma citagdo de Is 33,13-19.

733 JUSTINO, Op. cit., pp. 221-222.

74 Ibid., p. 222.

735 Ibid., pp. 223-224.

36 Div. inst., 1V, 18, 22 cf. LACTANCIO. Instituciones divinas. Libros I-III. Introduccion y notas de E. Sdnchez

Salor. Madrid: Editorial Gredos, 1990.

737 Ezra materials in Judaism and Christianity, ANRW 11, 19/1, 1972, pp. 119-136.

738 Due testimonia attribuiti a Esdra, Annali di storia dell'esegesi 1 (1984), pp. 231-282.

7PING BTSN P23 VY AT MISYUm 00T DpTD hrIrNG) miaed D3 mipN 302 N
Jr11,19 s 93RS e o



147

admitido com a tradugdo da LXX™. y¥ pode muito bem ser traduzido por £viov, tanto no
sentido de “arvore” quanto de “madeira”; assim como DI,_'J? pode ser traduzido por &ptog, tanto

no sentido de “pao” quanto de “alimento”?4!. Mas como o profeta est4 falando metaforicamente

de uma “oliveira florescente, bonita, de frutos lindos” (Jr 11.16), 1?3ﬂ5: 7Y, que vem na

t742

sequéncia, deve ser traduzido como “arvore em seu alimento”. Mas para F. C. Burckitt’#* esta

poderia ser a corrupcao da expressao ﬁmji? 2Ny N [colocar o pao na afligdo], semelhante

a forma que aparece em S/ 127.2743, Justino, no entanto, a transforma em uma referéncia a cruz
de Cristo e ao pao da eucaristia. O apologista reconhece que esta passagem “ainda se encontra
em alguns exemplares das sinagogas dos judeus”, algo que ndo ¢ possivel saber, mas destaca
que “por essas palavras se procura demonstrar que os judeus conspiraram contra o proprio
Cristo, decidindo tirar-lhe a vida pelo suplicio da cruz, e que ele ¢ indicado, [...], como o
cordeiro que ¢ levado ao matadouro e ai se [...] apresenta como cordeiro inocente” (Didl.
72.374). Justino ainda denuncia a supressio de um techo de Jeremias 7*5 ( Didl. 72.4) e do Sl
96 (cf. Didl. 73.1-2)746. Texto que tem suscitado hipoteses controversas.

De acordo com o apologista, por terem rejeitado o sacrificio de Cristo, a graga de Deus
foi transferida a um novo povo, os gentios, € se justifica citando Is 29,13-14747. Um dos sinais
¢ a interdicdo dos sacrificios em Jerusalém imposta pela capitulacdo da cidade pelos romanos

no ano 70 d.C. e refor¢ada pela derrota de 135 d.C., sobre Bar Kokhba. Ele escreve:

7401 XX Jeremiah 11:19 &y 8¢ w¢ dpviov diaxor dyducvor tod Bhcabul odk Eyvwy &n’ ue Ehoyloarto AoyLoudy
Tornpor Aéyovteg dedrte kal Eupdiwper EbAov elg tov dptov aldtod kol éktplwper adtov 4mo yhc (Wriwy Kol
10 dvop adTod ol un wrnodf &t

1 Cf. THAYER, J. H. Thayer's Greek-English Lexicon of the New Testament. Baker Book House, 1977.

™2 Justin Martyr and Jeremiah 11, 9. Jowrnal of Theological Studies. 1932, XXXIII (4), pp.371-373.
doi: 10.1093/jts/os-XXXI11.4.371.

3 2axyT D/Z5 ‘53& n:w“wm_zr: m[a Keelils IDéE) NI [“¢ inatil madrugrar, deitar tarde, comendo o
pao do sofrimento].

4 JUSTINO, Op. cit., p. 224.

745« Senhor, o Deus Santo de Israel, lembrou-se de seus mortos, dos que dormiram na terra amontoada, e desceu
até eles para anunciar-lhes a sua salvagdo”

746 “Do alto do madeiro”. Porque dizendo a palavra: Dizei entre as nagdes: o Senhor reina do alto do madeiro,
deixaram apenas: “Dizei entre as nagdes: o Senhor reina”. Entre as nagdes, nunca se referiu a homem nenhum de
vossa descendéncia como Deus e Senhor, que tenha reinado, exceto desse que foi crucificado, do qual, no memso
salmo, o Espirito Santo nos diz que se salvou e ressuscitou, dando-nos a entender que ndo ¢ semelhante ao deus
das nagdes; este, de fato, sdo apenas imagens de deménios. Cf. DERETT, J. D. M. O Kipiog efaoircvoer amd tod
EdAov. Vigiliae Christianae, 43, 1989, pp. 378-392; MEHLMANN, J. Dominus regnavit a ligno. Revista de cultura
biblica 6 (1969), pp. 69-98; BRINKTRINE , J. Dominus regnavit a ligno. Biblische Zeitschrift 10, 1966, pp. 105-
107.

47 “Q Senhor diz: "Esse povo se aproxima de mim com a boca e me honra com os ldbios, mas o seu coragdo estd
longe de mim. A adoragdo que me prestam sé ¢ feita de regras ensinadas por homens. Por isso uma vez mais
deixarei atonito esse povo com maravilha e mais maravilha; a sabedoria dos sabios perecera, a inteligéncia dos
inteligentes se desvanecera" (BIBLIA SAGRADA: Nova Versdo Internacional. Sdo Paulo: Sociedade Biblica
Internacional, 2000.).
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Deus, portanto, testemunha que lhes sdo agradaveis todos os sacrificios que lhe sdo
oferecidos em nome de Jesus Cristo, os sacrificios que este nos mandou oferecer, isto
¢, os da Eucaristia do pdo e do vinho, que os cristdos celebram em todo lugar da terra.
Por outro lado, Deus rejeita os sacrificios que vos lhe ofereceis por meio de vossos
sacerdotes (Dial. 117.1)

Idoag oww [oi] Sk tob dvduatog toltou Buldac. &g mapédwker Inoouc 6 XpLoTdg
yiveoBar. TouTéCTLY €Tl TR elyaprotie tol &peotov kai ToD TOTMPLOL. TEG €V TaVTL
ToTw Thic Yhc youévae bmo Ty XpLotiavav. mporafwr O Bedg paptPpel ebapéotoug
Umdpyer bt © Thq &€ D’ DUOV kol O ékelvwr DudY TOV lepéwy YLopévag
gmevatvetel ,BoPuypov.

Justino ainda lembra que entre os judeus ha quem defenda que Deus “aceitava as oragdes
que lhe faziam os homens daquele povo que se encontrava na dispersao. Essas oragdes que sao
chamadas de sacrificios” (Dial. 117.2). A tradi¢ao judaica realmente faz esse tipo de associagao,
como o que se lé em Berakoth 32b: “R. Eleazar também disse: Oragdo ¢ mais eficaz que
oferendas, como ele diz: “com qual proposito ¢ a multiddo de vossos sacrificios a Mim?”’. Mas
parece indicar que os judeus associavam as profecias de Malaquias aos judeus da dispersdo,
como referéncia aqueles que entre as “nagdes” entdo ofereciam oragdes em vez de sacrificios.

apologista concorda “que as oragdes e acdes de gracas feitas por homens dignos sao os Ginicos
O apologist da “ d feit h d
sacrificios perfeitos e agradaveis a Deus”, porém, destaca que

sd0 esses que os cristdos aprenderam a oferecer na comemoracdo do alimento tanto
seco quanto liquido, na qual se recorda a paixdo que o Filho de Deus sobreu por eles
(Didl. 117.3)™8,

Todta yoap pove kel ypLoTlovol Tapérafor molev. kol €T drapvfoer 8¢ Tt Tpodig
a0tV Enpdc Te kol Lypac. év 1 kel Tod Tafoug. O mémovde SL” ahToL<C> 6 0LOG TOD
Beod. puéuvnrtar © (Bobichon).

Neste ponto, niio est4 claro de qual tipo de refei¢do Justino estd falando. P. Bobichon’*
sugere que seja uma referéncia a refei¢ao fraternal chamada agape. Seja como for, a disputa
pelo significado das palavras de Malaquias aparece como uma forte divergéncia entre judeus e
cristaos.

Hé varios fatores que corroboram para a constru¢do identitaria de grupos sociais. Neste
caso especifico contemplado por esta pesquisa, a celebracdo da eucaristia, bem como, os
discursos e as ideias construidas e aplicadas a ela no tocante a identifica¢do dos cristdos agora
aparecem nessa disputa por significados. E preciso analisar as raizes da relagdo entre a ceia

judaica e a ceia crista.

48 Toadta yop péva kol xpLotiavol mapélaPor TOLRV. Kol €T dvouvhoel Se thg Tpodfic adtwy Enpac te kel DYpAc.
& 1 kol tod TdBoug. 6 mémorBe 8L abrou<c> 6 obdg tod Beod. wépvmutor - (Bobichon).

" Justin Martyr, Dialogue avec le Tryphon: edition critique. V. 2. Fribourg: Departement de patristique et
d'histoire de I'eglise de 1'Universite de Fribourg, 2003. p. 868. Nota 4.
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3.3 Alimentando as diferencas

A literatura biblica testemunha que desde muito cedo os israelitas ou judeus passaram a
ter regras alimentares desempenhando sinais importantes para a identidade do povo’°. Mas a
narrativa da Pascoa no Egito talvez seja especial pois, por meio do ritual estabelecido por Deus,
o povo de Israel ¢ distinguido entre os Egipcios pelo anjo da morte (Ex 12.1ss).

A celebragdo era também uma memoria da libertagcdo da escravidao do Egito. “Este dia
serd para vos uma festa memoravel em honra do Senhor, que haveis de celebrar por todas as
geragdes, como instituicao perpétua” (Ex 12.14). Apos esta alianga, uma série de proibi¢des
alimentares sdo apresentadas em Leviticos e em Deuteronémio, sob os auspicios de serem “um

31 “se o alimento é

povo consagrado ao Senhor” (Dt 14.21). Como escreve Mary Douglas
tratado como um codigo, a mensagem que ele carrega serd encontrada no padrao das relagdes
sociais expressas’.

O alimento como fator de distingdo do povo de Israel ou do povo judeu se desenvolve
principalmente a partir do Segundo Templo (c. 516 a.C. — 70 d.C.)’*?, depois na conquista da
Palestina por parte dos Seleucidas, bem como o levante dos Macabeus, destacando-se como
uma importante marca da identidade do povo eleito. Daniel recusou os alimentos do rei da

753.
, €

Babilonia; na narrativa de Ester estd presente a conexdo entre identidade ¢ os banquetes

no livro dos Macabeus aparece a fiel recusa dos judeus a comer carne de porco (Il Mc 7.1). O

contato com os outros povos dentro do mundo greco-romano tornou inevitavel a assimilagao

de elementos externos a cultura judaica, mas ndo deixaram de ocasionar reacdes internas.

Praticamente em todas as reunides sociais do mundo greco-romano havia comida, bebida e
. 5 50754 . 5 .

algum tipo de saudacdo aos deuses pagdos’™®, o que motivou a construcao de mecanismos de

diferenciagdo social entre judeus e pagdos a mesa.

Tacito percebia esta caracteristica peculiar dos judeus:

Tendo o resto da humanidade com todo o 6dio de inimigos. Eles se sentam separados
na ceia, dormem separados e assim, como uma nagdo, sdo singularmente propensos a
luxtria, eles se abstém do intercurso com mulheres estrangeiras; entre eles mesmos é

70 MACDONALD, N. Not Bread Alone: The Uses of Food in the Old Testament. Oxford: Oxford University
Press, 2008. p. 196. Cf. EHRENSPERGER, K.; MacDONALD, N.; REHMANN, L. S. (Org.). Decisive meals:
table politics in Biblical Literature. London/New York: Bloombury T&T Clark, 2012.

5! Deciphering a meal. In: GEERTZ, C. (Ed.) Myth, symbol and culture. New York: Norton, 1971.

752 BRUMBERG-KRAUS, J.; MARKS, S.; ROSENBLUM, J. D. Ten Theses Concerning Meals and Early
Judaism. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Meals in Early Judaism: Social Formation at the Table. New
York: Palgrave Macmillan, 2014. p. 23.

733 PLIETZCHE, S. Eating and living: the banquets in the Esther Narratives. In. EHRENSPERGER, K_;
MacDONALD, N.; REHMANN, L. S. (Org.). Op. cit., 2012.

754 ASCOUGH, R. S.; HARLAND, P. A.; KLOPPENBORG, J. S. (Org.). Associations in the Greco-Roman World:
A Sourcebook. Wacco, Texas/Berlin: Baylor Unviersity Press; De Gruyter, 2012.
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ilegal. A circuncisdo foi adotada por eles como uma marca da diferenca de entre os
outros homens. (Historias 5.5.27%%)

Semelhantemente, Filostratus descreve os judeus como

inveterados rebeldes, ndo apenas contra Roma, mas contra toda a sociedade humana.
Vivendo em sua peculiar exclusividade e ndo tendo nem seu alimento, nem suas
libagdes, nem seus sacrificios em comum com os homens. (Vida de Apoléonio de Tiana
V.23756)

Este estranhamento externo quanto as praticas judaicas ¢ reconhecido no terceiro livro
de Macabeus (3.3-5): “Mas reverenciando a Deus e conduzindo a si mesmos de acordo com a

Lei, se mantém aparte quanto aos alimentos, e por esta razao parecem odiosos para alguns”.

3.3.1 A influéncia greco-romana sobre a mesa dos judeus

Os banquetes na antiguidade também poderiam ser cerimOnias externas, cuja
“comensalidade demonstrava e confirmava a membresia e a solidariedade de um grupo,
mostrando o status do grupo vis-a-vis os outsiders, e estabelecia as hierarquias que existiam
tanto na ampla sociedade quanto dentro do proprio grupo”, conforme destacou Peter Garnsey”’.
Entre os gregos, primeiramente, as reunides comensais ocasionaram a institui¢ao do que ficou
conhecido em latim como symposium. Do vocébulo grego cvundciov significa basicamente
“beber junto” e se referia a segunda parte do banquete grego, dedicada a bebida e conversagao.
Entre as altas sociedades e a classe letrada, o symposium tornou-se até um género literario’>s.

Platao e Xenofonte descrevem o modelo cldssico do symposium, que se tornou comum
entre os filosofos’. Os participantes se lavavam com a assisténcia de escravos e entio
reclinavam em sofds com almofadas. Primeiramente comem, entdo vem o symposium
propriamente com a bebida. Uma parte € oferecida em libagdo aos deuses; quando o vinho €
vertido no chdo e um hino ¢ cantado. O presidente da celebragdo ¢ o symposiarca. Durante o

momento em que a bebida era servida os participantes conversam, obras literarias poderiam ser

755 Cf. Historiae. Ed. Charles Dennis Fisher. Clarendon Press. Oxford. 1911.

756 Cf. FILOSTRATO, F. Vita di Apollonio di Tiana. Milano: Adelphi, 1978.

57 Food and Society in Classical Antiquity. Cambridge, U.K: Cambridge University Press, 1999. p. 128.

78 Ibid. p. 129.; SMITH, D. E. Op. cit., 2003. p. 42ss.; KONIG, J. Saints and Symposiasts: The Literature of Food
and the Symposium in Greco-Roman and Early Christian Culture. Cambridge: Cambridge University Press, 2012.
p. 6ss.

75 Ambos com obras denominadas Symposium ou Banguete cf. PLAOTONE. Simposio: sull’amore. 14 ed.
Milano: Feltrinelli, 2016; MARTINIS, L. De, REALE, G. (Ed.). Senofonte: Tutti Gli Scritti Socratici: Apologia
di Socrate-Memorabili-Economico-Simposio. Testi Greci a Fronte. Milano: Bompiani, 2013.
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lidas e apresentagdes musicais protagonizadas para o entretenimento. Era provavelmente uma
reunidio para os homens, embora aparecessem garotas flautistas e cortesis’®.

Em Sobre a Vida Contemplativa de Filon de Alexandria’®!, o baquete dos Therapeutae
¢ um exemplo da influéncia do symposium sobre os judeus. O grupo ¢ descrito como uma seita
judaica dedicada ao estudo alegoérico das Escrituras ¢ a reflexdo, com marcante ascetismo e
desapego material. Ainda ndo € possivel ter certeza se essas comunidades existiram de fato,

62 0s considerou como “cristdos” do Egito.

mas Eusébio de Cesareia’

Nao ¢ apresentado um sistema de crengas, mas os estudos filosoficos dos Therapeutae
sao mencionados varias vezes (Sobre a Vida Contemplativa 25-31; 75-79). As principais
ocupagoes descritas eram as seguintes: de modo particular, em suas casas eles gastavam seis
dias por semana filosofando (30). Reuniam-se no sétimo dia para a ceia comunal, onde
aproveitavam para ouvir a uma erudita leitura de seu presidente e ainda desfrutar da ceia. Nao
¢ tao simples determinar a sequéncia exposta por Filon, pois ele vai e volta em suas explicagoes,
todavia a mesa de jantar ¢ mencioanda primeiro (73), entdo aparece o discurso do presidente
(75-7), continua com a hinddia dos Therapeutae (80) e apenas menciona a ceia propriamente
quando as mesas sao finalmente estabelecidas (81). Diferentes “compassos e melodias” sdao
mencionados para a hinddia. Um espago especial aparece para a napocndovdeuwr (ritos antes ou na
libacdo da ceia) (80), que designa o cantarolar de Paean durante a cerimdnia de libacio’®*. De
modo geral, Filon diz que “eles ndo comem nada muito caro, mas pao simples com um
condimento de sal com o mais extravagante sabor e hissopo. Bebida para eles era dgua corrente
[de um cérrego ou nascente]” (37), de modo que a principal nutrigdo dos Therapeutae ¢
espiritual.

A descrigdo da dieta contemplativa vem durante a prolongada narrativa sobre o
symposium da comunidade, que segue uma critica discussdo do famoso banquete conhecido

entre os gregos. A mesa ¢ livre de carne,

sobre ela estdo pedagos de pdo, junto com um tempero de sal. Hd também hissopo
como um atrativo, pronto para aqueles de uma constitui¢do mais delicada. Assim
como a reta razdo dita a abstinéncia do vinho (nephalia) para sacerdotes quando
sacrificando, assim também para aquelas pessoas por um tempo de vida, pois o vinho
¢ uma droga da tolice e muitas coisas caras para comer [apenas] estimulam aquilo de
mais insacidvel em todos os animais: o desejo. (73-74)

760 SCHEFER, G.; WEINGARTEM, S. Food and memory in the creation of Jewish Identity. In: McWILLIAMS,
M. (Ed.). Celebration: proceedings of the Oxford Symposium on Food and Cookery 2011. Totnes, Devon (U.K.):
Prospect Books, 2012.

61 PHILO. On the contemplative life. Volume. X. with translation of F. H. Colson. Cambridge,
Massachusetts/London: Harvard University Press/William Heinemann LTD, 1985.

762 Hist. Ecles. 11,17.1ss.

763 KLINGHARDT, M. The ritual dynamics of Inspiration: the therapeutae’s dance. In: MARKS, S.; TAUSSIG,
H. (Ed.). Meals in Early Judaism: Social Formation at the Table. New York: Palgrave Macmillan, 2014.
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Pao, sal, ervas e dgua compdem as ceias do Therapeutae. S3o elementos que marcam a
simplicidade, moralidade, humildade cultica e a moderagao, destacada pela auséncia do vinho.
Segundo McGowan’% esta sugestdo estd conectava a ideia de cultos puros, como parte de uma
implicita teoria das oferendas, a prescricao de Leviticos (10.9) que recomenda aos sacerdotes
ndo beberem vinho antes de entrar no tabernaculo. A pureza da mesa carregada de paes e sal

contrasta com as “coisas com sangue”. Filon descreve suas reunides da seguinte forma:

Depois das oragdes os ancides reclinam de acordo com a ordem de suas admissdes,
pois eles ndo reconhecem como ancides aqueles que sdo ricos em anos e em cabelos
grisalhos, que sdo considerados como ainda mais criangas se tiverem apenas nos
ultimos anos vindo a amar esta regra de vida, mas aqueles que a partir de seus mais
antigos anos tém gastado sua juventude e o florescer de sua maturidade no ramo
contemplativo da filosofia, que ¢ de fato a parte mais bela e divina. (67)

Entdo o presidente se levanta ¢ canta um hino composto em honra da divindade, que
seja um novo de sua autoria, ou um antigo escrito por poetas de tempos passados [...].
Depois dele os outros também cantam em seus lugares e em ordem propria enquanto
todo o resto ouve em profundo siléncio, exceto quando eles precisam cantar o refrdo,
pois entdo todos cantam, homens e mulheres do mesmo modo. (80)

Quando cada pessoa termina o hino, os jovens trazem a mesa, sobre a mencionada
mesa, sobre a qual a maioria de todos os alimentos puros sao [colocados]: [pedacos]
de paes de fermento, com um tempero de sal misturado com hissopo. Esta
[combinagao] ¢ em respeito a mesa sagrada no vestibulo do santuario do Templo. Pois
sobre esta [mesa] sdo colocados os pedacos de pao e sal, sem condimento e pao sem
fermento ¢ a salada ndo misturada. Pois era apropriado que o mais simples ¢ puro
alimento fosse alocado a mais excelente por¢do dos sacerdotes, como uma
recompensa pelos servigos, enquanto outros zelosamente buscariam o mesmo [tipo de
alimento], mas se afastando dos paes do templo, a fim de que seus superiores possam
ter precedéncia. (81-82)7%

Desse modo, Filon destaca contrastes tanto em relag@o aos rituais do templo quanto ao
reclinar do mundo pagdo. Reclinar era uma pratica amplamente difundida na cultura
mediterranea. E certo dizer que reclinar era mais apropriado para ceias nas quais valores sociais,
religiosos e rituais eram proeminentes. O banquete reclinado do mundo greco-romano sempre

incluia a libagdo e a conversa a mesa’®

. Mas enquanto para os gregos o symposium era uma
reunido exclusivamente masculina, na reunido dos therapeutae as mulheres também
participavam. Filon destaca que a maioria delas era idosa, que haviam decidido se manterem
virgens e castas

ndo sob compulsido, como algumas das sacerdotisas gregas, mas de sua livre vontade,
em seu anseio ardente de sabedoria. Ansiosas por té-la por sua companheira elas
desprezaram os prazeres do corpo e ndo desejam nenhuma descendéncia mortal, mas
aquela imortal crianga que s6 a alma que € querida por Deus pode trazer ao nascimento

764 The food of the Therapeutae. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Meals in Early Judaism: Social Formation
at the Table. New York: Palgrave Macmillan, 2014. p. 133.

%5 PHILO. On the contemplative life. Volume. X. with translation of F. H. Colson. Cambridge,
Massachusetts/London: Harvard University Press/William Heinemann LTD, 1985.

766 SMITH, D. E. Next steps: placing this study of jewish meals in the larger picture of meals in the Ancient World,
Early Judaism, and Early Christianity. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Op. cit., New York: Palgrave
Macmillan, 2014. p. 176. 1d. From symposium to Eucharist: the banquet in the early Christian World. Minneapolis:
Fortress, 2003.
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sem ajuda porque o Pai tem semeado nelas seus raios espirituais permitindo-lhes
contemplar as verdades da sabedoria. (68)7%

Conforme aponta Andrew McGowan’®, Filon apresenta as necessidades corporais
como “déspotas” e o ascetismo dietario como “uma forma de guerra contra aquela dominacao,
ou pelo menos uma obje¢do consciente a ele”. Fome e sede aparecem como adversarias dos
filosofos. A moderacao ascética ¢ exaltada como suporte da vida contemplativa. Mas depois da

ceia e de ouvirem a mensagem na assembleia, partem para um outro estagio.

Depois da ceia eles fazem uma sagrada vigilia, que ¢ celebrada da seguinte maneira.
Todos eles se levantam em um corpo no centro do refeitorio que eles primeiro formam
dois coros, um de homens, o outro de mulheres, o lider ¢ o precentor escolhidos por
cada um sendo o mais altamente estimado entre eles ¢ 0 mais musical. (83)

Entdo quando cada coro tem completado sua propria parte na festa, tendo bebido como
em uma festanca baquica do forte vinho do amor de Deus, eles se misturam, e os dois
coros se tornam um, uma copia do coro organizado no Mar Vermelho na ocasido da
maravilha forjada. (85)

Assim eles continuam até o amanhecer intoxicados e entdo, ndo com a cabeca pesada
ou com olhos sonolentos, mas mais alertas que quando eles vieram para o baquete,
eles se levantam com suas faces e o corpo inteiro voltados para o oeste e quando eles
contemplam o sol nascendo, com as maos estendidas para o céu oram por um dia feliz,
pela verdade e acuidade de pensamento. (89)%°

Nesta outra parte, homens e mulheres se unem cantando e sob efeito do vinho. Filon
contrasta tanto a pomposidade do Templo dos judeus quanto aos banquetes pagios, que nao
contemplam a beleza do Senhor e sua sabedoria. A danga final aponta para aquilo que os estudos
filosoficos nao podem alcangar sozinhos.

Filon descreve os Therapeutae em paralelo com os symposia de Platdo e Xenofonte
(Sobre a Vida Contemplativa 57-63), o banquete de Ciclope de Odisseu (40-41) e o estilo real
dos banquetes italianos, notaveis por seu alto custo e luxtria (48-56). O banquete de Platdo
discute essencialmente o amor, Eros, e sua relacdo com a vida dos seres humanos. O banquete
descrito por Xenofonte menciona ‘“garotas com flautas e dangarinas” entre “outros
acompanhamentos da mais desenfreada folia” (Filon, 58’7%). Em contraste ao symposium

platonico, do qual garotas com flautas sdo excluidas’”!

. De fato, a musica e a danga recebem
mais destaque em particular no symposium de Xenofonte. Este tipo de performance — dangando,
tocando flauta e lira — proporciona mais do que “atragdes apraziveis e sons”’’?. Ela também

solicita os topicos da discussdo simpdtica e inspira sua solucdo geral. Até Socrates deseja

787 PHILO. On the contemplative life. Volume. X. with translation of F. H. Colson. Cambridge,
Massachusetts/London: Harvard University Press/William Heinemann LTD, 1985.

768 The food of the Therapeutae. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Meals in Early Judaism: Social Formation
at the Table. New York: Palgrave Macmillan, 2014. p. 132.

769 Cf. PHILO. Op. cit., 1985,

770 Xenofontes, Symp. 2.

771 Plat. Symp. 176e.

772 Xenofontes, Symp. 2.2.
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aprender a dancar’”® e confessa ensaiar sozinho em casa. Entdo irrompe a discussdo sobre o
valor da danga junto com os topicos filoséficos da paideia e dos valores morais da conduta
ideal. Tanto na narrativa de Filon quanto na de Xenofonte a danca ¢ a parte final ndo apenas do
respectivo ritual, mas também da narrativa. Mas existem diferengas marcantes entre as duas
propostas.

No symposium de Xenofonte, a danca ndo corrobora com a filosofia. Pelo contrario, ela
aparece como entretenimento para aqueles que “estavam todos de pé no mais alto pico de
entusiasmo”’’*. Assistir a performance da danca permite aos banqueteiros xenofonticos discutir
a kalokagathia e seu ensino, porém isso ndo os fazem moralmente melhores. Pelo contrario,
como escreve Matthias Klinghard””’, “a danga conduzia a excitagdo erdtica e resultava na
ruptura da comunidade simpotica”. Filon procura demonstrar ndo apenas a superioridade do
ritual dos Therapeutae sobre o banquete socratico, mas a readaptacao da sua fung¢ao, como o
reconhecimento da salvagao oferecida por Deus ao seu povo e reconhecida por aqueles que
meditam e refletem sobre sua sabedoria. Desse modo a danga ¢ a parte central no ritual dos
Therapeutae e nao um simples desfecho.

Depois da ceia, o mavvuyic comega. Todos de pé formam dois coros, um masculino e
outro feminino (83-84). Algumas vezes eles cantam juntos e unissono, outras vezes
antifonicamente enquanto performam os proprios gestos e passos de danga. A exaltacdo e
felicidade dos celebrantes ¢ associada a “suprema felicidade” ao cruzar o Mar Vermelho,
performadas por Miriam e Moisés ao celebrarem a libertagao de Israel da tirania do Egito (Ex
15.1). Esta narrativa, no entanto, ndo ¢ livre de elementos eroticos. Pois apenas depois dos dois
coros separados ter terminado sua performance ¢ que eles bebem do “forte vinho do amor de
Deus, [...] se misturam, e os dois coros se tornam um” (85). Mas, uma vez que Filon relata
contrastivamente o symposium de Platdo (59-63), esta experiéncia dos therapeutae sugere a
verdadeira fonte do amor e da pureza entre homem e mulher.

Na explicagdo de Filon os dois coros separados de homens e mulheres se assemelham a
separacao inicial dos solidos muros de dgua que abriram espaco para os israelitas passarem,;
mas entdo com o retorno e unido das dguas, os perseguidores sdo derrubados e arruinados.
Entdo, a separagio e unificagdo da agua foi a “fonte da salvagio” para os israclitas (86). E o

reconhecimento da salvac¢do oferecida por Deus que proporciona que homens e mulheres, de

B 1d. 2.17.

774 Xenofontes, Symp. 9.5 cf. MARTINIS, L. De, REALE, G. (Ed.). Senofonte: Tutti Gli Scritti Socratici: Apologia
di Socrate-Memorabili-Economico-Simposio. Testi Greci a Fronte. Milano: Bompiani, 2013.

775 The ritual dynamics of Inspiration: the therapeutae’s dance. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Meals in
Early Judaism: Social Formation at the Table. New York: Palgrave Macmillan, 2014. p. 143.
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modo idéntico, fiquem tdo extasiados que formem um coro Unico de ambos os sexos a fim de
cantar hinos de aco de gragas a Deus (87)"7°.

Segundo Jonathan Brumber-Kraus’”’, o texto de Filon apresenta semelhangas a outros
escritos antigos que contrastam as caracteristicas dos banquetes, como Athanaeus sobre as
simposia homéricas, as de Platdio e Xenofontes, bem como a de Epicuro e outros
(Deipnosophistae V. 186-188ff"’%); alguns episodios da Sdtiras de Horacio’”’; a cena
Trimalchionis no Satyricon de Petronio; e mais tarde no Convivium seu Lapithae de Luciano e
no Quaestiones Conviviales de Plutarco. Athenaeus, por exemplo, procurava distinguir o bom
e 0 mau symposium. De acordo com o personagem Masurius no Livro V do Deipnosophistae,
o symposium com Socrates de Platdo e Xenofonte é esteticamente superior ao symposium de
Epicuro, pois a primeira descri¢cdo representava a conversa das diferentes escolas filosoficas,
enquanto a ultima tem apenas Epicuristas falando uns aos outros. Por outro lado, “o banquete
homérico” seria superior a todas estas, pois Homero varia ndo apenas os personagens nas ceias,
mas também as configuracdes.

Filon, contudo, também faz comparagdes para apontar um banquete idealizado, que
destaca a sabedoria e piedade daqueles que se dedicam a uma vida modesta, mas rica em pureza.
Ele prefere o ideal alicer¢ado biblicamente de um “coro tnico” no qual as vozes de homens e
mulheres se harmonizam, “uma copia da configuragdo do antigo coral para além do Mar
Vermelho em louvor as maravilhas realizadas 14”, a um ideal platonico ou athenaean do
banquete de diversos participantes. Segundo Matthias Klinghardt’®, o retrato de Filon da ceia
dos therapeutae, sua intensa introdugdo critica aos banquetes e o apelo ao imaginario
profundamente enraizado no imaginario do Exodo revela um tipo de pratica de ceia que era

entdo parte do judaismo antigo, que tanto resiste quanto integra o dominio imperial na grande

776 «_ . a fim de cantar hinos de a¢do de gragas a Deus” (87) [t0o0g guyopiotiplovg HUVOVE €1 TOV cwTHP. BedV

noov].

777 Contrasting Banquets: a literary commonplace in Philo’s On the Contemplative Life and Other Greek and
Roman Symposia. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Meals in Early Judaism: Social Formation at the Table.
New York: Palgrave Macmillan, 2014. p. 164ss.

778 “Nos falaremos agora sobre a simposia homérica. Nesta, o poeta distingue tempos, pessoas e ocasides. Esta
caracteristica Xenofontes e Platdo corretamente copiam, pois no inicio de seus tratados eles explicam a ocasido do
symposium, e que estdo presentes. Mas Epicuro néo especifica nenhum lugar, nenhum tempo; ele ndo faz qualquer
introdugdo [...]. E mais, Homero introduz questdes que diferem em suas idades e visoes da vida — Nestor, Ajax,
Odysseus — todos falando geralmente buscando a exceléncia, mas tém proposto especificamente caminhos diversos
para encontra-lo. Epicuro, por outro lado, ndo introduz nada mas os profetas dos atomos, enquanto ele tinha diante
de si estes como seus modelos, eu quero dizer a variedade [poikilion] da symposia no Poeta, bem como o chame
de Platao e Xenofontes.” Cf. ATHENAEUS. The Learned Banqueteurs, V. I-VIII. Edited and translated by S.
Douglas Olson (Loeb Classical Library) Cambridge, Mass: Harvand University Press, 2006-2012.

7 Cf. ORAZIO. Le satire: testo latino a fronte. Firenze: Passigli, 2007.

780 The ritual dynamics of Inspiration: the therapeutae’s dance. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Op. cit., New
York: Palgrave Macmillan, 2014. p. 154.
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sociedade. O pensador judeu, compreendia o significado crucial, religioso, teologico e social
inerente as praticas e ideologias das ceias no mundo helenistico e romano, que aparecem em
jogo na distingdo performativa das ceias e das praticas desse tipo particular de judeus no I século
no Egito.

Como apontou Dennis Smith’®!, culturalmente as ceias “eram importantes para a
formagdo social em geral, semelhantes a fenomenos como uma associagdo voluntaria, que
tendia regularmente a enfatizar ceias rituais como elemento central para sua raison d’étre”.
Essas transformacoes, deve-se destacar, sdo dindmicas € em conexao com as circunstancias

sociais ao redor.

3.3.2 A agdo de gragas na ceia

O tempo ao redor da mesa foi essencial para a religido judaica no I século d.C. Além do
estudo das Escrituras os rabis se empenharam nas prescricoes sobre a mesa. Este Gltimo, um
aspecto fundamental para diferenciar os judeus dos demais povos. Antes do seder propriamente
dito e fora do ambiente liturgico das sinagogas existiu o chavurah, uma reunido informal para
o estudo da Tora’®?. Hoffman’®® bem escreveu que “a oracdo a mesa era obviamente central na
religido rabinica. O chavurah era o meio social no qual a oragdo a mesa era executada”. A
principio ndo existia nenhuma liturgia formal regendo a ceia, exceto a oragdo sobre os
alimentos.

O mi n>1a ou “béngdo sobre os alimentos” tem sua origem diretamente relacionada a
determinagdo de Dt 8.10 ao povo de Israel: “Comeras e te fartaras, bendizendo ao Senhor pela
boa terra que te deu”. Desde entdo, todo israelita deveria oferecer acdo de gracas a Deus pelos

0784

alimentos. Essa ideia ¢ reforcada no Livio dos Jubileus 22.1-10'°%, texto escrito

81 Next steps: placing this study of Jewish meals in the larger picture of meals in the Ancient World, Early Judaism,
and Early Christianity. In: MARKS, S.; TAUSSIG, H. (Ed.). Meals in Early Judaism: Social Formation at the
Table. New York: Palgrave Macmillan, 2014. p. 176. Cf. SMITH, D. E. From symposium to Eucharist: the
banquet in the early Christian World. Minneapolis: Fortress, 2003.; SMITH, D. E.; TAUSSIG, H. Op. cit., 2012.
82 Cf. Mishnah, Berakhot, 3:4; 5:1; 6:5-6 cf. NEUSNER, J. The Mishnah: a new translation. New Haven: Yale
University Press, 1988..

783 Passover Meal in Jewish Tradition. In: BRADSHAW, P. F.; HOFFMAN, L. A. (Ed.). Passover and Easter:
origin and history to Modern times. Notre Dame, Indiana: Notre Dame Press, 1999. p. 11.

84 Jubileus 22.3-9: “E naqueles dias Ismael veio ver o pai dele, e eles dois vieram juntos, e Isaque ofereceu um
sacrificio de holocausto [oferta queimadal], e o apresentou no altar de seu pai, que ele [Abrado] havia construido
em Hebrom. E ele ofertou uma oferta de agradecimento e fez uma festa de alegria diante de Ismael, seu irmao. E
Rebeca fez bolos novos dos graos novos, e os deu a Jaco, seu filho, para leva-los a Abrado, seu pai, dos primeiros
frutos da terra, para que ele comesse e bem dissesse ao Criador de todas as coisas antes de morrer. E também
Isaque enviou, pelas maos de Jaco, a Abrado uma oferta de agradecimento [oferta pacifica], que ele pudesse comer
e beber. E ele comeu e bebeu, e bem disse ao Deus Altissimo, que criou o céu e a terra, que fez todas as coisas
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aproximadamente 100 a.C. que apresenta sacrificios, festa, paes novos feitos por Rebeca ¢ as
acoes de gracas de Isaque e de Abrado, pela bondade do Senhor em conceder-lhes inumeros
beneficios. Nao existia uma estrutura padrdo para o Birkhat Hamazon, o que tornava a oracao
muito espontinea, mas como apontou Enrico Mazza’®, toda oracdo de gratiddo diante dos
alimentos deveria fazer com que os judeus recordassem a dadiva da terra concedida por Deus,
o penhor da alianga ao deixarem o Egito.

Na narrativa dos evangelhos de Mateus 26:26-29, Marcos 14:22-25 e Lucas 22:19-20,
Jesus se reuniu com os seus discipulos e, como era de costume, deu gragas. Por ser pouco antes
da pascoa, muito tem se questionado sobre as conexdes deste jantar com a famosa festa judaica.
Comer pao, beber vinho e dar gragas sio momentos que aparecem também no seder da pascoa

apontado na Mishnah Pesahim 107%,

por isso surgiu a seguinte questao: Teria Jesus participado
de um seder de pascoa antes de sua morte?’%’

O trabalho de Tabory sobre o seder Passover, que foi completado como um doutorado
em 1977, assume que a Mishnah pode acuradamente ser usada para reconstruir o ritual da
P4scoa tal como celebrada pelos judeus antes de 70 d.C. Tabory’®, a partir de uma anélise da
m. Pesahim 10, desenhou a reconstru¢ao do seder de Pascoa do periodo do Segundo Templo
incluindo os quatro copos acompanhados de bendigdes, o comer do cordeiro pascal, a narrativa
da histdria, o midrash sobre Deuterondmio, e o recitar do Hallel. Segundo Tabory’®, o cordeiro,
0 matzah e as ervas amargas eram originalmente comidos antes da ceia. A mudanca para a
recitagdo da haggadah antes da ceia se desenvolve em paralelo ao symposium grego. Esta teoria,

no entanto, é rebatida por S. Safrai e Z. Safrai’®’, pois eles nio veem nenhuma correspondéncia

com a descri¢ao da ceia na Tosefta.

com gordura [em abundancia] da terra, ¢ as deu aos filhos dos homens para que eles pudessem comer e beber ¢
bem dizer seu Criador. "E agora eu Te agradego, meu Deus, porque Tu me fizeste ver este dia: Eis que eu tenho
um cento e trés escores e quinze anos, um homem velho e repleto de dias, e todos os meus dias me foram de paz.
A espada do inimigo ndo me derrotou em tudo o que Tu deste a mim e a meus filhos todos os dias de minha vida
até este dia. Meu Deus, que Tua misericordia e Tua paz seja sobre teu servo, e sobre a descendéncia de seus filhos,
que eles possam ser a Ti uma nagao escolhida e uma heranga de entre todas as nag¢des da terra de agora e por todos
os dias das geragdes da terra, por todas as eras."

785 The Celebration of the Eucharist: The Origin of the Rite and the Development of Its Interpretation. Collegeville,
Minn: Liturgical Press, 1999.

86 Cf. NEUSNER, J. The Mishnah: a new translation. New Haven: Yale University Press, 1988.

87 KLAWANS, J. Op. cit., pp. 24-33, 2001.

88 The Passover ritual theroughout the generations [Hebrew]. Tel Aviv: Habib-butz hameuchad, 1996. pp. 70-78.
Apud KULP. J. The origins of the seder and haggadah. Currents in Biblical Research. 4.1, 2005, p. 114.

8 Towards a History of the Paschal Meal. In: BRADSHAW, P. F.; HOFFMAN, L. A. (Eds.). Passover and
Easter: origins and history to Modern Times. Notre Dame: Univerity of Notre Dame Press, 1999. pp. 62-80.

"0 Haggadah of the Sages [hebrew]. Jerusalém: Karta, 1998. p. 24. Apud KULP. J. Op. cit., 2005, p. 114.
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Conforme destacou Kulp’!

, as teses de Tabory, bem como a perspectiva adotada por L.
Hoffman’*?, perderam espago nos ultimos anos, pois é dificil aceitar que a mishnah corresponda
diretamente a praticas do Segundo Templo. Neusner’*> e Boyarin’** também veem com
ceticismo a possibilidade de usar textos tanaiticos € muito menos 0s amoraicos para reconstruir
a historia do Segundo Templo. E extremamente dificil separar extratos mais antigos dos mais

recentes no texto da Mishnah. Como destaca Kulp’®®

, a tendéncia atual € reconhecer que o seder
e a haggadah estdo mais relacionados ao desenvolvimento do movimento rabinico apos a
destruicao do Templo em 70 d.C., o que teria aberto uma lacuna na religido judaica.

E claro que os symposia gregos e banquetes romanos tiveram efeitos sobre 0 modo como
os judeus se achegavam a mesa, inclusive despertanto algum tipo de resisténcia a cultura

796 Mas além disso, para Bokser”’, por exemplo, as tradi¢des judaicas foram adaptadas

externa
a necessidade pos-destruicao do templo.

Os cristaos do I século, enquanto participantes de um grupo que nasce como movimento
judaico, sofrem as mesmas influéncias, mas constrdem explicagdes distintas para a auséncia do
Templo. Por isso, para Justino, a impossibilidade do oferecimento de sacrificios no templo ¢é
tomada como um sinal de Deus de que os sacrificios materiais do povo ndo o agradavam. Deus
se agrada, no entanto, do verdadeiro sacrificio que agora ¢ oferecido entre as nacdes por aquele
povo que agora ¢ apontado como o “verdadeiro Israel”, a saber, aqueles que receberam a Cristo
e que devotam aquele que o enviou “agdes de gracas”, ou seja, a eucaristia. A teologia
apresentada pelo apologista ndo rompe com a tradig¢@o judaica em definitivo. Ela reivindica uma
interpretacdo correta sob a inspiracdo divina que estd ausente entre os mestres de Israel,
reduzindo-os a cegueira e ao distanciamento do salvador, que agora ¢ reconhecido como o
“cordeiro pascal”. A interpretacdo alegdrica de Justino atualiza os elementos da religido judaica
a uma nova realidade e as condi¢des de seu tempo e assim localiza os cristdos em um outro

patamar, tanto diante dos judeus quando diante dos pagaos.

1 The origins of the seder and haggadah. Currents in Biblical Research. 4.1, 2005, p. 115.

2 The passover meal in Jewish traditon. In: BRADSHAW, P. F.; HOFFMAN, L. A. (Eds.). Passover and Easter:
origins and history to Modern Times. Notre Dame: Univerity of Notre Dame Press, 1999. pp. 8-26.; cf. id. A
symbol of salvation in the Passover seder. In: BRADSHAW, P. F.; HOFFMAN, L. A. (Eds.). Op. cit., 1999. pp.
109-131.

3 The Mishnah: a new tranlation. New Haven: Yale University Press, 1988.; 1d. Introduction to Rabbinic
Literature. New York: Doubleday, 1994.

794 Justin Martyr invents Judaism. Church History. 70, pp. 427-461.

95 The origins of the seder and haggadah. Currents in Biblical Research. 4.1, 2005, p. 116.

796 Isso fica claro na tese defendida por Dennis E. Smith em “Id. From Symposium to Eucharist: the banquet in the
Early Christian World. Minneapolis: Fortress Press, 2003”.

7 Origins of the Seder. Berkeley: University of California Press, 1984.
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4 A EUCARISTIA E OS VERDADEIROS CRISTAOS

Com o intuito de deixar as claras o que os cristdos faziam em suas reunides para minar
as suspeitas despertadas pelos seus acusadores, Justino apresenta em seu discurso apologético
uma preciosa descri¢ao das celebragdes da igreja no II século. Assim, € possivel compreender
como essa comunidade celebrava a eucaristia e a importancia historica do ritual. Com uma
analise do seu Didlogo com Trifdo, é possivel ainda compreender como ele relaciona este ritual
a heranca judaica. Por fim a relagdo entre a eucaristia e o processo de construgdo identitaria dos
cristdos langa luz tanto sobre a histdria do cristianismo quanto, de forma mais geral, das
dindmicas culturais entre variados grupos dentro do Império Romano.

Apoés fazer referéncia ao “arremedo” dos demoénios empenhados em promover na
cultura grega a “imagem de Coré’*® sobre a fonte das dguas” (I Apol. 64.1-4), em imitagio do
“Espirito de Deus que paira sobre as dguas”, segundo Gn 1,1-2, o apologista explica que

também o passar pelas dguas ¢ o meio essencial de ser introduzido na assembleia dos cristaos.

Nos, porém, tomanos aquele que depois ter sido lavado, ter sido convencido e ter
concordado conosco, e levamo-lo aos que se chamam “irmdos”, no lugar em que
estdo reunidos, a fim de elevar fervorosamente oragdes em comum por ndés mesmos,
por aquele que acaba de ser iluminado e por todos os outros espalhados pelo mundo
inteiro, para que tendo conhecido a verdade nds possamos ser julgados dignos por
nossas agdes como homens de boa conduta e observantes do que nos mandaram, e
assim consigamos a salvac¢do eterna. Terminadas as oragdes, cumprimentamo-nos
mutuamente com um beijo. Depois aquele que preside aos irmaos ¢ oferecido péo e
um copo com agua e vinho; pegando-os, ele louva e glorifica ao Pai do universo
através do nome de seu Filho e do Espirito Santo, e pronuncia uma longa agdo de
gragas, por ter-nos concedido esses dons que dele provém. Quando o presidente
termina as oragdes ¢ a agdo de gragas, todo o povo presente aclama, dizendo:
“Amém”. Amém, em hebraico, significa “assim seja”. Depois que o presidente deu
acdo de gragas e todo o povo aclamou, os que entre nds se chamam ministros ou
diaconos ddo a cada um dos presentes parte do pdo, do vinho e da agua sobre os quais
se pronunciou a acdo de gragas e os levam aos ausentes. Este alimento se chama entre
nods Eucaristia, da qual ninguém pode participar, a ndo ser que creia serem verdadeiros
nossos ensinamentos e se lavou no banho que traz a remissdo dos pecados ¢ a
regeneragdo e vive conforme o que Cristo nos ensinou. (I Apol. 65.1-4; 66.1)™°
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798 Cf. Diodoro de Sicilia. Biblioteca Histérica V,4 cf. OLDFATHER, C. H.; et. al. (Ed.). Diodorus of Sicily in
Twelve Volumes. (Loeb classical library, 279, 303, 340, 375, 384, 399, 389, 422,377, 390, 409, 423). Cambridge,
Mass: Harvard Univ. Press, 1998-2001.

79 Tradugdo livre.
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Segundo a descricao de Justino, para participar da reunido crista, o iniciado ¢ levado aos
“irmaos” [aderdpoic] a fim de elevar oragdes em comum com os demais. Saudam-se com um beijo
e entdo o presidente recebe o pdo e um copo com agua e vinho. Apods agradecer a Deus, os
elementos sao distribuidos pelos ministros e didconos aos participantes. Justino se preocupa em
deixar claro que nao se trata de um alimento qualquer, mas da Eucaristia, da qual ndo se deve
participar sem um compromisso verdadeiro com ensinamentos cristaos.

Esta ¢, sem duvida, uma das passagens mais ricas sobre a eucaristia entre os escritos
cristdos antigos. Ela descreve uma espécie de eucaristia pos-batismal e € capaz de revelar alguns
aspectos da situacdo da igreja no II século que serdo fundamentais para a compreensdo dos
problemas identitarios em questdo. Em primeiro lugar € preciso entender quem sdo os “irmaos”
que se reunem. Em seguida, quais eram os elementos da celebragdo? E por fim, o que a

celebracdo representa para os cristdos e para o mundo ao redor?

4.1 Osirmios que se reinem para participar da eucaristia

Especificamente neste caso da pericope da I Apologia (65.1-4; 66.1), a narrativa se refere
a uma celebracao que acontece logo apds o batismo de um converso. O banho de purificagao
parece continuar o argumento sobre a imitagdo dos demonios por meio da estatua de Coré sobre
a fonte das aguas. Apods fazer profissdo de fé, o converso passa pelas 4guas e ¢ encaminhado
aos “irmaos”. Para se compreender quem sdo os “irmados” que se reinem ¢ preciso entender
como Justino utiliza o vocabulo grego &eAdoc.

De modo geral, ddeAdpoc significa simplesmente “cada um de dois ou mais filhos ou

2801

descendentes com um ou ambos os pais em comum””" ou “filho de uma mesma mae”. Mas a

800 MARCOVICH, M. op. Cit. 2005. pp. 125-127.
801 Cf. FRIBERG, T.; FRIBERG, B.; MILLER, N. F. Analytical lexicon of the Greek New Testament.Victoria,
B.C.: Trafford, 2005.
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palavra assume facilmente o significado de “pessoa que pertence ao mesmo grupo étnico”%%%,

O mesmo vocabulo grego aparece no Didaque (4.8), na Apologia (15.7) de Aristide de Atenas,
na Peti¢do em favor dos Cristdos (32.5%%) de Atenagoras, no Apologeticum (39.8) de Tertuliano
e em Octavius (9, 2; 31, 8) de Minucius Felix. Na LXX utilizada por Justino, &deAdoc aparece
como a traducdo do termo hebraico M. O apologista faz uso da palavra grega algumas vezes
quando cita a Biblia Hebraica, como no Didlogo com Trifdo 91.4 citando Dt 33.13-17, no Didl.
98.1-5 citando o SI 22, ou no Didl. 139.3 citando Gn 9.24.

A primeira ocorréncia dos termos equivalentes aparece em Gn 4.2, quando nasce o
“irmao” de Cain, Abel. Os descendentes do povo de Israel (Dt 27.7) ou da mesma tribo também
sdo chamados “irmaos” (Nm 16.10). O conceito de “irmaos” de um mesmo povo no Antigo
Testamento deriva da ideia de “filhos de Israel” (Lv 25.46; Dt 3.18). Moisés se referia aos
israelitas como “irmaos” (Ex 2.11; 4.18). Mas em alguns momentos outros povos sao chamados
de “irmaos”, como os edonitas (Nm 20.14). O rei de Tiro também foi chamado de “irmao” por
Salomao (I Re 9.13). Desse modo, percebe-se que sempre que se pretende denotar algum tipo
de proximidade entre duas ou mais pessoas empregam-se oS termos &deidpoc ou NN
respectivamente em seus idiomas ou como uma equivaléncia nos processos de tradugao.

Os escritos neotestamentarios também apontam que os cristdos se tratavam como
“irmaos” (At 11.26; 26.28; 1 Pe 4.16; Mt 25.40; At 11.29; 1 Co 5.11; Lc 10.29,30). Talvez a
passagem que venha a calhar seja aquela em que o proprio Jesus lembra os seus seguidores de
que eles sdo “irmaos”: “Na cadeira de Moisés estdo assentados os escribas e fariseus. [...] V0s,
porém, ndo queirais ser chamados Rabi, porque um s6 ¢ o vosso Mestre, a saber, o Cristo, €
todos vos sois irmaos (Mt 23.2,8). A mensagem de Jesus retoma a topica da fraternidade dos
filhos de Israel, que permeia os discursos que promovem a sociedade judaica como uma
extensdo da familia dos patriarcas. Esta passagem carrega também uma critica a hipocrisia dos
lideres judaicos do I século, especialmente os “escribas” e ‘“fariseus”. Desse modo, a
fraternidade cristd ¢ uma comunidade que procura reivindicar uma moral mais elevada que os
demais judeus. Justino reproduz este discurso de que os cristdos sdo mais piedosos que os

judeus, mas o apologista ndo parece ser demasiadamente restritivo em muitos aspectos. Ele esta

802 LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. (Ed.). 4 Greek-English Lexicon. Oxford: Clarendon Press, 1940. Tal como
aparece na Electra (536) de Euripides ou nas Historias (7.97), de Herddoto cf. ERODOTO. Storie. Testo greco a
fronte. Vol. 1-4. Milano: Biblioteca Univ. Rizzoli, 1984.

803 Cf. ATENAGORAS. Peti¢do em favor dos cristdos. In: FRANGIOTTL R.; BALANCIN, R.; STORNIOLO, I.
(Ed.). Padres Apologistas. 3. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2005; ATHENAGORAS. 4 Plea for the Christians. In:
SCHAFF, P. (ed.). Ante-nicene fathers, v. 2. Fathers of the second century: Hermas, Tatian, Athenagoras,
Theophilus, and Clement of Alexandria. Grand Rapids, MI: C. Classics Ethereal Library, 2004.
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sempre empenhado em convencer tanto os judeus quanto os pagdos do engano por eles
praticado e da verdade pelos cristdos proclamada, mas seu discurso ¢ um apelo ao
arrependimento e um convite para a comunidade dos “irmaos”. Alids, o termo adeApoc serd
usado tanto para judeus quanto para romanos.

Aos judeus, Justino relembra Is 66.5-11:

Jesus nos mandou amar inclusive os inimigos; a mesma coisa foi anunciada por Isaias
em extensa passagem, na qual ele também alude ao mistério da nossa regeneracao e,
em geral, de todos aqueles que esperam que Cristo aparecera em Jerusalém e se
esforcam em agradar-lhe com suas obras. As palavras de Isaias sdo estas: “Ouvi a
palavra do Senhor, vos que temeis a sua palavra. Dizei ‘irmaos nossos’ aos que vos
odeiam e que abominam que o nome do Senhor seja glorificado. Para vossa alegria,
ele apareceu ¢ eles ficaram envergonhados. Da cidade vem uma voz de alarido, voz
do povo, voz do Senhor, que d& aos soberbos o que eles merecem. Antes que a
parturiente desse a luz e antes que lhe chegassem as dores do parto, deu a luz um
vardo. Quem ouviu tal coisa ou quem viu algo semelhante? A terra ficou em parto um
s0 dia e deu a luz de uma sé vez a um povo, pois Sido sentiu as dores de parto e deu a
luz seus filhos. Eu dei essa expectativa também aquela que concebe, diz o Senhor.
Tanto a fecunda, como a estéril, fui eu que as fiz, diz o Senhor. Alegra-te, Jerusalém,
e congregai-vos todos vds que a amais. Regozijai-vos todos vds que chorais sobre ela,
para que vos amamenteis e sejais saciados pelo seio de sua consolagdo, para que,
amamentados, sejais acariciados pela entrada gloriosa dele” (Didl. 85.7804).

Justino interpreta as palavras de Isaias como sendo mais uma profecia que se cumpre
sobre 0s cristaos, um novo povo que ¢ gerado por Deus tendo em vista a desobediéncia do povo
eleito de Israel. Os judeus sdo apontados como aqueles que amaldicoam em suas “sinagogas
todos aqueles que dele recebem o fato de ser cristdos, e as demais nagdes, tornando efetiva a
vossa maldigdo, tirais a vida pelo simples fato de alguém se confessar cristdo” (Didl 96.18%).
Os cristaos, porém, sao apontados como aqueles que dizem a todos: “sois nossos irmaos” (Did!/
96.1). E ndo somente isso, sdo também aqueles que se retinem para orar pelos inimigos.

Ainda neste sentido, desenvolvendo sua interpretacdo simbolica sobre Jaco, Justino
aponta que esta oposi¢ao dos judeus estava prevista.

Jaco foi o tempo todo odiado por seu irmdo, e agora nds e também nosso Senhor
somos odiados por vds e, em geral, por todos os homens, embora sendo, de fato, todos
irmdos por natureza. Jaco foi chamado Israel, ¢ aquele que é ¢ se chama Jesus esta
demonstrado que ¢ Israel e Messias ou Cristo (Didl. 134.6%6).

O discurso de Justino, portanto, enraiza a noc¢ao de fraternidade na cultura judaica e a
reinterpreta dentro de suas proprias prerrogativas, mas ndo ¢ apenas aos judeus que Justino se
remete como aos irmaos.

Na introdugdo da 77 Apol. 1.1 o apologista chama os romanos de aderpcv. “Com efeito,

sois da nossa mesma natureza e irmdos nossos, por mais que, por causa da vaidade de vossas

804 JUSTINO, Op. cit., p. 243.
805 Thid., p. 259.
806 Tbid., p. 315.
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supostas dignidades, ndo o reconhecais, nem o desejeis”. Neste caso, porém, o apologista usa a
palavra “irmaos” no sentido de homens da mesma natureza.

Um grande ntimero de trabalhos tem analisado a “linguagem familiar” ou de “irmaos”
entre os cristdos antigos®”’. Wayne Meeks®*® aponta que o uso de "irmdos" por parte de Paulo
¢ indicativo de como os membros eram ensinados a conceber apenas duas classes de
humanidade: a seita e os “outsiders". Esse tipo de discurso proporciona uma espécie de ruptura
com o passado e integracdo na nova comunidade. Mas embora seja comum a referéncia as raizes
judaicas desse tipo de linguagem entre os cristdos, ha fortes evidéncias de que o mundo greco-
romano também estava familiarizado a linguagem familiar e ao chamamento de “irmao”.

Conforme aponta Philip Harland®”’, grupos e associagdes do mundo antigo conheciam
a designagao metaforica dos “irmaos”. Tumulos descobertos na montanha da regido de Lamos,
na regido central de Rough Cilicia, pertencentes a cemitérios coletivos de associacdes que
datam do periodo anterior a Vespasiano, apresentam esse tipo de referéncia. A maioria desses
memoriais comuns ndo faz men¢do de um titulo para o grupo ou de terminologia que os
membros usariam para se referir um ao outro. Na maioria desses timulos compartilhados, ha
simplesmente uma lista de nomes dos membros sem auto-identifica¢ao adicional (IKilikiaBM
IT 197, 198, 200, 202), ou uma declaragdo do nome do lider seguida pela lista de pessoas com
ele (IKilikiaBM 1 34; IKilikiaBM 1II 201). Certamente ha sinais claros de pertencimento em
todos esses casos, no sentido de que esses individuos se "juntaram" conscientemente, como diz
uma inscri¢do, e eles estavam preocupados em garantir que apenas seus membros € ninguém
mais estivesse enterrado 14 (IKilikiaBM I 34). Portanto, embora existam vdarias associagdes
neste local, em apenas um deles, incidentalmente, vislumbramos a terminologia de pertenca
que poderia ser usada entre membros, neste caso, linguagem de irmao ficticia. A inscrigao
IKilikiaBM II 201 de Lamos na coluna b = linhas 21-35 menciona o seguinte: “Nao ¢ permitido
vender para alguém fora do grupo, mas deixe ele tirar do tesouro comum 30 staters e deixe-o

partir. Todavia, se algum irmao quiser vender, deixe os outros irmaos (adeipoi) compra-lo.

807 Cf. MOXNES, H. Constructing Early Christian Families: Family As Social Reality and Metaphor. London:
Routledge, 2017.; MENGESTU, A. God as father in Paul: Kinship language and identity formation in Early
Christianity. Eugene, Oregon: Pickwick Publications, 2013. BALCH, D. L. Early Christian Families in Context:
An Interdisciplinary Dialogue: [Conference Was Held at Brite Divinity School, Texas Christian University, Fort
Worth, Texas, November 30 - December 3. 2000]. Grand Rapids, Mich. [u.a.]: William B. Eerdmans, 2010.;
AASGAARD, R. 'My Beloved Brothers and Sisters!". Christian Siblingship in Paul. London: T & T Clark
International, 2004.; OSIEK, C.; BALCH, D. L. Families in the New Testament World Households and House
Churches. Enskede: TPB, 2006.; NATHAN, G, S.; HUBNER, S. Mediterranean Families in Antiquity:
Households, Extended Families, and Domestic Space. Chichester: Wiley Blackwell, 2017.

898 Op. cit., 1983. pp. 85-86.

809 Familial dimensions of group identity: “brothers” (adelfoi) in associations of the greek east. JBL 124/3 (2005)
491-513.
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Mas se os irmaos assim o desejarem, entdo deixe-o receber as moedas mencionadas acima e

.J}'%. Harland aponta outros casos da Asia Menor envolvendo

abandonar a associacdo [.
membros de uma associagdo ou organizagdo cultual que também empregam terminologia de
irmaos. Um certo niumero de inscrigdes pertencentes a funcionarios em cultos em varios locais
parece usar o termo "irmao" como uma designagdo para um sacerdote. Em Halikarnassos ha
monumentos em que os sacerdotes (iepeig) em um templo sdo referidos como "irmaos
sacerdotes" [iepeic ASehdoi] (IGLAM 503)%!. Inscri¢des similares aparecem em Mylasa, nas
quais dois homens sdo chamados “bons, em sub-sacerdotes” [KaAQv &|5eAdWv Unotepé | wv]
(IMylasa 544)312.

Onno van Nijf*!® neste mesmo sentido analisa uma inscrigio do século III de
Tessalonica na Macedonia. E um tamulo coletivo de uma associagio com nichos
individualmente designados: "Para Tyche. Eu fiz este nicho em comemora¢do do meu proprio
parceiro fora de esfor¢os conjuntos. Se um dos meus irmaos se atreve a abrir esse nicho, ele
pagara... "(1G X.2.1 824).

De modo geral, o que se pode notar ¢ que a terminologia do parentesco foi usada de
diversas formas dentro dos periodos helenistico € romano, incluindo o uso dos termos "irmao"
ou "irma" como uma expressio de carinho entre amigos préoximos. O estudo de Arzt-Grabner®!*
recolhe varios casos claros de papiros (datando do século II a.C. até o século IIT d.C.) em que
aqueles que ndo estdo literalmente relacionados dirigem-se a oficiais, amigos ou parceiros
comerciais como "irmaos". No entanto, existem outros casos dessa pratica envolvendo colegas
de trabalho ou co-devotos de uma deidade ou deidades que estavam ativas nos mesmos

santuarios ou que pertenciam a associagdes ou a outras organizagoes.

810 £¢00ev nwAfoal, . |A\G\ A\a\pBavéitw\ ék Tol | kool otatfipeg TpLdl | kovta kal dnoxwpseitw. | £av 8\ Tvog
a8eAd0Og | Behrioel AnonwAfic|a\t,\ Ayopalécbwoav oi | £tepol AdeAdoi. gi 6¢ ur) | B€.wotv of adeldoi, 10| te
AavBavtwoav O 1ip | oyeypappévov kep[p] | Gtiov kai ékxwpeitw[oa|v] €k tol kovol BEAN, G. E.; MITFORD,
T. B. Journeys in rough Cilicia, 1964-1968. Wien: Bohlau in Komm, 1970 apud HARLAND, P. A. Dynamics of
identity in the world of the Early Christians: associations, Judaeans, and cultural minorities. New York/London:
T&T Clark, 2009. pp. 68-69; id. Familial dimensions of group identity: “brothers” (adelfoi) in associations of the
greek east. JBL 124/3, 2005, pp. 491-513.

811 LE BAS, P.; WADDINGTON, W. H. Inscriptions grecques et latines recueillies en Gréce et en Asie Mineure.
Paris, F. Didot, 1847. apud HARLAND. Op. Cit. 2009. pp. 69-70.

812 Cf. MCCABE, D. F. Mylasa Inscriptions. Texts and List. «The Princeton Project on the Inscriptions of
Anatoliay, The Institute for Advanced Study, Princeton. Packard Humanities Institute CD #6, 1991. — Includes:
Wolfgang Bliimel. Die Inschriften von Mylasa. 2 vols. «Inschriften griechischer Stidte aus Kleinasien», 34-35.
Bonn 1987-1988. Vol. 1, Inschriften der Stadt; vol. 2, Inschriften aus der Umgebung der Stadt. apud HARLAND.
Op. Cit. 2009. p. 70.

813 The Civic World of Professional Associations in the Roman East. Leiden: Brill, 1997.

814 «“Brothers” and “sisters” in documentary papyri and in early Christianity. Revista Biblica 50, 2002. Pp. 185-
204. Cf. BGU VIII 1755, 1770, 1788; SB XVI 12835: BGU VIII 1874; POxy XVII 2148; SB V 7661; POxy XLII
3057; SB XIV 11644: BGU 1 248-49, 11 531, 594-95, 597, BGU XVI 2607; POxy LV 3808; OClaud 1 158 ¢ 1l
226.
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Nao ¢ possivel determinar exatamente se o uso da linguagem ficticia ou figurada de
“irmaos” era algo generalizado nas associacdes ou se tinha o mesmo significado que os
"irmaos" desenvolveram em alguns circulos cristdos. No entanto, Harland esta correto em
constatar que a linguagem de parentesco em associagdes e organizagdes de varios tipos (grupos
étnicos, cultuais, ocupacionais, ginasticos, civicos € outros) no mundo greco-romano era algo
mais comum do que se supunha. Inscrigdes na Grécia, na Asia Menor e em cidades gregas do
Danubio e do Bésforo, bem como papiros do Egito, sugerem que a linguagem familiar foi usada
em uma variedade de configuragdes de pequenos grupos em referéncia a outros membros como
"irmaos". Como Harland também aponta, “ao prestar mais atengdo aos materiais que temos,
comegamos a ver um terreno comum entre algumas associagdes, sinagogas € congregacdes
cristds na expressdo de identidade e pertencimento™8!?,

Desse modo, embora possam existir aplicagdes em contextos diferenciados do titulo
“irmao”, em todos eles esta palavra denota certo grau de proximidade, de companheirismo mais
intimo que um mero amigo. Representa a comunhdo e o pertencimento a um mesmo grupo.
Como também apontou Dennis E. Smith®!¢,

foi no contexto da ceia que os primeiros cristdos experimentaram o evento de ligagdo
que fazia deles uma familia ficticia, na qual eles poderiam chamar uns aos outros de
irmdos e irmds e se considerarem parte da familia de Deus. Neste sentido, a ceia
tornou-se o meio para a formacdo da comunidade, ou, em outras palavras, a teologia
da comunidade vem a ser entrelagada com e através da experiéncia do ritual.

Ao se dirigir aos romanos como a “irmaos” (/I Apol. 1.1), o discurso de Justino destaca
essa inclinacao para a proximidade para com os senhores do império, mas sua obra ¢ marcada
por contrastes que variam entre semelhangas e dessemelhancas, concordancia e discordancia,
aproximagao e distanciamento. Neste caso, a proximidade € justificada pelo fato de todos terem
a mesma “natureza”. Algo que lembra as teorias estoicas sobre a comunidade humana. De
qualquer forma, esse jogo faz parte do processo discursivo de estabelecimento de fronteiras que
definem os proprios cristaos.

Justino niio d4 detalhes de onde os cristdos se reuniam®’. A I Apol. 65.1 limita-se a dizer
que aquele que aderiu ao grupo ap6s o batismo e a profissao de f€ ¢ levado aos irmaos “no lugar
onde se reinem”. Mas o lugar onde se reuniam tem muito a dizer sobre a situag@o dos cristaos

no II século.

815 Op. cit. 2005. p. 512.

816 From symposium to Eucharist. Minneapolis: Fortress, 2003. p. 282.

817 I Apol. 65.1 limita-se a dizer que aquele que aderiu ao grupo apds o batismo e a profissdo de fé é levado aos
irmaos “no lugar onde se reunem”.
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4.2 A configuracio da reuniio dos cristaos e suas origens socioeconéomicas

Para se compreender a relevancia da forma como Justino retrata a eucaristia em meados
do II século ¢ preciso ter em mente como se configuram as reunides dos cristaos e, ainda, por
que e onde se reuniam.

Juntar-se em clubes e associagdes se tornou algo comum pelo Mediterraneo no periodo
helenistico. No I século d.C., associagdes voluntarias eram encontradas em cidades de todo o
mundo greco-romano®'®. As associagdes poderiam ser de varios tipos e finalidades e suas
designagdes formais perderam precisdo. Esses grupos eram conhecidos como: ctvodot,
QUAETIKG, OMpoTIKA, Blacol, epatpiat, Opyewvikd, hetaeriae, collegia, corpora, sodalitates,
etc.b1?

Nao ¢ dificil notar que muitos documentos do I e II séculos fazem referéncias as reunides
cristds em algumas casas. Isso fez com que a maior parte dos académicos viesse a sustentar que
0s primeiros cristdos se reuniam quase exclusivamente nos lares de membros da
congrega¢io®?’. Nessa perspectiva, até o IV século, quando Constantino comegou a construir
as primeiras basilicas no Império Romano, os cristaos teriam se reunido em casas privadas
construidas inicialmente para uso doméstico, ndo em igrejas construidas, originalmente
edificadas para o proposito exclusivo da adoragio®!.

Edward Adams®??, no entanto, estd convencido de que os cristdos se reuniam em
variados lugares, ainda que as casas tenham se tornado um lugar comum de reunido. Nas Atas
do Martirio de Justino, o apologista afirma ao prefeito Q. Junius Rusticus, em seu julgamento

por volta de 164 e 165 d.C., que os cristdos se reuniam

onde cada um desejasse e fosse possivel. Pois vocé pensa que seja possivel reunir a
todos em um mesmo espaco? Nao ¢ assim. Pois o Deus dos cristdos ndo estd
circunscrito em um lugar, mas sendo invisivel, enche o céu e a terra, e recebe em todo
lugar a adoragdo e o louvor dos seus fiéis.

818 Cf. KLOPPENBORG, J. S.; WILSON, S. (Ed.). Voluntary Associations in the Graeco-Roman World. New
York: Routledge, 1996.

819 Athen., Deipn. 5.186f.

820 Cf. COX, C. E. The Reading of the personal letter as background for the Reading of the Scriptures in the Early
Church. In: MALHERBE, A. J.; NORRIS, F. W.; THOMPSON, J. W. (Eds.). The Early Church in its context:
Essays in honor of Everett Ferguson. Leiden: Brill, 1998. p. 75; DUNN, J. D. G. The epistle to the Colossian and
to Philemon: a commentary on the greek text. Grand Rapids: Eardmans, 1996. p. 284; DUNN, J. D. G. Beginning
from Jerusalem. Grand Rapids: Eeardmans, 2009. p. 602-3; MACDONALD, M. Y. ‘Children in house churches
in light of new research on families in the Roman World’. In: EVANS, C. E. (ed.). The world of Jesus and the
Early Church: identity and interpretation in Early communities of faith. Cambridge: Cambridge University Press,
2011. p. 69; ALIKIN, V. A. The Earliest History of the Christian Gathering: origin, development and content of
the Christian Gathering in the First to Third Century. Leiden: Brill, 2010. p. 57.

82l GEHRING, R. W. House Church and Mission: The importance of household structures in Early Christianity.
Peabody, MA: Hendrickson 2004. p. 1

822 The earliest Christian meeting places: almost exclusively houses? Ed. Rev. London: Bloomsbury T&T Clark,
2016.
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E o prefeito Rustico insiste: “‘Mas me diga: onde vocés mesmos se relinem, em que
posto vocé se reune com seus discipulos?’

Justino disse: ‘Eu tenho vivido junto a certo Martino préximo aos banhos Timiotinos
durante todo o tempo de minha estada aqui. No mais, esta ¢ a segunda vez que me
detenho na cidade de Roma, ¢ ndo conhego outro lugar de reunido que néo seja este.
E quando qualquer um deseja vir a mim, comunico-lhes as palavras da verdade’

Evba £KAoTo Tpoulpeoic kel SUvoplg €oti. Havtwg yap vouilewg ém t0 altod
owvepyeobur Muac mavtag; Ol oltwg &€ 8L0TL 0 Bedg TOV YPLoTLaV@Y TOTE 00
TepLypadetar, kol Tavtayod Lo TOV MoTOV mpookuveltal kel dofafetar.  PolaTikog
€napyog elmev: Eimé, mob ouvepyeabe,’n Eig molov tomov dBpollelg toug pabnrig oov;
Iovotwog eimer:  Eyo émave péve twog Maptivov tod Tuworotivov Baiavelov,
Kol Topo TEVTE TOV YpOVvoVr Toutov: Emednunokw &AANY Twa ouvérevow €l un Ty

éel. Kal € tic thic dAndelag Aoywy 823
O martirio de Justino é testemunhado em trés recensdes distintas®?*. A recensdo B (MS
Cambridge, Cand. Add. 4489, do VIII século d.C.), que ¢ a base do texto acima, aponta que
Justino vivia émavw pevw twog Maptivov tod Tiupolotivov Beiavelov, uma expressio de dificil
tradugdo. Giuseppe Girgenti®? prefere traduzi-lo por “junto a certo Martinos, proximo a ‘Terme
Tiburtine’”’%?%; enquanto Daniel Ruiz Bueno®’ difere apenas preferindo a expressio “no banho

828 o traduziu como “sobre o banho de um certo Martinos filho de

de Timiotino”. Musurillo
Timiotinus”, ignorando a expressao paiaveiov em funcdo da divergéncia com outras recensoes.
A recensdo C (MS H(ierolymitanus) S. Sepulcri 17) deixa vaga qualquer referéncia a um local
4 . ~ 14 A ~ ~ ~ A
especifico. Quando o magistrado pergunta mod ouvepyn Lete TAV 0BV pabnTdY; [onde voce se
’ . ’ I3 . . ~ 7 \ \ 14 €
reine com seus discipulos?] a resposta ¢ mais concisa: Emadfa, Aeyel, kate tnv mOoAY, O
’ 4 9\ € ~ \ / \ € ’ ~ b4 A / ~ N
HOPTUG, OTOLTEP 'OV TMUAC Kol TUXY Thy €omépay koatadofeiv. 1ndn yap Sedtepor todto Ty
Pduny elofilfor obv adtolc kol Tov Tap’ €RoL YLvouevov tov Adyov tobtor SLd0okw Tfg
aAnPelac. [“Aqui, na cidade”, respondeu o martir, “onde qualquer um a noite poderia nos
surpreender. Pois esta ¢ a segunda vez que eu venho a Roma com eles e os instruo na palavra
da verdade que habita comigo”]. Na recensdo A (MS Paris. Graec. 1470, de 890 d.C.), Justino

responde: Eyw émavw tod Muptivou Baraveiov [Eu tenho vivido sobre os banhos de Myrtinus

(N]¥*°. Contudo, ndo ha nenhuma casa de banho conhecida na cidade de Roma associada com

823 Texto grego da recensdo B da Ata do Martirio de Séo Justino. Cf. MUSURILLO, H. The Acts of the Christian
Martyrs. New York: Oxford University Press, 1972.; WARTELLE, A. Saint Justin: Apologies. Paris: Etudes
augustiniennes, 1987. Apud Atti del Martirio di San Giustino. In: GIRGENTI, G. Giustino Martire: il primo
cristiano platonico. Milano: Vita & Pensiero, 1995.

824 As os trés textos gregos sdo apresentados criticamente por MUSURILLO, op. cit.. Cf. também LAZZATI, G.
Gli sviluppi della litteratura sui martiri nei primi quattro secoli. Torino: Societa editrice internazionale, 1956.;
KNOPF, R. Ausgewdhlite mdrtyrerakten. Tibingen: Mohr, 1913.

825 Giustino Martire: il primo cristiano platénico. Milano: Vita & Pensiero, 1995. p. 151.

826 Existe certa dificuldade em se compreender exatamente se émarw é empregado no sentido de “sobre” ou
“préximo, do lado de cima” (LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. 4 Greek-English Lexicon. Oxford. Clarendon Press.
1940.

827 Actas de los martires. 5. ed. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 2003. p. 313.

828 Op. cit., p. 49.

829 MUSURILLO, Op. Cit., p. 45. Este é também o texto menor.
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alguém chamado Maptivov ou Mystinos®*®. De fato, nem mesmo o nome é atestado nos
registros epigraficos. Uma hipotese sustentada por Harlow Snyder seria a de que o lugar
apontado por Justino fosse o banho de Marmetinus (possivelmente Marcus Pretonius
Marmetiunus, que serviu como prefeito pretoriano em Roma, 139-143 d.C.), localizado ao

831

sudoeste da cidade®’. Assim um erro do escriba explicaria a corrup¢ao de Mamertinus para

Myrtinos, que pode ter se tornado Martinos. Mas isso ndo passa de especulagio®*,

A despeito das incertezas em torno do nome e local do banho, a informagao de que Justino
estava vivendo sobre os banhos é tomada por Edward Adams®*? como digna de confianga. Que
alguém poderia residir sobre um estabelecimento de banho esta claro a partir de Séneca, que
também residiu por um tempo sobre um e deu uma vivida narrativa sobre sua experiéncia (Ep.
56). Isso estaria de acordo com a tendéncia de varios textos em respaldar a imagem de Justino
como um “filosofo cristdo”.

Segundo Adams®**, uma grande Thermae poderia ser um ambiente agradavel para as
atividades filosoficas. O banho de Sura, uma grande vizinhanca balneum em Roma, era
chamado de gymnasion por Dio Cassious (68.15.3). Para Lampe®*®°, a escola de Justino deveria
ser um espago nao apenas de instrugdo, mas também da adoragao e da celebragdo da eucaristia
(I Apol. 67.1ss). Seria uma espécie de associagdo religiosa/filosofica, na qual era cultivada uma
ceia comum e discussdo. Justino poderia também ter até conduzido o batismo (I Apol 61;64).
Se assim fosse, o batismo poderia ter sido convenientemente performado na casa de banho.
Todavia, faltam evidéncias concretas neste sentido.

Deve-se ter em mente que os primeiros cristdos eram judeus comuns que se sentiram

atraidos pela mensagem de Jesus. Nos evangelhos sinopticos Jesus ¢ frequentemente

80 ADAMS, E. Op. Cit,, p. 72.

81«Above the Bath of Myrtinus”: Justin Martyr’s “School” in the City of Rome”. Harvard Theological Review,
100, pp. 335-62.2007.p. 350; cf. id. Ante-Pacem: archeological evidence of church life before Constantine. Macon,
GA: Mercer University Press, 2003. Snynder pensa que os banhos poderiam ser localizados mais precisamente no
“ponto onde a via Latina ramifica a Via Appia”.

832 Para mais informagdes sobre as hipoteses sobre as falhas nos textos cf. BURKITT, F. C. The oldest manuscript
of St. Justin’s Martyrdom. Journal of Theological Studies. 11, 1909, pp. 61-66.; BARNES, T. D. Pre-Decian Acta
Martyrum. Journal of Theological Studies, XIX, p. 509-531, 1968.; LAZZATI, G. Gli sviluppi della litteratura
sui martiri nei primi quattro secoli. Torino: Societa editrice internazionale, 1956.; DE’CAVALIERI, Pio Franchi.
Note Agiografiche. Roma: Tipografia Vaticana, 1902.

83 Op. cit., 72.

84 Op. cit., p. 72.

85 From Paul to Valentinus: Christians at Rome in the First Two Centuries. Minneapolis, MN: Fortress, 2003. pp.
274-302.
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encontrado em casas®*® e em sua instrucdo missiondria aos seus discipulos, ele também os

admoesta a entrarem nas casas para anunciar sua mensagem®’’ da seguinte forma:

em qualquer casa [oikia®3®] onde entrardes, dizei primeiro: Paz seja nesta casa [olke].
E, se ali houver algum filho de paz, repousara sobre ele a vossa paz; e, se ndo, voltara
para vés. E ficai na mesma casa [oikig], comendo e bebendo do que eles tiverem, pois
digno ¢ o obreiro de seu salario. Ndo andeis de casa [oiklag] em casa [oikiav]. E, em
qualquer cidade em que entrardes, e vos receberem, comei do que vos for oferecido.
E curai os enfermos que nela houver, e dizei-lhes: E chegado a vos o reino de Deus.
(Lc 10.5-9)

Desse modo Gehring®*°, por exemplo, sustenta que o modelo de “casa igreja” teria sua
origem na designacao missiondria estabelecida por Jesus. Apos a morte do mestre, os discipulos
teriam continuado a se reunir nas casas. Nota-se, todavia, que embora o evangelho de Jodo
também apresente encontros de Jesus nas casas®*, este tipo de espaco nio recebe tanto destaque
quanto nos sindpticos. O jardim onde Jesus € preso ¢ apontado como o lugar em que o mestre
se reunia frequentemente com seus discipulos (cf. Jo 18.3).

Em Atos dos Apostolos é registrado que os cristdos se reuniam “todos os dias, no templo
e nas casas [oikov], ndo cessavam de ensinar ¢ de anunciar a Jesus Cristo” (5.42). Foi assim no
dia do Pentecoste enquanto estavam assentados em casa (At 2.2). Em sua atividade missionaria,
Pedro aparece hospedado na casa de Simdo, o curtidor (At 10.6). Paulo, Timodteo e Lucas
ficaram hospedados na casa de Lidia, em Filipos, na Macedonia (At 16.15). Em Atos 20.20, 1é-
se que Paulo ensinava publicamente e nas casas em Efeso. Em Atos 21.8 ele é recebido na casa
de Felipe, o evangelista, na Cesareia. Assim, ¢ amplamente sustentado que a comunidade
paulina se reunia em multiplas casas.

Em I Co 16.19, Paulo, escrevendo de Efeso (cf. 16.8), comunica a seus leitores
saudacdes calorosas de Aquila e Prisca junto a tf kat’ olkov abt@v &ékkAnoie [a igreja em sua
casa]. Em Rm 16.3-5, Paulo agradece a Prisca e Aquila, que estio evidentemente agora em
Roma, e Ty kat’ olkov abt@dv ékkAnolav [a igreja em sua casa] (16.5). No inicio de sua menor
carta Paulo satuda Filemon, Afia, Arquipo e thv kat’ oikov 6ov ékkAnoie [aigreja em sua casal.
Finalmente, em Cl 4.15, Ninfa é cumprimentada juntamente com a thv koat’ oikov «OTHg

ékkAnoive [a igreja em sua casa]. Conforme apontou Dennis Smith®#!, “as igrejas paulinas, e

836 Mt 8.14; 9.10; 9.28: 9.23; 26.6; 26.1 8: Mc 1.29; 2.15; 9.28: 9.33; 14.3,14; Lc 5.29; 7.37; 8.41,51; 10.38; 14.1;
19.7,9; 22.11.

837 Mt 10.1-42; Mc 6.7-13;

838 Texto grego c¢f. WESTCOTT, B. F.; HORT, F. J. A (Ed.). The New Testament in the Original Greek. New
York: Harper & Brothers, 1882.

89 Op. cit., 2004. p. 46-48.

840 Jo 11.20; 12.3; 20.19.

81 SMITH, D. E. From symposium to Eucharist. Minneapolis: Fortress, 2003. p. 177.
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provavelmente todos os grupos cristdos antigos, tendiam a ser igrejas-casas’”, mas as reunioes
cristds ndo se limitavam exclusivamente a encontros nos lares.
O termo oiko¢ ¢ comumente traduzido por “casa”, ou uma habitagdo material, seja uma

842 Desse modo, oikog ndo se refere apenas

casa propriamente ou qualquer lugar onde se habita
a construcao material, mas ao lugar onde se habita ou simplesmente convive a familia e seus
agregados. Até a caverna do Ciclope na Odisseia 9.478%* de Homero é chamada de oikoc. O
mesmo termo também poderia se referir a unidade social, “grupo de pessoas que habitam em
um mesmo local”, o que incluiria o marido, sua esposa, os filhos, os pais e outros possiveis
agregados®**. O conceito de oikoc ¢ fundamental para se compreender a sociedade grega, mas
também acaba se expandindo a esfera de influéncia helenistica e a0 mundo romano em que se
inseriam os judeus e os primeiros cristdos. O oikoc, em seu sentido classico, concentrava o
marido que provinha os meios de suporte para o grupo sob sua influéncia, provavelmente por
meio do cultivo da terra. Esperava-se que o homem e cabega do lar tomasse uma posigao ativa
na vida publica e, quando necessario, se engajasse na defesa do bem-estar para preservar a sua
comunidade. Como bem aponta Navett’**, em muitos aspectos o homem da casa estabelecia um
link entre 0 mundo do oikog € a pdlis, atuando como um kyrios ou um guardido nao apenas de
seus filhos, mas também de sua esposa, de todos os outros que lhe estivessem subordinados.
Esta posi¢do implicava ndo apenas o suporte material, mas também a observagdo de seus
interesses na esfera publica, representando-os na corte por exemplo.

Ainda segundo Navett®*, pode-se dizer que por volta do III século a.C. “o oikos tenha
sido considerado um dos lugares mais respeitados para se realizar negociacdes politicas”. Desse
modo, o espago doméstico torna-se um lugar agradavel para receber amigos. O
desenvolvimento de reunides privadas, no entanto, teria sido vinculado a intrigas e a tentativa
de hetaireiai e outros pequenos grupos de individuos que supostamente poderiam se reunir para
subverter o poder democratico. Mas como apontou Edward Adams®*, as casas no mundo greco-

romano eram espagos para cultos domésticos, bem como para reunides de associagdes. As casas

82 Cf. LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. Abridged Greek-English Lexicon. Oxford/New York: Oxford University
Press, 1999.

843 Cf. HOMER. The Odyssey: Books 1-12. Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1995.

84 NEVETT, L. C. House and society in the ancient Greek world. Cambridge: Cambridge University Press, 1999.
pp- 12.

85 Op. cit., p.12.

846 Ibid. cf. FISHER, N. R. E. Greek Association Symposia and clubs. In: GRANT, M.; KITZINGER, R. (Ed.).
Civilization in the Ancient Mediterranean. New York: C. Scribner’s Son, 1988. pp. 1167-1197.

847 Op. cit., p. 113-124. Cf. BOEDEKER, D. Family matters: Domestic religion in classical Greece. In: BODEL,
J.; OLYAN, S. M. (Eds.). Household and Family Religion in Antiquity. Oxford: Blackwell, pp. 229-247.; ORR,
D. G. Roman domestic religion: The evidence of the Household Shrines. ANRW 11.16.2: 1557-1591.
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gregas honravam principalmente a Zeus e a Hestia, a deusa da lareira. Segundo Cato (De re
Rustica 143.2) guirlandas eram penduradas nas lareiras em dias especiais. As casas romanas
semelhantemente veneravam a Vesta, bem como a Penates e a Lares. Normalmente existiam
espagos como relicarios chamados de /araria que poderiam se localizar na cozinha, salas de
jantar, quartos ou até mesmo nos jardins. A adoracdo doméstica consistia em oragdes e
oferendas de sacrificios. Os sacrificios tendiam a ser coisas simples como incenso, vinho e

8 considera que “o culto doméstico ¢ um paralelo

alimentos. Desse modo, Edward Adams®*
obvio e precedente ao uso cristdo do espago doméstico para o ritual”, uma vez que o culto nos
lares ja era algo comum quando comegaram as reunides cristas.

Richard Krautheimer®® havia proposto trés tipos de igrejas: As casas igrejas que
consistiam de apenas uma sala em uma casa privada — que poderia ser utilizada sem nenhuma
alteragcdo em sua estrutura; o “domus ecclesia” [oikos tes ekklesia Eusébio, Hist. Ecles. 30.9.7],
um termo que entrou em uso do terceiro século em diante — este descrevia uma ou varias salas
em uma constru¢do, normalmente uma casa privada — que havia sido modificada especialmente
para a congregacdo dos cristdos, dos quais Dura-Europos ¢ um exemplo; a basilica crista, de
acordo com Richard Krautheimer®® foi introduzida por Constantino, o grande. Michael
White®! introduziu outra categoria de igreja antiga, intermediéria entre o Domus Ecclesia e a
basilica constantiniana. Ele chama esta de Aula ecclesia, um termo que ele cunha para descrever
um largo espaco construido especialmente para uso dos Cristdos.

Todavia, deve-se destacar que ndo hd nenhum desenvolvimento universal da arquitetura
daigreja primitiva. As igrejas preservadas desse periodo sdo tdo poucas que algumas tipologias
necessitam do apoio de fontes escritas. Inge Nielsen®? prefere categorizar os espagos da igreja
como periodo da “igreja invisivel”, do I até meados do II e III séculos; a “igreja visivel”, do 111
século ao ano 313 d.C.; e depois a “igreja vitoriosa” depois 313 d.C.

No I e II séculos d.C. as casas de grandes homens das classes elevadas continuavam a
oferecer um ambiente propicio para reunides. Entdo ¢ razoavel que se possa imaginar, como

Alikin®> sugere, que as reunides dos cristdos pudessem acontecer nas residéncias de membros

88 Op. cit., p. 115.

849 Early Christian and Byzantine Architecture. 2. Ed. Harmondsworth: Penguin, 1975.

850 [bdem.

851 The Social Origins of Christian Architecture: Vol. 2. Valley Forge, Pa: Trinity Press, 1997.; Id. The Social
Origins of Christian Architecture: Vol. 1. Valley Forge, Pa: Trinity Pr. International, 1996.

852 Housing the Chosen: the architectural context of mystery groups and religious associations in the Ancient
World. Tounhout, Belgium: Brepols Publishers, 2014. p. 184.

853 ALIKIN, V. A. The Earliest History of the Christian Gathering: origin, development and content of the
Christian Gathering in the First to Third Century. Leiden: Brill, 2010. p. 57
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mais ricos, como também sustentava G. Dix®* desde muito antes. Todavia as coisas ndo sio
tdo simples assim.

Celso, filésofo pagao do II século d.C., alegou que a igreja excluia deliberadamente as
pessoas cultas porque sua religido so era atrativa a “pessoas simplorias, vulgares, estupidas:
escravos, mulheres incultas e criangas» (Origenes, Contra Celso, 111.44%5%). Ele apontou os
evangelistas como “cardadores, sapateiros, pisoeiros, pessoas das mais incultas e rudes”
(Origenes, Contra Celso, 111.55). Celso acusava o proprio Jesus de ndo ter sido capaz de
conseguir discipulos sendo entre “coletores de impostos e pescadores”, ou seja, entre pessoas
“que nao haviam recebido sequer uma educacao elementar” (Origenes, Contra Celso, 1.62).

Justino®>°

e outros apologistas precisaram responder a este tipo de ataque, mas nao ¢ dificil
perceber a afeicdo da mensagem cristd para com os mais simples.

Jesus teria proferido uma mensagem dura contra aqueles que possuem muitas riquezas.
Segundo Lucas, ele teria asseverado: “Quao dificilmente entrardo no reino de Deus os que tém
riquezas! Pois mais facil é passar um camelo pelo fundo de uma agulha, do que entrar um rico
no reino de Deus” (Lc 18.24-25). Em Mt 6.19-21 ele teria dito:

Nao acumuleis para vos outros tesouros sobre a terra, onde a traga ¢ a ferrugem
corroem e onde ladrdes escavam e roubam; mas ajuntai para vos outros tesouros no
céu, onde traca nem ferrugem corrdi, e onde ladrdes ndo escavam, nem roubam;
porque, onde esta o teu tesouro, ai estard também o teu coragao.

Atos dos Apostolos (4.13) retrata Pedro e Jodo como “pessoas sem instrugdo”, mas
portadores de uma ousadia que causava espanto. Segundo o apostolo Paulo,

Deus escolheu as coisas loucas deste mundo para confundir as sabias; e Deus escolheu
as coisas fracas deste mundo para confundir as fortes; E Deus escolheu as coisas vis
deste mundo, e as despreziveis, ¢ as que nao sdo, para aniquilar as que sdo (I Co
1.27,28).

Essa linguagem de aproximagdo para com o povo simples fez com que alguns
pesquisadores viessem a interpretar os primeiros cristdos como uma espécie de movimento

social de classe baixa, ou dos “proletarios”®’. A partir da andlise do grego utilizado nas

854 The Shape of the Liturgy. London: Black, 1964.

855 ORIGENES. Contra Celso. 2. Ed. Sdo Paulo: Paulus, 2017.

8362 Apol. 10.8. cf. Minucio Félix, Octav. 36.3-7; Taciano, Orat. ad Gr. 32; Tertuliano Apol. 37.4; Ad Scap. 5.2
cf. SCHAFF, P.; MENZIES, A. (ed.). Ante-nicene fathers, v. 3. Latin Christianity: its Founder, Tertullian. Grand
Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library, 2006.

87 Em grande medida essa aproximagdo se deve a leitura que Frederick Engels fez dos primeiros cristdos
comparando-os a0 movimento socialista: “A historia do cristianismo primitivo tem pontos notaveis de semelhanga
com o movimento moderno da classe trabalhadora. Como o ultimo, o cristianismo era originalmente um
movimento de povos oprimidos: apareceu primeiramente como a religido de escravos e escravos emancipados, de
pessoas pobres privadas de todos os direitos, de povos subjugados ou dispersos por Roma. Tanto o cristianismo
quanto o socialismo dos trabalhadores pregam a salvacao vindoura do cativeiro e da miséria” cf. ENGELS, F. On
the history of the early Christianity. In: MARX, K.; . On Religion. Mineola, New York: Dover
Publications, Inc., 2008. p. 316.
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epistolas de Paulo, Adolf Deissmann®® percebeu que Paulo nio era um homem sem cultura.
De modo geral, no entanto, observando suas simpatias e as condi¢des de sua vida, Deissmann
considera que “ele estava muito mais unido as classes média e baixa do que com a classe
alta”®. Nio se tratando de alguém que havia ascendido ou descido socialmente para atuar
como missiondrio entre as massas nao-literadas das grandes cidades. Ele teria permanecido “no
mundo social que era dele”®. Nio ¢ dificil para Deissmann®! afirmar que existe uma clara
impressao de que o cristianismo antigo mantinha uma relagao préxima com as pessoas simples

k862

de baixo status social. No mesmo sentido, Harnac via as primeiras comunidades cristas

macicamente compostas por escravos, ex-escravos, artesdos € pessoas sem muitos recursos

863 orientado por uma leitura marxista da historia, chegou

materiais em geral. Mas Kark Kautsky
claramente a identificar os primeiros cristdos como um movimento proletario que se organizava
contra o poder das elites opressoras.

h36* se opds veementemente ao que chamou de uma tentativa de reduzir

Ernst Troeltsc
areligido crista a condi¢do de um mero movimento social classista em fungdo da politiza¢ao de
seus intérpretes. Para Troeltsch %0 cristianismo precisa ser analisado como um movimento
religioso, dentro do contexto da histéria das religides. Ele admitia que a maior parte das
comunidades cristds primitivas era formada por “escravos, homens livres, artesdo”, mas
segundo lhe parece evidente nota-se que desde o principio pessoas dos estratos superiores nao
faltaram entre os cristaos.

De fato, ndo faltam exemplos de homens simples como o escravo Onésimo
mencionado na carta a Filemon. Paulo também ndo deixa de mencionar a pobreza da igreja da
Macedonia (2 Co 8.2). Analisando a primeira carta aos Tessalonicenses pode-se concluir que
os membros da comunidade eram artesdos ou pequenos comerciantes (/ 7s 4.11).

Martin Hengel®%® destacou que os membros das primeiras igrejas cristds poderiam ser

encontrados em todos os estratos sociais da populacdo, de escravos a homens livres; mulheres

da aristocracia local, decurides ou at¢é mesmo membros da nobreza senatorial. O que para

858 St. Paul: a study in social and religious History. Translated by: Lionel R. M. Strachan. London: Hoddon &
Stoughton, 1912. p. 53.

89 1d. Op. cit. pp. 53-54.

%60 Thid., p. 54.

861 Tbid.

862 The mission and expansion of Christianity in the first three centuries. New York: Harper, 1962.

863 Foundations of Christianity: A Study in Christian Origins. Abingdon, Oxon : Routledge,2014.

864 The social teaching of the Christian church. London/New York: Georg Allen & Unwin LTD/The Macmillan
Company, 1931.

865 Ibid.

866 Property and riches in the Early Church: aspects of a History of Early Christianity. Minneapolis: Fortress
Press, 2007.
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Ekkehard W. Stegemann e Wolfgang Stegemann®®’ pode ser um exagero descabido, pois seria
dificil imaginar que alguém da alta elite romana, comprometida com os sacrificios e rituais
publicos pagdos, pudesse frequentar livremente as reunides cristas no I século.

Existem algumas evidéncias que corroboram a constatacao de que os grupos cristaos
ndo eram frequentados apenas por pobres ou por pessoas sem a minima instru¢do. Paulo ao
escrever aos Corintios os lembra que quando passaram a fazer parte do grupo “poucos eram
sabios segundo os padrdoes humanos; poucos eram poderosos; poucos eram de nobre
nascimento” (I Co 1.26). Este texto aponta pelo menos duas coisas sobre a comunidade crista
de Corinto: primeiro as pessoas simples eram a maioria; ¢ segundo, embora poucos, existiam
também entre os cristdos alguns que poderiam ser considerados “nobres” e “poderosos”. Essas
sdo defini¢des muito subjetivas, pois ndo ¢ possivel dizer ao certo que grau de poder e riqueza
essas pessoas alcangaram. Atos dos Apostolos 4.33-37 indica que alguns dos novos cristdos
possuiam casas ou campos € os vendiam para serem repartidos na comunidade. Um caso
emblematico para Ananias e Safira, que procuram esconder o real valor de seus bens diante da
comunidade e sdo reprovados (A4¢ 5.1-5).

Wayne Meeks®® sustenta que as comunidades cristds eram formadas por pessoas
simples e por artesdos, trabalhadores e homens do comércio das cidades que poderiam deter
certa condigdo econdmica que lhes garantisse algum prestigio. O que parece encontrar
confirmacao em Did. 12.3 e, ainda, quando Clemente de Roma menciona os “trabalhadores”
escrevendo aos Corintios (34.13%%). Varias passagens nos escritos de Hermas fazem referéncias
a pessoas de negocios e comerciantes (Sim. 9.32.3; Man. 3.5; 10.1.4-5; Sim. 4.5,7; 8.8.1-2;
9.20.137%). O drama doméstico relatado por Justino na I Apol. 2.1ss se refere a uma familia que
possuia alguns bens. Para Plinio os cristios que se reuniam irregularmente na Asia eram de
“todas as idades e todas as classes, ambos os géneros” [multi eninm omnis aetatis, omnis
ordinis, utriusque sexus etiam| (Ep. 10.96.9).

Na I Apol. 60.11 Justino d& a entender que na comunidade cristd ha pessoas “que
ignoram a forma das letras, pessoas ignorantes e barbaras na lingua, mas sabias e fiéis na
inteligéncia, e até pessoas mutiladas e privadas de visdo” TGV 00de xapakTHpac TGV oToLYElWY

3 ’ > -~ \ AY ’ \ ’ ~ \ AY ~ A ~ ”
ETLOTAPEVQY, LOLWTOV pev kol PapPepwr 10 dBeypw, codpdy 8€ kol TLOTOV TOV VobV OVTWY,

867 Op. cit., passim.

868 Los primeros cristianos urbanos: el mundo social del apdstol Paulo. Salamanca: Ediciones Sigieme, 1988.

869 Cf. KLEIST, J. A.; IGNATIUS; CLEMENT. The Epistles of St. Clement of Rome and St. Ignatius of Antioch.
New York: Newman Press, 1978.

870 Cf. EHRMAN, B. The Apostolic Fathers: Epistle of Barnabas; Papias and Quadratus; Epistle to Diognetus;
The Shepherd of Hermas. Cambridge, Massachussetts/London: Harvard University Press, 2003.
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Kol TMpQY Kel x\pwv Twav tig oferc . HA na comunidade aqueles que possuem algum bem
e aqueles que sdao ajudados mutuamente (I Apol. 67.1). Esta ¢ uma caracteristica do
compromisso ético da igreja e reflete suas concepgdes teoldgicas. Na I Apol. 13.1 ele escreve:
“Aprendemos que o unico louvor digno Dele nao € queimar no fogo o que por ele foi criado
para nosso alimento, mas oferecé-lo para nés mesmos € para os necessitados” [povny &Eiva
«0Tob TmY TedTy TapedeBorteg, TO Ti LT éKeLvou €l SLetpodny yevoueve ob Tupl Samavay,
QAL €QUTOLC KoL TOLC BEOUEVOLE TPOOdEpELY,].

Ainda nos escritos de Justino encontram-se evidéncias de que no Il século havia cristaos
que viajavam, mantinham negocios, pagavam impostos (1.17.1; 2.15.4) e possuiam escravos
(v.3). A II Apologia 10.8 tenta passar uma imagem de que os cristdos possuiam certo
refinamento intelectual, a0 mesmo tempo que assinala algum tipo de estratificagdo. No Didlogo
139.5 fica clara a coexisténcia de escravos e pessoas livres.

Desse modo, pode-se concluir que as comunidades cristas até a primeira metade do I
século ndo eram compostas exclusivamente por pobres e ignorantes. Existiam membros em
condi¢des de oferecer abrigo e hospedagem aos missionarios e apostolos e cediam espagos para
as celebragdes das reunidoes. Embora as comunidades cristds ndo devam ser confundidas com
um movimento classista, ¢ evidente que existe, em boa parte da mensagem crista, desde o I
século, um discurso que condena a opressao dos mais ricos e lanca um olhar caridoso sobre os
mais pobres. Pode-se ir além e admitir que a chamada para a comunidade crista exige uma
mudanca de status. Pois quem passa pelo rito de iniciag@o € revestido de uma nova condicao.
Assim, 0 novo cristdo deveria assumir uma nova posi¢do no “reino”. Na comunidade crista,
como escreveu Paulo aos Gélatas (3.28), “ndo ha judeu nem grego; nao ha escravo nem livre;
nao had homem nem mulher; porque todos vos sois um em Cristo Jesus”.

Fazer parte da associa¢do dos cristdos implicava um novo modo de vida. Novos
comportamentos, novas crengas € uma nova forma de leitura do mundo, que nao ¢ fixa e deve
ser compreendida dentro de um processo dindmico. Talvez o caso mais emblematico seja aquele

relatado pelo apostolo Paulo em sua carta aos Corintios.

Nisto, porém, que vou dizer-vos ndo vos louvo; porquanto vos ajuntais, ndo para
melhor, mas para pior. Porque, antes de tudo, ougo que quando vos ajuntais na igreja
ha entre vos dissensoes; e em parte o creio. E até importa que haja entre vos facgdes,
para que os aprovados se tornem manifestos entre vos. De sorte que, quando vos
ajuntais num lugar, ndo é para comer a ceia do Senhor; porque quando comeis, cada
um toma antes de outrem a sua propria ceia; e assim um fica com fome e outro se
embriaga. Nao tendes porventura casas onde comer e beber? Ou desprezais a igreja
de Deus, e envergonhais os que nada t€ém? Que vos direi? Louvar-vos-ei? Nisto nao
vos louvo. (I Co 11.17-22)

871 MUNIER, Op. cit., 2006.
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Todto 8¢ mapayyéihmv odk &mavd 6t1 ovK ¢ 1O Kkpeicoov AAYL &i¢ 10 TjoooV
ouvépyecbe. TpBTOV PEV YOpP GUVEPXOUEVMV VUGV &V EKKANGIQ dKoV® oyiopato &V
VUiV Dmapysty, kol PEPOC TL MoTEV®. &1 Yap Kol aipéosig &v Duiv eivon, fvo kai ol
doxior povepoi yévavtar v VUiV, Zuvepyopévay odv VUGV £l TO odTd 0VK ECTIV
KUPLOKOV OEIMVOV Qayelv, EKacTog Yap TO 1010V delmvov Tporapfavetl &v Td Qayely,
Kai O¢ pev mewd, 0¢ 8¢ uebvet. un yap oikiag ovk £xete €ic 10 £obiewv kal wivew; 1 Thg
gkkAnoiog Tod Beod KaTOPPOVETTE, KOl KOTOOoYOVETE TOVG un £xovTog; Ti lmm VUiv;
gmavécm VUdG; &v TovTe ovk dmavd®. (WHTS?)

A adverténcia do apo6stolo chama a atencdo para a expectativa €tica que recaia sobre
a reunido dos cristdos. Paulo reprova a divisao [aipéoeig] entre o grupo, algo que descaracteriza
o proposito edificador da reunido que deveria comer a “ceia do senhor” [KvplokoOv deiTvov].
Nas reunides dos cristdos corintios, uns se apressavam para comer enquanto outros acabavam
segregados ou desfavorecidos, de modo que “um fica com fome e outro se embriaga”. Este tipo
de relagdo desigual é apontado como um dos fatores que descaracterizam a “ceia do senhor”.
Nesse momento, Paulo deixa claro que o propoésito do partir do pao e a participagao do calice é
instrutiva e ndo ¢ meramente um momento para saciar a fome e a sede. E antes de mais nada

um espaco para celebrar a unidade em Cristo®’?

e a comunhao que ndo permite o desprezo para
com os mais simples e menos favorecidos.

Em meados do II século, Dionisio, bispo de Corinto, em sua Carta aos Romanos
oferece outras evidéncias de uma clara preocupacdo da igreja com o atendimento aos mais
pobres, o que revela ao mesmo tempo que alguns possuiam bens o suficiente para ajudar aos

outros:

Porque desde o principio tendes este costume, o de fazer o bem de muitas maneiras a
todos os irmaos e enviar provisdes por cada cidade a muitas igrejas; remediais assim
a pobreza dos necessitados e, com as provisoes que desde o principio estais enviando,
atendeis aos irmaos que se encontram nas minas, conservando assim, como romanos
que sois, um costume romano transmitido de pais a filhos, costume que vosso bem-
aventurado bispo Sotero [c. 166-170 d.C.] ndo somente manteve, mas até melhorou,
ministrando por um lado socorros abundantes para enviar aos santos, € por outro,
como pai que ama ternamente os seus, consolando com afortunadas palavras os irmaos
que chegam a ele. (Eusébio, Hist. Ecles. 4.23.10)%74

Semelhantemente as asseveragdes da epistola de Tiago®’> aos ricos e pobres, no século
anterior, corroboram a teoria de que era possivel encontrar pessoas de diferentes condi¢des
econdmicas dentro da comunidade, mas além disso revela como a ética da comunidade crista

previa o combate a certa forma de discriminagdo entre ricos e pobres na igreja. Algo que

82 WESTCOTT, B. F.; HORT, F. J. A. The New Testament in the Original Greek, vol. 1: Text; vol. 2: Introduction
[and] Appendix. Cambridge: Macmillan, 1881.

83 Em 1 Co 10.16-17, Paulo os lembra que “o calice da bén¢ido que abengoamos, ndo é comunhio com o sangue
de Cristo? E o pao que partimos nio ¢ comunhdo com o corpo de Cristo? Porque ha um s6 pao, nds, embora muitos,
somos um so corpo, pois todos participamos desse unico pao”.

874 EUSEBIO de Cesareia. Op. cit., 2002.

875 Tg 1.9-10 “O irmio de condi¢do humilde deve orgulhar-se quando estiver em elevada posicdo. E o rico deve
orgulhar-se se passar a viver em condi¢ao humilde, porque passara como a flor do campo.”
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contrastava com outras associacdes do mundo greco-romano, onde os mais ricos eram sempre
sobrevalorizados.

As palavras de Paulo aos corintios s3o admoestagdes a uma comunidade que parecia
estar confundindo a forma de se comportar em suas reunides com aquelas comuns ao mundo
pagdo. Alias, tudo indica que os participantes da comunidade cristd local, participavam
indistintamente de reunides de outras associagdes ou banquetes, o que impele o apostolo a
escrever: “ndo podeis beber o célice do senhor e do calice dos demoénios” (I Co 10.21). O
apostolo deixa claro que os cristios ndo deveriam participar de banquetes oferecidos a idolos®’¢
para que isso nao se tornasse escandalo ou “pedra de tropeco” para os de fora, induzindo-os a
pensar que os cristdos também reverenciavam os deuses pagaos ou que também compactuavam
com suas praticas imorais®’’.

A comunidade cristd estava estabelecida em regides urbanas do Império Romano. Ela
era composta por judeus e em meados do século II j4 contava com uma maioria de gentios e
gozava de interagdo social e religiosa entre seus membros judeus e ndo-judeus. Desde o I século,
a presenca cristd se fazia notar em vdrias regides do Império Romano em cidades como
Antioquia, Damasco, Efeso, F ilipos, Tessalonica, Corinto, Roma, etc®®.

Os escritos dos Atos dos Apostolos e a carta aos Galatas apontam um pouco do conflito
vivido na comunidade cristd antes de 70 d.C., que tinha gentios sendo constrangidos a se
converterem as praticas judaicas para serem considerados participantes da salvacdo prometida
a Israel (A4t 15.1ss; GI 2.1ss). O conflito mostrou as diferengas entre Paulo e Pedro sobre a
participag@o dos judeus-cristdos na ceia com os nao-judeus que criam em Cristo. Como outros
membros judeus da igreja de Antioquia, Pedro, que primeiro havia comido com os gentios,
separou-se deles apos a chegada de alguns judeus mais conservadores na companhia de Tiago
(GI 2.12-13). Segundo o comentario de Paulo o processo de separagdo ocorreu “por medo da
fac¢do da circuncisdo” (2.12), que talvez signifique que Pedro e os judeus-critdos quisessem
evitar ofender a outros judeus devido a companhia dos gentios.

As ceias comuns eram recorrentes em varios contextos do mundo mediterraneo do I e II
séculos d.C. Familias e grupos diversos se reuniam para banquetes, que consistiam na ceia
(deipnon), seguida do symposium, constituido de didlogos filoséficos ou de certas formas de

879

entretenimento®’”. Do mesmo modo, as ceias comuns eram também de grande importancia para

876 1 Co 10.14-22.

877 1 Co 10.23-33.

878 STEGEMANN, E. W.; STEGEMANN, W. Op. cit., pp. 264-265.

879 KLOPPENBORG, J. S; ASCOUGH, R. S. Op. cit., 2011.; HARLAND, P. Associations, Synagogues and
Congregations: Claiming a Place in Ancient Mediterranean Society. Minneapolis: Fortress Press, 2003.
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a reunido social tanto de judeus (no sabado ou em certas festas) e de ndo-judeus. Segundo
Stegemann®?, “as ceias helenisticas eram sustentadas por organizacdes sociais e varias religides
mistéricas em ocasides de cultos (combinadas com sacrificios e oferendas religiosas)”. Deve-
se notar que “os banquetes de organizagdes sociais também tinham implicagdes sociais”. As
ceias reproduziam as posigdes sociais € podem ser entendidas como espelhos do sistema e das
relagdes sociais®®!. Ainda segundo Stegemann, elas refletem os valores fundamentais e, entdo,
as fronteiras dos grupos relacionados, sendo a comunhdo a mesa uma das mais efetivas
possibilidades para definir e diferenciar propriamente um grupo social®®?. Para Dennis E.
Smith®*3, “a tradicdo do banquete greco-romano contribuiu mais ao cristianismo primitivo do
que simplesmente com uma forma da ceia. O banquete foi uma institui¢do social da primeria
ordem e como tal era portador de um cddigo social, a ideologia do banquete”. A “ideologia do
banquete” providenciava um modelo para criar a comunidade, definindo o comportamento
dentro do grupo, compartilhando valores e conectando com o divino. Smith entende a
“ideologia do banquete” como um complexo de ideias e mentalidades compartilhadas por um
determinado grupo e representadas propriamente no banquete. Desse modo, a ideologia ¢
incorpotada e confirmada por determinado grupo através de uma experiéncia compartilhada.
Ou seja, uma vez que 0s primeiros grupos cristaos criaram e experimentaram a comunidade por
meio da companhia a mesa, a ideologia do banquete pode ser reconhecida como a fundagao
para o desenvolvimento da liturgia crista primitiva.

Os alimentos desempenham um importante papel neste processo. M. Douglas®®*
estabelece que eles podem ser entendidos como um “codigo” que torna possivel decifrar as
estruturas sociais expressas. A mensagem contida no codigo do alimento revela alguma coisa
sobre os niveis da hierarquia social, sobre inclusdo ou exclusao de grupos, sobre fronteiras
sociais e sobre transagdes e cruzamento dessas fronteiras. Assim, pode-se compreender que em
certo sentido, alimentos especificos sdo eventos sociais codificados.

Dentro do contexto do II século e dos escritos de Justino, € preciso compreender a forma
do ritual, seus elementos e os principais aspectos da sua tradigdo para assimilar a estratégia do

apologista ao estabelecer fronteiras que delimitem e identifiquem os “verdadeiros cristdos”.

80 Op. Cit., p. 268.

81 Cf. DOUGLAS, M. Deciphering a meal. In: GEERTZ, C. (Ed.) Myth, symbol and culture. New York: Norton,
1971. pp. 68-81.

82 Op. cit., passim

883 From Symposium to Eucharist: the banquet in the Early Christian World. Minneapolis: Fortress Press, 2003. p.
279.

884 Op. cit., 1971.
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4.3 Os elementos da ceia e a tradicao eucaristica

Nas Apologias e no Dialogo com Trifdo, Justino aponta os aspectos que particularizam
o ritual cristdo da eucaristia em relagdo aos judeus e nao-judeus, a0 mesmo tempo em que
apresenta familiaridades estruturais com os judeus e para com as crengas pagas. Mas, acima de
tudo, Justino aponta a eucaristia como um ritual que distingue os “verdadeiros cristaos”.

A I Apol. 65.3ss aponta que ap0s as oragdes € 0 beijo mutuo entre os participantes — algo
que sera abordado mais adiante — entra em cena a figura do presidente [mpocotdti] € de seus

auxiliares, os “diaconos”.

Depois aquele que preside aos irmaos ¢ oferecido pdo e um copo com agua e vinho;
pegando-os, ele louva e glorifica ao Pai do universo através do nome de seu Filho e
do Espirito Santo, e pronuncia uma longa ag@o de gragas, por ter-nos concedido esses
dons que dele provém. Quando o presidente termina as oragdes ¢ a acdo de gragas,
todo o povo presente aclama, dizendo: “Amém”.

EmeLte  TPOOMEPETHL TG TPOEOTATL TV odeApdV EPTOC Kol ToTMpLov  UdeTL
Kekpaévor: kel ovtog AaBuv, alvov kal 60&ar t¢) matpl TAY SAwy dik ToL VOUKTOC
70D viod kol Tod Mreluutog Tod dytov draméutel, kol edyapLotive bmep KatnELdobuL
00TV Tap’adTod ML TOAD TmoLelTon, Kob, oL GUTEACOOVTOC TG €Dytg Kol THY

ehyopLotivaw, Tac O Tepov AxOC Emcupnuel, Aéywr: Auny-88
Esta pericope apresenta algumas variagdes que até hoje causam controvérsias entre os
criticos. O presidente da cerimonia, por assim dizer, recebe “pao” e um “copo”, mas um copo
com o qué? Miroslav Marcovich®® apresenta o texto como motfpie H6atog kel kpapatoc [copos
de 4gua e vinho misturado], indicando dois copos e Charles Munier®®” mantém motnpLov, no
singular, que esta de acordo com os MS A. O principal problema dessa expressao ¢ que

7888 & ela ndo

kpapetog, do vocabulo grego kpaua é uma referéncia a “vinho misturado com agua
aparece no MS Ottobonianus gr. 274%%. Isso poderia levar a supor que originalmente o texto
se referisse a apenas um copo de 4gua, como defendeu Adolf von Harnack®®,

Para justificar a tese de que a eucaristia apresentada por Justino teria sido celebrada
apenas com pao e agua — sem nenhum vinho — Harnack enfatizou que o apologista lembra da

béng¢do de Juda (Gn 49.8-12) por varias vezes (Dial. 52, 54, 63, 76, I Apol. 54) sem aproveitar

85 MINNS, D.; PARVIS, P. (ed). Op. cit., 2009. pp. 252-254.

886 Op. cit., 2005, p. 126.

887 Op. cit., 2006. p. 302-305.

88 Cf. LIDDELL, H. G.; SCOTT, R. Abridged Greek-English Lexicon. Oxford/New York: Oxford Univeristy
Press, 1999. Canticos dos canticos 7.2 LXX; Plutarco, Praec. Coniug. 20,140. Para mais informagdes sobre o
aparato critco cf. MARCOVICH, M. Op. cit., 2005. p. 126. Kpapa pode se referir a outro tipo de mistura também,
como a de medicamentos.

89 Confrome as notas criticas de MINNS, Denis; PARVIS, Paul (ed). Op. cit., p. 252.; MARCOVICH, M. Op.
cit., 2005.; e MUNIER, C. Op. cit., 2006. p. 302-305.

890 Brot und Wasser die eucharistischen Elemente bei Justin. In: Uber das gnostische Buch Pistis-Sophia: Brod
und Wasser. Leipzig: J. C. Hinrichs, 1891.
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para associar o vinho e a eucaristia. O argumento de Harnack procura seguir o padrao de
construcao do discurso apologético de Justino, mas se mostra fragil, uma vez que, como bem
apontou L. W. Barnard®®!, outros autores cristios como Irineu, Clemente de Alexandria,
Hipolito e Origines citam a mesma béngdo sem associa-la a eucaristia. Outra base para a tese
de Harnack seria que o apologista estaria interessado em apontar a semelhanga entre como o
rito cristdo teria sido imitado pelo mitraismo, como aparece na I Apol. 66.4: “Os demonios,
imitando isto nos mistérios de Mithras, transmitiram para que fosse feito o mesmo, pois vocés
sabem ou podem saber que pao e um copo de agua sdao apresentados nos ritos de iniciagdo
acompanhados de algumas palavras” [0mep kol €v Tol¢ ToD MiBpa WuoTneplolg Topedwkay
YiveoBul, Wuunooperol, ol Tovmpol delpovec: OtL yhp &pToC Kel ToTNpLov Udatog Tibetan €V
T0i¢ ToD LUOUWEVOV TEAETHIC peT’ EMASYWY TLVQY, 1) émiotacde 1) podeiv dtraode]®?.

Estd claro no discurso apologético de Justino sua insistente dentincia do arremedo
demoniaco que torna alguns elementos dos rituais e das doutrinas cristds semelhantes ou com
algum ponto de contato com elementos conhecidos na cultura corrente no mundo antigo. Mas
este ndo ¢ um motivo suficiente para se admitir que seu texto se refira originalmente a apenas
um copo com agua. Até a omissdo de kpapatoc no MS Ottobonianus gr. 274 pode ser
compreendida como um descuido do copista que se confundiu com a semelhanga entre as
terminagdes das palavras Udaroc e kpauarog, como apontou Barnard®®>.

Para Colin Buchanan®*, o copo com 4gua poderia ser uma indicacio de sobriedade
cristd. Mas talvez ele seja mais do que isso. A dgua também ¢ fundamental para o seu argumento
da copia mitraica e serda uma mostra do cumprimento profético na narrativa de Justino. No Didl.

)895

70.1ss ele aponta a referéncia ao pao e a 4gua nos escritos do profeta Isaias (33.13-19)*"° como

sinais do pao e do copo da eucaristia:

Vos que estais distantes, escutai 0 que eu fiz; os que se aproximam conhecerdo a
minha forga. Afastaram-se os que em Sido eram iniquos. O tremor surpreendera os
impios. Quem vos anunciaréd o lugar eterno? Aquele que caminha na justiga, aquele
que anda no caminho reto, aquele que odeia a iniquidade e a injustiga, aquele que
guarda as maos limpas de subornos e tapa seus ouvidos para nao ouvir o julgamento
injusto de sangue; fecha seus olhos para ndo ver a injustica: esse habitard na caverna
elevada de um forte rochedo. Ser-lhe-a4 dado pao e a sua 4agua lhe serd assegurada.
Vereis o rei da gloria e vossos olhos verdo longe. Vossa alma meditara o temor do
Senhor. Onde estd aquele que enumera os que sdo alimentados, o povo pequeno e

81 Op. cit., 1967. p. 177.

892 MINNS, Denis; PARVIS, Paul (ed). Op. cit., pp. 256-258.

83 Op. cit., p. 178.

894 Questions liturgists would like to ask Justin Martyr. In: PARVIS, S.; FOSTER, P. (Ed.). Justin Martyr and his
Worlds. Minneapolis: Forthress Press, 2007. p. 157. 1d. Justin Martyr on Baptism and Eucharist. Cambridge:
Glove Books, 2007.

895 Justino cita o texto com algumas adaptagdes.
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grande? Nao se aconselharam com ele, ndo reconheceram a profundidade das vozes,
de modo que ndo ouviram. Povo envilecido e que ndo tem inteligéncia quando ouve.?%

Axoloate ol moppwler, & émoinox * yvwoovtar ol €yyilovtec THY loylv pou.
Améotnoov ol é&v Tuwv dvopor - ANPTeL TpoRog Tol¢ GoePelc. Tic avayyéier Duiv Tov
tomov Tov cdwviov ; Tlopeudpervog €v Sikanoolvy AaAdy €0Belva 066V, uLodv avoplve
kol Gdikive, kol To¢ y€lpag dpwolwpévog 4md dwpwv, Baplvwy dta Tva un dkoldon
kploww edikov alpatog, keppdwy toug odBuipols Tva un 18 doikive - outog oikmoel
&v DYMA® omiale métpag loyupas.” Aptog dobroetal adt®, kel 10 Véwp adTod maotév.
BoowAéo pete 56EnG decbe, kol ol ddpOaApol Dudy dudy dovtor méppwer. H Yuym
Upwv peretoer Gpofop kupov. Tlob €otw 0 ypopuetikog ; Tod eloww ol Bouiebovteg
. Tob éotw 6 dpLlucdv ToLC Tpedopéroug, MLKPOV Kol péyar Aadv ; QU ob
ouvePouvietonvto, obde fdetoar Padn pwrdy, dote un dkodoar * Axdc TehavAopévog,
kal 00K T¢) dkolovtt olveotg.’

Justino emprega mais uma vez sua estratégia hermenéutica de procurar nas profecias

antigas comprovacdes ou confirmagdes das experiéncias, praticas ou crengas cristds®*®. Desse

modo ele considera que:

E evidente que nesta profecia ele também fala sobre o pdo que nosso Cristo nos
mandou celebrar como memoria dele se ter feito homem por amor dos que nele creem
— pelos quais também se tornou passivel -, e do célice que, como lembranga do seu
sangue, nos mandou igualmente consagrar com a¢do de gragcas. A mesma profecia
deixa claro que veremos este mesmo rei glorioso, e suas proprias palavras estdo
dizendo aos gritos que o povo que foi de anteméo conhecido como seu crente, também
foi conhecido como meditante do temor do Senhor. Essas Escrituras também clamam
que aqueles que imaginam conhecer a letra das Escrituras, ao ouvirem as profecias,
ndo atingem a compreensio delas (Didal. 70.4-5)%.

AY A\ ol \ ’ 2 4 -~ 7 A ~ 7 @ ’ ¢ A
Oti pev olv kel <Aéyer™> év tabty tf mpodnrely mepl tod &ptou, OV Tapédwkey MLy
0 Muétepog XpLotog ToLEly el¢ drapvnoy tod cecwuatomolficfar adtov SLd Tog
motebovtag €¢ abtov, S’ olg kol Tadntog yéyove, kol Tepl ToD Totnpiov, O €lg
drapgvnolr tov cipatog abtod mapédwker ebyopratolvtac Tolely, palvetor. Kol 6t

I ~ 2 \ A ’ 2 ’ 4 € ’ ~ AY e ’ e
Baolrea Tobtov avtov pete 60Eng oYopeda, vty 1 mpodntele dnAiol. Kel ott Awog, o
€lc abtov motelely TPOEYVWOWEVos, LeAeTioeL<v> GoPor Kuplov TPOEYVWOTOo, XUTOL
ol A€ferc thc Tpodmrelag Podor. Kal Ot To ypdupete TOV ypaddy émtotacdur
Aoyl dpevol, kol drolovtel TAV TpodnTeL@r, olk €xouct clveoly, duolw¢ autal ol
ypadal KekpiyooLy .90

Desse modo, o pao e a dgua sdo a evidéncia ou sinal de um povo “crente” ou “meditante

do temor do senhor” e a eucaristia se manifesta como um ritual instrinsecamente ligado a

identidade desse povo. Os elementos desse ritual dizem respeito também a identidade do grupo

que o celebra e estdo entre os fatores fundamentais para o estabelecimento de fronteiras.

Compreender a dinamica entre a forma do ritual e os discursos construidos a partir do ritual

para o estabelecimento de fronteiras ¢ peca fundamental para se compreender a relagdo entre

eucaristia e identidade dos cristaos.

89 Neste momento me parece oportuno recorrer ao texto de JUSTINO, Op. cit., 1995. p. 222.

897

BOBICHON, P. Justin Martyr, Dialogue avec le Tryphon: edition critique. Fribourg: Departement de

patristique et d'histoire de l'eglise de 1'Universite de Fribourg, 2003. pp. 376-378.
8% SKARSAUNE, O. Op. cit., 1987. Cf. DANIELOU, J. Etudes D'exégése Judéo-Chrétienne (les Testimonia).

Paris: Beauchesne, 1966.

89 JUSTINO. Op. cit., 1995. p. 222.
90 BOBICHON, P. Op. cit., 2003. pp. 376-378.
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Admitir que a eucaristia descrita por Justino era celebrada apenas com pao e agua ¢
alinhd-la a uma pratica comum aos ebionitas, combatidos por Irineu de Lido (Contra as
Heresias V.1.3)°!. O apologista, por outro lado, demonstra-se conhecedor da tradi¢io que
provém dos apostolos (I Apol. 66.3; 67.3; Dial. 103.8) e na sequéncia do texto, na I Apol. 66.5
fica claro que a eucaristia era celebrada com pao, agua e vinho: “Quando o presidente conclui
a acdo de gracas e todo o povo da o seu consentimento, aqueles que sao chamados “diaconos”
entre nos d4 a cada um dos presentes parte do pao e do vinho e da 4gua eucaristizados e cuidam
de levar aqueles que ndo estdo presentes” [euxwpLoTNoavTog 6¢ TOD TPOEOTOTOC Kol
émevdnunoartog Tartog tod Awod, ol kaAoluevol Tap kaAoluevor map’ HULY Sudkovol SLd0woLY
EKAOTW TAOV TUPOVTWY LeTOAXBELY 4o ToD €byapLoTnBértog peatou kel otvou kol UBKToC, Kal
toi¢ ob mapodoiv Grodépouat.]’®?. Semelhantemente, na descricdo da reunidio comum ele
escreve (1, 67.5): “quando nds terminamos de orar, sdo trazidos pao, vinho e 4gua, e o presidente
eleva oragdes e agdes de graca de modo similar” [mevoapuévwr MUY ThHg €byfic, &pTog
TPoodEPETaL Kol OLvoC Kal LOwp, KoL O TPoeoTw¢ edxde Opolwe kol edyopiotiec]®®. Denis
Minns e Paul Parvis®*, no entanto, editam o texto da 7 Apol. 65.1 fazendo referéncia a um “copo
de vinho misturado com agua” [rotrpLov UdutL kekpopuévor]. Para os editores pareceu estranha
a presenca de agua e vinho misturado com agua no texto de Justino, embora sabendo que a

4°% apresenta a semelhante mencdo a um copo de 4gua e vinho

Tradi¢do Apostdlica 70.
misturado com dgua em uma ceia pos-batismal. De qualquer modo, ¢ dificil estabelecer uma
resposta definitiva sobre o texto das Apologias.

Justino explica que esse alimento entre os cristdos se chama eucaristia. Edxuprotio
significa “gratidio”, “reconhecimento” ou “a¢io de gracas™%. O verbo edyupLotéw — “ser

agradecido” ou “dar gragas™®"’

— ¢ utilizado varias vezes. Esta ¢ a principal acao do presidente
da reunido diante dos alimentos da cerimdnia: “dar gragas”. Ela ¢ fundamental para que se

compreenda o sentido da eucaristia.

%1 “Eles recusam a mistura do vinho celeste e querem somente ser a dgua deste mundo, ndo aceitando que Deus
se misture com eles e querendo permanecer neste Adao, vencido e afastado do paraiso” (IRINEU de Lido. Contra
as heresias. Vol. 5. 2* Ed. Sao Paulo: Paulus, 1997).

%2 MINNS, D.; PARVIS, P. (ed). Op. cit., p. 254.

93 Ibid., pp. 260-261.

%4 Op. cit., 2009, pp. 252-255.

95 DIX, G.; CHADWICK, H. The Treatise on the Apostolic tradition of St Hippolytus of Rome, bishop and martyr.
London: Curzon, 1992.

%6 LIDDELL; SCOTT, Op. cit.

%07 PEREIRA, Op. cit., 1998, p. 248
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O autor apresenta seu argumento desenvolvendo uma significativa construgao teologica.
Aliando sua concepcao do logos divino, ele conjuga o pao e a bebida a uma transformagao que

os torna alimentos para os fiéis:

Pois ndo tomamos essas coisas como pao comum ou bebida comum, mas da maneira
como Jesus Cristo, nosso Salvador, feito carne por forga da palavra de Deus, teve
carne e sangue por nossa salvacdo, assim nos ensinou que, o alimento que foi
eucaristicizado pela palavra do orador que vem dele ¢ carne e sangue daquela de Jesus
que foi feito carne — alimento com o qual, por transformacdo, se nutrem nosso sangue
e nossa carne. (I Apol. 66.2)

00 vyop ¢ kowdv dptov obdE kolwdv Toue Todte AauPavouer: &AL’, dv Tpdmov Sux
A0you Beod oapkokoinBelg Inoolg XpLotdg 6 OWTNP TUGY KeL O0PKE KoL GLUK LTEp
cwtnplag NUAY éoyer, obtwg kal thr 8l ebyfic Adyou Tod Tap’ adtod ebyoploTndeloor
Tpodny, €€ Mg oo Kel odpkeg kat petefoAny Tpébovtor Mudv, exelvou Tobd
capkotmoln8évtoc’ Inood kol opka kol oo ESLéayONuer eivar.9%8
No ritual, o pao se torna um alimento especial, a saber, a carne de Cristo. A bebida
também ndo ¢ mais uma bebida comum, mas o sangue de Cristo. Este mistério depende da sua
teoria do /ogos, a palavra geradora de Deus. E pela palavra daquele que consagra os elementos
que eles sdo transformados em alimento espiritual.
Segundo o apologista, esse procedimento ocorre conforme a “memoria” dos apdstolos
nos Evangelhos, por meio da qual eles transmitem o que foi mandado a eles. Justino escreve

que Jesus, “tomando o pao e dando gracas, disse: ‘Fazei isto em memoria de mim, este € o meu

299

corpo’. E igualmente, tomando o calice e dando gragas, disse: ‘Este ¢ 0 meu sangue’” [Aafovta
&ptov, ebyaprotnoarta eimeiv, Todto Tolelte el¢ thy aauvnoiy pov: todt’ €0TL TO ORW

\ \ ’ ¢ ! ’ > ’ ? ~ ot ~_1 \ I 21909
LLOU, K&l TO TOTNPLOV OUOLWG APOVTa Kol €VXepLOTNONVTH ELTELY, TODTO €0TL TO LG MOU,] .

Um paralelo entre as ocorréncias nos Evangelhos sinoticos pode ser tracado da seguinte forma

para melhor compreensdo’!’:
Mc 14,22-23 Lc 22,17-20 Mt 26,26-27
22 Kol &obLovtov adtdv, Aepov 17 kol Scdpcvog  motiprov, 26 éoBLévtwr & adtdr AoBov 6

5 ~ ” A > 7
Inoolc aptor kol  €vAOYNOOC
&heoev kol S6oUC TOlC MadnTalc,
> ’ 7 ~ ’ 2
elmev Acfete dayeter 1o0TO €0TLY
TO OOUA LOU.

&ptov, ebioyfoac &inoer kol edyopratnong eimer AdBete tobro,
Bwker abtolg, kal clmer AdPete,
T00TO €0TLY TO ODUE LOU.

23 kel AePov  TotrpLov,
ebyapLotionc Ewker abtolg kel
emov € adtol mavTec.

\ 7 H e 4
kol Siopeptoate elg cavtoie...]
19 kol AaPov &ptov, ebyapLoTriong
3 A 2 -~ ’
EKANOEV Kol €6WKEY aLTOLG, A€y,
Tobté €t 10 owuk upou, [[TO
bmep  Updv  Sudduevort  Todto

27 kol Acfov  mothplov  [koi]
elyopLOTACHC adTolg
Ay, Tiete & adtod mavtee

ESwker

24 kol eimer adtoic, Todtd Eotiv
TO oLl pov, TG OLednkng, To
&eyovvdpcror UTEp TOAAGDY.

ToLeLTE el THY Uy dvdurnoLy.

20 kol TO TOTPLOY WORDTWE METHL
\ -~ ’ ~ A\
10 oOeimvfioat, Aeywvr, Tolto to
TotipLov, 1 kel SLedrkn &v T

28 tobto ydp EOTLY TO OLUK WO,
THe SLedkng, 1O Tepl  TOAAGY
&cpuvvoperov

olpatt  pov, TO  Umep  DUQV
&yvvvdpevov]]

98 MINNS, D.; PARVIS, P. (ed). Op. cit., p. 256.

909 Tbid.

10 Utilizando ROBINSON, M. A. (ed.). Westcott and Hort Greek New Testament. In: Bushell, M. S.; TAN, M.
D. Biblework 5.0, 2002. [Software])
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Esse episddio aparece nos Evangelhos sindticos na ocasido da ceia pascal. Talvez por
essa razdo as acdes de graga possam ser comparadas as oragdes comuns judaicas. O Evangelho
segundo Jodo ndo apresenta esse discurso do pao e do calice feito por Jesus, porém faz
referéncia aos preparativos para a ultima ceia pascal do mestre com seus discipulos. Atos dos

Apéstolos (2,42) procura apontar a realizacdo do “partir do pao™*!!

como uma atividade presente
nas primeiras comunidades cristds. Sdo outras referéncias ao “partir do pao” At 2,46 e 20,7.

O apodstolo Paulo em sua Epistola aos Corintios repreendeu os excessos daqueles
cristdos na realizagdo dessa refeicao sagrada. A instrucdo do apostolo rendeu ainda uma
importante medida para a observancia do sacramento cristdo e uma boa fonte para essa analise.
Paulo escreve que Jesus “tomou o pao e, depois de dar gragas, partiu-o e disse: ‘Isto € o meu
corpo [o@pw] entregue por vos. Fazei isto em minha memoria’”. Depois, “tomou também o
calice e disse: ‘Este calice ¢ a nova alianca no meu sangue. Todas as vezes que dele beberdes,
fazei-o em minha memoria™®'? (I Co 11.23-25). Esse alimento ¢é diferenciado nessa pericope
daquele que devia ser comido em casa, para que houvesse ordem na execucao do que o apostolo
chamou de ceia do Senhor. Mas Paulo também se referiu ao rito como “mesa do Senhor”?!3 (1
Co 10,21).

A Carta de Judas e a Il Epistola de Pedro (2,13) também fazem adverténcias quanto a
excessos e imoralidades por parte de alguns desregrados que se intrometiam entre as refei¢does
cristds. Seguindo o rastro da tradicdo eucaristica anterior a Justino, encontram-se citagcdes
importantes no Didaque e nos escritos de Inacio de Antioquia.

O Didaque apresenta instrugdes sobre oragdes para serem proferidas quando se toma o

calice e se parte o pdo’'*. Sdo a¢des de graca que ressaltam o significado da edyaprotioc. Além

o1 1§} kAdoer Tod dptov (ROBINSON, Op. cit., 2002)

912311 6 kprog Inoode &v T vukTtl 1 Topedideto Erafer dptov kal edyaprothion &kinocy kel eLmer: todTd wol
éoTLy TO oGue TO Dmep DuAY: todro molelte elg THY Euny drdprnoir. obto TO TothpLov 1 kouvt SLadnkm EoTiv
& 16 Gug ailpatt: todto Tolelte, Ooakic & mlvnte, elg Ty &uy dvduvnow. (Ibid.).

o3 tpamédne Kvpiov (Ibid.).

%14 Didaque 9: “E com respeito a eucaristia, vocés devem dar gragas da seguinte forma: Primeiro, em relagdo ao
copo: ‘Nos damos-lhe gracas, nosso Pai, pelo santa vinha de Davi, sua crianga, que o Senhor nos fez conhecer
através de Jesus sua crianga. Para que o Senhor seja glorificado para sempre’. E com repeito ao pedago de pao:
“No6s lhe damos gragas, nosso Pai, pela vida e pelo conhecimento que nos fez conhecer por meio de Jesus sua
crianga. Como este pedago de pao estava disperso sobre as montanhas e foi reunido para tornar-se um, assim pode
sua igreja ser reunida dos confins da terra no seu reino. Pois a gléria e o poder sdo seus através de Jesus Cristo
para sempre”. Mas ndo deixe nenhum beber de nossa ceia eucaristica a menos que tenha sido batizado em nome
do Senhor. Pois também o senhor tem dito sobre isto: ‘Nao dé o que € santo aos caes’. Cf. ERHMAN, B. (Ed.).
The Apostolic Fathers I. 1 Clement, II Clement, Ignatius, Polycarp, Didaque. Cambridge, Mass./ London: Harvard
University Press, 2003.
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disso, ha uma associagiio entre a eucaristia e a ideia de sacrificio’'®, semelhante a que aparece
nos escritos de Justino.

Iné4cio de Antioquia advertiu aos cristdos de Esmirna a se prevenirem dos hereges que

se abstinham da celebracio da eucaristia e negavam que esta era o corpo de Cristo’!.
Considerai aqueles que t€m opinido diferente sobre a graca de Jesus Cristo, que veio
até nds: como eles sdo opostos ao pensamento de Deus! Ndo se preocupam com o
amor, nem com a viiva, nem com o 6Orfao, nem com o oprimido, nem com o
prisioneiro ou liberto, nem com o faminto ou sedento. Eles se afastam da eucaristia e
da oragdo, porque ndo professam que a eucaristia ¢ a carne do 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 ressucitarem também. Convém para vos 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 paix@o nos ¢ mostrada e a
ressurrei¢do realizada. Fugi das divisdes, como principio que ¢ de todos os males. [...]
Sem o bispo, ninguém faga nada do que diz respeito a Igreja. Considerai legitima a
eucaristia realizada pelo bispo ou por alguém que foi encarregado por ele. (Epistola
aos Esmirnianos 6,2 —7,2; 8,1b)°"7

Aos filadelfos ele adverte para que zelem contra os cismas por uma Unica eucaristia,

pois é um o corpo de Cristo e um o célice para a unido com seu sangue’'®.

Nao vos enganeis, meus irmaos. Se alguém segue cismatico, ndo herdara o Reino de
Deus. Se alguém caminha em conhecimentos estranhos, esse ndo participa da Paixdo.
Preocupai-vos em participar de uma so6 eucaristia. De fato, ha uma s6 carne de nosso
Senhor Jesus Cristo e um s6 calice na unidade do seu sangue, um tUnico altar, assim
como um s6 bispo com o presbitério ¢ os didconos, meus companheiros de servigo
(Epistola aos filadelfios 3.3 — 4.1)°"°.

Nota-se que no II século, ndo basta referir-se ao pao como elemento correspondente ao
“corpo” [odua] do Senhor; pois alguns grupos se negavam a reconhecer no elemento da ceia a
“carne do senhor” [oap§ tol kupiou]. Inécio classifica a esses que se afastavam da pratica da
eucaristia nesses moldes “proto-ortodoxos” como pessoas de moral duvidosa, dos quais os
cristdos deveriam se afastar. H4, todavia, um preocupacdo recorrente em seu discurso quanto a
preservacao da unidade. A eucaristia € uma celebragdo que evoca a unidade em torno da
“doutrina correta” e passara a servir como peca chave para delimitar fronteiras. Inacio exorta

aos fiéis para que permanegam cativos aos ensinos dos bispos e do presbitério, para ndo serem

)15 Didaque 14: “No proprio dia do Senhor, quando vocés se reunirem, partam o pio e deem gragas depois de
terem confessado suas agdes ilicitas, para que seu sacrificio seja puro. Nao deixem que ninguém que tenha brigado
com seu vizinho se junte a vocés, para que seu sacrificio ndo seja profanado. Pois este € o sacrificio mencionado
pelo senhor: “Em todos os lugares e tempos, tragam-me um puro sacrificio. Pois eu sou um grande Rei, diz o
Senhor, e meu nome ¢ considerado maravilhoso entre os gentios” cf. Idem.

916 E\)yaploTiaC KAl TIPOCEUXAC Gtéxovtal, St To A OHOAOYELY THV eVXAPLOTIAV OApKa VoL TOU oWTAPOC UGV
Inool Xplotod (In: LAKE, K. (ed.). The Apostolic Fathers. Grand Rapids, MI: CCEthereal Library, 2003).

N7 Padres Apostélicos: Clemente Romano; Indcio de Antioquia; Policarpo de Esmirna; O pastor de Hermas; Carta
de Barnabé; Papias; Didaqué. Sdo Paulo: Paulus, 1997. Cf. também ERHMAN, B. (Ed.). Op. cit., 2003.

918 sIouSAcaTE 00V Ll UXOPLOTIA XpRioOaL pio yap cap€ Tod Kupiou AU®YINCol Xplotod Kal &v motriplov €ic
£€wotv tol alpatog autod (In: LAKE, K. (ed.). Op. cit., 2003).

919 Cf. Padres Apostélicos: Clemente Romano; Inacio de Antioquia; Policarpo de Esmirna; O pastor de Hermas;
Carta de Barnabé; Papias; Didaqué. Sao Paulo: Paulus, 1997.



186

enredados por outros tipos de doutrinas propostas por “cismaticos”, que poderiam, inclusive,
propor outro tipo de eucaristia.
A discussao sobre a origem da eucaristia pode render uma imensa investigagdo, que ja

conta com o empenho de varios estudiosos. Durante muito tempo as pesquisas estiveram

920 1921

voltadas para uma busca da forma original da eucaristia”~". Maurice Goguel’*’, no inicio do
século XX, se empenhou em analisar as formas dessa celebracdo desde os escritos
neotestamentarios, passando pelas informagdes dos textos de Clemente de Alexandria,
Didaque, Ignacio de Antioquia, as Epistolas de Plinio a Trajano e os escritos do proprio Justino.
Seu trabalho se torna grandemente significativo por apontar as variagdes nas tradigdes e como
elas evoluem. Em determinado momento, por exemplo, os pesquisadores’*? comegam a se
questionar se Jesus teria de fato ceiado com seus discipulos antes de sua morte ou se ele teria
dito alguma coisa sobre o pdo e o calice. Por outro lado, como destacou Paul Bradshaw®?*, a
Giltima ceia e a eucaristia nfo sdo pura e simplesmente a mesma coisa. E comum encontrarmos
o arremetimento das fundagdes do ritual da eucaristia no episodio da ultima ceia de Cristo, mas
as tradigdes ndo sdo unanimes e nao ¢ dificil encontrar diferengas e particularidades entre elas.

Hans Lietzmann®**

em 1926 em seu Messe um Herrenmahl ja identificava o
desenvolvimento de duas tradi¢gdes distintas de celebracdo da ceia entre os primeiros grupos
cristdos. Um tipo comum a uma tradi¢do de Jerusalém e outra desenvolvida por Paulo. Em
grande medida, John Dominic Crossan’* considera Lietzmann e endoca a presencga de pelo
menos duas tradi¢des eucaristicas até meados do II século. De Paulo procederia a tradicao da
igreja de Antioquia e do Didaque a tradi¢do da igreja de Jerusalém. Ele argumenta que a liturgia
do Didaque se divide em duas narrativas. A primeira, mais antiga, ndo apresenta indicios de
uma refeicao pascal, ceia do Senhor ou morte de Cristo. A sequéncia ¢ alimento-gratidao. De
acordo com essa analise, ndo se poderia presumir que as outras partes da liturgia foram omitidas.

Ele acredita simplesmente que essas diferengas aparecem porque os outros componentes nao

estavam 14 para todos os grupos cristaos no I século (d.C.).

920 Para uma visdo geral de varias teorias sobre a forma oginal da eucaristia cf. BRADSHAW, P. F. The Search
for the Origins of Christian Worship: Sources and Methods for the Study of Early Liturgy. New York: Oxford
University Press, 1992.

%21 Op. cit., 1910.

922 Um exemplo disso sdo as questdes levantadas por John Meier cf. MEIER, J. The Eucharist and the Last Supper:
Did it Happen? Theology Digest 42, 335-51, at 347, Winter, 1995.

923 The Search for the Origins of Christian Worship: Sources and Methods for the Study of Early Liturgy, 2nd ed.,
New York: Oxford University, 2002.

924 A versdo traduzida para o inglés c¢f. LIETZMANN, H.; REEVE, D. H. G.; RICHARDSON, R. D. Mass and
Lord's Supper: A Study in the History of the Liturgy. Leiden: Brill, 1979.

925 Jesis: vida de um campesino judio. Barcelona: Critica, 1994.
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Durante muito tempo, a obra de Gregory Dix*?%, The shape of the liturgy influenciou
geragdes que procuravam as herangas judaicas na celebragdo da eucaristia. Mas com a presenga
cada vez mais gentilica nas reunides cristas, o partir do pao passa a incorporar elementos mais
comuns a ceia pagd. Todavia, mesmo Hans Lietzmann®?’ concorda que as oragdes e a leitura
dos textos nas reunides cristas seriam elementos incorporados dos grupos judeus que se reuniam
no I século. Sempre haverd a possibilidade de identificar elementos comuns a praticas judaicas
e gentilicas nas reunides cristds. Para Paul Bradshaw®?®, por exemplo, as referéncias paulinas
ndo apontam para uma refeicdo pascal judaica anual, mas para a semelhanca da maneira
helénica de oferecer alimento em lembranga daquele que morreu e beber um copo em louvor a
algum deus. Na verdade, as semelhancas estruturais revelam mais do que isso.

E Dennis E. Smith®®, todavia, quem vai direto ao ponto ao identificar o ritual da
eucaristia como o desdobramento da pratica de celebracdo de banquetes no mundo greco-
romano, associada a expectativa messianica da tradicdo judaica antiga. Para Smith, os primeiros
cristdos desenvolveram distintas formas de identidade da comunidade, adaptando a tradi¢do do
banquete comum de acordo com seus propdsitos.

A reunido da igreja primitiva vai tomando forma dependendo do lugar. Tudo indica que,
a principio, os cristdos se reuniam para comer uma ceia comum, com um momento de a¢ao de
gragas como faziam os judeus, mas também um momento de prelecdo, alegria, vinho e musica,

930’ o

como era comum em banquetes do mundo greco-romano. Como também apontou Alikin
jantar periddico realizado por associagdes voluntarias era geralmente pratica helenistica
comum, compartilhada por pagaos e judeus. Por isso também a ceia cristd apresenta elementos
semelhantes a praticas judaicas e comuns do mundo greco-romano. Nao ¢ a toa que Paulo
quando escreve aos Corintios (/ Co 8-10) compara a ceia do senhor com a ceia praticada pelos
pagaos e semelhantemente Justino (/ Apol. 65-67) compara a eucaristia ao ritual mitraico. Por
volta do ano 200 d.C. Tertuliano (4pol. 39.15.) compara as refeicdes das comunidades cristas
com refei¢des de varias associacdes religiosas, como a colegia Saliorum e as associagdes para
os cultos de Dionisio e Serapis. Plinio (Ep. 10.96-97) em sua carta a Trajano também considera

o grupo dos cristdos como uma espécie de associagao.

926 Op. Cit. Westmnster: Dacre Press, 1945.

927 Mass and Lord's Supper: A Study in the History of the Liturgy. Leiden: Brill, 1979.

928 Op. cit., 2004. p. 10.

92 From symposium to Eucharist. Minneapolis: Fortress, 2003. p. 283.

930 The Earliest History of the Christian Gathering Origin, Development and Content of the Christian Gathering
in the First to Third Centuries. Leiden: Brill, 2010.
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Os encontros de associagdes tiveram uma estrutura bipartida, compreendia uma ceia e
um simposio seguinte. Com o tempo a refei¢do passa a ter uma significancia sacramental. As
associagdes frequentemente cuidaram de proporcionar um enterro digno a seus membros.
Poderiam ser feitas doagdes para um fundo comum voluntariamente ou de acordo com as regras

do grupo. Entre variados grupos praticava-se a caridade®®!. Semelhantemente as congregagdes

933

cristds tomaram cuidado do enterro de seus membros®*? e praticavam a caridade®*>. O proprio

Justino (I Apol. 67.1) aponta que entre os cristdos os que “possuem alguma coisa socorrem
todos os necessitados e sempre [se ajudam] mutuamente”. Ele escreve ainda que as

contribuicdes sao voluntarias,

0s que possuem alguma coisa e queiram, cada um conforme sua livre vontade, da o
que bem lhe parece, ¢ o que foi recolhido se entrega ao presidente. Ele o distribui a
orfaos e vitvas, aos que por necessidade ou outra causa estdo necessitados, aos que
estdo nas prisdes, aos forasteiros de passagem, numa palavra, ele se torna o provisor
de todos os que se encontram em necessidade (1.67.6-7).

O\ edmopourteg 8¢ Kol POVAGUEVOL KOTX TPOULPEOLY €éKaoTog THY €cutod O Povieton
8ldwat, Kl TO GUAAEYOUEVOV Tapd TG TPOEOTMTL &motibeton, kol abrdg émkoupel
dpddolc te kol yMpong, kol TOlG Lk vooov 1) & &AAMY altive Aeiouévolg, kol Tolg
év Seopolc olol, kel Tolg Tepemdnuolg obot Eévolg, kol GTAGG TaoL év ypelq olol
kndepwv yiverar.93*

As associagdes também elegiam oficiais para presidir as suas reunides ¢ dependiam, até
certo ponto, da beneficéncia de membros mais ricos que atuaram como patronos.
Semelhantemente os cristdos mais ricos serviram como anfitrides dos encontros

. . f f . -d f . ~ 935 A
congregacionais e frequentemente forneciam comida para as refeicdes comuns’”.
congregacao cristd, acima de tudo, mantinha uma ética de auxilio e socorro aos necessitados.

Dentre as semelhangas e pontos comuns, a reunido dos cristdos também apresenta
particularidades. Ela passa a acontecer em um dia especifico. Apds a exposi¢ao da celebragao

da eucaristia pds-batismal, Justino explica que

No dia que se chama do sol, celebra-se uma reunido de todos os que moram nas
cidades ou nos campos, e ai se 1éem, enquanto o tempo o permite, as memorias dos
apostolos ou os escritos dos profetas. Quando o leitor termina, o presidente faz uma
exortagdo e convite para imitarmos esses belos exemplos. Em seguida, levantamo-nos
todos juntos e elevamos nossas preces. Depois de terminadas, como ja dissemos,
oferece-se pdo, vinho e agua, ¢ o presidente, conforme suas forgas, faz igualmente
subir a Deus suas preces e acdes de gragas e todo o povo exclama, dizendo: “Amém”.
Vem depois a distribuicdo e participacdo feita a cada um dos alimentos consagrados
pela acdo de gragas e seu envio aos ausentes pelos didconos (I Apol. 67.3-5).

Kai tf Tod MAlou Aeyopern Muépy Tavtwy kot TOAELC 1) dypolc uevdvtwy ém 1o
o0Td oUVEAELOLE Yivetal, kol TR Gmopuvnuoveluata TOY GTOOTOAWY 1) T& OYryyPaLLET
TOV TPOPNT@Y dvayirdoketal, péxpls eyxwpe. Elta mavoapévo vtod dvayiveokortog

B3UALIKIN, V. A. The Earliest History of the Christian Gathering Origin, Development and Content of the
Christian Gathering in the First to Third Centuries. Leiden: Brill, 2010.

932 Tert., Apol. 39.6; Cypr., Ep. 8.3.2; Trad. Ap. 40.

933 Jas. 1:27; 1 Tim. 5:3, 16.

934 MUNIER, Op. cit., p. 310.

935 Trad. Ap. 28.3; 30; Cf. At 16:15.
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O TPoeaTWC Bl AGyou Ty vouvBecsive kol TPOKANOLY THC TOY KEAGY ToDTWY WLUHOoEUS
mowéitar. “Emelta o’wwro’cpeea Kowf) ﬂo'wreg Kkl ebydg Trép.ﬂop.eu Kat, (f)g
TPOEPNUEY, TaLoUUEVWY TRV THC €byfic &pTog ﬂpooq)epewt Kol owog Kol Uéwp, Kol
OTPOECTHG eux&g 6potm<; Kol euxocptorl’.ocg, 807] 6uvocp|.g adt®, draméumer, kol O AnOG
émeupnuel Aéywr to TAufy, kol 1) Suadoolg kol M) ETEANLG 4O TOV ebyapLotndévtwy
€KaoTw ylvetal, kol Tolg ob Tapolol Suk TAV Slakovwy mépmetat.?3
Desde o I século parece que os cristdos ja se reuniam no primeiro dia da semana para
partir o pdo. E o que se 1é em At 20.7. Plinio (Ep. X.96.7) também apontou que os cristaos se
reuniam em um dia especifico. O Didaque (14.1.) nos diz que os cristaos se reuniram para partir
0 pao e dar gracas "no dia do Senhor". A Epistola de Barnabé (15.9) aponta que os cristaos
“celebram o oitavo dia”. Justino (I Apol. 67.7), por sua vez, escreve que a reunido dos cristdos
se da “no dia do sol, porque foi o primeiro dia em que Deus, transformando as trevas e a matéria,
fez o mundo, e também o dia em que Jesus Cristo [...] ressuscitou dos mortos”. Alikin®’,
todavia, considera que a assembleia foi a contraparte cristd dos banquetes periddicos de
numerosos cultos greco-romanos e associagdes onde comida, vinho e convivialidade criaram
uma atmostera festiva, comunhio e alegria de coracdo. Os judeus se reuniam aos sabados”®
comecando ao anoitecer da sexta-feira e € certo que os primeiros cristdos-judeus também
participavam de suas reunides. Mas o processo de separagao dos caminhos fez com que os
cristdos tivessem um dia exclusivo para suas celebracdes.
A eucaristia tal qual apresentada por Justino ¢ tanto uma comemoragdo da morte de
Cristo como uma espécie de sacrificio?*®, considerado superior aquele praticado pelos judeus

outrora. Pode-se concordar com L. W. Barnard®*°

que o “cristianismo” de Justino era decorrente
de um corpo de crencas que recebeu da Igreja, mas seu discurso ¢ um instrumento de

delimitagdo de fronteiras e formador da identidade dos cristios em um contexto de fluidez.

4.4 A eucaristia e os verdadeiros cristaos

Justino deixa claro em suas Apologias que a celebragdo eucaristica ¢ restrita. Ele
escreve: “Este alimento se chama entre nds Eucaristia, da qual ninguém pode participar, a ndo

ser que creia serem verdadeiros nossos ensinamentos e se lavou no banho que traz a remissao

936 MUNIER, Op. cit., pp. 308-310.

%37 Op. cit.

938 Plutarco, Quaest. conv. 4.672a. Philo, Contempl. 30; 36-37; 73.

939 Quanto a esta pespectiva também estdo de acordo M. Goguel (Op. cit.) e L. W. Barnard (Op. cit., pp. 139-150).
No Dial. 41.3 e 117.1, interpretando M1 1.10-11 o apologista também considera que aquelas eram figuram do
sacrificios que os cristdos ofereceriam em todos os lugar, a saber, a eucaristia do pdo e do vinho, conforme
discutido no capitulo anterior.

%40 Op. cit., p. 128.



190

dos pecados e a regeneraciio e vive conforme o que Cristo nos ensinou”®*! [Kai 1) tpodt abt
~ 2 < ~ > 7 3 bis ~ 2 ’ 2 © -~ / 2 o
KOAEL TP MULY €VXOPLOTLY, TG OVOEVL (ALY LETUOXELY €E0V €0TLY 1) TG TLOTELUOVTL KANON elvo
A ’ € s ~ A ’ M € \ > 14 < ~ A 2 b 7

LT AedLdorypeva DG’ MUAY, KoL AOVOUUEVW TO UTEP GDECEWS GUAPTLOV KoL €L GVOYEVVTOLY |
Aoutpdy, kol oUtwg BLodrtt wg 6 XpLotog Tapedwker4?].

Seu discurso ¢ apologético. E uma defesa dos cristdos que procura esclarecer o que
pensam e o que fazem aqueles que se reunem. Mas, diferente do que o senso comum possa
supor, os primeiros cristdos ainda ndo tinham um corpo sistematizado de doutrinas e os grupos

que se reuniam em diversas regidoes do Império Romano em meados do II século apresentavam

943

particularidades”™. Os escritos de Justino sdo um exemplo de documentos antigos que

reafirmam essas particularidades enquanto estabelecem fronteiras entre determinados grupos.

Bart Ehrman”** sintetiza bem a situacdo dos cristios pré-nicénicos ao escrever que

durante os séculos II e III havia cristdos que criam em um s6 Deus, [...] outros que
insistiam na existéncia de dois. Alguns diziam que os deuses eram trinta. Outros
asseguravam que eram 365. [...] Havia cristdos que criam que Deus havia criado o
mundo. Outros porém pensavam que este mundo havia sido criado por uma divindade
subordinada e ignorante. [...]. Outros cristdos, por sua vez, pensavam que a situagao
era ainda pior e que este mundo havia sido um erro cdsmico, criado por uma divindade
malévola como prisdo para enclausurar os humanos e submeté-los a dor e ao
sofrimento. [...] Havia cristdos que criam que as Escrituras Judaicas (o Antigo
Testamento) haviam sido inspiradas pelo Unico Deus verdadeiro. Outros criam que
haviam sido inspiradas pelo Deus dos judeus, que ndo era o tinico Deus verdadeiro.
Outros criam que haviam sido inspiradas por uma divindade maligna. Outros néo
criam que tivessem sido inspiradas em nenhum sentido. [...] Havia cristdos que criam
que Jesus era ao mesmo tempo divino ¢ humano, Deus ¢ homem. Havia cristdos que
sustentavam que era completamente divino e nada humano.[...] Havia outros que
insistiam que Jesus era um homem de carne e o0sso, adotado por Deus como filho
porém sem ser divino. E havia também quem afirmava que Jesus Cristo era as duas
coisas: um ser humano de carne e 0sso, Jesus, e uma entidade divina, Cristo, que teria
habitado o corpo de Jesus durante seu ministério e antes de sua morte o teria
abandonado, inspirando seus ensinamentos e milagres porém evitando seu sofrimento
¢ a morte. Havia cristdos que criam que a morte de Jesus teria trazido a salvagdo ao
mundo. Havia cristdos que pensavam que a morte de Jesus ndo teria nenhuma relagéo
com a salvag@o do mundo. E havia também cristdos que afirmavam que Jesus nunca
morreu. Como ¢ possivel que algumas dessas concepgoes tivessem sido consideradas
cristds? Ou para colocar a questdo de um modo diferente, como ¢é possivel que alguém
se considerasse cristdo e sustentasse semelhantes ideias? Por que ndo consultavam as
Escrituras para comprovar que nao havia 365 deuses ou que o verdadeiro Deus havia
criado o mundo ou que Jesus havia morrido? Por que néo se contiveram a ler o Novo
Testamento?

91T Apol. 66.1 Cf. JUSTINO, Op. Cit., p. 86.

%42 MUNIER, Op. cit., pp. 304-306.

93 EHRMAN, B. D. Cristianismos perdidos: los credos proscritos del Nuevo Testamento. Barcelona: Editora
Critica, 2004.; BAUER, W.; KRAFT, R. A.; KRODEL, G. Orthodoxy and heresy in earliest Christianity.
Philadelphia, Fortress Press, 1971.; KING, K. What is Gnosticism? Cambridge/London: Belnap Press, 2003.

%4 Op. cit., pp. 18-19.
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Como ele mesmo responde, nao havia Novo Testamento formado e autorizado pela
igreja naquele momento. Os grupos cristdos, no entanto, desenvolveram mecanismos para
estabelecer fronteiras e organizar suas crengas fortalecendo a identidade crista.

Segundo Hal Taussig?®, “a ceia festiva do cristianismo primitivo foi um estagio social
no qual a primeira identidade social crista foi elaborada”. De fato, os evangelhos e outros
documentos do I século apontam para varias cenas de comensalidade entre Jesus e seus
discipulos e entre as reunides da igreja. No Evangelho de Mateus (11.17-18) Jesus ¢ acusado
de ser glutdo e beberrao de vinho. Um dos seus principais milagres, a transformagdo da agua
em vinho, acontece em uma festa de casamento’*. Por duas vezes ele alimenta uma multiddo
de seguidores®’. O mestre também ndo se importava de comer entre publicanos e pecadores’*®
e recomendou em sua ultima ceia que seus discipulos partissem o pao e compartilhassem do
calice em sua memoria’*’.

H4 evidéncias de que essa pratica tornou-se comum na igreja antiga®°, ndo sem gerar
alguns atritos. Os judeus-critdos de Jerusalém defendiam, a principio, que os gentios que
quisessem participar do grupo deveriam ser circuncidados e se submeterem a Lei de Moisés e
as tradi¢des judaicas®!. Paulo reprovou a atitude de Pedro que procurou esquivar-se dos nio-
judeus no momento da refei¢do percebendo a chegada dos partidarios da circuncisdo em

952

Antioquia”. Na igreja de Corinto, no entanto, o problema foi com os gentios que se sentiam a

vontade para participarem de banquetes pagdos externamente e acabavam agindo de forma

93 Qs textos de Justino também oferecem a

irrevente nas ceias da comunidade crista
oportunidade de se analisar a relagdo entre a eucaristia e o estabelecimento de fronteiras
identitarias entre judeus, pagdos e entre outros grupos cristaos.

Por muito tempo os escritos do apologista t€ém servido como fonte essencial para o
estudo da liturgia cristd, mas recentemente tem-se notado sua importancia fundamental para a

compreensdo das dimensdes socio-culturais da eucaristia e da ceia entre os grupos e associagdes

do mundo mediterranico para o entendimento da histéria do cristianismo®>*.

%45 Op. cit. Fortress Press: Minneapolis, 2009. p. 19.

%46 Jodo 2:1-11.

%47 Mc 14.13-21; Jo 6.1-14; Lc 9.10-17; Mc 8.1-9; Mt 15.32-39.

948 Le 5.29-32; Mt 9.10-12.

949 Mt 26:17-30, Mc 14:12-26, Lc¢ 22:7-39 ¢ Jo 13:1 — 17.26.

950 At 20.7.

ST AL15.1-21.

92Gl2.1-21.

931Co0 11.19-34.

9% SMITH, D. E. Op. cit., 2003. Cf. KINGHARDT, M. Op. cit., 1996.
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5

Analisando a fun¢dio da ceia entre os primeiros cristdos Hal Taussig® estabelece

fundamentalmente que

a primeira forma dos cristdos do I século gastarem o tempo juntos foi a ceia. La eles
tomavam decisdes juntos sobre seus trabalhos interiores e sua relagdo com o mundo
exterior. As ceias eram o lugar onde eles ensinavam e aprendiam juntos e onde eles
adoravam, oravam e cantavam suas musicas juntos. Este era 0 momento em que eles
tinham discussdes, resolviam suas diferengas, seguiam seus proprios caminhos, e se
reconciliavam uns com os outros. Era um evento central da comunidade. Estas ceias
providenciaram a primeira evidéncia experimental para aqueles que se opunham a
eles, aqueles que vinham em visita e que eram curiosos sobre eles.

Embora seja possivel apontar semelhangas entre as ceias das reunides em associagdes
no Mediterrineo antigo, ¢ preciso considerar que, como bem apontou Gillian Feeley-Harnik®>¢,
“a comida ¢ habitualmente uma das principais formas de marcar as diferengas entre os distintos
grupos sociais”. Entre os cristdos, a ceia também sera um elemento fundamental para marcar as
diferengas e estabelecer fronteira entre outros grupos.

A anélise do modo como as pessoas comem, 0 que comem € por que comem pode
revelar muito sobre determinada cultura. Como apontou Sueli Moreira, “a alimentacao revela a
estrutura da vida cotidiana, do seu nucleo mais intimo e mais compartilhado”®®’. Isso se da
tendo em vista que compartilhar a comida ¢ uma transagdo que implica uma série de obrigagdes
mutuas, envolvendo um complexo de interdependéncia e reciprocidade, assim como também ¢
fundamental para definir as linhas divisorias que separam grupos distintos. Como observou Lee

Edward Klosinski’>®

O intercambio de comida é fundamental na interagdo dos homens. Nele se encontra
implicita uma série de obrigagdes consistentes em dar, receber e corresponder. Essas
transagdes pressupdem que os individuos se moldam aos padroes de reciprocidade,
interdependéncia e obrigacdo social. O intercAmbio de comida tem também a
faculdade de funcionar como simbolo da interagdo humana. O ato de comer € um tipo
de comportamento que simboliza a existéncia de sentimentos e uma relagdo; concilia
os diversos graus de status e poder, e supde a expressdo das linhas divisorias que
marcam a identidade do grupo.

Um ritual pode ser definido genericamente como “um padrdo frequentemente repetido

de comportamento que ¢ performado em tempo apropriado e que pode envolver o uso de

955 Op. cit., 2009. p. 21.

9% The Lord's Table: Eucharist and Passover in Early Christianity, Symbol and Culture. Filadelfia: University of
Pennsylvania Press, 1981. p. 10.

957 Alimentagdo e comensalidade: aspectos historicos e antropoldgicos. Ciéncia e Cultura, Sdo Paulo, v. 62, n.
4, p. 23-26, Oct. 2010. Available from <http://cienciaecultura.bvs.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0009-
67252010000400009&Ing=en&nrm=iso>. access on 08 Aug. 2018. CARNEIRO, H. Comida e sociedade. Uma
historia da alimentagdo. Rio de Janeiro: Editora Campus; 2003.; POULAIN, J.P. Sociologias da alimentagdo. Os
comedores € o espaco social alimentar. Florianopolis: Editora da UFSC. 2004.

98 The Meal in Mark. University Microfilms International, Ann Arbor, Mich. 1988. pp. 56-57 ¢ 58 apud
CROSSAN, D, Op. cit, p. 415.
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99959

simbolos Como destacou Clifford Geertz?®, ritual e crenca estdio sempre inter-

relacionados. Embora a teoria de Geertz sobre o ritual privilegie seu “significado”, em alguns

1961

aspectos a teoria da ritualizacdo de Catherine Bell”™®' pode ser analisada em conjunto para os

fins desta pesquisa’®?. Bell entende a ritualizacdo como “a producio de atos ritualizados™®,
que se catacterizam por produzirem diferenciacio’®*. Ela lembra que “comer uma ceia regular
e participar da ceia eucaristica crista sdo redundantemente esbogados em todos os aspectos da
ceia ritualizada”. Mas vao transparecer elementos de diferenciagdo. Desse modo, Paulo pode
advertir os Corintios (11.17ss) que estavam transgredindo a estratégia ritual da eucaristia na
comunidade por ndo perceberem os elementos fundamentais de diferenciagao.
Semelhantemente, Justino (/ Apol. 66.1ss) reconhece a semelhanca entre o ritual da eucaristia
pos-batismal e a iniciagdo mitraica, porém o ritual é definitivamente distinto e assim deve ser
reconhecido.

Para se compreender o ritual é preciso aprender a decifra-lo. Mas, como bem apontou
Bell, “o ritual ndo ¢ uma categoria universal intrinseca e caracteristica do comportamento
humano [..]. E uma construgio histérica que tem sido usada fortemente para ajudar a
diferenciar varios estilos e graus de religiosidade, racionalidade e determinismo cultural™®’.
Neste caso, quando se procura entender a relacao da eucaristia e a dinamica da identidade crista
em Justino, deve-se levar em conta ainda que as narrativas basicas em andlise sao produto de
um discurso historicamente condicionado. Emprestando as palavras de John Fiske?®, discurso
¢ “linguagem em uso social”, ou seja, € a “linguagem marcada pelas condigdes sociais de seu
uso e seus usudrios, [...] empregada para estender ou defender os interesses de sua comunidade
discursiva”. Dessa forma, tem-se em mente que o documento analisado € o testemunho de um
grupo em oposicao a outros.

Nesse sentido, o ritual da eucaristia tal qual apresentado por Justino traz exigéncias
claras impostas aos participantes: 1 crer em um conjunto de doutrinas; 2 ter sido batizado; e 3

viver conforme o que Cristo os ensinou. O apologista explica o procedimento do batismo da

seguinte forma:

99 SCOTT, J.; MARSHALL, G. (Ed.). A Dictionary of Sociology. 3* rev. ed. New York: Oxford University Press,
2009. p. 653.

%0 GEERTZ, C.. The interpretation of Cultures. New York: Basic Books, 1973.

%1 Ritual Theory, ritual practice. New York: Oxford University Press, 2009. Id. Ritual: Perspectives and
dimensions. New York: Oxford University Press, 2009.

962 Hal Taussig (Op. cit., 2009. pp. 57-67), por exemplo, utiliza os modelos explicativos de Bell em conjunto com
as teorias de J. Smith e Vitor Turner e Mary Douglas lado a lado.

93 BELL, C. Ritual Theory, ritual practice. New York: Oxford University Press, 2009. p. 140.

%4 Ibid., p. 90.

965 1d. Ritual: Perspectives and dimensions. New York: Oxford University Press, 2009. p. ix.

%6 Media Metters. Minneapolis: University of Minnesota, 1996. pp. 3-5.
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Todos os que se convencem ¢ acreditam que sdo verdadeiras essas coisas que nos
ensinamos ¢ dizemos, ¢ prometem que poderdo viver de acordo com elas, sdo
instruidos, em primeiro lugar, para que com jejum orem e pe¢am perddo a Deus por
seus pecados anteriormente cometidos, € nés oramos ¢ jejuamos juntamente com eles.
Depois os conduzimos a um lugar onde haja dgua e pelo mesmo banho de regeneragéo,
com que também nos fomos regenerados, eles sdo regenerados, pois entdo tomam na
agua o banho em nome de Deus, Pai soberano do universo, e de nosso Salvador Jesus
Cristo e do Espirito Santo. (/ Apol. 61.2-3)

OcoL &v TaofdoL kol ToTebwoly GANGR  Tedte td U NUOV 6L6a0K6ueva Kol
Jeyopeve elvar, kel PBloby olbtwe SracBu Umoxumvrm euxeoem T€ KoL €elTely
vnoTedovTeg Trapa tol Beod TOV ﬂponuaprnuevwv owrotg "Emerta zxyovrat Ud HuOY
thu Vowp Eoti, Kol rpc’mov ocuocyewnoewg, oV Kl npeu; abTol oweyewnenp.eu
OCVO("{EVV(L)UT(XL em OVO}.LO(‘L'O(; "{Ol,p ToD TI'OLTpOQ TV 0}\.(1)1/ K(XL 6€0TI'O‘L'OU Beod KOLL tob
owtiipog MuAV Inood Xpiotob kel Tmvelpatog dylov to év t¢ VdutL T0TE Aoutpodv
Tpotodvtar.’’

O batismo ¢ precedido por um algum tipo de instru¢do para que as pessoas tomem
conhecimento das doutrinas cristas. Apds as pessoas crerem nos ensinamentos professados pelo
grupo, entdo elas sdo instruidas a um ato de contricdo. Somente depois € que sdo levadas ao
batismo, ou “banho de regeneragio”. O batismo j4 era conhecido entre os judeus’®®. Jodo Batista
pregava o batismo de arrependimento®®. A comunidade de Qumran também tinha esta

970 Na verdade, a 4gua era reconhecida como um meio de purificagio no Mediterraneo

pratica
antigo®’!. Para Justino os demonios também tentaram copiar esta pratica para confundir as
pessoas, uma vez que teriam tomado conhecimento de antemao das profecias que se referiam
a0 batismo cristio’’%. Esta é a forma como alguém passa a fazer parte da comunidade cristd. O
“banho da regeneragdo” introduz o iniciado a uma nova vida e esta nova fase lhe garante a
iluminacio para reconhecer as verdades de Deus””

Sob esta nova condi¢do, o iniciado, ou seja, aquele que passou pela aguas, era dirigido

a assembleia dos irmaos, onde ap6s oragdes selavam a comunhdo com um beijo (/ Apol. 65.2°7).

Justino ndo d4 nenhum detalhe sobre o ritual do beijo. O termo grego ¢iinue significa beijo,

%7 MUNIER, Op. cit., 2006. pp. 286-290.

%8 FREYNE, S. Jewish Immersion and Christian Baptism: Continuity on the Margins? In: HELLHOLM, D.;
VEGGE, T.; NORDERVAL, @.; HELLHOLM, C. Ablution, Initiation, and Baptism: Late Antiquity, Early
Judaism, and Early Christianity. Berlin/Boston: Walter de Gruyter GmbH & Co. KG, 2011.

%9 Mt 3.1-17.

970 BADIA, L. F., The Qumran baptism. Indian Journal of Theology. 33.1-3, Jan.-Sept. 1984, pp.10-23.

97" BURKET, W. Greek Religion. Cambridge, MA: Harvard University Press, 1985. p. 76. Cf. PETERSEN, A. K.
Rituals of Purification, Rituals of Initiation Phenomenological, Taxonomical and Culturally Evolutionary
Reflections. In: HELLHOLM, D.; VEGGE, T.; NORDERVAL, @.; HELLHOLM, C. Op. cit., 2011.

972 [ Apol. 62.1 “Os demonios também ouviram que esse banho tinha sido anunciado pelo profeta, e entdo também
se fizeram aspergir aqueles que entram em seus templos e vdo aproximar-se deles para lhes oferecer libagdes e
gorduras, e chegam até a obrigar a um banho completo, antes de entrar nos templos, onde eles se assentam”
(JUSTINO, Op. cit., 1995, pp. 77-78). Cf. também 1,64.1-6; Dial. 86.1-6; 138.1-3.

973 Cf. STORY, C. L. K. Justin's Apology 1. 62-64: Its Importance for the Author's Treatment of Christian Baptism.
Vigiliae Christianae, Vol. 16, No. %, Sep., 1962, pp. 172-178.

974 Kaanroue draduott donadduedo cf. MINNS, D.; PARVIS, P. (ed). Op. cit., 2009. p. 81.
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mas é comum ser encontrada a expressdo puAnuatt &yly (beijo santo) nos escritos cristdos,
como Paulo o empregana 2 Co 13,12 ena 1 Ts 5,26, por exemplo.

Para M. P. Penn’’5, os primeiros lideres cristdos construiram o ritual do beijo como “um
auxilio na formacao da igreja em direcao a sua propria imagem de uma comunidade ideal”. S6
se cumprimentavam com um beijo aqueles que ja haviam passado pelo batismo e haviam feito
profissdao de fé. No II século esta pratica envolvia homens e mulheres que se tocam nos labios
na condicao de irmaos na fé, como um sinal de pureza e unido. O beijo antecedia a participacao
da eucaristia e servia como outro elemento delimitador de fronteiras identitarias. Na condi¢ao
de cristaos renascidos e regenerados pelo batismo, nas reunides cristas, gentios e judeus,
homens e mulheres, escravos e homens livres, pessoas mais ricas € os mais pobres eliminavam

quaisquer diferengas com um beijo””®

. Beijar alguém conhecido ou da mesma classe social nao
era algo incomum, mas um ritual tal qual o apresentado pelos cristdos poderia ser visto como
um escandalo.

Em seu projeto apologético, Justino se empenha em apontar no que creem os cristaos e
quais sdo algumas de suas praticas. Esta ¢ a principal razao pela qual ele oferece uma descri¢ao
do batismo, da eucaristia pos-batismal e da reunido comum em si com a eucaristia geral com
todos os irmdos. Enquanto no Didlogo ele tem um interlocutor judeu, nas Apologias seu
discurso ¢ destinado ao publico externo. Quer sejam estes destinatarios reais ou imaginarios, o
apologista cria uma imagem dos cristaos no Il século, seus dilemas e seus conflitos. Ao analisar
seus escritos € possivel ter uma ideia de qual seria o conjunto de doutrinas que o fiel deveria
seguir e quais seriam os ensinamentos de Cristo que deveria praticar para ser reconhecido como
um cristdo e participar da eucaristia. Mas além disso, seus escritos também demonstram sua
oposicao a outros grupos que deveriam ser diferenciados dos cristdos, ainda que se entitulassem

a si mesmos “cristios’™””.

75 Kissing Christian ritual: ritual and community in the late ancient church. Philadelphia: Univeristy of
Pennsylvania Press, 2005.

976 Nio h4 espago para uma digressdo demasiadamente longa sobre o “beijo” na reunido dos cristios. Além do
trabalho de M. P. Penn, que aponta a importante fun¢éo do beijo no estabelecimento de fronteiras identitarias entre
os cristdaos no contexto pré-nicénico, cf. também KLASSEN, W. The Sacred Kiss in the New Testament: An
Example of Social Boundary Lines. New Testament Studies / Volume 39 / Issue 01 / January 1993, pp 122 — 135.
DOI: 10.1017/S0028688500020324, Published online: 05 February 2009.; e PETKOV, K. The kiss of peace:
Ritual, Self, and Society in the High and Late Medieval West. Leiden/Boston: Brill Academic Publishers. 2003.
A histdria de José e Asenath apresentam um exemplo de como poderia ser estranho beijar um nao-judeu cf. COOK,
D. (Ed.) Joseph and Aseneth. In: SPARKS, H.F.D. (Ed.). The Apocryphal Old Testament. Oxford: Clarendom
Press, 1984; REINMUTH, E. Joseph und Aseneth. Tiibingen: Mohr Siebeck, 2009; HUMPHREY, E. M. Joseph
and Aseneth. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000.

97 Apol. 26.1ss.
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Como parte da sua estrutura apologética, Justino confirma que os cristdos nao

reverenciam os deuses pagaos

978 'ndo porque conspiram contra o império®’?, mas porque tém

conviccdo de que s6 existe um Deus tnico e verdadeiro que se revela por Jesus Cristo®®®. Crer

significa também ser transformado e experimentar um novo modo de vida. Por isso ele escreve:

Antes, nds nos compraziamos na dissolucéo; agora, abragamos apenas a temperanga;
antes, nos entregavamos as artes magicas; agora, nos consagramos ao Deus bom e
ingénito; antes, amavamos, acima de tudo, o dinheiro ¢ as rendas de nossos bens;
agora, colocamos em comum o que possuimos ¢ disso damos uma parte para todo
aquele que esta necessitado; antes, nds nos odidvamos e nos mativamos mutuamente
e ndo compartilhdvamos o lar com aqueles que ndo pertenciam a nossa raca pela
diferenca de costumes; agora, depois da aparigdo de Cristo, vivemos todos juntos,
rezamos por nossos inimigos e tratamos de persuadir os que nos aborrecem
injustamente, a fim de que, vivendo conforme os belos conselhos de Cristo, tenham
boas esperancas de alcancar conosco os mesmos bens que esperamos de Deus,
soberano de todas as coisas. ({ Apol. 14.2-3)8!

O\ ooy pev Topreiang yoipovteg, viv 6e cwdhpoolvny pévny domalouerol: ol 8¢ kol
HELYLKOLG réxvmg YpOuevoL, [vov] ayef® kol dyevvite Beg €uTolg o’wa‘ceﬂeméreg
Xpnudrmu 8¢ Kol Krnp,o'crwv ol mopoug Tavtdg paArov orepyovreq, viv kol & exop.ev
elC KOOV d)epovreg Kol VTl 6eopevw Kowwvouvreg oL ptoaMnkot 66 Kol
dAAnAopovoL kol Tpo¢ Tobg oly OpodliAov BLi Ta €8n Kal €0TLEC KOLVAG W) ToLoluevot,
vov pete Ty émdaveey tod XpLotod ouodleitor yLvduevol, kel UTEp TOV ExOpv
euyduevol kel TOUC GSlkw¢ pLooduTac TelBel Telpwpevol, OMWE ol Katd TiG ToD
Xprotod kedag bTodnuooiveg Prwoarteg eDéATIO KoL oLV NUIY TEV GiTEY Tapk TOD
TovTwy deomdlovtoc Beod Tuy€iy. 982

O carater das doutrinas cristas que exigem dos fiéis uma conduta irrepreensivel e correta

¢ apontado como a razdo pela qual os cristdos deveriam ser reconhecidos como os “melhores

ajudantes e aliados para a manutengio da paz no Império””®?. Justino procura deixar claro que,

embora reprove a imoralidade e a idolatria praticada em toda parte, ndo € objetivo dos cristaos

conspirarem contra Roma®®*. Sua principal queixa nas Apologias é para que os cristdos nio

sejam condenados apenas por professarem ser cristdos. Para o apologista, havia grupos

heréticos que se declaravam cristdos e ndo eram perseguidos. O que demonstrava que a

perseguicdo nada mais era do que uma estratégia demoniaca para destruir os verdadeiros

cristdos. Ele escreve:

mesmo depois da ascensdo de Cristo ao céu, os demoénios levaram certos homens a
dizer que eles eram deuses e estes ndo s6 ndo foram perseguidos por vés, mas
chegastes até a decretar-lhes honras. Dessa forma, certo Simao, samaritano originario
de uma aldeia chamada Giton, tendo feito, no tempo de Claudio César, prodigios
magicos, por obra dos demonios que nele agiam em vossa cidade imperial de Roma,
foi considerado deus e como deus foi por vés honrado com uma estatua, levantada
junto ao rio Tibre, entre as duas pontes, com esta inscri¢io latina: A SIMAO, DEUS
SANTO. E quase todos os samaritanos, embora pouco numerosos nas outras nagoes,

978 I Apol. 9.1ss.
9 I Apol. 11.1ss.
%0 I Apol. 13.1ss.

%1 JUSTINO, Op. cit., pp. 29-30.
92 MUNIER, Op. cit., 2006. pp. 162-164.
93 I Apol. 12.1 (JUSTINO, Op. cit., 1995, p. 27)

%84 T Apol. 17.1ss.
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o adoram, considerando-o como Deus primordial. Também uma certa Helena, que
naquele tempo o acompanhou em suas peregrinagdes e que antes estivera no
prostibulo, ¢ chamada de primeiro pensamento nascido dele. Sabemos também que
certo Menandro, igualmente samaritano, natural da aldeia de Carapatéia, discipulo de
Simdo, possuido também pelos demdnios, apareceu em Antioquia e enganou muitos
com suas artes magicas, chegando a persuadir seus seguidores de que jamais iriam
morrer. E existem ainda alguns de sua escola que continuam crendo nele. Por fim, um
tal Marcido, natural do Ponto, estd agora mesmo ensinando seus seguidores a crer num
Deus superior ao Criador e, com a ajuda dos demonios, fez com que muitos,
pertencentes a todo tipo de homens, proferissem blasfémias e negassem o Deus
Criador do universo, admitindo, em troca, ndo sabemos que outro Deus, ao qual,
supondo maior, se atribuem obras maiores do que aquele. Todos os que procedem
destes, como dissemos, sdo chamados cristdos, da mesma forma que aqueles que ndo
participam das mesmas doutrinas entre os fildosofos recebem da filosofia 0 nome
comum com que sdo conhecidos. Ora, se também eles praticam todas essas
vergonhosas obras que se propalam contra nos, isto €, jogar por terra o castigal,
unirmo-nos promiscuamente e alimentarmo-nos de carnes humanas, ndo o sabemos.
Todavia, estamos certos de que ndo sdo perseguidos, nem condenados por vds, ao
menos por causa de suas doutrinas. Além disso, nés mesmos compusemos uma obra
contra todas as heresias que existiram até o presente. Se quiserdes 1é-la, nés a
colocaremos em vossas maos. (I Apol. 26.2-8)°%

Metd v Grérevoly tod XpLotod el¢ oDpavdr mpoefailovto ol daipovec drBpwymoug
WG Aéyovtag €qvtolg ewon Beolg, ol ob wovor olk &dwybnoey Ld’ LL®V, GAAL
Kol TLpdv katnflabnoav. Dipwve péy Twe Soapepén, TOV GO0 KWOUNG A€YOLEVNg
TWtTov TéxvNe Suvduelc ToLNonG WOYLKAG €V Tff ToAer Upv PaotAldt ‘Pwun 6Oedg
évoulodn kel dvdpLavtl map’ DRV ¢ Bedg TetiunTal, O¢ GrdpLig Greynyeptar & TQ
TiBepL ToTope WeTefb TOV OVo Yepup@dy, €xwv  Emypadny Popwkny tadtnd
SIMONI.DEO.SANCTO. Kal oycdov mavteg pév Sapapelc, OAlyol &¢ kol év &AloLg
Eveoty, w¢ TOV Tp@TOV Bedv Ekelvor Opoloyolvteg mpookuvolol: kel EAévny tivd,
Y owvmepLroothoacay adTd kot ékelvo tod katpoD, Tpdtepov éml téyoug otabdelony,
My T oltod éuvolay TpWtnY yevouéumy Aéyouor. Mévavdpor 8¢ tTive, kol adtov
Sopepée, TOV GO kodung Koammopetalog, yevduevor upabnmy  tod  Zipowvog,
EvepymBérta kol OO TV Sepoviwr kel & CAvTioxely  yevouerov  TOAAOUC
Eamatfiont S poylkfic Texrng otdaper, 0¢ kol TOUG adT@ €MOouévous w¢ pnde
gmodvntec. Mapkiwve &6 Tt ITovtikdr, 0¢ kel viv ért éotl SLbdokwy Tolg
merBopévoue, &Arov Tive voullew pellove tod dnutovpyod Bedv: O¢ katd TRV Yévog
GrBpWTr dLi THe TV deLpdrer cLAANPEKE ToAlolg memoinke PAaodnulog Aéyely
kel GpreloBal tov morntny todde 1od mawtog Bedv, dAdov ¢ Tiva, ¢ brto uellova
T wellove mapd todrov duoroyely Temoinkével. Ildvteg ol 4md Toltwy Opucducvol,
¢ &nuer, Xplotiavol kerobvtar, Ov tpomor kol ol 0b Kowwwrodvteg TV adTOY
Soyudtwr &v toig PriocddoLg, TO Emkatnyopoluevor dvoun ThHG Gpriocodiog KoLvdy
Eovow. El 6¢ ki to dlodnue éketve puBoroyolueve Epye TPATTOUOL, Avyvicg wev
Gratpomy Kol ThG GUédmy wifelg kol avBpwmelwy copkdv Bopdg, obd yivdokowey:
GAL Ot pn Srwkovtar unde povedovtor VP DU@Y, kv Sud To ddyuaTe, EmLOToLEO.
Eotu 8¢ fuiv kol oOvtaypwo Kat Tao®dy TV Yeyenuévoy aipédcwl GUVTETHYLEVOD,
w ¢l PodieoBe Evtuyely, dwoouer 980

Simao, Menandro e Marcido sdo exemplos daqueles que se diziam cristdos, mas
professavam doutrinas diferentes e tinham praticas diferentes daquelas que Justino objetivava
serem o sinal de reconhecimento dos verdadeiros cristaos.

Ao se referir a certo Simao mago, o apologista parece se confundir com Semo Sancus

Dius Fidius. Uma inscri¢do em seu nome foi encontrada na Ilha Tibertina®®’. Semo Sancus Dius

%5 JUSTINO, Op. cit., 1995, pp. 42-43.
%6 MUNIER, Op. cit., 2006, pp. 200, 202.
%7 CLARIDGE, A. Rome: An Oxford Archaeological Guide. Oxford: Oxford University Press, 1998. p. 226.
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Fidius foi uma espécie de divindade que teria sido tradiza a Roma pelos sabinos”*®. Ele era
considerado um deus da luz celestial, o vingador da desonestidade, o defensor da verdade e da
boa fé e dos acordos. Simdo, o mago, por outro lado teria sido uma espécie de proto-gnostico.
Segundo Atos dos Apostolos (8.9-24), certo Simao, que havia conquistado fama e prestigio por
sua dedicacdo as praticas magicas, foi evangelizado por Felipe em Samaria. Simao teria ficado
maravilhado com os prodigios que via pela agdo do Espirito Santo por intermédio dos apdstolos
e teria oferecido dinheiro a Pedro para que pudesse receber deste mesmo poder. O apdstolo o
teria repreendido severamente. Irineu de Lido”®® o descreve no mesmo sentido que Justino e
aponta que sua seita teria crescido e conquistado reconhecimento em Roma. A ele também
fazem referéncias os Atos apocrifos de Pedro, a literatura Pseudo-clementina, Hipolito de
Roma®”, Epifanius®! e Tertuliano®?. Segundo Kurt Rudolph”®?, talvez os proprios seguidores
de Simdo o tenham relacionado a figura da divindade romana. Para a tradi¢@o cristd antiga,
Simao mago ¢ visto como o principal dos hereges™*. Em 4 exegese da Alma®*’, encontrada na
Biblioteca de Nag Hamadi, Simao aparece como o remidor da alma humana, ou aquele que traz
a revelacdo necessaria, sendo reconhecido por seus seguidores como a incorporacdo do
“supremo poder”. Menandro teria sido seu discipulo e sucessor.

Segundo Justino®”®

, Menandro teria atuado em Antioquia e também se dedicava as artes
magicas. Irineu de Lido escreveu ainda que ele considerava que a “Poténcia” divina foi enviada
para a salvacao dos homens. O mundo teria sido feito pelos anjos e, da mesma forma que Simao,
afirmava que “foram emitidos por Enoia e que, pela ciéncia da magia que ensinava, conferiu o
poder de vencer os proprios Anjos, criadores do mundo” (Contra as heresias 23,5). Ainda

segundo o bispo de Lido, pelo batismo seus discipulos esperavam receber a ressurreicao e ja

%88 SCHEID, J. Semo Sancus Dius Fidius. In. HORNBLOWER, S.; SPAWFORTH, A.; EIDINOW, E. (Ed.).
Oxford Classical Dictionary. New York: Oxford Univeristy Press, 2012. pp. 1343-1344. Cf. Dionisio de
Halicarnaso Antiguidade Romana, 11 49, 2 cf. DIONYSIUS of Halicarnassus. The Roman antiquities / Books I -
II. London: Heinemann, 1990; Ovideo, Fasti VI 217-8 (cf. OVIDIO. [ fasti. Milano: Biblioteca Universitaria
Rizzoli, 1998.); Properce IV 9, 74; Tertuliano, Ad Nationes 11 9, 13; Varro, Lingua latina V 52 cf. VARRO, M.
T.; KENT, R. G. Varro. On the Latin Language: In Two Volumes. 1, 1. London: Heinemann u.a, 2006; Id. Varro.
On the Latin language. Volume 2. Cambridge, Massachusetts: Harvard University Press, 2014.

%9 Contra as Heresias 1.23.1. cf. IRINEU de Lido. Contra as heresias. Sao Paulo: Paulus, 1997.

90 Refutagdo de todas as Heresias V1.7-20 (cf. HIPPOLYTUS. The refutation of all heresies. Traduzido por Rev.
J. H. MacMahon. In: SCHAFF, P. (ed.). Ante-nicene fathers, v. 5. Fathers of the Third Century: Hippolytus,
Cyprian, Caius, Novatian, Appendix. Grand Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library, 2001.).

P! Panariun 21.2.3.

92 Contra todas as Heresias 1.1ss

993 Gnosis: the Nature and History of Gnosticism. New York: Harper Collins Publishers, 1987. p. 295.

94 FERREIRO, A. Simon Magus in Patristic, Medieval And Early Modern Traditions. Boston: Brill, 2005. cf.
HAAR, S. Simon Magus: The First Gnostic? Berlin: Walter de gruyter, 2003.

95 ROBINSON, J. M. (Ed.). The Nag Hammadi library in English. 3 ed. New York: HarperCollins Publishers,
2007. pp. 190-197. Curiosamente o texto apresenta tanto referéncias biblicas (como Jeremias, Ezequiel, Genesis,
I Corintios, Atos, os quatro Evangelhos) quanto passagens de Homero.

96 Cf. I Apol. 26.2-8.
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ndo poderiam morrer, mas permaneceriam para sempre jovens e¢ imortais. Como bem apontou
Philip Carrington®®’, parece que tanto Justino quanto Irineu tomaram as palavras de Menandro
muito literalmente. Ele poderia ter ensinado uma doutrina mistica e espiritual alinhada ao
sacramentalismo paulino que se referia ao batismo como uma nova criagdo ou ressurreicao
moral. Inacio®”® também usa uma linguagem espiritualizada para falar da eucaristia, referindo-
se aos seus elementos como ao “elixir da imortalidade”, um antidoto contra a morte. Em sintese,
Carrington®” considera que Simio e Menandro foram misticos e filosofos que tomaram o
evangelho de Jesus junto a uma versao sincretizada do mais alto paganismo de seu tempo.
Segundo Eusébio de Cesareia!®®, Menandro teria sido mestre de Basilides e Saturnino.
O primeiro difundiu suas ideias no Egito e o segundo na Siria. Ambos sdo lembrados por

1001

Justino™™" como aqueles que fazem uso do nome de Jesus Cristo, mas ndo estdo em comunhao

com a igreja da qual o apologista faz parte. A esta pequena lista também sdo enquandrados os
valentinianos, que serdo analisados mais adiante. O apologista, no entanto, ndo se aprofunda

nos detalhes sobre as doutrinas desses grupos. Irineu de Lido!%%

anota que Saturnino, como
Menandro, pregava a existéncia de um unico Pai, que ndo era conhecido por ninguém, que teria
feito os anjos, os arcanjos, as poténcias e as potestades. Sete destes Anjos teriam feito o mundo
e 0 homem. Por compaixdo da Poténcia do alto uma fagulha de vida fez com que o homem se
levantasse, articulasse e vivesse. Depois da morte esta fagulha de vida retorna aos da mesma
natureza e o restante se dissolve naquilo de que foi tirado. O Salvador ndo teria sido gerado,
“ndo tem corpo nem figura e s6 aparentemente foi visto como homem” (Contra as heresias,
1.24.2). O Deus dos judeus era considerado um outro Deus. Ele seria

um dos Anjos, e porque o Pai quis destruir todos os Arcontes o Cristo veio para
destruir o Deus dos judeus e salvar os que acreditassem nele: e somente estes tém a
fagulha de vida. Com efeito, e ele foi o primeiro a dizé-lo, foram feitas duas espécies
de homens pelos Anjos, os bons ¢ os maus. Visto que os demdnios ajudavam os maus,
o Salvador veio para derrotar os demonios e os homens maus e salvar os bons. (Contra
as heresias, 1.24.2)1003

Irineu anota ainda que os saturnianos se abstinham do matrimonio e evitavam procriar.

Muitos dos seus discipulos jamais comiam carne!?%4,

97 The Early Christian Church: The second christian century. II, Volume 1. New York: Cambridge University

Press, 1957. p. 315.

9% Epistola aos Efésios 20.2.

9 Op. cit., p. 316.

1000 r7ist Ecles. IV,7.

1001 Digl 34.1-8.

1902 Contra as heresias 1.24.1. IRINEU de Lido. Op. cit., 1997.
1003 IRINEU de Lido. Op. cit., 1997.

1904 Contra as Heresias 24.3.
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Basilides, por sua vez, sustentava que “o Nous nasceu do Pai ingénito; dele nasceu o
Logos; do Logos, a Prudéncia; desta provém Sofia e Poténcia. De Sofia e da Poténcia nasceram
as Virtudes, os Principados e 0s Anjos, aos quais chama de “primeiros” e que fizeram o primeiro
céu” (Contra as heresias 24.3). Depois, outros derivados destes fizeram outros céus formando
uma série de Anjos e Principados até formarem 365 céus'%%. Por isso o ano teria tantos dias
quantos sao os céus. O Deus dos judeus seria um chefe dos anjos que habitam este mundo e
seria o responsavel por tudo o que foi feito na Terra. Este quis submeter aos seus homens, isto
¢, aos judeus, as outras nagdes. Entdo “as outras Potestades insurgiram-se ¢ combateram este
povo, € por este motivo também os outros povos combateram o dele” (24.4). O Pai ingénito e
inefavel teria enviado seu primogénito Nous, aquele que se chama Cristo, para libertar os que
creram nele do poder dos criadores do mundo. Por isso ele teria aparecido como homem na
terra as nacdes deles e fez inimeros milagres.

Curiosamente, Irineu afirma que para os basilidianos, Simao de Cirene, que foi obrigado
a carregar a cruz no lugar do Cristo, também teria sido crucificado em seu lugar. Jesus teria
entdo se transfigurado e retornou ao que o tinha enviado, zombando dos que ndo o podiam
segurar porque era invisivel. Os que sabem estas coisas “sdo libertados dos Principados
criadores do mundo”!%. Portanto, seria preciso reconhecer que o Cristo ndo teria sido
crucificado, mas que, “enviado pelo Pai para destruir com esta economia a obra dos criadores
do mundo, assumiu a forma de homem, pareceu crucificado e se chamava Jesus”!%’. Desse
modo, quem confessa o crucificado, seria ainda escravo e submetido ao poder dos que criaram
0s corpos, mas quem o renega seria libertado. A salvagdo seria destinada para a alma, enquanto

1008

o0 corpo € corruptivel por natureza. Segundo Clemente de Alexandria™"°, para os basilidianos o

1009

pecado ¢ a consequéncia da escraviddo inata do homem em seu corpo. Irineu ™" nota também

que os basilidianos ndo se importavam com as carnes oferecidas aos idolos, pois julgavam nao

haver nenhum mal consumi-las sem escrtipulos. O bispo de Lido os acusava ainda de praticarem

toda sorte de libertinagens, envolverem-se com magia, encantamentos, invocagdes etc!°!?,

Sobre Marcido, Justino acrescenta:

Como dissemos antes, os maus demonios também langcaram a frente Marcido do
Ponto, que agora ensina a negar o Deus criador de tudo o que ¢ celeste e terrestre,
assim como a Cristo, Filho de Deus, que foi anunciado pelos profetas, e prega ndo
sabemos qual outro deus fora do criador de todas as coisas, assim como outro filho
seu. Muitos lhe deram fé, como se ele fosse o inico que conhece a verdade, e zombam

1005 Contra as heresias 24.3.
1006 24 4.

1007 Thid.

1008 Stromata, VIL17.

1009 24 5.

1010 Thid,
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de nds, apesar de ndo terem nenhuma prova do que dizem, mas, sem qualquer razéo,
sdo presas de doutrinas impias e dos demonios, como cordeiros arrebatados pelo lobo.
(I Apol. 58.1-2)1011

Kol Mapkiwve 8¢ tov 4o Ilovtov, W¢ mpoédnuev, mpoePaiiovto ot padlol delpovec,
Oc dpreloBar pev tov ToumTY TOV olpavimv kel ynivwy amdrtev fedv kel TOV
TpoknpLxBévte oLt Tov Tpodntdy XpLoTov ulov altod kol viv Sideokel, dAlov &€
TLVO KATEYYEAEL Tapd TOV SMuLoupyOr TOV vty fedv kel ouolwg étepov uior: °Q
TOAMOL TPELOBEVTEG WG POVR TAANOR €moTapévy, MUEV KeteyeAddoly, amodelLy
undeutar Tepl wv Aéyouoiy éxovteg, aril GAdYwC we bTo Alkou &prec ouvnpmacpévol
Bop T@OV d8éwy doyudtwy kol Sapdvwr yivovtar.'0'?

Infelizmente o que se sabe sobre Marcido ¢ fruto de fontes de seus opositores, dos quais

Justino € um dos primeiros a fazer-lhe mengao e deve ter sido seu contemporaneo em Roma.

1013 1014

Marcido seria natural do Ponto, na Asia Menor'*"°, e conforme aponta Tertuliano

teria sido armador de navios. Segundo Epifanio de Salamina'®'?

, ele era filho do bispo de
Sinope, que o expulsou da igreja porque havia seduzido uma virgem, episddio que tem sido
questionado ou interpretado de forma figurada por alguns autores que colocam em duvida sua

expulsdo!®'®. Embora ndo esteja claro o motivo, Marcifio deixa a Asia Menor e vai para Roma.

1017 1018

Enquanto Ireneu de Lido "'’ afirma que ele difundia as teorias de Cerdao, Tertuliano™™ ° relata
que foi Cerdao o responsavel por dar forma a sua teologia. Tertuliano anota, ainda, que Marciao
fez uma generosa doagdo a igreja de Roma e foi um membro muito respeitado!®"’. Clemente de

Alexandria!?%°

o definia como o mais velho contemporaneo de Basilides ¢ Valentino. Nao ¢
possivel saber se Justino teve contato direto com ele em Roma, mas foram contemporaneos. A
imagem de Marcido como um terrivel herético e adversario da igreja ja foi contestada.

Judith Lieu!?! considera que o processo de cristalizacdo das fronteiras entre os grupos
cristdos no II século envolveram uma dindmica de discursos que acabaram por pintar a figura

de Marcido como um herege. Na verdade, ele ndo se diferencia de outros lideres que procuram

estudar as Escrituras e desenvolver explicacdes para os anseios humanos no mesmo periodo.

1011 JUSTINO, Op. Cit., pp. 73-74.

1012 MUNIER, Op. Cit., pp. 280,282.

1013 Justino, 1 Apol. 26.2-8.

1014 Contra Marcido 1.30.1ss. cf. SCHAFF, P.; MENZIES, A. (Ed.). Ante-Nicene Fathers: Latin Christianity: Its
Founder, Tertullian. V. III. Edinburg/ Grand Rapids, Michigan: T&T Clark/WM. B. Eerdmans Publishing
Company [s.d.]. Disponivel em http://www.ccel.org/ccel/schaff/anf03.v.html acesso em 28/07/2018.

1015 Panarion 42.2 cf. EPIPHANIUS of Salamis. The Panarion of Epiphanius of Salamis. Book I (Sects 1-46). 2.
Ed. Rev. e exp. Translated by Frank Williams. Leiden/Boston: 2009.

1016 Cf. ERHMAN, B. Op. cit., 2004. e TYSON, J. Marcion and Luke-Acts: A Defining Struggle, University of
South Carolina Press, 2006.

1017 Contra as heresias 111.4.3.

1018 Contra Marcido V.2.1ss.

1019 Contra Marcido IV 4.1ss.

1020 Stromata, VII, 106.

1921 Marcion and the making of a heretic: God and scripture in the second century. Cambridge: Cambridge
University Press, 2017.
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Segundo Tertuliano!??, Marcifio teria aceitado se retratar sob a condi¢do de corrigir o seu erro
e fazer retornar a vida reta aqueles que haviam se desviado por sua causa, mas a morte o ceifou
provavelmente por volta do ano 160 d.C.

A doutrina de Marcido foi ilustrada em seu trabalho Antitese ou Contraste, onde
sustentava que o Deus das Escrituras hebraicas nao era o mesmo revelado em Jesus, visto que
era inflexivel na sua justica despdtica e que punia as criaturas pecadoras mediante uma guerra
de exterminio conduzida pelo seu povo hebreu!??*. Jesus, por outro lado, revela o bom pai que
perdoa, ama e salva. Infelizmente este documento nao chegou até nos. Para Harnack o ponto de
partida para o desenvolvimento do pensamento de Marcido se baseia em uma leitura das
epistolas paulinas, a partir da qual ele diferencia a lei e o evangelho, o que ¢ claramente
percebido por Tertuliano!??*. Como também apontou Joseph B. Tyson!%?*, Marcido ndo poderia
conceber que o Jesus anunciado e o Deus gracioso de Paulo fosse o mesmo das Escrituras
judaicas. Segundo Irineu de Lido!'*?®, Marcido teria sido responsavel por mutilar o Evangelho
de Lucas'"?’. Ele também teria reunido um corpo paulino de escritos que sofreram adaptagdes.

Isso ndo significa que a biblia hebraica fosse rejeitada, ela era fundamental para se
chegar ao conhecimento de que um demiurgo criou o mundo material'®?, a saber, o deus dos
hebreus. Jesus seria o filho do Deus pai, enviado para libertar a humanidade. O Pai seria um
Deus separado do mundo material. Jesus ndo teria um corpo material, mas sua crucificagao
pagaria o prego do pecado e concederia a vida eterna aqueles que o recebem pela fé e se dedicam
a uma vida ascética'®®. A ética de Marcido era muito severa. Ela determinava uma abstinéncia
alimentar, a proibicdo do matrimonio e a preparagdo constante para o martirio. Os novos
convertidos, quando casados, deveriam imediatamente se separar. Marcido batizava apenas
aqueles que nio estivessem em matrimonio: virgens, viavas, solteiros e eunucos!®°. Todos os

1031

outros permaneciam catecimenos. Segundo Epifaneo’™”' os marcionitas jejuavam no dia de

1022 Contra Marcido 1V .1ss.

1023 Cf. ROTH, D. The Text of Marcion’s Gospel. Leiden/Boston: Brill, 2015.

1024 Contra Marcido 1.19ss cf. TERTULLIAN. Against Marcion. Traduzido por Dr. Roberts. In: SCHAFF, P.;
MENZIES, A. (ed.). Ante-nicene fathers, v. 3. Latin Christianity: its Founder, Tertullian. Grand Rapids, MI:
Christian Classics Ethereal Library, 2006.

1025 Marcion and Luke-Acts: a defining struggle. Columbia, S.C : University of South Carolina Press, 2014. pp.
31-32.

1026 Contra as Heresias 1.27,2.

1027 Dieter Roth tenta reconstruir o que evangelho de Marcido (cf. Id. The Text of Marcion’s Gospel.
Leiden/Boston: Brill, 2015.)

1028 Cf. Irineu de Lido, Contra as Heresias 111.11,1ss.

1029 RUDOLPH, K. Gnosis: the Nature and History of Gnosticism. New York: Harper Collins Publishers, 1987. p.
315; HARNACK, A. V. Marcion: the gospel of the alien god. Eugene, OR, Wipf & Stock, 2007.

1030 Tertuliano, Contra Marcido 1,29.

1031 paparion 42.2ss
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sabado em oposicao a celebracao ao deus hebreu que fez do sabado um dia de festa. O mundo
material era desprezado e o estado era considerado com indiferenca.

Embora Justino nao elucide em detalhes as doutrinas de Marcido, sua principal critica é
ao fato de suas doutrinas negarem o “Deus Criador do universo”, admitindo “outro Deus, ao

951032

qual, supondo maior, se atribuem obras maiores do que aquele ,negando também o “Cristo,

Filho de Deus, que foi anunciado pelos profetas”!%3,

Outro grupo que compde a lista de heresias do apologista ¢ o dos “valentinianos”.
Justino apenas o cita sem dar qualquer descri¢do. Segundo Epifaneo!'%*, Valentim nasceu no
Egito. Em Alexandria teria tido a oportunidade de estudar e aprender tanto sobre as doutrinas

1035

cristds quanto sobre a cultura helenistica em geral. Clemente de Alexandria'*”” relata que os

valentinianos diziam que Valentim teria sido seguidor de Teudas, discipulo de Paulo e
responsavel por transmitir a sabedoria secreta reservada somente para alguns. Irineu de Lido!'%¢
aponta que Valentim se transferiu para Roma durante o pontificado do papa Higino e 14
permaneceu até o pontificado de Aniceto. Segundo Tertuliano'®’, Valentim ambicionava se
tornar bispo, mas nao conseguindo, organizou seu proprio grupo. Nao seria dificil imaginar que
ele pudesse ter se encontrado com Justino em Roma.

Valentim foi um grande sistematizador das doutrinas gnosticas'®*®. A colegdo de Nag

Hammadi'®®

revelou — entre outros escritos — uma versao copta do Evangelho da Verdade,
texto que pode ser o mesmo apontado por Tertuliano e Irineu!®. O sistema de pensamento
valentiniano ¢ bem complexo. Em linhas gerais, acreditavam que no principio existia um
Pleroma, no centro do qual estava o Pai, que projetou trinta Aeons, arquétipos celestiais
organizados em pares'*!. Entre eles estava Sofia. Sua maldade, curiosidade e paixdo fizeram

com que caisse do céu. O deus da biblia hebraica era considerado pelos valentinianos um

1032 1 4pol. 26.5.

1033 1 4pol. 58.1.

1034 Panarion 1.1-36.

1035 Stromata VII.17.

1036 Contra as heresias 111.4,3: “Valentim foi a Roma no pontificado de Higino, teve o sucesso maior no de Pio e

ficou ai até Aniceto” cf. IRINEU de Lido. Op. cit., 1997.

1037 gdversus Valentinianos 1V.1ss.

1038 Muito embora deve-se tomar cuidado para ndo comprar a imagem de herético retratada pelos apologias. Para
M. J. Edwards, Valentino nunca teria se reconhecido como gnostico. Ele teria evitado o nome tanto na condigdo
de plantonista quanto de um membro da igreja. Os pais da igreja teriam classificado erroneamente e sem nenhum
fundamento Valentino como um gnostico. Cf. EDWARDS, M. J. Gnostics and Valentinians in the Church fathers.
The Journal of Theological Studies, Volume 40, Issue 1, 1 April 1989, Pages 26—
47 https://doi.org/10.1093/jts/40.1.26

1039 ROBINSON, J. M. (Ed.). The Nag Hammadi library in English. 3 ed. New York: HarperCollins Publishers,
2007. pp. 40-51.

1040 gdversus Valentinianos IV.1ss.; Contra as heresias 111.11,9. Para outros textos de tradi¢do valentiniana cf.
BARNSTONE, W.; MEYER, M. (Ed.). The Gnostic Bible. London/Boston: Shambhala, 2003.

104 RUDOLPH, K. Op. cit., p. 62.
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demiurgo criador do mundo material. O homem participa da natureza espiritual e material e sua
redencdo depende do reconhecimento do Pai como fonte do divino poder a fim de alcangar a
gnosis. Dessa forma, a gnosis, ou seja, o “conhecimento”, aparece em destaque em relagdo a
£é!942_ Cristo foi enviado a0 mundo com a missido de portar esse conhecimento remidor. Ele
teria sido gerado de um modo especial para ndo participar da natureza corrompida de Maria,
sua mae, e teria recebido no batismo um revestimento espiritual para o cumprimento de sua
missdo!'%*. Sua morte entdo teria sido apenas docética e ndo real.

Os opositores cristaos aos valentinianos relegaram uma tradi¢ao muito dura sobre esses

1044

determinados grupos. Irineu de Lido escreveu, por exemplo, que “é mais possivel que a

sabedoria de Valentim, que vem do diabo, se encontre tomada por toda espécie de paixao e

produza um abismo de ignorancia”. Essa imagem negativa que por vezes ignora os contornos

1045

éticos tem sido questionada nos ultimos anos. Michel Desjardins >, por meio da analise das

fontes da biblioteca de Nag Hammadi, nota que os valentinianos também desenvolveram um
sistema ético preocupado com a pureza. Irineu'®*® d4 a entender que os valentinianos se

consideravam ainda mais puros que os demais cristaos e que, por isso, tratavam os demais com

desprezo. Clemente de Alexandria'®’ escreveu que

os seguidores de Valentim atribuiam fé [aos cristdos], os simples, mas afirmavam que
a gnosis brotava neles mesmos (que sdo redimidos por natureza) por meio do beneficio
da semente da exceléncia, dizendo que esta tdo distante da fé quanto o espiritual ¢ do
animal.

Os valentinianos tinham uma interpretagdo espiritualizada das Escrituras e de alguns
rituais cristdos comuns. Eles acreditavam que os adoradores do criador e Pai do cristo psiquico
se encontram perdidos e imersos no pecado até que venham a crer no poder de Cristo para
perdoé-los. Desse modo, o batismo que eles praticavam ndo lhes confere o “espirito”, que
somente o espiritual recebe. Para os valentiniamos o bastimo do Jesus visivel era para a

remissdo dos pecados, mas a reden¢do do Cristo, que desce sobre ele, é para a perfei¢io!**®. O

1042 Cf. Clemente de Alexandria, Stromata 111,1ss.

1043 Clemente de Alexandria, Stromata 111.59.3

103 Contra as heresias, 11,17,8.

1045 Sin in Valentinianism. Atlanta: Scholars Press, 1990. Essa questdo aparece mais aprofundada por Philip
Laurence Tite em sua tese Valentinian Ethics and Paraenetic Discourse: Determining the Social Function of
Moral Exhortation in Valentinian Christianity. 2005. 245 f. Tese (PhD in Religious Studies) Faculty of Religious
Studies, McGill University, Montreal.

1036 Contra as heresias 111, 11,8 “Os valentinianos, indo além de todo pudor e publicando seus proprios escritos,
gloriam-se de ter mais do que esta nos evangelhos e tiveram a grande ousadia de intitular “Evangelho da verdade”
a um seu escrito recente que ¢ completamente diferente dos evangelhos dos apdstolos”.

1047 Stromata 111.1ss.

1048 THOMASSEN, E. Going to the church with the valentinians. In: DECONICK, A. D.; SHAW, G.; TURNER,
J. D. (Ed.). Practicing Gnosis: Ritual, Magic, Theurgy and Liturgy in Nag Hammadi, Manichaean and Other
Ancient Literature. Essays in Honor of Birger A. Pearson. Leiden/Boston: Brill, 2013. p. 185.
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primeiro € psiquico, o segundo ¢ espiritual, de modo que o batismo de Jodo foi para a remissao

dos pecados, mas a reden¢do de Cristo que estd em Jesus ¢ ordenada para a perfeigdo!®®.

1050

Conforme apontou Irineu de Lido ™", para os valentinianos

a redencdo perfeita é o conhecimento da Grandeza inefavel; pois é da ignorancia que
sairam a decadéncia e a paixdo; € pela gnose que sera abolido todo o estado de coisas
saidas da ignorancia. E, pois, a gnose a redengdo do homem interior. Esta redencgio
ndo ¢ nem somatica, pois o corpo € corruptivel, nem psiquica, pois a alma também
provém da decadéncia e ¢ apenas a morada do espirito; ela ¢, pois, necessariamente
pneumatica.

1051

Desse modo, Irineu ™" reconhece a distingdo que os seguidores de Valentim faziam

entre o fisico e o espiritual e por isso ndo deixou de condenar o que identificou como uma

perversao dos sacramentos. Os valentinianos realizavam um batismo dotado de outro

1052

significado. Segundo a andlise de Elaine H. Pagels'™“, o batismo pneumadtico ou espiritual

denominado apolutrosis “libera os componentes espirituais ¢ psiquicos de sua existéncia,
redimindo-o completamente da jurisdi¢do do demiurgo e restaurando-o a unidade com seu
pleroma, isto ¢, com a Mae e o Pai do além”. Nota-se, assim, que o ritual de iniciacao recebe
novos significados em consonancia com as doutrinas gnosticas. Semelhante processo de
ressignificagdo acontece com o ritual da eucaristia celebrada entre os valentinianos.

1053

Irineu de Lido considerou incoerente os valentiniamos celebrarem a eucaristia.

Afinal, como poderiam relacionar o pao ao corpo de Cristo e o calice ao seu sangue se nao o
consideravam filho do criador deste mundo? Uma primeira leitura do Evangelho de Judas

poderia sugerir que o proprio Jesus teria debochado dos discipulos que celebravam a ceia.

E um dia ele estava com seus discipulos na judeia e os encontrou sentados e reunidos
praticando sua piedade. Quando ele abordou seus discipulos que estavam reunidos e
oferecendo ac¢des de graca sobre o pao, ele riu. E os discipulos perguntaram-lhe:
__“Mestre, por que o Senhor estd rindo de nossa agdo de gracas? Ou o que nods
fizemos? Isto é o que deve ser feito.”

Ele repondeu e disse-lhes:

__“Eunaio estou rindo de vocés. Vocés ndo estdo fazendo isso por sua propria vontade,
mas porque ¢ por meio disso que seu deus ira receber agdes de graca”. (Ev. Judas
33:22-34:1110%%)

Nesta passagem, os discipulos estdo celebrando a eucaristia quando Jesus chega e
comega a rir deles. A questdo que se estabelece ¢ a seguinte: Jesus estaria rindo em oposi¢ao

direta a celebragao do ritual ou ao fato de tal adoracao estar sendo dedicada ao deus errado?

1049 Trineu de Lido, Contra as heresias 1.21.2.

1050 Op. cit, 1.21.1.

1051 Op. cit, 1.21.1.

1052° A Valentinian Interpretation of Baptism and Eucharist — and Its Critique of “Orthodox” Sacramental
Theology and Practice. Harvard Theological Review, 65, p. 162, 1972. doi:10.1017/S0017816000002455.

1953 Contra as heresias IV.18.4.

1034 KASSER, R.; MEYER, M.; WURST (Ed.). The Gospel of Judas. Washington: National Geographic, 2006.
pp. 20-22.



206

Para Einar Thomassen'%>>

o Evangelho de Judas ndo apresenta uma narrativa contra a eucaristia
enquanto ritual, mas contra a identidade e o nome da divindade invocada no sacramento.
No Evangelho de Felipe aparecem algumas informagdes que podem ajudar a

compreender o modo como os valentinianos interpretavam o ritual.

O copo da oragdo contém tanto agua quanto vinho, pois é a representagdo do sangue
sobre o qual a oracdo de agfo de gragas ¢ feita e ¢ cheia do Espirito Santo e ¢ isto que
pertence aos seres humanos completamente perfeitos. Quando nds bebemos este copo,
nods recebemos a perfeicdo humana sobre nos mesmos” (Ev. Felipe 75:14-21)

Nao parece haver dificuldade em partir a carne e o sangue do Senhor na eucaristia pois
estes elementos sdao interpretados de modo simbolico. Pois o Evangelho de Felipe (57:22)
também aponta que “a carne ¢ o logos e o sangue é o Espirito Santo”!'%*¢. O pdo e o copo sdo

apenas representagdes e segundo Irineu de Lido!'%’

alguns grupos valentinianos poderiam
ignorar a importancia deste ritual.

Segundo a anélise de Einar Thomassem a celebragdo da eucaristia neste grupo estaria
relacionada ao simbolo soteriologico da “camara nupcial”!?°8, “Ele disse sobre aquele dia nas
oragdes de acdes de graca: Vocés que t€m unido a perfeita luz com o Santo Espirito, uniu
também a nds, as imagens” (Ev. Felipe 58.10-14!°%). De acordo com Thomassem'%, “a unidio
da perfeita luz com o Espirito Santo refere-se a unido do Salvador com a Sofia; as “imagens” ¢
um nome para humanos que carregam a semente espiritual: as sementes foram originalmente
trazidas publicamente por Sofia depois da imagem do Salvador e seus anjos”!%!. Desse modo,
a unido entre Sofia e o Salvador serve como um modelo para a unido escatologica dos seres
humanos espirituais com suas contrapartes angélicas. A eucaristia seria uma peca importante
para instruir sobre o banquete futuro de consumagao da salvagio!%®,

Irineu de Lido aponta que um tal Marcos, provavel seguidor das doutrinas da escola

valentiniana, utilizava de artes magicas ou “dramatirgicas” na celebracdo da eucaristia para

1055 The eucharist in Valentinianism. In: HELLHOLM, D.; SANGER, D. (Ed.). The Eucharist — its origins and
contexts: sacred meal, communal meal, table fellowship in Late Antiquity, Early Judaism, and Early Christianity.
Volume III: Near Eastern and Graeco-roman Traditions, Archaeology. Tubingen: Mohr Siebeck, 2017. p. 1835.
1056 of, também Ev. Felipe 75.14-21.

1057 Cont. Her. 1.24.4.

1058 Tbid., pp. 1836-1837.

1059 MEYER, M. W.; FUNK, W.-P. The Nag Hammadi Scriptures. New York: HarperSanFrancisco, 2007.

1060 Op. cit., 2017. p. 1837.

1061 Cf. também Irineu, Contr. Her. 1,4.5.

1062 Para mais informagdes sobre as doutrinas dos valentinianos cf. THOMASSEN, E. The Spiritual Seed: The
Church of the Valentinians. Leiden: Brill, 2008.; LUNDHAUG, H. Images of Rebirth: Cognitive Poetics and
Transformational Soteriology in the Gospel of Philip and the Exegesis on the Soul. Leiden/Boston: Brill, 2010.;
LAMPE, P. From Paul to Valentinus: Christians at Rome in the First Two Centuries. Edited by Marshall D.
Johnson. Translated by Michael Steinhauser. Minneapolis: Fortress, 2003.; MARJANEN, A.; LUOMANEN, P. 4
Companion to Second-Century Christian "heretics". Leiden: Brill, 2008.
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1063 "5 impostor “fingindo consagrar no calice uma

enganar os fiéis. Segundo o bispo de Lido
bebida misturada com vinho e pronunciando longas invocagdes, a faz aparecer de cor plirpura
ou vermelha. Assim, pode-se pensar que a Graga, por causa da sua invocacdo, depositou naquele
calice o seu sangue, vindo das regides supremas”. Marcos e seus discipulos usavam de
perversidade para seduzir mulheres e abusar sexualmente delas, alegando ter um conhecimento

1065 por sua vez, ndo é tio taxativo

superior aquele relegado pelos apostolos a igreja'?®*. Justino
em sua critica a esses grupos, mas sugere que talvez eles pudessem praticar imoralidades em
suas reunides.

Segundo David Brakke!%®, os cristdos posteriores apontaram Justino como “ortodoxo”
e Marcido e Valentim como “heréticos”, e até entre académicos modernos Justino ¢ chamado
de “proto-ortodoxo” enquanto Marcido e Valentim sdo retratados como representantes do
“gnosticismo”!%’. Mas a relaciio entre esses cristdos que desenvolveram seus grupos em Roma
¢ muito mais complexa.

Os ensinos de Marcido e Valentim diferem significantemente de outros grupos gnosticos
e eles poderiam inclusive iniciar seus membros por meio do batismo e celebrar formas de uma

eucaristia cristd. Brakke nota que Justino poderia ter mais semelhancas com Valentim ou

Marcido do que sua etiqueta “proto-ortodoxa’ possa implicar.

Justino compartilhou a intolerancia para com certas visdes cristds alternativas [...];
ambos eram filosofos que ofereciam seus ensinos e ideias a estudantes interessados;
ambos apreciavam a presenca da verdade cristd em filosofos ndo cristdos; e ambos
colocavam no centro de seus pensamentos o filho ou a palavra de Deus, que revela o
Pai e se torna encarnada em Jesus !,

Assim, Brakke considera que “a veeméncia com a qual Justino denuncia Marcido e

Valentim como “heréticos” ¢ um indicador de suas similaridades a eles tanto quanto de suas

1083 Cont. Heresias 1.13.1.

1064 Thid. 1.13.5-6.

1065 1 Apol. 26.7.

1966 The Gnostics: Myth, Ritual, and Diversity in Early Christianity. London,England/Cambridge, Massachusetts:
Harvard University Press, 2010. p. 111.

1067 Na verdade desde a Conferéncia de Messina, em 1966, definir o que que é “gnosticismo” tornou-se uma
questdo delicada. Em sintese podemos observar que todas as discugdes estabelecidas gravitam em trono da
necessidade evidente de deixar claro que a utilizagdo moderna do termo “gnosticismo” por académicos e estudiosos
deve esquivar-se de quaisquer suspeitas de emprega-lo no mesmo sentido que os grupos que a esta corrente se
opunham. Do mesmo modo como estudiosos hoje falam em “cristianismos” antigos, o termo gnosticismo deve ser
empregado em referéncia a um objeto historico, entendido como um conjunto de ideias representadas por grupos
e individuos que estdo envolvidos em conflito com opositores que insistem em etiqueta-los negativamente. Cf.
COSENTINO, A. Le origini dello gnosticismo: a quarant’anni dal Congresso di Messina (1966) In: GASPARRO,
Giulia Sfameni, COSENTINO, Augusto, MONACA, Mariangela. Religion in the History of European Culture:
Proceedings of the 9th EASR Annual Conference and IAHR special Conference, 14-17 September 2009, Messina
(Italy). Palermo: Officina di Studi Medievali, 2013.

1068 Thid.
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distancias”!%°. Desse modo, compreende-se também a situagdo que movia os grupos a

utilizarem de varias estratégias para estabelecerem fronteiras entre si.

1070

Conforme apontou Judith Lieu™", o II século

tem emergido como decisivo para a formagdo do que se tornaria a igreja cristd. Ele ja
nao € visto como o periodo de incubagdo de instituigdes posteriores ou quando a linha
de frente contra a oposicdo ameagadora do familiar triunvirato do judaismo,
paganismo e heresias foi garantida. Pelo contrario, ele aparece como um tempo rico
em descontinuidades, quando o desenvolvimento direto ¢ dificil tracar ou prever e
como um tempo de experimenta¢do, quando ideias, estruturas e padrdes de
comportamento estdo sendo explorados. Até entdo, ha poucas fronteiras seguramente
estabelecidas, mesmo assim, em uma das mais contraditorias caracteristicas do
periodo, um senso de aguda diferenciacdo estd sendo amplamente evocado na
literatura.

Por meio da anélise do discurso apologético de Justino, nota-se o carater peculiar que o
ritual da eucaristia assume neste contexto. Participar da celebragao ¢ assumir a identidade do
grupo. E professar um conjunto de doutrinas e se empenhar por desenvolver um modo de
conduta diferenciado, sob uma nova ética que faca jus ao nome de “cristdo”, disputado por

inimeros grupos.

1069 Thid.
1970 Marcion and the making of a heretic: God and scripture in the second century. Cambridge: Cambridge
University Press, 2017. p. 1.
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CONSIDERACOES FINAIS

Por meio desta pesquisa foi possivel compreender a relagdo entre o ritual da eucaristia
e a identidade dos cristdos a partir dos escritos de Justino Martir (100-165 D.C.), desenvolvendo
uma investiga¢ao histdrica, analisando as ideias em torno dessa celebracdo e suas conexdes com
a aceitacao e a resisténcia aos cristaos no Império Romano, bem como, seu contraste com as
doutrinas judaicas e outros grupos cristaos.

As pesquisas sobre a identidade dos cristdos tém se multiplicado no campo académico
nos ultimos anos e contemplam diversos prismas e aspectos variados do desenvolvimento da
historia do cristianismo. Semelhantemente, a eucaristia ja foi objeto de inumeras pesquisas
durante os séculos, principalmente no que diz respeito a sua fun¢ao litirgica. Ao tomarmos em
analise as Apologias e o Dialogo com Trifdo de Justino temos a oportunidade de delimitar um
objeto que ofereca a possibilidade de conhecermos mais sobre as condi¢des, os conflitos e
dilemas que envolviam diversos grupos no Império Romano. Tendo em vista que o processo de
construcdo da identidade cristd ¢ longo e descontinuo, dotado de fluidez e cristalizagdes
segmentadas, o estudo da relag@o entre a eucaristia e as disputas pelas identidades dos cristdos
do ponto de vista histdrico cultural é fundamental para se compreender o largo desenvolvimento
da historia do cristianismo dentro do mundo romano.

O discurso apologético de Justino revela uma dindmica intercultural rica em trocas e
empréstimos de elementos de culturas distintas que se misturam e se ressignificam. Desse
modo, nota-se que, ao mesmo tempo que grupos cristdos se defendem de ataques das
condenacdes das autoridades e de intelectuais externos, diversos elementos da cultura paga ou
greco-romana sao emprestados para revelar que as doutrinas cristds ndo eram tdo absurdas ou
dessemelhante aquelas conhecidas pelo mundo romano. Desse modo, nota-se um Justino
destemido que parece disposto a encarar o martirio ao condenar os deuses a0 mesmo tempo que
esta disposto a mostrar como a eucaristia crista tem elementos semelhantes a iniciagdo mitraica.
Os elementos comuns ou semelhantes entre as doutrinas cristds e a cultura paga sdo apontados
pelo apologista como uma estratégia demoniaca para confundir os seres humanos para que nao
lhes resplandega a luz do evangelho. O apologista, no entanto, se empenha em demonstrar que
os cristdos ndo eram demasiadamente exdticos como eram retratados externamente. Este seu
exercicio discursivo oferece amostras da dinamica inter-relagdo entre elementos culturais
pertinentes aos cristdos e aspectos do seu ambiente social no tocante as suas multiplas formas

de associacdes, religides e escolas filosoficas, sobretudo ao que os tange em torno da eucaristia.
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O exercicio discursivo-apologético de Justino se desenvolve levando em consideracao
também a relagdo entre cristdos e judeus. O fato de o apologista dedicar uma obra inteira a
exposicdo da relagdo entre as doutrinas cristds e as doutrinas judaicas revela que em meados do
IT século as fronteiras entre os grupos cristdos e judaicos ainda ndo estavam bem definidas.
Nesse momento existem grupos cristdos que buscam uma separagao definitiva de quaisquer
vestigios do judaismo, chegando ao ponto de negarem que o proprio Cristo fosse filho do Deus
dos judeus. Outros grupos poderiam admitir inclusive que judeus continuassem respeitando
suas tradi¢des ainda que reconhecendo e zelando pela fé em Jesus Cristo, sem desejar impor
seus habitos aos gentios. Os judeus, no entanto, que resistiam a receber a Cristo como o salvador
sdo apontados como opositores dos cristdos e responsaveis por sua persegui¢do. A hermenéutica
peculiar empregada por Justino para interpretar as Escrituras revela como sua construgdo
teologica aponta a elevacao dos cristdos a condicao de o “verdadeiro Israel”. Essa hermenéutica
particular ¢ fundamental também para que o apologista identifique nas profecias antigas a
previsdo da celebragdo da eucaristia dos cristdos que aparece como o verdadeiro sacrificio
oferecido a Deus. A destruicao do templo e, nos anos mais recentes, a derrota imposta pelos
romanos sobre os judeus sdo apontados como sinais do erro do antigo Israel em ndo reconhecer
o Cristo enviado por Deus.

O discurso apologético de Justino dirigido aos imperados romanos visa clamar para que os
cristdos ndo sejam condenados simplesmente por serem cristdos. Para Justino, ser cristdao
significa ter uma vida reta e justa e ndo parecia razoavel que alguém fosse punido por ter uma
vida correta. O apologista ndo estd convencido de que todos os que se chamam “cristdos”
tenham o mesmo comprometimento ético e moral. Este aspecto das Apologias de Justino revela
a variedade de grupos que se autodenominavam cristdos e reivindicavam para si as
prerrogativas de apresentar uma doutrina correta e digna de ser reconhecida. Justino reprova os
seguidores de Simdo Mago, Menandro, os basilidianos, os saturnianos, os marcionitas € os
valentinianos. Ao reprovar a idolatria paga, a obstinacao judaica em nado reconhecer ao Messias
enviado por Deus e as doutrinas estranhas desses grupos homonimamente denominados
cristdos, Justino oferece elementos delimitadores do que representaria ser verdadeiramente
“cristdo” no século II, embora isso seja reconhecido apenas como parte do jogo de disputa entre
os grupos em questdo. Neste contexto, a Eucaristia ¢ apresentada por Justino como um ritual
restritivo e fundamental para se reconhecer aqueles que sao verdadeiramente compromissados
com as doutrinas corretas. Para participar da eucaristia o fiel deveria reconhecer e concordar
com as doutrinas cristas, passar pelo ritual do batismo e entdo se tornaria apto a partilhar do pao

e do copo com dgua e vinho, que sdo apresentados como a carne € o sangue de Cristo. O pao e
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0 copo ndo sao visto apenas como representacdes do corpo e do sangue de Cristo. Os elementos
sdo apresentados como a mesma carne € 0 mesmo sangue do Cristo que morreu na cruz, por
meio de um processo de “metabolizacdo”. Desse modo, excluia-se a possiblidade de se
interpretar a eucaristia como os valentinianos, que tinham os elementos como meras
representacdes do Logos e do Espirito Santo € uma dramatiza¢ao que servia mais para apontar
para o desfecho soteriologico da “camara nupcial” reservada para a consumacao do processo
de salvacdo cosmica. Nota-se, assim, que o ritual da eucaristia aparece carregado de fungdes
signicas que se remetem a um corpo de doutrinas delimitadoras da identidade cristd em um
contexto plural e de disputas entre variados grupos.

Justino associa os verdadeiros cristdos a participacao na Eucaristia, que passa a representar
a celebragdo da identidade crista, pois revela aqueles que sdo comprometidos com a doutrina
do grupo. Este processo transparece que o estabelecimento do ritual é construido com base em
processo de disputas e trocas culturais entre grupos variados no contexto do Império Romano,
mas ndo traz a exaustdo a questdo. Esta pesquisa se concentrou essencialmente nas questdes
que podem ser exploradas a partir da delimitagao dos escritos de Justino, mas ela também revela
ser essencial expandir os estudos da relacdo entre identidade dos cristdos e a eucaristia

contemplando um campo maior.
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