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APRESENTACAO

O caminho do Cordeiro: a apocaliptica e a historia do Cristianismo antigo e medieval
nas obras do Dr. Valtair Afonso Miranda

O presente dossi€ tematico celebra os 30 anos de trajetoria académica, pesquisa €
formagao intelectual do Professor Dr. Valtair Afonso Miranda na Faculdade Batista do Rio de
Janeiro. Ao longo desse periodo, sua produgdo cientifica contribuiu de maneira significativa
para os estudos biblicos, historicos e teoldgicos na América Latina, especialmente nos campos
da literatura apocaliptica judaica e cristd, da historia do Cristianismo antigo e medieval, da
construcdo das identidades religiosas e das diferentes formas de recepcao e interpretagdo dos
textos biblicos ao longo da historia.

A trajetoria de Valtair Miranda ¢ marcada por uma atencdo constante as fontes. Seus
trabalhos sobre o Apocalipse de Jodo, os milenarismos antigos € medievais, as representagoes
do além-mundo e autores como Joaquim de Fiore demonstram o interesse por compreender
como diferentes comunidades imaginaram o fim, formularam expectativas sobre o futuro e
utilizaram essas expectativas para interpretar o seu proprio presente.

Um lugar particular nessa produgdo ¢ ocupado pelos apocalipses cristdos antigos. A
tradu¢do do Apocalipse de Paulo para o portugués brasileiro e as pesquisas posteriores
dedicadas a obra ampliaram as possibilidades de estudo de um documento fundamental para a
compreensao das imagens cristds do pos-morte e de sua longa recepcdo medieval. O interesse
de Miranda pelos textos apocalipticos, contudo, nunca permaneceu restrito a identificagdo de
suas imagens ou a reconstrucao de suas doutrinas. Em seus trabalhos, essas fontes aparecem
relacionadas a formag¢dao de comportamentos, identidades, memorias e formas de resisténcia,
permitindo compreender a apocaliptica como fendmeno histérico e cultural.

Ao mesmo tempo, sua producdo ultrapassa as fronteiras dos estudos apocalipticos. A
historia do Cristianismo, os martirios, as praticas religiosas, a cultura medieval, a linguagem,
a cognicdo e a educacdo superior integram uma trajetoria caracterizada pela abertura ao
dialogo entre diferentes campos do conhecimento. E a partir dessa amplitude que o titulo “O
caminho do Cordeiro” procura sintetizar a proposta deste dossié. A imagem remete
diretamente a um dos temas fundamentais das pesquisas de Valtair Miranda, mas também
permite reunir diferentes momentos da historia crista. Do universo apocaliptico de Daniel e do
Cristianismo dos primeiros séculos as representagdes medievais da morte, do martirio, do
Inferno e da memoria, os trabalhos aqui reunidos percorrem diferentes caminhos de uma
tradi¢do que continuamente reelaborou seus textos, imagens e experiéncias.

Os seis artigos que integram o dossi€ nao pretendem reproduzir toda a diversidade da
producdo do homenageado. Cada trabalho estabelece, a sua maneira, um didlogo com
questdes que acompanharam sua atividade académica.

Abrindo o dossié, Teresa Cristina dos Santos Akil de Oliveira, em “Daniel 7 ¢ o
Ancido de Dias: a interpretagdo judaico-crista de uma figura apocaliptica”, se volta para uma
das imagens mais importantes da tradi¢ao apocaliptica biblica. A autora examina Daniel 7 e
acompanha a interpretacdo do Ancido de Dias na literatura judaica e crista, relacionando essa
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figura as questdoes da soberania divina, do julgamento, da escatologia e da identidade
messianica. A pesquisa insere o proprio livro de Daniel no desenvolvimento da linguagem
apocaliptica e enfatiza a importancia de sua recep¢ao para as tradigcdes posteriores.

A reflexdo se desloca para o Ocidente medieval no artigo de Mateus Soares Parreiras
de Freitas, “Pedagogia da finitude: teatraliza¢do, suplicio ¢ memoria funebre no Ocidente
medieval”. Concentrando-se sobretudo entre os séculos XII e XV, na Franca e na Peninsula
Ibérica, o autor investiga as relagdes entre corpo morto, ritos funerarios, memoria e hierarquia
social. Sepultamentos e comemoragdes sdo analisados como praticas capazes de organizar a
presenga social dos mortos. A pesquisa demonstra, assim, que a morte nao significava
simplesmente o desaparecimento do individuo, pois o cadaver, o tumulo e a memoria
continuavam envolvidos em disputas de pertencimento, autoridade e lembranga.

Em seguida, Andréia Cristina Lopes Frazdo da Silva apresenta “Os martirios de
cristdos no governo do Imperador Marco Aurélio segundo a Historia Eclesiastica de Eusébio
de Cesareia”. A partir das ferramentas da Histéria Cultural, o artigo analisa os relatos de
martirio conservados por Eusébio décadas depois dos acontecimentos. A autora examina a
Historia Eclesidstica a maneira pela qual Eusébio organiza sua narrativa em uma conjuntura
na qual a relagdo entre Cristianismo e Império ja havia se transformado. A pesquisa destaca
especialmente o esfor¢o eusebiano de afastar do poder imperial a responsabilidade direta
pelos martirios ocorridos durante o governo de Marco Aurélio, atribuindo parte dessas agdes a
iniciativas locais, populares ou de grupos especificos.

O quarto artigo, “Visdes do Além-Mundo: recep¢do do Monasticismo egipcio no
Apocalipse de Paulo”, de Vitor Emanoel Correa de Mesquita e Vanessa Trompieri
Gaudéncio, dialoga diretamente com um dos principais nucleos das pesquisas recentes de
Valtair Miranda. A pesquisa acompanha a trajetoria historiografica do Apocalipse de Paulo e
analisa sua circulacdo e recep¢do no Cristianismo egipcio tardo-antigo. A partir da versdo
copta, os autores aproximam determinados episodios do universo ascético e monastico,
mostrando como o texto critica uma ascese desvinculada da humildade, da misericordia e da
hospitalidade. A presenga do termo egipcio Amente também permite observar como antigas
representagdes do mundo dos mortos foram apropriadas e transformadas dentro de uma nova
organizagdo cristd do julgamento e do além-mundo.

Na sequéncia, Luiz Felipe Boquimpani de Moura Freitas ¢ Leonardo dos Santos
Silveira apresentam “O Apocalipse de Pedro e a Divina Comédia de Dante: uma andlise
comparativa e da recep¢do do imagindrio do Inferno”. O artigo percorre uma longa historia
das representacdes cristds do pds-morte ao colocar em didlogo um dos mais antigos
apocalipses cristdos com uma das obras mais conhecidas da literatura medieval. A
comparagdo evidencia permanéncias, transformagdes e novas organizagdes do imaginario
infernal, observando como tradi¢des antigas sobre pecados, punicdes e espagos do além foram
transmitidas e reelaboradas durante séculos até adquirirem novas configuragdes na obra de
Dante. O trabalho demonstra, desse modo, como a historia da apocaliptica também pode ser
compreendida como uma historia de recepcdes, adaptacdes e permanéncias culturais.



Encerrando o dossi€, Luiz Felipe Boquimpani de Moura Freitas, Mariane de Carvalho
Godoi Lopes e Tulio Silveira Andrade, em “A Liturgia Celestial: a visdo da sala do trono em
Apocalipse 4 e 57, retornam ao ltimo livro do canon cristdo. O artigo analisa a cena celestial
dos capitulos 4 e 5 a partir de seus componentes verbais, visuais e corporais, destacando os
hinos, a prostracdo, o lancamento das coroas e a figura paradoxal do Cordeiro. A liturgia
celestial ¢ compreendida como espaco de construcdo de identidade comunitdria e de
afirmac¢do de uma soberania alternativa as estruturas de poder do mundo romano. O culto,
nessa perspectiva, ndo aparece apenas como a descrigdo de uma realidade futura, mas como
linguagem capaz de orientar a existéncia e a identidade das comunidades no presente.

Tomados em conjunto, os artigos percorrem um arco temporal amplo, que parte da
tradicdo apocaliptica de Daniel, atravessa o Cristianismo dos primeiros séculos e alcanca as
formas medievais de imaginar a morte, o julgamento e o além. Essa diversidade corresponde a
propria amplitude dos campos pelos quais Valtair Miranda transitou ao longo de sua
trajetoria. Em diferentes contextos, reaparece uma questdo comum: a maneira como textos,
imagens e praticas religiosas oferecem as comunidades recursos para interpretar o presente,
elaborar sua memoria e imaginar outros mundos possiveis.

Celebrar trés décadas de atuagdo académica significa, portanto, reconhecer uma
historia dedicada a pesquisa, ao ensino e a formacao de novos pesquisadores. “O caminho do
Cordeiro” nasce como homenagem a essa trajetoria e, a0 mesmo tempo, como continuidade
dela. Os artigos aqui reunidos mostram que os caminhos abertos pelos estudos da apocaliptica
e da historia do Cristianismo permanecem fecundos, oferecendo novas perguntas, novos
documentos e novas possibilidades de interpretagao.

Vitor Emanoel Correa de Mesquita

Editor Responsavel
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DANIEL 7 E O ANCIAO DE DIAS

A interpretaciao judaica-crista de uma figura apocaliptica

Teresa Cristina dos Santos Akil de Oliveira!

Resumo: O presente artigo analisa a interpretacdo da figura do Ancido de Dias em Daniel
7,9.13.22, a partir da recep¢ao na literatura judaica e cristd. Por meio de revisao bibliografica,
o estudo examina inicialmente a localizagdo candnica do livro de Daniel na Biblia Hebraica e
na Biblia Protestante, bem como as principais propostas de datacdo. Em seguida, discute a
questdo da identidade do profeta Daniel. Por fim, investiga a estrutura interna da obra e o
contexto da secdo apocaliptica, com especial atencdo a figura do Ancido de Dias e sua
relevancia para as reflexdes sobre soberania divina, escatologia e identidade messianica. Ao
explorar a recepcdo dessas passagens ao longo da tradicdo, o artigo contribui para o
aprofundamento do didlogo entre o texto biblico e sua interpretagdo histérica no ambito
judaico-cristao.

Palavras-chave: Livro de Daniel; Ancido de Dias; literatura apocaliptica; escatologia;

tradicdo judaico-crista.

Abstract: This article analyzes the interpretation of the figure of the Ancient of Days in
Daniel 7:9, 13, and 22, focusing on its reception in Jewish and Christian literature. Based on a
bibliographical review, the study first examines the canonical placement of the Book of
Daniel in the Hebrew Bible and the Protestant Bible, as well as its proposed dates of
composition. It then discusses the question of the prophet Daniel’s identity. Finally, it
explores the internal structure of the book and the context of its apocalyptic section, with
particular attention to the figure of the Ancient of Days and its significance for discussions on
divine sovereignty, eschatology, and messianic identity. By investigating the reception of
these passages throughout tradition, the article contributes to a deeper dialogue between the
biblical text and its historical interpretation within Jewish and Christian contexts.

Keywords: Book of Daniel; Ancient of Days; apocalyptic literature; eschatology; Jewish-

Christian tradition.
1 INTRODUCAO

Este artigo tem como tematica geral o livro de Daniel e tem por objetivo principal

apresentar uma exposi¢ao acerca de como a literatura judaica e crista interpreta a passagem

I Pos-Doutora em Teologia (PUC-Rio), Doutora em Teologia (PUC-Rio), Mestre em Teologia (STBSB),
Bacharelem Teologia (Fabapar)e em Comunica¢do Social (Estacio). Professora da Faculdade Batista do Rio de
Janeiro (FABAT) e da Faculdade Vitéria em Cristo (FVC). Lattes: <http://lattes.cnpq.br/3997690161542105>.
E-mail: teresa.akil@seminariodosul.com.br ORCID iD: 0009-0003-3111-5249.
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sobre o Ancido de Dias, presente em trés versiculos da se¢do apocaliptica da obra (Dn 7.9,13
e 22).

Esta pesquisa, desenvolvida a partir de revisao bibliografica, estd estruturada em trés
secdes. Na primeira, intitulada “Localizacdo candnica e época”, apresenta-se uma breve
discussao sobre a posi¢do do livro na Biblia Hebraica e na Biblia Protestante, bem como sobre
sua datacdo. Na segunda secdo, “O profeta Daniel”, aborda-se a questdo da identidade do
profeta. Por fim, na terceira se¢do, “O livro de Daniel”, analisam-se a divisao interna da obra
e seu conteudo, com especial atengdo a figura do Ancido de Dias.

Destaca-se, por fim, que a relevancia deste trabalho e de seu tema vincula-se ao campo
teologico, uma vez que a figura do Ancido de Dias ocupa lugar central nas discussdes acerca
da soberania divina, da escatologia e da identidade messianica no contexto biblico e pos-
biblico. Ao investigar a interpretacdo dessas passagens, o estudo contribui para o
aprofundamento do didlogo entre o texto biblico e sua recep¢do na tradicdo judaica,
ampliando a compreensao historica e teoldgica do livro de Daniel.

Além disso, a presente pesquisa dialoga diretamente com os campos de investigagdo
aos quais o Professor Dr. Valtair Afonso Miranda tem dedicado sua trajetoria académica,
especialmente no ambito da apocaliptica judaico-cristd e das recepgdes historicas do texto
biblico. Dessa forma, o artigo insere-se de modo coerente na proposta do dossi€ tematico da
Revista Teologia, que celebra seus 30 anos de contribui¢do aos estudos biblicos, historicos e

teologicos na América Latina.

2 LOCALIZACAO CANONICA E EPOCA

O livro de Daniel apresenta divergéncias quanto a sua localizagdo candnica entre as
tradicdes judaica e cristd. Na Biblia cristd, figura entre os Profetas Maiores, logo apos
Ezequiel, posi¢do que segue a ordem adotada pela Septuaginta e, posteriormente, pela Vulgata
Latina. Nas Biblias protestantes, os livros proféticos sdo organizados em dois blocos:
primeiramente, os chamados Profetas Maiores — Isaias, Jeremias, Ezequiel e Daniel — e, em
seguida, os Profetas Menores — Oséias, Joel, Amos, Obadias, Jonas, Miquéias, Naum,
Habacuque, Sofonias, Ageu, Zacarias e Malaquias (Silva, 2021).

Na Biblia Hebraica, contudo, a disposicao ¢ distinta. Daniel ndo ¢ incluido entre os

Profetas (Nevi’im), mas na terceira e Ultima divisdo do canon, os Ketubim (Escritos), onde se
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encontra entre Ester e Esdras. Entre os Profetas, a ordem ¢ composta por Isaias, Jeremias,
Ezequiel e o conjunto denominado Trei Asar (“Os Doze”), que retne os chamados Profetas
Menores em um Unico livro, mantendo a mesma sequéncia encontrada nas Biblias
protestantes (Silva, 2021).

Essa diferenga de posicionamento reflete distintas compreensdes acerca da natureza do
livro. Conforme observa Sicre: “As nossas edi¢des costumam incluir entre os livros proféticos
também Daniel, se bem que os judeus o coloquem entre os ‘Outros Escritos’ (Ketubim). A
decisdo atual parece acertada, ja que Daniel ¢, ao menos em parte, o representante mais
genuino da literatura apocaliptica, filha espiritual da profecia” (Sicre, 2002, p. 174). A
observacdo evidencia que, embora o livro possua caracteristicas proféticas, sua identidade
literaria estd profundamente vinculada a apocaliptica.

Quanto a época, pelo testemunho interno do livro, Daniel teria sido escrito por volta de
530 a.C., enquanto o profeta vivia na Babilonia, ap6és o povo ter sido deportado por
Nabucodonosor, no terceiro ano do reinado de Joaquim, rei de Jud4 (1.1-5). Dillard afirma
que “a datagcdo precisa e os nomes especificos de reis e lugares demonstram que o autor

pretende suprir o leitor de informacao historica” (Dillad, 2006, p. 318).

3 O PROFETA DANIEL

Daniel (em hebraico, “meu juiz ¢ Deus”) ¢ um nome utilizado tanto na Biblia quanto
fora dela. No Antigo Oriente Médio, esse nome ¢ mencionado na Epopeia de Aghat (escrita
antes do século XIII a.C. e descoberta em Ugarit), associado a um rei ideal, muito devoto e
injustamente sofredor. Na Biblia, o nome Daniel aparece tanto em textos da época do exilio
(Ez 14.14-20) quanto em textos do periodo pos-exilico (Ed 8.2; Ne 10.6), referindo-se a um
dos exilados que retornaram da Babilonia para Israel.

O nome Daniel também designa o personagem apresentado como autor do livro que
leva seu nome (Dn 8.1; 9.2.20; 10.2). Conforme Dillard e Longman III (2006, p. 316-317), o
livro se apresenta como proveniente da experiéncia pessoal do proprio Daniel. Segundo o
relato biblico, ele seria de linhagem real (Dn 1.3) e, por isso, foi levado cativo para a
Babilonia, onde recebeu o nome de Beltessazar (Dn 1.6-7). Para Lasor, Hubbard ¢ Bush
(1995, p. 647), “Daniel foi um dos jovens que Nabucodonosor trouxe de Jerusalém para

treiné-los a servir no palacio do rei”.
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Selecionado para ser preparado para o servigo na corte do rei Nabucodonosor (Dn 1.1-
4), destacou-se por seu zelo para com a Lei de Deus (Dn 1.8) e recebeu o dom de interpretar
sonhos (Dn 1.17). Conforme observam Hill ¢ Walton (2000, p. 501), Daniel foi “um jovem
israelita tirado a forca da terra natal para ser treinado no servico diplomatico na grande cidade
da Babilonia. Ele ascendeu rapidamente, tornando-se um dos oficiais mais respeitados do
governo”. Em perspectiva semelhante, a Equipe Intersaberes (2015, p. 151) ressalta sua rapida
ascensdo administrativa. Silva (2020, p. 10) afirma que, por volta de 605 a.C., um grupo de
judeus foi levado cativo para a Babilonia e que Daniel, entdo com cerca de 14 a 17 anos, foi
um dos jovens conduzidos a forca de Jerusalém, sendo posteriormente escolhido para servir
no palécio real.

Acredita-se que Daniel tenha nascido por volta de 623 a.C. Alguns intérpretes
defendem que ele seria descendente do rei Ezequias, com base na adverténcia registrada em
Isaias 39.7: “Dos teus proprios filhos, que tu gerares, tomardo”. Ao ser deportado para a
Babilonia, em 606 a.C., possivelmente teria sido feito eunuco no palacio, conforme o antincio
de 2 Reis 20.17-18, que menciona que descendentes da linhagem real serviriam como eunucos

no palacio do rei da Babilonia (Silva, 2020, p. 10).

4 O LIVRO DE DANIEL

4.1. Estrutura literaria e divisdo de géneros

Daniel ¢ um livro que se divide entre os géneros literarios narrativo e apocaliptico
(EQUIPE INTERSABERES, 2015, p. 151). Silva (2020, p. 12) observa duas partes bastante
distintas na obra, afirmando que “dos capitulos 1 ao 7.1, a narrativa ¢ feita em terceira pessoa
(Dn 1.8; 2.20); do capitulo 7.2 ao 12, o relato € apresentado em primeira pessoa”.

Dillard (2006, p. 323) acrescenta que “dois gé€neros caracterizam Daniel: narrativa
palaciana e profecia apocaliptica. [...] As narrativas palacianas compdem a primeira metade
do livro (Dn 1-6), enquanto as apocalipticas estdo na ultima parte (7-12)” (cf. também Silva,
2020, p. 14).

Valtair Miranda (2025) complementa: “A primeira metade do livro de Daniel foca
nesse tipo de confronto, onde gestos cotidianos se transformam em atos de resisténcia. A
segunda metade do livro, porém, muda de tom, revelando visdes (capitulos 7 a 12) que

garantem ao fiel que a vitoria final de Deus sobre os poderes opressores € certa.”
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4.2. Idioma e peculiaridades textuais

O livro foi registrado em duas linguas: hebraico (Dn 1.1-2.4a; 8-12) e aramaico (Dn
2.4b-7.28) (Dillard, 2006, p. 316). Na Septuaginta (LXX), a obra recebeu acréscimos
narrativos, tanto no capitulo 3 (Dn 3.24-90) quanto nos capitulos 13 ¢ 14.

Considerando os canones mais curtos — Biblia Hebraica e Biblia protestante —, o
livro pode ser dividido em duas partes: 1) “Histérias da corte” (Dn 1-6) e 2) “Apocalipse de
Daniel” (Dn 7-12) (Lasor; Hubbard; Bush, 1995, p. 648).

4.3. Historias da corte (Dn 1-6)

As “Historias da corte” consistem em narrativas didaticas e edificantes, pertencentes
ao género tradicional da literatura judaica chamado Hagad4a, que apresenta Daniel como uma
figura exemplar. Dillard (2006, p. 323) observa que essa secdo ‘“‘contém seis narrativas
isoladas que se centralizam em Daniel e/ou em seus trés companheiros [...] na interacdo entre
os her6is do livro e os membros da corte estrangeira”.

O objetivo dessas narrativas € duplo: 1) despertar esperanca e fortalecer a fé dos
judeus, oferecendo modelos de perseveranca diante de normas morais e religiosas muitas
vezes hostis; 2) reafirmar a protecdo divina, mostrando que Deus preserva os fiéis, assim
como protegeu Daniel e seus companheiros (Silva, 2021).

Nesse sentido, o autor ndo pretende apenas registrar fatos historicos da corte
babilonica, mas apresentar relatos edificantes para os tempos dificeis do exilio.

A seguir, apresenta-se um breve resumo das narrativas de Dn 1-6.

4.3.1. A fidelidade de Daniel e seus amigos (Dn 1)

Ambientada na corte de Nabucodonosor, rei da Babilonia, esta narrativa apresenta
Daniel e seus amigos sendo transportados de Jerusalém e escolhidos para servir no palacio,
recebendo treinamento nas letras e na lingua dos caldeus. Durante a preparagdo, foram
oferecidos os melhores alimentos e vinhos da corte, mas Daniel resolveu no seu coragdo nao
se contaminar com a por¢ao das iguarias do rei, nem com o vinho, e pediu ao chefe dos

eunucos para comer apenas legumes e beber agua.



Teologica/Revista Brasileira de Teologia, ISSN 3086-1012 | n° 15 | jan./jun.
Rio de Janeiro, 2026, p. 1-13

Tendo seu pedido atendido, com a graga de Deus, o chefe dos eunucos percebe que
Daniel e seus amigos estavam mais saudaveis que os demais. Quando apresentados ao rei,
Daniel, Hananias, Misael e Azarias se destacam por sabedoria e inteligéncia. Silva (2021)
comenta que “esse episddio apresenta o primeiro triunfo dos judeus diante dos gentios,
mesmo estando em territorio estrangeiro”.

O ensino pratico da narrativa ¢ que guardar as leis alimentares de Levitico 11 trara

honra e sabedoria (Dn 1.17).

4.3.2. O sonho de Nabucodonosor (Dn 2)

O rei Nabucodonosor tem um sonho perturbador que ninguém consegue revelar, nem
os magos ou astrologos. Enfurecido, ele ordena que todos os sébios de Babilonia sejam
mortos. Ao tomar conhecimento do decreto, Daniel e seus amigos oram a Deus em busca de
revelacdo. Apds a oracdo, Daniel ¢ levado a presenca do rei e revela o sonho e sua
interpretagao.

O sonho apresenta uma grande estatua: cabeca de ouro fino, peito e bracos de prata,
ventre e coxas de bronze, pernas de ferro e pés em parte de ferro e barro. Uma pedra cortada
da montanha, sem maos, destrdi a imagem e cresce até encher toda a terra. Daniel interpreta a
estatua como reinos sucessivos: o ouro representando o reino de Nabucodonosor € os outros
membros, reinos posteriores.

O rei reconhece a interpretacao e coloca Daniel como governador de toda a provincia
da Babilonia, além de chefe sobre todos os sabios. Sadraque, Mesaque ¢ Abede-Nego
recebem cargos sobre os negocios da provincia. O ensino pratico para os judeus exilados €

que, ao orar persistentemente, Deus concede honra e engrandecimento (Dn 2.17-49).

4.3.3. A estatua de ouro (Dn 3)

Nabucodonosor constréi uma imagem de ouro e ordena que todos a adorem. Sadraque,
Mesaque e Abede-Nego recusam-se e sdo lancados atados na fornalha ardente. Para surpresa
do rei, os trés estdo ilesos e passeiam dentro do fogo, sem danos, junto de um quarto homem,
“semelhante ao filho dos deuses”.

O rei louva a Deus, faz um decreto para que ninguém fale blasfémia contra Ele e

prospera os trés amigos na provincia. O ensino pratico ¢ a rejeicao a idolatria, afirmando a
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devocdo exclusiva a Deus e que isso resulta em protecdo, vida e salvacdo, mesmo diante de

adversidades e perseguicdes (Dn 3.36-37).

4.3.4. A loucura de Nabucodonosor (Dn 4)

O rei sonha com uma grande arvore, formosa e frutifera, que chega até o céu, mas ¢
abatida, restando apenas o tronco e raizes. Daniel interpreta que a arvore representa
Nabucodonosor, cujo orgulho o fard perder posi¢do e sanidade por um periodo determinado.
Daniel aconselha arrependimento, mas o rei ndo o escuta.

Apos sete anos vivendo como um animal selvagem, Nabucodonosor reconhece sua
soberba, sua sanidade ¢ restaurada e ele exalta a grandeza de Deus. O ensino pratico é a

necessidade de reconhecer o senhorio de Deus para receber restauragao (Dn 4.34).

4.3.5. O banquete de Belsazar (Dn 5)

Durante um banquete, Belsazar e convidados bebem vinho em vasos do templo e
adoram deuses de ouro, prata, bronze, ferro, madeira e pedra. Aparecem dedos de uma mao
humana escrevendo na parede, e ninguém consegue interpretar. Daniel ¢ chamado e revela o
significado: repreende o rei por orgulho e idolatria e prediz a queda de Babilonia. Na mesma
noite, Belsazar morre e o reino ¢ conquistado por Dario, o medo.

O ensino pratico ¢ que desrespeitar Deus traz juizo, enquanto a reveréncia leva a

exaltacao (Dn 5.22-29).

4.3.6. Daniel na cova dos ledes (Dn 6)

Durante o reinado de Dario, Daniel ¢ promovido a presidente entre os governantes.
Um decreto proibe oragdes a qualquer deus, exceto o rei, mas Daniel continua a servir
fielmente a Deus. Por isso, ¢ lancado na cova dos ledes, mas Deus envia um anjo que fecha a
boca dos animais.

No dia seguinte, o rei verifica que Daniel estd ileso e manda punir os acusadores.
Daniel permanece prospero durante os reinados de Dario e Ciro. O ensino pratico ¢ que a fé

inabalavel, mesmo em ambiente hostil, traz honra, protecao e salvacao (Dn 6.1-22).
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4.4. Apocalipse de Daniel (Dn 7-12)

A segunda parte do livro, o “Apocalipse de Daniel” (Dn 7-12), retne narrativas
apocalipticas, um dos géneros mais comuns no ambiente judaico da Palestina entre os séculos
IT e III a.C., periodo das origens do cristianismo e do judaismo rabinico. Nessas historias, a
comunicagdo de revelagdes tinha por fungdo gerar uma espiritualidade esperangosa diante das

mais dificeis ameagas, oferecendo visdes do futuro e da soberania de Deus.

4.4.1. As visdes de Daniel (Dn 7-8)

A primeira historia (Daniel 7-8) narra duas visdes de Daniel: Na primeira ele viu
quatro animais que representavam quatro reinos que se levantariam na terra € o Ancido de
Dias, a quem vira o Filho do Homem, época em que o reino sera dado aos santos para sempre
(Dn 7). Na segunda Daniel viu um carneiro com dois chifres, sendo um maior do que o outro.
O carmneiro derrotou outros animais, mas foi desafiado por um bode vindo do oeste, com um
grande chifre entre os olhos. O bode derrota o carneiro e se torna muito poderoso, mas o seu
chifre grande ¢ quebrado e em seu lugar quatro chifres menores surgem. Em seguida, Daniel
vé outro chifre surgindo entre os quatro chifres, que cresce em dire¢do ao sul, ao oriente e a
terra gloriosa, e se torna grande até alcangar o exército dos céus e langd-lo por terra. Daniel
recebe de um anjo a explicagdo da visdo: Ela é uma profecia sobre o futuro, envolvendo
impérios sucessivos e conflitos que afetardo o povo de Deus - o carneiro com dois chifres
representa os reis da Média e da Pérsia; o bode representa o reino da Grécia e os quatro
chifres menores representam a divisdo do império de Alexandre em quatro partes apds a sua
morte (Dn 8).

Essa historia contém dois ensinos importantes para a cristandade: 1. Somos
apresentados a uma importante concep¢ao do messias como rei triunfador, mas Jesus,
contrariando essa concep¢do, veio como um messias “Servo Sofredor” e como um messias
"Filho do Homem" que veio do céu (7.13; Mt 26.64; Mc 14.61-64); 2. os animais que
representam poténcias mundiais (7.3-7, 17, 23; 8.20-21) desde o tempo da Babilonia até o
tempo do estabelecimento do Reino de Deus, ¢ de grande ajuda para o entendimento dos

simbolismos das feras no livro de Apocalipse (Ap 13.1-18).
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4.4.2. A profecia das setenta semanas (Dn 9)

A segunda historia (Daniel 9) narra que Daniel enquanto jejuava e orava pelo seu
povo, o anjo Gabriel lhe revelou uma visdo profética que previa um periodo de setenta
semanas de anos (ou 490 anos), para que Deus cumpra Seus planos com o povo de Israel e
Jerusalém. A profecia das setenta semanas ¢ dividida em trés partes: sete semanas, sessenta €
duas semanas e uma ultima semana. As sete semanas ¢ um periodo de 49 anos, que
corresponde ao tempo para a restauracdo e a reconstrucao de Jerusalém apos o exilio. As
sessenta ¢ duas semanas ¢ um periodo de 434 anos, que levaria até o aparecimento do
Messias. A tultima semana ¢ um periodo futuro (ou o ao fim dos tempos) ainda nao cumprido,
quando o messias seria morto € um governante vindouro destruiria a cidade e o santuério.
Esses eventos sdo interpretados como referéncias a morte de Jesus Cristo na cruz e a
destruicdo de Jerusalém e do Templo em 70 d.C. Aqui lembramos que Jesus falou sobre “os

tempos designados das nagdes” (Dn 4:25 e Lc 21:24).

4.4.3. As visdes finais (Dn 10-12)

A terceira historia (Daniel 10-12) narra uma sequéncia de trés visdes: 1. Visao sobre o
que acontecera nos ultimos dias (Dn 10); 2. Visdo sobre sucessivos eventos politicos e
militares envolvendo reis e guerras, aliangas e conflitos, que precederdo a Segunda Vinda de
Cristo (Dn 11); 3. Visdo sobre a grande tribulagdo que acontecera no futuro, a prote¢do de
Israel durante esse tempo, incluindo a ressurreicdo dos mortos, alguns para a vida eterna e
outros para a vergonha e desprezo eternos, € mostra que, oportunamente, os sabios

conhecerao os tempos ¢ o significado de suas visoes (Dn 12).

4.4.4 O Anciao de dias em Daniel 7.9-10¢ 7.13—-14

A figura do Ancido de Dias, em aramaico, P»i> pny (‘attig yomin), literalmente
“envelhecido de dias”, € central na se¢do apocaliptica do livro de Daniel. Ele aparece em trés
versiculos do capitulo 7 (Dn 7.9, 7.13 e 7.22), atuando como juiz soberano sobre os reinos
humanos e conferindo autoridade duradoura ao “Filho do Homem”.

As passagens sdo apresentadas a seguir:
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Eu continuei olhando, até que foram postos uns tronos, e um Ancido de Dias
se assentou (Daniel 7:9)

Eu estava olhando nas minhas visdes da noite, € eis que vinha com as nuvens
do céu um como o Filho do Homem,; e dirigiu-se ao Ancido de Dias, e o
fizeram chegar até ele. (Daniel 7:13)

Até que veio o Ancido de Dias, e fez justica aos santos do Altissimo; e

chegou o tempo em que os santos possuiram o reino. (Daniel 7:22)

Esses trés versiculos estruturam uma moldura literaria dentro da visdo do capitulo 7.
Inicialmente, Daniel apresenta quatro animais simbolizando reinos humanos marcados por
poder e violéncia; posteriormente, a cena desloca-se para o céu, onde tronos sdo colocados, o
Ancido de Dias se assenta e o tribunal ¢ estabelecido. Ele surge como juiz soberano, cercado
por miriades que o servem, e os livros sdo abertos, sinalizando o julgamento dos impérios
humanos. Em seguida, “um como Filho do Homem” aproxima-se do Ancido e recebe
dominio, gloria e um reino eterno, estabelecendo o contraste entre os reinos temporarios € o
reino definitivo concedido a figura humana exaltada.

Dessa forma, o texto apresenta uma sequéncia clara: Deus julga os reinos passageiros
e entrega autoridade duradoura aquele que governara para sempre, criando o nucleo da

discussdo sobre a identidade do Ancido de Dias.

4.4.4.1 Descrigao e simbolismo do Ancido de Dias

A descrigdo do Ancido de Dias em Dn 7.9 enfatiza sua eternidade e majestade. Seus
cabelos brancos e puros simbolizam sua existéncia anterior a todos os tempos, ressaltando seu
carater eterno. Conforme Wiersbe (p. 352), o “Ancido de Dias (Dn 7:9, 13, 22) ¢ um nome
dado a Deus para enfatizar seu carater eterno. Ele é o Deus que existe desde a eternidade, que
planejou todas as coisas e que esta colocando seu plano em agdo”. A brancura dos cabelos,
portanto, ndo ¢ mero detalhe visual, mas expressdo teoldgica de sua preexisténcia e soberania
sobre a historia.

Essa imagem também comunica santidade e sabedoria infinitas. Baldwin (p. 150)
observa que a descri¢do ressalta aquele que detém autoridade absoluta sobre o cosmos e sobre

o curso da historia humana. Goldingay (p. 225) acrescenta que retratd-lo como um homem
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idoso sugere alguém augusto, veneravel, respeitado, judicioso e sabio. Pode haver, inclusive,
alusdo a nog¢do veterotestamentaria de que Deus existe desde a eternidade, como afirmam
Isaias 41.4; Salmo 90.2; 93.2; 102.25-28; ¢ J6 36.26. A brancura das vestes e dos cabelos
pode ainda sugerir pureza moral, reforcando a ideia de perfeigao ética no exercicio do juizo.

Matthew Henry (p. 869-870) destaca que o juiz apresentado na visdo ¢ o proprio Deus
Pai, cuja gloria se manifesta em sua presenca majestosa. Ele observa que o titulo Ancido de
Dias expressa que Deus ¢ “de eternidade a eternidade”, e que, se entre os homens a idade esté
associada a sabedoria, quanto mais naquele cuja existéncia transcende o tempo. A vestimenta
branca como a neve simboliza esplendor e pureza em todas as aplicagdes de sua justica,
evidenciando a retidao absoluta de seus julgamentos.

O trono envolto em fogo refor¢a essa dimensdo judicial. Pfeiffer (p. 51) interpreta o
fogo como simbolo de pureza e julgamento reto, indicando que o Ancido de Dias atua como
juiz justo. A presenca de chamas e rios de fogo ndo apenas comunica poder, mas também a
ideia de que todo mal sera exposto e consumido diante de sua santidade. Assim, o cenario do
tribunal celeste enfatiza a autoridade suprema daquele que preside sobre as nagdes.

De modo semelhante, Miller (p. 191) entende que os cabelos brancos simbolizam a
eternidade daquele que existe antes de todos os tempos, identificando-o como Deus Pai, o
Criador. Keuss (s.d.) ressalta que a expressao reflete a natureza duradoura da presenca divina,
que nao conhece limites. Silva (2021) observa ainda que a expressdo aramaica ‘attiq yom
pode remeter a respeitabilidade e a idoneidade de um magistrado, indicando autoridade
judicial e moral.

De forma geral, a tradi¢do rabinica interpreta o titulo como um epiteto poético para o
Deus de Israel, associando majestade e ternura. Levias (2022) observa que, segundo Pseudo-
Saadia e outros comentaristas judeus, Deus ¢ frequentemente retratado como o veneravel
sabio investido de autoridade judicial, cuja severidade ¢ temperada pela brandura do
julgamento.

Dessa maneira, a figura do Ancido de Dias harmoniza-se com o retrato biblico mais
amplo de Deus como Criador, Sustentador e Juiz soberano de todas as coisas. A linguagem
simbolica da visdo ndo pretende descrever a esséncia divina em termos fisicos, mas
comunicar, por meio de imagens vividas, sua eternidade, pureza, sabedoria e autoridade

absoluta sobre a historia e o destino dos reinos humanos.
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4.4.4.2. Interagdo com o “Filho do Homem”

As passagens de Dn 7.13 e 7.22 ampliam a identidade do Ancido ao introduzir o
“Filho do Homem”, que se aproxima de Deus para receber dominio, gloria e um reino eterno.
Em Dn 7.13, o Filho do Homem dirige-se ao Ancido, sugerindo, conforme Silva (2021), a
presenca de duas figuras distintas, sendo uma subordinada a outra.

Para Fonsatti (2022), o Filho do Homem ¢ uma figura enigmatica que representa
alguém semelhante a um ser humano vindo do céu, recebendo de Deus — o Ancido de Dias
— autoridade e realeza eternas. Keuss (s.d.) acrescenta que a expressdo aramaica

[3

tradicionalmente traduzida como “um como filho do homem” ¢ compreendida por alguns
estudiosos como antecipa¢do da autodesignagdo de Jesus no Novo Testamento, configurando
uma leitura cristologica da passagem.

Hé consenso entre os estudiosos de que, nos versiculos 7.13 e 7.22, o termo “Ancido
de Dias” refere-se a Deus Pai, sentado em seu trono, enquanto o “Filho do Homem”

aproxima-se sobre as nuvens para receber autoridade e reino eterno.

CONSIDERACOES FINAIS

O capitulo 7 de Daniel constréi uma visao estruturada em dois niveis: o julgamento
divino dos impérios humanos e a transferéncia de autoridade ao Filho do Homem. O Ancido
de Dias emerge como sintese da eternidade, santidade e soberania de Deus, funcionando como
juiz supremo, sustentando a narrativa apocaliptica e preparando a interpretacdo escatologica
subsequente do livro.

Concluindo, tanto na tradicdo judaica quanto na cristd, o Ancido de Dias ¢
compreendido como Deus — o Ser supremo € eterno — € nao como um personagem separado
ou distinto. A figura que se apresenta diante dele, o “semelhante a um homem”, ¢ objeto de
interpretacdo rabinica e exegética, sendo associada, por muitos comentaristas da tradigao
rabinica antiga, a figura messianica ou ao destino coletivo do povo de Israel (Levias, 2022;

Fonsatti, 2022; Silva, 2021).

12



Teresa Cristina dos Santos Akil de Oliveira. Daniel e o ancido dos dias: A interpretagdo judaica-
crista de uma figura apocaliptica

REFERENCIAS

BIBLIA. Portugués. Biblia Sagrada: Almeida Revista e Atualizada. Barueri, SP: Sociedade
Biblica do Brasil, 2011.

BALDWIN, Joyce. Daniel - Introduc¢io e comentario. Sao Paulo: Vida Nova, 2008.

DILLARD, Raymond B.; LONGMAN III, Tremper. Introdu¢ao ao Antigo Testamento. Sao
Paulo: Vida Nova, 2006.

FONSATTI, José Carlos. Os livros proféticos. 1. ed. Sao Paulo: Vozes, 2022. E-book.
Disponivel em: https:/plataforma.bvirtual.com.br.

GOLDINGAY, John E. Word Biblical Commentary - Volume 30 - Daniel. Texas: Word
Books, 1989.

HENRY, Matthew. Comentario Biblico Antigo Testamento de Isaias a Malaquias. Edigcao
Completa. Rio de Janeiro: CPAD, 2010.

INTERSABERES, Equipe. (Org.). Apontamentos sobre a historia das igrejas cristas e os
livros proféticos da Biblia. Curitiba: Intersaberes, 2015.

KEUSS, Jeffrey. The Ancient of Days. SPU Lectio; leitura da Escritura: Daniel 7:1-14.
Disponivel em: https://spu.edu/lectio/the-ancient-of-days/.

LASOR, William Sanford; HUBBARD, David Allan; BUSH, Frederic, W.M. Panorama del
Antiguo Testamento Mensaje, Forma y Trasfondo del Antiguo Testamento. Buenos

Aires: Nueva Creacion y Willlam B. Eerdmans Publishing Company, 1995.

LEVIAS, Caspar; KOHLER, Kaufmann. Ancient of Days. Jewish Encyclopedia, 2002-
2021. Disponivel em: https://www.jewishencyclopedia.com/articles/1490-ancient-of-days.

MILLER, Stephen. Daniel: An Exegetical and Theological Exposition of Holy Scripture. Vol
18. B&H Publishing Group, 1994.

MIRANDA, Valtair Afonso. Daniel: Comentario Biblico Latino-americano. 1. ed. Sdo Paulo:
Contra o Vento, 2025.

PFEIFFER, Charles F. Comentario Biblico Moody. Volume 1. Editora Batista Regular,
2017.

SICRE, Jos¢ L. Profetismo em Israel: o profeta, os profetas, a mensagem. Tradu¢ao de Joao
Luis Barauna. Petropolis: Vozes, 2002.

SILVA, Antonio Carlos da. Livro de Daniel. 1. ed. Curitiba: Intersaberes, 2021. E-book.
Disponivel em: https:/plataforma.bvirtual.com.br. Acesso em: 03 mar 2026.

WHITCOMB, John C. Daniel (Everyday Bible Commentary Series). Moody Publishers,
2018.

WIERSBE, Warren W. Comentario Biblico Expositivo - Antigo Testamento. Volume IV
— Profético. Santo André: 2010.

13



Faculdade Batista
do Rio de Janeiro
Semindrio do Sul

PEDAGOGIA DA FINITUDE

teatralizacio, suplicio e memoria funebre no Ocidente medieval

Mateus Soares Parreiras de Freitas !

Resumo: Este artigo propde uma investigagdo historico-cultural das relagdes entre ritos
funebres, tratamento do cadaver e producdo de memoria no cristianismo latino ocidental
(séculos XII a XV), concentrando-se na Franca e na Peninsula Ibérica. Em didlogo com
autores da memoria cultural e da antropologia do corpo, o artigo sustenta a hipotese de que
praticas de sepultamento, comemoragdo, exibicao, punicdo e representacdo do morto
funcionavam como disputas pela inscri¢ao social do falecido, pela continuidade da linhagem e
pela delimitacdo da comunidade. Para tanto, a pesquisa articula a historia social da morte, a
memoria cultural, a antropologia simbolica e a espacialidade dos sepultamentos,
demonstrando que a pompa funerdria, a exposi¢do punitiva, a iconografia macabra e a
localizagdo do tumulo atuavam como praticas distintas de mediacdo entre corpo,
pertencimento, autoridade e lembranga. Por fim, conclui-se que os ritos finebres operavam
como dispositivos dindmicos de negociacdo da memoria e da hierarquia social.

Palavras-chave: Ritos fuinebres; Memoria cultural; Corpo; Morte; Idade Média; Historia

social.

Abstract: This article proposes a historical-cultural investigation into the relationships between
funeral rites, the treatment of the corpse, and the production of memory in Western Latin Christianity
(12th to 15th centuries), focusing on France and the Iberian Peninsula. In dialogue with authors from
cultural memory and the anthropology of the body, the article argues that practices of burial,
commemoration, display, punishment, and representation of the deceased functioned as struggles over
the social inscription of the departed, the continuity of the lineage, and the boundary-setting of the
community. To this end, the research connects the social history of death, cultural memory, symbolic
anthropology, and the spatiality of burials, demonstrating that funerary pomp, punitive exposure,
macabre iconography, and the placement of the tomb acted as distinct practices of mediation between
body, belonging, authority, and remembrance. Finally, it concludes that funeral rites operated as
dynamic mechanisms for negotiating memory and social hierarchy.

Keywords: Funeral rites; Cultural memory; Body; Death; Middle Ages; Social history.
1 INTRODUCAO

A morte nao interrompe necessariamente a vida social da pessoa falecida. Em

diferentes sociedades, o corpo morto, o nome, o timulo, a narrativa biografica e as praticas de
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comemoracao continuam a produzir efeitos entre os vivos. Na Europa cristd medieval, esses
efeitos assumiram formas variadas: cortejos e lamentos, missas e sufragios, inscri¢des,
sepultamentos em locais privilegiados, trasladagdes, imagens devocionais, textos de
preparagdo para a morte e, em certos contextos, puni¢des dirigidas ao cadaver de condenados.
A diversidade dessas praticas impede que se fale de “o rito finebre medieval” como se
houvesse uma instituigdo homogénea, valida para todos os periodos, regides e grupos sociais.
Ela ndo impede, contudo, que se investigue como tais praticas organizavam relagdes entre
finitude corporal, pertencimento, autoridade e memoria.

Este artigo examina essa relagdo a partir de uma pergunta: como praticas distintas de
tratamento, representacdo e localizagdo do morto podiam contribuir para preservar,
transformar ou interromper sua inscricdo na memoria social? O problema nao ¢ demonstrar
que toda pratica funeraria possuia uma finalidade politica consciente, nem reduzir a religido a
instrumento de dominagdo. Trata-se de observar como os ritos produziam efeitos sociais de
inclusdo, distingdo, adverténcia, continuidade ou exclusdo, ainda que esses efeitos fossem
mediados por crengas, sensibilidades e linguagens proprias do cristianismo medieval.

O ponto de partida conceitual ¢ o artigo “Morbus Mortalis: explorando a cultura,
corpus € anima e a relagdo saude-doenca na Idade Média”, de Miranda et.al. (2024). Essa
fonte discute cultura, corpo, alma, saude, doenca e morte na Idade Média. Ela ¢ relevante para
este estudo porque apresenta a tensdo entre o corpo, concebido como imperfeito e sujeito a
corrupgao, ¢ a alma, compreendida no horizonte cristdo como superior e duradoura. A fonte
também mobiliza autores da memoria cultural, especialmente Jan Assmann, e da semidtica
cultural, como Iuri Lotman. Entretanto, ela ndo desenvolve uma teoria especifica da punigao
pés-morte, da necropolitica ou da distribuicdo seletiva do direito a memoria. Assim, neste
artigo, Miranda et. al. (2024) constituem uma fonte de partida, ndo o autor exclusivo da
estrutura conceitual aqui proposta.

A hipotese ¢ que, em contextos medievais delimitados, os ritos e as praticas associadas
ao morto podiam operar como formas de mediacdo da memoria. Essa mediacdo assumia
modalidades diferentes. A pompa funeraria ¢ a monumentalizagdo podiam reforcar a
continuidade de uma linhagem; a comemoracdo litirgica podia manter o nome do morto
dentro de uma rede de oracdes; a disposi¢do do tumulo podia materializar distingdes de
prestigio; imagens macabras podiam ensinar uma moral da finitude; e a manipulacdo punitiva

do cadaver podia converter a morte em adverténcia publica. Nao se afirma que todos esses
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fendmenos sejam equivalentes. Afirma-se que eles podem ser colocados em relagdo por uma
pergunta comum: que forma de presenca social € concedida ao morto, e por quais institui¢des,
linguagens e espagos?

A contribuicao do artigo €, portanto, uma sintese interpretativa, denominada como
economia social da memoria funebre. O termo ndo designa uma teoria medieval ja formulada
por Miranda. Designa o esfor¢o deste estudo para analisar como recursos materiais, litirgicos,
espaciais e imagéticos participavam da producdo desigual de lembranca, honra, adverténcia e
esquecimento. A expressdao “economia” € usada em sentido analitico, para indicar distribuicdo
e disputa, e ndo para pressupor a existéncia de um mercado da salvacdo ou de uma
administragdo uniforme dos mortos.

O recorte historico privilegia os séculos XII a XV, periodo de transformacdes nas
formas de devocdao, na comemoracdo dos mortos, na representagdo da morte € nos
dispositivos de puni¢do publica. O recorte espacial ¢ igualmente restrito: considera exemplos
do Ocidente cristdo latino, sobretudo da Franca e da Peninsula Ibérica, sem pretender
representar todas as sociedades medievais. A escolha pela analise entre a Franga e a Peninsula
Ibérica justifica-se por ambos os territorios constituirem polos de referéncia na gestacdo e
consolida¢do das sensibilidades finebres do Ocidente cristdo medieval: A Franca, figurou
como o epicentro teologico, litirgico e estético das inovagdes da civilizagao crista ocidental.
Foi o centro difusor do cerimonialismo de Estado, da basilica de Saint-Denis como modelo
mondarquico finebre e das principais transformagdes da escultura sepulcral (do aparecimento
dos gisants no século XII a eclosdo dos transis no século XV); A Peninsula Ibérica, por sua
vez, apresenta uma trajetoria singular em que a linguagem funebre se entrecruzou diretamente
com a cultura militar da Reconquista, a autoafirmacao das dinastias ibéricas e a fundagdo de
grandes pantedes monasticos e régios.

Investigar ambos os territdrios permite compreender tanto as matrizes comuns do

Ocidente cristdo quanto as nuances e adaptagodes regionais do ritual da morte.
2 CORPUS, METODO E CATEGORIAS DE ANALISE
A pesquisa ¢ bibliografico-histérica, qualitativa e de carater interpretativo. Nao se

trata, portanto, de uma pesquisa arquivistica capaz de estabelecer a frequéncia de

determinadas praticas em toda a Europa medieval.
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O corpus foi organizado em quatro conjuntos. O primeiro reune trabalhos sobre a
historia social da morte e das sensibilidades, especialmente Philippe Aries, Jos¢ Carlos
Rodrigues e Maria do Rosario Morujao (Aries, 2012; Rodrigues, 2006a, 2006b; Morujao,
2025). O segundo reune estudos sobre memoria coletiva, memoria cultural, lugares de
memoria ¢ transmissdo de valores, com Maurice Halbwachs, Jan Assmann, Pierre Nora ¢ a
discussdo mobilizada por Miranda et. al. (Miranda et. al., 2024; Assmann, 2008; Halbwachs,
2006; Nora, 1989). O terceiro inclui trabalhos sobre corpo, espetaculo e punigdao, com Michel
Foucault, Sarah Tarlow ¢ Emma Battell Lowman (Foucault, 2014; Tarlow; Lowman, 2018).
O quarto compreende estudos sobre luto, iconografia macabra e espago funerario, como Marta
Dias, Daniel de Castro e Fabricio Possebon e Gracilene Medeiros (Dias, 2016; Castro, 2020;
Possebon; Medeiros, 2012).

Quadro 1: Categorias de Analise.

Conjunto analitico Questao principal Autores mobilizados

Historia social da | Como mudam as sensibilidades, praticas e

. . Aries; Rodrigues; Morujao
morte linguagens diante do morrer? ’ ues; J

Como nomes, ritos, textos e lugares | Halbwachs; Assmann;

Meméria ¢ cultura produzem continuidade social? Nora; Miranda (2024)

Corpo, puni¢do e | Como aexposicdodo corpo pode comunicar | Foucault; Tarlow; Lowman;
espetaculo autoridade e adverténcia? Rodrigues

Como imagens, timulos e locais de
sepultamento  organizam distingdes e
ensinamentos?

Imagem e espaco
funerario

Dias; Castro; Possebon;
Medeiros

Fonte: Do autor.

O procedimento analitico ocorreu em trés movimentos. Primeiro, foram identificadas
as proposicoes efetivamente presentes em cada fonte. Segundo, essas proposi¢cdes foram
classificadas conforme sua fungdo: descricdo historica, formulagdo conceitual ou
interpretagdo do presente artigo. Terceiro, foram comparadas as praticas funerdrias sem

pressupor que pertenciam a uma mesma logica institucional. A comparagao foi realizada por
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meio de quatro categorias: visibilidade, entendida como grau e forma de exposi¢cao do morto;
inscri¢do, relativa aos mecanismos de preservagdo do nome e da memdria; espacializacao,
referente a localizagdo do corpo e do tumulo; e interdigdo, relativa a restricdo, inversao ou

negacao de praticas funerarias.

Essa metodologia exige uma distin¢cdo de autoria que serd mantida ao longo do texto.
A fonte de Miranda et. al. (2024) sustenta a relevancia da relagdo entre corpo, alma, morte e
cultura, além de apresentar discussdes sobre memoria cultural por meio de autores como
Assmann e Lotman. Assmann oferece as categorias de memoria comunicativa € memoria
cultural, bem como a discussdo sobre processos de selecdo, preservacdo e canoniza¢do de
elementos culturais (Assmann, 2008). Foucault contribui para a analise histérica do suplicio e
da publicidade da punig¢do (Foucault, 2014). Tarlow e Lowman tratam da mobiliza¢do do
cadaver criminal em contextos historicos especificos (Tarlow; Lowman, 2018). Mbembe
formula o conceito de necropolitica em outro horizonte historico e tedrico (Mbembe, 2018). A
articulagdo desses elementos e sua aplicacao aos exemplos reunidos constituem a contribui¢do

interpretativa deste artigo.
3 CORPO, ALMA E MEMORIA

A fonte de Miranda (2024) apresenta a experiéncia medieval da doenca e da morte no
interior de uma articulagdo entre cultura, corpo ¢ alma. Em termos gerais, o corpo aparece
associado a imperfeicdo, a materialidade e a corrupgdo, enquanto a alma ¢ compreendida no
horizonte cristdio como dimensdo superior e orientada para a eternidade. O interesse dessa
formulacdo para a histéria cultural da morte ndo estd em transformd-la numa explicagdo
totalizante, mas em mostrar que a morte corporal era interpretada por meio de categorias
religiosas, morais e sociais.

Essa chave permite compreender por que o corpo morto ndo era apenas matéria
biologica. Ele podia ser objeto de cuidado, veneragdo, temor, honra ou punicdo porque
condensava relacdes entre pessoa, comunidade, linhagem e ordem religiosa. Contudo, a
passagem dessa observagao para a tese de que todo rito possuia necessariamente um contetido
politico requer uma mediacao analitica adicional. O fato de uma sociedade atribuir significado
ao corpo morto nao significa, por si s6, que todas as praticas funerarias fossem planejadas

como instrumentos de governo. O argumento deste artigo ¢ mais restrito: em situagdes
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determinadas, ritos e tratamentos do cadaver podiam produzir efeitos de autoridade e
diferenciacao.

A discussdo de memoria cultural ¢ fornecida sobretudo por Assmann. A memoria
comunicativa depende de interagdes e lembrancgas transmitidas no ambito de grupos vivos; a
memoria cultural, por sua vez, relaciona-se a simbolos, textos, ritos, imagens e instituicdes
capazes de estabilizar referéncias para além da experiéncia imediata (Assmann, 2008). A
nocao de canonizacao, nesse contexto, nao deve ser atribuida a Miranda como uma teoria dos
ritos funebres. Ela pertence ao vocabulario da discussdo sobre selecdo e permanéncia de
elementos na memoria cultural, mobilizada pela fonte de Miranda (2024) a partir de Assmann
(Miranda, 2024; Assmann, 2008).

A aplicagdo dessa categoria aos funerais ¢ possivel. Um tumulo monumental, um livro
de comemoragdes, uma inscricdo ou uma festa litirgica podem funcionar como suportes de
continuidade cultural quando reativam o nome e a posi¢do de uma pessoa no interior de um
grupo. Isso ndo implica que o morto seja preservado de maneira absoluta nem que todos os
membros da comunidade tenham acesso igual a esses suportes. A memoria ¢ seletiva, mas sua
seletividade precisa ser demonstrada em cada caso, mediante a andlise de documentos,
espagos, praticas e agentes. Halbwachs (2006) ajuda a compreender que a lembranga
individual ¢ sustentada por quadros sociais, enquanto Nora (1989) chama atencdo para os
lugares em que a memoria se cristaliza e se materializa.2 O tamulo, a igreja, o claustro, a
capela, o livro liturgico e a imagem podem ser examinados como lugares ou suportes de
memoria, desde que essa analogia ndo apague suas fungdes religiosas especificas. Em
sociedades medievais, uma sepultura ndo era somente um arquivo de identidade: era também
espago de oracdo, marca de parentesco, objeto de devogao, elemento arquitetonico e indicador
de posicao social.

A categoria de memoria coletiva também precisa ser distinguida de memoria cultural.
A primeira enfatiza os quadros sociais da lembranga; a segunda destaca os mecanismos
institucionais, simbolicos e materiais de transmissdo de longo prazo. Memoria litirgica
designa, neste artigo, a reativacdo do nome do morto em praticas religiosas, como

comemoracdes ¢ oragdes. Memoria politica indica a inscricdo do morto em narrativas de

2 Para Halbwachs (2006), a lembran¢a individual depende de quadros sociais, como linguagem, ritos e
referéncias compartilhadas. Nora (1989) enfatiza os lugares em que a memoria se cristaliza e se materializa.
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linhagem, soberania ou legitimidade. Essas categorias podem se sobrepor, mas ndo sao

sindnimas.

4 A ESPETACULARIZACAO DA MEMORIA: PRATICAS FUNEBRES, DISTINCAO
E AUTORIDADE NA FRANCA E NA PENINSULA IBERICA (SECULOS XII-XV)

Entre os séculos XII e XV, no Ocidente cristdio medieval, o ritual do sepulcro ¢ a
representagdo visual do finado converteram-se em dispositivos centrais para a construgdo da
memoria (memoria), a afirmacdo da autoridade e a sacralizagdo da diferenca social (Ari€s,
2012; Vovelle, 1983). Em um contexto marcado pela consolidagdo da doutrina do Purgatério
a partir do final do século XII (Le Goff, 1981) e pela intensificacdo das sensibilidades
macabras diante das crises do século XIV (Ariés, 2012), a morte deixou de ser um evento
estritamente privado para se transformar em uma encenacao publica. A teatralizacdo da dor e
a pedagogia da finitude funcionavam, assim, como uma licdo sobre o destino da alma e,
simultaneamente, como um espelho de ordenacao das hierarquias terrenas.

Na Franga, esse fendmeno atingiu seu apice no desenvolvimento do ceremonialismo
régio e aristocratico. A partir do século XII, e de forma acentuada nos séculos XIV e XV,
tendo a Basilica de Saint-Denis como modelo e centro difusor, a elite nobre e real
transformou o funeral em um espeticulo altamente codificado (Erlande-Brandenburg, 1975).
Destacavam-se a introdugdo de efigies anatdmicas durante os cortejos de Estado para
representar a continuidade do poder régio (Kantorowicz, 1998), a proliferacdo da heraldica e a
evolucao da escultura tumular. Os serenos gisants, esculturas jacentes do morto retratado em
atitude de repouso e esperanca na salvacdo (Panofsky, 1992), passaram a conviver, ao longo
do século XV, com a figuracdo dos transis (esculturas do caddver em decomposicdo), que
dramatizavam a transitoriedade da carne (Ari¢s, 2012). A monumentalidade do sepulcro
francés e sua localizacdo privilegiada dentro da topografia sagrada das igrejas (junto ao altar-
mor ou a reliquias) atuavam como pedagogia visual: exortavam os fiéis a oracdo pela alma do
falecido, a0 mesmo tempo em que imortalizavam o prestigio ¢ a continuidade da dinastia
(Erlande-Brandenburg, 1975).

Na Peninsula Ibérica (nos reinos de Castela, Aragdo e Portugal), o investimento
funebre articulou-se profundamente com a legitimagdo do poder politico e a identidade da
nobreza guerreira no contexto da Reconquista e da consolidagdo monarquica (Mattoso, 1995).

A fundagdo de grandes pantedes dindsticos € mondsticos, como o Mosteiro de Santa Maria la
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Real de Las Huelgas em Castela, os pantedes reais de Poblet e Santes Creus na Corona de
Aragdo, ou o Mosteiro da Batalha em Portugal nos séculos XIV-XV (Garcia Garcia, 2008),
converteu a arquitetura funebre em monumento de afirmacdo da linhagem. Os timulos
ibéricos dos séculos XIII a XV exibiam estatuas jacentes de reis e cavaleiros frequentemente
trajados com armaduras, empunhando espadas e ladeados por brasdes de armas, fundindo a
linguagem da salvacdo a da cavalaria (Garcia Garcia, 2008; Mattoso, 1995). Além da
materialidade do monumento, a autoridade e a diferenca social eram reafirmadas mediante o
financiamento de capelas privadas, a contratacdo de missas perpétuas de sufragio e a
mobilizagdo de grandes contingentes de clérigos e ordens mendicantes nos préstitos funebres
(Vovelle, 1983).

Portanto, tanto no espaco francé€s quanto no ibérico, as praticas finebres dos séculos
XII ao XV operavam como uma via de mao dupla. Se, por um lado, a teatralidade do luto e a
exibicdo da mortalidade do corpo lembravam a todos a inevitabilidade do Juizo Final, por
outro, as efigies luxuosas e os ritos pomposos asseguravam que a desigualdade social na terra
fosse projetada e perpetuada na memoria coletiva da cristandade (Arics, 2012; Panofsky,

1992).

5 TEMPORALIDADE E DIVERSIDADE DAS PRATICAS DE MORTE

A historia da morte no Ocidente ndo deve ser lida como uma sequéncia linear em que
uma forma substitui integralmente outra. A tipologia de Aries (2012), incluindo as nogdes de
morte domada e morte de si, ¢ util para identificar transformacdes de sensibilidade, mas nao
elimina a coexisténcia de praticas e linguagens distintas.3 O periodo medieval foi longo e
plural. A morte de um monarca, a de um religioso, a de um camponés, a de um condenado ¢ a
de uma crianga nao eram enquadradas pelos mesmos recursos materiais nem pelas mesmas
expectativas rituais.

Entre os séculos XII e XV, textos devocionais, praticas de comemoragdo, doutrinas
sobre o destino da alma e formas de representacdao do morrer adquiriram grande visibilidade.
O desenvolvimento da reflexdo sobre o Purgatorio e a expansdo de sufragios e comemoragdes

ndo autorizam, porém, a afirmacdo de que a Igreja administrava uniformemente o acesso a

3Ari¢s (2012) utiliza “morte domada” e “morte de si” para distinguir formas historicas de sensibilidade diante do
morrer. Essas categorias sao empregadas aqui de modo heuristico, sem pressupor uma substituigdo completa
entre modelos.
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salvacio ou de que a liturgia funcionava como uma garantia teologica automatica.4 E
necessario distinguir doutrina, pratica pastoral, devocdo, costume local, economia de
sufragios e experiéncia dos fiéis.

As praticas de comemora¢do podiam oferecer aos grupos familiares meios de
prolongar a presenca do morto na comunidade. Estudos sobre calendérios, livros de
comemoracgdes e instituicdes religiosas mostram que o nome podia ser reinserido
periodicamente numa temporalidade litirgica (Morujao, 2025). Essa reinscri¢ao nao deve ser
interpretada apenas como ‘“‘capital” da elite, pois a oragdo pelos mortos também era uma
pratica devocional com sentidos proprios. Ainda assim, a distribuicdo de recursos para fundar
capelas, garantir missas ou ocupar determinados espagos sepulcrais podia produzir
diferenciagdes sociais.

A partir dos séculos XIV e XV, as imagens macabras, os poemas € 0os manuais de
preparagdo para a morte expressaram uma sensibilidade marcada pela instabilidade, pela
doenca e pela reflexdo sobre a corrup¢do do corpo. A Peste Negra ¢ parte desse contexto, mas
ndo explica sozinha a chamada obsessdo macabra. A iconografia resulta de tradigdes
artisticas, praticas devocionais, programas pedagogicos e circunstancias historicas diversas.
Por essa razdo, houve neste periodo uma intensificacdo de linguagens macabras. A pompa
funeraria de uma linhagem, a imagem de uma danga macabra e o castigo de um cadaver nao
respondem necessariamente a mesma finalidade. Eles podem ser aproximados por
apresentarem diferentes modos de tornar a morte socialmente legivel, mas devem permanecer

analiticamente distintos.
6 VISIBILIDADE E TEATRALIZACAO DA MORTE NOBRE

A teatralizacdo dos funerais nobilidrquicos constitui um dos casos mais claros de
articulagdo entre morte, posicdo social e memoria. Estudos sobre fontes medievais
peninsulares mostram que cortejos, sinos, incenso, vestimentas, insignias e formas de
lamentagdo podiam tornar publica a posi¢do do falecido e de sua familia (Dias, 2016). O
funeral apresentava o morto, mas também apresentava a ordem social que o grupo pretendia

prescervar.

4 A relagdo entre Purgatorio, sufragios e comemoragao deve ser diferenciada de uma tese geral sobre monopdlio
institucional da salvagdao. O artigo revisado conserva a hipdtese de diferenciag¢do social, mas a apresenta como
questdo a ser demonstrada em corpus documental especifico.
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A trasladacdo de D. Inés de Castro, associada ao Mosteiro de Alcobaga, permite
observar como o corpo podia ser incorporado a uma narrativa dindstica.5 O episodio ndo deve
ser usado para afirmar que todos os funerais medievais eram instrumentos de legitimacao
politica. Ele permite, em escala especifica, analisar como uma ceriménia € um monumento
podiam reordenar a memoria de uma personagem e vinculd-la a representacdo da monarquia.
A trasladacdo transformava a localizacdo do corpo e a forma de sua apresentacdo, produzindo

uma nova inscri¢ao publica.

Figura 1: Tamulo goético de Inés de Castro no Mosteiro de Alcobaga.

Fonte: Wikimedia Commons (2007).

Nesse ponto, a teologia politica de Ernst Kantorowicz oferece uma comparagio
produtiva, embora nao substitua a analise do caso (Kantorowicz, 1998). A distingdo entre o
corpo fisico do rei e o corpo politico permite compreender como a morte de um governante
podia ser elaborada por meio de simbolos de continuidade. No entanto, a categoria dos “dois
corpos” ndo deve ser confundida com a dualidade corpus/anima apresentada por Miranda
(2024). A primeira pertence a historia da teologia politica e da soberania; a segunda refere-se

a relacdo entre corpo e alma na cultura e na sensibilidade da morte.

5 A trasladag@o é analisada como pratica de reinscricdo publica e dindstica do morto. Essa leitura é construida a
partir do caso de D. Inés de Castro e da bibliografia sobre luto e teologia politica;
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O timulo monumental também age como dispositivo espacial. Ao fixar o nome, o
brasdo, a imagem e a genealogia em determinado local, ele produz uma forma de presenga
publica. Essa presenca depende, contudo, de visitas, oragdes, circulagdo de narrativas e
manuten¢do material. A memoria ndo ¢ garantida pela perda de modo automatico. Ela ¢
atualizada por praticas sociais e pode ser reconfigurada, deslocada ou esquecida.

Assim, a teatralizagdo nobre pode ser interpretada como uma forma de visibilidade
memorial: o funeral e o timulo tornam a posi¢ao do morto reconhecivel e vinculam sua morte
a continuidade de uma familia, de uma linhagem ou de uma ordem politica. Essa interpretagado
¢ apoiada pelos estudos especificos sobre luto e monumentos, em didlogo com a teoria da

memoria cultural.

7 O CADAVER CRIMINAL E OS LIMITES DA COMUNIDADE

A relagdo entre punicao e cadaver exige um tratamento ainda mais cuidadoso. Sarah
Tarlow e Emma Battell Lowman demonstram que o cadéaver criminal podia ser mobilizado
como objeto de puni¢do, espetdculo e adverténcia em contextos historicos especificos
(Tarlow; Lowman, 2018). A manipulagdo do corpo apos a execugdo prolongava a mensagem
penal para além da morte biologica e transformava o cadaver em signo publico da
transgressao.

A contribuicdo de Foucault ajuda a compreender a centralidade da publicidade no
suplicio, mas sua analise ndo pode ser transplantada automaticamente para toda a Idade
M¢édia.6 O suplicio ¢ uma forma historica de punigdo associada a relagdes de soberania,
visibilidade e dor. No contexto tratado aqui, ¢ necessario demonstrar quem punia, qual norma
autorizava a pratica, onde o corpo era exposto, por quanto tempo, para qual publico € com que
vocabulario juridico e religioso, e assim por diante.

A negacdo ou alteracdo do rito funerdrio pode ser compreendida como forma de
interdicdo, mas ndo deve ser descrita sem evidéncia como apagamento absoluto da memoria.
Um corpo exposto publicamente pode ser retirado do rito comunitario ordinario e, a0 mesmo

tempo, tornar-se extremamente memoravel como exemplo de puni¢do.7 A exclusdo de uma

6 Foucault (2014) analisa o suplicio como forma histdrica de publicidade penal e manifesta¢do de soberania. A
aplicacdo a contextos medievais exige especificacdo documental e ndo deve ser generalizada.

7 A interdi¢do ritual pode excluir o morto da memoria honrosa, litGrgica ou familiar, mas ndo necessariamente o
apaga de toda memoria. A exposi¢do punitiva também pode produzir uma memoria infamante e exemplar.
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forma de memoria ndo equivale ao desaparecimento de toda lembranga. O criminoso pode ser
excluido da memoria honrosa, liturgica ou familiar e incluido numa memoria infamante,
juridica ou pedagogica.

Essa distingdo permite formular uma hipdtese mais precisa: a punicdo do cadaver
podia deslocar o morto de uma modalidade de pertencimento para outra, substituindo honra,
sepultamento e comemoragdo por exposi¢do, infamia e adverténcia. A operacdo nio ¢
necessariamente a exclusdo total da memoria, mas a reclassificagdo publica do morto.

Vale aqui a mengao do conceito de necropolitica, que ¢ um conceito desenvolvido para
analisar formas de soberania, inimizade e produ¢dao de mundos de morte em contextos
modernos e contemporaneos (Mbembe, 2018). Aplica-lo a praticas medievais pode ser
produtivo para perguntar como o poder decide sobre a exposi¢do, a vulnerabilidade e a
destruicdo de corpos, mas essa aplicacdo ¢ anacronica se apresentada como descricao nativa
da sociedade medieval. Neste artigo, o conceito ¢ empregado apenas como lente comparativa,
subordinada as categorias histdricas apresentadas. Nao se afirma que autoridades medievais
operassem com a nog¢dao de necropolitica nem que toda punicdo pds-morte constituisse
necropolitica.

A comparacdo permite observar trés dimensdes: a continuidade da autoridade para
além da execucdo; a transformagcdo do corpo em mensagem publica; e a disputa pela
classificagdo do morto. A argumentacdo até aqui nos permite observar determinadas praticas
de puni¢dao do cadaver como formas de prolongamento simbolico da pena e de produgdo de
fronteiras comunitérias. Apesar disso, elas ndo demonstram uma teoria geral medieval da

gestao necropolitica do cadaver.

8 ICONOGRAFIA MACABRA E PEDAGOGIA DA FINITUDE

A iconografia macabra, especialmente a Danga Macabra, constitui outro campo de
mediagdo entre corpo, morte € memoria. A representacdo de esqueletos ou mortos em
decomposicdo acompanhando papas, reis, mercadores € camponeses visualizava a

inevitabilidade da morte e a instabilidade das posi¢des terrenas. Estudos sobre a iconografia
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da morte destacam que esse nivelamento podia coexistir com a permanéncia das hierarquias

sociais.®

Figura 2: O Triunfo da Morte na iconografia medieval

Fonte: BRUEGEL, Pieter (o Velho). c. 1562. 1 pintura a 6leo sobre painel, 1 17cm x 162 cm.

Museu do Prado, Madri. Disponivel em: <Museu do Prado>.

A imagem ndo era particular da propaganda eclesidstica. Ela circulava em espagos,
textos e publicos concretos, e sua interpretacdo dependia de programas artisticos e praticas
devocionais especificas. Ainda assim, a iconografia macabra podia produzir uma pedagogia
da finitude: ensinava que riqueza, poder e distingdo ndo anulavam a morte e que a preparacao
moral era necessaria diante do juizo. Essa pedagogia podia reforcar a autoridade pastoral, mas
também expressava ansiedade, critica a vaidade e reflexdo sobre a fragilidade humana.

O aparente nivelamento da Danca Macabra também nao deve ser interpretado de

forma automatica como subversao social.9 A presenca conjunta de diferentes estamentos pode

8 A imagem macabra étratadacomo linguagem visual e pedagbdgica, ndo apenas como instrumento de controle.
Seu significado depende do espaco, do ptblico e do programa devocional em que circula.
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denunciar a vaidade do mundo e lembrar a igualdade biologica diante da morte, sem abolir as
distingdes sociais em vida. O efeito pedagogico ¢ ambivalente: a imagem iguala todos perante
a finitude, mas pode reconduzir cada grupo a responsabilidade moral e a ordem social de seu
tempo.

A contribuicdo desta secdo para a hipOtese geral ¢ a categoria de visibilidade
pedagdgica. A imagem torna a morte presente ¢ memoravel, traduzindo argumentos
devocionais em cenas reconheciveis. Sua fungao nao ¢ simplesmente controlar os vivos, mas
orientar sensibilidades, produzir reflexdo moral e oferecer uma gramatica visual para a

experiéncia da finitude.

9 TUMULO, LITURGIA E ESPACIALIZACAO DA MEMORIA

A comemora¢do dos mortos e a localizagdo do sepultamento mostram que a memoria
flnebre ¢ também espacial e institucional. Estudos sobre a comemoracdo medieval destacam a
importancia de livros, calendarios e registros para a continuidade da lembranca liturgica
(Morujao, 2025). Esses suportes materializam processos de sele¢do e reativacdo da memoria
que podem ser analisados com Assmann e com a historia social das instituicdes religiosas
(Miranda, 2024; Assmann, 2008).

O Livro das Kalendas, quando utilizado para registrar comemoragdes, vincula nomes a
datas, comunidades e praticas.10 A inscricio do morto ndo significa apenas preservacao
abstrata: envolve a realizacdo periddica de oragdes, a manutencdo de obrigacdes e a
participagdo de agentes concretos. A memoria litirgica €, portanto, uma pratica repetida,
dependente de instituigdes e recursos.

A escolha do local de sepultamento também podia expressar posi¢ao social. Claustros,
capelas, igrejas, proximidades de altares e espacos associados a reliquias ofereciam diferentes
graus de visibilidade e centralidade. Possebon e Medeiros observam que o sepulcro pode
funcionar como registro de prestigio e autoridade (Possebon; Medeiros, 2012). Essa relacao,

porém, nao deve ser convertida numa regra universal. O sentido do espago dependia de

9 O nivelamento perante a morte pode coexistir com a permanéncia das hierarquias sociais. A iconografia
macabra ndo deve ser interpretada automaticamente como subversio nem como simples propaganda
institucional.

10°0 Livro das Kalendas pode ser compreendido como registro de comemoragdes ¢ nomes destinados a
reativacdo liturgica. Sua func¢do concreta depende da instituigédo.
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normas locais, vinculos familiares, pertenga religiosa, recursos econdmicos € mudangas na
organizag¢do dos templos.

A espacializagdo do sagrado produz uma diferenca entre proximidade fisica,
proximidade litargica e proximidade social. Um tamulo pode estar perto de um altar sem que
isso garanta automaticamente uma condig¢do superior da alma. Da mesma forma, a distancia
do centro ndo equivale necessariamente a exclusdo da comunidade. E preciso distinguir a
expectativa religiosa associada ao lugar, a pratica efetiva das oragdes e a interpretacdo social
da localizagao.

O timulo inscreve o morto num ambiente compartilhado e pode associar seu nome a
uma linhagem, uma comunidade religiosa ou uma narrativa de prestigio, disto podemos ter
como a inscrigdo espacial da memodria. A memoria, contudo, permanece dependente da

leitura, da oragdo, da conservacao e do uso do espaco. Ela ¢ material, mas ndo ¢ imdvel.

10 PARA UMA ECONOMIA SOCIAL DA MEMORIA FUNEBRE

Os quatro campos examinados podem ser comparados sem serem reduzidos a um
unico sistema. A teatralizacdo nobre produz visibilidade e continuidade de linhagem; a
punicdo do cadaver produz infimia e adverténcia; a iconografia macabra produz reflexao
moral e pedagogia da finitude; a liturgia e o espago sepulcral produzem inscrigao e reativagao

do nome. Cada pratica possui agentes, linguagens e finalidades diferentes.

Quadro 2: Economia social da memoria finebre.

‘s Operacio Forma de presenca . . .
Pratica perag: P ¢ Risco metodolagico evitado
predominante do morto
Funeral e monumento | Exaltacdo e | Presenca dinastica e | Generalizara pompa da elite
nobiliarquico continuidade memorial para toda a sociedade

Interdicdo, infamia e | Presenga penal ¢ | Confundir exclusio da honra

Punicdo do cadaver N
¢ adverténcia exemplar com apagamento total

Tratar imagem posterior
como documento medieval
direto

Dang¢a Macabrae arte | Visualizagdo e | Presenca moral e
da morte pedagogia escatologica
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Pratica Operag:z.lo Forma de presenca Risco metodolégico evitado
predominante do morto

Livro, tamulo e . . . | Presenca litargica e | Converter proximidade do
Inscricdo e reativacao . . ~

espaco sagrado espacial altar em garantia de salvagao

Fonte: Do autor.

A no¢dao de economia social da memoria finebre designa a distribuigdo desigual
dessas formas de presenca. Alguns mortos recebem monumentos, comemoragdes e
localizagdo privilegiada; outros sdo expostos, desonrados ou privados de sepultamento
ordinario; outros ainda aparecem como personagens de uma pedagogia geral da morte. A
memoria ¢ produzida por recursos desigualmente distribuidos e por instituicdes capazes de
selecionar, repetir ou interditar representagoes.

A articulacdo com corpus e anima ajuda a compreender por que a morte era tdo
intensamente ritualizada no cristianismo medieval: o destino do corpo e da alma era
interpretado por linguagens religiosas e comunitdrias (Miranda et.al., 2024). A memoria
cultural, conforme Assmann, oferece instrumentos para analisar como ritos, textos € imagens
estabilizam referéncias coletivas (Assmann, 2008). Rodrigues contribui para compreender a
dimensao simbolica do corpo e da morte.11 Foucault, Tarlow e Lowman ajudam a examinar o
caddver como objeto de publicidade e puni¢do em situagdes determinadas (Foucault, 2014;
Tarlow; Lowman, 2018).

A expressdao “governo dos vivos” também precisa ser entendida em sentido limitado.
Ritos e imagens podiam orientar condutas, reforgar hierarquias e legitimar autoridades, mas
ndo funcionavam sempre como mecanismos centralizados de governo. O funeral era também
luto, devocao, obrigacdo familiar, esperanga escatologica e pratica comunitdria. A analise

historica ganha precisdo quando reconhece a coexisténcia desses sentidos.

1A articulagdo entre Tabu do corpo € Tabu da morte é utilizada para compreender a dimensdo social e
simbdlica do corpo morto, sem afirmar que Rodrigues tenha formulado uma teoria especifica sobre os casos
medievais discutidos neste artigo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este artigo investigou como praticas fnebres e representagdes do morto participavam
da produg¢do de memoria, autoridade e diferenga social no Ocidente cristdo medieval, com
foco nos séculos XII a XV e em exemplos da Franca e da Peninsula Ibérica. A analise
mostrou que o cadaver e o tumulo ndo podem ser compreendidos apenas como objetos
biologicos. Eles eram envolvidos por linguagens religiosas, formas de parentesco,
institui¢des, imagens, espagos e relacdes de poder.

A fonte de Miranda et. al. (2024) foi importante para estabelecer o problema da
relagdo entre corpo, alma, morte e cultura. Contudo, o artigo corrigiu a atribuicao
anteriormente feita a essa fonte. A expressao “canonizagdo dos ritos” nao € apresentada aqui
como conceito criado por Miranda, mas como parte da discussdo sobre memoria cultural
associada a Jan Assmann (Miranda et. al., 2024; Assmann, 2008). Do mesmo modo, a
distribuicdo seletiva da memoria, a puni¢do pos-morte ¢ a aplicagdo de necropolitica sdo
reconhecidas como hipdteses e operacdes analiticas deste artigo, sustentadas por bibliografia
especifica e ndo como teses diretamente formuladas por Miranda.

A comparagdo entre quatro campos permitiu propor a categoria de economia social da
memoria finebre. A pompa nobilidrquica pode produzir continuidade dinastica; a punicao do
cadaver pode converter o morto em signo de infamia; a iconografia macabra pode ensinar a
finitude sem necessariamente abolir a ordem social; e a liturgia e o espago sepulcral podem
reativar nomes e vinculos comunitéarios. Essas praticas ndo constituem uma Unica instituigdo
nem expressam uma logica uniforme. Sua comparagao ¢ valida porque todas tornam visivel
uma disputa pela forma de presenga social concedida ao morto.

A andlise também mostrou que memoria € esquecimento ndo formam uma oposi¢ao
simples. O condenado pode ser excluido da memoria honrosa e incluido na memoria exemplar
da puni¢cdo. O nobre pode ser monumentalizado, mas sua memoria depende de praticas de
manuten¢do. A imagem macabra pode igualar todos diante da morte e, simultaneamente,
preservar distingdes entre os vivos. O timulo pode expressar prestigio sem garantir uma
condicdo teoldgica automatica. A finitude ¢, portanto, mediada por praticas ambivalentes.

A aplicacdo de necropolitica foi mantida apenas como comparagdo tedrica limitada. O
conceito de Mbembe ndo ¢ utilizado para afirmar que a sociedade medieval possuia as
mesmas categorias politicas de contextos modernos e contemporaneos. Ele serve para

formular perguntas sobre soberania, vulnerabilidade e extensdo da autoridade sobre o corpo
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morto. A analise historica dos casos continua dependente das categorias, documentos e
contextos proprios de cada periodo.

A principal limitacdo do estudo ¢ seu carater bibliografico e a auséncia de um corpus
documental sistemdtico composto por testamentos, registros de confrarias, livros de
comemoracdes, ordenagdes penais, relatos de execugdo e documentagao arquitetonica reunida
de maneira comparavel. Por isso, as conclusdes devem ser lidas como interpretacio teodrica
informada pela historiografia, ndo como demonstragdo exaustiva de uma regra valida para
toda a Idade Média. Pesquisas futuras poderdo testar a hipdtese em arquivos locais, comparar
regides e acompanhar a circulacdo de praticas entre o mundo ibérico, a Franga e outros
espagos do Ocidente latino.

Conclui-se que uma pedagogia da finitude pode ser estudada como conjunto de
praticas pelas quais sociedades tornam a morte inteligivel, orientam os vivos e disputam a
permanéncia dos mortos. Sua dimensdo politica ndo reside numa administragdo uniforme de
toda a morte, mas na capacidade, historicamente variavel, de instituigdes e grupos produzirem
diferentes formas de visibilidade, inscri¢do, espacializagdo e interdi¢do. E nessa formulagdo,
mais delimitada e explicitamente autoral, que o estudo sustenta sua contribuigdo para a

historia cultural da morte.
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Resumo: Esse estudo possui um enfoque historico, no campo da Nova Historia Cultural. Nele
sdo apresentados os resultados da anélise dos relatos de martirios cristdos ocorridos no ambito
do Império Romano durante o governo de Marco Aurélio registrados na Historia Eclesidstica
de Eusébio de Cesareia décadas apOs os eventos, em uma conjuntura em que o cristianismo ja
era visto como religio licita. Partindo do pressuposto de que essa obra ndo ¢ um relato neutro,
pois, como aponta Chartier, as representacdes sdo sempre determinadas pelos interesses do
grupo que as elaboram, busca-se discutir como Eusébio busca demonstrar que o Império
Romano ndo foi o responsavel pelos martirios nesse periodo, mas que resultaram de
iniciativas da populagdo ou de pessoas e grupos especificos.
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Abstract: This study adopts a historical approach within the field of the New Cultural
History. It presents the results of an analysis of accounts regarding Christian martyrdoms that
occurred within the Roman Empire during the reign of Marcus Aurelius—accounts recorded
in the Ecclesiastical History by Eusebius of Caesarea decades after the events, at a time when
Christianity was already viewed as a religio licita. Proceeding from the premise that this book
is not a neutral account because, as Chartier points out, representations are always shaped by
the interests of the group creating them, this study examines how Eusebius seeks to
demonstrate that the Roman Empire was not responsible for the martyrdoms of that period,
but rather that they stemmed from initiatives taken by the general population or by specific
individuals and groups.
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Andréia Cristina Lopes Frazdo da Silva. Os Martirios de cristdos no governo do imperador Marco
Aurélio segundo a Historia Eclesiastica de Eusébio de Cesareia

1 INTRODUCAO

Dentre a ampla producao académica de Valtair Afonso Miranda, meu texto busca
dialogar mais diretamente com o capitulo “Martires na Antiguidade e na Idade Média”, que
compOe a coletanea Martires, confessores e virgens: o culto aos santos no ocidente medieval,
langado em 2016, publicacdo que participei como uma das organizadoras e autora de um dos
capitulos.> Assim, o foco deste artigo estd nos martirios cristdos no dmbito do Império
Romano, com recorte no governo de Marco Aurélio. Para tanto, retomo a minha dissertacao
de mestrado para rever as reflexdes que, na ocasido, elaborei sobre o tema a partir da analise
da obra Histéria Eclesiastica® de Eusébio de Cesareia.

Esse estudo possui um enfoque historico, no campo da Nova Histéria Cultural.
Desenvolvida a partir da década de 80, esta perspectiva historiografica, ainda que
compreendendo diferentes formas de abordagens dos objetos de pesquisa, vem se atendo a
privilegiar o estudo das praticas culturais e representagdes do mundo social, sua circulacao,
selecdo e apreensdo pelos diversos grupos que compde as sociedades. Os historiadores
adeptos desta corrente tedrica estdo atentos, sobretudo, aos registros literarios.*

Neste artigo sdo apresentados os resultados da analise das narrativas construidas sobre
os martirios e as interpretacdes dadas por Eusébio aos embates e conflitos entre os cristdos e
as populagdes do Império Romano no governo de Marco Aurélio, como ja assinalado.
Objetiva-se, portanto, tal como sugere Roger Chartier,"identificar o modo como em diferentes
lugares e momentos uma determinada realidade social é construida, pensada e dada a ler"

(Chartier, 1990, p. 16-17).

2 SILVA, A. C. L F da.; SILVA, L. R. da. (org). Martires, confessores e virgens. O culto aos santos no
Ocidente Medieval. Petropolis: Vozes, 2016.

3 Embora tenham sido usadas varias edi¢des da Histéria Eclesidstica na investigag¢do, as transcrigdes em
portugués provém da traducdo realizada por Wolfgang Fisher. Cf. EUSEBIO DE CESAREIA. Histéria
Eclesiastica. Sdo Paulo: Novo Século, 1999. Nao ¢ indicado no volume, mas verificamos que essa tradugdo
segue de perto a realizada para o espanhol de Argimiro Velasco-Delgado, que também contém o texto em grego
e notas criticas. Cf. VELASCO-DELGADO, Argimiro (ed.) Eusebio de Cesarea. Historia Eclesiastica.
Madrid: Biblioteca de los Autores Cristianos, 2008.

4 Sobre a Histéria Cultural, ver, dentre outros, CHARTIER, Roger. A Histéria cultural: entre priticas e
representacdes. Rio de Janeiro: Difel, 1990; RUCQUOI, A. Histéria Cultural In: GONZALEZ MINGUEZ, C.
(Ed). La otra Historia. Sociedad, Cultura y Mentalidades. Bilbao: Universidad del Pais Vasco, 1993. p. 65-86;
FALCON, Francisco José Calazans. Historia Cultural: uma nova visdo sobre a sociedade e a cultura. Rio de
Janeiro: Editora Campus, 2002; BURKE, P. O que é Historia Cultural? Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2005,
SERNA, J., PONS, A. La historia cultural: autores, obras, lugares. Madrid: Akal, 2013.
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Faz-se importante ressaltar que o pressuposto que fundamenta as reflexdes sobre os
relatos de episddios de martirio presentes na HE analisados ¢ que eles ndo sdo neutros. Como
acrescenta Chartier, as representagodes "...sd0 sempre determinados pelos interesses do grupo
que os forjam" e "produzem estratégias e praticas ... que tendem a impor uma autoridade,
legitimar... ou justificar... escolhas e condutas" (Chartier, 1990, p. 17). Assim, Eusébio, ao
retomar materiais anteriores € compor o seu texto, buscou apresentar uma dada perspectiva
sobre os eventos que descreve, em harmonia com os interesses de um determinado grupo
cristdo. Desta forma, partiu-se de algumas questdes: quais fontes Eusébio incorpora a sua
narrativa? Como, a partir da edi¢do e uso das fontes, descreve e interpreta as perseguicdes? O
que a sua perspectiva sobre os martirios ocorridos durante o governo de Marco Aurélio
informa sobre os interesses de seu grupo?

O artigo esta dividido em trés partes, além dessa introducao e das consideragdes finais.
Na primeira, ¢ apresentada a inser¢do social de Eusébio. Na segunda, a composi¢do da
Histéria Eclesiastica.’> Na terceira sdo apresentados aspectos que caracterizaram o Império
Romano no governo de Marco Aurélio e a andlise das representagdes sobre os martirios

presentes na HE.
2 EUSEBIO DE CESAREIA
Eusébio® nasceu por volta de 260.7 Ainda que o local de seu nascimento e suas origens

familiares ndo sejam conhecidas, foi em Cesareia, cidade portuaria da Palestina, que passou

grande parte de sua vida. No século III, esta era uma das maiores cidades do Império Romano.

5 A partir desse ponto do texto serd empregada a sigla HE para referenciar a obra Histéria Eclesidstica. O
algarismo em numeros romanos indica o livro citado, o capitulo se encontra em arabicos, separado por uma
virgula do nimero do paradgrafo, também em arabico. Essa ¢ a forma corrente usada pelos autores ao citar esta
obra.

6 Nio foi preservado nenhum escrito sistematizado sobre a vida de Eusébio, ainda que Acacio, seu discipulo, o
tenha elaborado, segundo a Historia Ecclesiastica de Socrates Escolastico, livro II, capitulo 4: “At this time
Eusebius, who was bishop of Casarea in Palestine, and had the surname of Pamphilus, having died, Acacius, his
disciple, succeeded him in the bishopric. This individual published several books, and among others a
biographical sketch of his master”. Disponivel em <newadvent.org/fathers/26012 . htm>. Acesso em 24 de agosto
de 2026. Ha, contudo, referéncias esparsas sobre ele em textos de Jerdnimo; nas obras de Atanasio, Eusébio de
Emesa e Eusébio de Nicomédia e de seus continuadores no campo da historiografia eclesidstica, Socrates,
Teodoreto, Filostorgo e Gelasio de Cécico; em cartas e demais documentos, € nos proprios escritos eusebianos.
Para uma listagem de tais materiais ver <ccelorg/ccel/schaff/npnf201/npnf201.iii.iv.html>. Acesso em 04 de
setembro de 2026.

7 A fixagdo desta data baseia-se em HE VII 26, 3. Nesta passagem, apOs narrar a perseguicdo aos cristdos sob
Valeriano e de apresentar uma lista das obras de Dionisio, bispo de Alexandria, o autor afirma expressamente:
“(...) depois de historiar estas coisas, ja ¢ hora de que entreguemos ao conhecimento da posteridade também
como era nossa geragao”.
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Ali, certamente, Eusébio manteve contato com pessoas de diversos locais e grupos sociais e
distintas culturas, obras e ideias.

Nao ¢ possivel apontar em qual momento Eusébio se converteu ao cristianismo e
integrou-se a comunidade cristd de Cesareia, uma dos mais antigas e relevantes do Império
Romano. Segundo os Atos dos Apdstolos, foi Filipe quem evangelizou esta cidade (At. 8, 40)
e ali, pela primeira vez, foram recebidos gentios no seio da comunidade cristd (At. 10, 44).
Apos a destruicdo de Jerusalém em 70 e da Diaspora de 135, a comunidade de Cesareia,
formada predominantemente por nio judeus, passou a ocupar um papel de destaque no
contexto do cristianismo palestinense.

A HE apresenta noticias sobre esta comunidade nos séculos II e III. Dentre elas,
encontra-se a informagdo da fundacdo de uma escola por Origenes, em 232 (HE VI 23, 4; 30;
32, 3; 39, 2). Foi nessa escola que Eusébio obteve sua educagio, como discipulo de Panfilio,?
o sucessor do fundador na direcdo deste centro de saber. Ali obteve conhecimentos em
diversas areas, como Sagradas Escrituras, Historia, Literatura, Filosofia, Geografia,
Cronologia, Exegese, Filologia e Paleografia, que utilizou para compor seus escritos.
Posteriormente, ele tornou-se o responsavel por esse centro de estudos.

A comunidade cristd de Cesareia foi afetada pela chamada “Grande Persegui¢do”,’
assim denominada devido ao seu longo tempo de duragdo, cerca de dez anos, iniciada com um
edito de 303. Nele decretava-se que os templos cristdos deveriam ser destruidos; as
escrituras, queimadas e os cristaos honestiores privados do direito a recorrer ao juizo, ficando
sujeitos a qualquer acdo do Estado. Também foram promulgados outros editos, que
impuseram aos cristdos de todas as cidades imperiais a obrigatoriedade do sacrificio aos

deuses.

8 Sobre Panfilio, ver o verbete PALLIS, Dimitrios. Pamphilus of Caesarea. In: ALLISON, Dale C. et al. (eds.).
Encyclopedia of the Bible and Its Reception. Berlim: W. de Gruyter, 2024.p. 1243-1246.

9 Sobre a chamada Grande Perseguigdo, ver, dentre outros: LUIJENDIJK, Anne Marie. Papyri from the great
persecution: Roman and Christian perspectives. Journal of Early Christian Studies, v. 16, n. 3, p. 341-369,
2008; ALEXANDRU, Ioan. The Great Persecution of Diocletian and Its Consequences. In: COVOLOQ, E. dal;
GASPARRO, G. Sfameni (Eds.). Costantino il Grande alle radici dell’Europa. Cidade do Vaticano: Libreria
Editrice Vaticana,2014,p.105-120; CARLAN, Claudio Umpierre. Vida e morte no mundo antigo: a tetrarquia e
a ultima perseguicdo aos cristdos (303-311). Herédoto: Revista do Grupo de Estudos e Pesquisas sobre a
Antiguidade Classica e suas Conexdes Afro-asidticas, v. 3, n. 1, p. 413-421, 2018; RICE, Carl R., KIERNAN,
Ben. Religious Violence in the Later Roman Empire: The Tetrarchic Persecutions, 302—-313 Ce. In: KIERNAN,
Ben, LEMOS, T. M., TAYLOR, Tristan S. (Ed.). The Cambridge World History of Genocide. Cambridge:
Cambridge University Press, 2023. p. 353-375.
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Por volta de 309, Panfilio foi preso e executado. Danz propds que Eusébio teria
permanecido, ao menos por algum tempo, preso junto ao Mestre, ocasido em que teriam
redigido juntos o livro Defesa de Origenes.!? Eusébio, em algum momento, refugiou-se em
Tiro, indo depois para o deserto egipcio de Tebaida. Ali testemunhou martirios e foi preso.
Ele foi liberado em 313, ano em que retornou a Cesareia.!!

Ainda em 313, Eusébio, com a morte do bispo Agapito, foi eleito seu sucessor. Neste
periodo o Edito de Mildo j& fora assinado e o cristianismo tornara-se uma religio licita. Foi
nessa conjuntura que, segundo Tabbernee, a primeira versdo da HE teria sido redigida, logo
seguida por outra, para incorporar informagdes sobre os atos oficiais promovidos a favor dos
cristdos por Constantino e Licinio.!?

Com o fim das persegui¢des € o reconhecimento legal, as comunidades cristds se
expandiram e organizaram-se. Nesse processo, surgiram controvérsias teoldgicas devido a
distintas interpretacdes dos fundamentos da fé cristd. Como letrado e, principalmente, bispo,
Eusébio participou de tais debates, em especial no tocante ao arianismo, apoiando Ario e seus
seguidores.

Sobre o tema, ha diversas interpretagdes. Cito alguns exemplos. Luis Aznar'3 defendeu
que Eusébio apoiou os arianos por motivos politicos, ndo por compartilhar ideias teologicas.
O seu objetivo seria fazer frente a S¢ de Alexandria, que defendia a autonomia da Igreja frente
ao Estado Romano, enquanto o bispo de Cesareia, como sera apresentado a seguir, propunha
uma distinta configuragdo. Para Velasco Delgado, o apoio de Eusébio a Ario estava motivado
“mas por lo que representaba la actitud de Arrio frente al absolutismo alejandrino que por
estar convencido de la plena verdad de su doctrina” (Velasco-Delgado, 2008, p. 27). Mais
recentemente, Samuel Fernandez propds que a participacdo de Eusébio na controvérsia esteve

vinculada a disputas sobre as interpretagdes do pensamento de Origenes. !4

10 Cf. <ccel.org/ccel/schaff/npnf201 iiiiii.Liii.htmI> Acesso em 05 de setembro de 2026.

"1 Desconhece-se como Eusébio escapou da morte ou mutilagio. Tal fato levou a que seus opositores, anos mais
tarde,em meio ascontrovérsias politicase teologicas, o acusassem de apdstata. Neste sentido, é provavelque, ao
apontarcomo Origenes escapou do martirio em diversas ocasides, estivesse buscando daruma explicagdo para o
seu proprio “livramento”: "e esta mesma e celestial graca o guardou em outras ocasides uma e outra vez —
impossivel dizer quantas—quando se conspirava contra ele devido ao seu excesso de zelo e de ousadia em favor
da doutrina de Cristo " (HE VI 3, 5).

12 TABBERNEE, William. Eusebius’ “Theology of Persecution”: As Seen in the Various Editions of his Church
History, Journal of Early Christian Studies, v.5,n. 3,p.319-334,1997.p. 326-330.

13 AZNAR, Luis. Introduccion. In: EUSEBIO DE CESAREIA. Historia Eclesiastica. Introd. y trad. Luis
Aznar. Buenos Aires: Nova, 1960. p. 7-28, 12.

14 FERNANDEZ, Samuel. Eusebio de Cesarea y la controversia arriana. Una nueva interpretacion del estallido

de la crisis. Estudios eclesiasticos, v.99,n. 389, p.413-443,2024.
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Todas essas hipoteses sao coerentes e ndo, de fato, se excluem. A essas, adiciono a
proposicdo de que Eusébio participou ativamente da controvérsia ariana também objetivando
um equilibrio de forcas e influéncias no ambito eclesiastico, evitando, assim, que um dos
bispados orientais se colocasse a frente dos demais, como cabeca de toda a organizacao
eclesiastica.'> Foi em meio a estas disputas que a HE recebeu sua terceira edi¢do (Tabbernee,
1997, p. 332).

Como j4 mencionamos, o Bispado de Cesareia era, desde o século II, devido a
destruicdo da comunidade de Jerusalém, a proeminéncia politica, econdmica e cultural da
cidade e a antiguidade de sua comunidade, o centro cristdo mais importante da Palestina.
Como tal, este episcopado possuia, no Oriente, dois bispados rivais: o de Alexandria e o de
Antidquia, também destacados por sua antiguidade, relacdo direta com os apodstolos e
produgdo teologica, j& que também abrigavam escolas. Assim, ndo foi mera coincidéncia que
tais sés tenham sido as mais atacadas pelos arianos e seus partidarios, por meio da deposigdo e
exilio de seus prelados.!®

Eusébio recusou-se, quando convidado pelo imperador, a assumir o bispado de
Antidquia apos a deposi¢ao de Eustaquio, porém, sugeriu o nome de um de seus partidarios.
Tal fato reforga a ideia de que a inten¢do do bispo de Cesareia, ao intervir na controvérsia
ariana, visava, antes de tudo, a um equilibrio de forgas entre os principais centros cristaos
orientais.

Eusébio também esteve relacionado ao Concilio de Nicéia, reunido em 325, cerca de
12 anos apds o Edito de Mildo. Ele, inclusive, deixou um relato dessa assembleia na sua Vida
de Constantino.!” Tradicionalmente, a historiografia tem apontado o protagonismo do escritor
nessa reunido, inclusive propondo uma férmula de fé consensual. Contudo, em estudo recém
publicado, Samuel Fernandez apresenta uma interpretagdo contraria. Ele destaca que o bispo
de Cesareia participou do encontro apds ser condenado no sinodo de Antidoquia, que fora
realizado no mesmo ano, por razdes teoldgicas e apoiar Ario. Assim, sustenta que Eusébio

“no se presentd en Nicea como un tedlogo destacado, sino que recurrid a Nicea como

150 que efetivamente ocorreu no Ocidente, durante a Idade Média, quando o bispa do de Roma buscou submeter
as demais dioceses sob a sua lideranca e dire¢ao.

16 Bustaquio de Antidquia e Marcelo de Ancira foram depostos de seus bispados e Atanasio de Alexandria,
exilado.

17 EUSEBIO De Cesareia, Life of Constantine 111, 15-22, disponivel em <.newadvent.org/fathers/25023.htm>.
Acesso em 05 de setembro de 2026.
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instancia de apelacion y debid profesar su fe en calidad de excomulgado” (Fernandez, 2023,
p. 117).

Neste contexto de disputas, a lideranga crista também passou a ganhar cada vez mais
espaco junto a corte. Neste sentido, em 335, Eusébio foi convidado a participar, em
Jerusalém, como orador nas cerimonias relacionadas a dedicacdo da Igreja do Santo Sepulcro,
e em 336 em Constantinopla, como parte das celebragcdes do trigésimo aniversario da
ascensdo de Constantino a lideranga e governo do Império. A escolha do bispo de Cesareia
pode ser explicada pelo dado, ja realcado, de que a sua Sé era a de maior destaque da
Palestina, regido onde fora construido o templo, bem como por sua perspectiva politico-
teologica.'®

O discurso proferido na ocasido ¢ relevante para a compreensdo da perspectiva do
grupo que via a politica favoravel a Igreja implantada pelo imperador de forma positiva.
Eusébio elaborou uma argumentag¢do que procurou legitimar, por um lado, o novo status dos
cristdos, e, por outro, a propria politica desenvolvida pelo Imperador. Para o historiador, o
Império Romano, com suas conquistas, construiu uma unidade politica e cultural que foi
incrementada com o reconhecimento da legalidade do culto cristdo por Constantino. O
Império tornara-se, entdo, na concep¢do do bispo, uma entidade politico-religiosa sob a
direcdo de um unico lider escolhido de Deus, cuja missdao era levar a fé cristd aos povos
pagaos.

Assim, Constantino era, na visdo de Eusébio, a um s6 tempo o libertador do Império
Romano das garras da tirania, o benfeitor da Igreja Crista, o lider condutor da cristandade que
se formava como uma espécie de sacerdote, que ocupava o lugar de intermediario entre os
seus suditos e o proprio Deus. Neste sentido, considerava o imperador como o lugar-tenente
de Deus na terra.

Apo6s proferir o discurso, segundo Tabbernee, Eusébio elaborou a quarta e tltima
edicdo da HE (1997, p. 333). Alguns anos depois, o bispo faleceu. Como indica o
Martirologio Sirio, sua morte ocorreu em 30 de junho de 339, com cerca de 80 anos. Com

sua vida e obras, marcou a sociedade de seu tempo em diversos campos como porta-voz dos

18 Uma analise recente sobre esses discursos e sua transmissao encontra-se em WIENAND, Johannes. Eusebius
in Jerusalem and Constantinople: two cities, two speeches. In: KLEIN, Konstantin M.; WIENAND, Johannes
(ed.). City of Caesar, city of God: Constantinople and Jerusalem in late antiquity. Walter de Gruyter GmbH &
Co KG, 2022.p. 185-213.
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cristdos que reconheciam a politica implantada por Constantino como a efetivacdo do

esperado triunfo do cristianismo.

3 A HISTORIA ECLESIASTICA

Eusébio escreveu obras sobre distintas tematicas e formatos: cronologias, apologias,
panegiricos, biografias, historias e tratados de exegese e teologia.'® Do conjunto de escritos
atribuidos ao bispo de Cesareia, foram analisados para a elaboragdo deste artigo alguns
capitulos da HE. Faz-se fundamental, contudo, uma apresentagao geral deste volume, que foi
redigido, revisto e ampliado em um periodo de cerca de 40 anos.?°

A HE estd dividida em dez livros, que relatam a histéria do cristianismo desde o
nascimento de Jesus até as primeiras trés décadas do IV século. Os livros I ao VII apresentam
trés momentos: o de Cristo, o apostolico e a etapa chamada pos-apostolica, que compreende o
periodo posterior aos apdstolos e se estende até os acontecimentos da geracdo do autor. Nos
livros VIII ao X s3o expostos os acontecimentos contemporaneos a Eusébio.

Os eventos narrados sdo frutos de uma selecdo. Assim, em HE I, 1-2, s3o listados os
principais temas tratados: as liderancas das Igrejas consideradas pelo autor como as mais
ilustres; os mestres e escritores cristaos; os hereges; os ataques dos pagaos aos cristaos; os
martirios e os castigos ao povo judeu.

Essa selecdo tematica pode explicar porque Eusébio intitula a sua obra historica como
eclesiastica. No decorrer da HE ele procura demonstrar que, a comegar por Jesus Cristo, que
cumpriu uma missdo terrena, os seus seguidores estdo inseridos na Historia, elaborando
doutrinas, organizando e lutando pelo cristianismo. Assim, procurou sublinhar que seu foco
ndo eram os cristdos em geral, mas os bispos, os mestres, os pregadores, os martires, ou seja,
0s responsaveis por institucionalizar, registrar, estudar, testemunhar e manter a mensagem de
Cristo no decorrer da historia humana.

Como erudito, Eusébio certamente conhecia as regras da historiografia classica e da

retorica. Entretanto, ao desenvolver os temas que selecionou, inovou e teve consciéncia

19 Para uma listagem das obras de Eusébio, ver <ccelorg/ccel/schaff/npnf201/npnf201.iiiiiiiiihtmI>.
Consultado em 05 de setembro de 2026.

20 Sobre o processo de escrita da HE ver, além do citado Tabbemee, BARNES, Timothy D. The Editions of
Eusebius’ Ecclesiastical History,” Greek, Roman, and Byzantine Studies, n. 21, p. 191-201, 1980; LOUTH,
Andrew. The Date of Eusebius’ Historia Ecclesiastica, The Journal of Theological Studies, n. 41,p. 111-123,
1990.
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disso.?! Assim, no livro V, afirma que outros, ao elaborarem suas histdrias, preocuparam-se
com guerras, generais, soldados fiéis a patria; em sua narrativa, porém, abordou os
“defensores da verdadeira religiao” (HE V, Preambulo, 3).

Além de uma mudanga de objeto, houve uma mudanga de perspectiva, motivada pelos
valores cristdos, ainda ndo hegemodnicos na sociedade romana tardo-antiga. Desta forma, a
narrativa presente na HE se fundamenta em uma compreensao propria da Historia, universal,
linear e progressiva, pois era dirigida pela providéncia divina; tendo como ponto central a
encarnacao de Cristo e cujo o objetivo final era a salvacdo da humanidade.

Mesmo tendo sido revisada em algumas ocasides, ¢ possivel identificar um eixo
central na He: a preocupagdo em demonstrar que a Igreja do I'V século, vista como triunfante
pelo autor, era a legitima herdeira dos ensinamentos de Cristo. Neste sentido, os temas
selecionados ¢ a forma como foram encadeados objetivavam demonstrar que Jesus era o
ponto de unido entre as antigas e novas profecias, o0 Logos divino encarnado, que transmitiu
aos apostolos a revelacdo e estes, a Igreja, que, guiada por Deus, conservou-a intacta, mesmo
enfrentando perseguicdes e heresias, até a sua vitoria final sobre o Estado pagao.

Pelos dados que o proprio autor nos fornece (HE I 1,4), pode-se concluir que seu
método de escrita se baseava na coleta, leitura, sele¢io, edi¢do e ordenagdo de suas fontes.??
Trechos escolhidos eram transcritos, funcionando como material base. A estes, Eusébio ia
acrescentando comentéarios e observagdes, construindo, assim, a sua narrativa, sempre
centrada em personagens que, segundo o seu juizo, por suas agdes e/ou producao teologica,
foram cruciais para o crescimento da Igreja.

A circulagdo da HE, ja no decorrer do IV século, foi, provavelmente, grande, pois logo
foi traduzida para o siriaco, arménio e latim. Além disso, este livro tornou-se uma espécie de

modelo de texto historico cristao, que foi seguido por diversos autores.

21 Eusébio sublinha: "... somos até agora os primeiros a abordar o tema, como quem enfrenta um caminho
deserto e sem pistas” (HE I, 1,3).

22 E provavel que muitas obras consultadasja se encontravam na biblioteca da Sé de Cesareia. Sobre a biblioteca
de Cesareia, ver HARTOG, Paul. Pamphilus the Librarian and the Institutional Legacy of Origen's Library in
Caesarea. Theological Librarianship, v. 14, n. 1, p. 22-34,2021 e ALTSHULER, Mor. What Caesarea Has to
Do with Alexandria? The Christian Library of Caesarea Reconsidered. Scripta Classica Israelica, v. 43, p. 45—
66,2024.

42



Andréia Cristina Lopes Frazdo da Silva. Os Martirios de cristdos no governo do imperador Marco
Aurélio segundo a Historia Eclesiastica de Eusébio de Cesareia

4 OS MARTIRIOS CRISTAOS SOB MARCO AURELIO SEGUNDO A HE

Marco Elio Aurelio Antonino Vero, mais conhecido como Marco Aurelio,?? nasceu
em 121. Era filho de Domicia Lucila, a jovem, e de Anio Vero e, como tal, vinculado a
diversas familias de prestigio em Roma e das provinciais imperiais. Foi adotado por Antonino
Pio em 138, ficando associado a seu governo imperial, e o sucedeu em 161, compartilhando o
governo com seu irmao adotivo, Lucio Elio Aurelio Cémodo, ou Lucio Vero, até a morte
deste, em 169. Além de governante, dedicou-se a filosofia, redigindo a obra Meditagdes.
Morreu em 180, vitima de peste.

Eusébio apresenta os eventos ocorridos durante o governo de Marco Aurelio,?*
seguindo as tematicas eleitas por ele, ja assinaladas, a partir da HE IV 14, 10, finalizando em
HE V 9. Vale sublinhar que o historiador salienta que Marco Aurelio governou “junto com
seu irmdo Lucio” (HE IV 14, 10). Santos Yanguas defende, contudo, que Lucio Vero
mantinha-se “indiferente ante los asuntos publicos” e “aunque habiendo sido considerado
durante 8 afios igual a Marco Aurelio (en realidad solamente de nombre, ya que este ultimo
tomaria a su cargo todas las responsabilidades del Estado)” (Santos Yanguas, 2024, p. 52).
Esse realce, em nossa perspectiva, ndo ¢ gratuito e se relaciona as representacdes dos
martirios apresentadas na HE, como serd apontado.

Ainda segundo Santos Yanguas (2024), durante o seu governo, Marco Aurélio, dentre
outras iniciativas, manteve boas relacdes com o senado; lancou mao de delegados imperiais,
buscando interferir de forma mais efetiva nas questdes locais; ampliou o programa dos
Alimenta; e enfrentou a0 menos uma sublevacdo, a de Avidio Cassio, em 175.2° Ele também
enfrentou guerras nas fronteiras oriental com os partos e, na ocidental com os germanos; um
surto de peste e inundagdes do Tibre. Face a esse contexto de crise, segundo Ruiz Bueno, o
imperador multiplicou as cerimoOnias religiosas objetivando “aplacar la ira de los dioses”

(Ruiz Bueno, 2003, p. 289), o que pode ser relacionado aos martirios ocorridos no periodo.

23 Sobre Marco Aurélio ver, dentre outros: GRIMAL, Pierre. Marco Aurélio: o imperador filosofo. Sao Paulo
Editora Schwarcz-Companhia das Letras, 2018, DINUCCI, Aldo. Marco Aurélio-Cartas, discursos e editos
célebres. Campinas: Auster, 2025.

24 No decorrer da narrativa, o bispo denomina o imperador de distintas formas: Marco Aurelio Vero (HE IV
14,10), Marco (HE V 5,6), Antonino Vero (HE V Prologo, 1), Antonino (HEIV 14,10 e V 9). Tal fato, segundo
Velasco-Delgado, dificulta, em alguns pontos, a sua identificagao.

25 Sobre Avidio Céassio, ver JARVIS, Paul. Avidius Cassius and Maecianus in the Historia Augusta.
Mnemosyne, v. 68, n. 4, p. 666-676, 2015 ¢ KEMEZIS, Adam M. Avoiding the Eastern Question: Avidius
Cassius and the Antonine Succession in Cassius Dio. In: MADSEN, Jesper Majbom; LANGE, Carsten Hjort
(ed.). Cassius Dio the Historian: Methods and Approaches. Leiden: Brill, 2021. p. 195-222.
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Segundo a tradig¢do, os cristdos foram alvo de 10 perseguigdes no ambito do Império
Romano. A quarta foi associada ao governo de Marco Aurelio (De Boni, 2014, p. 138).
Estudos historiograficos, contudo, apontam que até 250 ndo existiram perseguigdes gerais em
todas as regides do Império (Ruiz Bueno, 2003, p. 306). Estao registrados, contudo, episodios
localizados de martirio nesse periodo, como os de Felicidade, matrona romana, e seus filhos;
de Justino e seus companheiros, dos cristdos de Lion, Viena e Scili,?® bem como a condenagdo
ao exilio nas minas da Sardenha.?’ Santos Yanguas data o martirio de Policarpo em 165, ou
seja, também no periodo de Marco Aurélio (2024, p. 165).

Em fins do século II, o cristianismo havia se expandido para varias regides do Império
Romano, com adeptos em diversos grupos sociais € ja transmitido de geragdo em geracdao. A
populagdo e as autoridades os distinguiam dos judeus e havia se cristalizado uma perspectiva
propria sobre os seguidores de Cristo. Ja existiam templos e uma hierarquia organizada, que
enfrentava conflitos internos e dissidéncias. Os cristdos também desenvolviam atividades
assisténcias. Ou seja, como ressalta De Boni, os adeptos do cristianismo ndo eram mais uma
novidade e participavam da vida cotidiana, salvo nas cerimdnias religiosas que identificavam
como pagas (De Boni, 2014, p. 153-154).

Segundo Ramoén Teja, Marco Aurélio possuia uma aversao pessoal contra os cristaos e
demais cultos novos (Ramon, Teja, 1981, p. 86). Assim, em sua obra, Meditagdes, faz criticas

ao grupo:

Que esteja a alma disposta para, a qualquer momento, libertar-se do corpo e
ser extinta, ou dispersa ou permanecer integra. Mas que essa disposi¢do
provenha do proprio discernimento e decisdo de alguém, ndo unicamente da
resisténcia obstinada, como ocorre com os cristdos, mas de maneira
ponderada e digna capaz de persuadir os outros, dispensando a exibicdo de
uma tragédia.?®

A historiografia defende ndo houve uma nova postura oficial imperial em relacdo aos
cristdos sob marco Aurelio. Keresztes, ainda nos anos 1960, propds que neste periodo
ocorreram dois grandes surtos de persegui¢des relacionados as tentativas imperiais de

restaurar o Império (1968, p. 321-341). Desta forma, segundo este autor, sob as pressodes

26 Fusébio ndo menciona o martirio de Felicidade e seus filhos, nem as mortes de Scili. Todos esses documentos
estdo publicados. Cf. RUIZ BUENO, 2003, p. 288-355.

27 Essa informagdo também ndo éincluida na HE, mas se encontra em Hipolito de Roma, Refutagdo de todas as
Heresias 1X, 12, 10, disponivel em <newadvent.org/fathers/050109.htm>; Acesso em 06 de setembro de 2026.
28 A transcrigdo provém do livro XI, 3. MARCO AURELIO. Meditacdes [livro eletronico]. Tradugio e notas de
Edson Bini. Sdo Paulo: Edipro, 2019.
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populares face aos problemas enfrentados entdo, os decretos que, a principio, visavam
combater as supersticdes e restaurar a Pax, foram usados contra os cristdos. Essa interpretacao
ainda ¢é seguida por alguns estudiosos.?®

Segundo Santos Yanguas, os martirios sob Marco Aurélio ndo foram fruto de uma
determinagdo geral do imperador, mas da agdo das autoridades locais que, cedendo a pressoes
da multiddo, utilizaram as normas ja existentes. Assim, mantiveram-se vigentes as
determinagdes anteriores de Trajano, reafirmadas por Adriano, e aqueles que se negavam a
sacrificar perante as estatuas dos imperadores poderiam ser encarcerados e executados (Santos
Yanguas, 2024, p. 166). O autor ressalta, contudo, que, naquele contexto, houve uma
mudanga no significado de tal culto, que passou a ser visto como “un acto de lealtad politica,
exigido de manera general a todos los habitantes de las provincias imperiales” (Santos
Yanguas, 2024, p. 314).

E nesta conjuntura que se consolida o debate entre cristianismo e paganismo, por meio
da redacao de textos dirigidos aos imperadores ou aos homens letrados do Império. Por meio
destes escritos, € possivel identificar como os cristdos eram vistos pelos seus contemporaneos.
Celso, que escreveu O discurso verdadeiro contra os cristaos por volta de 178, por exemplo,
acusa o grupo de ndo participar da vida social e politica do Império (1988, p. 122-123).3° E
Minucio Felix, cristdo que compoOs sua obra, provavelmente, durante o governo de Marco
Aurélio, cria um discurso ficticio, que atribui a Cecilio, no qual reproduz acusagdes,

certamente correntes no momento, contra os cristaos3!:

Eu ouvi que eles adoram a cabeg¢a de um jumento (...). Alguns dizem que
veneram os 6rgaos genitais de seu pontifice e sacerdote, adorando, por assim
dizer, a propria natureza de seu progenitor comum. (...) Agora, a historia
sobre a iniciagdo de nedfitos € tdo detestavel quanto amplamente conhecida.
Uma crianga, coberta de comida para enganar os incautos, ¢ colocada diante
daquele que deve ser maculado pelos ritos: essa crianga ¢ morta pelo
discipulo — incitado a desferir golpes aparentemente inofensivos sobre a
camada de alimentos — por meio de feridas ocultas e traicoeiras. Com
avidez — que horror! — eles lambem o sangue da vitima; com sofreguidao,

29 Chevitarese compartilha dessa ideia. CHEVITARESE, André Leonardo. Cristianismo e Império Romano. In:
CHEVITARESE, André Leonardo; SILVA, Gilvan Ventura da (org.). Cristianismos no Império Romano. Rio
de Janeiro: Mauad X, 2021.p. 161-173,p. 172.

30 CELSO. El discurso verdadeiro contra los cristianos. Introduccién y notas Serafén Bodelon. Madrid:
Alianza, 1988.p. 122-123.

31 Nas obras dos apologistas sdo citados diversos outros crimes dos quais sio acusados os cristios, como
ateismo, canibalismo, incesto, orgias. Sobre as acusa¢des dirigidas aos cristdos na época de Marco Aurélio ver,
além do citado Mintcio Felix, O Apologético de Tertuliano e a Legagdo em favor dos cristdos de Atenagoras,
textos disponibilizados na internet em <newadvent.org/fathers>.
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despedagam seus membros. Por meio dessa vitima, unem-se em um pacto
(...) comprometem-se ao siléncio mutuo. (tradugdo livre da autora)??

A essa perspectiva sobre os cristdos vinculam-se outros fendmenos apontados por
Santos Yanguas, que poderiam explicar as perseguicdes e martirios ocorridos no periodo.
Dentre eles, destaco dois, que podem ser interrelacionados: “la presion ejercida por las masas
populares, en especial las correspondientes a los centros urbanos de las provincias griegas y
orientales” e “el desarrollo y difusion de una desviacion en el seno del cristianismo, el dogma
montanista” (Santos Yanguas, 2024, p. 166).

O montanismo se desenvolveu no século II. Seus iniciadores teriam sido Montano,
Priscila e Maximila, cristdos da Frigia. Eles praticavam o profetismo; anunciavam o eminente
fim do mundo e a volta do Senhor; exigiam jejum perpétuo; renuncia ao casamento e fuga
diante do martirio. Este movimento logo se espalhou pelo Império, conquistando muitos
simpatizantes. Dentre estes, o mais conhecido foi Tertuliano.’® Chevitarese sublinha que,
devido a expansdo do montanismo, as comunidades cristds passaram a ser vistas como
“politicamente suspeitas”, pois tal corrente possuia “uma atitude rigidamente intransigente em
relagdo ao Estado”, “comportamento abertamente provocativo”, “reivindicagdes carismaticas
e proféticas” e “sede por martirio” (Chevitarese, 2021, p. 172).

Ou seja, devido a recusa em cultuar ao imperador, e, com a expansao do montanismo,
o desenvolvimento de um comportamento considerado peculiar por parte de alguns, os
cristdos foram vistos pela populagdo como os responsaveis pelos desastres publicos,
pressionando as autoridades para puni-los. Para tal, com base nas normas estabelecidas por

Trajano, ocorreram condenagdes.

32 Texto em inglés, disponivel em <newadvent.org/fathers/0410.htm >. Acesso em 06 de setembro de 2026: “I
hearthatthey adore the head of an ass (...). Some say that they worship the virilia of their pontiff and priest, and
adore the nature, as it were, of their common parent. (...) Now the story about the initiation of young novices is
as much to be detested as it is well known. An infant covered over with meal, that it may deceive the unwary, is
placed before him who is to be stained with their rites: this infant is slain by the young pupil, who has been urged
on as if to harmless blows on the surface of the meal, with dark and secret wounds. Thirstily — O horror!— they
lick up its blood; eagerly they divide its limbs. By this victim they are pledged together; (...) they are covenanted
to mutual silence

33 Sobre 0 movimento ver, dentre outros: TREVETT, Christine. Montanism: Gender, authority and the new
prophecy. Cambridge: Cambridge University Press, 1996; FOBE, Jean Luc. Montanismo: primeira
manifestagdo comunitaria carismatica e influéncia no cristianismo historico. Azusa: Revista de Estudos
Pentecostais, v. 14, n. 2, 2023, CROSTINI, Barbara et al. " Montanism" in the Roman World: The New
Prophecy Movement from Historical, Sociological, and Ecclesiological Perspectives. Festschrift for William
Tabbernee on the Occasion of His 80th Birthday. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2024, FERNANDES,
Dalia Santos. Carisma e heresia no Cristianismo Primitivo. Ad Aeternum, v.2,n. 10,p. 196-217,2025.
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Mas ao representar os martirios, Eusébio ndo se fundamenta em aspectos juridicos ou
sociais e segue a sua visdo providencialista em relagdo ao Império Romano. E, como sublinha
Velasco-Delgado, busca fazer uma distingdo entre Marco Aurélio e Lucio Vero,** que foi
diretamente agraciado por um milagre (HE V 5, 1).35 A inserc¢do de tal relato pode explicar a
preocupa¢do do bispo de Cesareia em destacar os dois como sucessores de Antonino Pio.

Em HE V 5, apos apresentar os relatos de martirio, sob o titulo “De como Deus
atendeu as oragdes dos nossos e fez chover do céu para o imperador Marco Aurélio” ¢ narrado
um episoddio que teria ocorrido quando o exército romano, sob a lideranga de Lucio Vero,36
estava em luta contra os germanos e sarmatas e sofria devido a sede. Quando se encontravam
diante do inimigo, um grupo de soldados cristaos teria ficado de joelhos e orado. Nesse
momento, teria surgido um furacdo, pondo em fuga os adversarios, enquanto uma chuva caiu
sobre o exército romano, saciando-lhes a sede e reanimando-os.

Eusébio ainda afirma que este relato se conserva ndo s6 em textos cristdos, como
também pagdos.’” Ressalta, porém, que os pagdos somente relatam o milagre, ndo a causa: as
oracdes. Desta forma, cita de forma indireta um texto de Tertuliano, salientando que este autor
cristdo afirma que foram conservadas cartas do Imperador Marco Aurélio, nas quais “ele
mesmo atesta que, estando seu exército a ponto de perecer na Germania por falta de agua,
salvou-se pelas oragdes dos cristdos. E segue dizendo Tertuliano que o imperador ameagou
inclusive com a pena de morte aos que tentassem acusar-nos” (HE V 5, 6).

E possivel que Eusébio conhecesse varias versdes deste mesmo fato, mas optou por
citar Tertuliano, apds narrar diversos martirios, porque suas informagdes se adequavam
melhor a sua tese central: o imperador, ainda que tenha permitido perseguicdes, acabou por
reconhecer a importancia do cristianismo para o bem estar geral do Império Romano. E mais!
O autor vincula romanidade ao cristianismo; ou seja, Deus ¢ aliado dos romanos, auxiliando-
os em suas batalhas contra os seus inimigos.

Seguindo as tematicas eleitas como eixos de sua obra, como ja anunciado, Eusébio

dedica alguns capitulos para narrar martirios ocorridos sob Marco Aurélio. Assim, ha relatos

34 CHEVITARESE, 2021, nota 135, p. 290.

35 O texto da HE informa que estd relatando um acontecimento ocorrido com “o irmao deste, Marco Aurélio
César” (HE V 5,1).

36 Sigo, aquia interpretagdo de Velasco-Delgado. Cf. 2008, nota 135, p. 290.

37 Segundo Velasco-Delgado, esse episddio é narrado por Dion Céssio, que informa que “ocurri6 en la batalla
contra los cuados”,em 171 ou 172; Claudiano; Temistio; Apolinario (Op. cit, notas136¢ 138, p. 291 e nota 139,
p-292).
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no livro IV, capitulos 15, 16 ¢ 1738 e no V, 1, 2, 3 e 4, além de fazer mengdes pontuais a
outras paixdes em outros pontos da sua obra.

O primeiro narrado, em HE IV 15, ¢ o de Policarpo e de outros cristdos em Esmirna.
Este acontecimento foi tradicionalmente situado por volta de 155, logo, ainda no governo de
Antonino Pio (Sordi, 1988, p. 71-72). Eusébio, contudo, data o evento no governo de Marco
Aurélio (HE IV 15, 1), o que vem sendo aceito por alguns historiadores.3? Como o objetivo do
artigo ¢ discutir a forma como a HE representa os martirios, a exata datagdo torna-se uma
questao irrelevante; sera seguida, portanto, a datacao dada pelo bispo de Cesareia.

Para narrar os martirios de Esmirna, Eusébio utiliza como fonte uma carta que teria
sido escrita pelos proprios membros da comunidade crista desta cidade, dirigida as "... todas
as comunidades da santa Igreja catolica, forasteiras em todo lugar" (HE IV 15, 3). Este texto
foi transmitido,*? o que nos permite contrapor a versdo apresentada na HE.*!

Tomando por base a carta, a HE relata, primeiramente, a morte de Germanico (HE IV
15, 14). Face ao que ¢ posteriormente narrado sobre Policarpo, as noticias sobre esse martirio
sdo pontuais. Apds ressaltar sua coragem e juventude, o texto eusebiano informa que apesar
do proconsul ter tentado dissuadi-lo a renunciar a fé, “...ele ndo vacilou, mas valentemente
atraiu para si as feras, quase forcando-as e aticando-as, para poder afastar-se mais
rapidamente da vida injusta e criminosa daqueles” (HE IV 15, 5).

Em contraste com o comportamento de Germanico, a HE apresenta Quinto, que
chegara recentemente da Frigia. Segundo relata Eusébio, ... esse homem langou-se ante o
tribunal de forma demasiado precipitada e sem a devida cautela ...” (HE IV 15, 8). O
resultado? Ficou com medo e “abandonou a salvagao” (HE IV 15, 7). Esta atitude suscitou
criticas do narrador da HE.

A seguir, ¢ relatado o martirio de Policarpo, bispo da cidade desde o inicio do século II
(HE IV 15, 9 - 40). Ele ¢ o grande protagonista e para o qual Eusébio dedica a maior parte
do capitulo 15, apresentando, com diversos detalhes, a sua prisdo, o seu interrogatorio € a sua

morte. Segundo a carta e a HE, o bispo esmirnense estava ciente de que seu martirio ocorreria

38 Os martirios relatados nesse capitulo ocorreram antes do governo de Marco Aurélio.

39 Como assinalado anteriormente, Santos Yanguas, porexemplo, data o martirio de Policarpo em 165. SANTOS
YANGUAS, Narciso. El emperador Marco... op. cit., p. 165

40 Sobre a traducdo manuscrita e outras informacgoes sobre a carta. Ver
<portalsds.ox.ac.uk/articles/online_resource/E00035_The Greek Martyrdom of Polycarp_describes_the mart
yrdom_of Polycarp Polykarpos bishop and martyr of Smyma S00004 including accounts_of miracles and
_references to the veneration of his remains Written in_Smyma_western_Asia_Minor bet/13795253>.
Acesso em 04 de setembro de 2026.

41 Esta carta foipublicada, em versdo bilingue latim- espanhol por RUIZ BUENO, 2003, p. 265-279.
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em breve e, portanto, ndo fugiu daqueles que vinham busca-lo. Ao ser encontrado, convidou-
os para jantar ¢ lhes pediu um tempo para orar. Esta atitude levou, segundo a HE, que, dentre
os perseguidores, muitos se arrependessem porque um homem tao veneravel seria condenado
a morte (HE IV 15, 14). Trata-se, provavelmente, de uma adicdo, ja que a versdo da carta
consultada diz somente que os seus inimigos ficaram em “estupor”.*? Eusébio parece querer
ressaltar que o comportamento cristao era bem visto mesmo pelos “pagaos”.

Quanto ao processo de Policarpo, seguindo em linhas gerais a sua fonte, Eusébio
demonstra que, apds ser preso, ele foi levado as autoridades locais, que tentaram persuadi-lo a
negar a Jesus. Ele, porém, manteve-se fiel, chegando inclusive a profetizar a forma de seu
suplicio: "morrer por Cristo no fogo" (HE IV 15, 10).

Ainda segundo a carta citada por Eusébio, a propria multidao participava do processo,
tendo um lugar de destaque, e, em meio dela, os judeus eram os mais entusiasmados, “como
de costume” (HE IV 15, 29). Ainda que seguindo sua fonte, a op¢cdo de manter o realce ao
papel dos judeus no processo de Policarpo na HE provavelmente tinha como objetivo
demarcar as diferencgas entre os dois grupos, que compartilhavam um livro sagrado, o Antigo
Testamento, e celebravam a Pascoa, ainda que com sentidos distintos.

Ap6s orar, Policarpo foi levado a fogueira. Ai ¢ narrado um evento maravilhoso: seu
corpo nao exalava odor de carne queimada, mas um aroma agradavel, e ndo era consumido
pelo fogo. Assim, ele recebeu um golpe, de onde saiu tanto sangue que apagou o fogo.

Apesar dos judeus insistirem junto as autoridades para que o corpo nao fosse entregue
aos cristdos de Esmirna, eles conseguiram recolher seus ossos, que foram guardados. O texto
também indica que a comunidade passou a comemorar o dia de seu martirio. Comparando a
versdo da carta com a da HE, verificou-se que Eusébio justifica tais atos: “para memoria dos
que lutaram e para exercicio e preparacao dos que terdo que lutar” (HE IV 15, 44).

Eusébio finaliza a narrativa, transcrevendo, mais uma vez, a carta, que diz:

Tal foi o final do bem-aventurado Policarpo. Ainda que sejam doze o
numero dos martirizados em Esmirna, junto com os de Filadelfia, ele é o
unico de quem todos mais se recordam, ao ponto de que inclusive os pagaos
estdo falando dele em todas as partes» (HE IV 15, 45).

42 0 termo usado na versdo latina é “stupefactis”. RUIZ BUENO, 2003, p. 270.
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A HE informa, portanto, que a carta da igreja de Esmirna continha outros relatos de
martirios. Velasco Delgado propde que essa foi uma deducdo de Eusébio pela forma como os
textos estavam reunidos no volume que consultou (Velasco-Delgado, 2008, p. 233). Eusébio
passa entdo a mencionar outros martirios, que teriam sido contemporaneos aos de Germanico
e Policarpo e, portanto, em sua perspectiva, também sob o governo de Marco Aurélio.

Primeiro faz referéncia a paixdo de Metrodoro, que foi langado ao fogo, como
Policarpo. O particular, nesse caso, € o realce ao fato de se tratar de um presbitero marcionita
(HE IV 15, 46), um grupo considerado como herege pelo escritor, conforme HE 1V 11, 9.
Depois menciona a Pionio (HE IV 15, 47), sublinhando as suas a¢des em defesa e expansao
da fé cristd. Porém, sobre seu suplicio ndao da detalhes, remetendo os leitores para “o escrito
que dele trata”43 e para uma compilacdo que o proprio escritor teria preparado (“incluido
entre os martirios dos antigos, por nos recopilados’).44 Por fim, informa que, em Pérgamo,
cidade também situada na Asia, ocorreram os martirios do bispo Carpo, do diacono Papilo e
de uma mulher, Agatonice, s6 afirmando que ‘“acabaram gloriosamente despois de muitas e
ilustres confissoes (HE IV 15, 48).45

No capitulo seguinte ¢ relatado o martirio de Justino (HE IV 16). O titulo indica que
ele morreu em Roma, quando estava em idade avancada. Eusébio salienta que o episoédio
ocorreu “por este mesmo tempo”, ou seja, no governo de Marco Aurélio. Segundo Ruiz
Bueno, a morte ocorreu por volta de 163. Na ocasido, era prefeito da cidade Junio Rustico,
amigo pessoal do Imperador. O pesquisador, que publicou as atas do martirio, ressalta que se

trata de um texto auténtico, ndo romanceado, reproduzindo o protocolo do interrogatdrio

43 Para Velasco-Delgado, o escrito a que Eusébio se refere seria uma versio do texto conhecido como Actas de
Pionio. Idem,nota 119,p. 234. Esse texto, também denominado Martyrdom of Pionios (BHG 1546) relata,além
da morte de Pionio, a de Metrodoro. Cf. RIZOS, Efthymios. Cult of Saints, E00145, Disponivel em
<csla.history.ox.ac.uk/record.php?recid=E00145> e RIZOS, Efthymios. Cult of Saints, E00096 Disponivel em
<csla.history.ox.ac.uk/record.php?recid=E00096>. Acessos em 05 de setembro de 2026.

44 Essa ¢ uma referéncia a obra eusebiana, conhecida como Compilacdo de antigos martirios, que se perdeu.

45 As Atas que relatam estes martirios foram encontradasno século passado (Ruiz Bueno, 2003, p. 374). Eusébio
provavelmente as conheceu (HE IV 15, 48). Por meio das atas, o motivo da execugdo de Carpo e Papilo, que
também foram queimados vivos, foi a recusa em sacrificar os idolos e venerar aos deuses. Agatonice ofereceu-se
ao martirio; acreditando ter sido chamada “dos céus” para este sacrificio. Alguns autores defendem que estes
martires foram influenciados pelo montanismo. Talvez, por este motivo, Eusébio tenha optado por so citar tal
martirio, sem apresentar detalhes.
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(Ruiz Bueno, 2003, p. 305-316).4¢ Por meio destas versdes do documento, sabe-se que Justino
ndo foi morto sozinho, pois as atas também mencionam outros nomes.*’

Eusébio ndo cita nem transcreve tais atas, provavelmente porque nao chegou a
conhecé-las. Desta forma, utilizou como fontes os proprios escritos justinianos, bem como 0s
de Taciano, que foi discipulo do cristdo, mas acabou por abandonar a f¢. Com base nesses
textos, o historiador defende que Justino foi vitima da conspiragdo de um filésofo
denominado Crescente, descrito como um "... homem que se esfor¢ava em levar uma vida e
uma conduta bem adequadas ao cognome de cinico" (HE IV 16, 1). O historiador de
Cesareia, transcrevendo trechos das obras de Justino e Taciano, apresenta os motivos que
levaram a delacdo do cristdo: divergéncias no campo da filosofia, bem como as criticas que
este dirigiu a Crescente por chamar os cristdos de ateus e impios sem conhecer suas ideias
(HE1V 16,3 -7).

O bispo de Cesareia ressalta que Justino previu que seria morto “vitima das
maquinagdes de Crescente” (HE IV 16, 7). Ele também indica, usando um texto de Taciano,
que Crescente buscou uma forma de “precipitar Justino na morte” (HE IV 16, 9). Para dar
sustentacdo a essa ideia, ele transcreve um trecho da Apologia de Justino, no qual sdo
mencionados debates publicos que o apologista manteve com tal filésofo. O historiador nao
informa nada sobre o processo e execucao do martir, mas conclui, também com o uso de
escritos de Taciano, que o cristdo fora morto porque “pregando a verdade, havia provado que
os filésofos eram uns glutdes e embusteiros” (HE IV 16, 9).

No capitulo 17, Eusébio, transcrevendo Justino, apresenta o relato do processo e o
martirio de Ptolomeu, Lucio e de um terceiro homem, cujo nome ndo ¢ mencionado. H4 uma
referéncia temporal, em HE IV 17, 12, quando Lucio dirige uma critica a Urbicio, afirmando
que ele ndo julgava “como corresponde ao imperador Pio nem ao filésofo que ¢ o filho de
César”. Velasco-Delgado identifica o referido César como Antonino Pio e o filosofo, como
Marco Aurélio (Velasco-Delgado, 2008, p. 239). Logo, o historiador cristdo estava ciente que
tais martirios ocorreram sob outro imperador, mas ao introduzir o tema, afirma que ele era

“atil” para seus objetivos (HE IV 17,1).

46 Mais informacdes sobre essa obra, transmitida em distintas versdes — BHG 972, BHG 973 e BHG 974 — ver
RIZOS, Efthymios. Cult of Saints, E00358. Disponivel em <csla.history.ox.ac.uk/record.php?recid=E00358>.
Acesso em 05 de setembro de 2026.

47 Os nomes apresentados nas atas, além do de Justino, sdo: Caritdo, Caridade, Evelpisto, Hierax, Pedo e
Liberiano. Cf. RUIZ BUENO, D., 2003, p.311
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Segundo a narrativa, estes martirios foram o resultado de uma disputa familiar. Uma
mulher, cujo nome nao ¢ mencionado, apds converter-se € mudar de comportamento, resolveu
divorciar-se do marido, que, segundo Justino ¢ a HE, vivia uma vida dissoluta. Este, para
vingar-se, volta-se contra Ptolomeu, que teria sido o catequizador de sua esposa (HE IV 17, 2-
8). O relato da HE permite inferir que a prisdo de Ptolomeu fora resultado de um acerto entre
0 esposo e um centurido, seu amigo (HE IV 17, 9), que questionou o preso se ele era cristdo e
devido a sua resposta positiva, o levou a presenca de Urbicio quando, segundo o texto,

'

também "...lhe perguntaram unicamente isso: se era cristao” (HE IV 17, 10). Como ele

confessou ser seguidor de Cristo, o prefeito mandou executé-lo.

E neste momento que entra em cena Lucio que, indignado com o processo, questiona
as regras adotadas. Assim como ocorrera com Ptolomeu, foi perguntado se ele era cristdo. E,
por confessa-lo como tal, também foi executado, junto com um terceiro homem que so ¢
citado, como j4 assinalado.*®

Eusébio retoma o tema dos martirios no livio V. Logo no prélogo, anuncia que no
décimo sétimo ano do governador Marco Aurelio*® “reavivou-se com maior violéncia em
algumas partes da terra a perseguigdo contra nos e, pelos ataques dos habitantes das cidades,
pode-se conjeturar que foram milhares os martires que se distinguiram se levamos em conta o
ocorrido em uma s6 nacdo” (HE V Prélogo, 1). Assim, com esse preambulo, realga a
conjuntura de perseguicdes e introduz o relato, que ird desenvolver no capitulo 1, sobre os
martirios realizados em Lion. Para tanto, Eusébio transcreve trechos de uma carta que teria
sido enviada pelas Igrejas de Lion e Viena as da Asia e Frigia (HE V 1, 2). Esta epistola s6 foi
preservada por sua inser¢dao na HE.

A cidade de Lugdunum, atual Lion, era uma das mais populosas cidades do Império
Romano. Era também o mais importante centro da Galia de culto a Roma e a Augusto. Todos
os anos, no dia primeiro de agosto, més dedicado ao imperador, era realizada uma grande
festa, que atraia muitas pessoas.

Sobre a formag¢do da comunidade crista local, nada se sabe.>® Devido a relagdo de seus

primeiros bispos, Potino e Irineu, com Policarpo, pode-se supor uma cristianizacdo a partir da

48 Lé-se na HE IV 17, 13: “E a um terceiro que se apresentou foi infligida a mesma pena”

49 Nessa passagem, Eusébio o denomina como Antonino Vero.

50 O grupo de Viena, cujos membros também sdo mencionados entre os martires, era, provavelmente, uma
espécie de ntcleo subordinado a Lion.
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Asia ou profundas relagdes entre as Igrejas desta regido e as da Galia. Provavelmente foi
formada poucos anos antes da persegui¢do.’!

Nao se conhecem as razdes que motivaram os martirios. A carta, incorporada a HE,
indica que os cristdos foram vitimas de ataques da populagdo. Também menciona um tumulto
popular para pressionar as autoridades para a execucao dos cristdos, mas nao da explicagdes

para tais comportamentos (HE V 1, 7-8):

E, em primeiro lugar, suportavam generosamente os assaltos massivos de toda a plebe:
insultos, golpes, sacudidas, rapinas, apedrejamentos, passagens por apertos e tudo quanto
fosse do gosto de uma plebe enfurecida contra pessoas que considera odiosas e inimigas.
E depois de serem conduzidos a praga publica e de serem julgados pelo tribuno e pelos
magistrados da cidade em presenca de toda a multiddo, foram encerrados no carcere até a
chegada do governador.

Faz-se relevante destacar que, ao ser incorporada a carta encaminhada pelas
comunidades de Lion e Viena, o Diabo, também denominado como Satanas e adversario no
texto, € considerado como causador da perseguicao, ja que lhe € atribuida a responsabilidade
por instigar a populacdo destas cidades contra os cristdos (HE V 1, 5). O texto salienta,
entretanto, que “a graca de Deus opunha-se a sua [do diabo] estratégia” (HE V 1, 6).

Neste sentido, fica evidenciado, a partir dos trechos selecionados e incorporados por
Eusébio, que o mundo terreno ¢ visto como palco de disputas espirituais € que os cristaos,
auxiliados por Deus, sdo capazes de suportar todos os sofrimentos sem negar a sua fé, saindo,
portanto, vencedores nesta luta que €, sobretudo, espiritual. Assim, os martires perderam a
vida terrena, mas, segundo o texto, receberam glorias celestiais (HE V 1, 6).

Eusébio transcreve varios trechos das missivas nos quais sdo descritos os martirios de
Vetio Epagato, Santos, Blandina, Biblias, Potino, Atalo, Maturo, Alexandro e Pontico com
diversos detalhes. O seu objetivo ¢ claro: ressaltar a firmeza, a coragem e a benevoléncia
desses martires. Contudo, a HE ndo omite o fato de que alguns cristdos apostataram da f¢.
Desta forma, o texto afirma que “uns 10 abortaram” (HE V 1, 11), o que causou sofrimento na

comunidade.

51 Sobre a cidade de Lion e a comunidade cristd ali instalada, ver REYNAUD, Jean-Frangois. Lugdunum
christianum. Paris: Editions de la Maison des sciences de ’homme, 1998 ¢ PELLETIER, André. Lugdunum.
Lyon. Lyon: Les Presses Universitaires de Lyon, 1999

53



Teologica/Revista Brasileira de Teologia, ISSN 3086-1012 | n° 15 | jan./jun.
Rio de Janeiro, 2026, p. 34-60

A narrativa destaca que todo o processo até o martirio foi longo, com diversas etapas e
irregularidades. Apds as primeiras prisdes, ocorridas depois dos tumultos populares, os
cristdos passaram a ser recolhidos, ja que o governador saiu a procura dos seguidores de
Cristo (HE V 1, 13). Esta pratica, faz-se importante sublinhar, destoava das instru¢cdes dadas
anteriormente por Trajano e, segundo defendem estudiosos, como j4 assinalado, continuavam
a ser a base juridica nos processos relacionados aos cristdos. Pela normativa, apds ser
denunciado, o cristdo deveria ser submetido ao interrogatdrio. Caso negasse a oferecer
sacrificios aos deuses e insistisse em denominar-se cristdo, deveria ser condenado e
executado, se sacrificasse, deveria ser solto.

Essa sistematica nao foi seguida em Lion. Em meio as buscas, ainda segundo o relato,
foram presos criados dos cristdos: “Estes pelas insidias de Satanas, temendo os tormentos que
viam padecer os santos sofrer e forcados a isto pelos os soldados, acusaram-nos falsamente de
ceias canibais, de promiscuidades edipicas”, dentre outros delitos (HE V 1, 14). Desta forma,
os cristdos e os lapsi®? permaneceram presos por muito tempo, sofrendo torturas. E mesmo os
que haviam negado a fé acabaram sendo julgados e executados. Segundo as informagdes
incorporadas a HE, este procedimento levou a que muitos que antes haviam apostatado e confessado
que os cristdos cometiam os maiores crimes, acabaram se arrependendo, como Biblias, que foi
martirizado (HE V 1, 25-26).

E provavel que estas condutas repressivas tenham suscitado criticas ou duvidas.
Assim, pelas transcrigoes incorporadas a HE, é informado que o governador, ao identificar
romanos no grupo, “...escreveu uma carta ao imperador e ficou esperando uma resposta” (HE
V 1, 44). A reposta dada por Marco Aurélio também ¢ registrada na HE: os que confessassem
ser cristdos deveriam ser mortos, mas se alguém renunciasse a fé deveria ser libertado (HE V
1,47).33

O ultimo dado a destacar ¢ da preocupagdo das autoridades quanto aos corpos dos
martires. Segundo a HE, estes foram guardados por militares por muitos dias, evitando, assim,
que fossem sepultados. O documento ainda aponta que “os corpos dos martires, depois de
serem expostos ao escarnio de todos os modos possiveis e de ficarem as intempéries durante
seis dias, foram logo queimados e reduzidos a cinzas, que aqueles impios langaram ao rio

Rédano” (HE V 1, 62).

52 Termo usado para identificar os que haviam apostatado.

33 Segundo Velasco- Delgado, essa consulta evidencia a relagdo do imperador com a perseguigdo. 2008, nota 75,
p. 278. A resposta, contudo, permite concluir que o processo de condenag¢do aos cristdos continuava sendo o
proposto por Trajano, a despeito dos abusos que foram cometidos em Lion.
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Ap0s finalizar o relato dos martirios, nos capitulos 2, 3 e 4 do livro V da HE, Eusébio
transcreve outros trechos da carta enviada por Lion e Viena. Contudo, o foco do historiador
ndo era ressaltar os tormentos sofridos pelos martires, mas destacar a necessidade da
benevoléncia frente aos que apostataram e destacar que nem todos os detidos pela fé foram
mortos.

Neste sentido, ao final do capitulo 2, inclui um comentario pessoal: “O dito sobre o
amor daqueles bem-aventurados para com os irmdos caidos podera ser util, por causa da
atitude desumana e inclemente daqueles que, depois disto, tornaram-se implacéveis nos
membros de Cristo.” (HE V 2, 8). E possivel verificar, aqui, um apelo para que seus
contemporaneos tivessem tolerancia aos que, durante a chamada Grande Perseguicao também
apostataram, mas desejavam reintegrar-se a Igreja.

J& no capitulo 4, que trata “de como os martires recomendavam Irineu em sua carta”,
Eusébio faz ao final uma espécie de balanco dos efeitos da perseguicdo sofrida, sem indicar
nomes,”* mas salientando que alguns foram decapitados, outros lancados as feras, uns
morreram no carcere € um grupo conseguiu sobreviver a perseguicdo (HE V 4, 3). Aqui
também ¢ possivel propor que o bispo de Cesareia dialogava com temas de seu momento, pois
os sobreviventes da perseguicdo, como ele, eram, muitas vezes, vistos como suspeitos de
apostasia. Assim, ele parece reivindicar para tal grupo a caracterizagdo de martir, apesar de
ndo terem sido executados.

O dado que figura no capitulo 3 necessita de maior atengao. Nele, ¢ inserido um trecho
no qual ¢ apresentado Alcebiades, um cristdo que levava uma vida em pobreza, alimentando-
se somente de pao e agua, mesmo apoOs ser preso. A narrativa acrescenta que um dos
martirizados, Atalo, depois de seu primeiro combate, recebeu uma revelacdo divina e exortou
Alcebiades, que passou a comer todos os tipos de alimentos, sem reservas, para nao dar “um
exemplo de escandalo” (HE V 3, 2). Apos esse relato, o texto aborda “os partidarios de
Montano”, que estavam anunciando as suas ideias na Frigia (HE V 3, 4).

O fato da carta com os relatos do martirio de Lion ter sido enviada a Frigia certamente
tinha como objetivo criticar aos montanistas, o que ndo passou despercebido por Eusébio.

Assim, ao construir seu texto, se utiliza do caso de Alcebiades para realgar o martirio em

54 Eusébio informa que se alguém tivesse interesse em conhecer as listas, deveria ler a sua Compilacdo de
antigos martirios Sobre essa obra, ver nota 65.
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conexao com a desqualificacido do montanismo, que ¢ articulado a critica ao rigorismo ¢ a
perspectiva escatoldgica propagados pelo grupo.

Finalizando, vale sublinhar que em passagens dos livros IV e V, além de fazer
descricdes mais detalhas de martirios, ja apresentadas, Eusébio registra de forma pontual
outras mortes pela fé, provavelmente ocorridas sob Marco Aurélio, sem descrevé-las. Assim,
informa que os bispos Sagaris de Laodiceia (HE IV 26 ¢ V 24, 4)°3 e Traseas de Euménia (HE
V 24, 4)3¢ foram martirizados e com base em um texto de Melitdo de Sardes, incluido em HE
IV 26,5, indica que os cristios da Asia foram vitimas de perseguicio devido anovos editos’’ e

de pilhagem.
CONSIDERACOES FINAIS

Eusébio foi bispo de uma das cidades mais importantes da Palestina, membro
destacada da lideranca crista, letrado, e, como tal, participou, ativamente, das controvérsias de
seu tempo. Redigiu a HE durante as primeiras décadas do IV século, momento em que o
cristianismo foi reconhecido como religio licita pelo estado romano e tornou-se alvo de uma
politica de favorecimento patrocinada pelo Imperador Constantino, o que contrastava com a
dura perseguicao dos anos anteriores. Como outros cristaos, era um entusiasta da politica pro-
cristianismo do imperador. Assim, ao reunir dados sobre a formacdo e expansdo da
organizagdo ¢ elaborar sua narrativa sobre tais eventos, fundamentou-se em uma perspectiva
providencialista, que buscou harmonizar a trajetéria do Império com a do proprio
cristianismo.

Especificamente sob os martirios durante o governo de Marco Aurélio, partir de
documentos e da historiografia analisados pode-se concluir que, por um lado, a fé crista
expandira-se e a organizara-se, €, por outro, existia no Império Romano um ambiente hostil
para com os cristaos. Acusados de faltas morais, comportamento rigoroso ou repreendidos por

seu isolamento e pouco compromisso com o Estado, os cristdos eram uma minoria ja

35 A base de dados The Cult of Saints in Late Antiquity da University of Oxford data esse martirio entre 100 —
200. Cf. <csla.history.ox.ac.uk/record.php?recid=S00272>. Acesso em 05 de setembro de 2026.

36 A base de dados The Cult of Saints in Late Antiquity da University of Oxford data esse martirio em 170. Para
mais informagdes sobre Traseas, ver <csla.history.ox.ac.uk/record.php?recid=S00271>. Acesso em 05 de
setembro de 2026.

37 Velasco-Delgado afirma sobre essa passagem: “No hay noticias de tales edictos contra los cristianos, pero bien
pudiera referirse a las decisiones tomadas por Marco Aurelio contra los que propagaban nuevas creencias, mas
no especificamente contra los cristianos, y que se conservan en un fragmento de Modestin reproducido en las
Sentencias de Pablo 5,21 y en el Digesto 48,29-30, y que sin duda dieron pie a abusos locales como los aqui
denunciados, que produjeron victimas”. 2008, nota 229, p. 255.
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reconhecida, porém mal vista e atacada pela populacdo que, pressionando as autoridades,
exigia puni¢des rigorosas. Cristdos foram, entdo, condenados e executados, baseando-se nas
normativas anteriores, fixadas por Trajano.

Empregando diversas fontes, como apologias, cartas, atas de martirio, Eusébio
construiu uma narrativa selecionando e incorporando trechos e adicionando comentarios. O
historiador ndo apresenta julgamentos negativos sobre Marco Aurélio. Na HE ele so
caracteriza o imperador como filosofo e sabio (HE V 5). Entretanto, foi seu irmdo, Lucio
Vero, o diretamente favorecido por Deus por meio do milagre da chuva, evento que, na
perspectiva do bispo, teria mudado o parecer do imperador em relacdo aos cristdos. Neste
sentido, o historiador ndo responsabiliza diretamente o Império Romano. Remodelando suas
fontes, Eusébio elabora uma representacdo das perseguigdes e dos martirios que foram
consequéncias de iniciativas particulares, seja de grupos pagdos ou de judeus, de um marido
que fora abandonado, do filésofo Crescente, ou da instigacdo de Satanas. Ou seja, as
perseguicdes ndo figuram como iniciativa pessoal ou institucional do Imperador, mas como
consequéncia da agdo de inimigos pontuais da f¢é cristd. O proprio milagre da chuva em meio
a guerra ¢ o contraponto que apresenta como uma espécie de “prova” da inocéncia de grande
parcela da populagdo e do favor divino ao Império.

Faz-se importante ressaltar que Eusébio ndao omite a informagdo de que alguns cristaos
renegaram a fé, pois esta era uma atitude esperada quando o fiel ndo estava devidamente
preparado. Mas, em contrapartida, destaca que muitos que “cairam”, como no caso de Lion,
voltaram atras e até chegaram a conquistar a “palma do martirio”. Também sublinha que nem
todos os que foram perseguidos chegaram a morrer, sem, contudo, negar-lhes o titulo de
martir, certamente com foco nas questdes vividas pelas comunidades cristas apds a “Grande
Perseguicdao” ou, até, dando uma explicacdo por ndo ter falecido naquele momento.

Sobretudo, FEusébio realca a heroica fidelidade e persisténcia dos martires,
representando-os ndo como signo de derrota, mas de vitéria da fé cristd. Afinal, quem se
deixaria torturar e ser morto por uma mentira? Desta forma, os martirios representados na HE
sdo, também, um argumento apologético que reafirma a verdade da fé cristd que se unia ao

Império a partir de Constantino.
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1 INTRODUCAO

Com o avangar da analise historica e com a observacao esmiucada das dinamicas das
populagdes, percebe a presenca de um desejo inato dos seres humanos pela busca de
explicagdes sobre o pos-vida, motivadas por medo do desconhecido ou por medo da propria
extingdo. Segundo Santos, “[...] o primeiro tipo de medo que se desenvolvera com relagdo a
morte, ou seja, 0 medo da pos-vida e que esta associado psicologicamente com o medo de
castigo e rejeicdo quando relacionado com a propria morte ou o medo da retaliagdo [...]”
(Santos, 2009, p. 5). Entretanto, para além da analise psicoldgica do medo, se torna necessario
compreender os contextos sociais e histéricos de cada construg¢do literaria focada na
explicacdo do além-mundo. Esses contos podem ser utilizados para construir um modelo de
conduta ideal para uma populagdo, sendo controlada nao pela crenga e sim pelo medo. Diante
desse cendrio, surgem reflexdes: serd que essa perspectiva mudou com o passar dos anos? Ha
individuos que ainda creem por meio do temor?

O presente artigo analisa essa problemdtica a partir da Antiguidade Tardia, onde
surgem as literaturas apocalipticas, delimitando como foco central a analise da obra
Apocalipse de Paulo, tomando como datagdo a demarcacio de Piovanelli (1993), o século I'V.
Este documento ¢ protagonizado pelo personagem historico de renome no movimento cristao,
o apostolo Paulo, conhecido antes por perseguir seus irmaos e passar pelo processo de
conversdo?®, e diante desse cendrio, para a fonte, ¢ uma figura respeitada pela divindade crist3,
pelos patriarcas, pelos profetas e pelos anjos. A obra, analisada a partir da versdo traduzida
por Miranda (2022), inicia com o Prélogo de Tarso, que retrata de maneira detalhada a
descoberta do manuscrito de Paulo que estaria escondido abaixo da residéncia de um morador
da cidade de Tarso. Nela contém a viagem visiondria de Paulo ao Paraiso e ao Inferno, onde o
apostolo tem contato com figuras biblicas e observa castigos diversificados, dependendo do
grau de intensidade de cada pecado. Conforme abordado por Miranda (2025a, p. 84), os
relatos tém por finalidade informar a cada individuo o pos-morte e o de responsabilizar
moralmente por seus atos o seu destino final, construindo dessa maneira, uma perspectiva de
medo.

A importdncia dessa andlise reside no objetivo de construir um panorama

historiografico acerca do Apocalipse de Paulo, através das mudangas e das novas reflexdes

3 Atos 9,1-31.
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académicas diante do documento. A pesquisa propde também evidenciar os resultados das
pesquisas de Miranda diante da documentagdo. Ademais, busca investigar a circulagdo do
manuscrito entre as comunidades monasticas e analisar a construgdo cristda do submundo no
Egito tardo-antigo. Para a andlise da pesquisa, foi utilizado as ferramentas da Historia

cultural.

2 VALTAIR MIRANDA E O APOCALIPSE DE PAULO: UMA TRAJETORIA DE
PESQUISA

Esta secdo do artigo tem por finalidade delinear um mapeamento da trajetoria de
pesquisa académica sobre o texto Apocalipse de Paulo. Fundamentando na estrutura¢dao do
debate acerca dos propulsores da andlise da documentagdo desde o século XIX até a
contemporaneidade, destacando as principais indagacdes levantadas pelos pesquisadores, as
divergéncias entre os idiomas originais e as discrepancias analiticas consolidadas ao decorrer
dos anos. Para tanto, se utilizard como base os estudos desenvolvidos por Valtair Miranda,
que constroem um caminho para a compreensdo das disputas por uma documentagdo
semelhante a0 manuscrito original, para um aprofundamento mais detalhado recomenda-se a
leitura de seu material.

Antes de iniciar propriamente o mapeamento académico das pesquisas, se faz
necessario compreender a existéncia de multiplos manuscritos sobreviventes que, com o
passar dos séculos, foram suprimidos, ou alterados, por copistas. Casey (1933, apud Miranda,
2025c, p. 22) argumenta que o “Apocalipse de Paulo, ou Visio Pauli, e se tornara o apocalipse
mais popular na Idade Média, s6 perdendo em popularidade para o candnico Apocalipse de
Jodo”. A partir do entendimento de que um documento alcanga popularidade, um niimero de
copias comega a ser produzido para a sua divulgacdo e circulagdo. Tendo isso em vista, se
levanta os seguintes questionamentos: tais alteracdes ocorriam de maneira genuina ou
carregavam um certo cunho politico, moral, economico ou religioso por tras? Até mesmo por
auséncia de matéria-prima para registrar o evento, seria necessdrio selecionar quais
fragmentos deveriam ser preservados em detrimento de outros? Se sim, quem optou por tais
modificacdes, o proprio autor ou o copista?

E para pensar de maneira mais aprofundada sobre as indagacdes propostas, cabe

entender primeiramente a dindmica do processo de copia documental. Na critica textual,
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existe uma area de pesquisa dedicada a compreender a natureza dos erros contidos nos
materiais copiados. Para isso, Cambraia (2005, p. 4) aborda que as modifica¢des que ocorrem
em um documento derivam de duas naturezas: exdgenas ou endogenas. A primeira ocasionada
por uma falha contida no modelo para a realizagdo da copia. A segunda, por sua vez, ocorre
por interferéncia de quem a realiza, se subdividindo em mais duas esferas: autorais ou nao-
autorais, podendo ser de responsabilidade do proprio autor ou do copista. Analisando as
praticas nao-autorais, a fim de verificar se sdo agdes voluntarias ou involuntarias, de acordo
com a perspectiva de Cambraia. Dessa maneira, como a andlise desta se¢do se limita as
divergéncias interpretativas da obra, o intuito ¢ investigar o impacto direto dessas
modificagdes ndo-autorais nas diferentes tradugdes.

Partindo da premissa de que havia uma certa intencionalidade por parte dos
responsaveis pelas copias. O Apocalipse de Paulo, datado entre os séculos 111, IV ou V, existe
uma disputa historiografica de datagdo que sera pontuada nos proximos topicos, perpassou por
diferentes copias, sofrendo alteragdes ao decorrer do percurso historico. Construindo, dessa
maneira, a percepcao acerca da dificuldade de encontrar o documento preservado em sua
integridade para sanar as buscas dos pesquisadores de um documento inicial. Diante desse
cenario, cabe construir uma trajetéria dos pesquisadores contemporaneos que pretenderam
alcangar o resgate da documentacao mais antiga.

De antemao, priorizarei para a clareza do leitor, uma organiza¢do cronoldgica das
pesquisas realizadas, de modo excepcional nesse momento adotarei a perspectiva do século
XX, para somente posteriormente retornar ao século XIX. Diante disso, cabe ressaltar um
alerta ao leitor, ndo existe um unico manuscrito original do Apocalipse de Paulo. Deparando-
se com um cendrio da pluralidade material, no ano de 2006, a Lenka Jirouskova se refere a

fonte como um texto aberto, conforme a argumentagdo presente no texto de Miranda (2025b,

p. 8):

Ela argumenta a irrelevancia da discussdo sobre a origem de um texto
original perdido. Os textos existentes o transformaram a luz de
circunstancias locais e necessidades regionais de comunidades cristas. Os
copistas do apocalipse ndo tinham nenhum problema em edita-lo, glosa-lo,
recorta-lo ou resumi-lo em fun¢do de suas necessidades e aspiragdes
religiosas.
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Ou seja, JirouSkova compactua com a no¢do de que havia uma intencionalidade nas
mudancas inseridas, ou ocultadas, nas cdpias, neste caso, impulsionadas por interesses
religiosos. Dessa forma, diferentes autores buscaram datar e reconstruir uma documentagao
mais fidedigna com a realidade.

A pesquisa recente acerca dessa documentagdo teve como marco de partida a
publicagdo do manuscrito em grego por Constantin Tischendorf, no século XIX, em 1853.
Miranda (2025b, p. 6) argumenta que a documentagdo fora encontrada na Italia, sendo a sua
demarcagdo temporal conhecida devido ao Prologo de Tarso. Esse texto narra a descoberta do
manuscrito de Paulo por um homem, cujo nome permanece oculto na fonte, durante o periodo
de governo dos consules Teodosio I e Cinégio, situando a sua datacdo entre os anos finais do
século I'V. Existe uma perspectiva de que a constru¢do desse documento tenha ocorrido a fim
de legitimar uma ideia preponderante durante o século IV. Tal andlise ¢ defendida por
Miranda (2025a, p. 86), “[...] na Asia menor, um copista acrescentou um prefacio a obra ainda
em grego, criando uma narrativa ficticia de descoberta em Tarso.”. Historicamente, se torna
comum a criagdo de uma documentacdo falsificada, posterior do recorte de andlise, com o
unico objetivo de respaldar uma determinada argumentacdo. Como forma de exemplificar, ¢
interessante citar o caso de maior conhecimento popular de falsificacdo documental: a Doacao
de Constantino, cuja datagao marca o século VIII, utilizada para fins de legitimar a autoridade
papal de Roma em um periodo que a Igreja de Roma enfrentava pressdes politicas e
territoriais dos lombardos.

Miranda (2025b, p. 6) aborda que ainda nos anos posteriores do século XIX, Justin
Perkins, Nilokaj Tichonravov e Montague Rhodes James publicam versdes em diferentes
idiomas do Apocalipse de Paulo. O primeiro, o tedlogo linguista, traduz a documentacio,
encontrada em um cddice siriaco, para a sua lingua nativa, a lingua inglesa, em 1866. Por sua
vez, o filélogo Tichonravov publica uma edicdo eslava que se utiliza do manuscrito latino do
século XV. O ultimo, o escritor James publica uma traducdo no ano de 1893, apontada pelo
proprio James (1893 apud Miranda 2025b, p. 6) “como a versdo que melhor preservaria o
conteudo original do texto”. Esta traducdo pode ser encontrada preservada atualmente no
acervo da Biblioteca Nacional de Paris, de acordo com Marinas (2024, p. 4).

Em meados do século XIX, se consolidou uma constatagdo sobre a datagdo em que o
Apocalipse de Paulo perpassa. Os pesquisadores dessa perspectiva defendiam que a obra

desmontava ao século 111, devido aos castigos heréticos que puniam a eternidade suas vidas ao
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inferno, ideia defendida por Silverstein e Hilhorst (1997). Como argumenta Miranda (2025b)
era defendido por James e Tishendorf que a versdo em grego consistia no idioma original da
fonte. Casey também segue nessa oOtica, divergindo ao sugerir que o trecho final da narrativa
em copta pertencia ao documento inicial, juntamente com a substituicdo do inicio pelo
Prélogo de Tarso. Para o autor, tais alteragdes teriam ocorrido a partir do século V, cujas
motivagoes sdo desconhecidas.

No corpo de sua analise, Miranda (2025b) continua elencando autores que
compactuam com essa perspectiva investigativa. Como o caso de Theodore Silverstein que ao
elaborar uma andlise comparativa das versdes latinas, defende que estas traducdes em copta e
em eslavonica sdo produto do manuscrito original perdido do grego, do século I1I. Em
contrapartida, as versdes em outros idiomas, como em latim, siriaco, arménia e ardbica seriam
derivagdes de uma outra versdo em grego distinta, datada no século IV. Outra autora que
defende a mesma perspectiva ¢ Martha Himmelfarb. Ela adota a datagdo do século 111 com
ressalvas, por identificar tragcos monasticos no documento. Segundo Himmelfarb (1983 apud
Miranda, 2025b, p. 7) que “[...] compara o Apocalipse de Paulo com outros textos monasticos
egipcios, defendendo que ele ¢ o produto de um asceta piedoso do periodo anterior ao
surgimento do monaquismo institucionalizado”.

Posteriormente, surgem outros pesquisadores que divergem dessa investigacdo, € a
sugerem ser entre os séculos IV e V. No final do século XX, Pierluigi Piovanelli confrontou a
analise vigente ao afirmar uma outra datagdo. Como mencionado por Piovanelli (1993 apud
Miranda, 2025b, p. 8) a presenca de Origenes pode configurar uma adi¢do posterior a obra,
ndo sendo uma motiva¢ao para delimitar no século III. Utilizando com base concreta as
referéncias de Prudéncio, Agostinho ¢ Sozomen ao documento. Somado com Copeland e
Bremmer, os quais também situam o Apocalipse no final do século IV, proveniente do Egito.

Ademais, ¢ fundamental pontuar que essa trajetoria permitiu a historiografia
consolidar uma vasta analise do documento, gerando contribuigdes positivas. No caso
especifico dos estudos de Valtair Miranda, o autor promoveu pesquisas relevantes sobre o
Apocalipse de Paulo, o exemplo da andlise comparativa, desenvolvida em 2015, entre
Apocalipse de Paulo, o Apocalipse de Jodo e o Expositio in Apocalipsim de Joaquim de
Fiore. No ano de 2021, Miranda traduziu do latim para a lingua portuguesa. Para além disso,
sdo somadas as producdes de artigos, feitos ao longo de 2025. Aprovado em junho, O

monstruoso na versdo latina do Apocalipse de Paulo (séc. V): uma aproximagao literaria e
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histérica. Na sequéncia, em agosto, foi aprovado o Seres monstruosos e infernais no
Apocalipse de Paulo: a constru¢do do Cristianismo ideal no Egito do século IV, que
empregou como o seu método de analise a teoria dos monstros de Jeffrey J. Cohen. Por fim,
em dezembro, publicou pautando-se na andlise comparativa, o artigo Visdes do Além e
pedagogia moral: a construcdo do Inferno e do Paraiso entre o Apocalipse de Pedro e o
Apocalipse de Paulo.

Diante das divergéncias constantes dos pesquisadores, Miranda adota a vertente do
segundo grupo. Ao adotar a nocdo de texto aberto proposto por Jirouskova e utilizar a
demarcacdo temporal e geografica como base, Miranda realoca a origem da fonte no século
V. Essa reclassificagdo tem respaldo devido a presenca da ascese. Nesse contexto, Miranda
(2025a, p. 92) transpde essa mentalidade ao afirmar que “A estrutura do inferno, seus castigos
e seus agentes, indicam uma tentativa de disciplinar os corpos e orientar os comportamentos
por meio do medo.”. Essa acdo evidente rememora aos padres do deserto do Egito, Antdo e
Pacomio, que tinham como proposta “[...] um sentido proprio de buscar cumprir em si mesmo
a radicalidade proposta pelo Evangelho [...]” (Ruiz; Junior, 2021, p. 963). Reverberando tais

atitudes nas praticas vistas como ideais aos cristdos para serem salvos.

3 O APOCALIPSE DE PAULO ENTRE MONGES

A aproximacao entre o Apocalipse de Paulo e o monasticismo deve partir do contexto
de transformagdes sociais, politicas e religiosas no qual a obra surgiu € comegou a circular. A
datagdo do texto permanece discutida, abrangendo um intervalo que vai de meados do século
IIT ao inicio do século V. Casey propds uma composi¢do por volta de 240, enquanto
Piovanelli situou sua producdo entre 395 e 416 (Miranda, 2025b, p. 4; Casey, 1933;
Piovanelli, 1993). Essa amplitude cronoldgica ndo constitui uma questdo secundaria, pois
insere a obra em um periodo durante o qual o cristianismo passou da condi¢cdo de movimento
periodicamente perseguido a posicdo de religido favorecida e, posteriormente, oficial do
Império Romano.

Miranda aponta para que as décadas que se seguiram ao fim da dinastia severiana
foram marcadas por acentuada instabilidade politica, sucessivas disputas pelo poder imperial,

pressdes militares nas fronteiras, desorganizacdo econOmica, epidemias e crises de
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abastecimento (Miranda, 2025a; Miranda, 2025b). O periodo iniciado em 235 foi
tradicionalmente denominado “crise do século III”, caracterizado pela rapida sucessdo de
imperadores e pretendentes ao trono, muitos dos quais chegaram ao poder por meio do apoio
militar e foram violentamente removidos pouco tempo depois (Miranda, 2025b, p. 4; Brown,
1971). As reformas de Diocleciano, a partir de 284, ofereceram maior estabilidade
administrativa e militar, mas ndo eliminaram os conflitos religiosos que atravessavam a
sociedade romana.*

Outra questdo, ainda abordado por Miranda (2025b) ¢ que entre os séculos I1I e IV,
diferentes medidas imperiais procuraram reforgar a participagdo dos habitantes do Império
nos cultos tradicionais, compreendidos como necessarios a manutencao da ordem politica e do
bem-estar coletivo. Nesse contexto, a recusa cristd em oferecer sacrificios podia ser
interpretada tanto como divergéncia religiosa, quanto desobediéncia as obrigagcdes publicas.
Ao longo do século IV, a institucionalizacdo do cristianismo modificou sua presenga na
sociedade.”> A religido anteriormente marginalizada passou a oferecer possibilidades de
prestigio, integracdo social e acesso as estruturas de poder. Por essa razdo, localizar o
Apocalipse de Paulo no século III significa inseri-lo em um ambiente de perseguicdes e
experiéncias martiriais; situd-lo no final do século IV ou no inicio do V, por outro lado,
implica relaciona-lo a uma sociedade em processo avancado de cristianizagdo, na qual os
desafios religiosos ja ndo eram os mesmos (Miranda, 2025b, p. 4-5).

A consolidagao institucional do cristianismo ndo significou, contudo, o
desaparecimento da renuncia ascética. Ao contrario, & medida que a identidade cristd se
tornava socialmente mais acessivel, a ascese adquiriu maior importancia como forma de
distingdo espiritual. Em uma sociedade na qual ser cristdo ja ndo implicava necessariamente
perseguicao ou risco de morte, o asceta passou a representar uma modalidade renovada de
testemunho (Miranda, 2016). A renuncia aos bens, ao casamento, ao prestigio e as

comodidades da vida urbana podia ser interpretada como continuidade voluntaria do

4 Essas reformas (284-305 EC), documentadas pelos Papiros Beatty, apresentam esse entrelacamento entre poder
imperial e vida religiosa local no Egito. Os textos mostram que Panoépolis ndo foi apenas uma receptora
“passiva” dasordens imperiais, masum palco ativo onde a administra¢do e as comunidades, j&4 permeadas pelo
cristianismo, negociavam formas de adaptacdo ver, Geens, 2007, p. 159.

5 Quanto ao processo de cristianizacdo e alguns dos seus impactos no Egito, ver Mesquita, Vitor Emanoel C.;

Silveira, Leonardo dos Santos. 4 produgdo teologica de Atandsio em copta e a igreja de Alexandria: propostas
de interpretagdo. Teologica, [S.1], v. 1, n. 14,2025.
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sofrimento anteriormente associado aos martires.® Como observa Miranda, mesmo depois da
redugdo das perseguicdes e do crescimento institucional da Igreja, o impulso de afastamento,
renuncia e disciplina ndo desapareceu no Egito, mas se intensificou (Brown, 1971, p. 96;
Miranda, 2025b, p. 5-6).

O ascetismo cristdo, entretanto, ndo surgiu de maneira uniforme, tampouco resultou
imediatamente na formacdo de instituigdes mondsticas “rigidamente” organizadas. O Egito
dos séculos IV e V abrigava diversas modalidades de vida religiosa, havia ascetas que
permaneciam proximos as cidades, anacoretas que ocupavam cavernas e tumbas abandonadas,
pequenos grupos formados em torno de um mestre espiritual, comunidades femininas,
mosteiros cenobiticos e federagdes compostas por diferentes casas. Por isso, 0 monasticismo
egipcio ndo deve ser reduzido a imagem idealizada de homens completamente isolados no
deserto. A ampla documentagdo literaria, arqueologica e papiroldgica mostra uma realidade
mais plural, marcada por diferentes graus de integracdo com aldeias, cidades, igrejas,
mercados e autoridades eclesidsticas (Goehring, 1999, p. 20-26; Wipszycka, 2009, p. 69-99;
Lundhaug; Jenott, 2015). A propria nogdo de “fuga para o deserto” precisa ser empregada
com cautela. Embora a retirada espacial fosse um elemento importante da experiéncia
ascética, os monges continuavam inseridos em redes sociais, econdmicas e religiosas. Mesmo
aqueles que habitavam regides afastadas podiam participar de celebragdes eucaristicas,
receber visitantes, produzir objetos para comercializagdo, solicitar alimentos e trocar
correspondéncias com familiares, clérigos e outras comunidades. (Choat, 2013, p. 228;
MacCoull, 1986, p. 42-50). As fontes literdrias também testemunham essa diversidade.
Paladio oferece um quadro igualmente amplo, mencionando ascetas distribuidos ao redor de
centros urbanos, sustentados por trabalho manual e vinculados a encontros liturgicos e redes
comunitarias (Meyer, 1965). Em Antinoé, por exemplo, os monges podiam habitar cavernas

ou lugares afastados sem romper inteiramente suas relagdes com a cidade e com outros

ascetas (Butler, 1967, p. 200-201; Lundhaug; Jenott, 2015).

6 Nesta obra, organizada por Andréia Cristina Lopes Frazdo da Silva ¢ Leila Rodrigues da Silva, intitulada
Martires, confessores e virgens: o culto aos santos no Ocidente medieval, Miranda evidencia a mudanga de
paradigma entre o martirio fisico e sua reelaboragdo simbolica no interior da vida ascética. Se, em um primeiro
momento, o testemunho cristdo era associado ao sacrificio corporal e 2 morte diante da persegui¢do, com o
desenvolvimento do ascetismo esse ideal passou a ser reinterpretado como uma forma de martirio cotidiano. A

renuncia, a disciplina dos desejos e a mortificagdo do corpo converteram-se, assim, em modos simbolicos de
morrer para o mundo e de reproduzir, na experiéncia ascética, o modelo sacrificial do martir.
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Esse ambiente € relevante para compreender a circulagdo do Apocalipse de Paulo. Nao
¢ necessario pressupor uma comunidade totalmente isolada ou um mosteiro dedicado
exclusivamente a conservacao de textos apdcrifos. Obras cristds podiam circular por redes que
conectavam mosteiros, igrejas, centros urbanos, peregrinos, clérigos, escribas e leitores
particulares. A documentacdo papirologica e literdria demonstra que as comunidades
monasticas permaneciam vinculadas a circuitos de correspondéncia, comércio, culto,
hospitalidade e intercambio de livros, ndo constituindo espagos completamente isolados da
sociedade (Goehring, 1999; Wipszycka, 2009; Choat, 2013; MacCoull, 1986). Um manuscrito
podia ser copiado em uma comunidade, transportado para outra regido e posteriormente
incorporado a uma colecdo distinta, como indicam os estudos sobre a produgdo e a posse de
livros em ambientes monasticos do Alto Egito (Barns, Browne e Shelton, 1981; Wipszycka,
2000; Lundhaug; Jenott, 2015). Sua circulagdo ndo dependia apenas da reproducdo material,
mas também de praticas de leitura coletiva, escuta, memorizacdo e recitagdo, fundamentais
para a educacdo monastica tardo-antiga (Wipszycka, 1984; Carruthers, 1998; Larsen;
Rubenson, 2018).

Os ambientes monasticos participavam ativamente dessa cultura escrita. A imagem do
monge egipcio como necessariamente iletrado ja ndo corresponde a diversidade revelada pelas
fontes.” Havia membros com formagdo elementar, leitores das Escrituras, copistas, presbiteros
instruidos e individuos que haviam recebido formacdo em gramatica, retdrica ou filosofia
(Wipszycka, 1984, p. 279-296). Paralelamente, muitos monges acessavam os textos por meio
da leitura coletiva, da repeti¢do oral e da memorizagdo. A alfabetizagdo monastica constituia,
assim, um espectro variado, no qual a leitura, a oralidade ¢ a memoria se complementavam
(Cribiore, 2001, p. 160-244; Larsen; Rubenson, 2018).

A educagdo ocupava um lugar significativo na formag¢ao mondstica. O aprendizado das
Escrituras ndo se limitava a aquisicdo de informagdes do texto, mas estava ligado a
conformagdo do comportamento e a organizacdo da vida cotidiana. Textos biblicos, regras,
cartas, sentengas e narrativas edificantes eram lidos e memorizados para orientar a oragao, o
trabalho e a disciplina comunitdria. A antiga paideia ndo desapareceu simplesmente com o
avanco do cristianismo; seus instrumentos foram apropriados e transformados em praticas

voltadas a educacdo religiosa e ascética (Larsen; Rubenson, 2018). Nesse processo, a leitura

7 Ver por exemplo, Wipszycka, Ewa. Le degré d’alphabétisation en Egypte byzantine. Revue des études
augustiniennes vol. 30, 1984.
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podia ser entendida como exercicio espiritual, € o manuscrito, como suporte de formagao
individual e coletiva.

A relevancia desse quadro para a presente pesquisa estd em reconhecer que, na
Antiguidade Tardia, a produgdo, a organizagdo, a conserva¢ao e a circulagao de textos cristaos
ocorriam em ambientes marcados por grande mobilidade e diversidade. Manuscritos podiam
ser copiados, reunidos, transportados e reutilizados em diferentes contextos, sem que sua
classificagdo correspondesse as categorias rigidas empregadas pela pesquisa moderna. A
discussio sobre os Codices de Nag Hammadi®, embora se refira a outro conjunto documental,
contribuiu para demonstrar que bibliotecas e cole¢cdes antigas podiam reunir obras de
naturezas distintas, tornando inadequada uma separag¢do absoluta entre literatura “canonica”,
“apocrifa”, “ortodoxa” ou “heterodoxa” (Wipszycka, 2000, p. 179-191; Lundhaug; Jenott,
2015).°

Miranda observa que a obra ilustra um processo circular de remodelagdo no qual
materiais anteriores eram recebidos, transformados e reorganizados, enquanto o novo texto,
uma vez inserido nas comunidades cristds, voltava a ser lido, ouvido, pregado, traduzido e
modificado (Miranda, 2025, p. 84). Esse processo produziu versdes, adaptacdes e novas
formas de transmissdo. Como afirmam Lanzillotta ¢ van der Vliet, o uso de tradigdes
anteriores ndo resultava em repeti¢ao, mas na producao de algo novo, adequado a outros
contextos e necessidades comunitarias (Lanzillotta e Vliet, 2023, p. 97).

Por essa razao, Lanzillotta e Vliet propdem compreender o Apocalipse de Paulo como
um “texto aberto”, cuja existéncia historica se manifesta justamente em suas transformagoes
(Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p. 13). Essa abertura textual ndo significa auséncia de
continuidade, mas capacidade de adaptagdo. A obra preservava elementos reconheciveis ao
mesmo tempo que assumia formas distintas em grego, latim, copta, siriaco, arménio, eslavo e

outras linguas. A procura por um texto original completamente estavel torna-se, assim, menos

8 Recentemente Lundhaug e Jennott buscam compreender a circula¢do e possivel producdo dos textos de Nag

Hammadiem um contexto monéstico. Ver discussdes no primeiro capitulo de Lundhauge Jennott, The Monastic
Origins of the Nag Hammadi Codices, 2015.

9 Outra problematica que se pode pensar é na (possivel) proveniéncias dos manuscritos coptas do Apocalipse de
Elias e de Sofoniasno mosteiro do Dragdo Branco, tendo como presidente o Arquimandrita Shenoute. Para isso,

ver, Mesquita, Vitor Emanoel Correa de. Apocalipse de Sofonias: um apocalipse das terras do Egito. Estudos
Biblicos, Sdo Paulo,v.41,n. 151, p. 65-79,2025.
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produtiva do que o estudo dos contextos nos quais cada versao foi produzida e utilizada
(Rubenson, 2017).

Portanto, relacionar o Apocalipse de Paulo ao monasticismo nao significa afirmar, sem
ressalvas, que a obra foi composta por um monge ou que tenha pertencido exclusivamente a
uma ordem especifica. A relagdo pode ser estabelecida de maneira mais segura em trés niveis.
Em primeiro lugar, a obra surgiu ou adquiriu suas formas iniciais durante a expansido do
ascetismo e do monasticismo no Egito. Em segundo, sua transmissdo ocorreu por meio de
redes cristds nas quais monges desempenhavam papel relevante como leitores, copistas,
tradutores e mediadores. Em terceiro, sua continua reelaboracdo corresponde as praticas de

uma cultura manuscrita que nao separava rigidamente copia, interpretacao e (re)adaptacao.

4 A CONSTRUCAO CRISTA DO SUBMUNDO NO EGITO TARDO-ANTIGO

Nesta se¢do, se pretende apresentar novas contribuigdes a pesquisa do Apocalipse de
Paulo, tomando como ponto de partida as pesquisas desenvolvidas por Valtair Miranda ao
longo de sua trajetoria académica. A andlise procura ampliar a discussdo sobre a construgao
do submundo no Egito tardo-antigo, se concentrando em sua organiza¢dao espacial, nos
agentes que habitam e controlam suas diferentes regides e na reelaboragdo cristad de tradigdes
anteriores sobre o destino das almas. Para isso, serd utilizada como principal referéncia textual
a edigdo copta preparada por Lanzillotta e van der Vliet (2023), cuja versdo permite observar
elementos que nem sempre permanecem visiveis nas tradugdes para linguas modernas,

especialmente vocabulos como amnTe (Amente). Salvo quando indicado de maneira

diferente, todas as tradugdes apresentadas nesta secio sdo de nossa autoria, realizadas a partir

do texto copta.

4.1 Uma leitura monastica do Apocalipse de Paulo

A aproximagdo do Apocalipse de Paulo com o universo monastico se torna consistente
nos capitulos 24 e 40. Nessas passagens encontramos termos relacionados a renuncia ao
mundo, a ado¢ao de um modo ascético de vida e ao uso do schéma de Cristo. Esses elementos

aproximam a versao copta da obra do contexto de expansio do ascetismo e de consolidacao
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das diferentes formas de vida monastica. A leitura proposta, portanto, ve o monasticismo
egipcio dos séculos IV e V como plural e compreendia cenobitas, anacoretas, ascetas urbanos,
comunidades femininas e individuos vinculados de diferentes maneiras a mosteiros, igrejas e
aldeias (Goehring, 1999; Wipszycka, 2009; Lundhaug; Jenott, 2015). O que os capitulos 24 e
40 oferecem ¢ uma critica interna a ascese, o texto aceita o valor da renuncia, do jejum, da
continéncia e do habito religioso, mas recusa considera-los suficientes quando ndo produzem
humildade, hospitalidade, misericordia e transformacdo das relagdes comunitarias.

Analisaremos primeiramente o capitulo 24 do Apocalipse de Paulo.

Texto copta'®

24.1. Quando entrei naquela cidade, encontrei grandes arvores que cresciam
a entrada da porta dacidade. Elas ndo produziam fruto algum, mas somente
folhas. Sob as arvores havia alguns homens que estavam nus. Sempre que as
arvores viam um homem, inclinavam-se e depois se levantavam novamente.
24.2. Quando os vi, chorei e disse ao anjo: “Que tipo de pessoas sdo estas, as
quais ndo foi permitido entrar nesta cidade?” O anjo me disse: “Por ninguém
em todo o mundo seria menos apropriado chorar do que por eles”. Eu disse:
“Mas que tipo de pessoas sao?” Ele me respondeu: “Sao pessoas que
renunciaram ao mundo, conservaram um regime ascético e jejuaram, mas
eram mais arrogantes do que todos, elogiando somente a si mesmas e
desprezando seus proximos. Quando lhes agradava, saudavam as pessoas;

10" Aqui, sera utilizado o texto copta na edigdo critica de Lanzillotta e van der Vliet, 2023, p. 182. 24.1.
NTEPEIBOK A€ €2OYN ETIIONC €TMMAY, AIGINE NPENNOG NWHN E€YPHT 2IPN TTIYAH NTTIONC €MN A22Y NKAPIOC
21DOY EIMHTE!I ENGMMBE MMAATE, EPE 2ENOYa OYa NPMME 2aPOOY NNMHN EYKHK A2HY. EYWANNAY EYPMOME NGl
NHN ()AYOBBIOOY EMECHT NCETWOYN ON €2pal. 24.2. aYM NTEPEINAY €POOY AIPIME. MEXal MIMATTENOC X€
2€(N)OY NE Nal €T€ MIMOYKAAY €2OYN €TEIMONC; MEXE MATTENOC Nal X€ NMM)E aN €PIME €Nal TIAaPa TIKOCMOC
THP(. MEXal Na{g X€ OY NTOY NE Nal; MEXa( Nal X€ Nal ¢ENATIOTAKTKOC NE €YTIONTEYE YD €YNHCTEYE, dA\A
2ENXACIPHT NE TIAPA PMOME NiM, EYTMAEI0 MMOOY MaY2aY €YCIDA) 2WOY NNETRITOYDOY. EWXE €2NaY Wayt
XaIPE NNPOME, EMMIE €2NAY AN MEYXAIPE NAAAY NPMME. EWQDIME €2NAY (MAYOYMN MMEYPO NNPMME, EMWIIE
€2NaY aN MEYOYWN. EPMAN OYa P OYATaO0N NOYPIOME, PaYXICE MMOY €XMY X€ ANOK TMENTAICANOY®Y 2N
Na€ENKa. 24.3. aNOK A€ TEXAl MIATTENOC X€ MAXO0€EIC, OYKOYN TMNTXACIZHT TENTACCA2TOY MMECKAAY EBIK
€20YN ETTIONIC MIIEXPICTOC; TEXAY Nal X€ TNOYNE MIEOOO0Y NIM T€ TMNTXACIZHT. MH NalddY NTOOY E€MWMHPE
MIINOYTE NTaYEl 2N OYOBBIO; ANOK A€ MEXAl MIIATTENOC X.€ €TBE OY NWHN 6BBIO MMOOY aYM ON CETMOYN €2pPal;
A4OYDWB NG1 MATTENOC MEXaY X€ MIEOYOEID) €YRIXM MK €YMMWE MMNOYTE, (YAYOBBIOOY NOY200Y €TBE
TIITE NNPMME, dM& MIOYEMYl MMAY NTMNTXACIZHT €TRI20YN MMOOY. 24.4. MeX a1 MMIATTENOC X.€ MAC aYKaAY
2IPN TEIMONIC; MEXaY Nal X€ NTaYKaaY MIEMa €TBE MMNTACA00C MMNOYTE, €MEIAH TERIH TE Tal €MAPE
NETOYaaB BMK €20YN E€TMONC NQHTC. EPMAN TEXPICTOC, MPPO NNAIDN, OYDNZ €BOX 2N TEYMAPOYCIa, NAIKAIOC
THPOY NaXl 2MOT €XWMOY, NCEXITOY €2OYN ()2 OYOEID). daM& CENAMMAPZHCIAZE MMOOY aN NOE NNENTAYP

NEYOei) THPY €YWMME MIINOYTE 2N ©BBIO NIM.
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quando ndo lhes agradava, ndo saudavam ninguém. Quando lhes agradava,
abriam sua porta as pessoas; quando nao lhes agradava, ndo a abriam.
Quando um deles fazia algum bem a uma pessoa, vangloriava-se disso e
dizia: ‘Fui eu quem o alimentou com aquilo que me pertencia’”. 24.3. Eu
disse ao anjo: “Meu senhor, entdo foi o orgulho que os deteve e os impediu
de entrar na Cidade de Cristo?” Ele me respondeu: “O orgulho ¢ a raiz de
todo mal. Por acaso eles sdo maiores do que o Filho de Deus, que veio em
humildade?” Eu disse ainda ao anjo: “Por que as arvores se inclinam e
depois se levantam novamente?” O anjo respondeu: “Durante o tempo em
que viveram sobre a terra servindo a Deus, eles se humilhavam
ocasionalmente, por vergonha diante das pessoas, mas nao foram capazes de
remover o orgulho que habitava dentro deles”. 24.4. Eu disse ao anjo:
“Como, entdo, foi permitido que permanecessem a entrada desta cidade?”
Ele me respondeu: “Foi permitido que ficassem aqui por causa da bondade
de Deus, porque este ¢ o caminho pelo qual os santos entram na cidade.
Quando Cristo, o rei dos séculos, manifestar-se em sua vinda, todos os justos
pedirdo gragapor eles, e eles serdo conduzidos para dentro por algum tempo.
Entretanto, ndo poderdo desfrutar de plena liberdade como aqueles que
passaram toda a sua vida servindo a Deus em completa humildade”.

A identificacdo dos personagens pela expressdo genamroTakfxoc constitui o principal

indicio para uma leitura ascética do capitulo 24. O termo copta tem relagdo com o grego
amotaktikog € designa aquele que renunciou ou se separou de vinculos anteriores. A

expressao aparece acompanhada pelo verbo moiiTeye, derivado de molitedouoi, empregado
para indicar um modo de conduzir a vida, e por nNHcTeYe, “jejuar’. Lanzillotta e van der Vliet

traduzem esse conjunto afirmando que os personagens “renunciaram ao mundo, mantiveram
um regime ascético e jejuaram” (Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p. 182—183). O texto parece
tratar, portanto, de pessoas publicamente reconhecidas por um modo disciplinado de vida.

A condenagdo nao decorre da auséncia dessas praticas. Os personagens efetivamente

renunciaram, jejuaram e serviram a Deus. O problema estd na permanéncia da MNTXACIZHT, a
altivez do coragdo, em oposicao a essio, a humildade. A disciplina exterior nao produziu uma

transformagdo correspondente, os renunciantes elogiavam a si mesmos, desprezavam o
proximo e convertiam suas boas agdes em motivo de superioridade. A imagem das arvores
sem frutos torna visivel essa contradicdo. Elas possuem folhas e se inclinam diante das
pessoas, mas ndo produzem frutos. A cena pode ser aproximada da tradigdo da arvore
conhecida por seus frutos (Mt 7,16-20) e da figueira que apresenta folhas, mas permanece

estéril (Mt 21,18-19; Mc 11,12-14). No Apocalipse de Paulo, as folhas podem ser
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compreendidas como sinais exteriores de devocdo, enquanto a auséncia de frutos indica que
tais praticas ndo resultaram em humildade e cuidado com o préximo.

Os homens também aparecem nus. No contexto do julgamento, essa nudez pode
representar a perda dos sinais de prestigio que anteriormente sustentavam sua reputacao
religiosa. Diante de Deus, a posicdo social adquirida pela rentincia e pelo jejum ja ndo oferece
prote¢do. A nudez expoe a diferenga entre a imagem apresentada publicamente e a condi¢ao
moral dos personagens. Essa associagdo entre nudez, vergonha e impossibilidade de ocultar os
pecados também aparece na tradigdo pacomiana. Na Instru¢do ao monge mal-intencionado, o
monge ¢ advertido de que chegard nu ao lugar do julgamento!!, onde seus pecados serdo
expostos diante de Deus e de toda a humanidade (PacOomio, 33, 1982, p. 28).!2 A critica aos
renunciantes também se aproxima da parabola do fariseu e do publicano (Lc 18,9—14). Assim
como o fariseu, eles jejuam, exaltam suas proprias obras e desprezam os demais. O problema
ndo se encontra no jejum, mas em sua utilizacdo como fundamento de superioridade religiosa.
O mesmo ocorre com a esmola. Quando um deles afirma ter alimentado alguém com seus
proprios bens, transforma a ajuda em instrumento de autopromogdo. A passagem pode ser
relacionada a Mateus 6,1-4, que censura a esmola praticada para obter reconhecimento
publico.

A referéncia a abertura da porta acrescenta uma dimensdo a critica. Os renunciantes
acolhiam as pessoas somente quando desejavam. O texto ndo afirma que se trata da porta de
um mosteiro; contudo, para leitores familiarizados com comunidades monasticas, a imagem
poderia evocar a recep¢do de visitantes, pobres e monges externos. As comunidades

mantinham relagdes constantes com pessoas provenientes de aldeias, cidades e outros centros

11 Pachomius, Instructio ad monachum malevolentem 33 (13,9—14). NTakel enela MmCadaT MM AMPAT aY2€
€POK EKKH Ka2HY aY® EPEOYON NIM ©E€MPEl NNEKNOBE MNTEKACXYMOCYNH €TGOAM EMNOYTE MNNPMDME . . .

E€KNAOYMN NPMDK; NIFX00C XE0Y;

12°A nudez diante do tribunal também aparece na terceira instrugio de Teodoro, na qual os monges sdo
advertidos de que seus atos e pensamentos serdo revelados diante de Cristo, dos anjos e dos santos, sem
possibilidade de ocultar a propria vergonha (Teodoro, Instructio tertia 8; Veilleux, 1982, v. 3, p. 97-98). A
imagem aproxima a literatura pacomiana do repertdrio judicial presente no Apocalipse de Paulo, sem exigir

dependéncia literaria direta. eNWANPMAITACION TaP oM MIAIDN, ENANATKAZE MINOYTE €TPEYNIENXEIPOTPADON
€BOX €PON MN TIITE NNENPBHYE MN NENMEEYE MMPHT 21 TBHMa MIMEXC MIEMTO €BOX NNATTEAOC MN NETOY2AB
THPOY, ENKH Ka2HY, EMN 2€ MIMT €XaaY NCa HTJ MMKMRT €TNAOYMM NNXAXE, dYD EMN 2€ €2WBC MIIENMINE

€NnTHP].
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ascéticos, ainda que a hospitalidade fosse regulada por normas proprias (Wipszycka, 2009, p.
69-99; Lundhaug; Jenott, 2015).

Nas tradi¢cdes pacomianas, a recepcao de visitantes era organizada de maneira a
conciliar acolhimento e disciplina comunitdria. Monges externos podiam participar de
determinados momentos de oracao e ser hospedados em espagos proximos a portaria.13 A
existéncia dessas regras, entretanto, ndo autorizava uma hospitalidade baseada apenas na
preferéncia pessoal. No capitulo 24, abrir ou fechar a porta conforme a propria vontade torna
o acolhimento um instrumento de poder. As instru¢des pacomianas oferecem um contraponto
a esse comportamento. Elas advertem o monge contra a vangloria, o julgamento do irmao e a
procura por honra, valorizando a convivéncia em humildade e o servigo comunitario
(Veilleux, 1980-1982, v. 3, p. 16, 39-41). Teodoro também relaciona a busca por honras ao
julgamento futuro, afirmando que aqueles que procuram prestigio obrigam Deus a apresentar
o registro de suas agdes e pensamentos diante do tribunal de Cristo (Teodoro, Instructio tertia
8; Veilleux, 1982, v. 3, p. 97-98). A adverténcia ajuda a compreender a gravidade atribuida
pelo Apocalipse de Paulo a transformagdo da rentincia em reconhecimento social.

O capitulo 29.2 oferece o contraponto positivo dessa representagdo. Nele, pessoas
simples, pouco instruidas nas Escrituras e nos salmos, sdo elogiadas porque realizavam
grandes MOAyTela, isto €, grandes praticas ou modos de vida, mantendo o coracdo voltado
para Deus (Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p. 186—187).2 A posicao dos renunciantes a
entrada da cidade confirma essa avaliagdo. Eles ndo estdo entre os condenados, mas tampouco
participam plenamente da recompensa. O texto reconhece algum valor em sua renuncia € em
seu servico, porém afirma que ndo possuirdo a mesma MapZHcia, liberdade ou confianca
diante de Deus, concedida aqueles que serviram com humildade (Lanzillotta; van der Vliet,

2023, p. 183). O capitulo estabelece, assim, que a rentincia conserva algum valor, mas nao

conduz por si mesma a participacao plena na Cidade de Cristo.

13 Algo parecido acontece com o Evangelho de Tomé no Logion 23. Sobre a ideia de permanecer de pé, ver
Falkenberg, René. The ‘Single Ones’ in the Gospel of Thomas: A Monastic Perspective, 2023. E Williams,
Michael Allen. The Immovable Race: A Gnostic Designation and the Theme of Stability in Late Antiquity.
Leiden: Brill, 1985, p.30-31, 86-90.
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Texto copta'

40.4. Olhei novamente e vi homens e mulheres vestidos com trapos de pano
de saco, cheios de enxofre e piche, enquanto serpentes de fogo se enrolavam
em seus pescocos, maos e pés. Anjos impiedosos, com chifres de fogo sobre
a cabeca, arrastavam-nos e os perfuravam. Eles os repreendiam, dizendo:
“Vocés deveriam ter sido capazes de conhecer a Deus e servi-lo, mas ndo o
fizeram”. Novamente perguntei ao anjo: “Que tipo de pessoas sdo estas, meu
senhor?” O anjo me respondeu: “Sao aqueles que renunciaram ao mundo e
vestiram o héabito de Cristo. A matéria do mundo e as preocupacoes
temporais os tornaram miseraveis. Nao praticaram a caridade nem sequer por
um dia e ndo tiveram compaix@o de uma viuva ou de um 6rfao sequer por
um unico dia. Nao receberam o estrangeiro nem mostraram misericordia ao
proximo. Nunca uma orac¢ao pura procedente deles subiu até Deus. Suas
preocupagdes e suas posses materiais nao lhes permitiram fazer aquilo que é
correto diante de Deus”. 40.5. O anjo encarregado das puni¢gdes os levava de
um lugar para outro, enquanto todos aqueles que sofriam os castigos os
observavam. Os que estavam nas punicdes lhes diziam: “Nos somos
castigados porque, durante o tempo em que viviamos no mundo, Satanas
lutava contranos. Mas vocés, o que fazem aqui?” Ele os levou a outro lugar,
e os que ali sofriam lhes disseram: “Sabemos que somos pecadores, mas
vocés apenas assumiram o nome de Deus, e com quao pouca razdo! Por isso,
sofrerdo esta punigao para sempre”. 40.6. Eu gemi e chorei: “Ai da raga
humana! Ai do pecador que nasceu neste mundo!” O anjo respondeu: “O
Paulo, por que choras? Por acaso és tdo misericordioso quanto Deus? Porque
Deus sabe que existe julgamento, ele permite que cada pessoa faga sobre a
terra aquilo que deseja”. Entdo fui tomado por grande tristeza e choro. O
anjo me disse: “Por que choras, 6 Paulo, se ainda ndo viste o grande

14 Lanzillotta € van der Vliet, 2023, p. 196-198. 40.4. a16O@MT ON alNaY E€2ENPMME MN PENKEPIOME, €PE
2ENMOOGE NGOOYNE TO 2IDOY, EYMER NOHN 21 AaMXATI, EPE PENROY NKMWPT GAMAMM €20YN €NEYMakg MN
NEYGLX. MN NEYOYPHHTE, €PE 2ENATTENOC NATNA CWMK MMOOY €PE€ 2ENTAM NKMPT 2LXN NEYATHYE, €YKMNC
MMOOY, €YXIIO MMOOY, €YX( MMOC NaY X€ €NE€ OYNGOM MMMTN €COYEN MNOYTE NTETNMMM)E Nay AYD
MMETETNOMME. aANOK A€ ON MEXal MOATTENOC XE€ PENOY NE Nal, MaXO0€IC; MEXE TMATTENOC Nal X€ Nal
NENTAYATOTACCE MMKOCMOC, AYPOPEl MMECXHMa MMEXPICTOC. & OYAH MIMKOCMOC MN NPOOY(@) 22Y NEBIHN.
MIOYEIPE NOYaraMH NOY2OOY OYAE MIOYNA NOYXHPaA MN OYOPPaNOC NOYPOOY NOYMDT. MIOYWDIT €POOY
NOYMMMO OYAE MMOYNa MMETRITOYMOY. MIE OYMAHA €JOYaaB €ENMOY TE BMK €2Pal )2 MNOYTE ENER €BOA
21ITOOTOY. MIE NEYPOOY® MN NEYRYAH KadY €EIPE MIETCOYTMN NNagpH MNOYTE. 40.5. aym® NeYX1 MMOOY €neica
MN Ml NG1 TET2IXN NKOAACIC, EPE€ NET2N NKOAMCIC THPOY NAY €POOY. MEXAY NaY NGl NETZN NKOAACIC XE€ ANON
E€NZN NKOXACIC X€ MIINaY €NMOOT M MKOCMOC, EPE TICATANAC T NMMaN' NTMOTN 2T THYTN €TETNP OY MMEIMA;
AYM ON 24Xl MMOOY €KEMA. TMEXAY NAaY ON NG1 NETEN NKOAACIC X€ TNCOOYN X€ ANON 2ENPEYPNOBE ANON’
NTOTN A€ ATETNTANE MPAN MMNOYTE €XMTN MMAATE NTEIPE ANOTOC. €TBE Mal TETNAX1 NTEIKONACIC ()2 ENEL.
40.6. aANOK A€ AlAQ) 220M YD AIPIME X€ OYOI MMOTENOC NNPMME, OYOl MIPEYPNOBE X€ AYXIOY EMEIKOCMOC.
24OYM®MB NG1 TIATTENOC TIEXAY Nal XE M MAYANOC, 22POK KPIME; MH NTK OYMANZTHY PMD NOE MINOYTE; EMEIAH
€JCOOYN NG1 MNOYTE X€ OYN KPICIC (DOOT, €TBE Mal agKa MOYa MOYS MANTJEIPE MMETERNAY 21X M MKAL. aYD
AYNOG NAYTIEl €1 Nal MN OYPIME. TEXE MATTENOC A€ Nal X€ A2POK EKPIME, D MAYAOC, MIATKNAY PMD €TNOG

NKPICIC; aM& 0Ya2K NCDI NTATCABOK ENETOYOTB €Nal NCaM)] NGMB NCOTI.
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julgamento? Segue-me, € eu te mostrarei coisas sete vezes piores do que
estas”.

No capitulo 40, a leitura mondstica ¢ ainda mais evidente. O texto utiliza o verbo

arotacce, derivado de dmotdocopon, para afirmar que os personagens ‘“renunciaram ao
mundo”. O vocabulo pertence ao mesmo campo semantico de armoTakfxoc, empregado no

capitulo 24. Enquanto a primeira passagem nomeia os renunciantes, a segunda descreve o ato
de separagdo pelo qual eles assumiram essa condicdo. A expressdo seguinte ¢ ainda mais

significativa “Vestiram o schéma de Cristo.” (aygope! MriecxHMA MITEXPICTOC).

O termo cxHMa, do grego oyfjio, pode significar forma, aparéncia, condi¢do ou veste.

No capitulo 40, Lanzillotta e van der Vliet o traduzem como “habito”, o que € coerente com a
associacao imediata entre o termo e a renuncia ao mundo (Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p.

197). Nesse contexto, vestir o cxHMa de Cristo parece indicar ndo a adogao publica de uma

identidade religiosa reconhecivel. A condenagdo ocorre porque essa identidade exterior nao
foi acompanhada por uma pratica correspondente. Embora tivessem renunciado ao mundo, os
personagens continuaram dominados pelas preocupagdes e pelos bens materiais. O texto
estabelece, assim, uma oposi¢ao entre a forma assumida e a conduta efetiva. A passagem pode
ser aproximada de Marcos 4,18—19 e Mateus 13,22, nos quais as preocupagdes do mundo e o
apego as riquezas impedem que a palavra produza frutos. A propria veste punitiva reforca
esse contraste. Aqueles que haviam vestido o habito de Cristo aparecem cobertos por trapos,
enxofre e piche. A nova vestimenta revela, no além-mundo, a incoeréncia entre a identidade
religiosa assumida e a vida praticada.

O capitulo 40 enumera as razdes dessa condenacdo: os renunciantes nao praticaram a
caridade, ndo cuidaram de viuvas e orfaos, ndo receberam estrangeiros, nao mostraram
misericordia e ndo elevaram uma oragdo pura a Deus (Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p.
197). Essa sequéncia se aproxima de Tiago 1,27, que relaciona a religido pura ao cuidado dos
orfaos e das vitivas e ao distanciamento das praticas mundanas. A referéncia a oracdo pura
também parece se vincular a tradicdo de Isaias 1,15-17, na qual Deus rejeita as oracdes
daqueles que ndo praticam a justica. No Apocalipse de Paulo, a oracdo ndo ¢ avaliada
isoladamente, mas em relacdo a misericordia e ao cuidado com o proximo. Ha também a

auséncia de hospitalidade. Em Mateus 25,35, o acolhimento do estrangeiro ¢ identificado com
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o acolhimento do proprio Cristo. Assim, aqueles que vestiram o cxHma de Cristo, mas

recusaram o estrangeiro, falharam em realizar concretamente a identidade que afirmavam
possuir.

Essa associagdo também se encontra na literatura pacomiana. Na Instru¢do ao monge
mal-intencionado, Cristo declara ao monge: “Tu insultaste o pobre: fui eu quem insultaste”
(Pacomio, 41, 1982, p. 33). A formulacdo aproxima o cuidado dos vulneraveis da relacdo com
Cristo e demonstra que a pratica comunitaria da misericordia era compreendida como parte
indispensavel da vida religiosa.

Os demais condenados agravam a acusacdo ao afirmar que esses renunciantes haviam
assumido apenas o nome de Deus. A cena estabelece uma responsabilidade maior para
aqueles que adotaram publicamente uma identidade religiosa, mas ndo viveram de acordo
com ela. Nesse aspecto, o capitulo 40 ¢ mais severo que o capitulo 24. No capitulo 24, os
renunciantes jejuaram e realizaram algum servico, embora marcados pela vangloria. No
capitulo 40, a auséncia de caridade, hospitalidade e oracdo ¢ completa. A primeira parte
descreve praticas religiosas corrompidas pelo orgulho; a segunda, uma identidade religiosa
praticamente esvaziada de contetido ético. Em 39.3, sdo punidos aqueles que quebraram o
jejum antes do tempo estabelecido, indicando que sua observancia permanecia valorizada

(Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p. 194-197).15> Do mesmo modo, em 62.2, a enkpaTeia de

Paulo, sua continéncia ou dominio de si, ¢ apresentada positivamente diante dos martires

(Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p. 220-221).

4.2 Amente e 0 monasticismo

Em outros trabalhos, procurei demonstrar que o submundo descrito nos apocalipses
vinculados ao Egito ndo constitui um espaco unico, uniforme e desprovido de organizacao.
Ao contrario, ele se apresenta como uma geografia composta por regides distintas,
delimitadas por caminhos, rios, lagos, fossos, portas, abismos e lugares especificos de
julgamento e punigdo. Essa perspectiva foi desenvolvida especialmente em Apocalipse de

Sofonias: um apocalipse das terras do Egito (Mesquita, 2025) e em Fronteiras entre os

15 A formulacdo de Apocalipse de Paulo 39.3 pressupde jejuns organizados segundo periodos determinados. A
passagem pode refletir tanto a disciplina eclesial mais ampla quanto regimes comunitarios de abstinéncia, ndo
sendo suficiente, isoladamente, para demonstrar um contexto exclusivamente monastico.
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monstros € o grotesco, 0 cosmos € a morte no imaginario do Apocalipse de Sofonias
(Carneiro e Mesquita, 2025).

No Apocalipse copta de Sofonias, essa espacializagdo aparece na passagem do
visionario por diferentes regides do além-mundo, controladas por guardides e separadas por
portas, mares, caminhos e espacos de julgamento. Amente integra essa organizagdo e¢ designa
uma regido do mundo dos mortos inserida em um itinerdrio visionario. Nesse sentido, o
Apocalipse de Sofonias parece oferecer um dos modelos disponiveis para a formacdo da
geografia escatoldgica posteriormente reelaborada em textos cristdos como o Apocalipse de
Pedro e o Apocalipse de Paulo. Isso ndo exige que cada elemento tenha sido diretamente
copiado de uma obra para outra. Os textos participam de uma tradigdo compartilhada, na qual
imagens anteriores sdo selecionadas, reorganizadas e adaptadas a novos sistemas de
julgamento e punigao.

Na versdo copta do Apocalipse de Paulo, o niicleo da geografia punitiva se concentra
principalmente nos capitulos 31-42. O capitulo 31 marca a passagem do espago dos justos
para a regido destinada aos pecadores. Paulo deixa a cidade, atravessa a regido do lago
Aquerusiano, passa pela terra das béncaos, pelo rio de leite e mel e pelo Oceano que circunda
o mundo. Em seguida, ¢ conduzido ao lugar onde o sol se pde. Depois de ultrapassar o
Oceano, encontra escuriddo, névoa, tristeza e perdigcdo, além de um campo arido recortado por
fossos de diferentes profundidades, alguns cheios de dragdes, gelo, piche e enxofre (ApPa 31;
Lanzillotta e van der Vliet, 2023, p. 190—-191).

O capitulo 32 localiza novos lugares de puni¢do “a oeste do rio de fogo” e descreve
caminhos ou ruas que descem por milhares de covados, contendo geracdes sucessivas de
condenados. Nos capitulos seguintes, Paulo percorre regides organizadas segundo
caracteristicas proprias, contendo margens e fossos proximos ao rio de fogo, campos
ressecados, lugares escuros, espacos gelados, um tanque da cor do sangue e um vale de fogo.
Em 38.1, por exemplo, Paulo contempla nas profundezas um tanque brilhante, semelhante a
sangue, apresentado pelo anjo como o lugar para o qual escorre a matéria das puni¢des (ApPa
38; Lanzillotta e van der Vliet, 2023, p. 194-195).

Essa organizagdo alcanga um ponto maior nos capitulos 41-42. Em 41.1, o anjo
conduz Paulo “a oeste de todas as punigdes”, até o poco do abismo, fechado por sete selos de
fogo. Quando o pocgo ¢ aberto, dele sobe uma fumacga espessa e malcheirosa, enquanto seu

interior aparece repleto de brasas. Em 42.1, o deslocamento prossegue em dire¢do ao oeste e
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ao norte, onde se encontram o verme que nao dorme, o frio, o gelo e o ranger de dentes
(Lanzillotta e van der Vliet, 2023, p. 198-201). A narrativa ndo apresenta, portanto, apenas
uma sucessao de castigos, mas um percurso orientado, no qual cada punicdo ocupa uma
posi¢cdo dentro de uma topografia mais ampla.

Amente integra explicitamente a geografia do além-mundo apresentada na versdo
copta do Apocalipse de Paulo. A ocorréncia mais significativa se encontra em 18.2, quando,
apos o julgamento de uma alma, uma voz determina: Entregai a alma ao Tartarouchos de
Amente. Que ele a torture até o dia do grande julgamento.16

Lanzillotta e van der Vliet traduzem a expressdo MITapTAPOYXOC NAMNTE como “‘the

Tartarouchos of hell”. Embora a tradugdo comunique o sentido geral da passagem, ela nao

preserva o vocabulo copta amNTe, Amente, presente no manuscrito. A formulagdo copta

associa o titulo grego Tartarouchos, isto €, aquele que exerce autoridade sobre o Tartaro ou
sobre as puni¢des, a uma designagdo egipcia do mundo dos mortos. Nao se trata apenas da
justaposicdo de dois termos, mas da integracdo de diferentes repertdrios do mundo-além em
uma mesma estrutura escatologica.

Frankfurter observa que os textos coptas apresentam diversos seres associados a
Amente, entre eles Temelouchos, Aftemelouchos, as poténcias da morte, Aknator € o proprio
“Tartarouchos de Amente” (Frankfurter, 2018, p. 217). Esses personagens sdo descritos como
responsaveis por prender, torturar, desmembrar ou conduzir as almas dos pecadores.
Entretanto, o autor sugere que eles ndo sejam compreendidos apenas como “demodnios”, no
sentido de seres inteiramente contrarios a Deus, mas como entidades “periféricas”,
pertencentes as regides liminares do cosmos e encarregadas de executar punicdes
(Frankfurter, 2018, p. 217-219). Essa distingdo ¢ importante para a leitura do Apocalipse de
Paulo. Em 18.2, o Tartarouchos nao age de maneira autbnoma nem se opde a autoridade
divina. Ele recebe a alma por ordem do tribunal e a mantém sob puni¢do até o grande
julgamento. Sua violéncia estd, portanto, subordinada a uma fung¢do judicial. Assim como os
anjos punitivos presentes no Apocalipse de Pedro, no Apocalipse de Sofonias e em outros
textos apocalipticos, o agente de Amente participa de uma ordem cdsmica na qual as puni¢des

correspondem as agdes dos condenados.

16 + NTEYYXH €TOOTq MNTAPTAPOYXOC NAMNTE. MAP{BAZANIZE FMMOC ma negooy NTNOG Nkpicic. Lanzillotta e
van der Vliet, 2023, p. 174-175.
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Frankfurter identifica essa funcao ética também nos textos rituais coptas. Neles, seres
de Amente s3o invocados porque possuem autoridade sobre determinadas transgressoes.
Temelouchos, por exemplo, ¢ apresentado como aquele que castiga os transgressores da lei, os
mentirosos € os perjuros; em outro documento, o “Tartarouchos de Amente” aparece como
uma poténcia cujo nome e atributos podiam ser empregados em praticas de punicdo e
resolucdo de conflitos. Esses seres representavam uma justiga mais severa € perigosa, mas
ainda inserida em uma concepg¢ao ampliada da ordem do cosmos (Frankfurter, 2018, p. 217—
218).17

O nome Amente volta a aparecer em Apocalipse de Paulo 59, quando o anjo afirma
que Paulo vencerd “o acusador que sobe de Amente” (Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p.
218-219). Nesse caso, Amente aparece como o dominio de onde surge uma figura acusadora.
Em 64.2, Cristo promete que aquele que copiar, conservar e proclamar a revelagdo nao vera
AMNTE nem ouvira seu amargo lamento (Lanzillotta; van der Vliet, 2023, p. 222-223). As trés
ocorréncias atribuem ao termo fun¢des complementares, em que Amente ¢ o lugar para onde
as almas sdo conduzidas, o dominio de onde sobe o acusador e a regido de sofrimento da qual
o fiel pode ser preservado.

Essa concepcdo também circulava no imaginario monastico copta. Frankfurter
argumenta que escribas ligados a mosteiros e igrejas conheciam Amente e seus habitantes por
diferentes meios, seja em textos apocalipticos, homilias, narrativas hagiograficas, liturgias,
formulas rituais e praticas de leitura publica. A mitologia de Amente nao dependia, portanto,
de um acesso direto dos monges aos antigos livros funerarios egipcios. Ela era continuamente
formada pela leitura, copia, interpretacdo e ampliacdo de textos cristaos, sobretudo de carater
apocaliptico (Frankfurter, 2018, p. 219-227).

Entre os principais recursos literarios dessa construgdo estavam o Testamento de
Abrado, o Apocalipse de Pedro, o Apocalipse de Sofonias, 2 Enoque e o préprio livro do
Apocalipse. Essas obras apresentavam anjos monstruosos, acusadores, guardides e executores
das penas, oferecendo aos escribas cristdos um repertdrio para imaginar o destino das almas.

Segundo Frankfurter, o Apocalipse de Pedro teria exercido influéncia especial sobre a

17 Entre os documentos mencionados estdo o texto ritual ACM 92, relativo a Temelouchos, e ACM 66, Michigan
1190, recto 11,20-21, que invoca o “Tartarouchos de Amente” Frankfurter, 2018, p.217-218.
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elaboracao de uma geografia mais extensa do céu e do submundo no Apocalipse de Paulo
(Frankfurter, 2018, p. 224-225).13

O Apocalipse de Sofonias ocupa lugar relevante nesse conjunto. Nele, o vidente
encontra o acusador de Amente, descrito com cabelos semelhantes aos de uma leoa, dentes
projetados como os de um urso, corpo serpentiforme e aparéncia ameagadora. Essa obra esté
entre as tradi¢cdes apocalipticas que forneceram aos escribas monasticos os principais modelos
para imaginar Amente e seus agentes punitivos. A presenca de Amente no Apocalipse de
Sofonias e no Apocalipse de Paulo integra uma geografia do mundo-além organizada por
julgamentos, caminhos, guardides e puni¢des. Testemunhos mondsticos posteriores
confirmam a permanéncia desse imagindrio. Na Vida de Piséncio, por exemplo, a alma ¢
arrancada do corpo por “anjos de crueldade”, conduzida a Amente e langada em um abismo
habitado por répteis e por um verme devorador. O texto ¢ posterior ao Apocalipse de Paulo,
razdo pela qual ndo deve ser usado como prova direta de seu contexto de composi¢do. Ele
demonstra, entretanto, que Amente continuou a funcionar na literatura mondstica copta como
espago de punicao, povoado por seres monstruosos e hibridos responsaveis pelo destino dos
pecadores (Amélineau, 1887; Budge, 1913).

Algo semelhante ocorre nas pregagdes do arquimandrita Shenoute (Moussa, 2010). Ao
interpretar a visao de Ezequiel 9, o abade descreve poténcias ocultas portando machados e
executando os pecadores no lugar preparado para a retribui¢do divina. Para Frankfurter, esse
procedimento demonstra como a imagem crista de Amente podia ser construida por meio de
uma leitura expansiva das Escrituras. Os antigos agentes de desmembramento e puni¢do eram
reinterpretados como poténcias subordinadas a Deus e apoiadas por tradigdes biblicas e
parabiblicas (Frankfurter, 2018, p. 226).

Desse modo, a presenga de Amente no Apocalipse de Paulo ndo deve ser caracterizada
como simples ‘“sobrevivéncia” da religido faradnica. Ao copiar e reelaborar textos
apocalipticos, os escribas cristdos retomaram nomes, imagens e fungdes que podiam recordar
tradigcdes egipcias do além, mas os inseriram em um sistema cristao de julgamento, retribuicao
e salvacdo (Frankfurter, 2018, p. 222-227). Essa reelaboragdo também transformou a funcao

dos seres do submundo. Nos antigos textos funerarios egipcios, os guardides € monstros

18 Sobre o papeldo Apocalipse de Pedro na proximidade com o Apocalipse de Paulo,ver Jakab, Reception of the

Apocalypse, Schneemelcher, New Testament Apocrypha,v.2,p.713-715, Bauckham, The Fate of the Dead, p.
92-93, Himmelfarb, Tours of Hell, p. 140—147 e, por fim, Copeland, Mapping the ‘Apocalypse of Paul .
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podiam ser vencidos ou apaziguados mediante o conhecimento de nomes, férmulas e sinais. !
Na literatura apocaliptica cristd, ao contrario, os agentes de Amente aparecem sobretudo
como executores de uma sentenca moral. Eles ndo punem indiscriminadamente nem podem
ser simplesmente evitados pelo dominio de férmulas funerarias; recebem aqueles que foram
julgados culpados e realizam a justica determinada por Deus (Miranda, 2025).

A versdo copta do Apocalipse de Paulo participa dessa remodelagdo. Nela, Amente
conserva o nome egipcio e permanece associada ao Ocidente, a morte e aos seres
monstruosos. Contudo, sua estrutura ¢ reorganizada por categorias cristds, onde temos o
tribunal divino, o julgamento individual da alma, a atuacdo de anjos punitivos, a espera pelo
juizo final e a possibilidade de salvacdo. O Tartarouchos de Amente exemplifica essa
transformagdo. Sua forma e sua violéncia pertencem ao imaginario monstruoso do submundo,
mas sua autoridade deriva do tribunal de Deus.

No imaginario mondstico, portanto, Amente funcionava simultaneamente como lugar,
repertdrio narrativo e adverténcia moral. Sua geografia tornava visivel o destino dos
pecadores; seus habitantes personificavam a severidade da justica divina; e sua descricao
podia ser utilizada em leituras, homilias e instrugdes destinadas a produzir temor,
arrependimento e disciplina. O Apocalipse de Paulo ndo apenas preserva o nome Amente,
mas o reinsere em uma cosmologia cristd que se desenvolveu por meio das praticas

interpretativas e escriturarias do monasticismo egipcio.

CONSIDERACOES FINAIS

Ao decorrer deste artigo, buscou-se demonstrar que o Apocalipse de Paulo ndo pode
ser compreendido apenas como uma narrativa acerca dos espagos destinados aos justos e aos
pecadores apds a morte. Sua extensa trajetéria de transmissdo, suas diferentes versdes e as
constantes modificagdes sofridas durante o processo de copia demonstram que estamos diante
de uma fonte que permaneceu em movimento. Dessa maneira, acompanhar o percurso

historiografico das pesquisas acerca da obra permitiu perceber uma mudanga significativa na

19 Ver por exemplo, Homung, Erik. Altigyptische Hollenvorstellungen. Akademie Verlag: Berlin, 1968.
Homung, Erik. Das Tal der Kénige. Munich: Beck, 2002. Homung, Erik. Die Unterweltsbiicher der Agypter.
Artemis Verlag Ziirich un Miinchen, 1992.
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maneira pela qual o documento tem sido analisado. Se parte dos primeiros pesquisadores
concentrou seus esforcos na tentativa de reconstruir um possivel texto original e estabelecer
sua datacdo, as pesquisas posteriores abriram espago para pensar o texto em suas diferentes
versoes, como testemunhos de contextos especificos de circulagdo e leitura. Nesse percurso,
as contribuicdes desenvolvidas por Valtair Miranda sdo importantes para os estudos da
América-latina acerca do Apocalipse de Paulo, especialmente ao aproximar a documentacao
dos processos historicos, sociais e religiosos que atravessaram o cristianismo tardo-antigo.

Nesse sentido, a aproximag¢do com o monasticismo nio necessita da identificacdo de
uma (possivel) “origem” exclusivamente monastica para se sustentar. O que encontramos €
uma fonte que circulou em um periodo no qual monges e as comunidades cristas
compartilhavam espagos e praticas de leitura. Os capitulos 24 e 40 tornam essa aproximacao
ainda mais significativa. Neles, a rentincia a0 mundo, o jejum e o schéma de Cristo nao sao
rejeitados, mas submetidos a uma avaliacdo moral. O asceta poderia carregar exteriormente 0s
sinais de sua escolha religiosa e, ainda assim, fracassar pela auséncia de humildade,
misericordia e hospitalidade. A narrativa constrdi, portanto, uma representagdo do asceta ideal
que ndo se limita a disciplina do corpo, mas alcanca a maneira pela qual ele se relaciona com
aqueles que estdo ao seu redor.

Esse resultado permite perceber que o além-mundo do Apocalipse de Paulo nao
funciona separado das tensdes existentes entre os vivos. As punigdes projetadas para depois
da morte tornam visiveis comportamentos que deveriam ser corrigidos no presente. O orgulho
do renunciante, o apego aos bens, a auséncia de caridade ou a recusa ao estrangeiro sao
transportados para a paisagem escatologica e transformados em imagens de julgamento. E
justamente nesse ponto que a narrativa apresenta uma descricdo do Inferno e participa da
construgdo de valores, comportamentos e fronteiras para a experiéncia crista.

A analise de Amente acrescenta outra dimensao a essa constru¢do. A permanéncia de

AMNTE na versdo copta demonstra que a linguagem utilizada para imaginar o destino dos

mortos continuava marcada pelo proprio ambiente cultural egipcio. Entretanto, ndo estamos
diante de apenas uma “permanéncia” de uma religido anterior dentro do cristianismo. Amente
passa por um processo de remodelagdo em que seus espacos e agentes sao inseridos em uma
ordem na qual o tribunal divino determina a sentenga e as poténcias punitivas executam
aquilo que foi estabelecido. O Tartarouchos de Amente ¢ talvez o exemplo mais evidente

desse movimento, pois reune em uma Unica expressdo repertorios distintos que, no texto
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copta, ja nao aparecem como contraditérios. A construcdo cristd do submundo egipcio
ocorreu justamente nessa capacidade de receber imagens conhecidas e atribuir a elas novas
posicdes e fungdes.

Por essa razdo, talvez uma das contribuicdes mais importantes da versdo copta esteja
justamente naquilo que uma traducdo aparentemente simples pode ocultar. Traduzir Amente
somente como “inferno” comunica parte de seu significado, mas enfraquece sua inser¢ao na
cultura egipcia e apaga uma pista importante sobre a maneira pela qual o além-mundo era
imaginado naquele espaco. Recuperar esse vocabulario, e, consequentemente, essa identidade,
permite observar um cristianismo que ndo foi produzido fora da “cultura” na qual estava
inserido, mas que (re)organizou seus discursos utilizando materiais disponiveis naquele
proprio ambiente.

O Apocalipse de Paulo pode ser compreendido, assim, como testemunho de uma
sociedade que elaborava suas expectativas sobre a morte enquanto também discutia
comportamentos, formas de autoridade e modelos de vida cristd. O medo das puni¢des
certamente integra essa constru¢do, mas ganha um novo sentido histérico quando relacionado
aquilo que a narrativa popular procura produzir em seus leitores e ouvintes. O além-mundo
torna visivel uma ordem moral desejada para o presente. Entre monges, escribas e
comunidades cristds do Egito, imaginar Amente, seus agentes e seus castigos significava
também pensar sobre quem deveria ser o cristdo, como deveria viver e quais praticas

poderiam colocar em risco a salvagao.
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Resumo: O presente artigo propde uma analise comparativa entre a imaginacao infernal
representada no Apocalipse de Pedro e na Divina Comédia de Dante Alighieri, focando na
influéncia que o primeiro teve no ultimo e na que o ultimo tem sobre o imaginario popular atual
do Ocidente. Partindo de uma contextualizacao histérica de ambos os textos, além de uma
analise de seus conteudos, o estudo demonstra como os dois escritos dialogam entre si apesar
do abismo milenar que os separa e conclui apresentando a influéncia que um texto milenar
escrito duranteuma crise politica teve numa série deescritos ao longo dosséculos que, até hoje,

moldam a visdo do submundo no Ocidente.

Palavras-chave: Inferno; Apocalipse de Pedro; Divina Comédia; Dante Alighieri.

Abstract: This article offers a comparative study of the infernal imagination depicted in the
Apocalypse of Peter and Dante Alighieri’s Divine Comedy, examining the influence of the
former on the latter, as well as the enduring impact of the latter on the modern Western
imagination. Through a historical contextualization of both works and an analysis of their
contents, the study shows how these texts remain in dialogue despite the millennial gulf that
separates them. It concludes by tracing how an ancient work composed amid a political crisis
inspired a succession of writings over the centuries, ultimately shaping the Western conception
of the underworld that persists to the present day.

Keywords: Hell; Apocalypse of Peter; Divine Comedy; Dante Alighieri.

1 INTRODUCAO

O interesse pela descrigdo da situacdo animica poOs-morte constitui uma das mais
insistentes obsessoes da espécie humana desde a Antiguidade, permeando as mais diversas
civilizagdes e crencas. Ao longo da Historia da humanidade, varias perspectivas diferentes
sobre o assunto foram desenvolvidas para tentar compreender e retratar o rumo daqueles que

morrem, criando também variadas concepgoes locais — como Mot na civilizagdo cananéia no
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pela UFF.
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século XIV a.C. (Vasconcelos, 2022, p. 155), o Hades de Homero na Grécia doséculo VIIIa.C.
(Ehrman, 2022, p. 9) e a construgdo do pos-vida cristdo ao redor do Mediterrdineo medieval,
sendo todas essas visoes influenciadas por tradi¢des seculares.

Da mesma maneira, o imaginario popular atual do Ocidente acerca do tema,
principalmente do ambiente infernal, refletido em conteudos culturais como filmes, séries,
musicas e jogos eletronicos, foi forjado a partir de uma extensa tradicdo de figuras e
representagdes desse local, como pinturas e esculturas. Essas, por sua vez, foram influenciadas
ou até totalmente baseadas na Comédia de Dante Alighieri, escrita no inicio do século XIV
como resposta a conflitos politicos e religiosos em Florenga, cidade natal do autor. Por ltimo,
o classico literario italiano parece ter encontrado inspira¢do na extensa tradi¢do da Literatura
Apocaliptica que atravessou os séculos medievais.

Segundo Collins, a Rahmengattung — estrutura geral — da apocaliptica a define como
“um género de literatura revelatéria com uma estrutura narrativa em que uma revelagdo ¢
mediadapor um ser ultra-terreno a um receptor humano, revelando uma realidade transcendente
que ¢, a0 mesmo tempo, temporal, na medida em que contempla salvacdo escatologica, e
espacial, na medida em que envolve um outro mundo sobrenatural” (Collins, 1998, p. 5,
traducdo nossa). Essa definicdo funciona como uma estrutura geral comum a todos os
apocalipses, ndo se propondo a detalharuma estrutura mais especifica porque esses textos nao
possuem uma uniformidade estrutural e diferem muito entre si, configurando vérias distin¢des
de apocalipses.

Collins defende que “a mais clara distin¢do ¢ entre os apocalipses ‘historicos’ [...] e as
viagens ultra-terrenas” (Collins, 1998, p. 6, tradugdo nossa): aqueles focam no desenrolar da
historia até seu desfecho em uma escatologia césmica, enquanto estas, na exploragdo de outras
dimensdes. Ele também defende que esse ultimo grupo seria dividido em trés subgrupos: os que
mesclam o desenrolar histérico com a viagem cosmica — representado somente pelo
Apocalipse de Abrado —; os que contém alguma forma de escatologia publica, cdsmica ou
politica; e os que se preocupam somente com o julgamento individual dos mortos (Collins,
1998, p. 7). Esse ultimo tipo de apocalipse nao encontra exemplos anteriores ao séc [ d.C., o
que aponta para um desenvolvimento diacronico das tradi¢des apocalipticas, mostrando a
progressdo de foco duma escatologia cosmica para uma escatologia pessoal. Para Miranda, o
texto apocaliptico que “funciona como um elo de transi¢ao entre um ponto e outro, do fim do

cosmos para o fim do individuo,” (Miranda, 2025, p. 19) ¢ o Apocalipse de Pedro.
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O Apocalipse de Pedro ¢ “o mais antigo apocalipse ndao candnico de tradicao crista”
(Miranda, 2025, p. 20) e ¢ pioneiro dentro da tradigdo apocaliptica cristd no que diz respeito a
visdes do ambiente de destino da alma apos a morte. Apesar de aparecer no canon do Novo
Testamento em listas mais antigas, como o do Fragmento Muratoriano (Ehrman, 2003, p. 331),
ele perdeu sua relevancia ao longo do tempo, provavelmente por causa da auséncia de
sistematizagdo escatologica e da ambiguidade teoldgica, que podem ter contribuido para sua
marginalizacdo em igrejas que buscavam afirmac¢des doutrindrias mais firmes (Miranda, 2025,
p- 30). Apesar de perder sua popularidade com o passar dos séculos, inspirou um outro texto
apocaliptico que se manteve fortemente influente durante toda a Era Medieval: o Apocalipse
de Paulo, ou Visio Sancti Pauli, escrito por volta do século I'V.

No inicio de II Corintios 12, Paulo relata ter recebido uma revelagdo visionaria do Céu,
mas ndo conta nada do que viu. Por isso, séculos depois, para tentar explicar a visdao, o
Apocalipse de Paulo foi escrito, descrevendo Céu e Inferno. Ao contréario do petrino, suas visdes
dos castigos infernais se dirigem muito mais a membros falsos da Igreja do que a pagdos: aqui,
as “bordas do Cristianismo ndo sdo tracadas de fora, mas de dentro” (Czachesz, 2012, p. 28,
traducdo nossa). Além de ter sido fortemente influenciado pelo Apocalipse de Pedro (Ehrman,
2003, p. 288), também serviu deinspiracdo para diversos textose visoes que circularam durante
o medievo, como o Apocalipse da Virgem e o Testamento de Abrado, se tornando a base para
muitas lendas posteriores do Céu e do Inferno que culminaram na Divina Commedia de Dante
(Silversten, 1935, p. 3).

A Comédia dantesca ¢ detentora da “mais rica tradicdo de manuscritos entre todas as
obras medievais escritas em lingua vernacular” (Shaw, 2019, p. 229, tradugdonossa), com mais
de 800 copias manuscritas sobreviventes, o equivalente a um best-seller moderno, se provando
uma das mais influentes obras do medievo. Sua importancia se prova mais uma vez ao observar
que foirepresentada por diversos artistas ao longo dos séculos. Sandro Botticelli, artista do séc.
XV, foi o primeiro a produzir uma série de obras baseada inteiramente no poema (Frey, 2021),
sendo, assim como Gustave Doré, do séc. XIX, costumeiramente fiel ao texto original. Esses
artistas, junto com os demais intérpretes de Dante e com o proprio poema dantesco,
influenciaram o imaginario popular atual do Ocidente acerca do ambiente pds-vida,
principalmente do inferno, que, hoje em dia, costuma ser representado com a presenga de

carrascos demoniacos e outras caracteristicas infernais que nao estao presentes no texto biblico.
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Observando essa trajetoria introdutéria da visdo do Além ao longo dos séculos,
concluimos que, para compreender fielmente a origem da visdo ocidental moderna acerca do
ambiente infernal, se mostra interessante a investigacdo do texto mais influente sobre ela — a
Divina Commedia de Dante Alighieri — e do texto pioneiro dentro da apocaliptica no que diz
respeito a observagdo de uma escatologia pessoal — o Apocalipse de Pedro —, além de uma
analise comparativa entre os dois para entender a ligagdo que possuem entre si ¢ a influéncia
que este ultimo exerceu sobre o primeiro apesar do abismo milenar que se encontra entre os

textos.

2 0 APOCALIPSE DE PEDRO

Em primeiro lugar, ¢ importante analisar o contexto em que o texto foi escrito. Segundo
Tigchelaar, ha uma variedade de opinides quando o assunto ¢ o local e a data de escrita do
Apocalipse de Pedro (ApPe) (Tigchelaar, 2003, p.63). Um grupo defende que referéncias a
elementos egipcios, como idolos representando gatos e répteis, sugerem uma origem egipcia,
apontando que a revolta de 115-117 d.C. parece ser o pano de fundo do livro. Outro grupo,
porém, advogapela ideia de que o capitulo 2 reflete os eventos darevolta judaica de Bar Kokhba
— “filho da estrela [de Jac6]”; apelido messianico de Shim’on bar Kosiva —, de 132 a 135
d.C., apontando para uma origem palestina.

Bauckham defende essa ultima posicdo, observando que o escritor se inspira fortemente
nos discursos escatologicos mateanos para escrever os dois primeiros capitulos, mas troca a
alusdo a falsos messias e falsos profetaspelo foco em um unico falso messias (Bauckham, 1998,
p. 176-194). Para ele, o autor faz essa troca muito provavelmente para alertar os cristdos de um
enganador que se dizia ser o Cristo, descricdo que se encaixa tanto em Lucuas, figura
messidnica darevolta de 115117 (Bauckham, 1998, p. 186), quanto em Shim’on bar Kosiva.
Nos ultimos dois capitulos, porém, quando o foco sai daviagem cosmica e volta para o ambiente
mateano, o didlogo de Pedro com Jesus resolve a ambiguidade.

Em Mateus, quando Pedro vé Moisés e Elias do lado de Jesus no momento da
transfiguracdo, ele sugere montar trés tendas, sendo interrompido pela voz celestial (Mt 17.1-
5). No Apocalipse de Pedro, no entanto, ao fazer sua sugestdo, o apostolo € severamente

repreendido por Jesus, que dda Pedro mais duas revelagdes: uma visual e uma auditiva. A visual

mostra uma tenda mais importante ndo construida por homens, fazendo men¢do a ndo
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necessidade da reconstrugao do templo, enquanto a auditiva refor¢a a messianidade de Jesus,
relembrando o assunto do inicio do livro. Sendo assim, o autor provavelmente estava alertando
contra um falso messias que se propunha a reconstruir o templo, € o tnico do segundo século
que se encaixa nessa descricao ¢ Bar Kokhba.

Isso tudo nos aponta o contexto em que o autor do Apocalipse de Pedro estava inserido.
A Revolta de Bar Kokhba, tltima grande insurrei¢do dos judeus contra Roma, foi motivada por
uma combinacdo de tensdes politicas, econdmicas, nacionais e religiosas, especialmente pela
fundacdo da colonia romana de Aelia Capitolina em Jerusalém e pelas medidas tomadas por
Adriano contra praticas judaicas (Mor, 2016, p. 13—145). Nessa revolta, os judeus cristdos nao
apoiaram nenhum dos lados. Nao poderiam apoiar os romanos porque eles oprimiam seu povo,
mas ndo poderiam apoiar os insurgentes porque eles consideravam Bar Kokhba o messias. Para
Mor, “esta claro além de qualquer duvida que eles [os cristdos] ndo participaram na revolta de
nenhuma maneira” (Mor, 2016, p. 396, tradug@o nossa)

Dessa forma, o autor do apdcrifo petrino, provavelmente um judeu cristao, compartilha
da aflicdo imposta sobre seu publico, que se encontra numa situagdo de opressdo e de
impossibilidade de reagdo, depositando sua esperanca na salvacdo ofertada por Jesus € no
castigo escatologico que vird sobre os que os oprimem. O Apocalipse de Pedro, portanto, ndo
foi escrito somente para alertar os judeus cristaos acerca do anticristo Bar Kokhba, mas também
para encorajé-los a continuar vivendo corretamente diante da opressdo com a certeza de que

todos, impios e justos, serdo recompensados de acordo com suas agoes.

Depois, os anjos trardo meus eleitos € justos que sao perfeitos em toda
a retiddo e os segurardo em suas maos e os vestirdo com as vestes da
vida que esta acima. Eles verdo seu desejo [cumprido] sobre aqueles
que os odiaram quando ele os punir; e o tormento de cada um serd para
sempre de acordo com suas obras. (Ehrman, 2003, p. 285, tradugéo
nossa).

Como exposto anteriormente, apesar do Apocalipse de Pedro ter sido recebido nas
décadas que sucederam sua escrita, sua popularidade ndo durou muito tempo e logo entrou em
desuso. De recebido em um canon do Novo Testamento no final do séc. I1 (Jakab, 2003, p. 175)
a acusado de falsa doutrina por Agostinho no séc. V (Bauckham, 1998, p. 156), o Apocalipse
de Pedro viu seu prestigio declinar rapidamente. Jakab, depois de uma vasta exposicdo do

recebimento do ApPe, lista os lugares em que ele podeter sido conhecido ao longo dosséculos:
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Apenas na Roma do segundo século e em algumas igrejas locais da
Palestina do quinto século esse escrito era lido nas congregacoes.
Acerca de sua circulagdo geografica, ele era conhecido em Roma (sécs.
[I-I1T), Siria (séc. II), Palestina e Egito (sécs. [1I-V), Edessa (séc. 1),
norte da Africa (sécs. III-1V) e Asia Menor ([...]nocomegodo séc. IV).
ApPe 13 (Jakab, 2003, p. 184, traducdo nossa).

O Apocalipse de Pedro, portanto, teve sua importancia na inspiragdo de diversos

escritos, mas ndo sobreviveu muito tempo nas maos do povo. Miranda afirma que a “auséncia

de sistematizacdo escatologica e a ambiguidade teoldgica podem ter contribuido para sua

marginalizacdo em contextos eclesiais que buscavam afirma¢des doutrindrias mais firmes”

(Miranda, 2025, p. 30). Agostinho critica o Apocalipse de Pedro indiretamente por causa de

uma possivel mengao ao universalismo. Segundo Bauckham,

se uma versdo latina do Apocalipse de Pedro existiu, seu
desaparecimento pode ser atribuido precisamente ao ataque de
Agostinho a essa caracteristica de seu ensino [...] ¢ a crescente
popularidade do Apocalipse de Paulo como a mais popular fonte de
revelagdes apocalipticas daqui em diante. (Bauckham, 1998, p. 156,
tradugao nossa).

Sendo assim, como os escritos inspirados pelo Apocalipse de Pedro eram mais claros e

organizados que ele, principalmente o Apocalipse de Paulo, provavelmente comegaram a ser

mais utilizados que o livro que os inspirou, tirando dele o espago que um dia teve.

Compreendendo o contexto histérico da escrita do Apocalipse de Pedro e os motivos de

ter perdido sua popularidade, podemos partir para a exposicdo breve de seu conteudo, que,

segundo Miranda, pode ser dividido em 7 partes (Miranda, 2025, p. 21):

— Segunda vinda de Cristo: sinais no Monte das Oliveiras (cap. 1)

— Parabola da figueira: alusdo a casa de Israel e aos falsos messias (cap. 2)

— Visao dos tormentos: separagdo dos justos e impios (cap. 3)

— Juizo e conflagracdo cosmica: fogo, dissolucdo do mundo e retorno de Cristo

(4-6)

— Tour pelo inferno: puni¢des especificas conforme os pecados (7—14)

— Visao do Paraiso: descricdo luminosa dos justos e das moradas celestes (15—16)

— Conclusdo: voz divina e ascensdo de Cristo, Moisés e Elias (cap. 17)
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O texto comega com a narracdo de Pedro acerca do episodio retratado em Mateus 24 no
qual os discipulos pediram a Jesus que lhes revelasse os sinais de sua segunda vinda e do fim
do mundo. Sua preocupacao era transmitir o conhecimento as futuras geragdes de cristdos para
alerta-los a permanecerem sempre vigilantes. Jesus comeca a responder advertindo contra os
falsos cristos e falsos mestres que enganariam muitas pessoas. Ele diz que sua verdadeira volta
seria inconfundivel, pois se manifestaria como um “relampago que brilha do leste ao oeste [...]
brilhando sete vezes mais que o sol” (Ehrman, 2003, p. 281, tradu¢@o nossa). Sua promessa ¢
julgar os vivos e os mortos, recompensando a cada um de acordo com as suas obras.

No segundo capitulo, Jesus conta a Pedro uma parabola que o apdstolo ndo entende, a
parabola da figueira encontrada em Mateus 24.32-33. Quando Pedro pede para que Jesus,
entdo, a explique, o autor mescla essa parabola com a de Lucas 13.6-9 e identifica a figueira
como a casa de Israel, que recebera uma ultima oportunidade antes de ser arrancada. Depois,
diz que, quando a figueira brotar, surgirdo falsos cristos e muitos cristdos serdo martirizados.
Como ja analisamos, aqui o foco transita de uma pluralidade de falsos cristos para um unico
falso cristo, um anticristo. Assim, Enoque e Elias seriam enviados por Deus com o objetivo de
ensinar os cristaos acerca desse enganador, o anticristo, visando evitar que fossem enganados
por ele e o seguissem. O texto termina voltando ao tema do martirio, dizendo que os mortos
pelo mentiroso “serdo reconhecidos como os bons € justos martires que agradaram a Deus em
suas vidas” (Ehrman, 2003, p. 282, tradug@o nossa).

O terceiro capitulo marca a transi¢do da narragdo em um ambiente historico para o
comeco da visdo cosmica. Jesus mostra a Pedro sua mao, onde aparece o destino final de toda
a humanidade. Ali, os justos e os pecadores serdo separados. Estes lamentam o castigo que os
aguarda, enquanto aqueles demonstram compaixdo diante do sofrimento futuro dos
condenados. Pedro entdo declara que talvez fosse melhor que os impios nunca tivessem nascido,
mas Jesus o corrige dizendo que ninguém ¢ mais misericordioso do que Deus, que criou a todos
por amor. Ele explica que a condenagao nao resulta deum desejo divino de punir, mas dasobras
mas praticadas pelos pecadores. Jesus faz questdao de deixar claro que os castigos que Pedro
verd sdo consequéncia da conduta humana e constituem uma manifestacao da justica divina.

Os capitulos seguintes mudam o foco da visdo para o cenario do juizo final, comegando
a olhar para os castigos individuais de cada um. Toda a humanidade ¢ reunida diante de Deus;
animais e aves restituem os corpos dos que haviam devorado e até o inferno devolve seus

mortos. Aqui, o anjo Uriel fica responsavel pela ressurrei¢cao, por colocar cada alma de volta

96



Luiz Felipe Boquimpani de Moura Freitas e Leonardo dos Santos Silveira. O Apocalipse de Pedro e a
Divina Comédia de Dante

no seu corpo. Em seguida, cataratas de fogo caem sobre o mundo todo, a d4gua se transforma
em fogo, as estrelas derretem, o céu desaparece e todaa criagao parece se dissolver. Em panico,
as pessoas fogem em todas as diregcdes, mas o fogo as alcanca e as conduz ao tribunal divino.
Cristo, entdo, aparece sobre uma “nuvem eterna de esplendor” (Ehrman, 2003, p. 283, tradugao
nossa). Os justos atravessam o fogo purificador sem se queimar e se aproximam de Jesus,
enquanto os impios sdo entregues a escuriddo e ao castigo eterno. No final desta se¢do, ja
comeca a descricdo dos castigos para pecados especificos quando o narrador retrata que os
idolatras serdo queimados junto de seus idolos.

A parte que se segue, a maior se¢ao do Apocalipse de Pedro conforme dividido por
Miranda, consiste numa longa descricdo do inferno e dos castigos infernais, organizada em
sucessivas cenas nas quais o castigo corresponde diretamente ao pecado cometido. Essa se¢dao
pode ser dividida em categorias diferentes de pecados, mas os pecados semelhantes nao
necessariamente estdo juntos no texto. A primeira categoria ¢ formada pelos pecados de fala,
que sdo castigados pela boca. Blasfemadores sdo penduradospela lingua, caluniadores tém suas
linguas mordidas e os olhos queimados, mentirosos que levaram martires a morte tém os ldbios
cortados enquanto o fogo entra pela boca e queima suas entranhas.

Outra categoria retine os pecados ligados a sexualidade, que sdo castigados pelas areas
sexuais dos corpos dos pecadores. Mulheres que enfeitaram seus cabelos para seduzir homens
sdo penduradas por eles enquanto aqueles que foram enganados por elas sdo pendurados por
suas coxas, “expressdo que parece um eufemismo para o 6rgao sexual masculino” (Miranda,
2025, p. 21). Também aparecem aqueles que praticaram relagdes ilicitas, incluindo homens
descritos como tendo mantido relacdes entre si como mulheres, assim como pessoas associadas
a idolatria e a praticas corporais pagas, além de jovens que perderam sua virgindade antes do
casamento, cuja carne ¢ continuamente despedacada. Essa se¢do se mistura com aquela que
trata dos pecados contra os filhos. Mulheres que provocaram o nascimento prematuro de seus
filhos ou destruiram a obra de Deus sdo mergulhadas até o pescogo num pogo de fezes, enquanto
as criangas aparecem vivas diante de Deus e seus relampagos atingem os olhos das maes. Logo
apos, os proprios filhos acusam os pais que os condenaram a morte, enquanto o leite das maes
transforma-se em feras que passam a devora-las continuamente.

Os crimes de violéncia também constituem uma categoria propria. Assassinos sao
langados entre animais venenosos e vermes ¢ os perseguidores tém metade do corpo consumida

pelo fogo enquanto vermes devoram suas tripas. Por Ultimo, ha a condenacdo aos pecados
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sociais. Usurarios permanecem atolados em sujeira até os joelhos; ricos que confiaram em suas
riquezas e desprezaram os mais pobres sdo langados sobre uma coluna de fogo mais afiada que
uma espada; aqueles que praticaram falsas obras de piedade, dando esmolas apenas para
parecerem justos, sdo cegos ¢ mudos, vestidos de branco, mas lancados sobre o fogo. Os
id6latras sdo obrigados a se langar repetidamente de grandes penhascos; os feiticeiros sao presos
em rodas de fogo giratdrias; os filhos desobedientes rolam incessantemente por encostas
flamejantes; os servos que desobedeceram a seus senhores mordem a prépria lingua no meio
do fogo eterno.

Toda essa secdo, que se situa entre os capitulos 7 e 14 do ApPe, uma mesma ideia central
se repete: o castigo reflete simbolicamente o pecado cometido. Quando os condenados
reconhecem que Deus os julgou de maneira justa e imploram por misericordia, o anjo responde
que “ndo ¢ mais tempo para arrependimento e nada sobrou da vida” (Ehrman, 2003, p. 286,
traducdo nossa). Por fim, no ultimo capitulo desta secdo, os justos contemplam a derrota de
seus perseguidores, recebem vestes gloriosas e sdo conduzidos ao reino eterno prometido a eles
por Jesus.

Depois dessa longa visdo infernal, o tom da narrativa muda novamente e o ambiente
migra do Inferno para o Céu. Jesus conduzPedro, o visionario, e os demais discipulos ao monte
santo, ou seja, 0o monte Sido, o monte onde ficava o templo — que, na época de escrita do livro,
ja tinha sido destruido mas, na época narrada, ainda nao. No monte, aparecem Moisés e Elias,
relembrando a transfiguracado de Jesus relatada em Mateus 17.1-8 — o texto biblico, ao
contrario do apdcrifo, ndo especifica nada dizendo que o monte em que ocorreu a transfiguracao
seja o monte Sido, sendo essa uma decisdo interpretativa do autor do Apocalipse de Pedro.
Quando vé as duas figuras, Pedro pergunta sobre os outros patriarcas e Jesus responde
mostrando a morada dos justos, um enorme jardim cheio de arvores, frutos e cheiros agradaveis.
O apostolo, entdo, sugere construir trés tendas para Jesus, Moisés e Elias, assim como no
evangelho de Mateus. Como exposto anteriormente, em vez de Pedro ser interrompido pela voz
celestial como acontece no texto mateano, no apocalipse petrino Jesus o repreende mostrando
uma tenda superior ndo feita por maos humanas e uma voz do Céu reafirmando a messianidade
de Jesus, voz essa que abre a proxima e ultima se¢do do texto.

O ultimo capitulo relata o encerramento da visdo cosmica de Pedro. Depois da voz, uma
grande nuvem envolve Jesus, Moisés e Elias, os levando diretamente para o Céu. Pedro observa

os céus se abrirem e v€ outros homens glorificados se aproximando deles. “E entdo, o céu foi
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fechado, aquele que havia sido aberto. E nds oramos e descemos do monte glorificando a Deus,
que escreveu os nomes dos justos no Céu no livro da vida” (Ehrman, 2003, p. 287, tradugao
nossa). Assim termina o texto do Apocalipse de Pedro, sem novas revelagdes, apenas
reafirmando a esperanca de que os judeus cristdos da época precisavam e glorificando o nome

de Deus.
3 A DIVINA COMEDIA

E em meio a conflitos politicos, religiosos e econdmicos que nasce aquele que viria a se
tornar o texto vernacular mais reproduzido de toda a Idade Média: A Divina Commedia de
Dante Alighieri. Com as disputas territoriais entre o Papa e o Imperador e a divisdo politica
intensa em Floren¢a movida por interesses principalmente econdmicos, a Italia doinicio do séc.
XIV vivia uma ¢€poca de instabilidade geral. Antes de explorar o conteudo do poema para
compara-lo com o do Apocalipse de Pedro, ¢ importante analisar o contexto em que foi escrito
para perceber que, até mesmo no que diz respeito a origem dos textos, eles sdo mais parecidos
do que se imagina. Para isso, vamos explorar a crise italiana desde o final do séc. XIII.

A intensidade das disputas politicas na Italia do séc. XIII se da, em grande parte, por
causa da dupla heranca de Frederico II, que recebeu tanto o trono do Sacro Império Romano-
Germanico quanto o trono do Reino da Sicilia, territérios que, juntos, cercavam os estados
pontifices na Italia (Caferro, 2015, p. 10-12). Dentro dessa disputa, o Reino da Italia,
pertencente ao Sacro Império, se dividiaem dois grupos politicos principais: os guelfos, que, a
grosso modo, defendiam que o Papa deveria ter mais poder do que o Imperador, e os gibelinos,
que defendiam o contrario. Por ser Frederico um Imperador muito bem consolidado, essas
tensdes se mantiveram firmes até sua morte em 1250, evento que abriu espaco para o
crescimento do poder papal no territorio italiano.

“O objetivo imediato do papado depois damorte do Imperador Frederico Il em 1250 era
desfazer o cerco dos Hohenstaufen (dinastia de Frederico). Isso ndo requeria a derrota dos
Hohenstaufens, mas apenas separar a Sicilia do resto do Império” (Caferro, 2015, p. 14,
tradugdo nossa). Por isso, o Papa Urbano IV convidou Carlos de Anjou a Itdlia para tomar a
Sicilia, que foi bem sucedido ao matar Manfredo, filho de Frederico II, tornando-se o Rei da
Sicilia. Em 1273, Gregério X nomeou Rodolfo de Habsburgo como Sacro Imperador Romano-

Germanico para evitar que Carlos subisse ao trono do Sacro Império e fizesse com que o
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territorio papal estivesse, novamente, cercado (Caferro, 2015, p. 16) — Rodolfo ndo chegou a
ser coroado por causa da morte repentina do papa, governando por anos apenas sob o titulo de
Rei dos Romanos. E nesse contexto de derrota dos gibelinos que os guelfos passam a dominar
Florenga, se dividindo em dois grupos: os que apoiavam uma intervencao papal forte na politica
de Florenga, os Guelfos Negros, e os que apoiavam uma maior autonomia politica da cidade,
os Guelfos Brancos. E desse ultimo grupo que pertenceu Dante Alighieri.

No ano de 1294, o papa Bonifacio VIII comegou seu papado teocratico, defendendo que
a Igreja estava acima do Império, o que criou problemas em Florenca e, segundo Mazzotta, foi
um dos motivos da divisdo entre os guelfos (Mazzotta, 2007, p. 7-8). Dante, que defendiaa
maior autonomia de sua cidadenatal, se tornou prior de Florenca em 1300, ano ficticio do inicio
da narrativa da Comédia. Um ano depois, Bonifacio convocou os representantes politicos de
Florenga a Roma; Dante foi como representante dos guelfos brancos. Enquanto os
representantes estavam fora, o Papa enviou Carlos de Valois a Florenca para favorecer os
guelfos negros, que tomaram o poder da cidade e condenaram seus adversarios. Dante, entdo,
foi exilado e condenado a pagar uma multa expressiva, mas se recusou e, por isso, foi exilado
permanentemente e ameagado de morte na fogueira caso retornasse a sua cidade natal. E durante
seu exilio que Dante escreve seu magnum opus, sua Commedia.

Tendo analisado o contexto de escrita do poema dantesco, podemos agora nos
aprofundar no que foi propriamente escrito, observando, no meio do caminho, dentncias claras
contra Florenca e os florentinos, “um dos temas memoraveis da Divina Comédia” (Najemy,
2007, p. 236, traducdonossa), além decriticas ao Papa e a outros politicos daltalia e do Império
como um todo. A estrutura da comédia — género literario medieval cujos textos comegam com
uma situacdo tragica e terminam com um final feliz — de Dante ¢ bem simples e simbodlica.
Sao 100 canti ao todo, sendo 34 para o Inferno, 33 para o Purgatorio € mais 33 para o Paradiso
— o primeiro canto ¢ apenas uma introdu¢do, com o /nferno sendo descrito mesmo a partir do
segundo. Cada canto ¢ feito de uma média de 50 tercetos com onze silabas por linha, sendo 33
silabas por terceto. Para Pertile, “esses numeros ndo sdo acidentais. Trés ¢ o nimero da
Trindade, 33 ¢ a idade de Cristo e o trigésimo quarto ano de Sua vida foi o ano em que Ele
morreu” (Pertile, 2019, p. 8, traducdo nossa). Vamos analisar o texto baseados nessa divisao
em trés cantiche, focando na visdo infernal por ser a mais influenciada pelo Apocalipse de

Pedro e a que mais influencia a visdao ocidental atual acerca do ambiente pos-vida.
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O poema comega retratando Dante perdido numa selva escura. Ele tenta escapar de la
subindo uma colina mas ¢ encurralado por trés bestas: um leopardo, um ledo e um lobo
(Alighieri, 1913, p. 9). Incapaz desair sozinho, € socorrido por Virgilio, o poeta antigo, enviado
por Beatriz para guid-lo através do Inferno e do Purgatorio. Logo nos primeiros canti, Dante
apresenta a corrupcao politica e religiosa de sua época, uma de suas ideias criticas centrais.
Diversos papas, bispos, cardeais e governantes aparecem como responsaveis pela decadéncia
da cristandade e da Itélia, tanto por seus pecados individuais quanto por transformarem o poder
espiritual e temporal em instrumentos de ambi¢do. No decorrer da descida pelos nove circulos
do Inferno, Dante encontra figuras biblicas e inumeros contemporaneos florentinos, utilizando
seu poema para denunciar as disputas politicas e a corrup¢ao da Igreja. Assim, o Inferno se
mostra tanto uma descri¢do do além quanto um grande julgamento moral da sociedade do séc.
XIV.

Grande parte do Inferno consiste numa sucessdo de penalidades organizadas segundo a
gravidade e a natureza dos pecados, seguindo a logica do contrapasso, a retribui¢do justa pelo
pecado cometido (Vasconcelos, 2022, p. 174). Os luxuriosos sdo arrastados eternamente por
uma tempestade, pois, em vida, foram dominados pelas paixdes; os gulosos permanecem
deitados sob uma chuva incessante de lama e granizo; avarentos e prodigos empurram enormes
pesos uns contra os outros; iracundos lutam continuamente no lodo do rio Estige, enquanto os
melancoélicos permanecem submersos sob ele. Os hereges jazem em tumulos ardentes, os
violentos contra seus proximos fervem num rio de sangue, os suicidas se transformam em
arvores retorcidas dilaceradas por harpias e os blasfemos permanecem sobre um deserto de
areia incandescente sob uma chuva de fogo. Os sedutores sdo agoitados por demonios,
aduladores afundam em excrementos, aqueles que venderam objetos da Igreja ou cargos
eclesiasticos permanecem enterrados de cabega para baixo com os pés queimados em chamas,
adivinhos caminham com a cabeca torcida para tras, hipoOcritas carregam pesadas capas
douradaspor fora e de chumbo por dentro, ladrdes sdo continuamente transformados e mordidos
por serpentes, maus conselheiros ardem presos em chamas individuais, semeadores de discordia
tém seus corpos repetidamente mutilados e falsificadores sdo consumidos por doencas
repugnantes. No centro do inferno, reservado aos traidores, o lago congelado de Cocito
aprisiona os que trairam parentes, patria, hospedes e benfeitores. No centro do lago esta Lucifer,

que mastiga eternamente os maiores traidores da Historia com cada uma de suas trés cabegas:
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Judas Iscariotes — traidor de Jesus —, Bruto e Céssio — traidores de Roma (Alighieri, 1913,
Inferno, canti TII-XXXIV).

Nos cantos finais do Inferno, a critica politica e religiosa se torna ainda mais explicita.
Dante pde no inferno diversos papas, especialmente os culpados de simonia, deixando claro
que espera encontrar ali outros pontifices ainda vivos, numa ousadia incomum para sua €poca.
Florenca ¢ repetidamente retratada como uma cidade destruida pela ganancia e pelas divisdes
politicas e Dante inclui varias familias florentinas entre os condenados. A critica se estende aos
governantes italianos, incapazes de promover paz e justica, € ao proprio papado, acusado de
abandonar sua missdo espiritual para disputarriqueza e poderterrenos. Aomesmo tempo, Dante
presta homenagem a personagens que considera exemplos de virtude, mesmo quando
pertencem ao mundo pagdo, mostrando que sua avaliacdo depende mais do carater moral do
que deuma posigao social. A descida termina quando Virgilio e Dante atravessam o corpo de
Lucifer e, invertendo a dire¢cdo da gravidade, emergem no hemisfério sul, onde se eleva a
montanha do Purgatorio.

No Purgatorio, Dante apresenta um ambiente muito diferente do Inferno, sendo
“topograficamente uma criagdo original de Dante” (Pertile, 2019, p. 7, tradugao nossa). Ali, ndo
ha desespero eterno como no ambiente infernal, mas esperanga de purificacdo. As almas
cumprem peniténcias proporcionais aos sete pecados capitais, cada castigo combinando com
seu pecado. Os soberbos caminham curvados sob enormes pedras; os invejosos tém os olhos
costurados; os iracundos atravessam uma fumaga espessa; os preguigosos correm sem descanso;
os avarentos permanecem deitados com o rosto voltado para o chdo; os gulosos sofrem fome e
sede diante de arvores carregadas de frutos; e os luxuriosos atravessam muralhas de fogo. Ao
longo da subida, Dante continua criticando a situa¢do politica da Italia e, sobretudo, a
interferéncia do papado nos assuntos temporais, defendendo que Império e Igreja deveriam
exercer funcdes distintas e complementares. No alto da montanha, Virgilio se despede do
peregrino e Beatriz assume sua condu¢do logo apods censurd-lo por seus desvios morais e
prepara-lo para ver diretamente a realidade celestial (Alighieri, 1913, Purgatorio, canti 1—
XXXIII).

O Paradiso descreve a ascensdo de Dante pelos nove céus até o Empireo, onde a ordem
perfeita do universo manifesta plenamente justica e amor divinos. Em cada esfera, ele encontra
almas bem-aventuradas que explicam diferentes aspectos da f¢, da providéncia e da relagdo

entre liberdade humana e vontade de Deus. As criticas politicas e religiosas permanecem
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presentes, mas, agora, sem mostrar personagens de sua época, apenas mostra os santos
lamentando a corrupgao da Igreja, condenando a riqueza excessiva do clero e denunciando a
degeneracdo das ordens religiosas. Ha, também, severas reprovagdes aos governantes que
colocaram interesses pessoais acima do bem comum e contribuiram para a desordem da
cristandade (Alighieri, 1913, Paradiso, canti I-XXX). A viagem culmina na contemplacao da
Trindade e daunido entre as naturezas divina e humana em Jesus, momento em que o intelecto
de Dantereconhece seus proprios limites diante do mistério de Deus e sua vontade ¢ finalmente

harmonizada com o amor que “move o sol e as outras estrelas” (Alighieri, 1913, Paradiso, canto

XXXIII, 145, tradugao nossa).

4 A DIVINA COMEDIA

Agora que analisamos os contextos historicos de escrita de cada texto e, logo depois, o
conteudo deles, podemos compara-los e investigar a influéncia que o mais antigo, o Apocalipse
dePedro, deveter tidono mais recente, a Divina Comédia. Antesde fazer a analise comparativa,
no entanto, ¢ importante relembrar que, muito provavelmente, o apocalipse petrino nao teve
uma influéncia direta na comédia dantesca, mas influenciou o Apocalipse de Paulo e este, a
Divina Comédia. Mesmo com a presenca de um abismo milenar entre os textos petrino e
dantesco e de um “degrau textual” entre eles, o Visio Sancti Pauli, ainda assim ¢ possivel ver
fortes semelhangas entre os conteudos de seus infernos e até mesmo dos contextos em que 0s
autores viviam na época em que escreveram suas obras. Sendo assim, vamos, primeiro,
comparar os contextos histéricos de cada autor que os levaram a escrever seus textos e, logo
depois, comparar seus infernos, investigando a logica de aplicacdo de castigos e os elementos
do ambiente infernal.

Como analisado anteriormente, o Apocalipse de Pedro foi escrito num contexto de
revolta judaica no qual Roma subjugava os judeus, inclusive os cristdos, € os rebeldes
defendiam um outro Messias, Bar Kokhba. O autor do texto, entdo, se encontrava debaixo da
opressao politica do Império Romano e sem a possibilidade de confiar naquele que prometia o
salvar, dependendo da total confianga em Deus. Mais de mil anos depois, Dante estd num
contexto parecido: sofrendo perseguicdo politica; se encontrando, primeiro, debaixo da
opressao politica do Imperador Frederico 11 e, depois, do Papa; e sem a possibilidade de confiar

naqueles que apareciam para salvar a situacao italiana, como Carlos Anjou e Henrique VIIL
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Ambos os autores foram perseguidos, mesmo que por motivos diferentes, e se viam oprimidos
por um Império colossal sem ninguém na terra para salva-los, dependendo totalmente da
confiangca em Deus para serem salvos. Esses contextos parecidos levaram os autores a
escreverem seus textos para criticar aqueles que os oprimiam — Bar Kokhba como mentiroso;
papas e imperadores como castigados no inferno — e levar esperanga para seus contemporaneos
que viviam a mesma situagdo que eles.

Coincidentemente, ao colocar os castigos infernais de cada texto lado a lado em uma

tabela3, foi possivel observar que ambos possuem 24 castigos especificos para pecados

especificos, como exposto a seguir:

Tabela 1 — Comparacdo dos castigos e pecados no Apocalipse de Pedro e na Divina Comédia.

APOCALIPSE DE PEDRO DIVINA COMEDIA
N° Pecadores Castigo Capitulo Pecadores Castigo Local | Canto
Correm sem
descanso atras
de um
estandarte
Idolatras ~ . 1nalcang:aV?l,
~ Sdo queimados enquanto sao
(adoragdo de . . .
, . juntamente com Pessoas que jamais | continuamente
idolos, imagens . . ) ,
o . seus idolos ¢ tomaram partido | picados por Vestibulo
fundidas, objetos . ~
1 de culto. montes lugares de culto 6 pelo bem ou pelo |insetose tém o| / Ante- I
edras e, ima ens’ em fogo eterno, mal, vivendo na | sangue inferno
Ic)hama das d eg sendo punidos neutralidade moral. | devorado por
deuses) para sempre. vermes,
permanecendo
rejeitados tanto
pelo Céu
quanto pelo
Inferno.
Permanecem
~ . eternamente
Blasfemadores 530 pendurados 1;51?15;:15?3311;% em um lugar
) pela lingua sobre ) sereno, sem o
2 | contra o caminho 7 virtuosos que 1° Limbo v
. um fogo : tormentos
da justica . o viveram antes de | ., .
inextinguivel. Cristo fisicos, mas
' privados para
sempre da

3 A Tabela 1 foi elaborada a partir da tradugdo para o inglés do Apocalipse de Pedro apresentada por Ehman

(2003,p.281-287)e da tabela de pecados e castigos encontrados na Divina Comédia apresentada por Vasconcelos
(2022, p. 174-176).
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Sdo langados

Sdo arrastados
para sempre

num grande
&t . Aqueles que se por ventos
poco onde anjos . ; )
Negadores a . deixaram dominar | violentos, o
.o alimentam . . 2 A%
justica ) pelos desejos incapazes de
continuamente o .
carnais. encontrar
fogo de seu
repouso ou
tormento. S
direcdo.
Jazem na lama
~ sob uma chuva
Mulheres que se | Sao penduradas Pessoas que .
. ) ., | incessante de
enfeitavam para | pelo pescogo ¢ fizeram da comida Anizo e Acua
seduzir homens e | pelos cabelos e e da bebida o grd gl 3° VI
. \ suja, enquanto
conduzi-los a langadas num centro de suas ~
. . sdo atacados
fornicacao pogo. vidas. .
continuamente
por Cérbero.
Empurram
Os que enormes pesos
Sao pendurados acumularam em direcdes
Homens que - .
pelos 6rgaos riquezas com opostas,
cometeram .. o
N genitais sobre avareza ¢ os que |chocando-se 4 VII
fornicacdo com . .
um lugar de desperdigaram continuamente
essas mulheres
fogo. seus bens de forma | e recomegando
irresponsavel. o esforgo sem
fim.
Sdo lancados
num lugar cheio
de animais Os coléricos
venenosos, ., lutam e se
Individuos .
atormentados . . | agridem no
dominados pela ira .
sem descanso, ou que lodo do Estige,
Assassinos e enquanto . enquanto os 5° Rio VII-
, . . alimentaram .
seus cumplices | inumeros vermes rancor rancorosos Estige VIII
os devoram; : . permanecem
silenciosamente
contemplam . submersos,
. durante a vida.
ainda as almas sufocados na
de suas vitimas lama.
testemunhando
contra eles.
Sao submersas Permanecem
Mulheres que .
: até o pescogo encerrados em
fizeram seus . Aqueles que
. num pogo cheio sepulcros o
filhos nascer . negaram ou . 6° Cidade
de impurezas e incandescentes, . IX-X
prematuramente corromperam as . de Dite
, excrementos, , queimando
ou destruiram a verdades da fé.
sofrendo grandes eternamente
obra de Deus
tormentos. dentro deles.
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Ficam
mergulhados
Os relampagos Violento contra em um rio de
Aqueles que emitidos pelas outrém: Quem sangue 70 _ 1o
g destruiram seus | proprias criangas praticou violéncia | fervente, em giro Rio XII
filhos por causa | atingem contra outras diferentes
NG 3 . X Flegetonte
da fornicacgdo continuamente pessoas, tirando | profundidades
seus olhos. vidas ou bens. conforme a
gravidade de
seus crimes.
Os suicidas
Permanecem nus
) transformam-se
diante de seus . .
Pais que filhos: o leite das Violentos contra | em arvores
d X si: Suicidas e retorcidas 7°-2°
desprezaram os | maes . .
pessoas que dilaceradas giro
mandamentos de | transforma-se , L
9 destruiram pelas Harpias; | Floresta | XIII
Deus e em feras que as . s ~
irresponsavelmente | os prodigos sdo das
entregaram seus | devoram 0 proprio erseguidos e | Harpias
filhos a morte continuamente, P pA . P st P
. patrimdnio. despedagados
Juntamente com
. por cadelas
seus maridos.
ferozes.
Sofrem em um
deserto
Sao langados . escaldante sob
Violentos contra
num lugar de uma chuva
Deus: Blasfemos,
trevas, com . eterna de fogo, o Ao
. sodomitas e 7°-3
Perseguidores e | metade do corpo . permanecendo .
10| traidores dos ueimando; um usuratios, deitados EIro XIV—
. d L considerados ’ Deserto | XVII
justos verme insone . correndo sem
violentos contra Ardente
devora suas descanso ou
Deus, a natureza e
entranhas agachados,
) a arte humana.
continuamente. conforme o
pecado
cometido.
Roem Aqueles que Marcham em
Caluniadores ¢ | incessantemente seduziram, filas opostas g0 _ 10
0s que a propria lingua; manipularam ou | enquanto sao
11 . A . valado | XVIII
duvidaram da | tém os olhos exploraram continuamente
o . . Malebolge
justica de Deus | queimados com sexualmente outras | agoitados por
ferros em brasa. pessoas. demonios.
. Tém os labios Pessoas que Permanecem
Mentirosos que . . o_ no
cortados; fogo usaram elogios mergulhadas 8°—2
causaram a . N
12 penetra em sua falsos e bajulagdo | em um fosso valado | XVIII
morte dos
- boca e em suas para obter repleto de Malebolge
martires
entranhas. vantagens. excrementos.
~ Sdo enterrados
. Sdo lancados
Ricos que de cabeca para
. sobre uma Quem . o Ao
confiaram em . baixo em 8°-3
. coluna de fogo comercializou
13| suas riquezas e o buracos na vala do XIX
mais afiada que cargos, bens ou
desprezaram ... . |rocha, com os | Malebolge
. P espadas, favores espirituais. |, .
viuvas e orfaos pés queimando
sofrendo

em chamas.
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para sempre.

apenas para

tormento
mcessante.
. Caminham
Adivinhos,
L. Permanecem , com a cabega
Usurarios (os . astrologos, o o
atolados até os o completamente| 8°—4
que emprestavam | . feiticeiros e todos
14 3. 7", Jjoelhos num 10 voltada para vala do XX
dinheiro . 0Ss que tentaram , .
. lugar cheio de tras, obrigados | Malebolge
cobrando juros) - conhecer o futuro
sujeira. S a olhar apenas
por meios ilicitos.
para o passado.
Sao obrigados a
. Permanecem
subir mergulhadas
continuamente Autoridades gl
1 1s em piche o o
uma grande publicas corruptas fervente. sendo 8°—5
15| Idolatras altura e langar-se 10 que venderam suas Inead ’ vala do XXI
del funco golpeadas por lebol
ela uncoes por . Malebolge
. . P demonios
repetidamente, Interesse proprio.
. : quando tentam
sendo impelidos
A escapar.
por demonios.
Compartilham o Caminham
" mesmo castigo C . eternamente
Homens que "se c 1z i Hipocritas, que
) dos ido6latras: usando mantos o o
contaminaram lancam-se aparentavam dourados por 8°—6
16| uns com os v 10 virtude enquanto p valado | XXIII
repetidamente . fora, mas
outros como . escondiam Malebolge
" do precipicio, : extremamente
mulheres . falsidade e engano.
conduzidos pesados por
pelos demdnios. dentro.
Sao
continuamente
Permanecem
atacados por
acorrentados em serpentes
Fabricantes e fogo juntamente ~ 8°—17°
£9) . Ladroes ¢ passam por XXIV-
17| adoradores de | com os proprios 10 ~ vala do
. . saqueadores. transformagoes XXV
idolos idolos que Malebolge
. monstruosas,
produziram ou
perdendo
adoraram. .
repetidamente
sua identidade.
. Permanecem
Os que Permanecem Quem utilizou sua
. SN ocultos dentro o oo
abandonaram os| queimando inteligéncia ou 8°—8
de chamas XXVI-
18| mandamentos de | eternamente no 10 seus conselhos PR vala do
. . individuais que XXvIl
Deus e seguiram | fogo do para conduzir . Malebolge
NS . 0s queimam
os demodnios julgamento. outros ao erro. .
continuamente.
Rolam Tém seus
continuamente corpos
Aqueles que :
~ por uma encosta repetidamente o o
Os que nao enquanto fogo provocaram mutilados por 8% —9
19| honraram pai e d & 11 divisdes religiosas, S P vala do | XXVIII
~ corre ao seu e . um demonio;
mae politicas, sociais . Malebolge
redor; sobem e o as feridas
. ou familiares. .
tornam a cair cicatrizam
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serem abertas

novamente.
Sofrem
doengas
horriveis,
. Sofrem - deformacoes,
gg?(?‘tfe dientes multiplas feridas Eils;fslfoar(é(;res, loucura, febres g0 _ 10°
20| que des rezara;m e dilaceragdes 11 meliltirosos’e ¢ outras vala do XXIX-
que desp .| provocadas por enfermidades XXX
ospaiseosmais| o o fraudadores de e Malebolge
velhos q toda espécie. q .
devorama came. simbolizam a
corrupgao que
espalharam em
vida.
Permanecem
Jovens que niio Vestidas de presos no gelo
reservactlram . trevas, tém a Traidores dos com parte do | 9° Lago
21| Pres , |carne 11 proprios corpo ainda Cocito — | XXXII
virgindade até o . . . .
casamento continuamente familiares. exposta acima | Caina
despedagada. da superficie
congelada.
Ficam
Roem congelados
continuamente a Traidores da patria | mais o
Servos que p 9° Lago
22| desobedeceram a propria lingua 11 ou de sua profundamente, Cocito — | XXXII
seus senhores | €hduanto sdo comunidade deixando Antenora
atormentados politica. apenas a
por fogo eterno. cabega para
fora do gelo.
Cegos e mudos,
vestidos de
branco, Permanecem
Os que davam | comprimem-se com © Tosto
esmolas apenas | uns contra os Traidores daqueles
para parecer outros e caem que lhes exposto, mas 9° Lago
. as lagrimas .
23] justos, sem sobre brasas de 12 ofereceram Cécito — | XXXIII
. congelam sobre .
buscar a fogo hospitalidade ou seus olhos Ptoloméia
verdadeira inextinguivel; confianga. . dind ’
justica depois sdo mpedindo -
lancad . qualquer alivio.
¢ados ao rio
de fogo do
julgamento.
Permanecem
totalmente
Permanecem Traidores de seus aprisionados
Feiticeiros e presos a rodas de senhores no gelo, 9° Lago
24| 70T fogo giratorias e 12 L proximos de Cocito — | XXXIV
feiticeiras . benfeitores ou A
queimam sem Lucifer, Judeca
protetores. .
cessar. privados de
qualquer

movimento €
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mergulhados
na mais
completa
condenacdo.

Fonte: Dos autores.

Apesar dessa coincidéncia, como se pode observar na tabela, os castigos ndo se parecem
muito e ndo ha castigos iguais. Enquanto Dante especifica um castigo diferente para cada alvo
de traicdo, por exemplo, o autor do apdcerifo condena os perseguidores e traidores igualmente.
Por outro lado, enquanto o autor de ApPe separa trés castigos diferentes para os blasfemos,
sodomitas e usurarios, Dante classifica os trés juntos como violéncia contra Deus (Alighieri,
1913, Inferno, canti XIV-XVII).Isso mostra que a heranca apocaliptica recebida por Dante nao
estd nos castigos representados em cada texto, mas no mesmo principio, introduzido pelo
Apocalipse de Pedro e expressivamente estendido pela Commedia de Dante, de que cada pecado
merece um castigo especifico proporcional ao pecado cometido.

No Apocalipse de Pedro, predominam pecados de natureza religiosa e moral individual.
Sao castigados blasfemos, adulteros, mulheres que abortaram, homossexuais (sodomitas),
feiticeiros, caluniadores, pessoas que negligenciaram os pobres, clérigos corruptos, aqueles que
negaram doutrinas cristds, os que romperam o jejum, pagaos, incrédulos e pessoas que
desprezaram a Palavra de Deus. Os castigos sdo, em sua maioria, fisicos e extremamente
literais; na maioria das vezes, a parte do corpo utilizada para pecar ou que mais tem ligacao
com o pecado castigado € a parte do corpo que ¢ afligida pelo castigo divino. Os luxuriosos,
que pecam sexualmente, sdo castigados pelo cabelo e pela genitdlia; os mentirosos,
blasfemadores e outros que pecam pela fala, sdo castigados pela boca, quer pelos labios, quer
pela lingua. De todo modo, um padrdo se repete ao longo de todo o texto: os pecados sdao
castigados de maneira proporcionalmente fisica.

Na Divina Comédia, Dante também condena severamente os pecados sexuais, a
blasfémia e a negligéncia para com os necessitados. No entanto, amplia significativamente o
catalogo de pecados. Além de adicionar pecados especificos nao trabalhados no texto petrino,
como gula, heresia, avareza, corrup¢do e hipocrisia, ele introduz categorias éticas mais
abrangentes organizadas segundo uma hierarquia racional, como a progressdo da violéncia
contra o préximo, contra si mesmo e contra Deus, sendo que cada uma engloba pecados vistos

pelo ApPe como distintos, além da classificagdo da traicdo como o mais grave dos pecados.
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A maior distingdo, porém, nao ¢ essa: os castigos aqui também se tornam muito mais
simbdlicos e elaborados. Apesar de alguns ainda serem fisicos, eles deixam de ser apenas
puni¢des corporais € passam a representar simbolicamente a propria natureza do pecado. Os
luxuriosos, que cometem pecados sexuais, em vez de serem castigados pelos cabelos ou pelas
genitdlias, sdo eternamente arrastados por ventos incontrolaveis (Alighieri, 1913, Inferno, canto
V), assim como, durante a vida, foram levados pelos impulsos da paixao; os adivinhos, que
desejavam enxergar o futuro, caminham eternamente com a cabega permanentemente voltada
para tras, para o passado (Alighieri, 1913, Inferno, canto XX); os hipdcritas, que escondiam a
realidade através das aparéncias, carregam mantos externamente dourados mas, internamente,
de chumbo pesado (Alighieri, 1913, Inferno, canto XXIII); os semeadores de discordia, que
dividiram pessoas e comunidades, t€ém seus proprios corpos continuamente divididos
(Alighieri, 1913, Inferno, canto XXVIII); os ladrdes, que roubaram as posses alheias, sdo
roubados de sua propria identidade continuamente através das transformagdes provocadas pelas
serpentes (Alighieri, 1913, Inferno, canti XXIV-XXV). Em vez de simplesmente reproduzir
um sofrimento fisico proporcional ao pecado, Dante procura revelar, por meio do castigo, a
esséncia moral de cada pecado castigado.

Além da semelhanga na logica do castigo, que deve ser retribuido de maneira
proporcional ao pecado — apesar dadiferenca de castigo fisico e simbolico —, ha outras muitas
aproximagdes entre as duas obras. Os autores utilizam elementos semelhantes, como rios de
fogo, demonios, vermes, gelo, escuriddo, enxofre e diferentes graus de sofrimento. Além de
introduzirem carrascos demoniacos, elemento que ndo € encontrado nos textos biblicos; em
ambos os textos, os demonios sao, a0 mesmo tempo, castigados no inferno e carrascos dos
impios. Essas semelhancas refletem a influéncia da tradigdo apocaliptica cristd sobre a

imaginacdo medieval.
5 RECEPCAO HISTORICA

Compreendendo a influéncia que o Apocalipse de Pedro teve na Divina Comédia, depois
deuma longa analise do contexto historico e do conteudo de cada um, resta agora, por tltimo,
analisar a influéncia que essa ultima tem sobre o imaginario atual. Para isso, vamos analisar a
recepcao do poema dantesco desde sua publicagdo até o presente, concluindo ao exemplificar

sua influéncia em obras artisticas que refletem o pensamento contemporaneo.
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Em seu capitulo publicado no Cambridge Companion a Comédia de Dante, Pegoretti
busca mostrar que a historia da Commedia ndo comega quando Dante termina de escrevé-la,
mas quando outras pessoas passam a lé-la, copia-la e interpretéd-la, explicando que a recepgao
inicial da obra foi extraordinariamente rapida (Pegoretti, 2019, p. 245-258). Poucos anos apods
a morte de Dante, ja circulavam numerosos manuscritos € comegavam a surgir comentarios
destinados a explicar algumas passagens mais complexas do poema. Isso revela que a
Commedia era reconhecida desde cedo como uma obra de enorme importancia, mas também
de grande dificuldade. Até os leitores medievais, que compartilhavam muito mais do contexto
cultural de Dante do que nos, precisavam de ajuda para compreender as inumeras referéncias
politicas, histdricas, filos6ficas e teolodgicas presentes no texto. A recepgao inicial, portanto, foi
marcada por admiragao e por um esforco continuo de interpretagao.

A autora mostra quem foram os principais responsaveis por essa primeira tradigdo
interpretativa. lacopo Alighieri, filho de Dante, foi quem comegou o trabalho ao publicar seu
resumo versificado, a Divisione (Pegoretti, 2019, p. 246). Depois dele, o primeiro comentario
do poema completo foi escrito em vernacular por lacomo della Lana e, junto com o de lacopo
e com o latino de Graziolo de’ Bambaglioli, estabeleceu “interpretacdes duradouras da
Commedia, como a leitura de Virgilio como uma alegoria para a razdo humana e Beatriz como
um simbolo da teologia” (Pegoretti, 2019, p. 247, tradugdo nossa), ampliando
consideravelmente a compreensdo da obra. Paralelamente, Boccaccio desempenhou um papel
decisivo ao transformar Dante em uma figura exemplar da cultura italiana. Além de escrever
uma biografia do poeta, realizou leituras publicas de sua Comédia e se inspirou na estrutura da
Commedia para escrever “Decameron”, obra que assegurou seu lugar entre as trés coroas da
literatura italiana (Pegoretti, 2019, p. 252). A autora procura mostrar que esses primeiros
leitores estavam, na pratica, moldando a maneira como as gera¢des futuras aprenderiam a
enxergar Dante.

Ela conclui seu capitulo mostrando que a publicagdo da edi¢cao comentada de Cristoforo
Landino, em 1481, representou uma verdadeira virada de chave. Até entdo, a circulagdo da
Comédia de Dante dependia principalmente dos manuscritos ¢ da tradicao dos comentadores
medievais, mas, com a impressdo, 0 poema passa a alcangar um publico muito maior e ganha
uma apresentagdo mais estavel. O comentario de Landino também refletiu uma mudanga de
perspectiva na visao de Dante, que deixa de ser visto apenas como um grande poeta medieval

e passa a ser integrado ao universo intelectual do Renascimento, sendo apresentado como um
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classico digno de ocupar lugar ao lado dos autores da Antiguidade — para os renascentistas, a
Idade Média foi apenas um mediador entre a Era Moderna e a Antiguidade, praticamente sem
valor nenhum, por isso leva esse nome; essa transi¢do de escrito medieval para escrito
renascentista, apesar de sua data de publicacdo, foi essencial para a chegada do texto a ndés com
a importancia com a qual chegou.

No capitulo seguinte, Camilletti parte do cenario criado pela imprensa para acompanhar
a longa trajetoria da Commedia ao longo dos séculos seguintes. O autor procura mostrar como
cada época reinterpretou Dante de acordo com suas préprias preocupagdes culturais. Por causa
do modo dificil com que Dante escrevia, muitos renascentistas preferiam escritores
considerados linguisticamente mais elegantes, como Petrarca. Apesar de ser muito respeitado e
considerado um autor exemplar da literatura italiana, digno de ser estudado, Dante “continuou
enfrentando duras condenacdes dos classicistas” (Camilletti, 2019, p. 261, tradug@o nossa).

Depois do periodo renascentista, com o inicio da Era das Luzes, a visdo acerca de Dante
ficou ainda mais negativa, mas as criticas da época abriram espaco para uma perspectiva mais
positiva. Voltaire e Saverio Bettinelli, filosofos iluministas, publicaram textos criticando

duramente a Divina Comédia por seu estilo:

desencadearam a reacdo de Gasparo Gozzi e Giuseppe Baretti, resultando em
uma desavenga literaria que influenciaria profundamente a recepgao de Dante
por autores [...] que escreveram na histérica virada entre o neoclassicismo e o
romantismo (Camilletti, 2019, p. 261, tradugdo nossa).

E no Romantismo que a obra de Dante passa a ser verdadeiramente admirada, pois os
romanticos enxergavam nele um homem marcado pelo exilio e pelo compromisso politico, e
essa nova imagem ampliou enormemente sua influéncia. Os estudiosos do Romantismo
apreciavam o uso do vernaculo e uma linguagem mais complexa e de dificil compreensdo,
“basicamente, a recep¢ao romantica de Dante privilegiou exatamente as caracteristicas da
Commedia que o barroco e o iluminismo haviam condenado” (Camilletti, 2019, p. 263,
tradugdonossa). Assim, a Commedia deixoude inspirar apenas estudiosos daliteratura e passou
a servir de referéncia para pintores, escultores, musicos e escritores de diversos paises. Dessa
forma, a recep¢do da obra se tornou universal e ultrapassou os limites da tradicdo literaria
italiana, alcangando praticamente todas as artes.

No encerramento do capitulo, o autor argumenta que a historia da recep¢ao da Divina

Comédia continua aberta, porque cada geragdo formula novas perguntas ao poema. Hoje em
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dia, Dante ¢ estudado como poeta medieval e autor relevante para discussdes sobre politica,
religido, filosofia, identidade cultural e memoria historica. Camilletti observa que, “nos ultimos
anos, mas seguindo uma tendéncia que ja era aparente no final do século XIX,a Commedia
entrou significativamente na cultura popular” (Camilletti, 2019, p. 269, tradugdo nossa), o que
pode ser visto através do cinema (como o diretor David Lynch), televisao (como “Lucifer”),
quadrinhos (como “Invincible”, de Robert Kirkman), videogames (como “Cuphead”, dos
irmaos Chad e Jared Moldenhauer), musicas (como “Demon Fire”, de AC/DC) e outras formas
de midia; todos esses exemplos retratam o inferno como um lugar em que os demdnios agem
como carrascos dos condenados, visdo que foi popularizada por Dante. A conclusdo do capitulo
de Camilletti ¢ que a permanéncia da Divina Comédia ao longo de mais de sete séculos se
explica pela capacidade da obra de adquirir novos significados conforme mudam os leitores e

os contextos historicos.
CONSIDERACOES FINAIS

Ao analisarmos toda a historia ao redor da escrita dos textos do Apocalipse de Pedro e
da Commedia di Dante e os conteudos contidos em seus textos, pudemos comparar as duas
obras e perceber as suas semelhancas que mostram a influéncia que o apocrifo petrino teve
sobre o poema dantesco. Depois, ao investigarmos a recepg¢ao historica da Comédia de Dante
desde o medievo até a contemporaneidade, fomos convencidos da tamanha influéncia que esse
classico italiano tem sobre o imaginario popular atual do Ocidente acerca do ambiente infernal,
que ¢ refletido em produtos culturais dos mais diversos tipos. Seguindo essa linha cronolégica
da visdo acerca do submundo, fica clara a influéncia que a literatura apocaliptica, através da
Divina Comédia — que funcionou como um amplificador —, tem sobre a cultura até os dias de
hoje.

A leitura desses textos, portanto, nos ajuda a entender melhor a visdo predominante no
meio popular acerca do ambiente infernal e das atribuicdes de carrascos aos demdnios que, no
texto biblico, apenas recebem o mesmo castigo que os impios. Sendo assim, a investigacao
comparativa empregada aqui pode ser estendida para escritos de toda a literatura apocaliptica
desde Daniel 7-12 até as obras medievais acerca do assunto, com o objetivo de tracar toda a
trajetoria percorrida pela visdo infernal de um ponto de vista inserido na cristandade desde o

surgimento desse tipo de producao textual nesse meio. Concluimos afirmando que o estudo do
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imaginario acerca do submundo no intervalo entre o Apocalipse de Pedro e a Commedia di
Dante durante esse abismo milenar ¢ tdo importante quanto o estudo dos dois textos

separadamente.
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Resumo: Este artigo analisa a arquitetura liturgica de Apocalipse 4 e 5, investigando o culto
celestial como matriz de autodescricao e resisténcia sociopolitica para a eclesiologia primitiva.
Para isso, aqui se examinam os aspectos verbais e ndo verbais da visdo da Sala do Trono.
Analisa-se o impacto que a identidade teoldgica de cada categoria de cantor celestial deve ter
na interpretacao da letra dos hinos que cantam e a estrutura da adoracao responsiva presente na
liturgia como um modelo de culto praticado hé séculos. Destaca-se a dupla dimensdo da voz
hinica, distinguindo o diadlogo vertical direto com a divindade (segunda pessoa) de sua
proclamagdo horizontal sobre Deus (terceira pessoa), evidenciando como essa dualidade atua
na construgdo do status social da igreja face as pressdes do culto imperial romano. Por fim,
aborda-se a corporeidade do louvor ndo verbal por meio de gestos corporais, como a
proskynesis (prostragdo), e o despojamento das coroas. Conclui-se que o culto em Apocalipse
funciona como antecipa¢ao do Reino e ancora de identidade, oferecendo um modelo normativo
para a praxis liturgica da igreja contemporanea.

Palavras-chave: Apocalipse; Liturgia Celestial; Hino; Adoracdo Comunitaria; Igreja.

Abstract: This article analyzes the liturgical architecture of Revelation 4 and 5, investigating
heavenly worship as a matrix of self-description and sociopolitical resistance for early
ecclesiology. To this end, here we examine the verbal and non-verbal aspects of the Throne
Room vision. We analyze the impact that the theological identity of each category of heavenly
singer should have on the interpretation of the content of the hymns they sing and the structure
of responsive worship present in the liturgy as a model of worship practiced for centuries. The
double dimension of the hymnic voice is highlighted, distinguishing the direct vertical dialogue
with God (second person) from its horizontal proclamation about God (third person), showing
how this duality builds the social status of the church facing the pressures of the Roman imperial
cult. Finally, the bodily dimension of non-verbal praise is approached through corporal gestures
such as proskynesis (prostration) and the casting down of crowns. We conclude that worship in
Revelation functions as an anticipation of the Kingdom and an identity anchor, providing a
normative model for the liturgical praxis of the contemporary Church.
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1 INTRODUCAO*

Antes da exposi¢do dos acontecimentos relatados, ¢ necessaria a compreensao da
diferenca entre as molduras visionaria e narrativa do Apocalipse Joanino e os hinos inseridos
na composicao dos capitulos 4 e 5. Acerca de sua composi¢cao, Aune demonstra que,
“estruturalmente, Ap 4—6 ¢ uma Unica unidade literaria” (Aune, 1997, p. 276, traducao nossa),
se passando completamente no ambiente da Sala do Trono, e que a liturgia presente nos dois
primeiros capitulos da se¢do sdo uma introducdo para a descricdo posterior em que sao
quebrados os seis primeiros selos. Essa delimitacdao, que separa os capitulos de 4 a 6 do resto
do livro, ajudam a compreender melhor o objeto analisado — os hinos — e sua fungdo
especifica dentro da cena observada, sem confundir o modo de ler e interpretar esse texto com
o modo de fazé-lo com as demais se¢oes do texto.

O texto do Apocalipse deJodo traz a estrutura mais curiosa de todoo Novo Testamento.
No comeco do livro, Jodo ouve a voz como de trombeta antes de ver quem lhe falava (Ap 1.10—
12); nessa visdo, o ouvir precede e supera o ver. Depois de ser exposto a visdo magnifica do
Filho do Homem e de registrar suas sete cartas as sete igrejas da Asia Menor, a figura mistica
o chama para mostrar acontecimentos futuros. Aqui, mais uma vez, ele ouve sem ver, mas,
agora, nao chega a vislumbrar a fonte do som depois de senti-lo (4.1). O interessante ¢ que,
antes de ser apresentado a previsdo, Jodo se encontra diante de um ambiente de culto ao proprio
Deus. Na secdo que se segue, o foco, ndo surpreendentemente, esta mais nas cangdes que se
ouvem do que na figura dos que as entoam.

Jodo nao sobe pela porta que vé no céu nem segue aquele cuja voz ouve, na realidade,
parece subitamente mudar de ambiente. Dessa vez, a visdo do trono e daquele que nele se
assenta chega antes de qualquer murmurio. As palavras se seguem umas as outras, descrevendo
a visdo dos componentes da Sala do Trono: vinte e quatro tronos que acolchoam vinte e quatro
ancidos com suas vinte e quatro coroas de ouro; relampagos, vozes e trovoes que saem do trono;
sete tochas, mar de vidro; e, por fim, quatro Seres Viventes — figuras misticas semelhantes ao
querubim veterotestamentario. Aqui entra o primeiro som da visdo daSala do Trono, o primeiro

hino, descrito como ininterrupto, entoado pelo ultimo grupo de criaturas aqui descrito. Toda

4 As segdes 1,2 e 3 deste artigo foram escritas integralmente pelo autor Luiz Felipe Boquimpanide Moura Freitas.
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vez que se repete, o primeiro entoa outra cangao, se prostrando e adorando ao que esta assentado
no trono.

Logo depois, o autor tira o olhar do som e o volta ao que se vé: “um livro em forma de
rolo, na mdo direita daquele que estava assentado no trono, escrito por dentro e por fora e selado
com sete selos” (Ap 5.1). Um novo som entra em cena, uma pergunta: quem seria digno de
abrir o livro? Ao som dessa pergunta, o visionario também irrompe, sendo consolado por um
dos ancidos que apresenta aquele que seria digno, “o Ledo datribo de Jud4, a raiz de Davi”. Ao
som da imagem do Ledo, olha e vé um Cordeiro, um “Cordeiro que parecia ter sido morto”. O
Cordeiro visto prova ser o Ledo ouvido ao pegar o livio da mao direita daquele que esta
assentado no trono. Logo em seguida, os dois grupos de Cantores do Apocalipse até aqui
descritos se prostram e cantam ao Cordeiro. Logo apos, Jodo declara: “Vi e ouvi uma voz de
muitos anjos” (Ap 5.11; grifo nosso). Depois, descreve, primeiro, os que vé e, entdo, o que deles
ouve. A visdo termina ouvindo o que toda criatura dizia a respeito daquele que esta assentado
no trono e do Cordeiro. Os Seres Viventes respondem “Amém!” e os ancidos, se prostrando.

Essa visao ¢ amplamente conhecidano meio cristdo por introduzir o Apocalipse e ser a
secdo de mais facil entendimento de todo o livro. O curioso € que, na andlise daquilo que Jodo
descreve, ¢ costume focar muito mais naquilo que Jodo vé do que naquilo que ele ouve, apesar
de o proprio visiondrio enfatizar a audi¢ao tanto quanto a visdo, se nao mais. Neste artigo,
propde-se analisar ambos os aspectos, interpretando aquele a luz deste, e iluminar o
entendimento acerca de como a pratica litargica da Igreja atual deve ser influenciada pela
descri¢do do culto celestial. A seguir, analisaremos, primeiro, o que simboliza cada grupo de
Cantores descrito, interpretando o que cantam com base em sua identidade. Depois,
investigaremos dois aspectos do louvor cantado: a Adoragdo Responsiva e a dupla dimensao da
voz hinica. Finalmente, estudaremos o papel do louvor ndo verbal na liturgia ouvida, vista e
descrita por Jodo. Realizaremos todas as investigagdes através da pesquisa bibliografica e da

analise do proprio texto biblico.

2 OS CANTORES DO APOCALIPSE

Durante o ato litargico que introduz a visdo da Sala do Trono em Ap 4-5, aparecem

figuras curiosas que guiam todo o momento cuja narrativa escorre lentamente por através dos

versos das cangdes entoadas. Quatro espécimes estranhos denominados “Seres Viventes”, vinte

118



Luiz Felipe Boquimpani de Moura Freitas, Mariane de Carvalho Godoi Lopes e Tulio Silveira
Andrade. A Liturgia Celestial
a visao da sala do trono em Apocalipse 4 ¢ 5 como modelo litirgico para o ambiente eclesiastico

e quatro ancidos de identidade oculta, miriades de anjos sobre os quais nada se sabe, o conjunto
de todas as criaturas existentes; assim sdo descritos os quatro grupos diferentes de Cantores do
Apocalipse. Eles sdo apresentados progressivamente e aparecem organizados em circulos
concéntricos, mostrando uma assembleia ordenada ao redor do trono € composta por seres
distintos unificados pelo reconhecimento da dignidade daquele que esta assentado no trono e
daquele que ¢ apresentado como Ledo e representado como Cordeiro. Veremos, entdo, as

identidades dos Cantores.

2.2. Os Quatro Seres Viventes

Os quatro seres viventes aparecem pela primeira vez em Apocalipse 4.6—8, junto ao
trono de Deus, e sua descri¢do remete as visdes de Isaias 6 e Ezequiel 1 (Osborne, 2002, p.
220). A semelhanca dos serafins de Isaias, proclamam incessantemente: “Santo, Santo, Santo ¢
o Senhor Deus, o Todo-Poderoso” (Ap 4.8; [s6.3). Jodo, aqui, parece evocar a tradigao profética
acerca dos seres celestiais que circundam a presenca divina.

Eles cantam o primeiro hino davisdo e, em vez de focar nas agdes divinas, louvam quem
Deus ¢é: santo, onipotente e eterno. Diferentemente dos proximos hinos, proclamam
incessantemente a santidade de Deus e “nao tinham descanso, nem de dia nem de noite” (4.8).
O primeiro hino da cena celestial nasce, portanto, da contemplagao do proprio Deus, mostrando
a Igreja o principio que ela deve seguir e se mostrando como a base dos hinos que eles,
juntamente com os outros cantores, cantardo posteriormente.

A Igreja, ao cantar, encontra nesse primeiro cantico um modelo em que a adoragdo
comeca pela contemplagdo e proclamacgdo dos atributos divinos. Além disso, a propria posi¢cao
dos seres viventes sugere que a adoracao pertence a propria vocacao daqueles que vivem diante
dapresenca de Deus, mostrando que o canto no ambiente liturgico reconhece e confessa, diante

da comunidade, a santidade, o poder e a eternidade de Deus.
2.3. Os Vinte e Quatro Ancidos

O segundo grande grupo de Cantores do Apocalipse € composto pelos vinte e quatro
ancidos que estdo sentados em tronos ao redor do central e vestidos de branco e de coroas de

ouro. Ao contrario dos seres viventes, possuem uma aparéncia marcadamente humana, nao
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mistica, e se relacionam com Deus além das palavras: seus tronos circundam o divino (4.3—4),
langam suas coroas em dire¢do a ele (4.10) e, diante dele, se prostram (5.14).

A identidade dos ancidos ¢ objeto de discussao entre os intérpretes. Beale apresenta seis
hipoteses, mas parece defender s6 uma delas: anjos que representam os santos, mencionando a
organizagdo cultica dotemplo feita por Davi em 1 Cr24-26 — em que aparecem 24 sacerdotes,
24 porteiros e 24 musicos —, os ancidos de Hb 11.2 e as fungdes angelicais dos ancidos (Beale,
1999, p. 324-326), o que reforga o vinculo com a adoragao que eles tém: portam harpas e tacas
cheias de incenso, que sdo as oragdes dos santos, € se prostram continuamente diante do
Cordeiro e daquele que esta assentado no trono. A imagem dos ancidos como figuras de
autoridade que adoram ao que se assenta no trono revela uma concepcao de culto em que o
adorador reconhece que somente Deus ¢ digno de receber “a gloria, a honra e o poder” (4.11) e

ele proprio, mesmo com coroas € tronos, se reserva apenas ao dever de se prostrar.
2.4. As Miriades de Anjos

O terceiro circulo de Cantores do Apocalipse que toma por centro o trono de Deus ¢
apresentado ao som da “voz de muitos anjos, [...] milhdes de milhdes e milhares de milhares”
(5.11), e € composto exatamente por aqueles que entoam. Schreiner argumenta que a presenca
das miriades de anjos faz referéncia a uma tradicdo judaica ja bem consolidada (Dt 33.2, 1Rs
22.19, S1 68.17; 89.7, Dn 7.9-10, 1En 14.22; 40.1), além de dizer que a infinitude dos
adoradores de Deus reflete a infinidade da dignidade do Cordeiro e que a quantidade de
louvores — sete, o numero da perfeicdo — mostra que ele € digno da plenitude de cada um,
sendo infinitamente digno da totalidade de cada aspecto (Schreiner, 2023, p. 257).

Esse grupo aparece logo depois da introdugdo do Cordeiro como digno de abrir os selos
e do louvor entoado pelos dois grupos anteriores juntos, mostrando que sua fungdo esta
diretamente relacionada a dignidade do Cordeiro que foi morto; daquele que, por morrer
vergonhosamente, recebe a dignidade costumeiramente designada aos que vencem. Aqui, o
tema da Cruz como Coroagao Régia ¢ introduzido no Apocalipse de maneira mais direta, sendo
reforcado multiplas vezes (Ap 6.9-11; 7.9-17; 12.11; 15.2; 20.4). “Digno ¢ o Cordeiro que foi
morto” (5.12).
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2.5. O Conjunto de Toda a Criacao

O ultimo grupo que circula o trono ¢ a ele se dirige € composto por “toda criatura que
ha no céu e sobre a terra, debaixo da terra e sobre o mar, e tudo o que neles ha” (Ap 5.13), uma
descri¢do absurdamente ampla. A abrangéncia dos tipos cantores nesse ultimo circulo ¢ o
produto exato da criagdo pela qual Deus ¢ louvado no segundo hino, apontando que todas as
coisas tém sua origem, existéncia e destino naquele que estd assentado no trono. O que essa
passagem mostra acerca da adoracao ao Cordeiro € muito interessante porque, a partir daqui, o
Cordeiro ndo ¢ adorado apenas por seres celestiais ou por aqueles a quem comprou com seu
sangue, mas por toda a criagdo. Todos os seres reconhecem seu sacrificio e a dignidade por ele
recebida.

O hino que entoam ¢ o ultimo dos cinco encontrados nessa visao, mas € o primeiro, €
unico, a louvar, a0 mesmo tempo, ao que estd assentado no trono e ao Cordeiro. E interessante
que, aqui, se prova a identidade do Cordeiro como o préprio Deus por receber o mesmo louvor
voltado ao que estd assentado no trono e até alguns a mais. “Jodo ndo deseja representar Jesus
como um objeto alternativo de adoragdo ao lado de Deus, mas como alguém que compartilha
da gloria devidaa Deus. Ele ¢ digno deadoragao divina porque adoragdo a ele pode ser incluida
na adoragdo ao Unico Deus” (Bauckham, 1993, p. 60, tradugao nossa).

O mais interessante desse grupo ¢ que ele ¢ o Unico de que os humanos participam e
nem tém papel central aqui; todas as outras personagens sao seres celestiais. Bauckham observa
que “¢ importante notar o quao distante de antropocéntrica ¢ essa visdo de adoragdo. A
humanidade esta radicalmente deslocada do centro das coisas onde seres humanos naturalmente
tendem a se colocar” (Bauckham, 1993, p. 33, tradugdo nossa). Isso, mais uma vez, aponta o
quao desnecessarios sao os seres humanos para Deus. Detodos os circulos deadoragdo da visdo,
participam apenas do mais distante, compondo apenas uma pequena fragao dele.

Dessa forma, a identidade de cada um dos Cantores do Apocalipse individualmente e
em comparacdo uns com os outros demonstra o carater submisso e comunitario da cancdo a
Deus no ambiente eclesidstico, em que todos o adoram juntos e focam seus elogios, suplicas,
intercessdes e acdes de gragas somente nele. E a partir dessa assembleia plural, unificada e

ordenada ao redor do trono que os diferentes hinos do Apocalipse devem ser interpretados.
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3 A ADORACAO RESPONSIVA

Apesar de, como anteriormente proposto, ser essencial compreender o papel e o
simbolismo de cada espécie de Cantor do Apocalipse, a analise do ambiente celestial revelado
através da visao de Jodo em Apocalipse 4—5 definitivamente ndo pode parar por ai. Outro
aspecto importantissimo daqueles que cantam os hinos, além de suas individualidades, ¢ o modo
como se relacionam entre si através daquilo que, aqui, chamaremos de Adoragao Responsiva.

Adoracao Responsiva pode ser definida como o modelo liturgico em que os canticos
sdo entoados antifonalmente, ndo em unissono, ou seja, uma pessoa ou grupo canta uma parte
da can¢@o entoada enquanto outra pessoa ou grupo responde cantando outra parte da cangao.
Como veremos a seguir, existem diversas formas que a Adoracdo Responsiva pode tomar no
ambiente litargico. Esse tipo de adoragdo aparece no texto biblico muito antes do apocaliptico
joanino, sendo presente na liturgia tanto do primeiro templo quanto do segundo, como ¢
possivel perceber nos Salmos e nos registros de Esdras no livro de Cronicas e no que leva seu
nome. Aqui, analisaremos a Adoragdo Responsiva nesses registros como inspiragdo da liturgia

celestial e, logo ap0s, a analisaremos dentro do proprio texto do Apocalipse.
3.1. A Adoragao Responsiva no Antigo Testamento

O primeiro bloco de textos a ser analisado como evidéncia da presenca da Adoracao
Responsiva no Antigo Testamento sera o Saltério, em que analisaremos brevemente trés
poesias. O Salmo 24, Salmo Davidico, ¢ marcado pelo didlogo em que aparecem perguntas e
respostas ao longo do texto. Segundo Kraus, esse modelo, classificado como Liturgia da Torah,
representaria um canto em que a congregacao dirige perguntas ao condutor, como se ao proprio
Deus, e ele responde como se fosse também o divino a responder, num canto antifonal
responsivo, exatamente como no Salmo 15 (Kraus, 1960, p. 111, 194). Outro exemplo € o salmo
118, cuja primeira parte pode ser classificada como “um cantico de acdo de gracas que era
entoado em canto alternado” (Kraus, 1966, p. 802, tradugdo nossa), portanto, de maneira
responsiva. Por fim, o Salmo 136 apresenta uma estrutura em que o final de todos os versos
mantém a formula “9790 0212 797 (sua misericordia dura para sempre), que, “provavelmente,
era cantadatodasas vezes pela comunidade como resposta a cada um dos versos” (Kraus, 1966,
p- 900, tradugdo nossa, grifo nosso), refor¢ando o carater responsivo dessa cangao.

Além da andlise da Adoragdo Responsiva nas letras das cangdes entoadas nesse modelo

de adoragdo, cabe analisar, também, episddios em que foi praticado pelo povo durante a
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Monarquia. Esdras, em suas Cronicas, registra o momento em que esse tipo de adoragdo ¢
idealizada e organizada por Davi — 1 Cronicas 25 — e, também, aquele em que Salomao o
coloca em pratica na consagragao do templo — 2 Cronicas 5—7. No primeiro, Davi estabelece
como deveria acontecer o louvor no templo que ainda havia de ser construido. No segundo, na
consagracao do templo de Salomao, os sacerdotes e levitas estavam na posi¢do determinada por
Davi em 1 Cronicas 25, cantando de maneira responsiva o mesmo verso repetido no Salmo 136
e cantado responsivamente na chegada da arca em Jerusalém (1Cr 16.35, 41).

Por ultimo, a Adoracdo Responsiva aparece no momento da consagracdo do segundo
templo no final do exilio babilonico. Esdras registra no livio que leva seu nome que os
sacerdotes cantavam ‘“‘segundo as instrucdes deixadas por Davi, rei de Israel. Cantavam
responsivamente, louvando e dando gracas ao Senhor com estas palavras: ‘Ele é bom, porque
sua misericordia dura para sempre sobre Israel’.” (Ed 3.10—11; grifo nosso). Esse texto explica
claramente os dois do paragrafo anterior e prova que a Adoracdo Responsiva esteve presente

no meio do povo como elemento essencial do louvor a Deus durante séculos.
3.2. A Adoragdo Responsiva na visdo da Sala do Trono

Na visdo da Sala do Trono em Apocalipse 45, existem alguns elementos que mostram
que, nos cinco hinos entoados,a Adoracao Responsiva ¢ o modelo presente, seguindo a tradigao
davidica apresentada anteriormente. O primeiro a se observar ¢ a ligagdo que ha entre as letras
dos diferentes hinos cantados sequencialmente, como se o posterior explicasse ou respondesse
ao anterior.

O segundo hino, por exemplo, se comunica diretamente com o primeiro. Enquanto os
Seres Viventes cantam “Santo, Santo, Santo € o Senhor Deus”, os ancidos respondem: “Tu és
digno, Senhor e Deus nosso”. A particula “Senhor Deus” se repete, apresentando louvor a
dignidade de Deus como resposta ao louvor a sua santidade. O louvor ao poder de Deus também
se repete: o primeiro o chama de “Todo-poderoso”, enquanto o segundo diz que ¢ digno de
receber “poder”. Por fim, a ligagdao entre eternidade, no primeiro, e Criacdo, no segundo, se
mostra como mais um indicativo da ligacdo entre os dois, pois somente “aquele que era, que ¢
e que ha de vir” pode ter criado “todas as coisas” que sdo, mas nem sempre foram.

Isso também acontece entre o terceiro e o quarto hinos. Ambos louvam a dignidade do

Cordeiro, mesmo que focando em diferentes aspectos do motivo e do objeto de sua dignidade.
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O terceiro louvor afirma que o Cordeiro ¢ digno de “pegar o livro e quebrar os selos”, que €
exatamente a angustia do visiondrio, enquanto o quarto apresenta que o objeto de dignidade ¢
reeber sete aspectos diferentes, que simbolizam a plenitude de cada um, como anteriormente
exposto. Além disso, o terceiro hino parece focar em dizer que o Cordeiro ¢ digno porque
comprou para Deus pessoas de origens diversas e as inseriu em um Unico Reino, enquanto o
quarto apenas caracteriza o Cordeiro como aquele “que foi morto”, focando mais no sacrificio
pascal que em sua consequéncia.

A letra do ultimo hino, por fim, responde aos dois blocos anteriores. Aqui os cantores
ndo especificam o motivo da dignidade do Cordeiro e daquele que esta assentado no trono nem
analisam ou aprofundam os aspectos da dignidade de nenhum deles, apenas declara que a eles
sejam dados “o louvor, a honra, a gloria e o dominio para todo o sempre”. A resposta para a
dignidade de ambos, para a criagdo do Pai e para o sacrificio do Filho, ¢ uma s6 e simples: que
recebam ainda mais adoragdo. Desse modo, se observa que os hinos respondem uns aos outros.

O segundo elemento do texto que aponta para a Adoracao Responsiva como modelo
principal no ambiente celestial ¢ a constante afirma¢do de que um canta logo depois ou sempre
que o anterior realiza algum gesto. No segundo hino, antes de registrar a letra entoada pelos
ancidos, Jodo descreve que “sempre que esses Seres Viventes davam gloria, honra e agdes de
gragas [...], os vinte e quatro ancidos se prostravam diante daquele que estd sentado no trono,
adoravam o que vive para todo o sempre e depositavam suas coroas diante do trono” (Ap 4.9—
10). No final da representacao liturgica, depois de ser entoado o ultimo hino em resposta aos
anteriores, o textodiz que “os quatro Seres Viventes respondiam: ‘Amém!” Também os ancidos
se prostraram e adoraram.” (Ap 5.14; grifo nosso). Esses elementos revelam a Adoracao

Responsiva como padrao no ambiente liturgico.

4 AS DUAS DIMENSOES DA VOZ HINICAS

A arquitetura litargica apresentada nos capitulos 4 e 5 de Apocalipse ndo se retém a ser
apenas uma sucessao de canticos de adoragdo; ela constitui um mecanismo sofisticado de
construcao deidentidadesocial e religiosa para a audiéncia original. Uma analise mais atenciosa

das pegas hinicas revela uma alternancia deliberada entre duas dimensdes da voz hinica: o falar

5 As segdes 4, 5 e as consideragdes finais deste artigo foram escritas integralmente pelo autor Tilio Silveira
Andrade.
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diretamente com a divindade (dimensao vertical/dialdgica) e o falar sobre a divindade para a
assembleia e o cosmos (dimensdo horizontal/proclamatoria).
Esta secdo analisa como essa distingdo pronominal e funcional operava na identidade e

autodescricdo dos membros das igrejas da Asia Menor frente as pressoes do Império Romano.

4.1. A dialética do “Tu” e do “Ele”: analise pronominal e funcional

A transi¢ao entre os hinos de Apocalipse 4 e 5 revela uma mudanga precisa nas formas
verbais e pronominais. Conforme aponta Miranda, enquanto as primeiras aclamacdes de
dignidade dirigidas a Deus (Ap 4.11) e ao Cordeiro (Ap 5.9) sdo construidas na segunda pessoa
do singular — “Tu ¢és digno” — as aclamacdes subsequentes dos milhdes de anjos e detodaa
criagdo (Ap 5.12—13) deslocam-se para a terceira pessoa do singular — “Digno ¢ o Cordeiro”
(Miranda, 2019, p. 109-110, 113-114).

Essa variagdo ndo ¢ fruto de uma opcdo meramente estilistica, mas define a fungdo do
hino no espago ritual. O uso da segunda pessoa estabelece um didlogo direto de submissdo e
reconhecimento (Miranda, 2019, p. 115). E o momento da rendi¢do absoluta, onde os vinte e
quatro ancidos, representantes do status exaltado dos seguidores de Jesus, despojam-se de suas
coroas para reconhecer a soberania exclusiva daquele que esta no trono (Osborne, 2002, p. 239).
Por outro lado, a mudanga para a terceira pessoa transforma o hino em uma proclamagao
comunitaria, publica e politica (Miranda, 2019, p. 110). Ao cantar sobre o Cordeiro, a
assembleia estd, na verdade, realizando uma “autodescricdo” deseu proprio grupo, reafirmando
para si mesmos ¢ para o mundo quem ¢ o verdadeiro detentor do poder e da gloria (Bauckham,

1993, p. 60).

4.2. Falar “a” Deus: a liturgia como ato de resisténcia politica

O ato de dirigir-se diretamente a Deus em um contexto liturgico (“Tu és digno, Senhor
e Deus nosso™) possui uma carga politica intrinseca no final do século I (Miranda, 2019, p. 115—
116). Miranda sublinha que o hino de dignidade em Apocalipse 4.11 surge em meio a uma

disputa por adoragdo: ele responde a questao de quem ¢ o verdadeiro Senhor da Terra.
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Ao empregar o vocativo direto (0, artigo vocativo masculino singular), os crentes
realizam uma negagao implicita, porém absoluta, das pretensdes divinas do Imperador Romano.
Enquanto o culto imperial exigia honras e adorac¢ao para uma figura humana poderosa, a liturgia
de Jodo redireciona essa linguagem para o Criador e para o Cordeiro (Miranda, 2019, p. 115—
116). O uso do termo pantokrator (Todo-Poderoso) e a aclamacdo da eternidade divina
(“Aquele que era, que ¢ e que ha de vir”) estabelecem uma “filosofia da historia” que coloca
Deus acima de qualquer transicao de dominio humano.

Assim, o falar com Deus nao ¢ apenas um exercicio de piedade individual, mas um ato
coletivo de oposi¢do a sociedade circundante, onde a comunidade afirma que sua lealdade
primaria reside fora das estruturas temporais do Império (Miranda, 2019, p. 110) e se volta

somente a Deus.

4.3. Falar “de” Deus: a constru¢do da autodescricao e status social

A segunda face do louvor — falar dos atributos e feitos do Cordeiro para os irmaos e
para a criagdo — desempenha o papel de manutengdo da identidade social. Para uma audiéncia
que experimentava o desprezo e a marginalizacdo na sociedade romana, ouvir e cantar que o
Cordeiro os “comprou para Deus” e os “constituiu reino e sacerdotes” operava uma ascendéncia
de status (Miranda, 2019, p. 112-113).

Miranda argumenta que o canto da ao fiel um forte senso de identidade pessoal e social,
expressando o que ele gostaria de vir a ser ou o que, na realidade celestial, ele ja é. Quando os
hinos proclamam na terceira pessoa que o Cordeiro ¢ digno de receber riqueza, sabedoria e
forga (Ap 5.12), eles estdo fornecendo o Iéxico necessario para que o cristdo se perceba como
parte de um povo especial e vitorioso (Miranda, 2019, p. 114). Essa dimensdo “horizontal” do
louvor ¢ essencialmente didéatica; ela recorda & comunidade que a filiagdo ao povo de Deus nao
¢ mais uma questao €tnica, mas de compromisso com o Cordeiro, integrando pessoas de “toda
tribo, lingua, povo e nagdo” em uma nova categoria social.

4.4. A sinergia do culto: o espago de acesso ao “outro mundo”

A integracdo dessas duas formas de louvor permite que o culto se torne o “espago
privilegiado para o acesso a um ‘outro mundo’ no interior ‘deste mundo’” (Miranda, 2019, p.

111-112). Ao unirem o falar com e o falar de, os seguidores de Jesus conseguem vislumbrar
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uma realidade que permanece oculta para os que nao fazem parte do movimento (Beale, 1999,
p. 683).

Este fenomeno ¢ descrito como uma antecipacao: dentro do limite do tempo e espago
ritual da assembleia no Dia do Senhor, a comunidade ja participa do reinado que ainda se
materializara de forma plena no futuro. O hino ao Cordeiro, em especial, rompe com as visoes
tradicionais da apocaliptica ao colocar uma figura sacrificial no centro do santuério, recebendo
a mesma dignidade que o Criador (Miranda, 2019, p. 114). Esta redefinicdo da devocao ao
unico Deus para incluir o Cordeiro — Jesus — € o que consolida a identidade crista primitiva
como distinta tanto do judaismo tradicional quanto do paganismo romano (Bauckham, 1993, p.
60).

Em tltima anélise, as duas faces do louvor em Apocalipse 4 e 5 funcionam como uma
ancora identitaria. Elas permitem que a igreja afirme seu status exaltado e sua vocagdo
sacerdotal, mesmo sob o estigma do martirio. O “Amém” responsivo dos seres viventes e a
prostracdo final dos ancidos selam esse compromisso, transformando o ato de cantar em um

exercicio de poder espiritual e resisténcia social (Miranda, 2019, p. 115-116).
5 OS LOUVORES NAO VERBAIS

Se a proclamacgdo hinica estabelece as bases teologicas e identitarias da comunidade de
Jodo por meio de um sofisticado jogo de vozes e pronomes, a liturgia de Apocalipse 4 ¢ 5
recusa-se a ser um exercicio puramente abstrato ou centrado nas palavras e falas. O texto
joanino insere as performances vocais em um denso arcabouco de agdes fisicas, posturas
corporais e estimulagdes visuais que redefinem a experiéncia do sagrado. A adoragdo celestial
¢ estruturada como uma encenagdo corporal em que o siléncio, o gesto € o choque visual
comunicam o que as palavras sozinhas ndo conseguem. Esta se¢@o investiga a dimensdo nao
verbal desse culto, analisando a experiéncia daprostragdo, o sentido politico do langamento das
coroas, o impacto sensorial dateofania do Cordeiro e como esses gestos eram somatizados pelas

comunidades receptoras na terra.

5.1. Além da centralidade nas palavras: a transicdo da voz para o corpo no templo celestial

Naandlise das liturgias antigas, frequentemente se prioriza o elemento textual dos hinos

em detrimento de sua realizagdo ritual. Contudo, em Apocalipse 4 e 5, as dimensdes verbais €
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corporais sdo indissocidveis. A transicdo da voz para o corpo estabelece uma gramatica gestual
que organiza o tempo e o espaco sagrados (Miranda, 2019, p. 109). A narrativa litirgica avanga
ndo apenas porque novas palavras sdo proferidas, mas porque novos corpos entram em
movimento, deslocando-se no espaco do Templo Celestial (Miranda, 2019, p. 108).

O ambiente descrito por Jodo € visualmente saturado e acusticamente dindmico. O trono,
centro da teofania, ¢ rodeado por cores, luzes e fenomenos atmosféricos que preparam o corpo
do adorador para um temor reverente (Beale, 1999, p. 398). A resposta litirgica, portanto, se
inicia nos sentidos. Quando os Quatro Seres Viventes ativam a participagao liturgica celestial
com o canto ininterrupto da santidade divina, essa performance verbal funciona como um
gatilho para uma reacdo em cadeia de movimentos corporais (Osborne, 2002, p. 239). O corpo
responde ao som, € o gesto sela a palavra, demonstrando que no pensamento apocaliptico a

adoragdo ¢ um ato que mobiliza a totalidade da existéncia (Miranda, 2019, p. 115).

5.2. A exegese gestual de Proskynesis

O Iéxico gestual de Jodo ¢ dominado por um termo de profunda ressonancia historica e
ritual: proskuneo. Como observa Miranda, o verbo aparece 60 vezes no Novo Testamento, mas
¢ no Apocalipse que ele adquire uma centralidade sem paralelos, sendo empregado 24 vezes
pelo visionario. Este uso superlativo indica que, para Jodo, a propria definicdo de adoragao esta
intrinsecamente ligada a uma reagdo fisica de prostragdao, submissao e¢ homenagem corporal
(Miranda, 2019, p. 115).

No mundo helenistico e romano, a proskynesis (ou adoratio) nao era um gesto comum
decortesia, mas o protocolo formal de submissdo reservado aos reis orientais e, posteriormente,
adotado no cerimonial da corte dos imperadores romanos. Consistia no ato de inclinar-se
profundamente, ajoelhar-se ou prostrar-se completamente por terra diante do soberano
(Osborne, 2002, p. 239). Ao transpor esse gesto especifico para o ambiente do culto ao

“Ancidao” e ao Cordeiro, Jodo realiza uma dupla operagao exegética e politica:

e Redirecionamento teocéntrico: Ao mostrar os vinte e quatro ancidos caindo de joelhos
e prostrando-se diante daquele que estd no trono, o texto estabelece que apenas a

soberania divina ¢ digna de tal nivel de humilhagao fisica. O corpo doadorador, ao tocar
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o chao, marca fisicamente o limite intransponivel entre o Criador e a criatura (Osborne,
2002, p. 239).

e Dessacralizagdo imperial: No contexto das comunidades da provincia da Asia Menor,
onde o culto imperial exercia forte pressdo social, a recusa em realizar a proskynesis
diante da estatua do imperador era um marcador de dissidéncia politica e religiosa. Ao
encenar a prostracdo exclusiva no céu, o Apocalipse treina o corpo do crente na terra
para a resisténcia. A postura corporal de rendi¢ao ao Cordeiro impossibilita, do ponto

de vista existencial, a flexdo de joelhos diante de César ou de qualquer outro lider
(Miranda, 2019, p. 115-116).

5.3. O ritual do despojamento: o langamento das coroas como contrario ao cerimonial romano

Simultaneamente a prostragao, Jodo descreve um dos gestos dramaticos mais carregados
de simbolismo politico do livro: os vinte e quatro ancidos “langam as suas coroas diante do
trono” (Miranda, 2019, p. 109—-110). Para compreender o impacto dessa performance nao verbal
na audiéncia original, ¢ necessario contrasta-la com as praticas de representagdo de poder da
época.

No Império Romano, as coroas (stephanoi) de ouro eram simbolos de vitdria, honra,
magistratura e status social (Osborne, 2002, p. 239). Havia um ritual romano bem conhecido
chamado aurum coronarium, no qual as cidades e provincias subjugadas enviavam coroas de
ouro aos generais vitoriosos ou ao imperador como sinal de submissdo e reconhecimento de sua
soberania absoluta. Além disso, reis vassalos de Roma frequentemente realizavam o gesto de
colocar suas coroas aos pés do imperador ou de suas estatuas para recebé-las de volta como
concessao do poder imperial (Osborne, 2002, p. 239).

O gesto dos ancidos subverte radicalmente essa pratica. Vestidos de branco e coroados,
os ancidos desfrutam de um status exaltado na corte celestial (Miranda, 2019, p. 109). No
entanto, ao langarem voluntaria e permanentemente suas coroas aos pés do trono de Deus, eles
demonstram que sua dignidade, poder e autoridade ndo sdo autonomos, mas totalmente
derivados da vontade e da obra do Criador (Miranda, 2019, p. 110). Este ato ndao verbal
comunica visualmente o que o hino subsequente verbaliza: Deus € o nico digno de receber

gloria, honra e poder. Na economia litirgica de Jodo, o verdadeiro reinado ndo se manifesta na
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acumulacgado e exibigdo de insignias de poder, mas na capacidade de despojar-se delas diante da

unica soberania legitima do cosmos (Miranda, 2019, p. 110).

5.4. A visualidade paradoxal do Cordeiro: retérica sensorial e choque cognitivo

A introducdo do Cordeiro na cena litirgica do capitulo 5 altera significativamente a
dinamica visual do texto. A transi¢ao do anuncio auditivo para a revelagdo visual € construida
sobre um paradoxo dramatico. Jodo ouve que o “Ledo da Tribo de Juda” venceu para abrir o
livro; no entanto, quando ele se vira para olhar, o que vé ¢ “um Cordeiro em pé, como se tivesse
sido morto” (Miranda, 2019, p. 111-112).

Como observa o autor do artigo, essas imagens apocalipticas — o cordeiro
ensanguentado com sete chifres e sete olhos — sdo projetadas para serem “menos entendidas e
mais sentidas”. Jodo recorre a possibilidade de uma retorica sensorial de alto impacto para
chocar cognitivamente sua audiéncia. O Cordeiro ¢ uma imagem teoldgica e visual chocante
que evoca simultaneamente a extrema vulnerabilidade do sacrificio e a plenitude do poder e
dos atributos divinos (representada pelos chifres e olhos) (Miranda, 2019, p. 112).

A propria presenca fisica do Cordeiro no centro do trono celestial — participando e
recebendo a mesma adoragdo dispensada a Deus — constitui um louvor ndo verbal continuo
(Bauckham, 1993, p. 60). Sua postura de estar “em pé” (sinal de ressurrei¢do e vitoria), mesmo
portando as marcas da imolacdao (sinal de sua morte historica), comunica esteticamente a
teologia da cruz sem a necessidade de discursos teoricos (Miranda, 2019, p. 112). O impacto
visual da visao do Cordeiro reconfigura a imaginacao da comunidade, ensinando-lhes que a
vitoria messianica nao se da pela violéncia do opressor, mas pela fidelidade sacrificial do

Redentor (Miranda, 2019, p. 112).

5.5. A demonstracao da liturgia na assembleia terrena: o corpo como lugar de resisténcia

A encenagdo ndo verbal no Templo Celestial ndo visava descrever uma realidade
distante aos destinatarios, mas ditar o comportamento litirgico e existencial das comunidades
na terra. Miranda (2019, p. 115) pontua que o Templo Celestial, enquanto sede do Reino de

Deus, encontra o seu equivalente terreno no ajuntamento litirgico das igrejas no “Dia do
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Senhor”. E no espaco delimitado do culto comunitario que os crentes “conseguiam ver o que
ninguém mais via” e, consequentemente, reajustavam sua conduta corporal.

Quando a igreja se reunia para o culto e reproduzia os gestos descritos na visao de Jodao
— ajoelhando-se, levantando as maos, prostrando-se e respondendo com o “Amém” litiirgico
corporativo —, ela estava realizando uma antecipagao desua identidade escatoldgica (Miranda,
2019, p. 115). Essa vivéncia ritual no cotidiano dos crentes abre o mundo deles para a
transcendéncia, permitindo enxergar as realidades terrenas sob a 6tica do trono soberano de
Deus (Bauckham, 1993, p. 8). Esses atos fisicos funcionavam como uma ancoragem somatica
de sua nova identidade social. Através da repeti¢ao ritual dos gestos de submissao ao Cordeiro,
os corpos dos fiéis eram moldados e treinados para resistir as demandas de reveréncia do
Império Romano. O culto terreno transformava-se, assim, em um laboratorio de resisténcia
onde o corpo do cristdo se tornava o lugar de uma soberania alternativa, declarando fisicamente

que a César ndo pertencia nem o joelho, nem a coroa, nem a vida (Miranda, 2019, p. 115-116).
CONSIDERACOES FINAIS

A andlise sistematica da liturgia celestial apresentada nos capitulos 4 e 5 de Apocalipse
demonstra que o culto cosmico ndo se configura como uma abstragdo teoldgica ou um
misticismo alienado da realidade historica; ao contrario, ele constitui a matriz simboélica de
sustentacdo ¢ manuten¢do da identidade social e religiosa das comunidades cristas primitivas
sob a pressdo do Império Romano. O trono divino e a teofania que o circunda estabelecem o
eixo absoluto de toda a realidade, de modo que o Templo Celestial, enquanto sede definitiva da
soberania, encontra o seu correspondente visivel e historico justamente no ajuntamento
comunitario local na terra. No espaco sagrado do culto, a igreja transpoe os limites da vida
ordinaria e experimenta uma revelacdo na qual os fi€¢is conseguem enxergar o que a sociedade
circundante nao percebia, acessando um “outro mundo” no interior do proéprio mundo presente.
Os circulos de adoradores que cercam o trono mostram a universalidade do senhorio divino,
integrando a totalidade do cosmos na adoragao a Deus e ao Cordeiro.

Essa afirmacdo de status real e sacerdotal, amplamente cantada pelas comunidades na
terra, ¢ chancelada pelas proprias testemunhas e ancidos celestiais diante do trono, indicando
que o céu ratifica a dignidade e a eleicao do grupo dos seguidores de Jesus. Essa inversao de

status operava uma profunda transformagao social na autocompreensao do fiel: marginalizados
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e desprezados pela sociedade pagad romana, os cristaos encontravam no canto litirgico o léxico
necessario para se perceberem como parte de um povo especial e vitorioso. O canto litirgico,
portanto, atua diretamente na definicdo da “autodescricao” da igreja, permitindo ao adorador
expressar e internalizar no presente a sua identidade escatoldgica ja inaugurada pela obra do
Cordeiro. A filiagdo a este povo eleito deixa de ser uma questdo étnica ou de sangue e passa a
ser demarcada pelo compromisso pautado pela fidelidade sacrificial ao Cordeiro.

Essa dindmica de autodescricio comunitaria ganha contornos teoldgicos precisos
através da estrutura hinica, onde se observa a coexisténcia de duas dimensdes da voz
congregacional: o didlogo e a proclamagdo . Hinos na segunda pessoa do singular, como “Tu
¢s digno” ou “Digno ¢€s”, estabelecem um didlogo direto de intimidade, submissado e rendicao a
soberania divina. Por outro lado, as proclamagdes na terceira pessoa, como “Digno ¢ o
Cordeiro”, funcionam como aclamagdes de teor didatico e politico destinadas a instruir e
recordar a propria assembleia quem ¢ o verdadeiro detentordahonra e do dominio. O equilibrio
dessas duas expressoes impede que o culto decline para um misticismo puramente isolado ou
para um mero doutrinamento conceitual, criando uma liturgia comunitaria viva que se nutre do
didlogo vertical com o sagrado ao mesmo tempo em que fortalece horizontalmente a coesao
social do grupo.

Sob a perspectiva sociopolitica, o principal efeito dessa praxis liturgica ¢ o rechaco
categdrico a ordem social romana e as pressdes do culto imperial. Em uma provincia onde a
propaganda de Roma exigia a aclamagdo do imperador como senhor ¢ deus, a liturgia joanina
responde com a afirmacdo intransigente de que apenas o Criador e o Cordeiro sdo dignos de
adoragdo, honra, gléria e poder. O Deus que criou todas as coisas por sua vontade soberana esta
acima detodasas transi¢des de dominios e impérios humanos, conferindo a igreja uma filosofia
da historia que relativiza o poder opressor de César. O culto atua, assim, como um poderoso
“espago de resisténcia” onde a imagina¢do dos fi¢is ¢ purificada de toda idolatria estatal,
capacitando-os a rejeitar as demandas totalitarias de reveréncia do sistema romano, mesmo
quando o prego de tal dissidéncia seja o martirio.

Essa resisténcia ndo ¢ meramente declaratoria; ela ¢ visceralmente somatizada pela
corporeidade do louvor celestial, que serve de modelo para a assembleia terrena. O termo
predominante para descrever o ato de adorar, “proskynesis”, enfatiza de forma contundente a
prostracdo corporal e a postura fisica de submissdo. Longe de ser um excesso emocional ou um

adorno estético, o ajoelhar-se, o curvar-se e o prostrar-se de rosto em terra constituem a
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expressao necessaria e concreta de dependéncia absoluta em relagdo ao Criador. O ato
dramético no qual os ancidos se prostram e langam voluntariamente suas coroas de ouro diante
do trono divino atua como uma poderosa performance nao verbal que declara que toda
autoridade humana ¢ derivada e subordinada ao tinico Soberano legitimo.

A propria imagem do Cordeiro, apresentado paradoxalmente como “em pé€, como se
tivesse sido morto”, opera uma revolugdo cognitiva e sensorial nos adoradores. Ao fundir o
poder messianico simbolizado pelos chifres e olhos com a extrema vulnerabilidade daimolagao
sacrificial, Jodo reconfigura o conceito de vitoria. O poder legitimo ndo se manifesta na forca
coercitiva do opressor imperial, mas no sacrificio fiel que comprou e libertou a humanidade.
Essa visualidade do Cordeiro no centro do trono reelabora a teologia da cruz sem a necessidade
de discursos teoricos, confortando as comunidades que sofriam as dores do martirio ao apontar
que o caminho do sofrimento e da fidelidade sacrificial €, na economia de Deus, o proprio
caminho da vitoria e da exaltagao.

A dinamica litargica de Apocalipse ¢ configurada como um “responsério coral”,
caracterizado por um encadeamento de acgdes fisicas e respostas hinicas que se expandem em
circulos concéntricos até envolver toda a criagdo no mar, na terra € no céu. Esse ciclo liturgico
¢ encerrado com o solene “Amém” dos Quatro Viventes e a prostracdo final dos Ancidos,
selando e afirmando as verdades eternas de Deus e do Cordeiro. Para a eclesiologia primitiva,
a participacdo ativa do crente na assembleia liturgica por meio da voz responsiva e do gesto o
insere nessa adoracao cosmica, quebrando o isolamento social e gerando comunhao espiritual.

Essa pratica litirgica césmica e responsiva revela, em ultima andlise, que o proposito
fundamental da revelagdo escatologica reside na transformacao ética dos crentes no presente.
A liturgia ¢ a antecipacdo encenada do Reino de Deus; ao adorar o Cordeiro vitorioso, a
comunidade ¢ desafiada a trilhar o caminho do andar digno diante do Senhor e da retidao na
esfera publica. A ética, portanto, ¢ a propria consequéncia e o objetivo da escatologia joanina.
O “Amém” liturgico congregacional funciona como a assinatura do adorador, afirmando as
verdades divinas e selando o seu compromisso vitalicio de caminhar dignamente perante o
Senhor, transformando o culto em uma agéncia de fidelidade existencial e de resisténcia

inabalavel até a consumagao final do Reino.

133



Teologica/Revista Brasileira de Teologia, ISSN 3086-1012 | n° 15 | Jan./jun.
Rio de Janeiro, 2026, p. 116-134

REFERENCIAS

AUNE, David E. Word Biblical Commentary: Revelation 1-5, Volume 52A. Grand Rapids:
Zondervan, 1997.

BAUCKHAM, Richard. The theology of the Book of Revelation. Cambridge: Cambridge
University Press, 1993.

BEALE, G. K. The Book of Revelation: A Commentary on the Greek Text. Grand Rapids:
William B. Eerdmans Publishing Company, 1999.

KRAUS, Hans-Joachim. Psalmen I. Teilband. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag des
Erziehungsvereins, 1960. (Biblischer Kommentar zum Alten Testament, Bd. XV/1).

KRAUS, Hans-Joachim. Psalmen 2. Teilband. 3., unveranderte Auflage. Neukirchen-VIuyn:
Neukirchener Verlag des Erziehungsvereins, 1966. (Biblischer Kommentar zum Alten
Testament, Bd. XV/2).

MIRANDA, Valtair A. O papel identitario dos hinos de Apocalipse 4 e 5. Estudos Biblicos,
Sao Paulo, v. 36, n. 141, p. 107-116, 2019.

OSBORNE, Grant R. Revelation. Grand Rapids: Baker Academic, 2002.

SCHREINER, Thomas R. Revelation. Grand Rapids: Baker Academic, 2023.

134



