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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

APRESENTACAO / PRESENTATION

Nos dias 27 e 28 de agosto de 2013, em Curitiba, realizou-se o I Simpdsio
Nacional de Teologia Oriental nas dependéncias da FASBAM — Faculdade Sao Basilio
Magno. O tema do Simposio foi: (Re)Descobrindo as Igrejas Orientais, ortodoxas e
catdlicas no Brasil. Em meio a diversidade e pluralidade cristd brasileira, as Igrejas
orientais, com suas tradigdes, liturgias, teologias e ritos, apresentam facetas diferentes de
um mundo oriental plural, variegado e diferente que se acha ainda bastante escondido, e
mesmo desconhecido, dos meios intelectuais brasileiros e dos crentes em geral.

Foi, portanto, desejo dos organizadores (Professores Teodoro Hanicz e Rogério
Miranda de Almeida), como também dos participantes do I Simposio, oferecer aos
membros das Igrejas Orientais, e também a comunidade teoldgica do Brasil, a publicagao
das reflexdes feitas no evento em forma de anais. Sabe-se, com efeito, que em plena era
da informatizagdo, os anais ainda se mostram como o registro mais duradouro para
transmitir e perpetuar uma mensagem para as geragdes futuras. Foi, pois, com este intuito
que nos empenhamos em reunir nesta obra os textos das conferéncias e dos trabalhos

apresentados nos grupos de trabalho (GTs).

Razdes e objetivos para um Simposio de Teologia Oriental no Brasil

A presenga de Igrejas cristds de tradicdo oriental é significativa no Brasil,
principalmente na regido Sul, Sudeste e Centro-Oeste. Sao Igrejas que acompanharam as
imigragdes da Europa e do Oriente Médio no final do século XIX e inicio do século XX.
Como elas vieram para prestar servigos pastorais a grupos étnicos especificos, por muito
tempo permaneceram desconhecidas e, em muitos casos, vistas com certa desconfianca
pelo catolicismo brasileiro. O Concilio Vaticano II, por meio das discussdes em torno do
ecumenismo e do didlogo com o mundo ortodoxo, despertou também o interesse do
Ocidente catolico para melhor conhecer as raizes do cristianismo e das tradi¢des

conservadas pelas Igrejas do Oriente. Isso repercutiu também no Brasil. De um lado,
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embora ainda a passos lentos, na fase pos-conciliar, as academias de teologia comegaram
a mostrar um maior interesse pela teologia oriental e passaram também a conhecer com
mais profundidade a realidade das Igrejas Orientais presentes em nosso pais. De outro
lado, os fi¢is membros dessas Igrejas encontraram motivagdo e seguranga para dialogar
entre si e com a realidade crista brasileira. Certo, os tempos atuais vém mostrando que o
interesse pelo estudo das tradi¢des e da teologia oriental estd crescendo, mas a relagdo
entre as Igrejas, tanto catdlicas quanto ortodoxas, no sentido de melhor conhecer-se,
dialogar e criar instrumentos para partilhar suas riquezas eclesioldgicas, teologicas e
litirgicas com a teologia brasileira parece estar estagnada. Portanto, hd uma clara
necessidade de se criar um maior circulo de relagdes entre elas e um ambiente para
debates, estudos e divulgacdo de seu patriménio teoldégico comum e, a0 mesmo tempo,
diferente e variado.

A segunda razdo estd ligada aos interesses do Pontificio Instituto Oriental de
Roma voltados para as Igrejas Orientais no Brasil. O Instituto considera que agora € o
momento oportuno para comecar um trabalho de ajuda as Igrejas Orientais no Brasil, e
isto porque elas tém muito a oferecer a teologia e a espiritualidade dos brasileiros em
geral e a teologia catdlica do Brasil no plano académico e pastoral. Eis a razao pela qual
¢ preciso e oportuno motivar pessoas, estudantes de teologia e outros interessados nestas
areas para que comecem, prossigam ou aprofundem seus estudos no Pontificio Instituto
Oriental.

A terceira razao tem a ver com o pujante e complexo mundo religioso brasileiro
e, por conseguinte, com seus aspectos positivos, negativos € nem sempre claros.
Diariamente surgem igrejas ou grupos religiosos que tomam de empréstimo suas
denominacdes as Igrejas Orientais tradicionais mas que ndo tém nenhum vinculo com
elas e, portanto, ndo estdo sob a jurisdicdo dos patriarcados orientais ortodoxos ou
catolicos. Este mundo religioso complexo, na maioria das vezes, confunde o povo em
relacdo a oferta de bens de salvagao.

Foram, pois, estas as razdes que suscitaram os objetivos do I Simpdsio Nacional
de Teologia Oriental: reunir tedlogos, estudiosos e interessados na pesquisa da teologia
oriental; divulgar as riquezas do cristianismo oriental; criar um ambiente para debate e
estudo das Igrejas orientais presentes no Brasil; colocar em evidéncia a presenca e a
importancia das Igrejas orientais e da teologia oriental no Brasil; discutir a possibilidade

de organizar um nucleo de estudos orientais no Brasil.
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O conteudo dos anais: textos das conferéncias e dos grupos de trabalho

Os anais contém as reflexdes das conferéncias e dos trabalhos apresentados nos
grupos de pesquisa. Os temas estdo organizados em cinco blocos, de acordo com a
proposta do programa do Simposio, precedidos de um texto introdutoério sobre as Igrejas
Orientais, sua origem, seu desenvolvimento histérico e sua presenca no Brasil. A
Introducao ¢ de autoria do estudioso e pesquisador Padre Soter Schiller.

O primeiro bloco, “Teologia Oriental e contextos hodiernos”, reline as reflexdes
de trés conferéncias que tinham por objetivo trazer a tona alguns problemas da Teologia
Oriental e do cristianismo no mundo de hoje. Padre Massimo Pampaloni falou sobre
“Teologia Oriental: entre tradi¢@o e contextos hodiernos”. Padre Paulo Augusto Tamanini
discorreu sobre “Como entender ortodoxia, catolicismo, unidade, divisdo e ruptura: uma
visdo teoldgica do conceito “cisma” no cristianismo e nas Igrejas”. Dom Volodemer
Koubetch falou sobre “Espirito Santo, Igreja e ecumenismo na Teologia de Pavel
Evdokimov”.

O segundo bloco, “A presenca das Igrejas Orientais no Brasil: auto
compreensado, perspectivas e desafios”, agrupa as reflexdes da mesa redonda. Este bloco
reine quatro conferéncias sobre quatro Igrejas orientais de diferentes tradigdes. “A Igreja
greco-catdlica ucraniana”, dom Volodemer Koubetch; “As Igrejas ortodoxas no Brasil”,
padre Paulo Augusto Tamanini; “A presenca da Igreja ortodoxa siriaca de Antioquia no
Brasil”, padre Celso Kallarari; “A Igreja greco-melquita catolica”, Rev. Arquimandrita
Theodoro.

No terceiro bloco, “Icones bizantinos: imagem e arte nas Igrejas de tradigdo
oriental no Brasil”, se acham as reflexdes dos trabalhos apresentados no Simpdsio.
Coordenado pelo padre Paulo Augusto Tamanini, reune reflexdes sobre a imagem
iconografica que vao além de uma abordagem simplesmente estetética, ou seja, ela é
também portadora de conteudo e ensinamento religioso: “Vitrais e icones: apontamentos
de uma tradicdo iconografica”, Elias Feitosa de Amorim; “A tradi¢do e a iconografia do
profeta Elias no Ocidente e Oriente tardo-antigo e medieval”, Frei Tiago Correa da Silva;
“A influéncia da arte bizantina na obra de Claudio Pastro”, Wilma Steagall Tommaso.

O quarto bloco, “O pensamento dos padres orientais e sua influéncia na histéria
da Teologia”, traz as reflexdes de sete trabalhos apresentados por pesquisadores

interessados em questdes orientais. Coordenado pelo Professor Rogério Miranda de
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Almeida, retne trabalhos que analisam a importancia do pensamento dos padres orientais
na historia e no desenvolvimento da teologia: “Idedlogo ou testemunha? duas avaliagdes
contemporaneas da pessoa e da obra de Eusébio de Cesareia”, Alfredo Bronzato da Costa
Cruz; “Entre a mistica e a doutrina institucionalizada: em busca da experiéncia do
Oriente”, Azize Maria Yared de Medeiros; “A contraposi¢do entre natureza e pessoa na
teologia trinitaria oriental e ocidental, segundo Paul Evdokimov”, Fabricio Veliq
Barbosa; “A triplice beleza em Paul Evdokimov: sofidnica, desfigurada, transfigurada”,
Getualio Antionio Bertelli; “O desejo de ver a Deus: influéncia do itinerario espiritual de
Gregorio de Nissa no pensamento de Guilherme de Saint-Thierry”, Karina Andreia
Pereira Garcia Coleta; “Jesus Cristo: lugar da humanizag¢do de Deus e da deificacdo do
ser humano”, Rosana Araujo Viveiros; “O siléncio na experiéncia mistica a luz do
pensamento de Paul Evdokimov”, Natalino Guilherme de Souza e Luciana Cangussu
Prates.

O quinto e ultimo bloco, “Historia, religiosidade e identidade, ecumenismo e
vocabulario liturgico”, ¢ uma miscelanea de quatro textos sobre religiosidade e
identidade, histdria, vocabuldrio da liturgia bizantina e relagdes ecuménicas apresentados
nos grupos de estudo: “Religiosidade e identidade: os ucranianos da colonia Legru”,
Neomir Doopiat Gasperin; “Ocidente do Oriente”, Fabio Lins Leite; “Em torno do
vocabuléario da liturgia bizantina”, Padre Soter Schiller; “As relagdes ecuménicas da
Igreja catdlica com as Igrejas ortodoxas: relatorio do didlogo teoldgico em busca da
unidade”, Elias Wolff.

A titulo de conclusdo, retomo e adapto algumas ideias do final da conferéncia do padre
Massimo Pampaloni, onde ele fala da necessidade do retorno as raizes da tradigdo: “A
recuperagdo das raizes das verdadeiras tradi¢cdes particulares, como enriquecimento de
uma nagdo, contra a tentativa sempre mais sufocante da uniformidade, sem recorrer a
raizes reconstruidas ideologicamente, pode ajudar a recuperar uma verdadeira pluralidade
de expressdes de uma tnica fé em Cristo, mesmo por meio de muitos modos de celebra-
lo. O Brasil ¢ terra de Igrejas cristds na diaspora: despertar essa consciéncia nao pode

sendo trazer um grande enriquecimento a toda a nag¢ao”.

Prof. Dr. Teodoro Hanicz
Coordenador da Comissao Organizadora do
I Simposio Nacional de Teologia Oriental
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

INTRODUCAO / INTRODUCTION

As Igrejas Orientais formam um dos pulmdes pelos quais respira a Igreja de
Cristo, conforme a conhecida expressdo do Papa Jodo Paulo II. Dizemos “Igrejas
Orientais” — essa ¢ a expressao correta — visto que no Oriente cristdo encontramos uma
pluralidade de comunidades com caracteristicas proprias que institucionalmente sdo
consideradas Igrejas. O documento do Concilio Vaticano II, Orientalium Ecclesiarum as
apresenta, pois, como “Igrejas Orientais” e o direito eclesiastico as define como Igrejas
SUi [uris.

Desde o final do século XIX essas Igrejas Orientais foram marcando presenga no
Brasil acompanhando o fluxo imigratério procedente principalmente do Oriente Médio e
da Europa oriental. Ap6s mais de um século de presenca no nosso pais, ainda constituem
objeto de duvidas quanto a sua identidade. Em determinados ambientes a desinformagao
sobre essas Igrejas ¢ total. Sendo “orientais”, teriam a ver com as religides do Extremo
Oriente? Sdo outras tantas seitas que brotam a todo o instante no nosso fértil territério?

Sao essas e outras mais interrogagdes que pedem os devidos esclarecimentos.

Igrejas Orientais: sua origem

Podemos de antemao afirmar que a propria Igreja de Cristo, como tal, ¢ “oriental”
de nascimento. Os fatos narrados no Novo Testamento, as primeiras comunidades cristas,
situam-se geograficamente no “oriente”, isto ¢, na parte oriental do Império Romano. A
nocdo de “oriental” aplicado a Igreja refere-se, pois, ao territorio oriental do entdo
gigantesco Império Romano no inicio da era cristd. O ambiente do Novo Testamento, a
Siria-Palestina, Egito, Asia Menor, Galécia, Efeso, Corinto, Colossos, Filipos e outras
localidades mencionadas inserem-se na geografia do “Oriente”, como Roma o chamava.

A polaridade “Igreja Oriental” — “Igreja Ocidental” foi se consolidando com a
divisdo administrativa do Império Romano em duas partes levada a termo pelos dois

filhos do imperador Teodosio, apds a sua morte (395). Surge entdo o Império Romano do
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Oriente, que ficou conhecido como Império Bizantino, com sede em Constantinopla,
fundada por Constantino no estreito de Bosforo e que veio a se tornar de decisiva
importancia para o cristianismo oriental.

Tendo esse ambiente geografico-politico como base, foram se desenvolvendo, ao
longo da Antiguidade e da Idade Média, dois mundo eclesiais paralelos, logo pouco
propensos a se comunicar. De um lado, no Ocidente, a Igreja latina ou romana, tendo
como substrato a cultura e a lingua latina e que, cristianizando os barbaros, desenvolveu-
se no sentido de uma razoavel unidade eclesial. Ja no Oriente, o cristianismo veio a se
desenvolver no sentido de uma pluralidade de estruturas eclesiais ou propriamente de uma
pluralidade de Igrejas. Embora a cultura grega fosse hegemodnica em decorréncia da
expansdo do helenismo no Oriente Médio (e além), havia outras culturas antigas
importantes, como a egipcia, a siria, a persa, a arménia, cujos territorios foram
cristianizados ainda na era apostélica. J& nos proprios inicios, pois, a fé cristd expandiu-
se para fora das fronteiras do Império bizantino, como na Mesopotamia, Assiria e Pérsia
(hoje Iraque e Ird), Arménia, chegando posteriormente até a India.

Importantes para o desenvolvimento do cristianismo oriental foi a formagao e
consolida¢do de quatro grandes cidades-sedes que se tornaram centros de irradiacdo
doutrinal para todo o Oriente: Antioquia, Alexandria, Jerusalém e Constantinopla — que
posteriormente levaram o nome de “patriarcados”. Antioquia e Alexandria, importantes
como centros helenistas, foram na primeira Antiguidade as principais fontes de estruturas
cultuais (liturgia) e teologicas para todas as comunidades ecliasticas orientais.

A Igreja de Constantinopla, por ter sido a Igreja do pujante Império Bizantino,
exerceu largas influéncias em seu redor, atraindo para a sua orbita 0s numerosos povos
eslavos, a comecar pela Bulgaria que lhe era vizinha. A Igreja bizantina legou aos eslavos
a sua liturgia e toda estrutura eclesiastica, as vezes até emprestando-lhes bispos e
metropolitas.

No tocante a confissdo de fé, as Igrejas Orientais sdo hoje na sua grande maioria
“ortodoxas”, isto ¢, as que se afastaram da comunhdo com a Igreja de Roma no chamado
“cisma ortodoxo” (1054). Para efeito de comparacao: a totalidade dos cristaos ortodoxos
no Oriente soma, em cifras aproximadas, cerca de 125 milhdes, ao passo que os catdlicos
sd0 em torno de 15 milhdes. Recorde-se ainda que houve no Oriente, antes do cisma
ortodoxo, um primeiro rompimento de comunhdo em decorréncia do Concilio de
Calcedonia (451), que deu origem as Igrejas chamadas “ndo-calcedonenses” ou

“nestorianas” (0s assirios “jacobitas” no Iraque e os malabareses na India).

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 10



Assim, pois, considerando todos esses fatores de carater historico, sobretudo o
fator liturgia como determinante de um rito, temos o seguinte panorama: as Igrejas
Orientais distribuem-se em cinco ramos ou ritos basicos — rito alexandrino, rito
antioqueno, rito bizantino, rito caldeu, rito arménio. Em decorréncia dos fluxos
migratdrios e da globalizacdo populacional, esses ritos em grande parte ndo tém uma

distribuicao territorial muito definida.

1. RITO ALEXANDRINO. Leva seu nome da cidade patriarcal Alexandria no Egito,
que era um grande centro helenistico e do judaismo da didspora e posteriormente se
tornou um importante centro cristdo na antiguidade. Engloba dois ritos derivados:

— Rito copta: congrega os cristdos do Egito. A Igreja do Egito usa uma lingua
littrgica propria, o copto, com o seu alfabeto derivado do grego.

— Rito etiope: retine os cristdos da Etiopia, estendendo-se um pouco ao vizinho

Suddo. E a unica incursdo do cristianismo oriental na Africa negra.

2. RITO ANTIOQUENO. Em paralelo com Alexandria, Antioquia foi uma das mais
importantes sedes cristds da antiguidade, que abrigou uma influente escola catequético-
teologica e litirgica, estendendo essa influéncia tanto para o leste (Mesopotidmia,
Arménia, India) como para o oeste (Constantinopla). Inclui os seguintes ritos derivados:

— Rito siriaco: adotado na Siria, ¢ também no Libano, Jordania e em outros
paises da regido. Leva também a denominacdo de “‘sirio-antioqueno” ou simplesmente
“antioqueno”.

— Rito maronita: adotado predominantemente no Libano. Destaca-se como o
unico rito oriental integralmente catdlico.

— Rito malancarés: também chamado de sirio-oriental, presente na India

(provincia do Kerala).

3. RITO BIZANTINO. E 0 rito oriental mais importante em termos numéricos e
também em influéncia, visto que era o rito da Igreja de Constantinopla, capital do Império.
O rito bizantino representa o fruto da profunda encarnacao da fé crista na cultura grega.
Constantinopla levou a fé cristd, moldada em estruturas greco-bizantinas, para os
numerosos povos eslavos. No entanto, o extraordinario brilhantismo da Igreja bizantina

durou até¢ aproximadamente o ano 1000, seguindo-se um periodo de crescente decadéncia,

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 11



até o império ruir frente aos turcos otomanos (1453). A Igreja bizantina perdeu, entdo, a
sua liberdade, submetida ao estado otomano.

O legado da Igreja bizantina, entretanto, foi duradouro: os povos eslavos
conservaram a rica heranca de Constantinopla. J4 bem antes da queda do Império, rito
bizantino fora adotado nos territérios da Bulgaria, Ucrania, Russia, Belarus, Eslovaquia,
Sérvia, Roménia, Georgia, Albania, Macedonia... Além dos eslavos, o rito bizantino ¢
seguido hoje na Grécia, no Chipre, existindo comunidades bizantinas em outros paises
mais (até no Japao!).

Entre os cristdos bizantinos, merece mencdo o rito melquita. A origem da
denominagdo remonta ao Concilio de Calcedonia (451): foram chamados de “melquitas”
os cristdos dos patriarcados de Antioquia, Jerusalém e Alexandria que seguiram o
imperador (melek = rei) no apoio as decisdes do Concilio e assim passaram para o rito
bizantino. Hoje, os melquitas sdo os arabes das diversas nacionalidades que seguem o rito
bizantino. Encontram-se na Siria, Israel, Jordania, Egito e em outros paises.

Ha de se registrar que a maior comunidade catélica oriental ¢ a ucraniana, o rito

bizantino-ucraniano, que conta com cerca de 5,5 milhdes de fiéis.

4. RITO CALDEU. Os seus seguidores sao também chamados de “cristaos de Sao
Tomé” ou ainda “sirios orientais”. A regido da Mesopotamia, situada fora das fronteiras
do Império Romano, fora cristianizada ainda nos primeiros séculos da era crista.
Corresponde hoje aos territdrios do Iraque e Ird. A liturgia caldeia leva o nome de “Sao
Tomé”, o apostolo presumido evangelizador daquelas regides. Tem ela caracteristicas
muito singulares, com muito elementos de origem semitico-hebraica, visto que o
cristianismo expandiu-se principalmente entre as populagdes judaicas numerosas nessas
regides nos primeiros séculos. Os caldeus catolicos possuem patriarcado com sede em
Bagda.

— Rito malancarés: pode ser considerado como sub-rito do caldeu. Expandiu-se

no sudoeste da India, na antiga possessdo portuguesa, o Malabar.
Igrejas Orientais no Brasil
Como as Igrejas Orientais estdo em grande proporcao atreladas ao elemento

étnico, a presenca e a atuagado dos ritos orientais no Brasil acompanhou o fluxo imigratdrio

das regides natais para cd, que se tornou mais intenso a partir do final do século XIX.
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Pelo que consta, uma primeira comunidade de rito oriental foi organizada pelo
maronitas com a vinda de um sacerdote do Libano no ano de 1890. De imediato, ele
provindeciou a edificagdo de uma pequena igreja para o culto dos seus fi¢is no espago
que ficava onde ¢ hoje o parque Dom Pedro II, na cidade de Sao Paulo. Com a instalagdo
do parque, a igrejinha foi demolida.

J& a primeira eparquia oriental instituida no Brasil foi a dos bizantinos-ucranianos
(na época, ainda como exarcado), no ano de 1858, com a nomeacdo do primeiro bispo,
D. José Martenetz, OSBM. Comunidades do rito ucraniano, organizadas em paroquias e
capelas e existiam desde 1897.

Apesar da escassez de dados informativos, a presenga dos cristdos orientais no

Brasil se configura da seguinte forma:

a) Os orientais catolicos contam no Brasil com quatro dioceses-eparquias,
ressaltando que as dioceses orientais sdo sempre pessoais, ndo restritas a um determinado
territorio.

Eparquia Sao Jodo Batista

Rito bizantino-ucraniano catélico, desde 1958 até 1971, como exarcado.

Rua Maranhao — Curitiba-PR

E-mail: www.eparquiaucraniana.com.br

A eparquia ucraniana conta com 26 pardquias e cerca de 200 comunidades que
integram essas paroquias, distribuidas principalmente nos estados do Parané e Santa

Catarina.

Eparquia Nossa Senhora do Libano
Maronita, desde 1962 até 1971, como exarcado.
Rua Tamandaré, 355

Bairro Liberdade — Sao Paulo-SP

E-mail: www.igrejamaronita.org.br

A eparquia maronita conta com 8 pardquias, distribuidas nas regides Sudeste e

Sul.

Eparquia Nossa Senhora do Paraiso

Bizantino-melquita, desde 1972.
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Rua do Paraiso, 21
Bairro Paraiso — Sao Paulo-SP

E-mail: www.maakaroun.co.cc

A eparquia melquita inclui 7 pardquias, distribuidas na regido Sudeste e Nordeste.
Exarcado Armenio Sao Gregorio o lluminador

Av. Tiradentes, 718

Bairro da Luz — Sao Paulo-SP.

Desde 1981.

Afora as Igrejas Orientais de confissdo catolica organizadas em eparquias, existem
ainda algumas outras comunidades paroquiais (ou simplesmente comunidades sem
estrutura paroquial candnica ainda) catdlicas de outros ritos, como, por exemplo, dos

bizantinos russos e bizantinos gregos.

b) Quanto as Igrejas de confissdo ortodoxa (e outras ndo catdlicas) existem no
nosso pais algumas eparquias e varias comunidades paroquiais autdbnomas. Sem a

preocupagao de citar todas:

Igreja Ortodoxa Ucraniana

Dependente do Patriarcado Ecuménico de Constantinopla.
Rua Candido Hartmann, 1278/1310

Bigorrilho — Curitiba-PR

Conta com 16 pardquias e comunidades.

Igreja Ortodoxa do Brasil
Sob jurisdicao da Igreja Ortodoxa Autocéfala da Polonia.

Duas eparquias: Rio de Janeiro e Recife, e varias pardquias.

Igreja Ortodoxa Siria

Um arcebispado em Brasilia, um bispado em Goiania; paroquias em 15 estados.

Igreja Ortodoxa Antioquena

De confissdo monofisita.
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Eparquia em Sao Paulo.

Igreja Ortodoxa Grega

No Brasil, existem igrejas ortodoxas gregas em Sao Paulo - na Capital -, Capao
Redondo e Cambuci; em Brasilia, no Distrito Federal; Em Floriandpolis e Sao José -
Santa Catarina; em Curitiba, no Parand; em Porto Alegre, no Rio Grande do Sul; na

Capital do Rio de Janeiro; Em Vitoria, no Espirito Santo e na cidade de Goiania em Goias.

Igreja Ortodoxa Sérvia

Trés paroquias.

Igreja Apostdlica Arménia do Brasil

Arcebispado, com duas igrejas na cidade de Sao Paulo.
Av. Santos Dumont, 55

Bairro da Luz — Sao Paulo-SP

O problema que afeta a situag@o das Igrejas Orientais no Brasil ¢ a falta de dados
e informagdes. A essas alturas, a presenca dessas Igrejas aqui ja ¢ significativa,
constituindo uma marcante parcela da Igreja de Cristo nosso pais. Faz falta, porém, um
organismo, preferivelmente de ordem interconfessional e ecuménico, que compusesse
uma central de informagao, visando divulgar e tornar conhecida a identidade e a atuacdo

dessas Igrejas, em integracdo com a Igreja do Brasil.

Soter Schiller
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

TEOLOGIA ORIENTAL E CONTEXTOS HODIERNOS

TEOLOGIA ORIENTAL:
ENTRE TRADICAO E CONTEXTOS HODIERNOS

Eastern Theology: Between tradition and modern contexts
Massimo Pampaloni, SJ'

Gostaria de iniciar esta comunicagdo com uma pequena modifica¢do no titulo que
me foi assinalado. Proponho refletirmos juntos sobre a relacdo Teologia oriental entre
Tradi¢do e Contextos Hodiernos. Por qué? Porque a pos-modernidade ¢ algo de
estranhamente genérico e talvez também ndo mais adequado para descrever o quadro de
pensamento e de praxis no qual nos encontramos. A expressao ‘contextos hodiernos” me
parece mais maledvel e mais apta a dar a ideia de querer partir, ndo de uma categoria, mas
da realidade.

Gostaria também de declarar, desde o comego, quais sdo os limites que eu me
impus voluntariamente e quais aqueles que, ao invés, reconhego possuir. Nao se tratara
de uma apresentagdo articulada e completa da teologia oriental, mas de uma série de
indicagdes sobre por que e como a teologia oriental poderia ajudar na reflexdo teoldgica
e na experiéncia de vida do contexto brasileiro. Este ¢ o proposito querido por mim. Ja
um limite que eu poderia reconhecer em mim consiste no fato de que eu ndo sou latino e
de que a minha tradi¢do liturgica é a romana catolica ocidental.

Sou, no entanto, um latino que fez graduagao de filosofia na Itélia, graduagdo de
teologia no Brasil e que ensina aqui ja hé oito anos. Obtive a licenca de teologia patristica
grega e um doutorado sobre o tema: a aplicagdo da dialética transcendental lonerganiana

a cristologia siriaca. Sou, enfim, um latino que, ha doze anos, vive numa comunidade de

! Doutor em Ciéncias Eclesiasticas Orientais pelo Pontificio Instituto Oriental (PIO) de Roma, ¢ decano da
Faculdade de Ciéncias Eclesiasticas Orientais do P1O, na qual também leciona Teologia Patristica oriental
e Patrologia Siriaca. E-mail: massimo.pampaloni.sj@gmail.com
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vinte e quatro confrades de sete igrejas diferentes sui generis, que estudou com diferentes
pessoas e que, agora, leciona a estudantes ortodoxos, greco-catdlicos e romano-catdlicos
de quase todas as igrejas orientais.

Teologicamente me sinto como uma colcha de retalhos, mas nesta eu distingo
algumas vantagens: a primeira ¢ a de ter podido ter uma experiéncia intelectual e
espiritual, gracas a Deus, muito variada; a segunda ¢ uma certa objetividade e pacatez em
poder observar um campo tdo fascinante e, a0 mesmo tempo, tdo pleno de grandes
“motores emotivos”, como ¢ o oriental. Consola-me, ademais, o fato de que os estudiosos
que mais preservaram e comecaram a estudar os tesouros das igrejas orientais foram
aqueles também que criaram muitas disciplinas cientificas relativas ao patrimonio de tais
igrejas, de modo especial a historia da teologia oriental — como Alphonse Raes, SJ (1896-
1983), Martin Jugie (1878-1954) — da liturgia oriental: Juan Mateos, SJ (1917-2003),
Miguel Arranz, SJ (1930-2008), Robert Taft, SJ (1932) — ou a espiritualidade oriental —
Irénée Hausherr, SJ (1891-1978), Tomés Splidlik, SJ (1919-2010) — todos eram latinos,
permaneceram como tais ou se fizeram orientais por amor, como Taft e Arranz. Sinto-
me, portanto, em boa companhia. Consola-me também o que disse o Padre Robert Taft,
SJ: “E sempre belo ver-nos a nés mesmos nio somente como nés mMesmos Nos Vemos,
mas também como nos veem os outros. Mas, naturalmente, para ter essa mentalidade ¢
necessario ser alguém que queira aprender, ou seja, que esteja aberto™.”

Enfim, o meu discurso se dirige sobretudo aos jovens estudiosos que, na sua
maioria, talvez ndo conhecam a teologia oriental: o objetivo ¢ motiva-los a empreender

este estudo fascinante, ndo como entomodlogos, mas como apaixonados.

1 Que contextos hodiernos?

As defini¢des que sdo utilizadas nas vdrias tentativas de descrever o quadro atual
do mundo, tanto no plano do pensamento quanto no da cultura em geral, sdo bastante
diferentes. Elas me ddo a nitida impressdo de uma variedade efetivamente grande e, ao

mesmo tempo, incapaz de dar de conta de tal complexidade.

* «Fr. Robert Taft: “Are You Part of the Problem or Are You Part of the Solution?”, entrevista a R.Taft,
SJ, de Andrej Psarjov, in http://www.rocorstudies.org/interviews/2013/02/07/boston-mafr-robert-taft-are-
you-part-of-the-problem-or-are-you-part-of-the-solution/ Uma tradu¢é@o em italiano esta disponivel nesta
pagina: www.ortodossiatorino.net, enderego:
http://www.ortodossiatorino.net/DocumentiSezDoc.php?cat_id=32&id=1223 [Para ambos os links, o
ultimo acesso: 17 de agosto 2013].
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Por qué? Por que o mundo se transforma tdo rapidamente que se devem sempre
mudar os adjetivos para descrevé-lo? Nao serd, talvez, por que ndo temos instrumentos
adequados de andlise? Nenhuma andlise de ‘“conjuntura” podera pretender ser uma
descricao da realidade se ela ndo se munir de instrumentos que possam ir além da continua
mutacdo dos contextos, mesmo quando procura ser uma analise social auténtica e ndo,
como a midia e muitos ambientes universitarios considerados em conjunto, agentes ativos
de transformagdo disfarcados de cientistas.

Que coisa permanece sempre eficiente no mar do “devir’ das analises e das
estruturas? Compreender o dinamismo do conhecimento humano e o insuperavel desejo
da consciéncia individual pela busca de uma ordem. Nada ¢ mais urgente, no meu parecer,
do que a auto-apropriagdo do dinamismo cognitivo da consciéncia humana e do cuidar
dela, isto ¢, a propria consciéncia para que se faga “ordem” dentro de si. O isomorfismo
entre as estruturas de ordem da consciéncia individual e aquelas de uma
comunidade/sociedade, demonstrado de modo tdo convincente pela inteira parabola
humana e cientifica de Eric Voegelin (1901-1985), ¢ um ponto de partida decisivo para
toda analise da realidade. Isto vale principalmente um tempo, como o nosso, de profunda
desordem e de irrefredvel processo de declinio das bases sobre as quais cresceu — e eu o
digo com orgulho e sem o pudor que certa ideologia gostaria de impor-nos — a grande
civilizagdo ocidental, baseada sobre o dinamismo da hereditariedade cultural greco-
romana transfigurada pelas raizes judaico-cristas.

A propria filosofia nasce, com Socrates, como um esfor¢o por encontrar uma
ordem interna na propria alma como resposta a desordem externa. Este €, pois, o caminho
que eu proponho pensar como um caminho viavel. Vivemos num tempo de declinio, no
qual fizemos tornarem-se regra comportamentos que vao exatamente na diregdo oposta
daqueles que, com grande fadiga, mas num processo cumulativo e progressivo, duraram
dezenas de séculos. Eles vao, portanto, na direcdo oposta da sociedade civil.?

Aquilo que, com Voegelin, chamei de “pdér ordem na prépria alma”, com
Lonergan eu diria empenho continuo para a autenticidade, ou seja, procurar 0 maximo
possivel empenhar-se com fidelidade no caminho da autotranscendéncia, apropriando-se
do dinamismo cognitivo da consciéncia e buscando, de todos os modos e custe o que
custar, estar atento aos dados da experiéncia. Isto significa também ser inteligente no

interpretar esses dados, ser razoavel no formular um juizo — Unico acesso ao

? Refiro-me ao que escreveu B. Lonergan, no cap. 2, § 7, da obra: Method in Theology, Toronto, 2002
(CWBL 12). Em portugués: Método em Teologia, Sao Paulo, 2012, 71.
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conhecimento verdadeiro da realidade —, ser, enfim, responsdvel e consequente nas
proprias a¢des. Quando toda uma sociedade cessa de esforgar-se por viver nesta direcao,
deixa-se levar por um processo de declinio, que ndo somente leva a sociedade a ndo parar

e a perder-se, mas também acarreta algo de pior:

«O declinio possui, ainda, um nivel mais profundo. Ele ndo apenas
compromete e distorce o progresso; a desatengdo, a obtusidade e a
irresponsabilidade ndo apenas geram situagdes objetivamente absurdas; as
ideologias ndo apenas corrompem as mentes. O comprometimento e a
distor¢do desacreditam o progresso. Objetivamente, as situagdes absurdas ndo
aceitam corre¢des. As mentes corruptas tém a tendéncia de escolher a solugdo
equivocada e de insistir em que apenas ela ¢ inteligente, racional, boa.
Imperceptivelmente, a corrupgdo se espalha das cruéis esferas da vantagem
material e do poder aos meios de comunicagdo de massa, aos peridodicos em
voga, aos movimentos literarios, ao processo educacional, as filosofias
vigentes. Uma civilizagdo em declinio cava sua propria cova com uma
consisténcia incessante. Ela ndo pode ser convencida de suas condutas
autodestrutivas, pois o argumento possui uma premissa tedrica maior; as
premissas teoricas devem estar de acordo com questdes factuais; e os fatos na
situagdo produzida pelo declinio cada vez mais ndo passam dos absurdos
advindos da desaten¢do, do descuido, da irracionalidade e da
irresponsabilidade»

Esse declinio foi provocado por escolhas precisas de engenharia social, e ndo por
alguma fatalidade histérica impessoal. Mas este ndo ¢ o momento para enfrentar tal
aspecto. Limito-me a assinalar que aquilo de que mais precisamos ¢ de um retorno a
consciéncia da necessidade de ordenar a propria alma e ndo de ceder aos apelos de quem
quer fazer o inverso, ou seja, tentar “ordenar” o exterior para induzir uma mudanca nas
pessoas: esta estratégia ¢ aquela que realizaram os regimes totalitarios do século XX,
gracas aos quais os avos de muitos de vocés vieram encontrar abrigo aqui no Brasil.

Portanto, os “contextos” nos quais eu gostaria de enquadrar a teologia oriental
hoje sdo a desordem externa e interna (cultural, religiosa, de pensamento) e a necessidade
de procurar reordenar a propria alma para reencontrar os pontos de referéncia
intelectuais, morais e religiosos. Ordenar a propria alma &, pois, a tarefa de todo homem
que queira saber onde esta andando, € o inicio necessario de toda esperanca de transferir
a ordem buscada e instaurada na propria consciéncia para o exterior da comunidade. Nesta

tarefa, em que nos poderia ajudar a teologia oriental?

2 Que teologia oriental?

O primeiro problema ¢ por-se de acordo sobre o que se entende por teologia

oriental. E a teologia de que tradi¢do? Porque o mundo oriental, como logo se ressalta
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para quem dele se avizinha pela primeira vez, aparece imediatamente como um
fantasmagorico caleidoscopio.

Tirado, ja de inicio, o banal equivoco com o Extremo Oriente, poderemos
individuar o mundo bizantino, o mundo meridional € o mundo indiano. Mas aqui se abrem
ulteriores divisdes: porque o mundo bizantino ¢ grego e ¢ eslavo (sobretudo russo), mas
também romeno, onde mundo latino e mundo eslavo se encontram, inclusive, nas suas
respectivas linguas. Mas também na Italia existem duas eparquias de Arbérésh, cristaos
de lingua albanesa, bizantinos, fugitivos na Italia com a chegada dos turcos na Peninsula
Balcanica, a partir do século XV. No Oriente Médio, temos o mundo dos cristdos de
lingua arabe, subdividido entre calcedonios (como também, e ndo somente, os melquitas),
ndo calcedonios monofisitas (coptas, etiopes, eritreus, armeénios, sirio-ortodoxos) e nao
calcedonios nestorianos (Igreja Assiria do Oriente). Alguns sempre mantiveram
comunhao com Roma, como € o caso dos maronitas no Libano e alhures. Outros possuem
duas igrejas iguais, mas distintas em duas partes: uma em comunhdo com Roma
(normalmente, a partir do século XVI) e outra “ortodoxa”. Na India, temos os cristios de
Sdo Tomé, a igreja malabarense e a malancarense, com varias ulteriores subdivisoes.
Apenas para lhes dar um exemplo: sé as igrejas orientais sui iuris, em comunhdo com
Roma, somam vinte ¢ trés.

Muitas dessas igrejas orientais, sejam aquelas em comunhdo com Roma, sejam as
ortodoxas, estdo mais presentes na didspora que nas suas terras de origem. E isto por causa
de vicissitudes historicas complexas e interligadas. Portanto, o fendmeno da didspora
influiu também na teologia das igrejas mais “influentes” do ponto de vista numérico. O
caso mais notavel ¢ aquele russo: passados os grandes pensadores dos séculos XIX-XX
na Russia, como A. S. Chomjakov (1804-1860), V. S. Soloviév (1853-1900), P. A.
Florenskij (1882-1937), N. S. Arsenev (1888-1977), os tedlogos mais conhecidos e
influentes, e que mais marcaram o imaginario ocidental em torno da “teologia oriental”,
sdo da diaspora europeia francesa. No periodo pds revolugdo, temos, por exemplo, o
controverso, mas genial, Sergei Bulgakov (1871-1944), George Florovsky (1893-1979),
Pavel Evdokimov (1901-1970), Vladimir Lossky (1903-1958); mais recentemente,
sempre na Franga, o convertido Olivier Clément (1921-2009), ou nos Estados-Unidos:
Alexander Schmemann (1921-1983) e John Mayendorff (1926-1992). S6 recentemente
apareceram alguns tedlogos “russos” de certo relevo, como Ilarion Alfeev (1966). Na
teologia grega, sdo conhecidos, no Ocidente, nomes como Christos Yannaras (1935) e

loannis Zizioulas (1931). Mas os 1. Karmiris (1903-1982), I. Romanidis (1927-2001) e
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N.Nissiotis (1925-1986), quem os conhece entre nds, exceto os especialistas? Para ndo
falar do maior te6logo ortodoxo contemporaneo romeno, D. Staniloae (1903-1993).

Qual ¢, pois, a teologia oriental? A teologia bizantina? E qual ¢ a teologia siriaca?

Uma vez, porém, que se tenha tomado consciéncia da complexidade da coisa, ¢
outrossim honesto declarar que existem caracteristicas que podem ser reconhecidas como
especificas da teologia oriental, independentemente de sua tradigao.

No nosso imagindrio coletivo, existem fantasmas a respeito do mundo oriental que
sd0, na realidade, bizantinos: penso imediatamente nos icones, por exemplo. Ja o uso da
poesia na liturgia, refiro-me aos canones, aos troparios, ¢ algo que identificamos com a
liturgia bizantina, mas que esta presente também, por exemplo, na tradi¢do siriaca, onde,
entre outras coisas, a poesia para o uso litirgico nasceu, sendo depois adquirida pelos
gregos. Assim, Romano, o Melodioso, que estéd entre os maiores poetas compositores dos
mais belos hinos da liturgia bizantina, era de Emesa, hoje a ultra martirizada Homs, na
Siria. Mas nesta tradig¢@o, a poesia se encontra também nas homilias, num modo de fazer
teologia por meio de simbolos (em siriaco, raza quer dizer simbolo, mas também mistério,
sacramento): o mestre de todos ¢ Efrem o Sirio (F 373).

Todavia, o que poderemos reconhecer como sendo “oriental” em geral? Como em
toda escolha, ha aqui também algo que, para alguém, parecera arbitrario, o que significa
que certamente alguma coisa deve ficar de fora. Mas uma escolha obviamente se impde.
E a escolha que eu lhes proponho me parece que possa ter uma boa parte de plausibilidade.
Considero como algo de caracteristico na teologia oriental, em primeiro lugar: a) a sua
eclesiologia e liturgia, b) a sua espiritualidade de tipo essencialmente mistico e monastico,
¢) o vital enraizamento na Tradicdo e a sua ligacdo com o dogma. E, em resumo, considero

o fato de todas estas dimensdes serem concebidas numa profunda unidade.

2.1 4 eclesiologia e a liturgia

Embora ndo tenham tido tratados explicitos de eclesiologia como aconteceu no
campo romano, as tradi¢cdes orientais sempre prestaram uma grande aten¢do ao mistério
da Igreja. E mais do que sabido que o didlogo ecuménico com as Igrejas orientais,
desenvolvido, do ponto de vista eclesioldgico, através de declaragdes comuns com as
Igrejas ndo calceddnias, formou-se justamente a partir da eclesiologia e da fun¢do do

ministério petrino.
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Mons. Yannis Spiteris (Grécia), meu professor de teologia greco-ortodoxa, hoje
bispo de Corfu, Zante e Cefalonia (Grécia), distinguia duas grandes correntes no interior
da eclesiologia ortodoxa: a de tipo mais tradicional, que chamava de protologica: “ela
tem como eixo a encarnacdo do Verbo entendida como descida e realizagdo do projeto
eterno de Deus para comunicar-se com os homens em Jesus Cristo”, privilegiando “o
aspecto universal da Igreja e evidenciando de maneira enfatica a sua tarefa terapéutica na
relacdo com os fi¢is”. A Igreja “¢é aquela que ajuda os crentes a purificar-se das escorias
do pecado para ficarem aptos a unir-se ao Verbo”.* Nio ¢ dificil reconhecer aqui um pano
de fundo platonico (e, para ser mais preciso, também judaico-cristdo, na imagem da Igreja
como icone da Igreja celeste).” A outra vertente é aquela que Spiteris chamava de
“eclesiologia escatologica”, que “insiste sobremaneira no aspecto experiencial da Igreja
entendida — como indica a etimologia da palavra — como “encontro”, como “sinaxi”’. A
sua plenitude se encontra no futuro, no eschaton. Esta vertente coloca em relevo,
principalmente, a Igreja local experimentada no encontro eucaristico”.’ E a famosa
eclesiologia eucaristica de J. Zizioulas (n. 1931), certamente um dos tedlogos ortodoxos
mais conhecidos e influentes, hoje, no Ocidente.

Nao se pode, porém, falar de eclesiologia sem mencionar a liturgia. Portanto, de
um lado, as Igrejas orientais se compreendem como Igreja “dos Padres” (vertente
protolégica) e, de outro, como Igreja “da Liturgia”.” Robert Taft iniciava as suas aulas de
Introdugdo as liturgias orientais com uma de suas tipicas frases incisivas: “Iniciemos
logo esclarecendo um ponto fundamental: quem ndo sabe nada das liturgias orientais, ndo
sabe nada do Oriente cristdo. Eis por que fodos aqueles que estudam qualquer aspecto do
Oriente cristdo devem possuir uma visdo de conjunto das liturgias com as quais as igrejas
orientais celebram”.® Por qué? Porque a tradigio oriental conservou uma relagio
privilegiada com a liturgia como uma verdadeira e propria gramdtica e sintaxe da propria
fé crista (¢ sempre uma imagem de R. Taft).

Eu disse que a tradi¢ao oriental “conservou” essa relagao vital, essa dimensao de

“lingua de expressao da fé”. Isto significa que o que vale para eles vale também para nds

‘Y. Spiteris, Ecclesiologia ortodossa. Temi a confronto con Oriente e Occidente, Bologna, 2003, 12.

> Ibid., 37.

% Ibid., 12s. Para um exemplo de aplicacio desta perspectiva na liturgia e na temporalidade sacramental,
permito-me reenviar o leitor a M. Pampaloni, “A liturgia como pastor do tempo”, in Paulo César Barros
(org.), A servico do Evangelho: Estudos em homenagem a J. A. Ruiz de Gopegui , SJ, em seu 80°
aniversario, Sdo Paulo, 2008, 87-103.

7 Expressdo de M. Kardamakis, Spirito e vita cristiana secondo I’ortodossia. Dalla grazia alla liberta,
Roma, 1997, 144.

8 Das minhas notas pessoais das aulas, Roma, aa. 2004/5.
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latinos. Todavia, essa relacdo com a liturgia, nds a atenuamos sobremaneira. A analogia
com a lingua ¢ muito mais pertinente do que imaginamos. Ter querido inventar uma
lingua nova, deixando que todo falante fizesse para si a sua propria lingua, ao seu arbitrio
e capricho, isso conduziu a mais 6bvia das conclusoes: uma Babel. Mas isso também
acarretou um vul/nus ainda pior: assim, inventando-se uma lingua ndo partilhada com
ninguém chega-se necessariamente a ndo mais poder beber do 1éxico tradicional com o
qual a comunidade linguistica vivenciou o seu contato com a realidade durante séculos e
séculos. A mesma coisa aconteceu com a liturgia: perdendo um terreno comum, perdeu-
se também a capacidade teologica de articular o pensamento da fé. O sensus fidei fidelium
se nutre também de uma “lingua litirgica” compartilhada; se esta vier a faltar, aquele
também se enfraquecera e, ao invés de ser um ponto seguro de referéncia para o tedlogo,
far-nos-4 afundar numa comédia de E. Ionesco.

Mas ndo so: assim como ao agir sobre uma lingua se age também sobre o
pensamento e sobre suas possibilidades de formar-se e articular-se,” do mesmo modo,
agindo-se sobre a liturgia se age sobre o mesmo depdsito da fé que encontra, na liturgia,
ndo somente uma fonte (segundo o conhecido axioma teoldgico lex orandi statuit legem
credendi), mas também a sua possibilidade de expressdo e articulagdo.

A mesma analogia simultaneamente nos indica aonde ndo se pode ir na busca da
solugdo: ndo ¢, pois, com a recuperagdo de pizzi e merletti'’, nem com o deslocar os
ponteiros do relogio da historia para 60 anos atras que se poderia reencontrar a linguagem
original. Isto seria procurar a solu¢do num retorno ao pedantismo gramatical de cem antes.
As linguas evoluem, como também evolui a liturgia. Existe uma piedosa lenda a respeito
do ensinamento que nos dao os estudos histdrico-genealogicos das liturgias. J& R. Taft
gostava de reiterar, com o humor que o caracterizava, ' que a liturgia oriental chegou até

nds sem sofrer evolugdo. Logo, se os orientais chegam talvez a pecar algumas vezes,

® O newspeak de que fala G. Orwell no seu famoso romance, /984, nos diz: através da simplificagio da
lingua e da eliminag@o de certas palavras, como também pela compulsdo a usar outras palavras, se controla
o pensamento e se reduz a capacidade das pessoas de permanecerem em contato com a realidade. O
politically correct tem exatamente esta funcdo.

' Ambas as palavras — pizzo e merletto — significam renda. Preferimos, porém, deixa-las no italiano, ja que
se trata de uma locugdo popular consagrada. N. do trad.

" 'Uma frase que Taft costumava dizer nas aulas, e que eu reencontrei na entrevista citada na nota n. 1: A
liturgia bizantina ja mudou alguma vez? Certamente. Escrevi um pequeno livro intitulado: Historia sintética
do rito bizantino. E sou o primeiro que tentou mostrar com calma como se desenvolveu o rito bizantino
(como o chamamos nos circulos académicos). Algumas pessoas pensam que esse rito caira do céu como
uma pizza saida do forno. Mas para alguém que ja tenha estudado algo a respeito, isto é simplesmente
ridiculo. Passei toda a minha vida a estudar como se transformou a Divina Liturgia de Sdo Jodo
Crisostomo”, “Fr. Robert Taft...”, ver referéncia, nota 1.
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permanecendo na metafora linguistica de excessivo purismo, os ocidentais
frequentemente, e voluntariamente, se condenam, com as continuas invengdes contra o
querer da Igreja, a um autismo liturgico.

Consequentemente, uma eclesiologia marcada fortemente pela liturgia ¢ a

primeira caracteristica que eu gostaria de destacar.

2.2 A sua espiritualidade essencialmente mistica e mondstica

Um dos aspectos que habitualmente se enfatiza na espiritualidade oriental ¢ o
aspecto mistico. Jean-Claude Barreau, no seu preficio a uma antologia de textos
patristicos, editada por O. Clément, relaciona esta caracteristica com o proprio
cristianismo: “O cristianismo ¢ uma religido primordialmente oriental. O cristianismo ¢
uma religiio mistica”.'* Todavia, o mérito de esta perspectiva fazer-se conhecida no
Ocidente cabe certamente a uma obra famosa de V. Lossky."”” No nosso contexto
ocidental, o termo “mistico” ou é considerado como algo reservado a algumas pessoas
particulares, ou ¢ um adjetivo cuja aplicagdo se faz de maneira abusiva, nas mais variadas
e banais circunstancias. Na perspectiva oriental, e naquela da tradicdo genuinamente
cristd tout court, mistico ¢ algo que reenvia, etimologicamente, ao mistério. Como
sabemos, a palavra provém do grego, mystérion, mas a sua raiz ¢ igual aquela de
“mistica”: seria a palavra my, “que significa colocar o dedo sobre a boca para fazer
siléncio; donde o verbo myd, fecho os olhos ou a boca, e myeo, inicio-me nos mistérios”.
Interessante € a sua raiz sanscrita, mush, que quer dizer “raptar”. Mistico, como mistério,
¢ algo que te “porta-consigo” (que rapta), que te chama e a que podes somente dar uma
resposta “existencial”, separando, praticando, seguindo (como com relag¢do ao dorso de
Deus na passagem de Ex 33,18-19): em todo caso, comprometendo-te. Mas este
comprometimento deve ser, de certo modo, examinado e garantido: “Fora da verdade
preservada pela Igreja no seu conjunto, a experiéncia pessoal seria privada de toda

certeza, de toda objetividade; seria uma mistura de verdadeiro e falso, de realidade e

20. Clément, Fontes. Os Misticos Cristdos dos Primeiros séculos. Textos e Comentdrios, Juiz de Fora,
2003, 9. (Titulo original: Les mystiques chrétiens des origines, Paris 1982).

B V.Lossky, Théologie mystique de I’Eglise d Orient, Paris 1944. Citamos da edig@o italiana, La teologia
mistica della Chiesa d’Oriente-La visione di Dio, Bologna, 1985. A edigdo italiana contém também a
tradugdo de Vision de Dieu, Neuchatel-Paris, 1962.

' Cf. G. Faggin, «Mistero», Enciclopedia Filosofica, v. IV, Firenze, 1967°, 663. Veja também: S.
Bongiovanni, Lasciar-essere: riconoscere Dio nel pensare. Studi di teologia filosofica,v.1, Trapani, 2007,
92s.
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ilusdo: ‘misticismo’ no sentido pejorativo do termo”.” Nao basta, porém, a retiddo

dogmatica (outro aspecto fundamental da teologia ortodoxa), porque “o ensino da Igreja
ndo teria nenhum ascendente sobre as almas se ndo exprimisse de algum modo uma
experiéncia intima da verdade, dada em medida diversa a cada um dos fiéis”.'° E o autor
ajunta: “Nao ha, pois, mistica crista sem teologia, mas sobretudo non existe teologia sem
mistica”.'” Convém aqui recordar como a tradigdo oriental reserva o adjetivo “Te6logo”
a trés figuras: o apodstolo Jodo, com o mais mistico dos quatro evangelhos; Sdo Gregorio
de Nazianzo (T c. 390), com os seus escritos teoldgico-contemplativos; € Simao o Novo
Teodlogo (949-1022), “cantor da unido com Deus”. “A mistica €, portanto, considerada
aqui como a perfeigio, o vértice de toda teologia, ou a teologia por exceléncia”.'®
Notemos uma vez mais que tudo isso ndo ¢ estranho a cultura teologica
ocidental™®. Nio haveria nenhum empecilho, por exemplo, em chamar “Teélogo” neste
sentido a Tomas de Aquino (1225-1274), ou sdao Bernardo (1090-1153), ou Guillaume de
Saint-Thierry (1075-1148). A teologia latina dos séculos XI-XII e, em particular, a do
século XII era uma teologia mistica tanto quanto a oriental. Porém, perdeu-se a memoria
de tudo isso. Ademais, a academizacdo da teologia, ocorrida com a famosa passagem para
a rive gauche (margem esquerda) do Sena, por Abelardo (1079-1142), e com Faculdade
de Artes, junto com a transformacao da teologia em disciplina universitria, encarregou-
se do resto. Note-se: sdo Tomads e sdo Boaventura (1217-1274) sdo os ultimos frutos da
teologia monastica do século XII, e ndo os primeiros frutos da teologia universitaria do
século XIII*°. E preciso, neste ponto, mostrar apertis verbis a atualidade candente de toda
essa reflexdo: quando a teologia ¢ reduzida a Ciéncia das Religides, ou a uma profissao,
como a de um empregado? Quanta gente, depois de ter feito uma graduacdo ou um

mestrado, apos ter lido quatro livrinhos, sai por ai apresentando-se com o titulo de

“te6logo™?

By, Lossky, La teologia mistica..., cit., 4-5.

" Ibid., 5.

"7 Ibid.

** Ibid.

¥ Poder-se-ia, enfim, dizer, como observa Emmanuele Lanne no prefacio que lemos na ja citada edigdo
italiana da obra de Lossky, La teologia mistica..., que foi um monge a recuperar por primeiro o valor de
uma teologia mistica: refere-se as conferéncias de 1935 de dom Anselm Stolz (1900-1942), desaparecido
prematuramente, publicadas na sua ainda pouco conhecida obra: Theologie der Mystik, de 1936.

%0 que Olavo de Carvalho diz da filosofia do século XIII se aplica perfeitamente também a teologia. Cf.
cita o livro e o texto que ele mesmo indica como ponto de referéncia sobre o argumento. C. Stephen Jaeger,
The Envy of the Angels, Cathedral Schools: Ideals in Medieval Europe, 950-1200, Philadelphia, 1994.
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E necessario, neste ponto, explicitar em que a teologia oriental poderia nos ajudar
a redescobrir um pouco de pudor teoldgico? Repito: o adjetivo mistico ndo ¢ uma
exclusividade da teologia oriental, mas parece que restou somente ela a gloriar-se disso a
pleno titulo.

Mas ha um outro aspecto da espiritualidade oriental que nem sempre recebe a
atengdo que merece: o fato de que ela ¢ de matriz essencialmente monastica. Até aos
estudos de I. Hausherr, no Ocidente (e ndo somente até¢ ai, quigd), reduziu-se a
espiritualidade oriental ao hesicasmo. Numa célebre conferéncia em 1934, o estudioso
alsaciano mostrava, no entanto, do ponto de vista histérico e gragas ao seu enorme
conhecimento das linguas antigas que lhe permitia o acesso direto a praticamente todas
as fontes, como a espiritualidade oriental era, de um lado, muito mais articulada que ndo
$0 0 hesicasmo; por outro lado, como as fontes originarias do Oriente e do Ocidente eram
as mesmas. Hausherr observava que, de fato, “espiritualidade” se afirma essencialmente
em dois sentidos: lato sensu, “compreender toda a teologia, enquanto principio e

x99,

fundamento da vida crista”; stricto sensu, “¢ o conjunto das consequéncias praticas dessa

21 ’ . ~ y o~
”* Ora, segundo Hausherr, “o vinculo entre os dois campos ndo ¢ tao

teologia na vida
estreito que qualquer diferenca dogmatica comporte de imediato uma divergéncia de
carater espiritual. O Oriente e o Ocidente viveram por longo tempo em uma comunhao
espiritual demasiado profunda para que controvérsias escolasticas, no século IX ou no
século XIV, pudessem ter repercussdes marcantes sobre o espirito do povo cristio”””. A
questdo de uma espiritualidade diferente, porque diferente ¢ a teologia no todo, ¢ uma
coisa dos “dias presentes”, escrevia Hausherr em 1962. Com muita probabilidade referia-

se a V. Lossky”®, por quem foi muito duramente atacado justamente no livro La Teologia

mistica dela Chiesa d’Oriente.”*

*! 1. Hausherr, art. “Spiritualita - III. Spiritualita Orientale”, Enciclopedia Cattolica IX, Roma-Citta del
Vaticano, 1952, 230). Obviamente os estudos sucessivos aperfeicoaram e articularam a intuigdo
genealdgica do surgimento da espiritualidade oriental de Hausherr em 1934. O préprio Hausher ndo quis
nunca mais republicar aquela conferéncia, consciente dos limites de um trabalho de pioneiro, como ele foi.
O verbete da Enciclopedia Cattolica que citamos ¢ um remanejamento essencial daquela conferéncia, sinal
de que algo foi retomado. E porém significativo que Hausherr nio a cita na bibliografia que afere neste
verbete.

** 1. Hausherr, art. “Spiritualita” — III. Spiritualita Orientale”, cit., 320.

2 Como temos visto, Lossky, no entanto, considerava este liame muito mais forte do que o fazia Hausherr.
E as paginas as quais provavelmente Hausherr se refere sdo como aquelas em V. Lossky, La feologia
mistica..., cit., 7-9.

** Segundo Lossky, Hausherr ndo compreendeu o hesicasmo; quando em 1966 foram reunidos em um s6
volume os estudos de Hausherr sobre o hesicasmo, até aquele momento dispersos em varias publicagdes,
mostrou-se como o juizo de Lossky fora pouco generoso.
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Porém, mesmo Hausherr deve reconhecer que existem as particularidades
distintivas: ele descreve duas. A primeira, o profundissimo senso de transcendéncia e a
outra, “um agudo sentido do pecado e da luta que é necessario sustentar contra ele””.
Entre essas duas especificidades, que Hausherr chama também de “teologia vertiginosa”
e “antropologia trdgica”, emerge com toda a sua poténcia a consequéncia tedrica mas
também pratica (cf. o sentido estrito do termo espiritualidade) na economia e na
cristologia. Criado a imagem e semelhanga de Deus, pelo pecado o homem perdeu esta
ultima: o Verbo, entdo, se encarna e restitui a semelhanca perdida e, para obté-la, um
lugar especial ocupam a praxis negativa (ascese, vigilancia, luta contra as paixdes) e a
praxis positiva (pratica das virtudes, oracdo, amor a Deus e ao proximo, confianga e
abandono em Deus), como a chama Spidlik’®; e a unido com Deus por meio da
divinizagdo. Ora, a praxis e a contemplagao se unem no monaquismo, “cuja importancia
e influéncia por todo o Oriente ¢ impossivel exagerar””’.

Que eu quero destacar com isso? Que no Oriente a espiritualidade crista ¢ a
mondstica, para todos. Obviamente, cada um a declinara segundo a propria vocacao; mas
a espiritualidade monaéstica € o princepes analogatum da espiritualidade oriental. Para a
teologia, tudo isso tem uma consequéncia importante no que diz respeito ao sujeito que
faz a teologia. A frase de Evagrio, na base da vertente hesicasta da espiritualidade oriental,
segundo Hausherr, “Se oras, és te6logo; se és tedlogo, ora”, ndo ¢ somente uma exortagcao
piedosa; ¢ também uma indicacdo precisa de método e uma imprescindivel necessidade
hermenéutica. Esquecemo-nos que sem a experiéncia de Deus, sem a vida de oracdo, sem
um continuo cultivo daquele dom de amor que recebemos em nossos coragdes por meio
do Espirito Santo (Rm 5, 5), ndo pode haver teologia. Por que ndo retomamos — visto que
estamos no Brasil — o que varios anos atras escrevia o espléndido tedlogo de nome
Clodovis Boff (n. 1944) em um texto com justica célebre, “Conselhos a um jovem

9928

tedlogo”" e, de maneira particular, os dois primeiros conselhos? Acho que esse apelo a

centralidade do monaquismo ¢ de vital importancia hoje para se voltar a fazer teologia

1. Hausherr, art. “Spiritualita — III.Spiritualiti Orientale”, cit. 320.
*® Para uma panoramica sobre isso, cf. T. Spidlik, La spiritualita dell’Oriente Cristiano. Manuale
Sistematico, Cinisello Balsamo, 1995.
* 1. Hausherr, art. “Spiritualita — III.Spiritualiti Orientale”, cit. 321.
% C.Boff, “Conselhos a um jovem tedlogo”, Perspectiva Teoldgica 31 (1999), 77-96.
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nos lugares corretos: antes de tudo, no coragao de cada um que queira ser verdadeiramente

te6logo™.

2.3 O vinculo entre a Tradi¢do e o dogma

Um primeiro olhar ndo nos deixa indiferentes ao liame dessa teologia com a
Tradicao, sobretudo entendida no sentido de “patristica”, e o lugar absolutamente especial
que tem o dogma na sua reflexdo e na sua pratica. E 6bvio que isso deveria valer também
para a Igreja catolical Mas, a partir do pos-Vaticano II, com todas as discussdes ja
tornadas comuns sobre a hermenéutica da continuidade ou descontinuidade, ¢ inegavel
que esses dois aspectos foram relegados. De um lado, uma insuficiente compreensao do
verdadeiro significado do dogma que levou a considera-lo como uma helenizagao do dado
biblico (o fantasma de A. von Harnack [1851-1930] ainda ndo descansa em paz,
infelizmente) e dai a sua “recusa” em nome de uma teologia mais biblica, etc.; de outro
lado, foi cortada a linha de reabastecimento que nos liga a Tradi¢do, assim que agora se
tornou uma empreitada de setores “tradicionalistas” — exatamente — os quais, apesar de
intengdes louvaveis, produzem como resultado o sonho de um zeramento do reldgio do
tempo.

E muito importante, também em chave ecuménica, compreender o estilo que as
varias Igrejas t€ém no didlogo reciproco, para poder colher as coordenadas do respectivo
horizonte. A Igreja Oriental tem uma consciéncia muito firme de dever representar na
histéria a permanéncia fiel a fé imutavel dos primeiros sete Concilios ecuménicos e a
doutrina dos Padres. Bulgakov dizia que “A Igreja ortodoxa ¢ a Igreja de Cristo na terra”>°
e a interpretacdo do “didlogo” € no sentido de uma unidade doutrinal e univoca, ou seja,
“ndo suscetivel de progresso, variagdo ou adaptacdes. Para reencontrar tal unidade
univoca ¢ possivel operar no confronto teoldgico novas elaboragdes conceituais e
teoldgicas, cuja aparente inovagdo €, no entanto, finalizada em um retorno a pura

. r1: 31
“ortodoxia dos sete Concilios™".

%% Para uma aplicago a vida religiosa de ser monge no coragio, remeto ao que escrevi em M. Pampaloni,
“O tesouro do escriba”, Convergéncia 45 (2010) 440-57.

% Cit. Por N. Lossky, “Ortodoxia”, Dizionario del movimento ecuménico, Bologna, 1994, 821. Nao
confundir Nicholas Lossky com Vladimir Lossky: o segundo ¢ o filho, ja outras vezes citado.

1 A. Olmi, 11 consenso cristologico tra le chiese calcedonensi e non calcedonensi (1994-1996), Roma,
2003. 239.
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Este aspecto tem, sem duvida, o mérito de representar uma massa inercial contra
0 que acontece ao contrario no nosso campo ocidental, com o pulular das demasiado
faceis “teologias do genitivo” que infestam e afligem o nosso panorama teolégico. E este
o aspecto que deveria nos ajudar a despertar uma auténtica atencdo ao nosso passado
teoldgico: quem dos mestres e doutores em teologia, com tantas carteirinhas de “te6logo”,
¢ capaz de dizer algo de sensato, por exemplo, sobre a teologia medieval latina? Nao digo
sobre Guillaume de Saint Amour (+ 1272) ou sobre Duns Scoto (1265-1308), mas pelo
menos sobre Tomas de Aquino ou sobre Boaventura? Nao nos admiramos em encontrar
como “novidades teoldgicas” sopas requentadas, que fazem celeuma s6 pela ignorancia

dos atuais viciados em trabalho.

3 Como podemos nos enriquecer reciprocamente?

Neste ponto podemos comegar a tirar algumas conclusdes. Disse no inicio que
identificava na “desordem” da nossa civilizagdo (no sentido dado ao termo “desordem”
por Eric Voegelin) e na busca interior da ordem como resposta ao processo de dissolug¢ao
dos pilares culturais, sociais e religiosos que estamos vivendo, os elementos chave para
interpretar os atuais “contextos”. Como se insere a possibilidade de ter na teologia oriental
um auxilio nesse sentido? Antes de tudo, sugeri que nao se trata essencialmente de buscar
coisas que a tradicdo ocidental ndo tem, mas de acolher a provocagdo oriental que
aconteca em nds uma anamnesis, um despertar de coisas que tinhamos esquecido ou
deixado pelo caminho. De maneira particular, para a busca da ordem interior ou, em
outras palavras, para se cuidar da propria alma, indiquei na dimensao eclesial e litargica,
naquela espiritual de tipo mondstico e no amor a tradi¢cdo e ao dogma, os aspectos que
acho mais interessantes tomar sob consideragdo. Por exemplo: como pessoas que
procuram ajudar-se a si mesmas € aos outros a ndo se perderem e a encontrarem uma
sempre mais profunda consciéncia da Presenga de Deus no meio de nés e do movimento
de divinizagdo. Este movimento ¢ ativado em nds pelo batismo, em virtude da encarnagao,
morte e ressurrei¢do de Nosso Senhor Jesus Cristo.

E claro que vejo esse movimento em dois sentidos. A teologia oriental traz os seus
dons para o ocidente, mas ndo vai embora de maos vazias. Usando a imagem dos Magos

que trazem os seus dons, diria, recapitulando, que:
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a) Os magos trazem dons do Oriente:

1. Uma forte espiritualidade monastica e litirgica que responde muito bem a
necessidade de cuidarmos da nossa consciéncia. Isto que Sdcrates fez com a busca da
unidade da consciéncia por meio da unidade do conhecimento (leia-se: o inicio da
filosofia, como o considera Olavo de Carvalho) ¢ uma tarefa que diz respeito a qualquer
um que perceba a urgéncia do momento presente e queira ser, para usar uma citagdo de
Ortega y Gasset tdo amada por Lonergan®, 4 altura dos tempos>> que nos sio dados como
espaco no qual devemos viver a nossa aventura no tempo. Sempre Olavo de Carvalho:
ele escreveu que “Em forca pedagdgica, em poder de ordenacdo da alma, os escritos de
Platao e Aristoteles ndo perdem sendo para a Biblia e (para) as palavras dos santos Padres
e Doutores da Igreja™*. Acrescenta depois que os filosofos se encontram, porém, em
vantagem, porque “a Biblia estd escrita em linguagem simbdlica, as vezes dificil de
interpretar, e os escritos dos Padres e Doutores lotam bibliotecas inteiras, que vocé nao
conseguird ler no prazo de uma vida, mesmo supondo-se que saia inteiro das controvérsias
teoldgicas que atravancam o caminho”.>> A nossa tarefa de tedlogos hoje ¢ a seguinte:
ajudar a tornar de novo fruitivo o “poder ordenador da alma” do nosso patrimonio de fé
e tradicdo que nos foram legado pelos Padres. Nisso, o contato com a teologia oriental
ndo poderé sendo nos fazer bem.

2. O apego a fé e a Tradigao foi historicamente colocado a prova nos nossos irmaos
orientais. Muitos deles cresceram em contextos “ndo constantinianos” (ou seja, ndo
conheceram a relagdo Igreja-Império como aconteceu no interior do império romano),
como a Igreja assiria do Oriente que nasceu e se desenvolveu sob o dominio sassanida;
todas as igrejas do Oriente Médio, que se encontraram, a partir do século VII, sob a
domina¢do muculmana, devendo assim desenvolver uma identidade e um modus vivendi
todo peculiar; ou as Igrejas sob perseguicdes e repressdes, como no leste europeu sob os
sanguinarios regimes comunistas. O fato de que a sua identidade crista, alimentada e

expressa pela liturgia, que muitas vezes era a Unica acao cristd explicita permitida, tenha

3% A frase original é “But if I may borrow a frase from Ortega y Gasset, one has to strive to mount to the
level of one’s time”, no prefacio que deveria originalmente sair no /nsight e que depois foi mudada. Cf. B.
Lonergan, “The Origunal Preface”, in Method. Journal of Lonergan Studies S/I (March, 1985, 4.

33 «La altura de los tiempos™ é o titulo do cap. 3 da obra de J. Ortega y Gasset La rebelion de las masas que
foi publicada em 1929.

** 0. de Carvalho, “A filosofia e seu inverso”, em http//olavodecarvalho.org/textos/filosofia-inverso.html
(altimo acesso aos 19 de agosto de 2013).

* Ibid.
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sido a fonte de resisténcia e de martirio, pode reforcar a nossa consciéncia da
imprescindivel necessidade de testemunho. Como recordava von Balthasar em Cordula,
uma obra pouco citada mas hoje mais que nunca atual, o martirio ndo ¢ uma escolha do
individuo, mas uma chamada de Cristo para sermos associados a sua morte da qual flui
toda a plenitude: “A antecipagdo da propria morte como resposta a morte de Cristo € o
modo para nos assegurarmos seriamente da nossa fé. Se fé significa reconhecer a verdade
de Deus o primado sobre toda nossa verdade (com a nossa consciéncia, as nossas duvidas,
a nossa ignorancia, as nossas incertezas e reservas), o inicio da existéncia além da posse
de toda verdade humana e de toda problemadtica ¢ a prova, possivel para nos, que damos
a prevaléncia a verdade de Deus sobre a nossa.”*® Vivemos num tempo em que seremos
logo chamados a afirmar com a vida se a nossa fé em Deus ¢ de fato aquilo que
confessamos.

3. Nao acenei diretamente para isso, mas a historia e a estrutura das Igrejas
orientais, a sinodalidade, por exemplo, que de modo algum prejudica a unidade, poderiam
trazer novos insights sobre como pensar o exercicio da autoridade no interior da Igreja;
assim como a tomada de consciéncia das compreensdes do mesmo mistério de Cristo (o
calcedonense, o monofisita, o duofisita, etc), poderia nos ajudar na busca de um método
de verdadeiro didlogo, que salvaguarde a unidade da fé respeitando a pluralidade de

expressoes.

b) Os magos retornam ao Oriente “por um outro caminho” (Cf. Mt 2, 12):

1. Mas o enriquecimento ¢ reciproco, devemo-lo ter em conta. Um primeiro
aspecto do qual devemos estar cientes ¢ que o amor a tradicdo e ao dogma nas igrejas
orientais tem também um aspecto de “sombra”, ou seja, o perigo de cristalizagdo e
idealizag@o do periodo patristico. De resto, ndo € um perigo que vejo somente eu. Escreve
de fato N. Lossky que uma “tentagdo da ortodoxia moderna € a cristalizacdo da teologia
patristica em um sistema de pensamento, em uma espécie de nova escolastica.
Deveriamos, pelo contrario, continuamente nos esforcar para transmitir a toda nova
geracdo um sentido vivo de unido com Deus. Tende-se a repetir simplesmente, quase

como um rigido catecismo, aquilo que os Padres disseram no passado, uma pratica que

3 H. Urs von Balthasar, Cordula ovverosia il caso serio, Brescia, 1968, 28. (orig. Cordula oder der
Ernstfall, 1966).

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 32



frequentemente conduz a recusa de enfrentar seriamente os desafios postos pelo mundo

hodierno™’

. Noto, uma vez mais, que ¢ também a tentacao de setores ultratradicionalistas,
sedevacantistas, lefrebrianos da nossa casa: o retorno a literalidade de formas
desenvolvidas em contextos totalmente diferentes. A resposta ndo € uma descontinuidade
com o passado, como pelo contrario desejariam os progressistazinhos: mas aquilo que
Lonergan chama transposition®®. Trata-se de atingir “a mente” do autor, a sua experiéncia
de Deus, colher a pergunta a qual procurava responder com a sua obra e depois adapta-la
ao contexto hodierno, ndo diretamente. Isso que deve acontecer ¢ uma passagem decisiva:
de uma teologia considerada como lago estatico de informagdes a uma teologia como
processo, como um regato em movimento de investigagdes progressivas e cumulativas.
Isso € necessario uma vez que se deva enfrentar o impacto com a categoria da historia. A
teologia catdlica teve de enfrentd-lo nos inicios do século XX, na esteira sobretudo da
Escola historica alema do século anterior. A teologia oriental, por motivos histdricos e
contingentes de isolamento (0s regimes comunistas, o isolamento do mundo mugulmano)
ndo viveu plenamente esse impacto, que justamente agora estd se desenvolvendo em

plenitude.

2. Uno a esse desafio também a questdo da mentalidade critica. Muitos dos nossos
estudantes do Pontificio Instituto Oriental ou da Gregoriana provenientes do leste sentem
um duro impacto com a descoberta que, por exemplo, o corpus de Dionisio Areopagita ¢
pelo menos do século V e que o autor ndo ¢ aquele que se converteu pelo discurso de
Paulo em Atenas (At 17, 34); ou posso dar um exemplo recente: o “abalo da fé”
experimentado por um meu aluno assirio quando, percorrendo diretamente os textos dos
sinodos da sua Igreja (o Synodicum orientale), viu com os proprios olhos que a cristologia
das duas gnomas, central na ortodoxia assiria, comega a aparecer pela primeira vez em
uma declaragdo de fé somente em 610, enquanto em todos os sinodos precedentes ndo se
fala nunca das duas gnomas (antes, nao se aplica nunca o conceito de gnoma a cristologia,
reservando-o a teologia trinitaria: uma kyana e trés gnomas. Em Cristo, fala-se de duas
kyane e um par=opa mas nao de gnoma). E claro que o processo através do qual a Igreja
assiria do Oriente, por meio dos escritos de seu maior tedlogo, Babai o Grande (+628),

chega a formulagdo de uma profissdo de fé na qual se confessa que em Cristo ha duas

*’N. Lossky, “Ortodoxia”, cit. , 820.
3% Para este conceito fundamental, cf. B. Lonergan, “Horizons and Transpositions in Id., Philosophical and
Theological Papers 1965-1980 (CWBL 17), Toronto, 2004, 409-32.
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kyana (naturezas), duas gnomas® e um par®opa, é perfeitamente rastreado e as hipoteses
sobre os motivos sao bastante plausiveis; do mesmo modo ¢ claro que isso ndo afeta a fé
em Cristo nessa Igreja. Mas o choque foi forte™®. A experiéncia da teologia ocidental nesse
ponto poderia ajudar ndo a abandonar o modo oriental de “fazer teologia”, mas a ver como
transpor nela os resultados e os insights metodolégicos que foram desenvolvidos de
nossas partes, em uma Aufhebung que ndo elimina mas conserva, elevando os estados
precedentes a um outro nivel.

Um outro aspecto que os tedlogos orientais poderiam acolher é o de rever a
orientacdo apologética de sua teologia, frequentemente mais preocupada em mostrar as
diferencas em relacdo a Igreja Catolica Romana do que em expressar e pensar
positivamente a sua propria identidade. Frequentemente com procedimentos ndo de todo
adequados, como ao referir-se ao catolicismo enfocando sempre seus piores aspectos,
contrapondo-lhes os seus proprios melhores lados. S6 para dar um pequeno exemplo, num
breve mas interessantissimo texto de I. Zizioulas*!, toda a vez que o autor cita a posicio
catolica para comparé-la com a ortodoxa, refere-se a manuais do inicio do século XX,
como se o Concilio Vaticano II nunca tivesse existido.

Queria, entdo, usar ainda a nossa imagem dos Magos: o moderno Herodes esta ao
encal¢o de todos nos: catdlicos, ortodoxos, protestantes. O seu ataque € ao cristianismo e
a heranga judaico-cristd da nossa civilizagdo. Como vi com simpatia escrito em algum
lugar na internet, referindo-se as polémicas entre as confissdes e dominagdes cristas:

“com tantos inimigos rondando, vamos ficar trocando tapas em familia?”

4 Um olhar sobre a realidade brasileira

3% A tradugdo que muitos, tanto no passado como infelizmente ainda hoje, ddo ao termo siriaco gnoma como
hypostasis foi uma das fontes letais de tragicos equivocos no plano das relagdes entre as Igrejas. Porque,
enquanto na teologia trinitaria o termo gnoma traduz o que n6és chamamos de hipdstase, na cristologia isso
ndo ¢ verdade. Mas tal tradug@o, junto com a concepgdo calcedonense da equivaléncia entre persona e
hypostasis levou a ver “nestorianismo” das duas pessoas na confissdo dessa Igreja. A coisa mais logica,
que pode aparecer, porém sé apoés os ultimos cinquenta anos de encontros ecuménicos em nivel de
historiadores e tedlogos, € que gnoma na cristologia assiria ndo significa aquilo que significa na teologia
trinitaria.

*0'Nao ¢ diferente o que muitos estudantes de teologia do I ciclo provam quando iniciam a estudar a Sagrada
Escritura na faculdade de teologia, sobretudo quando o docente ndo se preocupa com o problema da
provavel falta de diferenciacdo da consciéncia de seus estudantes e da maneira de proceder com cuidado,
para introduzi-los gradualmente & “consciéncia diferenciada segundo a teoria”, como a chama Lonergan.
Sempre que essa passagem tenha ocorrido no proprio docente...

*'1. Zizioulas, Eucaristia e Regno di Dio, Magnano (BI), 1996. (orig. “Eucharistia kai Basileia toti Theot”,
Synaxi (1994) n. 49 (pp. 7-18); n. 51 (pp.82-101); n. 52 (pp. 81-97).
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Nao desejo terminar sem dar uma olhada sobre a realidade brasileira. Serei
brevissimo, porque, embora muito amada por mim e procure estar o mais informado
possivel sobre ela, ndo vivo nela de continuo desde muito tempo. Ha, porém, algumas
linhas da tradicdo oriental que acredito que poderiam fecundar de modo extraordinario a

teologia brasileira. Esta ¢ a vossa tarefa e sera essa a tarefa — fago votos — do pos-simpdsio.

a) A ateng¢do varias vezes citada a busca interior e mistica ancorada na tradi¢ao
dos Padres, tipica da teologia oriental, pode ser de grande utilidade para trazer um
equilibrio tanto em relagdo ao desequilibrio na praxis “social-libertatorista” como em
relagdo ao semi-messalianismo de alguns excessos carismaticos. Mas deveria também
ajudar a avaliar corretamente e a julgar aquelas pseudo-teologias que mandam abragar as
arvores e falar com as borboletas; isso poderia ocorrer trazendo-se algo de mais

substancioso e, oxald, de mais inteligente.

b) O contato continuo com o mistério e a profunda unidade que vigora na teologia
oriental entre aquelas disciplinas que, ao invés, a tradicdo didatica teologica ocidental
distinguiu (liturgia, cristologia, trindade, antropologia teologica — que no oriente seria
chamada “Protologia” — eclesiologia e escatologia — incompreensiveis no oriente se
pensadas separadas — etc.) pode ajudar a escapar do insuportavel leito de Procusto da

“Ciéncia da Religido”, leito muito mais insidioso do que, temo, ainda ndo se percebeu.

¢) O exemplo de tantos modos de expressar a Unica fé¢ em Cristo, de tantos de
modos de celebra-lo, pode ajudar a recuperar uma verdadeira pluralidade de expressdo de
uma unica fé, sem precisar recorrer a ambitos estranhos, quando ndo diretamente hostis

— verdadeiros cavalos de Troia — ao contexto cristao.

d) A recuperacdo das raizes das verdadeiras tradi¢cdes particulares, como
enriquecimento de uma nagao, contra a tentativa sempre mais sufocante da uniformidade,
sem recorrer a raizes reconstruidas ideologicamente. O Brasil ¢ terra de Igrejas cristds na
diaspora: despertar essa consciéncia ndo pode sendo trazer um grande enriquecimento a

toda a nagdo.

Tradugdo de Rogério Miranda de Almeida e Soter Schiller.
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ANATIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENT]
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRA

COMO ENTENDER ORTODOXIA, CATOLICISMO, UNIDADE,
DIVISAO E RUPTURA: UMA VISAO TEOLOGICA DO
CONCEITO “CISMA” NO CRISTIANISMO E NA(S) IGREJA(S)

How to understand Orthodoxy, Catholicism, Unity, Division and Rupture:

A theological view of the concept "schism" in the Christianity and in the Church(es)

Paulo Augusto Tamanini'

RESUMO: A presente conferéncia tem como objetivo, ao elucidar os conceitos de ‘ortodoxia,
catolicismo, unidade e cisma’, a luz da Teologia Oriental, transpor para uma hermenéutica
contemporanea de ecumenismo, o significado dos conceitos comuns entre as Igrejas Ortodoxas e
Catdlica, em vista da retomada do Didlogo Teolodgico, iniciado apds o Tomos Agape, entre 0s
expoentes Oriental e Ocidental da mesma Ecclesia Universa.

PALAVRAS-CHAVE: Ortodoxia, Catolicismo, Unidade e Cisma.

ABSTRACT: This conference aims to elucidate the concepts of 'Orthodoxy, Catholicism, unity and
schism' in the light of Oriental Theology and transposed into a contemporary hermeneutic of
openness and rapprochement between the Catholic and Orthodox Churches, especially given after
signing the Tomos Agape by exponents of the eastern and western portions of Ecclesia Universa.
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1 Teologia do Oriente e do Ocidente, lugares e saberes; mentalidades e pertencas

No vasto mundo dos saberes e da produgdo de conhecimento, as generalizagdes
conceituais por vezes explicam, mas podem também embaralhar e confundir a compreensao
dos enunciados. Assim, ¢ preciso entender que, da mesma forma que se convencionou
chamar de “Igreja Oriental” o conjunto de igrejas cristds, nascidas em territorio nao-
ocidental mas que nele se espalhou, os plurais saberes dogmaticos cristdos orientais que
caracterizam diversas escolas teologicas, encontram-se catalogadas naquilo que
compreende-se por “Teologia Oriental”. Logo, quando dizemos “Igreja Oriental” ou
“Teologia Oriental” queremos contemplar e se referir a multiforme realidade do
conhecimento teoldgico cristdo oriental que explicam e legitimam suas igrejas particulares.
Como ndo hd uma so igreja Oriental ndo havera também uma sé teologia oriental.

Assim, em cada Igreja particular do mundo bizantino, grego, eslavo, siriaco ou
etiope, unidas ou ndo entre si, o reconhecimento candnico e a legitimacao se ddo dentro de
uma logica e uma coeréncia e que se respaldam em pressupostos teoldgicos especificos.

Talvez, a existéncia de varias igrejas particulares e de suas consequentes teologias,
somados ao forte sentimento de pertenga do lugar de nascimento, expliquem as razdes pelas
quais por muito tempo foram dificeis e frustradas as tentativas de aproximagdes entre as
Igrejas do Oriente e Ocidente. Paradoxalmente, as diversas discordancias ou modos
diferenciados de se ater sobre determinados assuntos, € por vezes, sem perspectiva de
didlogo e de uma defesa previa, auxiliavam a criar mundos particulares numa Igreja que &,
em sua natureza e esséncia, Universal.

Porque o Espirito Santo de Deus se presentifica e atua na Igreja de Jesus Cristo,
apos o Concilio Vaticano Il e sobremaneira apds a assinatura do TOMOS AGAPE, pelos
Papa Paulo VI e Patriarca Athenagora I, expoentes e representantes das por¢des Ocidental
e Oriental da ECCLESIA, possibilitaram que o aggiornamento proposto pelo lado latino da
Igreja, extrapolasse as barreiras das precisdes técnicas das palavras e conceitos teoldgicos e
desse chance a novas hermenéuticas. A nova maneira de se entender a(s) teologia(s) auxiliou
perceber e a pensar que os irmaos que nao estavam em comunhao entre si, ndo eram apenas
alteridade, mas um desafio da fé abragada a ser superado. Essa nova maneira de enxergar e
de interpretar a existéncia das muitas igrejas particulares credenciou a que alguns conceitos

teoldgicos pudessem se abrir, ser mais abrangentes e que outros fossem criados, capacitando
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que os hierarcas pudessem entender, apreender, escutar e ouvir as vozes que vinham de
um lado como do outro, e poderem assim encontrar condi¢des para o inicio de um mutuo
conhecimento e que levasse a um dialogo.

Ainda que diferenciadas em pareceres, proposicdes € dogmas era preciso entdo que,
com o intuito de se chegar a dar os primeiros passos de uma aproximagao, que as teologias
mais que jogarem luzes sobre as diferengas, evidenciassem o patrimonio comum que as
porcdes da mesma Igreja de Cristo tinham e, a partir dai, se os cristdos afastados da
comunhao se reconhecessem como irmaos. Como filhos de uma mesma ECCLESIA que se
espalhou pelo mundo, e que soube dele absorver os elementos culturais, tornou-se meta que
o amor, o perddo e respeito reciprocos testemunhassem uma unidade querida, desejada, mas
de dificil realizagdo, a partir de dentro para fora. Pois a unidade entre os irmaos acontece
primeiro no coragdo e nao depois de assinaturas, carimbos e chancelas.

Para além dos limites geograficos e de territorios, a percep¢ao de se crer e pertencer
a Igreja Una, Santa, Catolica e Apostolica pode reinaugurar o sentimento de uma mesma
identidade eclesial, malgrado as especificidades, e ir em busca daquela primeira fonte. Muito
se frisou que era preciso que as Igrejas retornassem a fonte e aos pressupostos teologicos do
Primeiro Milénio quando naquele tempo se experimentava viver em comunhdo. No Primeiro
Milénio da Igreja indivisa, a diversidade era percebida qual manifestacdo da pluralidade
ritual, litargica e teoldgica de uma mesma Ecclesia em comunhao.

Contudo, ainda hoje, os que encabecam o movimento de aproximacao, sabem, no
entanto que o tdo desejado modelo de unidade vigente no Primeiro Milénio do
cristianismo, ndo estava livre das contendas, dos embates, das discussdes. O que per si ndo
descredenciava os pressupostos de unidade vividos naquele tempo e contexto eclesial. A
diversidade teologica e pastoral das igrejas particulares ndo era impedimento exclusivo para
que o Oriente e o Ocidente vivessem em comunhdo. Mais do que repetir aquele modelo, em
pleno século XXI, € preciso que se busquem formas mais sélidas de convivéncia e de respeito
entre os irmaos, de troca, de intercambio e que isso aconte¢a nas comunidades, nos pequenos
circulos de oracao, nos grupos de convivéncia; pois se vive a fé, nas paroquias, nas capelas,
lugares estes por exceléncia em que nosso cristianismo ¢ verdadeiramente testado. Em
decorréncia, deve estar na pauta e nos curriculos de formagdo dos seminarios, preparar os

novos sacerdotes num espirito ecuménico e de fraternidade.
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Voltar a fonte significa olhar as Teologias como uma realidade académica decorrente
e que se espelha das mensagens do Evangelho e redescobrir que a Palavra de Deus, a Boa
Nova e a Tradicdo (Patristica grega e latina) sdo o fundamento ao redor do qual a eclesiologia
e a dogmatica giram e sdo explicadas. Sem a mistica, sem a oracdo e sem a Palavra de Deus,
corre-se o risco de passar pela Teologia como meros expectadores da graga, sem a
possibilidade de senti-la ou experimenta-la. Logo, os saberes teoldgicos sdo desdobramentos
dessa relacdo e nao a mola propulsora que tudo elucida e ndo a pedra angular, pois ela é o
Cristo.

Entre as Igrejas cristds protomilenares do Oriente e Ocidente, defender que uma ¢
mais verdadeira, mais valida do que a outra ¢ marcar passo, ¢ sublinhar metas ja superadas
e ignorar a acdo do Espirito Santo que tudo renova, refaz e faz reviver. Retornar a fonte e
volver a esséncia ¢ antes de tudo, mais do que saber, ¢ sentir que todos os cristdos, em suas
porcdes orientais e ocidentais sdo irmaos consanguineos porque filhos do mesmo Pai, e da

mesma Mae, a Igreja Universal.

2 O que é a ECCLESIA UNIVERSA?

Oriente e Ocidente para além de designar distintos espacos, por certo sao
demarcacgdes geograficas por onde pulsam modos culturais, saberes e maneiras de agir e que
muito influenciam os que 14 estdo circunscritos. Logo, dentro dessas por¢des descansam
especificidades, diferengas.” E o que dizem a comum Patristica sobre a Igreja?

EKKLESIA em grego, e ECCLESIA em Latim, ¢ o termo usado por Clemente
(século II), em sua Primeira Carta para se referir a comunidade dos santos, dos eleitos de
Deus que foram convocados pelo Senhor para a Assembleia. Para ele, a Igreja ¢ a Assembleia
dos convocados, dos chamados pelo proprio Cristo. Logo, a Igreja ¢ um mistério de
Comunhao que se espelha no mistério da Santissima Trindade para se legitimar e se explicar.
Mas se ela ¢ uma Assembleia dos convocados, ¢ também o lugar dos que respondem esse
chamamento, unidos em um conjunto de crengas, normas, disciplinas etc.

A Assembleia dos convocados ndo foi inica, ndo se deu em um sé lugar. Em varios
lugares, homens e mulheres ouviram e sentiram o chamado de Cristo pela boca e acdo dos

santos apostolos e se propuseram a responder a essa convocacdo. Assim, as primeiras

2 MORIN], Enrico. Os ortodoxos: o Oriente do Ocidente. Sdo Paulo, Editora Paulinas, 2005.
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comunidades cristas eram uma resposta concreta ao chamado de Cristo feito pela boca e agdo
dos apostolos que partiam em missdo. Pedro, fundou a Igreja de Roma; e junto com Paulo,
a de Antioquia; Marcos a de Alexandria; André a de Constantinopla; Barnabé a de Chipre;
Mateus a de Etiopia; Tomé a da India; Tadeu a de Edessa; Bartolomeu a da Arménia; Siméo,
o zelote, a da Geodrgia.

Uma vez formada a comunidade dos convocados, os homens ¢ mulheres chamados,
ouviam a Palavra, repartiam e comiam o pao entre si e compartilhavam o pouco que tinham.
Aos poucos, conforme a demanda se organizavam em diaconias, em estruturas hierarquicas,
para formar uma comunidade de servico. Em nivel local, cada igreja particular se
autorregulava sendo dirigida espiritualmente pelo cabega, pelo ‘protos’, que ministrava o
sacramento da Ordem.

Foi Inacio de Antioquia (a 70) quem estabeleceu precisamente a existéncia dos trés
graus da Ordem. Sendo a pessoa do bispo a figura da unidade, o protos local, os fieis por
ele rezavam enquanto guiado pelo Espirito Santo cuidava zelosamente pelo rebanho que
Deus o confiou. Quem garante a unidade da Igreja ¢ o Espirito Santo, dizia S. Irineu, pois
ele concede aos bispos e sucessores a posse da verdade. Diz Santo Irineu: quem recusa os
bispos, recusa a Igreja e consequentemente o Espirito Santo. Também Sao Cipriano via
na pessoa do bispo, a garantia de unidade. Assim como Deus é um, a Igreja também é Uma
e a catedra é uma, aquela fundada pelo préprio Pedro. Contudo, a sede de Pedro ndo ¢
exclusivamente a romana, pois cada bispo tem em sua cétedra, a cadeira de Pedro. E como
cada apostolo era aquilo que Pedro era, ou seja Bispo, cada bispo é no mundo o que
Pedro significava.

Se Cristo instituiu a Igreja sobre a Pedra, sobre a fé professada por Pedro na pessoa
de Jesus Cristo, como Senhor e Deus, foi a Historia e os arranjos humanos quem instituiram
as organizagoes tais como o Papado e o Patriarcado e que formatou o exercicio da primazia.
Primazia esta decretada no Concilio de Niceia, no canon 6, ¢ hoje reconhecida tanto pela
porcao Oriental e Ocidental da mesma igreja, mas questionada em sua hermenéutica pratica,
e que, segundo os Gltimos Papas, em prol da Unidade, deve ser revista. E sabido que a
organiza¢do do papado como estrutura mondrquica centralizada foi instituida a partir do
pontificado de Gregorio VII, em 1078. Durante o 1° milénio do Cristianismo, o primado do

bispo de Roma era exercido de forma mais colegial e a Igreja toda era mais sinodal.
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3 O que os termos ‘ortodoxo’ e ‘catdlico’ querem dizer ?

As palavras “ortodoxo” e “catélico” ndo sdo apenas nomes, tdo pouco um adendo
ou um complemento, mas a esséncia que espelha o que cada fiel pensava de si. Usados
indistintamente no Primeiro Milénio pelo Oriente e Ocidente, os qualificativos “ortodoxo”
e “catolico”, a partir dos primeiros cismas, eram aplicados com mais precisdo para expressar
identificacdes. O termo ‘catolico’, no grego classico, universal, era usado como substantivo
e adjetivo e especificava uma das notas importantes da ECCLESIA.? Tem-se registros que
Inécio e Policarpo no século II usavam tais palavras para designar a mesma Igreja. Ja no
século IV os termos estavam consolidados. O “ortodoxo” aparecia também para designar a
fé correta da ECCLESIA, em contraposi¢do ao surgimento de doutrinas que iam de encontro
a heterodoxia ou pseudodoxia, passando a ser sinonimo de desvio da doutrina crista, no IV
século. Os defensores da fé cristd, como Irineu e Clemente sdo chamados de “embaixadores
da ortodoxia da igreja”.

Logo, se a Igreja cristd protomilenar de por¢des oriental e ocidental defendia uma
origem cuja fundamentagdo valia-se tanto da catolicidade quanto da ortodoxia de uma
mesma ECCLESIA, com os cismas, cada parte outorgava ao anterior consorte uma outra
génese, retirando dela uma dessas caracteristicas. Com a formalizagdo do cisma de 1054, os
ocidentais identificavam os cristdos orientais por “acatélicos”, enquanto esses apontavam
os primeiros como heterodoxos, fazendo perder por completo o sentido de pertenca a uma
unica Igreja. A inten¢do de exclusivismo da “catolicidade” e da “ortodoxia” passou a ser
disputada como uma nota de identificacdo ou prerrogativa de dois corpos candnicos que
ndo se alinhavavam mais em seus dizeres e tdo pouco se viam como partes constituintes da
mesma ECCLESIA. Logo, com o desdobramento das separagdes, a por¢ao Oriental da Igreja
de Cristo apregoava-se o termo “ortodoxa” e a do Ocidente defendia a prerrogativa de ser
“catolica”. Pode-se pensar entdo que por de trds das terminologias hd um construto, um
percurso, uma trajetoria de feitura que deixa rastros por vezes indeléveis, conduzindo

justificativas para instalar preconceitos confessionais.”

3 MORIN], Enrico. Os ortodoxos: o Oriente do Ocidente. Sdo Paulo, Editora Paulinas, 2005.
4
Cf. 1d.
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4 A Pentarquia: Uma Igreja de igrejas

As comunidades cristds dos primeiros séculos comungavam da ideia que a
ECCLESIA era um corpo jurisdicional multiplo e ordenado por uma teologia em construgao,
formado por comunidades locais. A partir deste pressuposto as grandes Sés Apostolicas,
constituiam os assim chamados patriarcados: cinco grandes patriarcados, quatro deles
estabelecidos no Oriente (Constantinopla, Alexandria, Antioquia e Jerusalém) e um no
Ocidente (Roma), dando forma jurisdicional a Igreja cristd protomilenar, unidas pela
profissdo de dogmas e proximas pelos ritos e celebragdes, instituidos pelos Concilios
Ecuménicos. E preciso dizer, porém que, o titulo hierarquico de ‘Patriarca’, bispo
responsavel por um Patriarcado, originalmente ndo era cristdo, pois era dado pela legislagao
do império romano a suprema autoridade religiosa que vivia no império. Somente quando,
em 429, esse cargo foi oficialmente abolido, comegaram a ornar-se dele os bispos cristaos
que eram responsaveis por uma area nobre do império.

O modelo pentarquico bizantino abriu caminho para que as Igrejas particulares de
Roma, Constantinopla, Alexandria, Antioquia e Jerusalém, exercessem sua primazia cada
qual em seu territério e em comunhao. A ideia do modelo de geréncia da Igreja através de
cinco Patriarcados mantinha-se centrada numa visao de governanga pela colegialidade, onde
Roma no Ocidente e Constantinopla, no Oriente, eram consideradas Sés Primaciais de igual
importancia, por serem capitais do império. (Cf II Concilio Ecuménico de Constantinopla.)

Na Pentarquia explicitava-se que cada lider eclesiastico, antes de ser Papa, Patriarca,
Arcebispo, Metropolita, era bispo como todos os outros porque tinha a mesma dignidade
sacramental. A ordem de precedéncia entre os iguais ndo era justificada pelo episcopado,
mas pelo lugar que ocupava dentro do organograma de geréncia que, aos poucos foi

sendo estabelecido e explicado pelo prisma subjetivo e histérico.’

> O Patriarcado de Roma explica sua primazia sobre as demais, baseada no texto biblico em que Pedro sendo
chefe dos discipulos, fora martirizado, junto com o apodstolo Paulo nas arenas romanas - o que
arqueologicamente fora comprovado pela arquedloga Margherita Guarducci quando iniciou as escavagdes nas
grutas vaticanas em 1952. Sobre seu trabalho ver: FALASCA, Stefania. Onde esta Pedro? In: Revista 30 Dias
na igreja e no mundo. Ano V, N 2, fevereiro de 1990, p. 40-45. Alexandria e Antioquia reivindicaram sua
fundagdo por obra do Evangelista Marcos, discipulo de Sdo Pedro. Jerusalém atesta sua fundagdo apostolica
gracas ao trabalho missionario de Tiago, irmdo do Senhor, junto com Pedro e Jodo. Constantinopla elaborou a
narrativa segundo a qual André, em uma de suas passagens por Bizancio teria sagrado bispos na regido para
dar continuidade a evangelizagdo. Cf. MORINI, Enrico. Os ortodoxos: o Oriente do Ocidente. Sdo Paulo:
Paulinas, 2005, 48.
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O cisma entre Roma e Constantinopla se pos fim a Pentarquia, (ja transformada de
fato em diarquia: a S¢é latina e a Sé bizantina) também pdés um ponto final ao
comprometimento de se manter a colegialidade e sinodalidade da Igreja, substituindo por
uma poder verticalizado, monarquico e, ndo raras vezes, despotico, tanto no Ocidente quanto

no Oriente.

5 A memoria: do cisma datado ao cisma psicoldogico

Como a Igreja ndo permaneceu canonicamente unida, apds 1054, as duas porcdes
(ocidental e oriental) do cristianismo, passaram a ser observadas como estancias sectérias o
que facilitou construir imagens de si e do outro pela diferenciacio, repercutindo em formas
distintas de os fieis de cada realidade eclesial experimentarem, sentirem e postarem-se diante
do outro. Inclusive, fazendo-se acreditar que as igrejas do Oriente e do Ocidente nao
tivessem a mesma data de nascimento: ou seja, no Pentecostes. Dizer que tal Igreja
surgiu, apareceu ou foi criada em 1054, no minimo ¢ descredenciar e ignorar a Historia
eclesidstica, porque tanto as por¢des ocidental e oriental sdo partes intrinsecas da mesma
Igreja de Cristo, uma vez que nasceram no mesmo dia de Pentecostes, guardam ainda da
mesma sucessdo apostolica e administram os mesmos sacramentos, com a mesma validade
e sacralidade. O que entra em questionamento, por vezes, ¢ se € licito ou ndo ministrar um
sacramento valido em territorio candnico especifico, sem a devida observacdo dos codigos
e preceitos.

A mesma génese, contudo, ndo foi suficientemente forte para um mutuo
reconhecimento ou respeito, sobretudo apds 1054. Por caminharem de forma diferente, as
porgdes latina e grega da ECCLESIA pareciam destinadas a serem cada vez mais distintas,
apesar de realizarem ritos que expressassem verdades teologicas comuns. A ortodoxia e o
catolicismo, deixavam de ser sindnimo para se transformar antonimo de um pertencimento
qual peso de um dogma. Os dogmas para além de verdades instituidas, no seu nascimento,
em sua génese, sdo discursos resultantes do entrelagamento e da interagdo do pensamento de
varias vozes, por isso sempre novo, ja que o dogma so passa a existir apos a confrontagao de
proposicdes: o embate ndo ¢ s6 gerador de morte, mas cria condi¢des para que venha a luz

o novo. Quando nasce 0 dogma, no mesmo instante se decreta o nascimento da heresia.
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Os concilios ao aprovar ou reprovar enunciados sistematizavam o conteudo do que
deveria ser uma fé, ao mesmo tempo que construiam parametros para apontar aonde estava
a heresia. Os que seguiam os dogmas perpetrados pela oficialidade eram considerados
corretos, dignos de deferéncia, incluidos em um corpo candnico-juridico, passiveis de
usufruir das benesses advindas de um especial pertencimento. Da outra ponta, os que eram
apontados como autores de inverdades, recebiam o selo da apostasia, do sectario, do sequaz,
do fanatico e estremado, provocadores de desordens, por isso merecedores da maldigdo.

Verifica-se entdo que os estigmas t€ém um percurso de proposi¢do, formulagdo,
legitimacgao e, por fim, de perpetuacdo que ¢ alimentado por um discurso e reminiscéncias.
O funcionamento do estigma como um dispositivo de poder e de formacdo de memoria, na
igreja do Oriente e do Ocidente, ancorou comportamentos e atitudes de acolhimento dos
pares ou de rejeicdo do diferente, ja que ao ser proferido, sentimentos emergiam do passado
ganhando outros tons e consisténcia.

O sentimento de ser inferior vai sendo apropriado pelos membros do grupo excluido,
pela mediagdo de palavras ou termos que sdo simbolicamente depreciativos. Entre cristaos

ortodoxos e catolicos, ser considerado cismatico, herege, excomungado ou separado coloca

o outro e a comunidade de fé a que esta vinculado em posig¢ao inferior, fragilizando-os social
e religiosamente. Aqueles que estigmatizavam se consideram melhores, mais nobres, dignos
de deferéncia, dotados de uma relagdo grupal solida cristalizada pelos dogmas perpetrados e
por crerem trazer consigo a pureza da fé apostolica.

Tanto catolicos quanto ortodoxos quando trocavam acusagdes € se rivalizavam,
alteravam-se os papeis de estigmatizados e estigmatizadores cada um dentro de uma
logica. Se, nas igrejas particulares ortodoxas e catolica a veiculagdo sistemdtica de se dizer
a tnica Igreja nascida da vontade de Cristo, colocava a outra em posi¢ao inferior, ja que
dela se pregava ser resultante de um cisma ou de uma traigao.

Havendo varias versdes sobre a ruptura e o seus desdobramentos, existira de igual
modo relatos diferentes, explicagdes para o fato e contribuem para reconstruir o passado, em
suas inimeras vertentes. Essas narrativas disputam pela versdo oficial das da Ortodoxia e do
Catolicismo numa historiografia bastante turbulenta que auxiliam compreender como se
reproduzem em demasia modos outros de apreensao do passado.

Se a por¢ao ortodoxa privilegiava as narrativas que melhor lhe convinha, da mesma

forma fazia a porcao catélica. E isso se dava porque entrava em cena e no jogo das escolhas
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a subjetividade e a conveniéncia de quem conduzia a narrativa, numa tentativa de autodefesa,
autoprotecao e guardar incolume uma legitimidade que ndo poderia ser mais compartilhada.

A ruptura entre catolicos e ortodoxos, fortemente ligada ao cisma de 1054, tornou-se
objeto a ser analisado e compreendido dentro da dinamica da memoria que se desdobra pelo
tempo. Nao o tempo racionalizado, da precisdo centesimal, da medida absoluta da fisica ou
da matematica, ndo o tempo preso as grades do crondmetro arquitetado pelas ciéncias exatas,
mas aquele, movel, de dificil mensuracdo e que se alastra pelos sentidos, que se estende sem
se preocupar com a duracdo e que reside na memoria. Quanto mais presos se estiver aos
detalhes do passado, mais perene ele se torna no presente, até porque, o presente dura
enquanto a vida permanece, mesmo que ela seja a do pretérito que esqueceu de morrer.
Assim, o cisma datado encontra novos calendarios, novas datas, para sobreviver e destilar
sua letalidade. O cisma psicoldgico, aquele que usa dos fatos do passado para se justificar,
ndo ¢ capaz contudo de abonar o presente com o perddo e o esquecimento.

Logo, ¢ compreensivel que durante muito tempo houve dificuldade entre ortodoxos
e catolicos em compreender o passado com mais largueza e desprendimento uma vez que
estavam presos as dores e inconformismos gerados pelas consequéncias de relagdes nada
amistosas e as acusacgoes reciprocas. Tanto ortodoxos e catdlicos, na tentativa de justificar
os embates, buscavam na memoria instantes congelados, retirando deles os possiveis
responsaveis. Como no leque que se abre, as imagens de perseguigdes, acusagoes,
afrontamentos vinham a luz, ndo deixando que o tempo sequer desbotasse seus registros.

Diante do exposto, ¢ possivel dizer que os estranhamentos entre as instituigdes
ultrapassam a precisdo de dadas para estar fortemente ligada ao grau de intensidade que
legitima e explica as memorias de si. E isso ndo garante a coincidéncia dos motivos para
uma ou para outra! O tempo e os marcos temporais desenham fei¢des de identidades e de

instituigdes.

6 A Declaracio e o Icone da Unidade: Entre a memoéria e o desejo do

esquecimento
Apds o Concilio Vaticano II, embora a relacdo institucional entre ortodoxos e

catdlicos fosse guiada por um discurso de retorno a unidade, sobrevivia em muitas regides

aquele do estranhamento regado por uma memoria da desconfianca. Relagdes nada
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amistosas, baseadas em resquicios de memoria e na repeticdo do instituido, norteavam
comunidades de fé que se mostraram eficazes agentes e construtores de identidades tomando
por referéncia seus modelos e critérios, gerando o lugar do outro e os rotulando de maneira
pejorativa.

O documento intitulado Declaracdo mutua do levantamento das excomunhodes entre
a Igreja Catdlica e Ortodoxa expressava uma vontade que se materializou de forma
protocolar, operando um diédlogo que hd muito estava embargado.

Palavras escritas, frases cuidadosamente pensadas inferiam que a partir dali a
memoria teria que ancorar-se em novos substratos, quando fosse se referir a relagdo entre as
por¢des Oriental e Ocidental da mesma Igreja. O documento, emoldurado pelos selos e
carimbos, ganhou assinaturas dos entdo responsaveis pelas por¢des oriental e ocidental de
uma mesma igreja. Frageis folhas de papel despiam-se aos olhos de quem as lessem,

deixando a mostra a forma como cada qual se estruturava organica e dogmaticamente.
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Figura 1: Réplica da Declaracio mutua do levantamento das excomunhdes entre a Igreja Catoélica e a
Igreja Ortodoxa, 1965. Acervo da Biblioteca de Tessalonica. Grécia, 2000.

Afora as especificidades do idioma (grego e latim) e da dimensao vertical e horizontal
do papel, o numero de assinaturas expunha indicios que perpassavam apenas forma, tamanho

e teor, para tornar-se expressdo de realidade de organizacio eclesial. Enquanto a
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Declaragdo latina fora subscrita por quem impostava a primazia (Papa), na grega a
colegialidade deixava registrada uma decisdo tomada em comum, pelos 12 hierarcas
bizantinos, perfilados um abaixo do outro e que vinha posterior a assinatura do Patriarca,
como sinal de distingdo. A Declaragio orbitavam modos de concepgdes diferentes e que ndo
poderiam ser obliterados em nome de um compromisso institucional. O conteudo da
declaragdo informava, dizia, prometia e protocolava uma inten¢do, um desejo. Ao entorno
dela, outras mensagens se insinuavam, pretensiosamente ou ndo, reafirmando-se em
proposicdes inegocidveis.

Um documento assinado, rubricado, carimbado, escrito nos idiomas oficiais de cada
instituicdo, para ndo deixar duvidas sobre o teor da mensagem, se instituiu em registro de
um desejo e de uma aspiracao daquele agora que ndo se perpetuou. Posteriores aquela, outras
assinaturas apareceram em novos documentos, outras chancelas firmaram compromissos de
intencdo, de vontade, mas que esbarraram nos emaranhados caminhos das revisdes e
inspegoes capazes de anular o que foi subscrito, protelando decisdes para um porvir que
nunca chegou.’

Embora houvesse sua assinatura, tanto Paulo VI quanto Atendgoras ndo eram a Igreja
do Ocidente e do Oriente, respectivamente; eram seus representantes naquele agora. Como
todos, eles pereceram e suas instituigdes permanecem e continuam assinando, protocolando
novos desejos, novas intengdes, apds encontros, reunides. Hoje, ainda caminham a passos
lentos rabiscando uma meta, buscando a cada assembleia nao ferir suscetibilidades. Talvez
por isso, neste caso, os meandros do escrituristico e da formalidade quase que imobilizam
passos mais apressados, quando estd em pauta o retorno a comunhdo entre catolicos e
ortodoxos.

Para celebrar e monumentalizar aquele agora desejoso por esquecer motivos que
promoveram a ruptura entre cristdos, para além dos documentos firmados, pensou-se um
registro imagético que falava por si. No icone da unidade, o discurso e vontade de unidade

ganhavam expressoes, cores, sensibilidade. Assim, o desejo de unidade se espraiou para um

% Diilogo na caridade (Roma,1967); Dialogo Teolégico (Roma,1979); Eclesiologia e sua relagio com o

Mistério da Eucaristia ¢ da Santissima Trindade (Grécia, 1981); Fé, Sacramentos e a unidade da Igreja (Bari,
Italia, 1987); O Sacramento da Ordem na Estrutura Sacramental da Igreja (Valamo, Finldndia, 1988;)
Uniatismo: Métodos da Unido no passado e no presente na busca da Comunhio Plena (Balamand, Libano,
1990). A Eclesiologia e as implicagdes candnicas do Uniatismo (EUA, 2000). A Eclesiologia e as
conseqiiéncias canonicas da natureza Sacramental da Igreja: Conciliaridade e autoridade na Igreja, em trés
niveis da vida da Igreja: local, regional e universal (Belgrado, 2005); Encontro em Ravena (Italia, 2007); O
Primado ( Suiga, 2010).
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enunciado que ganhou sentido, forma e abrangéncia universais, através da assinatura do
documento de levantamento das excomunhdes entre as Igrejas de Roma e de

Constantinopla.

Al
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Figura 2: icone da unidade. 1968.

O icone da unidade, pensado para marcar o recomeco do didlogo teolodgico entre a
Igreja de Roma e Constantinopla, informa sobre quais proposicdes as por¢des da Igreja do
Oriente e Ocidente entendiam o retorno de uma experiéncia vivida no primeiro milénio.

O icone se deixa ver, imaginar, interpretar, combinando evidéncias e hipoteses. No
panorama textual do icone da unidade, Cristo ocupa o lugar de predilecio e de
predominancia entre os chefes hierdrquicos; abaixo dele, num mesmo nivel, estando de pé
sobre a soléia de cor purpura, indicando que ante seu poder divino todos os outros instituidos

pelos homens se relativizam. Enquanto abengoa os expoentes de cada igreja, ambos abrem
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os bracos em atitude acolhimento. Importante observar que o papa Paulo VI ndo esta usando
sua habitual cruz peitoral; o que repousa sobre sua murca ¢ o distintivo episcopal proprio
dos bispos ortodoxos que acabara de ganhar de seu irmdo do Oriente o Patriarca
Athenagoras.

Ao usar a insigne episcopal dos bispos ortodoxos, a imagem quer mostrar que Paulo
VI ¢ tao bispo quanto todos os outros, e que reconhece o episcopado e a sucessao apostolica
dos irmaos do Oriente. A posi¢do estratégica dos dois hierarcas em relagdo ao Cristo tem
forte carga simbolica e indica com que espirito ambos desejavam seguir no caminho do
restabelecimento da unidade. A imagem recria uma atmosfera que sugere confianca,
protagonizando gestos novos, sem tensdo ou estado de alarme, inclinado a construir
enunciados que minimize uma memdoria de dentincias e incompreensdes, até silencia-la, em
prol de uma promissora trajetoria.

Dentro do contexto de se buscar um caminho de didlogo das duas por¢des da mesma
Igreja, era prudente em nome de uma futura reconciliagdo, que se abafasse os ruidos e se
emudecesse os embates das diferencas. A memoria suavizada e desfocada de registros de
acusacao rendia-se frente ao convite do apagamento, ou pelo menos do desbotamento
momentaneo. Assim, os expoentes da ortodoxia e do catolicismo deixaram registrados,
através da imagem iconografada, um desejo, um sonho e uma inten¢ao. Naquele momento,
onde o desejo por uma reconciliagdo suplantava uma memoria ferida e congelada, construia-
se um agora que, a seus olhos poderia perpetuar-se. O icone da unidade ndo veio a luz
solitario, nem imediatamente a assinatura do documento que suprimia as excomunhdes entre
a Igreja Ortodoxa e Catolica; entre eles havia um hiato, um espago de tempo, um tempo de
maturacao.

O fato de as excomunhdes terem sido revogadas em 07 de dezembro de 1965, pelo
Papa Paulo VI de Roma e pelo Patriarca Atenagoras de Constantinopla, ndo anulou as
consequéncias da separagdo entre as duas Igrejas e que se arrastam, por vezes, até os dias de
hoje, sentidas nas grandes e pequenas comunidades eclesiais de ambas as instituigdes,
produzindo desentendimentos, desacordos e intolerancias entre os fieis e os hierarcas. Logo,
purificar a memdria nio é esquecer, mas transformar em uma narrativa de conversao do
passado, até “porque nao precisa de perdao o que se esta esquecido”. Se perdoar ndo ¢
apagar as lembrangas, “o que deve ser destruido ¢ a divida” que “paralisa a memoria e, por

extensao, a capacidade de se projetar de forma criadora no porvir”. O processo interpretativo
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e as configuragdes de sentido que se reveste o passado das por¢des oriental e ocidental de
uma so igreja torna-se matéria prima privilegiada para as Teologias e escolas teoldgicas do
tempo presente. Apesar da produgdo sistematica de documentos, de reunides, de comissoes
ha ainda receios, medos, desconfiangas.

Por outro lado, ha exemplos de solidariedade, respeito mutuo, e de partilha,
principalmente quando os irmdos se unem para lutar por causas humanitarias. Por a Igreja
ndo ser uma ONG, nem t3o pouco uma institui¢ao filantropica, sendo casa de Deus e da
unido dos irmaos, aqui no Brasil, pelo menos na Semana de Unidade entre os Cristdos,
partilha-se a Palavra, tem-se momentos de oracdo e de espiritualidade. Mas ainda falta nos
conhecer melhor. E esse Simpdsio ¢ dom de Deus, ¢ sinal que a vontade do Patriarca
Athenagoras e Papa Paulo VI encontrou no tempo presente ressonancias e concretude.

Agradeco a oportunidade de expor esses apontamentos que sao apenas pareceres,
um ponto de vista de alguem que compreende e a credita na Igreja de Jesus Cristo como
sendo Una, Santa Catdlica e Apostolica, que, com seus diversos ritos, liturgias, iconografia,
escolas teologicas, tem a finaliadde de levar as mulheres e os homens do seu tempo a
santidade. E que nds, padres temos o dever moral de sermos os primeiros a incansavelmente

busca-la.
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

ESPIRITO SANTO, IGREJA E ECUMENISMO NA
TEOLOGIA DE PAVEL EVDOKIMOV

Holy Spirit, Church and Ecumenism in the Theology of Pavel Evdokimov

Dom Volodemer Koubetch, OSBM'

Preocupando-se um pouco com o contexto historico a fim de facilitar a
compreensdo e captando os principais pensamentos mistico-apofaticos de Pavel
Evdokimov (Paul), sempre dificeis de ser sintetizados e sistematizados por uma cabeca
de formacdo mais racional-catafitica, a presente exposicdo focalizara a Igreja,
compreendida e vivida como uma realidade teologal, uma realidade pneumatica e uma
realidade ecuménica. Como o proprio titulo sugere, o enfoque e fio condutor ¢
pneumatologico: a agdo do Espirito Santo na Igreja, nos seus membros e além de suas

fronteiras. As criaturas ndo podem colocar limites ao Espirito que “sopra onde quer”.

1 Igreja: uma realidade eucaristica

Sem entrar nos pormenores histéricos da eclesiologia de P. Evdokimov,
apresentam-se aqui de forma sintética seus principais elementos fundantes.
Pier Giorgio Gianazza prefere qualificar a eclesiologia de P. Evdokimov como
« . e . . :
pneumatologia eclesioldgica”, ainda que o Autor ndo use essa expressao, considerando
que ela “traduz muito bem a sua inteng@o e o seu pensamento quanto a relacao Espirito-

Igreja”.?

' Bispo Eparca da Eparquia de Sdo Jodo Batista dos Ucranianos e doutor em Teologia Sistematica pela
Pontificia Universidade Catdlica

* Paul Evdokimov cantore dello Spirito Santo. Biblioteca di Scienze Religiose — 52, LAS — Libreria Ateneo
Salesiano, Roma, 1983, 83. Gianazza busca uma ‘“confirmacdo ‘ortodoxa’ a respeito” em Nikos A.
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Giovanni Sergio Gajek enfatiza o cardter eminentemente eucaristico da
eclesiologia evdokimoviana, mas também aponta outros aspectos importantes do mistério
da Igreja, reconhecendo que o seu pensamento ¢ muito menos sistematico do que o de
Congar e de Moltmann; mas, em compensacdo, ¢ “mais rico, vale dizer que, ao compor
um mosaico da Igreja, ele cuida em ndo perder as pedras talvez menos preciosas, mas
nem por isto menos belas. Quer assegurar, assim, no quadro da Igreja, toda a sua riqueza
e beleza”.’

Olivier Clément diz que P. Evdokimov continua a linha de Nikolaj Afanassiev, e,
direcionando-a melhor, desenvolveu principalmente o aspecto eucaristico da Igreja. Toda
a Igreja local, enquanto comunidade eucaristica, constitui a epifania daquele mistério de
ressurrei¢do que faz o mundo transparente sob as energias divinas.*

Louis Bouyer, ao falar sobre Nikolaj Afanassiev, o pai da eclesiologia eucaristica,
refere ser esta uma “sintese sem confusdo do aspecto pneumatoldgico e cristologico de
uma eclesiologia equilibrada, de que G. Florovskij tem felizmente definido as
exigéncias”.” Esta colocagio oferece um principio seguro para a leitura e interpretagio da
eclesiologia de P. Evdokimov, que segue, preferencialmente, como ja estd bem
evidenciado, a eclesiologia eucaristica de Afanassiev.

Ao leitor que se interroga sobre as origens da Igreja, P. Evdokimov propde um
longo percurso: do seu designio desde a eternidade em Deus vai para o seu cumprimento
histérico na encarnagdo, manifestando a plenitude na primeira eucaristia, confirmando-se
no pentecostes, se estende até a parusia. A resposta parece demais ampla, mas o Autor,
no seu método mais descritivo e narrativo do que especulativo e logico, ndo pensa tanto
em pontualizar com exatiddo o nascimento da Igreja; prefere tragar as linhas gerais que
permitem entender melhor a estrutura da Igreja e a sua dinamica interna. Ele apresenta a
unica economia trinitaria acontecendo na historia, mas com acentuagoes das sucessivas

. ~ o Ly , 6
etapas, em “manifestacdo gradual” do mistério salvifico.
9

NISSIOTIS. La pneumatologie ecclésiologique au service de I'unité de I’Eglise. In: Istina 12 (1967) 323-
340.

3 La Chiesa domestica in una prospettiva orientale. Centro Russia Ecumenica, Roma, 1984, 45-46; cf. Ib.,
36-46. Em sua tese doutoral, este autor fez um estudo mais detalhado sobre os diversos aspectos da Igreja:
1l mistero della Chiesa nel pensiero di Pavel N. Evdokimov. Pontificium Institutum Orientale, Excerpta e
Dissertatione ad Lauream, Roma, 1983.

‘Ct. Prefazione a P. EVDOKIMOV. L ortodossia. Studi Religiosi — 9, Dehoniane, Bologna, 31981, ix-x.
> Louis BOUYER. La Chiesa di Dio: corpo di Cristo e tempio dello Spirito. Col. “Sulle Vie del Concilio”,
Cittadella, Assisi, 1970, 164. A obra eclesiologica principal de Afanassiev é: L Eglise du Saint-Esprit. Cerf,
Paris, 1975.

8 Cf.: L’ortodossia, 173-187; Lo Spirito Santo pensato dai Padri e vissuto nella liturgia. In: Emmanuel
LANNE (Org.). Lo Spirito Santo e la Chiesa: una ricerca ecumenica. Teologia Oggi — 13, A.V.E., Roma,
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P. Evdokimov dedica a maior parte da sua L ortodossia’ para tratar de questdes
referentes a Igreja: a primeira parte ¢ dedicada a antropologia teoldgica; a segunda trata
do mistério da Igreja, que envolve, corrige e transcende as estruturas; a terceira trata da
sua fé, porque a comunhdo eclesial se torna interior a nossa consciéncia na experiéncia
da f¢é; a quarta contempla a oragdo oficial da Igreja, com a sua liturgia, que a introduz no
modo de existéncia da Trindade; e a quinta parte coloca a Igreja na sua dimensdo
escatoldgica, no seu significado ultimo e de sua presenca transfiguradora do mundo. Ele
preferiu nao dar muito relevo as defini¢gdes tedricas da Igreja, preocupando-se mais em
descrever a sua natureza pelo seu lado divino, mistérico, orante, sacramental e
transfigurador. Acentua-se mais o aspecto espiritual da divinizacdo do que o aspecto
doutrinal e moral. Por meio e também mais além do sinal empirico da institui¢do, a Igreja
aparece como aquele organismo divo-humano, em que os homens podem participar da
vida de Deus; por isso a compreensdo dos seus ensinamentos foi muitas vezes dificil para
os seus companheiros e criticos ocidentais, como, por exemplo, Emmanuel Lanne, que
vé na sua eclesiologia um “misticismo discutivel”.* Realmente os rasgos deste misticismo
causaram “menos firmeza” reflexiva e sistematica de P. Evdokimov, se comparado a
Georgij Florovskij e outros; mas ¢ na mesma fidelidade a tradi¢do mistica, presente nesses
autores, que se encontra a compreensibilidade e atualidade da sua teologia.

O principio estruturador principal da Igreja ¢ duplo, -cristologico e
pneumatologico: sdo as duas missdes, as “duas maos” do Pai, o Filho e o Espirito,
portanto, que moldam o homem a imagem e semelhanca de Deus e também moldam a
Igreja. Ela nasce simbolicamente do costado de Cristo, novo Adao adormecido na cruz, e
no dia de pentecostes. P. Evdokimov, na linha da escola eclesiologica russa, com Aleksej
Khomiakov, Vladimir Soloviev, Sergej Bulgakov, Nikolaj Afanassiev, Vladimir Losskij
e Georgij Florovskij, sumamente sensivel a tradi¢do trinitaria e litirgica da eclesiologia,

superando as ambiguidades da sofiologia russa, confessa o seguinte:

““Eu creio na Igreja una, santa, catolica e apostdlica’: assim o Concilio de
Constantinopla designa os quatro atributos da Igreja, as note que exprimem a
plenitude do seu ser e asseguram a continuidade da obra do Senhor até a
parusia. Deformar ou diminuir uma dessas note significa deformar a realidade

da Iglreja”.9

1970, 248-252; Giovanni Sergio GAJEK. La Chiesa domestica in una prospettiva orientale. Centro Russia
Ecumenica, Roma, 1984, 41-42.

T Cf. pp. 171-436.

¥ Lanne se refere principalmente as paginas de L ortodossia, 162-170, exatamente as que precedem o
tratado sobre a eclesiologia.

? L ortodossia, 221; sobre o desenvolvimento desses atributos — note ecclesice, cf. Ib., 221-235. Para um
aprofundamento da eclesiologia oriental em geral, podem-se consultar os seguintes textos de alguns autores
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2 Igreja: uma realidade pneumatica

No primeiro milénio, a teologia e a eclesiologia foram realmente
pneumatologicas, tanto no Oriente como no Ocidente; no segundo, houve certo
esquecimento do Espirito no Ocidente, com graves consequéncias tedricas e praticas.
Apesar de tudo, como nota Victor Codina, o Espirito manteve viva a sua presenca,
especialmente através do polo profético da Igreja (movimentos leigos e populares; ordens
mendicantes, como os franciscanos; monges, como o calabrés Joaquim de Fiore (1135-
1202); todo o movimento da Reforma; alguns evangelizadores na América Latina, como
Las Casas; tedlogos, como Mohler e Newman, proximos ao Concilio Vaticano I (1870);
presenga que, embora desconhecida por muitos, aflorou com vigor no Concilio Vaticano
II. Essa presenca do Espirito no polo profético justifica uma eclesiologia profética,
pneumatologica, ndo tanto cristomonistica, como a eclesiologia “episcopal”, tradicional.
Também no modernismo, segundo Codina, ¢ possivel detectar e aprender, com
discernimento, certas “verdades ocultas” que, na verdade, fecundaram em parte o proprio
Concilio Vaticano II. No fundo, o modernismo quis revalorizar a importancia da
experiéncia religiosa, em oposi¢do ao conceptualismo da neoescoldstica oficial. Por isso,
sdo “intuicdes validas sobre a experiéncia religiosa, a captacdo da verdade da f¢, a
necessidade de renovar os métodos teologicos, a insuficiéncia de uma visao juridicista da
Igreja e da sua fundacgdo e sobre a importancia da dimensao subjetiva e afetiva (o coracdo)
da fé, conforme haviam ja observado santo Agostinho, s3o Boaventura, Pascal e Newman,

e como, mais tarde, haveriam de reinsistir Blondel, Rousselot, Maréchal e o proprio

classicos e as sinteses: Adolfo ASNAGHI. L’amante della sofia. Vita e pensiero di Vladimir Sergéevic
Soloviev. CENS, Milano, 1990, 237-259; Christos YANNARAS. La fede dell’esperienza ecclesiale.
Introduzione alla teologia ortodossa. Giornale di Teologia — 217, Queriniana, Brescia, 1993, 165-189;
Dumitru STANILOAE. Il genio dell ortodossia. Gia e non ancora — 136, Jaca Book, Milano, 1986; Georgij
FLOROVSKIJ. Cristo, lo Spirito, la Chiesa. Qiqajon — Comunita di Bose, Magnano, 1997; John
MEYENDORFF. La teologia bizantina. Sviluppi storici e temi dottrinali. “Dabar”-Saggi teologici — 9,
Marietti, Casale Monferrato, 1984, 98-111, 211-214; Michael KARDAMAKIS. Spirito e vita cristiana
secondo L’ortodossia. Vol. 1: Dalla grazia alla liberta. Teologia Ortodossa Neo-greca — 4, Dehoniane,
Roma, 1997, 125-141; Nikolaj AFANASSIEV. L Eglise du Saint-Esprit. Cerf, Paris, 1975; Nikos A.
MATSOUKAS. Teologia dogmatica e simbolica ortodossa. Vol. 11: Esposizione della fede ortodossa in
confronto alla cristianita occidentale. Teologia Ortodossa Neo-greca — 2, Dehoniane, Roma, 1996, 193-
307; Olivier CLEMENT. La Chiesa ortodossa. Strumenti — 43, Queriniana, Brescia, 1989, 55-74; Pier
Giorgio GIANAZZA. Paul Evdokimov cantore dello Spirito Santo. Biblioteca di Scienze Religiose — 52,
LAS — Libreria Ateneo Salesiano, Roma, 1983, 76-87; Sergej BULGAKOV. La Sposa dell’Agnello. La
creazione, ['uomo, la Chiesa e la storia. Studi Religiosi, Dehoniane, Bologna, 1991, 373-464; Vladimir
LOSSKIJ. La teologia mistica della Chiesa d’Oriente e La visione di Dio. Studi Religiosi — 18, Dehoniane,
Bologna, 1990, 167-187; Vladimir SOLOVIEV. [ fondamenti spirituali della vita. Lipa, Roma, 1998, 101-
120; Yannis SPITERIS. La teologia ortodossa neo-greca. Studi Religiosi — 29, Dehoniane, Bologna, 1992.
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Rahner. No fundo, o modernismo faz uma reivindicacdo, por vezes selvagem, de uma
9
pneumatologia na Igreja e na teologia”.'’
P. Evdokimov comenta assim esse esquecimento da dimensdo pneumatoldgica

por parte do Ocidente.

“A falta de uma teologia vigorosa do Espirito Santo e, portanto, da beleza e da
cultura, transforma-se num grito de desespero e de loucura dos génios
solitarios. [...]. A auséncia da economia do Espirito Santo na teologia dos
ultimos séculos e o seu excessivo cristocentrismo levam ao seguinte: a
liberdade profética, a divinizagdo da humanidade, a dignidade adulta e régia
do laicato, o nascimento da ‘nova criatura’ sdo substituidos pela instituicdo

o . A L1
hierarquica da Igreja, colocada em termos de obediéncia e submissdo”.

Existem duas tentagdes extremas no seio da Igreja: a primeira consiste em se
querer uma Igreja totalmente espiritual, Espirito sem Igreja; a segunda consiste na
tendéncia em se formar uma Igreja excessivamente juridica e hierarquica, Igreja sem
Espirito. A Igreja ndo pode ser considerada como pura reedi¢ao da historia de Jesus, mas
deve ser vista como evento do seu Espirito. Em outros termos, a relagdo entre Jesus e a
Igreja ndo pode ser reduzida a relagdo entre um fundador e a sua institui¢do, relacio de
sucessdo: primeiro Jesus, depois a Igreja. E, antes, uma relagio de sacramentalidade:
primeiro Jesus, que prepara a Igreja; depois Jesus no Espirito, que vive na Igreja. Sem o
dom do Espirito, ndo se dd o “nds eclesial” (At 15,28); portanto ndo existe Igreja sem
Espirito. “Onde esta a Igreja, ai também estd o Espirito de Deus; onde esta o Espirito de
Deus, ai esta a Igreja e toda a graga”, ensina Ireneu.'” A Igreja é permeada pelas energias
do Espirito, porque possui estrutura epiclética."

Esta estrutura epiclética abre quase que espontaneamente a “epiclese ecuménica”,
porque a unido dos seres humanos em geral, dos cristdos e das Igrejas ¢ vontade e

mandamento do Senhor.

1 Cf. Victor CODINA. Creio no Espirito Santo. Pneumatologia narrativa. Paulinas, Sdo Paulo, 1994, 52;
cf. Ib., 42-45, 51-52.

"' La conoscenza di Dio secondo la tradizione orientale: linsegnamento patristico, liturgico e
iconografico. Punti Scotanti di Teologia — 30, Paoline, Roma, 1969, 179, 180-181.

"> Adversus haereses, 111, 24,1. In: Francesco LAMBIASL. Espirito Santo. In: LATOURELLE, René —
FISICHELLA, Rino. Diciondrio de teologia fundamental. Vozes — Santuario, Petropolis — Aparecida,
1994, 269.

" Cf. P. EVDOKIMOV. Lo Spirito Santo pensato dai Padri..., 259-264.
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3. Igreja: uma realidade ecuménica

Entre os tedlogos ortodoxos de renome mundial, P. Evdokimov foi um dos que mais
se destacou na questdo ecuménica, tanto nos seus escritos como nas suas agoes, ainda que
ndo tenha preparado um tratado especifico a respeito. Os principios ecuménicos por ele
moldados nasceram muito mais do seu envolvimento pratico com a causa do ecumenismo
do que de uma reflexao tedrica propriamente dita.

A experiéncia ecuménica de P. Evdokimov, tdo enaltecida pelos autores que o
conheceram, teve uma evolucdo diferente diante do catolicismo e diante do
protestantismo. Em relagdo a este Gltimo, os contatos foram muito mais faceis e pacificos.
Em relacdo ao catolicismo, o crescimento foi mais gradual e embaragado. Segundo o seu
amigo e biodgrafo Olivier Clément, P. Evdokimov foi mudando pouco a pouco as suas
posicdes, na medida em que entrava no clima ecuménico dos novos tempos e se
aproximava da Igreja catolica, percebendo melhor os pontos de contato, descobrindo certa
unidade mistica, além de todas as divisdes, chegando assim “a superar os esquemas
intelectuais com os quais havia longamente qualificado e desqualificado a Igreja
‘romana’”.'* Ecumenicamente falando, sua L orfodossia, escrita em 1950, ¢ ainda
limitada, porque ele, por meio dos contatos na CIMADE (Communauté inter-
Mouvements d’Aide des Evacués), dialogava somente com os protestantes. Afinal, o
catolicismo estava ainda fechado ao ecumenismo.'” Porém, seus altimos artigos sobre o
ecumenismo em geral e os especificos sobre o catolicismo respiram profundo sopro
pacifico e dialogico.

Nota-se com clareza que o elemento comum do encontro de P. Evdokimov com as
outras confissdes cristds ¢ a liturgia, respeitando-se as acentuacdes diversas e
acrescentando-se como elemento tipico distintivo: o empenho ético para o protestantismo
e 0 espirito mondstico para o catolicismo. Este posicionamento ndo tem nada que ver com
o sincretismo religioso, porque o ecumenismo exige uma fidelidade basica a verdade
ortodoxa, a Igreja em que nasceu e cresceu, € também, contemporaneamente, certa
distancia da mesma confissdo cristd a que se quer ser fiel, criando uma polaridade de
fidelidade e consciéncia critica a fim de permitir o “tornarem-se juntos”. A relagdo entre

as confissoes cristds ¢ mediatizada pelas respostas a serem dadas ao chamado de Deus a

'* Olivier CLEMENT. La vita e le opere di Paul Evdokimov. In: Paul EVDOKIMOV. La santitd nella
tradizione della Chiesa ortodossa. Microcosmo — 4, Esperienze, Fossano, 1972, 94.
' Cf. ID. Prefazione a P. EVDOKIMOV. L ortodossia, vi-vii.
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unidade, em vista da salvagdo do mundo, atuando-se no plano operativo e concreto da

vida cristd em prospectiva escatologica. Diz ele:

“E possivel parafrasear a palavra do Evangelho, e dizer: buscai a salvagdo do
mundo, e a unidade vos sera dada em acréscimo, gratuitamente, como ultima
graca do ministério da salvagdo, como harmonia plena da doxologia

. 16
universal”.

Antes do ad extra, P. Evdokimov se preocupou com o ad intra da sua Igreja. Em
seu apelo as Igrejas,’” ele se volta principalmente aos futuros participantes do concilio e
pede que evitem que a ortodoxia se feche sobre si mesma e ndo se fixe demais sobre os
seus problemas internos, mas se abra a uma visdo global e anuncie uma palavra de vida a
todos os homens. Diante da crise do mundo atual e do homem contemporaneo, a Igreja
deve fazer ouvir a sua palavra confortante e portadora de esperanca. E ela pode responder
a esses desafios somente revivendo plenamente o Cristo, que ¢ o Salvador.

Quanto aos nao-cristdos, P. Evdokimov se preocupou principalmente com o
ateismo. Para ele, o cristdo contemporaneo deve dialogar com o homem concreto; a
teologia deve ser mais sensivel a realidade dramatica vivida pela humanidade, em
contexto de descrenca e desesperanca. Nos anos em que o ateismo era importante
problema teologico, eclesial e ecuménico, P. Evdokimov, com entusiasmo um pouco
ingénuo, acabou sugerindo a criagdo de uma catedra de ateismo nas faculdades teoldgicas,
para fazer os tedlogos se tornarem mais realistas e favorecer o didlogo entre a Igreja e o
mundo ilustrado, mas em grande parte ateu.'®

Apesar das conhecidas dificuldades inerentes ao didlogo ecuménico, € preciso
reconhecer que houve avancgos significativos no didlogo ecuménico da Igreja ortodoxa
com a catolica, sobretudo no aspecto pneumatologico, como nos relata o tedlogo Victor
Codina: “a voz do Oriente, em suma, ressoou no Concilio Vaticano II e tornou a Igreja
mais catélica e ecuménica. E preciso reconhecer que a recuperagio pneumatolédgica do

Vaticano II é devida, em muito, aquela Igreja irma”."”

16 Ib., 24; citagdo biblica: Jo 12,47.

7 Cf.: P. EVDOKIMOV — O. CLEMENT. Vers le concile. Appel a I’Eglise. In: Contacts 73-74 (1971)
191-210; reeditada, in: Olivier CLEMENT. Orient — Occident. Deux passeurs: Vladimir Losskij et Paul
Evdokimov. Prospective Orthodoxe — 6, Labor et Fides, Genéve, 1985, 197-210. Cf. ainda: Message aux
Eglises. In: Dieu Vivant 15 (1950) 31-42; retomado: “Alle chiese del Cristo”. In: L amore folle di Dio.
Dimensioni dello Spirito — 4. Paoline, Roma, 1981, 159-174. Em 1970, Evdokimov preparava um apelo a
Igreja ortodoxa, em vista de um futuro concilio de toda a ortodoxia. Infelizmente, a morte o colheu antes
de ele fazer a redacdo final, junto com o seu colaborador Clément, que o publicou assim mesmo,
considerando o texto como um “testamento espiritual” aos seus irmaos na fé. Cf. P. G. GIANAZZA. Paul
Evdokimov cantore dello Spirito Santo..., 162-164.

'* Cf. “Alle chiese del Cristo”, 173-174.

¥ Creio no Espirito Santo..., 67-68.
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Respirando os novos ares ventilados pelo Concilio Vaticano II, do qual participou
como observador, os escritos recentes de P. Evdokimov se tornaram uma espécie de apelo
as Igrejas, como mensagem a todas as Igrejas cristas, ortodoxas, evangélicas e catolicas,
manifestando principalmente a preocupagao de que a ortodoxia poderia e, mesmo, deveria
jogar um papel especial no encontro atual das religides. A ortodoxia, sendo a0 mesmo
tempo oriental e ocidental, mistica e ativa, atenta ao transcendente e ao imanente, aberta
ao céu e a terra, ¢ vocacionada a um servigo e testemunho entre as religides, a fim de
favorecer uma maior e melhor compreensdo entre elas e para uma aproximacao reciproca,
que seja simultaneamente uma aproximagao ao tinico Deus transcendente e ao tinico amor
pela humanidade. Para o Autor, a ortodoxia ¢ chamada a realizar tudo isso, evitando o
“relativismo dogmatico”.*

Nao se faz ecumenismo, portanto, sem fundamentacao sélida, em atitude orante,
contemplativa, litirgica. Haverd auténtico ecumenismo, se todos os cristdos
contemplarem a maior unido, a unido fundante de todas as unides: a Santissima Trindade.
Assim, a “imagem condutora” da Trindade, hoje, diriamos, paradigma ecuménico,
comunhdo de Pessoas perfeitamente consubstanciais, a qual preside o Amor do Pai,
resplenderd na Igreja novamente una. Tudo se iluminara, mas ¢ desde ja que tudo deve

ser iluminado por esta imagem. Em tal modo,

“a sua luz, o objetivo procurado pelo ecumenismo seria o acordo da fé das trés
Igrejas (romana, ortodoxa, protestante), do qual a unidade e a perfeita
igualdade refletiriam, como num espelho, o Mistério das Trés Pessoas divinas.
O Espirito Santo, o Espirito de comunh@o fara Dom da sua alegria na qual as
Trés Igrejas se comprazerdo em conjunto e, de cada Igreja, o Espirito fara Dom
as outras. As Igrejas serdo unidas ndo para se confundirem, mas para se
conterem reciprocamente. Cada Igreja serd uma maneira tnica de possuir a
mesma esséncia tedndrica, de a receber das outras, de a dar as outras e assim
elas se estabelecerdo todas juntas na circunsessdo incessante do Amor

divino™.*!

Para Evdokimov, o caminhar na santidade de todas as confissdes cristas,
“oferecendo-se sem reservas e sem residuos a poténcia do Espirito Santo, o Paraclito”,
que tem o poder da solucdo divina de criar os icones reunidos na iconostase do Uinico

95 22

templo do Pai, ¢ o auténtico “pentecostes ecuménico”.”™ Esse pentecostes que se

contempla na iconostase deve acontecer na comunidade cristd e também nas diversas

%% Dimension eschatologique de ['unité. In: Istina 12 (1967) 268.
1 0 Espirito Santo na tradi¢do ortodoxa, 109.
** Alcuni punti fermi..., 24-25.
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Igrejas. Sera sobretudo a santidade dos icones vivos — cristdos santos — que operard a

unidade ecuménica:

“A época atual obriga imperiosamente a entrada em acdo da santidade toda
nova com o amor que opera milagres. Ela formula a epiclese ecuménica, Veni,

o ~ A 523
Creator Spiritus, invocagdo do pentecostes ecuménico”.

O magistério mais seguro ¢ aquele dos santos e dos martires-testemunhas: a
teofania manifesta as vias da unido e a propria unido. A santidade ¢ a aquisi¢ao do Espirito
Santo e, por extensdo, da vida ecuménica. Por isso, P. Evdokimov valoriza tanto o
monaquismo e o seu componente contemplativo e litirgico.”* E nos seus santos que a
Igreja fala e prega melhor, e se exprime mais eficazmente.”

Quanto a tematica doutrinal do didlogo ecuménico, se se quer mesmo repensar as
nossas categorias tradicionais para examinar se verdadeiramente correspondem em tudo
ao que Cristo quer para a sua Igreja,”® nio se deve comegar com as diferengas, como o
primado e a jurisdi¢do universal do Papa, a questdo do “Filioque”, mas com as “questdes
mais profundas que empenham todo o ser fenomenoldgico do cristianismo ocidental”,
como, por exemplo, as questdes feitas por P. Evdokimov no ramo da antropologia. Por
isso, afirma Lanne, “a atitude da ortodoxia toda, voltada em arrebatar o Reino ¢ na
divinizacdo de todo o homem, corpo e alma, isto ¢, uma antecipacdo da escatologia, é
para nés uma ligdo a qual uma atenta audi¢éo é indispensavel”.”’

Segundo P. Evdokimov, o Espirito realiza a unidade “no espirito” além dos
confins visiveis da Igreja. Esta unidade ¢ chamada justamente a “dimensdo carismatica
da Igreja”, que deve se realizar antes de tudo nas Igrejas cristds. No didlogo ecuménico,
portanto, urge valorizar a riqueza espiritual especifica de cada uma dessas Igrejas.

Na esfera pratica, levanta-se entdo a pergunta ecuménica fundamental: é possivel
realizar a unido das Igrejas, respeitando e integrando todos seus aspectos e acentuagdes?
A resposta puramente humana que, partindo da situagio atual, diz: “aos homens é
impossivel”, faz eco e vem em auxilio a resposta de Deus, porque “para Deus tudo ¢é
possivel” (Mc 10,27). Isso pode acontecer somente por obra do Espirito, certamente com

a colaboracdo do homem.

“Segundo as Escrituras, nos ultimos tempos, a acdo do Espirito Santo se
manifestarda de um modo todo particular: isto pressupde a oragdo intensa, a
invocagdo, a ‘epiclese ecuménica’ dirigida ao Pai, a fim de que envie o seu

2 p. EVDOKIMOV — O. CLEMENT. Vers le concile..., 270.

** Cf. P. G. GIANAZZA. Paul Evdokimov cantore dello Spirito..., 103-104.
BCLL ‘ortodossia, 502.

26 Cf. CONCILIO VATICANO II: Decreto Unitatis redintegratio, 4.

2T I’ ortodossia secondo | "Evdokimov..., xxxiii-xxxiv. Cf.: L ortodossia, 132.
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Espirito sobre a cristandade dispersa. [...]. Ortodoxos, catdlicos, protestantes,
ndo nos ¢ dado relativizar as verdades dogmaticas. Somente o Espirito pode
transcender as barreiras sem relativizar nada, mas antes completando e
integrando todos os aspectos da fé cristd na sua plenitude, rica de infinitos

. 5 28
matizes’.

Sob a mogao do Espirito, o Santo que gera os santos, a esperanga crista — catolica,

ortodoxa e protestante — alimenta e tenta realizar uma unido de energias, proveniente das

trés grandes confissoes cristas, quem sabe, poderia dizer-se mesmo “sinergia” ecuménica

ou “pentecostes ecuménico’.

“A redescoberta simultdnea da universalidade da Igreja e da eclesiologia
eucaristica pouco a pouco rompera as fronteiras suspeitas e orgulhosas das
‘autocefalias’, de modo que a diaconia da unidade, aquela do primado
universal, possa verdadeiramente exprimir-se como uma ‘presidéncia do
amor’, que o principio sinodal encontre o seu exercicio regular em escala
panortodoxa. Tensdes e ‘sinergias’ que culminam naquela do ministério

petrino do episcopado e do primado e do ministério paulino e joanino dos

. - 29
‘espirituais’, dos ‘homens apostolicos’”.

O designio de Deus ¢ infinitamente mais amplo, no seu alcance unificador, do que

as categorias teologicas humanas. A oracdo sacerdotal de Cristo faz uma precisdo

fundamental: “que todos sejam um... para que o mundo creia” (Jo 17,21). Com esta

palavra estamos convidados a considerar que a unidade tltima, a imagem do Pai e do

Filho, ¢ subordinada a meta apostélica da salvagdo do mundo. “E, por acréscimo, por pura

graca, que Deus, segundo o seu agrado, pode fazer o milagre da unidade”.*® Conclui P.

Evdokimov:

“Quando nos recitamos o Credo apostélico: ‘creio no Espirito Santo, na Santa
Igreja’, quer dizer: ‘creio no Espirito Santo descido sobre a Igreja no dia de
pentecostes’. A parusia de Cristo traz ao mesmo tempo o juizo e a salvagéo,
exatamente para realizar a sua palavra: ‘ndo vim para condenar o mundo, mas
para salvar o mundo’. A parusia pressupde o pentecostes preparatorio da
unidade cristd. Pode-se, entdo, parafrasear a palavra do Evangelho e dizer:
buscai a salvagdo do mundo, objeto da oragéo sacerdotal de Cristo, e a unidade

vos sera dada por acréscimo, gratuitamente, como uma ultima graca da

s oqe e 5 31
filantropia divina”.

sk skeoskok skook

Somos gratos ao Espirito Santo que nos conduziu até aqui € nos inspirou

aumentando o nosso interesse e a nossa vontade em nos conhecermos reciprocamente,

B b, 501,

2 P. EVDOKIMOV — O. CLEMENT. Vers le concile...., 199.

3 L ortodossia, 492.

3! Cristo nel pensiero russo, Citta Nuova, Roma, 1972, 214; é o antepentltimo paragrafo deste livro.
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em unir as nossas energias para sermos mais Igreja, vivendo a unidade na diversidade,
em nos tornarmos melhores discipulos e missionarios de Cristo, para melhor servir ao seu
Reino e a humanidade. Continuemos ouvindo seus sopros atentamente para que, de fato,

tudo isso se torne realidade.
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A PRESENCA DAS IGREJAS ORIENTAIS NO BRASIL:
AUTO COMPREENSAO, PERSPECTIVAS E DESAFIOS

A IGREJA GRECO-CATOLICA UCRANIANA

The Ukranian Greek-Catholic Church

Dom Volodemer Koubetch, OSBM'

Parece ser muito dificil encarar a abordagem sugerida. Estando na situagao de
comodismo em cuidar exclusivamente do seu “mundo” particular e especifico — sua
comunidade, sua capela, sua coldnia, sua paréquia, sua ordem religiosa, sua congregacgao,
sua eparquia, seus movimentos, suas pastorais — falta certa habilidade e at¢é mesmo
coragem para examinar e interagir com uma realidade muito mais desafiadora,
abrangente, exigente e rica, além das suas proprias fronteiras, em geral fortemente
fechadas: a bastante complexa realidade das Igrejas Orientais no Brasil — Ortodoxas e
Catolicas.

Com o impulso do presente simposio a uma reflexao conjunta, espera-se contribuir
ao menos um pouco na busca de uma visao realista e objetiva da nossa realidade eclesial,
com o intuito de fortalecer as nossas respectivas institui¢des e poder prosseguir a nossa
historia, produzindo frutos do Reino e um servigo (diaconia) melhor a Igreja de Cristo e
também a humanidade.

Nesta colocacdo, serd invertida a ordem dos elementos propostos: 1)
autocompreensao, 2) desafios e 3) perspectivas, em cujas linhas tenta-se apontar alguns

delineamentos de acdo concreta.

' Bispo Eparca da Eparquia de Sdo Jodo Batista dos Ucranianos e doutor em Teologia Sistematica pela
Pontificia Universidade Catdlica
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1 Autocompreensio

Compreender a si mesmo, situado em seu proprio ambiente vital e existencial é
algo fundamental para continuar a vida e a existéncia humana de forma qualificada,
produtiva, podendo trabalhar mais eficazmente, interagir e progredir em todos os
sentidos. Seria 0 mesmo que autoconsciéncia — consciéncia de si. A autocompreensao e
autoconsciéncia auténtica levam necessariamente a critica e autocritica, propiciando-lhe
maior legitimidade e depois eficiéncia, produtividade. Mas qual ¢ o conteudo central da
autocompreensdo? Pode ser a consciéncia do passado historico e da realidade presente,
racional e criticamente elaborada, a partir da qual se construiria o futuro. Ninguém faz
algo a partir do nada. Mas parece que o conceito de identidade responde melhor a questao,
pois na identidade pessoal e social estd embutida a consciéncia historica.
Autocompreender-se e ter consciéncia de si, € buscar a propria identidade, no nosso caso,
a identidade historica, étnica, cultural, religiosa, espiritual, moral, eclesial e teoldgica.
Evidentemente, o nosso foco ¢ a autocompreensao eclesial.

A Igreja Greco Catodlica Ucraniana no Brasil conta com uma histéria de mais de
120 anos, com suas dificuldades contextuais proprias, ganhos e perdas, equivocos e
ambiguidades, acertos e desacertos, os quais nao ¢ o momento de analisa-los e evidencia-
los; sdo simplesmente lembrados para a autoconsciéncia e autocritica geral. Como
exemplos positivos, temos: as boas estruturas paroquiais; a dedicacdo da ordem basiliana,
das congregagdes religiosas femininas e do instituto secular nos trabalhos pastorais; a
pastoral catequética; o trabalho dos Conselhos Administrativos Paroquiais; a missdo
espiritual de movimentos eclesiais, como o Apostolado da Oracdo entre os adultos, a
Congregagcdo Mariana entre os jovens, o Movimento Eucaristico Jovem entre os
adolescentes. Os elementos preocupantes sao: para muitos celebrar a Divina Liturgia em
portugués significa abandonar o rito e a cultura ucraniana; a falta de recursos humanos e
financeiros; a acelerada assimilagdo — somos uma minoria em um oceano multicultural,
muito diferente das nossas matrizes culturais; o hibridismo litirgico — nossa pratica
littrgica deixa-se influenciar muito facilmente pelos elementos do rito latino; a falta de
discernimento e senso de pertenca a Eparquia — muita gente tem vergonha de ser membro
da Igreja oriental; outros, por falta de instrugdo, por indiferenga ou ainda comodidade,
frequentam a Igreja latina mais proxima, porque “Deus ¢ um s6”, “tudo ¢ a mesma coisa”;

a diminuicdo das vocagdes sacerdotais e a vida consagrada; a insuficiente formacgdo
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presbiteral, inclusive do ponto de vista teoldgico e, mais ainda, do ponto de vista oriental;
a falta de lideres leigos.

Essa ¢ uma descrigdo da consciéncia real da realidade eclesial “ad intra” de uma
Igreja especifica — a Igreja Catélica Ucraniana. E muito pouco conhecida a realidade
interna de outras igrejas, tanto catolicas como ortodoxas. Quando se dirige o olhar “ad
extra”, imediatamente nota-se o isolacionismo, o que anula e impede a autoconsciéncia e
acdo coletiva. Nos ultimos anos, adotou-se a pratica de participar das Assembleias da
CNBB, a regional dos Bispos do Parana e a geral de todos os Bispos do Brasil. A CNBB,
regional e geral, em principio congrega também as Igrejas Orientais no Brasil; mas, na
pratica, a participagdo oriental na Assembleia Geral ¢ simplesmente mediocre. Ou seja:
como coletividade eclesial oriental somos muito fracos.

Em tal contexto, torna-se dificil pensar em algo maior: possibilidade de integracao
e colaboracdo, que se concretizaria numa determinada agdo conjunta, a0 menos em nivel
catdlico. E se as coisas ndo vao tdo bem “ad intra”, no ambito especifico das Igrejas
Orientais Catdlicas, o que dizer “ad extra” sobre a aproximacao e o didlogo ecuménico

com 0s nossos irmaos ortodoxos e protestantes?

2 Desafios

O que foi relatado acima, descrevendo sem maquiagem ou eufemismo a realidade
concreta, ja d4 o tom altamente desafiador da presente tematica. As dificuldades e os
desafios realmente sdo enormes e até amedrontadores.

Outros questionamentos podem desvelar ainda mais a atual problematica: Como
ser orientais fora da origem geografica oriental? Como manter a identidade oriental na
situagdo de “didspora”. E correto falar sobre a nossa situagdo eclesial além dos contornos
geograficos centrais em termos de “diaspora”? Conceitos como “patriotismo” cabem no
discurso sobre a vida eclesial em contexto de “diaspora”? Como trabalhar a enculturagao
do rito? Como conter a assimilagio? E possivel conté-la? Como?

Compreender-se como uma igreja cristd catolica oriental bizantina ucraniana
brasileira: o que isso significa? E no ultimo adjetivo que as coisas se encaixam ou se
embaralham. De qualquer forma, precisamos sempre mais trabalhar a nossa identidade.
Mas estamos falando sobre Igrejas Orientais Catolicas e Ortodoxas no Brasil, onde
precisamos buscar uma autocompreensao comum. Ja a buscamos alguma vez? Quando?

De que forma? O que fazer para um trabalho comum mais eficaz e para a unidade “ad
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intra” entre as eparquias orientais brasileiras? O que fazer “ad extra” em termos de

ecumenismo?

3 Perspectivas

Se ¢ a primeira vez que, num simpoésio, estamos buscando conjuntamente a nossa
autocompreensdo, qual ¢ o principio ou conceito que poderia nos encaminhar nessa
tarefa?

Sem duavida, o conhecimento ¢ um deles: o conhecimento da dignidade, pois todas
“estas Igrejas tém a mesma dignidade, de tal maneira que nenhuma delas esté a frente das
demais por razdo de rito” (OE 3); o conhecimento mutuo, com a consequente colaboragao,
visando concretizar a vontade de Cristo para que realmente “todos sejam um” (Jo 17,21),
ou seja, Cristo propde e quer a unido, a unidade.

Conhecer as riquezas do Oriente cristdo, tanto ortodoxo como catélico, sem
duvida aumentara e configurard melhor identidade de cada Igreja e certamente facilitara
0 compromisso ecuménico, abrindo um caminho mais largo e mais suave do caminho da
unidade em todo o povo de Deus, fiéis e pastores.

O presente simpdsio leva a acreditar, a0 menos em nivel académico, sob as luzes
do Espirito, que ele pode se constituir numa primeira iniciativa muito valiosa no sentido
de fazer imediatamente um esfor¢o de aproximagao, confluéncia de energias e ideias, e

de encubar planos ou projetos a fim de fortalecer e integrar as Igrejas Orientais no Brasil.
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AS IGREJAS ORTODOXAS NO BRASIL

The Orthodox Churches in Brazil

Paulo Augusto Tamanini'

1 Autocompreensio: quem sio os ortodoxos e onde estio?

Discorrer sobre a atuagdo pastoral e presenca das Igrejas Ortodoxas no Brasil ¢
um desafio, dado que cada Eparquia, ainda que em comunhdo, se organiza de modo
autonomo. Como todo o continente Americano ¢ considerado territrio canonico do
Patriarcado Ecuménico, a atuagdo pastoral dos demais Patriarcados em solo brasileiro, é
explicado e se baseia no atendimento exclusivo as comunidades de diaspora. Assim, o
trabalho missiondrio em solo brasileiro caberia em primeiro lugar a Arquidiocese
Ortodoxa de Buenos Aires e América do Sul, cuja sede estd na capital da Argentina.
Contudo, observa-se que o acolhimento de fieis brasileiros a ortodoxia também se da pela
atuagdo de clérigos da Arquidiocese Ucraniana, Antioquina, Russa, Polonesa e Sérvia.
Se esta realidade, para alguns ¢ vista como uma intromissdo, para outros, ¢ considerada o
cumprimento do mandado do Senhor de ir e Evangelizar.

Enquanto a Eparquia Ucraniana (Patriarcado Ecuménico), a Arquidiocese
Antioquina (Patriarcado de Antioquia), a Arquidiocese Polonesa (Patriarcado da Polonia)
tém seus Bispos residentes no Brasil, o Exarcado Patriarcal e Arquidiocese Grega
(Patriarcado Ecuménico), assim como as Arquidioceses da Russia (Patriarcado de

Moscou) e da Sérvia (Patriarcado da Sérvia), t€ém suas sedes arquidiocesanas fixadas em

' Doutorando em Histéria Cultural (UFSC). Mestre em Historia do Tempo Presente (UDESC).

Especializa¢do em Historia do Brasil (UFSC). Especializagdo Teologia Oriental (LSM-Grécia). Graduagéo
em Filosofia (FEB). Sacerdote da Arquidiocese Ortodoxa Grega de Buenos Aires ¢ América do Sul
(Patriarcado Ecuménico de Constantinopla); Reitor Paroquial da Igreja Ortodoxa Grega, em
Florian6polis/SC. E-mail: pe.paulo@terra.com.br
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Buenos Aires, na Argentina. O que, por vezes, dificulta um trabalho mais proximo e
recorrente dos Bispos junto ao seus sacerdotes.

O Sul e o Sudeste do Brasil sdo as regides contempladas com o maior numero de
Paroquias e padres ortodoxos. O niimero de sacerdotes incardinados nas dioceses
ortodoxas nao chega a cem, dos quais a maioria ¢ casado; o clero celibatario e monastico
¢ reduzido. Do numero total de clérigos, os de nacionalidade brasileira tem
predominancia, se subdividindo em duas categorias: 1) brasileiros de descendéncia étnica
dos imigrantes da diaspora; 2) brasileiros sem nenhum vinculo étnico em relagdo a
Eparquia nas quais estdo incardinados. Por isso ¢ comum que os primeiros preocupam-se
em manter as tradi¢des culturais étnicas e religiosas, enquanto os demais estdo mais
propensos a uma abertura pastoral de inclusao.

De toda forma, brasileiros ou estrangeiros, os estudos e a formagao dos presbiteros
sdo dadas no exterior, nos paises que sedeiam seus respectivos Patriarcados ou Sedes
Metropolitanas que oferecem Graduacdo e Pos-Graduacdo em Teologia Ortodoxa:
Estados Unidos, Fran¢a, Alemanha, Italia, Libano, Grécia, Ucrania, Russia, Polonia,

Sérvia etc.

2 Desafios: a superacio de uma Igreja étnica em solo brasileiro

Se o trabalho da maioria dos sacerdotes ortodoxos que chegou ao Brasil, sobretudo
apos as duas Grandes Guerras, se reduzia em atender as familias da diaspora, que aqui
chegaram fugindo das atrocidades, violéncia, fome e perseguicdo, reflexo imediato dos
conflitos bélicos, atualmente a atuacao pastoral desses padres apresenta desafios maiores.

Como os casamentos entre os descendentes ndo permaneceram endogamicos, a
repercussdo dos matrimdnios mistos entre familias de diferentes lacos étnicos e crencas
religiosas também atingiu o modo de manifestar a fé cristd de vertente ortodoxa.
Observou-se que a preocupacao por se manter as tradicdes entre os filhos e netos estava
ndo s6 na agenda dos parocos das comunidades ortodoxas, como na dos pais e maes que
sentiam escorregar de suas maos o controle e a permanéncia de seus filhos nas igrejas
ortodoxas.

As diferentes Igrejas Ortodoxas para além do patrimoénio liturgico comum traziam
e exercitavam em seus respectivos templos, a pratica da lingua de sua etnia e que
facilmente era confundida qual marca exclusiva de pertencimento. Logo, nas pardquias

ortodoxas do Patriarcado Ecuménico, o grego, para além de ser a lingua oficial das
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celebragdes liturgicas era o idioma que as identificavam. Da mesma forma, o velho
eslavo, refletia a pertenga a Igreja do Patriarcado de Moscou tanto quanto era a
demonstra¢cdo do pertencimento étnico russo. O mesmo, acontecia com o idioma arabe
nas pardquias antioquinas € o ucraniano nas pardquias da respectiva etnia. Com o
aumento da familia desvinculada de um compromisso forte com casamentos exclusivos
com os descendentes, a religiosidade e as praticas devocionais cristds ortodoxas como
expressdo de um pertencimento étnico unico ficavam, por vezes, em segundo plano.
Diante do desafio pastoral de se manter as tradi¢des, malgrado a lingua que se usasse, as
oragdes, cantos, preces € pequenos oficios litirgicos, ou pelo menos parte deles,
comecavam a ser celebrados em portugués.

O uso frequente do idioma nacional em solo brasileiro demonstrava que as Igrejas
Ortodoxas comecavam a olhar para fora, deixando que a exclusividade em se atender as
ovelhas de um rebanho especifico, fosse substituida pela inclusdo. Mas nem todas as
ovelhas do redil aceitaram as que chegavam. Contudo, a resisténcia por parte de alguns
ortodoxos em receber novos fieis (e dentre esses os que nao tivessem nenhum lago étnico)
por vezes suava um paradoxo a catolicidade e missionaridade pelas quais toda Igreja de
Cristo ¢ fortemente caracterizada. Compreende-se, porem nesta recusa, um apego aos
modos de pertencer a uma igreja que obedecia a uma logica de identificagdo étnica. Seria
parcial demais, contudo, aludir a abertura aos novos fieis a causa Unica de abdicacdo de
praticas culturais e religiosas com forte acento étnico, uma vez que, parte dos
descendentes foram os primeiros a abandonar uma religiosidade apegada demais as
tradi¢des culturais, em sua propria casa. Logo, no acolhimento aos novos, ndo sé paira
uma possivel, imediata e promissora solu¢do, como também se deixa registrado que a
natureza da Igreja, independentemente de seu lago étnico, ¢ universal, por isso,
acolhedora, abrangente, inclusiva.

Com o esmorecimento da pratica o idioma étnico e com a inclusdo de fieis
brasileiros a grei de comunidades ortodoxas, os sacerdotes que estavam a frente das
pardquias se deparavam com uma outra dificuldade: a traducao dos textos litargicos para
a lingua portuguesa. Por ndo haver um modelo, o nimero de tradugdes dos textos
littrgicos surgiu tanto quanto eram as pardquias ou Eparquias. Em decorréncia disso, as
diversas versoes da Divina Liturgia de S3o Jodo Criséstomo e dos muitos Oficios, sem
uma adequada revisdo, facilitavam o aparecimento e a divulgacdo de erros, acréscimos,

obliteracdes. Se em cada Eparquia hé certa dificuldade em padronizar os textos, continua
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sendo praticamente mais desafiador lograr que se chegue a um acordo acerca de um texto
padrdo para as celebragdes em todas as jurisdi¢des.

A constante adesdo de fieis brasileiros as comunidades ortodoxas faz questionar
uma ténue confusdo acerca do que seja, independentemente de ser grego, ucraniano,
russo, polonés ou arabe, a identidade do cristdo ortodoxo. Na Africa, por exemplo,
inimeras comunidades, sem vinculo étnico europeu, nascem e aderem a fé ortodoxa, e
fazem uso de seu proprio idioma e melodias nas celebragdes liturgicas. O mesmo acontece
nos Estados Unidos da América. Para que as Igrejas Ortodoxas 14 se expandissem, o uso
do idioma inglés tornou-se corriqueiro nas liturgias. Observa-se nisso o quanto as Igrejas
Ortodoxas presentes no Brasil poderiam se enriquecer com a enculturacio; e que o medo
de possiveis descaracterizagdes, ¢ mito. Por causa da natureza e catolicidade da Igreja
Ortodoxa, o pertencimento e vinculo a uma Pardquia ortodoxa deveriam acontecer sem
a necessidade da existéncia de lagos étnicos, uma vez que a Igreja de Jesus Cristo €
inclusiva e nao seletiva!

Um forte acento da Igreja Ortodoxa ¢ sua pratica litirgica e espiritualidade
monastica. Contudo, para que a liturgia seja celebrada aqui no pais com os devidos
objetos (calices, alfaias, turibulo, cruz, etc) e paramentos sacerdotais e episcopais se
recorre & importagdo, uma vez que no Brasil ndo ha quem os produza ou confeccione. Os
recantos de oracdo, proprios dos monastérios, se faz ausente em nosso Pais, com exce¢do
das Eparquias Ortodoxas da Servia e da Polonia que t€ém seus monges € monjas vivendo
em seus claustros ou em pequenas comunidades cenobiticas. A Eparquia Ortodoxa
Ucraniana (Patriarcado Ecuménico) tem seu monastério masculino estabelecido no
Paraguai. Com isso, os templos para além de lugares da celebragdo da Divina Liturgia
sdo por exceléncia os espacos do exercicio do sagrado, da contemplacdo e veneragdo dos
santos icones e das reliquias de santos. L4 os fieis acendem suas velas, fazem suas
oragoes, oferecem os paes, o vinho, o azeite e o trigo e contemplam a beleza da arte

religiosa exposta.

3 Perspectivas: comunhio e colaboragio para o bem da Igreja

As dificuldades expostas acima, longe de provocar sentimentos de desencanto
com o futuro e imediato desanimo, mostram-se em desafios a serem vencidos em
conjunto, em comunhao. E, talvez, o método para a superagdo dos problemas repousa na

mutua colaboragdo entre as Eparquias Ortodoxas, alimentadas pelo revigoramento da

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 72



cooperagdo reciproca. Quanto mais unido for um corpo, mais facilmente se vencem as
moléstias. A comunhdo entre as Igrejas, desde os primeiros séculos, visibilizava-se e
materializava-se desde a reciprocidade das decisdes tomadas em pequenas assembleias
até a celebracgdo de ritos feita em conjunto. Para tanto, antes das resolugdes, o Espirito
Santo, o Paraclito, Doador da Vida, a alma da Igreja de Jesus Cristo era evocado. A oracao
e os momentos de espiritualidade em comum espelham que a Igreja ¢ governada pelo
Espirito Santo e que seus hierarcas sdo apenas frageis instrumentos nas maos de Deus.
Porque se desejava que a Igreja crescesse, os Bispos deixavam-se invadir pela suave
inspiracdo de Deus, resultante de uma experiéncia pessoal e profunda com o Santificador,
mas que se desdobrava em uma sinodalidade de partilha da graga, em conjunto.

Imbuidas pelo desejo de crescimento da fé em Jesus Cristo e de sua Igreja,
motivadas por um amor profundo a Deus que se deixa experimentar pela oragdo, por
decisdo da IV Conferéncia Pré-conciliar Pan-ortodoxa (realizada no Centro Ortodoxo do
Patriarcado Ecuménico em Chambésy, Suica, entre 6 ¢ 12 junho de 2009), as Igrejas
Ortodoxas presentes na América do Sul instituiram a “Assembleia dos Bispos Ortodoxos
Candnicos”, em 2010. Presidida por S. Exma Revma Dom Athenagoras, Arcebispo e
Metropolita Grego Ortodoxo do México, Venezuela, América Central e Caribe, a
Assembleia aconteceu em 2010 na cidade Sao Paulo/Brasil); em 2011 na cidade Buenos
Aires/Argentina; em 2012 na cidade de Caracas/Venezuela). Esta prevista a realizacao da
IV Assembleia na sede da Eparquia Ortodoxa Ucraniana, em novembro de 2013, na
cidade de Curitiba-PR (Brasil).

Por trés vezes os bispos ortodoxos latino-americanos experimentaram a
colegialidade a nivel regional, procurando resolver as questdes mais urgentes: formagao
dos presbiteros, em terras latino-americanas; padronizagao das tradugdes dos ritos para o
idioma local e o crescimento da consciéncia de pertenca a Igreja Ortodoxa sem a
condi¢do de uma anterior pertenga étnica grega, russa, ucraniana, polonesa etc.

Contudo, ¢ preciso particularizar mais e sentir quais os desafios e perspectivas
eclesiais em nosso Pais. Como igreja latino-americana, a ortodoxia se organiza em
Assembleias para avaliar e tratar de questdes mais gerais. Mas, olhando para a realidade
brasileira, observando a realidade eclesial de cada comunidade e paroquia ortodoxa, como
experimentar aquele ardor missionario e viver o Evangelho 14 onde se esta? Se os bispos
vivem a colegialidade a nivel regional, nos, os padres com as comissdes paroquiais, as
diretorias, as irmandades femininas e masculinas, os grupos de jovens e de criangas

podemos e precisamos experimentar a tomar decisdes em conjunto € em comunhio,
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olhando para o presente, deixando que as urgéncias do nosso tempo tomem a dianteira. A
Igreja ndo vive s6 das tradi¢des culturais, ela se renova no tempo e no lugar de atuacao,
porque guiada pelo Espirito Santo. Para tanto ¢ preciso também rezar e confiar na ag¢ao
do Pariclito, na inspiragdo do Deus da Vida que em tudo age e faz novas todas as coisas.

Alentados pela agdo de Deus, aprendamos com as discordancias, cresgamos com
as diversas opinides e saibamos ler os sinais dos tempos e ouvir Deus pela boca dos
pequenos e dos que estdo fora do redil. E na realidade concreta da comunidade e das
capelas em que os fieis vivem que se testa nossa fé cristd e que avaliamos o quanto
estamos sendo fieis ao chamado que Deus nos faz. Sendo a Igreja inclusiva, abracemos a
todos, sem distingdes, sem rotulos, sem crachds, na lingua e idioma do nosso lugar, para
que glorifiquemos e louvemos a Deus com a alma e vida, e, ndo apenas, através de meras
lembrangas ou por amor a memoria daquilo que os antepassados viveram. Se a fé ¢é
resultante de uma experiéncia pessoal, cada fiel ortodoxo, em sua comunidade, em sua
casa, no seu lugar de trabalho e estudos reflete uma realidade sua, pessoal, individual com
Deus. A fé dos avods e dos pais foram experiéncias deles. Elas podem motivar, mas nunca
substituir uma adesdo a fé professada e recebida pelo Batismo. E preciso entdo que
busquemos a nossa, no nosso tempo, no contexto exigente de cada dia, em que possamos

viver a ortodoxia da fé na catolicidade de uma sé Igreja de Jesus Cristo.
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

A PRESENCA DA IGREJA ORTODOXA SIRIACA DE
ANTIOQUIA' NO BRASIL: AUTOCOMPREENSAO,
PERSPECTIVAS E DESAFIOS

The presence of the Syriac Orthodox Church of Antioch in Brazil: self~-understanding,

perspectives and challenges

Celso Kallarrari?

“Entdo, Barnabé foi a Tarso procurar Saulo e,
quando o encontrou, levou-o para Antioquia.
Assim, durante um ano inteiro Barnabé e Saulo
se reuniram com a igreja e ensinaram a muitos.
Em Antioquia, os discipulos foram pela
primeira vez chamados cristdos” (At 11, 25-26).

RESUMO: Buscaremos, na discussdo desta mesa redonda do I Simpdsio Nacional de Teologia
Oriental, apresentar aspectos da autocompreensdo, perspectivas e desafios da Igreja Ortodoxa
Siriaca no Brasil. Para tal propodsito, situaremos a Igreja Ortodoxa Siriaca, desde os primdrdios
de sua chegada ao Brasil, final do século XIX, com as imigragdes sirio-libanesas e, mais
recentemente, na segunda década do século XX, mais propriamente, entre os anos 50 a 60, quando
muitos tiveram de imigrar dos paises orientais para a Europa e para as Américas por questoes
politicas e econdmicas. No Brasil, desde a segunda metade do século XX, comecaram as primeiras
construgdes dos templos religiosos, desenvolvendo assim, sua teologia, lingua e identidade,
inseridas dentro da cultura ocidental brasileira, desde a segunda metade do século XX. Em
seguida, apresentaremos, a partir dos anos 80, sua abertura a cultura brasileira, dentro da
perspectiva de inculturagdo e evangelizagdo missiondaria e, consequentemente, seus desafios em
manter sua identidade frente ao mundo secular e a um Brasil cuja predominancia religiosa &,
exclusivamente, catolica romana.

Palavras-Chave: Igreja Ortodoxa Siriaca, autocompreensao, perspectivas e desafios.

' No Brasil, a Igreja Ortodoxa Siriaca manteve seu registro nos cartérios, desde o inicio da década de 50,
como Igreja Sirian Ortodoxa de Antioquia.

* Sacerdote ortodoxo e professor titular da Universidade do Estado da Bahia — UNEB. Licenciado em
Letras, Graduado em Teologia, Pds-graduado em Lingua Portuguesa, Mestre em Educac¢do e Doutor em
Ciéncias da Religido. E-mail: celsokallarrari@terra.com.br
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Historicamente, o cristianismo originou-se na Palestina e difundiu-se rapidamente
por todo o Mediterraneo e, ao final do quarto século, foi reconhecido como a religido
oficial do novo império Romano Bizantino. Em seu crescimento historico, ¢ considerado
um movimento unificado, e, apesar de ser multiforme em varios aspectos, foi
grandemente vivo e dindmico em seu desenvolvimento historico.

O Cristianismo primitivo permaneceu essencialmente indiviso nos primeiros
séculos. Seus cinco maiores centros administrativos estavam localizados em Roma,
Constantinopla (Istambul), Alexandria (Egito), Antioquia (Siria) e Jerusalém (Israel). A
definicdo da doutrina e normas cristds foi conseguida através dos grandes Concilios
Ecuménicos dos primeiros séculos. Todos os lideres e centros de Cristianismo foram
representados nestes Concilios e tomaram parte nas deliberagdes. E, nesse periodo, que
surgem as divergéncias teologicas e as Igrejas Ortodoxas Orientais’, ao ndo aceitar as
decisdes acerca da defini¢do cristologica do Concilio Ecuménico de Calcedonia, formam
um grupo separado do ramo ortodoxo oriental e do ocidental.

No Brasil, de modo particular, a Igreja Ortodoxa Siriaca encontra-se diante de
duas realidades. Uma Igreja, denominada de “tradicional”, isto €, Igrejas de Colonias,
que, genuinamente, teve origem, na década de 50 a 80, com a imigracdo dos povos
siriacos e outra Igreja, denominada “Missionaria”, Igreja voltada aos brasileiros, que teve
origem, na década de 80, com os ideais de evangelizacdo de Dom (Mor) Moussa
Mattanos Salama e seus ideais de evangelizacdo ao povo brasileiro, a partir da sua
experiéncia na India quando 14 atuou como missionario. Nesse sentido, nossa proposta,
neste texto, ¢ apresentar, a partir dessa realidade sui generis, como a Igreja Ortodoxa
Siriaca de Antioquia, em terras brasileiras, se autocompreende e quais sdo suas atuais
perspectivas e, consequentemente, desafios, no atual mundo contemporaneo. Para tal
proposito, buscaremos, a partir de um pequeno histdrico da Igreja Ortodoxa Siriaca, suas
definicdes de tradicional e missiondria, bem como apresentar sua atual situagdo e

possiveis desafios.

? Também denominada pelos documentos do Concilio Vaticano II de Antigas Igrejas Orientais por fazer
parte, segundo os historiadores, do pequeno cisma cristdo. Sdo também chamadas de Igrejas Pré-
Calcedonianas, por ndo aceitar o Concilio de Calceddnia (451 d.C.).
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1. A Igreja Ortodoxa Siriaca

Atualmente, a Igreja Ortodoxa Siriaca de Antioquia ¢ dirigida por um grande lider
espiritual, Sua Santidade Mor Inacio Zakka I Iwas, Patriarca sirio-ortodoxo de Antioquia
e todo o Oriente e seu chefe supremo e universal, uma autoridade em historia da Igreja e
em diversos assuntos religiosos.

A Igreja Ortodoxa Siria de Antioquia ¢ conhecida como a Igreja mais antiga na
histéria do cristianismo, depois da Igreja de Jerusalém. O idioma siriaco (aramaico) € sua
lingua oficial porque foi a lingua dominante em todo o Oriente por um longo periodo de
tempo. Jesus falava o aramaico (atual siriaco), pois era a principal lingua predominante
naquele tempo. O dominio geografico da Igreja se estendeu por toda a Siria, Palestina,
Cilicia, mesopotamia e Pérsia. Por conta da influéncia desse idioma em toda esta extensao
geografica, ainda ¢ evidente, nos dias atuais, muitos nomes de lugares, de pessoas e de
aldeias.

Apesar das dificuldades, intrigas, perseguicdes e divisdes que a Igreja Ortodoxa
Siria encontrou durante a sua longa histdria, ela ainda persiste em todo o mundo. Ha cerca
de quatro milhdes de fiéis sirio-ortodoxos; destes, metade sdo da India, e o restante
encontram-se espalhados por todo o mundo.

Atualmente, temos percebido que o cristianismo, no Oriente, de modo especial, o
cristianismo siriaco-ortodoxo, na Siria, tem sofrido muito com a guerra, principalmente
porque somos a minoria nos paises arabes. A Siria, tal qual a conhecemos hoje, surgiu
como pais independente, no final da Segunda Guerra Mundial. Antes de Cristo, a Siria
abrangia a palestina e, conforme o evangelho, esta era chefiada pelo governador da Siria,
Quirino (Lc 2, 2). Assim, deu-se origem da Igreja da Siria e das suas duas cidades
famosas: Jerusalém e Antioquia. Este territorio era composto de vérias etnias e racas,
entre elas, destacamos os aramaicos, assirios, babilonios, fenicios, cananeus, judeus,
gregos, etc. Em 194 a. C., os Seléucidas de Antioquia, a Capital da Siria, conquistaram a
Palestina dos gregos.

Desse modo, Siria ou Siriaca ¢ uma palavra derivada do pais da Siria, apontada
como mae do cristianismo. Os sirios eram descendentes de Ardo, filho de Sem, neto de
Noé (Gn 10, 1-22). Os sirios nos deixaram como contribui¢do o alfabeto e a Legislacao
de Hamurabi, a primeira do mundo. Enquanto os Assirios se destacaram pela sua forca
fisica e poder militar, os arameus (aramaicos), nossos ascentrais, se destacaram pela sua

cultura, comércio, industria e lingua aramaica, cujo idioma tornou-se, a época, o idioma
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de todo o Oriente. De acordo com o historiador e patriarca Miguel Magno (1199), o nome
Siria ou Siriaca ¢ derivado do Rei Syrus, da mesma forma que Cilicia vem do Rei Cilicio.
Ambos eram irmaos arameus, filhos de Ardo. Syrus construiu a cidade de Antioquia,
reconstruida, no século III (a.C.), por Seléuco. Enquanto Cilicio tomou a terra maritima
na costa meridional da Asia, denominada Cilicia, o Rei Syrus conquistou a regido Oeste

do Eufrates, chamada Siria.

2. O Concilio de Calcedonia: Pequeno Cisma

O Concilio de Calcedonia (451) provocou uma ruptura entre as Antigas Igrejas
Orientais que ndo aceitaram as afirmacdes de que ha em Cristo duas naturezas em uma
sO pessoa. A concep¢do das Antigas Igrejas Orientais ndo era negar nenhuma das
naturezas (divina ou humana), mas afirmar que, depois da encarnac¢do, o elemento divino
e 0 humano de Cristo unem-se numa s6 natureza. Essa formula propria de entender o
processo da encarnagdo de Cristo, provocou um pequeno cisma, isto ¢, a separagdo de um
dos ramos mais antigos do cristianismo primitivo (as Antigas Igrejas Orientais) daqueles
que afirmaram o Concilio de Calceddnia. Por terem rejeitado esse concilio, essas Igrejas
foram, no transcorrer dos tempos, chamadas de pré-calcedonianas e, erroneamente,
acusadas de serem também monofisistas por ndo concordar com as formulas
calcedonianas. Com o advento do Concilio Vaticano II e as declaragdes mutuas e acordos
cristoldgicos celebrados na segunda metade do século XX, novos entendimentos relativos
as controvérsias e desentendimentos cristologicos do passado foram interpretados como
diferentes modos de expor a doutrina cristoldgica e possibilitou um caminho do didlogo
religioso, a partir das comissdes mistas de ambas as tradigdes.

No passado, as Antigas Igrejas Orientais foram perseguidas duramente pelo
Imperador, principalmente porque eram ameacas ao Império Bizantino, uma vez que elas
adquiriam, no decorrer dos tempos, tendéncias nacionalistas, opostas ao helenismo.
“Durante esse reinado que se consolidou a Igreja monofisita da Siria, por obra de um
bispo, Jac6 Baradai, protegido pela Imperatriz Teodora, de tendéncia monofisita. Dai a
denominacdo tradicional de Jacobitas que o sirios orientais receberam injustamente.
Alguns achavam que se tratava de um monofisismo moderado, do qual se pode duvidar
que negasse realmente a dupla natureza de Cristo. Entretanto, os sirios ortodoxos
orientais, presentes na Siria e no Libano, cujas comunidades sdo, tradicionalmente

descendentes do desempenho de Jacob Baradai, nunca assumiram e “nem admitem a
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denominacdo de “monofisitas”, mas se chamam a si mesmas “orientais ortodoxos”
(HORTAL, 1989, p. 24-25).

No século VII, a situagdo se agravou, pois os mugulmanos ocuparam a Palestina,
a Siria e o Egito, impedindo a a¢do de Bizancio em prol da ortodoxia nesses paises. Em
consequéncia, os cristdos ndo calcedonianos, injustamente acusados de monofisistas,
foram constituindo Igrejas nacionais: a armenia, a siria, a mesopotamica, a egipcia e a
etiope, que subsistem até hoje.

Na Siria e nos paises vizinhos, os ortodoxos pré-calcedonianos foram chamados
de jacobitas, nome derivado de um dos seus primeiros chefes: Jacob Baradai® (= 0 homem
da coberta de cavalo, alusdo as suas vestes maltrapilhas). A Igreja Ortodoxa Siriaca foi
consolidada pelo bispo Jacob Baradai, que, durante as persegui¢cdes do Império Bizantino,
fora protegido pela Imperatriz Teodora, originando, dai, o nome “Jacobitas” que os sirios
orientais receberam, porém nunca aceitam, pois ndo admitem a origem da Igreja nessa
época e muito menos por Jacob Baradai e, consequentemente, 0 nome “monofisita”, mas
se autodenominam “orientais ortodoxos”. Dessa forma, a sobrevivéncia da Igreja
Ortodoxa Siria deve-se a Jacob, bispo de Edessa (541-578) que trabalhou com zelo e éxito
para consolidar as pequenas comunidades perseguidas.

No século VI, o bispo de Edessa, Jacob Baradai, ordenou muitos bispos e
sacerdotes que continuaram firmes na fé daqueles que rejeitaram o Concilio de
Calceddnia como uma forma de oposi¢ao ao Império. Em consequéncia disso, a Igreja de
Antioquia comegou a ser conhecida como “jacobita” pelo mundo ocidental, com sua
propria liturgia e suas proprias tradigdes. Adotou como lingua oficial da religido o idioma
sirfaco’ (aramaico moderno) que foi bastante usado pelo povo comum. Outras
comunidades foram estabelecendo-se fora do Império Bizantino, mas concretamente na
regido da Persa.

A conquista do territério pelo Império Persa, e mais tarde pelos Arabes, terminou

com a perseguicao exercida pelos bizantinos, criando as condi¢des desfavoraveis para o

> Siriaco (Leshana Suryaya) é uma lingua do aramaico Oriental uma vez que foi muito falada em todo o
oriente Médio antigo. Foi uma grande lingua literaria em todo o Oriente Médio a partir do segundo até o
oitavo século d. C. Na sua defini¢@o mais latente, o siriaco é muitas vezes usado para se referir a todos as
linguas do aramaico Oriental faladas por varios grupos de cristdos, em sua maior parte especifica, se refere

a lingua classica de Edessa, que se tornou a lingua litargica do cristianismo sirio.
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desenvolvimento e expansdo da Igreja Siriaca. De acordo com Runciman (2003), as
Igrejas Ortodoxas Orientais, consideradas, a época, monofisistas e, por isso, heréticas,
ndo podiam gozar de nenhuma prote¢ao do estado. Mais tarde, por conta da invasao arabe,
muitos cristaos sirios-ortodoxos deixaram o cristianismo pelo Isla, fazendo da Siria, um
século depois, um pais predominantemente mulgumano (p. 32-33).

Na verdade, a Igreja Ortodoxa Siria sempre considerou as duas naturezas de
Cristo; nunca negou nenhuma delas. Nos ultimos anos, pudemos constatar, no ambito
ecuménico do didlogo ecuménico, que os papas Paulo VI e Jodo Paulo II e os chefes das
Igrejas Ortodoxas Orientais emitiram profissdo de fé cristolégica comum, e, mais
recentemente o papa Bento XVI6, na mesma via ecuménica, pede, constantemente, que
as Comissdes Teologicas de ambas as Igrejas possam aprofundar outras questdes, a fim
de que as Igrejas Orientais Ortodoxas e a Igreja Catdlica Romana cheguem,
definitivamente, a plena unidade.

As Igrejas Ortodoxas Orientais e a Igreja Catdlica Romana consideram que aquele
cisma aconteceu por conta de problemas de ordem linguistica e de interpretacao cultural,
e ndo por diferencas substanciais na fé cristologica, pois as Igrejas Orientais Ortodoxas
sempre reconheceram, no seu percurso historico, tanto a humanidade como a divindade

de Jesus’. Segundo Dupuis (2004),

Tais declaragdes e profissdo de fé comum evidenciam que as Igrejas acima
mencionadas comungam com a Igreja Catdlica Romana a mesma fé
cristologica, embora em sua exposi¢do evitem expressdes controversas —
maxime formula calcedonia das “duas naturezas” — ou terminologia propria
de uma das partes. Existe, hoje, a convicgdo de que os cismas do passado nio
foram provocados por diferengas substanciais na fé cristoldégica, mas muito
mais por divergéncias de linguagem, de cultura e de formulagdes
tecnologicas. Essa ligdo de ecumenismo pratico comprova, com um exemplo
concreto, que a mesma fé cristologica pode ser expressa de varias formas,
dependendo dos diversos contextos culturais e histéricos. E possivel o
pluralismo dogmatico na unidade da fé. (DUPUIS, 2004, p. 132).

Conforme se evidenciou, no excerto acima, as Igrejas Ortodoxas Orientais

(Copta, Arménia, Siriaca, Malankara, Etiope e Eritréia) sio chamadas de “ritos

e Perspectivas sobre a unido com os Ortodoxos Calcedonianos e Pré-calcedonianos tém aumentado
significativamente nos ultimos anos com o pontificado do Papa Bento XVI, principalmente porque seu
trabalho teoldgico desperta grande admiragdo entre os ortodoxos.

7 Apesar das expressoes diferentes (canone 8), sdo iguais na intencdo e na doutrina a “natureza Unica”
de Cirilo e as “duas naturezas” de Calcedonia [...] Em outras palavras, a natureza humana subsiste na
hypostasis do Verbo e ndo constitui um sujeito diferente. Ou, avancando mais, vale dizer que o Verbo
comunica sua existéncia pessoal a humanidade de Jesus, no qual ele se “humanizou” verdadeiramente.
In. DUPUIS, 2004, p. 130.
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nao-calcedonicos” e, comumente, de “monocristicas”, referindo-se a “unica
natureza” (divino-humana) de Cristo. No ocidente, essas Igrejas “erronea” e
“comumente” sdo chamadas pelos historiadores de “Igrejas Monofisistas”, mas, na
realidade, sio auto-denominadas de “miafisitas”, do gr. mdénos (nica) + physis
(natureza), isto é, “dnica natureza (divino-humana) unida” de Cristo. Esse termo
difere-se, portanto, do “monofisismo historico” do século V, elaborado por Eutiques.
No “monofisismo” de Eutiques, o ensinamento ¢ de que a natureza divina absorveu
a natureza humana de Cristo, enquanto que, na doutrina do “miafisismo” (ou
miofisismo), em Jesus Cristo, s0 ha uma natureza divina e humana em conjunto.
Nesse sentido, a natureza de Cristo é tinica, isto ¢, MONOCRISTICA, fruto da unifio
entre 0 humano e o divino. Se Cristo ¢ uma pessoa da Trindade, Ele deve ser,
necessariamente, de uma natureza, uma vez que, na compreensdo teoldgica da Igreja

Ortodoxa Siria, duas naturezas constituem duas pessoas.

3. A Igreja da Siria: Ressurgimento

Entretanto, na Idade Média, houve um grande reavivamento intelectual dentro da
Igreja Ortodoxa Siria, quando a comunidade adquiriu florescentes escolas de teologia,
filosofia, histéria e ciéncia. Naqueles gloriosos tempos, a Igreja Siriaca Ortodoxa
compreendia 20 Sedes Metropolitanas e 103 dioceses estendidas desde o distante Oriente
(Afeganistao). Houve também evidéncias de comunidades sirianas sem bispos em zonas
tdo distantes como no Turquestdo e Sinnkiang. Todavia, um dos fatores que contribui
para a decadéncia da Igreja foram as invasdes da Mongolia dos finais do século XIV que
destruiram grande parte de seus templos e monastérios.

Esses acontecimentos nos permitem, a luz da historia, perceber que a Igreja
Ortodoxa Siria foi muito perseguida durante e depois da I Guerra Mundial, quando os
turcos comecaram uma onda de persegui¢do, matando uma grande parte da populacdo no
oriente do pais. De fato, essas persegui¢des ocasionaram um éxodo populacional que
dispersou grande parte das comunidades siriacas.

Se, por um lado, os ortodoxos siriacos estdo inseridos dentro de outro contexto
histérico-religioso que ndo s6 lhes garante certo reconhecimento de sua fé, mas de serem
vistos com um novo olhar pelos grupos religiosos que, no passado, os havia denominado
como hereges por conta dos desentendimentos cristologicos dos trés primeiros concilios

ecuménicos. Por outro, a questdo da guerra na Siria tem desencadeado uma enorme
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preocupagdo, principalmente em relacdo a destruicdo, tanto do patriménio histdorico
quanto da diminui¢do e, novamente, a imigragdo de cristdos ortodoxos para outros paises.
Além disso, a guerra tem corroborado para a diminui¢do de cristaos, no Oriente Médio,
pois, hd um aumento significativo do niimero da religido islamica em detrimento do
decréscimo do numero de cristaos.

A Igreja Ortodoxa Siriaca faz parte das Igrejas Ortodoxas Orientais ou pré-
calcedonianas, um grupo das Igrejas Ortodoxas Orientais mais antigas do cristianismo
missionario primitivo e sdo, respectivamente, a Igreja Copta do Egito, a Igreja da Etiopia,
a Igreja da Arménia e, finalmente, a Igreja Ortodoxa Siriaca.

O patriarcado de Santo Inacio de Antioquia proporcionou aos seguidores
do cristianismo oriental, de modo especial, a Santa Sé Antioquia, um novo vigor
missionario. De fato, Antioquia passou entdo a ser considerada a segunda capital da
Igreja, depois da Igreja-Mae de Jerusalém, tornando-se elo 4 maioria das Igrejas do
Oriente e modelo cristao para todos os cristaos. Doravante, muitos bispos, padres e
comunidades cristas seguiram os exemplos da Igreja de Antioquia e dos seus oficios
litargicos, bem como os exemplos da vida monastica, apesar de pertencer as
tradicdes, culturas e crencas variadas. Adotou como lingua oficial da religido o idioma
sirfaco® (aramaico moderno) que foi bastante usado pelo povo comum. Outras
comunidades foram estabelecendo-se fora do Império Bizantino, mais concretamente na
regido da Persa.

A Igreja Ortodoxa Siriaca adota a Liturgia de Sdo Tiago, primeiro bispo de
Jerusalém, ¢ preservada em todos os seus detalhes com alguns acréscimos ao longo do
tempo. Ela estd presente em muitos locais Sagrados do mundo cristdo. Nesses lugares
preservam antigas reliquias da historia do cristianismo. Em Homs, na Siria, na Igreja de
Santa Maria, a Igreja conserva o cinturdo da Santissima Virgem Maria que, segundo a
tradi¢do, no momento da sua assun¢ao aos céus, fora deixado na terra.

A conquista do territério pelo Império Persa, e mais tarde pelos Arabes, terminou

com a persegui¢do exercida pelos bizantinos, criando condigdes desfavoraveis para o

¥ Siriaco (Leshana Suryaya) é uma lingua do aramaico Oriental uma vez que foi muito falada em todo o
Oriente Médio antigo. Foi uma grande lingua literaria em todo o Oriente Médio a partir do segundo até o
oitavo século d.C. Na sua defini¢cdo mais latente, o siriaco ¢, muitas vezes, usado para se referir a todos as
linguas do aramaico Oriental faladas por varios grupos de cristdos, em sua maior parte especifica se refere

a lingua classica de Edessa que se tornou a lingua litirgica do cristianismo sirio.
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desenvolvimento e expansdo da Igreja Siriaca. De acordo com Runciman (2003), as
Igrejas Ortodoxas Orientais, consideradas, a época, “monofisistas” e, por isso,
“heréticas”, ndo podiam gozar de nenhuma prote¢do do estado. Mais tarde, por conta da
invasdo arabe, muitos cristdos sirio-ortodoxos deixaram o cristianismo pelo Isla, fazendo
da Siria, um século depois, um pais predominantemente mulgumano (p. 32-33).

Entretanto, na Idade Média, houve um grande reavivamento intelectual dentro da
Igreja Ortodoxa Siriaca, quando a comunidade adquiriu florescentes escolas de teologia,
filosofia, histéria e ciéncia. Naqueles gloriosos tempos, a Igreja Ortodoxa Siriaca
compreendia 20 Sedes Metropolitanas e 103 dioceses estendidas desde o distante Oriente
(Afeganistao). Houve também evidéncias de comunidades sirianas sem bispos em zonas
tao distantes como no Turquestdo e Sinnkiang. Todavia, um dos fatores que contribui
para a decadéncia da Igreja foram as invasdes da Mongolia dos finais do século XIV que
destruiram grande parte de seus templos e monastérios.

Ademais, culturalmente, os sirio-ortodoxos pré-calcedonianos tém uma forte
tradi¢do mondstica, embora muitos poucos monastérios puderam sobreviver a tanta
perseguicdo permanecendo somente uns poucos na Provincia Turca de Mardin e outra
parte do Oriente Médio. Atualmente, hd trés monastérios na diaspora localizados na

Holanda, Alemanha ¢ na Suiga.

4. Da Diaspora ao Contexto Missionario

Atualmente, os sirios-ortodoxos estdo inseridos dentro de outro contexto
histérico-religioso que ndo s6 lhes garante certo reconhecimento de sua fé, mas de serem
vistos com um novo olhar pelos grupos religiosos que, no passado, os havia denominado
como hereges por conta dos desentendimentos cristologicos dos primeiros concilios
ecumenicos.

Nas décadas de 50 e 60, muitos tiveram que emigrar do Iraque e da Siria para o
Libano. No Iraque, eles se mobilizaram desde o norte da cidade de Mossul a Bagda. A
destrui¢do mais séria desta comunidade aconteceu no Sudeste da Turquia, quando era
uma numerosa comunidade, restando ali apenas um pequeno grupo de ortodoxos siriacos.
No final do século XIX e meados do século XX, muitos emigraram para a Europa

Ocidental e para as Américas por razdes politicas e econdmicas.
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Os primeiros imigrantes sirios e libaneses entraram no Brasil em 1871 por conta
do Império Otomano. Tradicionalmente, acredita-se que a Igreja Ortodoxa Siriaca esteja
presente, ainda que ndo-fisicamente, no Brasil desde 1860, por conta do niimero de
imigrante. Segundo Knowlton (s/d), “muitos dentre os primeiros imigrantes vieram ao
Brasil porque ndo conseguiram entrar nos Estados Unidos. Outros vieram julgando que o
pais oferecia melhores oportunidades econdmicas, ou para reunir-se aos parentes e
amigos que ja se encontravam aqui” (p. 183).

De acordo com Knowlton (s/d), “No proprio Brasil, os sirios e libaneses estao
estabelecidos em quase todos os centros urbanos, desde os complexos comerciais e
industriais em vias de transformagao rapida do Rio e de Sao Paulo, até os centros menores
de negdcios no interior do pais. Uma série comparada de estudos sobre os sirios e
libaneses em cidades pequenas e grandes de diferentes tipos forneceria dados ecoldgicos
uteis (p. 189).

Os imigrantes sirio-libaneses que aqui chegaram eram, segundo Truzzi (1997),
compostos de catdlicos maronitas e cristdos ortodoxos. Knowlton (s/d) afirma que 66,9%
dos imigrantes eram sirios e 64,5% dos libaneses eram catolicos (romanos, maronitas,
catolicos latinos, e catolicos uniatas). Os ndo-catolicos formavam o grupo onde se
encontravam os greco-ortodoxos € a minoria pré-calcedoniana somavam 33,1% dos sirios
e 35,5% dos libaneses.

Na América Latina, de modo especial, no Brasil e na Argentina, sob a
denominacdo de Igreja Sirian Ortodoxa de Antioquia, havia, até o ano de 1982, oito
comunidades sirias ortodoxas de origem oriental (FILHO, 2001). Essas “Paroquias” eram
denominadas “Igrejas de colonia” ou “tradicionais”, pois sdo destinadas,
preferencialmente, aos sirios ortodoxos e seus descendentes que aqui chegaram com o
objetivo de preservacdo e conservagao de suas tradigdes religiosas.

Esse ramo tradicional das Igrejas de imigragado fora estabelecido com a construgao
da primeira Pardquia de Sao Jodo Batista, em Sao Paulo, em 1951. Mais tarde, em 1959,
inaugurou-se a Pardquia de Sao Pedro, em Belo Horizonte, MG. Nos anos de 1962, foi
langada a pedra fundamental da Catedral de Sao Jorge, em Campo Grande — MS. No ano
de 1981, inaugurou-se, também em Sao Paulo, a ultima Igreja tradicional com o nome de
Paroquia de Santa Maria. Somente em 1983, com a criagdo de uma Missdo entre os
brasileiros, fundada por Mor Crisdstomo, a ortodoxia siriana se estendeu aos demais

brasileiros.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 84



Em 1983, a partir da Bula Patriarcal 128/1983, o arcebispo Mor Cris6stomo
Moussa Matamos Salama, inicia, no Brasil, uma missdo evangelizadora aos brasileiros,
abrindo as portas da Igreja Ortodoxa Siriaca para todos os interessados, sem qualquer
discriminacao. Alguns padres que ingressaram na Igreja Sirian Ortodoxa vieram da Igreja
Romana, Anglicana e, alguns de pastores de comunidades evangélicas, sendo,
posteriormente, apds um periodo de formagdo, ordenados pelo arcebispo Mor
Crisostomo. Na verdade, a missao siriaca evangelizadora no Brasil teve forte influéncia
da experiéncia vivida por Mor Moussa no campo missionario da India, pois 14 havia
desenvolvido um excelente trabalho missionario.

A retomada do espirito antioquino missiondrio, quase esquecido pela
Igreja Ortodoxa Siriaca, mesmo contrariada por algumas pessoas com ideais chauvinistas
e pertencentes a Igreja Tradicional (isto ¢, de coldnia), levou o Patriarca, numa decisdo
sinodal, a separar, em dois ramos, a arquidiocese no Brasil: um tradicionalista, sob a
administracdo direta do patriarca, € o outro missiondrio, sob a administracao episcopal de
Mor Criséstomo Moussa Matamos Salama. Dessa forma, a Igreja Ortodoxa Siriaca no
Brasil, por conta de sua indole missiondria e estar aberta a evangelizacdo de brasileiros,
foi, entdo, autointitulada pelo nome de “Igreja de Missao” e, consequentemente, as Igrejas
Tradicionais, chamadas de “Igrejas de Colonias™.

Em 1998, Suas Eminéncias Reverendissimas Mor Kirillos Efrém Karim,
arcebispo do Leste dos Estados Unidos da América do Norte e Mor Sevério Malke Murad,
arcebispo de Jerusalém, estiveram no Brasil, designados pelo Santo Sinodo para
acompanhar as resolucdes anteriores acerca da “Igreja Missionaria”. Em entrevista ao
Jornal Suryoye (1998), Mor Kirillos Efrém Karim fez men¢ao ao servico missionario no

Brasil, dizendo que:

Com a imigracdo, a Igreja encontrou esperanga e agora pode voltar-se ao
servigo missiondrio novamente. Mas devemos planejar o servico missiondrio
e deve acontecer naturalmente com o suporte das Igrejas Tradicionais. Nos
ultimos anos tivemos varios exemplos de agregagdes precipitadas e que nio
tiveram continuidade. Nesta nossa visita a estas igrejas ditas agregadas no
Brasil, em verdade ainda estamos estudando a situacdo de fato e
posteriormente apresentaremos um parecer ao nosso Santo Sinodo
(SURYOYE, ano III, n. 18, 1998).
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Desde 1996, apdés o falecimento de Mor Criséstomos Moussa Matanos
Salama, a “Igreja de Missao” passou a sofrer tensdes internas, formando-se “|[...]
dois principais ramos: um voltado a missdo, que buscava nacionalizar a Igreja;
outro, voltado a tradicido, que buscava manter as caracteristicas etnocéntricas da
tradicao sirio-ortodoxa. Isso porque os grupos de etnia siria que vieram ao Brasil na
diaspora foram, em meados do século XX, constituindo-se comunidades, sendo
formadas associacdes com seus respectivos estatutos de conselhos administrativos,
no proposito de subsidiar as atividades religiosas e a vinda de futuros padres sirios.
A partir de 1983, com o surgimento da Igreja de Missao, isto ¢, da Igreja voltada aos
brasileiros, o bispo Mor Criséstomo Moussa dedicou-se, exclusivamente, as estas
igrejas recém formadas por um clero genuinamente brasileiro, contribuindo para
um distanciamento cada vez maior entre o grupo de Igrejas tradicionais pertencente
tanto a cultura quanto a religido tradicionalmente siriaca em relacio ao grupo de
Igrejas e seus respectivos religiosos que surgiam em territorio brasileiro. Por conta
dessa tensdo, oriundas das décadas de 80 e 90, e, no proposito de melhor organizar
as Igrejas de Missdo, o patriarca Mor Ignatius Zakka I Iwas nomeou, em 2000, o
padre Paulo Georges Hanna (atual Nuncio Apostolico) como representante
patriarcal para supervisionar a missao da Igreja em terras brasileiras. De acordo
com a Bula Patriarcal n. 169/2000, o padre Paulo Hanna fora, a época, enviado, “na
qualidade de Representante Patriarcal, para gerir os assuntos da comunidade de
evangelizacio no Brasil e demais paises da América do Sul” (BULA PATRIARCAL,
n. 169/2000). A época, esperava-se que o padre Paulo Hanna conseguisse obter o
apoio dos dois ramos, a fim de manter a unidade, mas teve que retornar a Siria,
ficando a “Igreja de Missao” sem nenhum representante patriarcal até o més maio
de 2007.

Nesse interim, de tempos em tempos, a Igreja no Brasil, representada pelos
arcebispos Mor Leolino Gomes Neto e Mor José Faustino Filho, sempre manteve
contato com S. S. Mor Ignatius Zakka I através de algum delegado patriarcal
designado por ele, de modo que recebemos varias delegacdes com o intuito de reunir
as comunidades missionarias e buscar um diialogo mais profundo, em prol da
unidade. Algumas outras delegacdes, procederam, diretamente da Siria; outras,
vieram dos Estados Unidos, mas, infelizmente nosso dialogo nio se concretizava, de

fato, porque, a época, nossa “A Missdo entre os Brasileiros” nio tinha condicées de
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manter qualquer delegado no Brasil, pois, desde o inicio, sempre foi formada por
pequenas comunidades (pardquias) distribuidas em varios estados brasileiro.

Atualmente, a Igreja Tradicional estd inserida em trés grandes centros, com quatro
comunidades, distribuidas em trés capitais (Sao Paulo, Belo Horizonte e Campo Grande),
enquanto que a Igreja Missionaria ¢, caracteristicamente, uma Igreja periférica, presente
em 16 estados brasileiros, constituida por mais de 40 comunidades, marcada, fortemente,
pela diversidade cultural brasileira. Na Igreja Tradicional, enfrentamos a diminui¢do do
numero de fieis, principalmente porque, em se tratando de fieis imigrantes, seus jovens
descendentes, que nasceram no Brasil e influenciados pela cultura brasileira e outros
fatores, a exemplo de casamentos mistos, dentre outros, na sua maioria, ndo dao
continuidade a tradigdo religiosa herdada dos pais.

Se, por um lado, Igreja Ortodoxa Siriaca no Brasil, enfrenta uma situagdo de
esvaziamento no tocante ao nimero de fieis, por outro, a evangeliza¢do destinada aos
brasileiros, com parte do clero advindo de outras tradigdes religiosas, abre a Igreja para
sua vocagdo primeira, isto €, missionaria. No entanto, apesar de que as Igrejas de Missdo
poder contar com a presenga de um arcebispo de etnia siriaca destinado a sua
administracdo, alguns desafios, a exemplo da falta de aprimoramento nos estudos
teologicos e linguistico, sdo-nos, ainda, impostos, principalmente por conta do contexto
de guerra na Siria.

A Igreja Ortodoxa Siriaca, presente no Brasil, ganhou, por isso, duas vertentes:
tradicional e missiondria. Ademais, a Igreja Ortodoxa Siriaca estd, diretamente, ligada ao
patriarcado Sirio, com um delegado patriarcal representante no Brasil, enquanto que a
Igreja Missiondria ¢ representada pelo orgdo executivo da Conferéncia Ortodoxa
Nacional — CON, unidade eclesial e submissa a Santa S¢ Patriarcal. A Igreja Ortodoxa
Siriaca no Brasil ¢ representada, conforme Bula Patriarcal n. 300/2009, pelos respectivos
bispos: Mor Basilio Leolino Gomes Neto e Mor Efrém José Faustino Filho e o arcebispo
e nuncio apostolico Mor Tito Paulo George Hanna.

Em maio de 2009, uma delegacdo da Igreja Missionaria do Brasil composta por
18 pessoas, liderada pelo Mons. Antonio Nakkoud, delegado patriarcal e acompanhada
pelas Eminéncias Mor Leolino Gomes Neto e Mor José Faustino Filho, esteve reunido
com o Patriarca, Sua Santidade Mor Moran Ignatius Zakka I, em Damasco, Siria. Este
encontro resultou em uma Bula Patriarcal, cujas palavras de Sua Santidade, assim se

expressam:
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(...) tratamos a expansdo da Igreja Missionaria no Brasil, desde o ano de sua
fundacdo (1983) até o presente momento, seu zelo pelas tradigdes da nossa
Igreja Sirian Ortodoxa, sua fidelidade candnica a nossa Catedra Petrina e seu
amor a nossa lingua oficial da Igreja, o Aramaico (BULA PATRIARCAL n.
300, 2009).

Entre os dias 14 a 20 de maio de 2009, durante nossa visita ao patriarcado Siriaco
Ortodoxo de Antioquia, em Damasco (Siria), houve, oficialmente, o reconhecimento da
“Igreja Missionaria” no Brasil. O sonho do nosso missionario-fundador Mor Cris6stomo
Moussa Matanos Salama, cuja visdo vislumbrava uma Igreja de tradi¢do siro-ortodoxa
voltada aos brasileiros torna-se realidade.

Em 2012, no dia 19 de fevereiro, Sua Santidade, o Patriarca Mor Ignatius Zakka I
Iwas sagrou, no Mosteiro de Santo Efrém Sirio Bmarh, o padre Paulo George Hanna bispo
para a Igreja (Missionaria) Sirian Ortodoxa de Antioquia no Brasil. O entdo Nuncio
Apostolico, Arcebispo Mor Tito Paulo George Hanna foi designado por Sua Santidade
para atuar como supervisor da agdo missionaria da Igreja no Brasil. Nossa esperanca ¢ de
que sua presenca, no Brasil, possa corroborar para dirimir eventuais discrepancias no que
diz respeito a tradicdo litargica ortodoxa siriaca.

A Igreja Sirian Ortodoxa no Brasil é, por sua natureza e origem, uma Igreja
“Tradicional” e “Missionaria”. Entretanto, quando apresentamos as terminologias “Igreja
Missiondria” de “Igreja Tradicional” ndo queremos, em hipotese nenhuma, diferencia-las
em seus aspectos intrinsecos, desmerecer ou valorizar uma em detrimento de outra porque
ambas estdo diretamente ligadas ao Patriarcado Siro-Ortodoxo de Antioquia, mas
distingui-las apenas em seus aspectos etnocéntricos. Isto é, a primeira formada,
genuinamente, por fieis de origem brasileira, enquanto que a segunda, por membros-fieis
de origem siriaca.

Por outro lado, isso ndo impossibilita que o fiel (seja ele brasileiro ou siriaco)
participe como membro efetivo em ambas, o que ¢ comum entre nés. Em Belo Horizonte,
por exemplo, um dos padres ortodoxos brasileiros €, atualmente, o paroco da Pardquia
(colonia) de S@o Pedro. Entretanto, por conta de um Brasil de formagao social, cultural e
cristd e, especificamente, pelo seu carater ecuménico, no momento atual, a Igreja
Missiondria tem maior destaque, levando em consideragdo que ela estd aberta e voltada
aos diversos contextos e realidades brasileiras.

De acordo com Mor Crisdéstomo Moussa Mattanos Salama, a Igreja Ortodoxa
Siriaca, em terras brasileiras, precisava reassumir os seus sagrados compromissos

ecuménicos e missiondrios, isto &, [reviver] os grandes ideais de seus primeiros
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missionarios Pedro e Paulo e demais apdstolos, “para a obra que foi lhe destinada™ (At
13, 2). Segundo Salama (1993), a Igreja Ortodoxa Siriaca, destinada aos brasileiros,
deveria dar conta de levar a tradicdo ortodoxa siriaca, sem, todavia, perder sua

originalidade, tanto na tradi¢do liturgica quanto na sua teologia.

Consideracoes Finais

Desse modo, a Igreja Ortodoxa Siriaca no Brasil, voltada aos brasileiros, desde o
inicio da década de 80, destacou-se por sua vertente missiondria, abrangendo, portanto,
alguns estados desses enormes brasis. Se por um lado, a Igreja Tradicional buscou
preservar seus grupos étnicos, e, por essa razao, acabou limitando-se em trés comunidades
no Brasil, a Igreja “Missionaria”, desde seus primoérdios, sempre sinalizou para sua
vocagdo evangelizadora, isto ¢, levar a mensagem de Cristo as diversas realidades
brasileiras através da sua liturgia, da palavra de Deus e, principalmente, do testemunho
de fé na Igreja. Nesse sentido, e por conta dessa abertura aos brasileiros, naturalmente,
algumas diferengas acabaram surgindo.

Muitas vezes, deparamo-nos com alguns do clero que se dizem missionarios, mas
ndo sdo vocacionados e a missdo acaba sendo comprometida. Dessa forma, a finalidade
da Missao ¢ tornar conhecido o Evangelho de Cristo, o Evangelho da vida, da verdade e
da salvacdo, em todo o mundo, a fim de que todos cheguem ao conhecimento da verdade
que ¢ Cristo Salvador. "[...] Cabe, portanto, a Igreja viver a sua missao com ardor, paixao
e entusiasmo, porque sua missao ¢ a propria missao de Deus" (NAKKOUD, 2010, p. 69)
porque Ele nos quer unidos e ndo divididos (I Cor 1, 13).

Obviamente, o termo Igreja de “Tradicao” ou de “Missdo” impde-nos limites na
acdo evangelizadora da Igreja, principalmente porque a “missdo” de evangelizar ¢ um
atributo inerente a ambas vertentes. Eis, pois, algumas problematicas e desafios a serem
enfrentados. Por um lado, o que nos preocupa, ¢ que alguns membros do clero, as vezes,
por falta de uma solida base teologica siriaca e verdadeiro espirito de conversao,
abracaram, equivocadamente, a fé siriaca-ortodoxa, buscando, talvez, nessa tradigdo,
viver um tipo de catolicismo romano frustrado que, por conta das circunstancias, ndo
puderam, naquela tradi¢do, vivé-lo. Por outro lado, os candidatos ao clero ndo sdo
assistido, no seminério no Brasil, por professores de etnia siriaca, cujo aprendizado da

lingua ¢ condigdo sine qua non para a continuidade das comunidades siriacas ortodoxas
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no Brasil. Aqui, levamos em consideragcdo que alguns membros do clero vieram de dois
grupos teoldgicos, tradicionalmente, diferentes da tradigdo litirgico-teologica da Igreja
Ortodoxa Siriaca. Aos novos candidatos, entretanto, temos a impossibilidade, no
momento atual, de uma formagao mais sélida e académica, principalmente, pelas reais
situacdes financeiras, isto é, o custo para se manter um candidato na Siria é,
consideravelmente, muito alto, além, sobretudo, da atual guerra que assola o pais que, na
atual conjuntura, impossibilita envio de novos candidatos.

Ou ainda, diante das situac¢des atuais do mundo contemporaneo, onde, a partir do
processo de envelhecimento dos imigrantes sirios e, consequentemente, a diminui¢ao do
numero de fieis nas Igrejas tradicionais (colonias), uma vez que, na maioria dos casos, a
Igrejas tradicionais estdo restritas, simplesmente, para atender as necessidades espirituais
de seu publico interno, relegando, para uma segunda instancia, novas possibilidades de
uma agao evangelizadora que seja capaz de atrair novos adeptos, uma vez que o contexto
hodierno exige-nos novas posturas, posicionamentos e, sobretudo, abertura ao outro, sem,

todavia, perdermos nossa identidade religiosa.
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

A IGREJA GRECO-MELQUITA CATOLICA:

MARTIRIA E ESPERANCA

The Greek-Melkite Catholic Church: martyrdom and hope
Theodoro A. C. de Oliveira'

Em primeiro lugar agradecemos o I Simposio de Teologia Oriental realizado pela
FASBAM em Curitiba, onde o mesmo foi sinal de graga e unidade conhecendo e
estreitando os lagos dos varios orientais catolicos ou ortodoxos espalhados por este nosso
imenso Brasil.

O contexto Ocidental e o latinismo infelizmente em muitas realidades nao
permitem tal aprofundamento e expressao de liberdade na variedade dos ritos e tradi¢des
no coragdo da catolicidade.

Antes de partilharmos alguns aspectos historicos sobre os Greco-Melquitas aqui
no Brasil, urge compreender um breve panorama sobre a compreensdo de tradigao e rito,
porque ainda entre muitos as tradi¢des sdo reduzidas a um simples rito ou ritual e isso
deforma a ITAPAAOZXIX - Paradosis (Tradi¢do) e sob o impulso do Sinodo as Igrejas

Orientais em Roma em 2009.
1 Tradicao e rito: as cinco grandes tradicoes
Ha uma “ignorantia facti et jus” no ambito teoldgico ocidental, reduzindo as

tradi¢des apostolicas orientais a um simples rito € ndo proporcionando nos espagos latinos

cursos e divulgacdo destas mesmas tradigdes e suas expressdes espalhadas pelo mundo.

' Presbitero da Eparquia Greco-Melquita Catolica para todo o Brasil e fundador Filhos e Filhas
Misericordiosos da Cruz.
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O Canon 27, limitando-se ao conceito estritamente juridico de uma Ecclesia sui
iuris, ndo inclui o elemento “ritus”, por mais importante que seja, nesta defini¢do.
Observou-se em mérito que o estado de “pessoa juridica” de uma Ecclesia sui iuris ndo
implica por si em um ritus, analogamente a quantos na Igreja sdo personae physicae, ou
seja, que sdo tais pelo unico fato de serem batizadas, prescindindo de qualquer ritus.
Enquanto a defini¢do de “Ecclesia sui iuris” tem um carater juridico, aquela do termo
“rito”, amplamente descritivo, apresenta-se por sua vez separada. Sem duvida o conceito
estritamente juridico de uma Ecclesia sui iuris € claramente descrito no canon 27, mas a
sua completa compreensdo nao pode prescindir do conceito de ritus contido no seguinte
canon 28 do CCEOQO, segundo o qual: Canon 28 - § 1. O rito ¢ o patrimonio litargico,
teologico, espiritual e disciplinar, distinto pela cultura e circunstincias historicas dos
povos, que se expressa num modo de viver a fé que € proprio de cada Igreja sui iuris. § 2.
Os ritos, tratados no Cddigo sdo, a ndo ser que ndo conste contrariamente, aqueles que
tem origem nas tradi¢des alexandrina, antioquina, armena, caldeia e constantinopolitana.

Para falar sobre esta ou outra tradi¢do urge ir mais além do rito e ndo desfigurar
aquilo que ¢ a plenitude das tradigdes e as particularidades que das mesmas surgem, para
a riqueza da Igreja, una, catolica e apostodlica.

“O termo ritus ¢ julgado inadequado na expressdo e significado pleno de uma
determinada comunidade catoélica reunida em torno de uma hierarquia e dotada de
particulares  elementos especificos étnico-religiosos, especialmente apds o
reconhecimento destas comunidades sob o status de Igrejas sui iuris... assim foi superada
e se espera de modo definitivo, a terminologia ambigua em uso desde o séc. XVI, pelo
qual se indicavam aquelas comunidades com o termo ritus, algo que convergia a aten¢ao
sobre as particularidades liturgicas, danificando aquelas espirituais, culturais e
disciplinares™.

Segundo o Vaticano II, aquilo que constitui eclesiologicamente uma “Igreja
particular ou rito” esta descrito nos seguintes termos: o agrupamento estavel de fiéis, ou
seja, clero, monges, monjas, religiosos (as) e fiéis cristaos leigos), organicamente unido
por uma hierarquia propria, o qual, na unidade da Igreja universal, vive e cresce no seu
patrimdnio litargico, teoldgico, disciplinar e espiritual. O decreto OE, tratando das Igrejas
Orientais Catolicas, usa uma expressao que foi muito discutida, ou seja, “Igrejas

particulares ou ritos”, identificando neste modo o conceito de “Igreja particular” (Ecclesia

* Cf. Zuzek, Apresentagio do “Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium”, 601.
* Nuntia 28 (1989) 19.
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particularis) — como sdo, sobretudo as Igrejas Patriarcais, Arcebispais Maiores, e
Metropolitanas — com aquele de “ritus”, e isso ndo ¢ apropriado.

Mesmo diante de tantos documentos pontificios, encontros e celebra¢des ainda ha
muitas resisténcias mesmo em ambito catdlico latino de alguns pastores, religiosos e

leigos com suas apatias e pouca formacgdo e abertura em senso ad extra.

2 Sob o impulso do Sinodo de 2009

No dia 19 de setembro de 2009, o Papa emérito de Roma Bento X VI anunciou
com alegria o Sinodo para o Oriente Médio, convocando todos os Patriarcas Orientais
Catolicos, com seus Bispos e outras delegacdes para que se preparassem sob inimeros
esforgos para a recente Assembléia Especial do Sinodo dos Bispos para o Oriente Médio,
realizado em Roma de 10 a 24 de Outubro de 2010, com o importante tema: “A Igreja
Catolica no Médio Oriente: Comunhao e testemunho. A multiddo dos fiéis era um sé
coracdo e uma s6 alma (At 4, 32)”.

Uma convocacdo que se faz urgente no seio da catolicidade contemplando a
riqueza e fragilidade do amplo mosaico das Igrejas Orientais, seu patrimonio espiritual-
littrgico e os momentos de martirio sob uma ardua, mas nao impossivel convivéncia entre
as diversas pluralidades confessionais: cristianismo, islamismo e judaismo. Afinal o
Oriente ¢ o ber¢o de nossas raizes das quais os pastores, religiosos e leigos ndo podemos
canceléd-las, mas sim conhecé-las em profundidade para que possamos neste mesmo
espirito de comunhdo e testemunho exigido pela base comum que ¢ Cristo, o Sol da
Justica que vem do Oriente, celebrando assim os lacos da liberdade e da paz que Ele
mesmo nos oferece. O Oriente ndo ¢ s6 cristdo, mas também ndo ¢ s6 mulgumano ou
judeu e por isso urge reconhecer a caminhada histdrica e cultural integrando os valores
comuns desses trés pilares e nisso os Orientais Catolicos, sendo uma minoria em tal
contexto “gemem em dores de parto” para manter suas tradi¢des, ritos celebrativos e em
alguns contextos a propria liberdade de expressdo. Basta olhar o recente massacre dos
catdlicos caldeus no Iraque onde alguns extremistas invadiram a Catedral na mesma
capital desse pais matando sacerdotes, fi¢is e inimeras criangas. Tais patologias surgem
de uma visdo deturpada e anacronica que nao reflete o verdadeiro espirito da comunhao
e da libertagdo promovido pelo Evangelho de Jesus. H4 também outros lugares onde
cristianismo e islamismo tiveram e tem uma pacifica convivéncia no caso de Alexandria

(Egito), evangelizada pelo Apdstolo Marcos e Sede antiga de dinamismo, berco da vida
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mondstica e grandes missiondrios enviados a tantas regides. De fato os cristdos coptas do
Egito (catolicos ou ortodoxos) sempre ofereceram um testemunho de harmonia e
incultura¢do sem perder a sua propria identidade.

“O objetivo desta assembleia sinodal ¢ prevalentemente pastoral. Embora nao
podendo ignorar a delicada e por vezes dramatica situacdo social e politica de alguns
paises, os Pastores das Igrejas no Médio Oriente desejam concentrar-se sobre os aspectos
proprios da sua missdo... Sob a guia do Espirito Santo, reavivar a comunhdo da Igreja
Catolica no Oriente Médio. Antes de tudo no interior de cada Igreja, entre todos os seus
membros e depois também nas relagdes com as outras Igrejas”, destacou Bento XVI.

Durante os véarios dias em Roma, os Patriarcas, os eparcas (bispos) e outros
delegados ofereceram suas intervengdes preciosas para que cheguem ao coragdo de Roma
e de todos os cristaos espalhados pelo mundo, mostrando assim que os orientais catolicos
também estdo inseridos missionariamente e que apesar das diferengas rituais litirgicas
sdo também eles catdlicos como os demais e convocados ao testemunho da paz, da justica
e da solidariedade.

O cristianismo nao se distingue pela expansdo, pelo numero ou proselitismo, mas
pela forca da vida comunitaria vivida e celebrada sob o impulso do Espirito que nos
congrega na fé una e apostdlica e no respeito das diferencas sob a liberdade que ¢ um dom
sacro do Criador.

Tal Sinodo foi formado por uma Assembleia especial e pelos tedlogos (as):
religiosos e leigos convocados por sua Santidade para que pudessem contribuir nas varias
reflexdes e estudos, entre as quais:

a) a situagdo dos cristaos no Médio Oriente; e
b) os desafios que os cristdos devem enfrentar e a resposta dos cristdos na vida
cotidiana.

Urge também ressaltar a contribui¢do que os mesmos catolicos orientais podem e
devem oferecer para o didlogo ecuménico com as Igrejas Ortodoxas e com nossos irmaos
judeus e mulgumanos no complexo contexto do Oriente Médio, como afirmou Bento
XVI: “Fico feliz em saber que durante o encontro levou-se em consideracdo esta
particular questdo e os incentivos para que o tema seja objeto de novos estudos,
cooperando assim, ao comum compromisso de aderir ao pedido do Senhor: “Que todos
sejam um... para que o mundo creia” (Jo 17, 21).

Oxald a Igreja possa incentivar novos encontros como este para que todas as

comunidades cristds possam partilhar e conhecer o profundo patrimonio oriental catélico,
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estudando e rezando em comunhdo com esses nossos irmaos que em terras longinquas,
celebram a mesma Eucaristia e oferecem o seu testemunho em meio a adversidades pelo
Evangelho e ao servigo dos mais sofridos nas terras do Oriente cristdo.

E nesse impulso que os bispos latinos das diversas Igrejas particulares devem
promover e incentivar a formacao teologica do clero e dos leigos abrangendo também
temas orientais que fazem parte de nossa mesma catolicidade e caminhada eclesial. Fica
a proposta e o empenho para que possamos nos unir com os varios cristdos do Oriente

sob o impulso do grito de Jesus: “Nao temais pequenino rebanho!”.

3 Tradi¢do Greco-Melquita Catélica - Antioquena ou Constantinopolitana?

O bergo ¢ Antioquia (“Cidade de Deus™)”, uma das primeiras comunidades cristis
e onde a missionariedade da Igreja apostolica formou muitos cristdos missionarios sendo
enviados a tantas outras comunidade pelo extenso Oriente.

Com a propagacdo da tradi¢do constantinopolitana os melquitas dentro do
contexto do império cristdo absorveram com serenidade a catequese do ilustre
Crisostomo, Patriarca de Constantinopla e grande modelo de inculturagdo onde a sua
liturgia ¢ celebrada nas varias Igrejas bizantinas em suas linguas locais.

A palavra “melquita” ¢ a traduc@o arabe do grego “Basilikos”, ou seja, imperial,
nome consignado pela primeira vez em 460 d. C., no Egito pelos chamados naquele
periodo de Monofisitas aos Ortodoxos liderados por Timotelo Solofaciol patriarca
legitimo apoiado pelo imperador bizantino Ledo I. Do Egito tal nome passou a Siria dando
origem ao epiteto drabe “malki”. Hoje, tal uso € reservado aos Melquitas catdlicos de rito
bizantino. Os melquitas no Oriente preferem o nome de “Rum”, ou seja, romanos do
Oriente, Bizantinos, mas Rum se refere também aos melquitas catolicos, porém sempre
com o acréscimo do adjetivo “Kathulik” para distinguir-se dos Ortodoxos. O termo
“melquita” ¢ usado mais na diaspora enquanto a expressdo “rum kathulik” — romanos
catolicos aplica-se aos melquitas presentes no Oriente.

A tradi¢do melquita utilizou nos séculos V-VIII a lingua grega, e sucessivamente
o arabe. Nos séculos X-XIII os melquitas adotaram o rito bizantino traduzindo os livros
litrgicos antes em siriaco e logo, a partir do séc. XVII, em lingua arabe e na didspora

celebra-se nas linguas locais preservando algumas partes liturgicas em grego e arabe.

* ..em Antioquia é que os discipulos, pela primeira vez, foram chamados pelo nome de cristios” (At 11,
26).
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Em Antioquia havia somente um unico Patriarcado com sede em Damasco até
que, em 1724 um grupo de fiéis e clérigos se separaram unindo-se a Sede de Roma.

Tal unido foi ‘dolorosa’ formando assim os dois Patriarcados (aquele Ortodoxo e
aquele Melquita Catolico) no seio de uma unica Sede.

O proselitismo latino através de muitos religiosos missionarios (jesuitas,
franciscanos, etc) incentivou a unido pro-Roma e os interesses politicos em Damasco e
na regido arabe por uma independéncia sob a forte influéncia helénica era grande por isso
para muitos cristdos arabes tal fato foi propicio e a0 mesmo tempo um prato cheio como
dizemos em nosso contexto. Nao questionamos aqui a unido com Roma, mas o modo
como tudo isso se deu e 0 modo como os orientais foram ‘usados’ nesta otica de interesses
politicos e culturais. Tudo isso foi questionado por fiéis e pastores locais, mas ambos os
Patriarcados continuaram cada qual por seu caminho, embora hoje tal relacdo seja
reciproca e frutuosa entre ambos os Patriarcados porque possuem a mesma base e raizes.

Recordemos a saudosa e incomoda figura do Arcebispo Elias Zoghbi — Arcebispo
de Baalkbek (Libano) dos Melquitas falecido em 16/1/2008. Promotor do ecumenismo
em particular com a Igreja Ortodoxa de Antioquia, mas infelizmente muitos de seus
escritos e ideias foram rejeitados e arquivados em nossos museus. Ele mesmo sentia a
ferida da divisdo dos dois patriarcados em Damasco e propagava um didlogo em primeiro
lugar entre estas mesmas Igrejas sem a interferéncia romana e também em outros aspectos
sacramentais. Os teologos inteligentes morrem e somente sdo valorizados séculos
vindouros.

Expomos aqui no ambito candnico algumas fontes’ (sinodais e pontificias)
importantes, referentes a Igreja Greco-Melquita Catdlica. Atos dos Papas:

Instrucdes e decretos dirigidos ao Bispo de Saida Euthimio Saifi, aos Patriarcas
Cirilo V Zaim e Cirilo VI Tanas, entre os anos 1714-1729°%;

Bula Demandatam de Bento XIV, de 24/12/1743’;

Bula Inter Gravissima de, 7/3/1746;

Bula Omnibus compertum de Ledo XIII, de 21/7/1900.

Sinodos da Igreja Melquita: segundo Korolevskij, entre os anos 1731 e 1900 os

sinodos da Igreja Melquita sdo 13, do qual os mais importantes sao oito: o segundo Sinodo

> Cf A. Coussa, Indication dés sources du droit canonique chez 1és Melkites, Typis Polyglottis Vaticanis,
1932, 375-468.

® Cf Mansi, 46, col. 1-183.

7 Cf Mansi, 46, col. 331ss.
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de S. Salvador (1751), o terceiro de S. Salvador (1756), o Sinodo de Santo Isaias (1761),
o quarto Sinodo de S. Salvador (1790), o Sinodo de Carcafé (1806), o Sinodo de Ain-
Traz (1835), o Sinodo de Jerusalém (1849) e o Sinodo de Ain-Traz (1909)° da lista de
Korolevskij’. Mansi e Leclercq citam também os Sinodos de Alepo (1724) e o Sinodo de
Ain-Traz (1902)"°.

Pode-se dizer que a legislagdo mais importante da Igreja Melquita esta contida nos
seguintes Sinodos:

Sinodo de S. Salvador de 1790.

Sinodo de Carcafé de 1806: condenado pelo papa Gregorio XVI, em 3/6/1835'":
o unico aprovado pela Congregagdo para a Propagagdo da Fé'*.

Sinodo de Jerusalém de 1849.

Sinodo de Ain-Traz de 1902.

Sinodo de Ain-Traz de 1909 (texto latino, Typis Polyglottis Vaticanis 1913).

4 Presenca dos Greco-Melquitas no Brasil

“Os fiéis cristdos de toda Igreja sui iuris também os da Igreja latina que por razao
de oficio, de ministério ou funcdo tem relagdes frequentes com fiéis cristdos de outra
Igreja sui iuris, sejam formados cuidadosamente no conhecimento e cultivo do rito da
mesma Igreja de acordo com a importancia do oficio, ministério ou fungdo que realizam”
(Canon 41).

As igrejas particulares no Brasil inspiradas e impulsionadas pelo canon do CCEO
acima citado nd3o podem ignorar a presenca do orientais catolicos em suas varias
Eparquias/Exarcados ou Institutos religiosos bizantinos onde se encontram dispersos
mesmo dentro de outros contextos latinos atuando de maneira digna e zelosa por manter
suas raizes sob uma incultura¢do equilibrada e justa.

Os melquitas catolicos estao espalhados em todo o Brasil através de suas colonias
nos grandes centros ou ndo sob a guia de seu Eparca atual, sua Excia. Dom Fares
Maakaroun (membro ligitimo da CNBB) com Sede em Sao Paulo (Catedral Nsa. Sra. do

Paraiso).

SCt. Korolevskij, Histoire des Patriarcats Melkites, t. 111, 366-372.

? Cf. Fonti, fasc VIIL, serie I: Studi storici sulle Fonti del diritto canonico orientale, Roma 1932, 324.
10 Cf. Mansi, 46, col. 634 s; H. Leclerq Histoire des Conciles, t. 11, 1 et t. 11, 2, Paris 1949.

"' Cf. Mansi, 46, col. 757 s.

"> Cf. Mansi, 46, col. 1051 s.
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A chegada dos Melquitas Catdlicos ao nosso pais nao ¢ fruto de um colonialismo
ou por desejo de expansionismo como se deus séculos outrora. Mesmo assim tal chegada
ou presenca ¢ digna de todo apreco, atencdo e devida acolhida mesmo dos bispos e fiéis
latinos e em particular daqueles que vivem apaticamente diante dos mesmos.

Devido as inimeras crises e guerras no Oriente Médio muitos sirios e libaneses
imigraram para o Brasil por volta do ano de 1869 e 1890. Outros partiram para os EUA,
Australia e outros paises em busca de estabilidade e Paz.

O Patriarcado Melquita Catdlico em unido pela Santa Sé o primeiro paroco
Arquimandrita Elias Couéter, nascido em 1896 em Damasco(Siria) e se estabelecendo na
Arquidiocese do Rio de Janeiro encontrando-se com o Arquimandrita Jorge Haddad que
deixava o pais e retornava ao Libano.

A Arquidiocese do Rio ficou responsavel inicialmente pelos fiéis orientais
catdlicos sob a guia de Dom Jaime de Barros Camara que em 1946 declarou a primeira
paroquia de S. Basilio para os fi¢is Greco-Melquitas Catdlicos, com seu primeiro paroco
o Arquimandrita Elias Couéter.

Com o passar dos anos sob orientacdo do Patriarcado Melquita e da Santa S¢é a
estrutura eclesidstica dos fi¢is melquitas foi se estruturando devido as exigéncias
pastorais, sendo langada a pedra fundamental da Catedral Nsa. Sra. do Paraiso no dia
23/08/1951, em cerimoénia presidida por sua Eminéncia o Cardeal Carlos Carmelo de
Vasconcelos Mota, entdo Arcebispo de S. Paulo. Em 25/11/1960, o Papa Joao XXIII
nomeou o Arquimandrita Couéter, bispo auxiliar de Dom Jaime para a Comunidade
Greco-Melquita Catdlica do Brasil, fixando residéncia na mesma Catedral em S. Paulo.

Em 1971 com o falecimento de Dom Jaime de Barros Camara e em 1972 o Papa
Paulo VI sob o Decreto “Cum Fidelium”, criava as trés dioceses orientais catolicas no
Brasail: maronita (SP), melquita (SP) e ucraniana (PR) sob o impulso do Concilio
Vaticano II: “Onde for necessario para o bem espiritual dos fiéis, constituam-se paréquias
e hierarquias proprias...” (Decreto Orientalium Eclesiarum 4). A Arquidiocese do Rio de
Janeiro j& ndo tem jurisdi¢do sob os Greco-melquitas catdlicos dado que ja possuem seu
proprio Eparca, mas contituem um Ordinariato para os fiéis orientais catdlicos (russos,
italo-albaneses, romenos, etc), fiéis estes que ainda ndo possuem um seu respectivo
Eparca ou Exarca. Elencamos aqui somente em nivel de informacao os Eparcas melquitas
em nosso Brasil até os nossos dias:

1971-1977 — Excia. Dom Elias Couéter (sirio);

1978-1990 — Excia. Dom Spyridon Mattar (egipicio);
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1990-1998 — Excia. Dom Pierre Mouallem (palestino);

2000 - Excia. Dom Farés D. Maakaroun (libanés) — atual Eparca.

Nao compete a nds explorarmos neste breve texto uma visdo de censo, mas
compreender a importancia de nossa presenca € missao nesse contexto brasileiro e
também outros pastores latinos para que abram a propria visdo indo além do CIC ou do
CCEOQO em prol dos fiéis ou religiosos orientais e latinos em sua caminhada harménica e
missionaria.

Os Melquitas se encontram hoje com pardquias em: S. Paulo (Catedral Nsa. Sra.
do Paraiso), Rio de Janeiro, Juiz de Fora, Fortaleza, Taubaté-Tremembé e em outras
partes onde o Eparca Melquita para todo o Brasil visita seus diversos fiéis mesmo sem
uma pardquia especifica (ex.: presenca dos fiéis em Itajuba e Belo Horizonte, onde os
siriacos catdlicos cedem o uso da Pardquia do Sagrado Coragdo para os nossos fiéis e em
nivel de funda¢do de Instituto religioso temos o Instituto Filhos (as) Misericordiosos da
Cruz, Mosteiro Eparquial — constituido em 27/5/2005 como tUnico centro formativo

vocacional com sede em Votorantim/SP e presenca missionaria nos estados de SP, GO,

MG e RS.

5 Ano Liturgico Bizantino

E uma celebragio continua do mistério Pascal-Pentecostal, mistério do qual era o
tema explicito ensinado em cada domingo do ano no século XIX. Esta orientacdo de
ressurreicdo e escatologia da liturgia bizantina ¢ a base das devogdes ao falecido e
marcada no ano bizantino. A ligagdo entre o morto e o aspecto escatologico de devogao
litrgica bizantina deveria ser sublinhada. Além disso, o aspecto mariano do advento
bizantino, as vezes negligenciado, deveria ser realcado como um modelo para nosso
ministério eclesial de reconciliacdo. O ritmo das festas, sempre foi moldado por: pré e

periodos pos-festas, permitindo ao tempo a reflexdo estendida nos mistério do Jubileu.

6 As Doze Grandes Festas (Dodeka Eorton)

A expressdo “Doze festas” ¢ comum entre os fiéis bizantinos que agrupam assim
as principais festas litlirgicas do ano (superadas pela importancia somente pela Péscoa),
nas quais se recordam e revivem os principais eventos da nossa fé. O adjetivo “grande”

foi acrescentado para melhor compreensao por parte dos fiéis ocidentais: com efeito, as
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“Doze festas” ja indicam, com seu titulo, a categoria mais alta das festas. Nove possuem
data fixa e trés tém data movel (relacionadas com a data da Péscoa). Algumas delas sdo
festas “despoéticas”, conforme dizem os gregos, isto ¢, do Senhor, as outras sdo
“theomitoricas”, isto €, da Mae de Deus. Como os Minéa (referente aos meses) comegam
dia 1° de Setembro, elas se sucedem na ordem seguinte:

Festas com data fixa

8 de setembro — Natividade da Mae de Deus (Inicio do Ano Liturgico)

14 de setembro — Exaltagdo da Santa Cruz

21 de novembro — Apresentagdo da Mae de Deus ao templo

25 de dezembro — Natal do Senhor

6 de janeiro — Teofania (Batismo do Senhor)

2 de fevereiro — festa do Encontro

25 de margo — Anunciacao

6 de agosto — Transfiguracdao (Metamorfose)

15 de Agosto — Dormi¢do da Mae de Deus (Conclusdo do Ano Liturgico)

Festa com data movel:

Entrada de Jesus em Jerusalém, ou Domingo de Ramos

Ascensdo do Senhor

Domingo de Pentecostes

Obs.: Akathistos — este oficio canta-se solenemente nas cinco primeiras sextas
feiras da quaresma. E composto de oito odes ou hinos, inspirados em geral nos canticos
da Sagrada Escritura, como todos os oficios do rito bizantino. Possui vinte e quatro
estrofes chamadas “monumentos de louvores”. Essas estrofes, s6 se cantam inteiras, na
quinta sexta feira da quaresma. Mas os fiéis as recitam muitas vezes, por devog¢ao, durante
o ano. Esta série de hinos a Santa Virgem chama-se “Akathistos” porque, como indica a
etimologia da palavra, devem ser cantados de pé. Sua origem ¢ discutida. Cré-se que
tenham sido compostos em a¢do de gragas a Theotokos por ter libertado trés vezes
Constantinopla por ocasido da invasdo dos Barbaros. Também o Hino da Paraklisis —
Suplicas a Mae de Deus ¢ de grande riqueza — a mariologia bizantina tem sempre um
direcionamento litargico e ndo alienante ou pietistico.

A Igreja Greco-Melquita tem suas raizes na vida monastica oriental e também
elogia e apoia o sacerddcio casado como praxe da antiga tradigdo apostélica. Oxald Roma

e a CNBB possam se abrir para tal tradi¢do aqui no Brasil e que nossa Eparquia tenha a
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justa liberdade para formar também sacerdotes casados e trazer também os mesmos do
Oriente cristdo para dar sua rica contribuicdo a nossa obra missiondria.

Possa essa breve reflexdo ser uma contribuigdo para todos os fiéis e clérigos e
entre os orientais catdlicos ou ortodoxos no Brasil e que nossos Eparcas possam ter mais

expressao e voz na CNBB.
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

[CONES BIZANTINOS: IMAGEM E ARTE NAS IGREJAS DE
TRADICAO ORIENTAL NO BRASIL

VITRAIS E ICONES:
APONTAMENTOS DE UMA TRADICAO ICONOGRAFICA

Stained glass and icons: notes of an iconographic tradition
Elias Feitosa de Amorim Janior'

RESUMO: O objetivo desta comunicacdo é apresentar alguns apontamentos que integram um
estudo comparativo entre um conjunto icones presentes no Mosteiro de Santa Catarina (Monte
Sinai, Egito), datados do século XII e um conjunto de vitrais da Catedral de Notre-Dame de
Chartres (Eure-Loire, Franga), também datados do século XII. Escolhemos um conjunto de
imagens que tem mesma tematica e assim, pretendemos fazer uma analise comparativa, que
envolve a composi¢do das imagens, sua estrutura e tradigdo iconografica, bem como a abordagem
teologica e doutrinal que as evolvem. A abordagem metodologica busca levantar os pontos de
contato e de distanciamento que as duas tradigdes iconograficas apresentam, uma vez que se
encontram inseridas ndo s6 nas representacoes da arte cristd, mas também presentes no epicentro
de uma historia politico-religiosa de grande intensidade, implicando nas tensdes que envolviam a
consagracao da ortodoxia ou de seus questionamentos no seio da Cristandade.

PALAVRAS-CHAVE: icones, vitrais, iconografia, Chartres e Monte Sinai.

ABSTRACT: The purpose of this communication is to present some pointers that comprise a
comparative study between a set icons present in the Monastery of St. Catherine (Sinai, Egypt),
dating from the twelfth century and a set of stained glass windows of the Cathedral of Notre-
Dame de Chartres (Eure-Loire, France), also dating from the twelfth century. We chose a set of
images that have the same theme and so, we make a comparative analysis, which involves the
composition of images, their structure and iconographic tradition, as well as the theological and
doctrinal approach that evolve. The methodological approach seeks to raise the points of contact
and distance that the two iconographic traditions present, since they are embedded not only in
representations of Christian art, but also present in the epicenter of a political and religious history
of great intensity, resulting in tensions involving the consecration of orthodoxy or their questions
within Christianity.

KEYWORDS: icons, stained glass, iconography, Chartres and Mount Sinai.
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“Transpondo o que é material para o que é imaterial, o encanto das gemas multicoloridas me
levou a refletir sobre a diversidade das virtudes divinas”.

Da Consagracdo, Abade Suger (1081-1151)

O objetivo desta comunicagdo ¢ apresentar alguns apontamentos sobre um estudo
comparativo sobre do fcone das 12 festas, produzido no século XII e que se encontra no
acervo do Mosteiro de Santa Catarina, junto ao Monte Sinai no Egito e por sua vez, uma
andlise dos vitrais do século XII, presentes na catedral de Notre-Dame de Chartres, sendo
estes relacionados a devo¢ao mariana e a vida do Cristo, que podem ser entendidos, ndo
s6 como uma pratica religiosa, mas também como um fenémeno social que ¢ dotado de
grande complexidade em virtude das diferentes variantes que se entrelacam dentro de sua
organizagdo, manifestagdo e difusdo.

Entre os cristdos orientais o icone tem um lugar de distingdo, pois ndo s6 esta
presente nos templos, mas encontram-se ao longo das estradas, nos cruzamentos, nos
porticos de entrada dos povoados, como que muitas vezes se constituisse num
“companheiro” do viajante ou peregrino. Nas casas, independentemente da sua riqueza
ou modéstia, o icone com uma lamparina assemelha-se a um santudrio familiar, ocupando
lugar de honra, na entrada, para ser o primeiro a acolher o visitante.
O icone acompanha o fiel durante toda a vida. Recebe um icone ao ser batizado e outro
no casamento. Com ele os pais benzem o filho, quando parte em viagem, aqueles que
estdo presentes aos moribundos que estdo proximos do momento do “reencontro” com o
Criador.

Para os cristaos orientais, o rosto de Cristo € o icone por exceléncia, cujo primeiro
modelo ndo foi fabricado por mao humana: ¢ o acheiropoiétos, pintado em pano pelo
proprio Cristo, segundo a tradicdo, que o teria enviado a Abgar, rei de Edessa, e ai teria
ficado escondido durante muito tempo. E uma tradigio oriental que corresponde ao Santo
Sudario (sindone) que hoje se guarda na catedral de Turim. A face humana de Deus "¢
imagem (eikén) do Deus invisivel", sua humanidade ¢é o "visivel do invisivel". Quando
o Verbo se fez carne, tornou-se necessario o icone, que representa Cristo e 0s santos quase

sempre frontalmente, tornando-o transparente, pois conduz do visivel de Cristo ao

2Cl1,15.
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invisivel do Espirito. O icone pode ensinar-nos a descobrir em cada homem a imagem de
Deus, pois ¢ uma arte cuja natureza ¢ transfigurativa.

Num icone a luz ndo parte de um foco concreto, uma vez que os pintores fazem a
luz irradiar do proprio fundo do mesmo, tendo o corpo e as vestes iluminadas com finos
tracos de ouro, ja os animais, as plantas e as paisagens sdo estilizadas segundo sua
esséncia espiritual.

Para os cristdos orientais, a contemplacao das imagens de Cristo, da Virgem e dos
santos, ndo tém apenas valor didatico ou comemorativo dos mistérios salvificos, nem se
satisfaz com estimular a devogao, mas busca a manutenc¢ao de uma tradi¢ao, de um saber
ou mesmo, de uma experiéncia que envolve uma relagdo direta do fiel e a imagem.

Os icones possuem valor dogmatico verdadeiro e especifico, ocupando lugar de
destaque na economia eclesial. Diz o Concilio de Constantinopla, em 843: "A arte sagrada
do icone ndo foi inventada pelos artistas. E institui¢do que vem dos Santos Padres ¢ da
tradi¢do da Igreja".

O iconoclasta, para os cristdos orientais, ndo sabe reconhecer a epifania do
invisivel, mostrando-se insensivel ao sagrado na Histéria e dessa forma, nega que a
santidade seja capaz de transfigurar a natureza.

Portanto, atacar os icones era/é atacar o estado monastico, o culto dos santos, a
propria maternidade de Maria e, em ultima instancia, negar a encarnagao de Cristo.

O icone, na liturgia bizantina, faz com que se estabelecga certa primazia da visao
sobre a palavra, jad que capta o elemento sensivel do “Verbo Encarnado”, sob a forma
espiritual e impregnada de santidade, que nos ¢ oferecida pela forca do Espirito Santo.
Nao substitui os sacramentos, mas, de certo modo, permite-nos ja agora perceber a gloria
final, revelando-nos a beleza do reino celestial.

O iconografo, por isso, deve preparar-se, para a pintura, com oragdes € jejuns, com
ascese e santidade, pois o icone ¢ feito para contemplacdo sensivel da divindade invisivel
e santa. Através da percep¢do da santidade, que transparece na forma sensivel, nos
ficamos santificados pela for¢a do Espirito Santo. Enquanto a iconografia oriental sempre
indica a unidade entre o divino e o humano, a arte ocidental prefere acentuar a diferenca.

Ao observarmos a historia da catedral de Chartres, uma igreja que foi construida
sobre o lugar onde se encontrava uma antiga fonte sagrada, a qual era dedicada a uma

divindade do pantedo celta no periodo galo-romano. Tratava-se de um lugar de culto a
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Mae-Terra ou outra deusa, onde a populacdo local buscava a cura de doengas, mas nao
existe uma identificagdo precisa desta deusa.’

Dessa forma, uma série de narrativas® bem posteriores a este periodo reivindica a
existéncia de um antiqiiissimo culto na cidade de Autricum a partir de uma imagem que
teria “miraculosamente” aparecido ali e motivado seu culto pelos povos da regido, “Pays
des Carnutes”, nome derivado de Civitas Carnotum.

A imagem ali presente naquele lugar passou a ser conhecida como Virgini
Pariturae, a “Virgem que parird”, segundo a tradi¢ao adorada pelos druidas desde entdo,
e com a evangelizagdo e construcdo de uma igreja no local, passou a ser conhecida como
Notre-Dame de Sous-Terre, ou seja, Nossa Senhora Subterranea, nome derivado da cripta
onde teria sido “encontrada” junto a fonte sagrada.’

Apresentadas estas questdes, temos que levar em consideracdo qual seria a relag@o
entre as diferentes imagens de deusas dos vérios cultos presentes no politeismo greco-
romano e outras variantes como, por exemplo, as tradicdes dos povos incorporados aos
dominios romanos e a formulagio das primeiras imagens cristés.°

Sabemos da existéncia de importantes cultos dedicados as deusas dentro do
Império romano, como por exemplo, as deusas Vénus, Artemis, Demeter, {sis e outras em
diferentes locais e que de certa forma, foram aos poucos mesclados e assimilados pelo
cristianismo, ndo de uma forma unilateral, aculturada, mas como uma referéncia basica
que colocou lado a lado, as velhas crengas dos diferentes povos (paganus) e o crescente
cristianismo que se organizou nos primeiros séculos do primeiro milénio.

Nesse contexto, as festas cristds foram também adaptadas de acordo com o
calendério cristdo, servindo como referéncia para a conversdo e organizagdo da

religiosidade de diferentes partes do império.

> HUBERT, J. “Sources sacrées et souces santes” em Arts et vie sociale du monde antique au Moyen Age.
Genéve, Droz, 1977, p. 262.

* ROULLIARD, Sébastien Parthénie, ou Histoire de la trés-auguste ettrés devote Eglise de Chartres,
dediée par les vieux Druides, em [’honneur de la Vierge qui enfanteroit, Paris, 1609.

5 HANL J. La Vierge Noire et le Mistére Marial. Paris, Guy Trédaniel ed., 1995, p. 36.

® Existe uma grande controvérsia sobre a formulagio das imagens cristds e suas relagdes com a tradigdo
pagi. No caso de Chartres, as duvidas ndo sdo menores, pois alguns autores falam na existéncia de um culto
dedicado & deusa egipcia fsis como: FRANCO JUNIOR, Hilario. “Ave Eva! Inversdo e complementaridade
de um mito medieval”. Revista USP 31, 1996, p. 52-67; BOFF, Leonardo. O rosto materno de Deus,
Petropolis, Vozes, 1979, p. 226-227. Outros autores discutem a existéncia de um délmen sagrado, o qual
seria venerado pelos pagdos como MALE, Emile. La fin du paganisme em Gaule: et les plus anciennes
basiliques chrétiennes. Paris, Flammarion Editeur, 1950, p- 59; KLUG, Sonja Ulrike Catedral de Chartres:
a geometria sagrada do Cosmos. Sdo Paulo, Madras Editora, 2002, p. 34.
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O culto mariano se formalizou com o Concilio de Efeso em 431 a partir da
instituicdo do dogma da maternidade divina: a Theotokos, cujo significado literal seria
“Geradora de Deus”. Em 451 durante o Concilio de Calcedonia ocorreu nio s6 a
ratificagio das decisdes de Efeso, mas também o combate ao monofisismo, considerado
a partir daquele contexto uma heresia.

A teologia fundamentada na exegese dos evangelhos entendeu a importancia de
Maria a partir da ideia da Encarnagao, quando o Ldgos se fez carne, tendo vindo de uma
mae “descritivel” e assim, também poderia ser representado, sendo correspondente a Sua
Mae e ndo ao Pai Invisivel.

A referéncia a Encarnacdo se transformou numa das principais justificativas pelo
clero de Roma e de setores do clero oriental para a defesa do uso de imagens no culto
cristdo perante as vagas iconoclastas, principalmente no império Bizantino, onde se
desenvolveu uma vasta tradi¢cao iconografica e liturgica relacionada com a Virgem Maria.
Em Roma, o culto mariano também ndo ficou em escala menor, contando, por exemplo,
com a constru¢do da primeira basilica dedicada a Virgem entre 432 e 440, conhecida
como Santa Maria Maior (Basilica di Santa Maria Maggiore).

O século V foi um periodo fértil para o culto mariano contando, por exemplo, com
a acdo de Santo Agostinho que escreveu em 401 De sancta virginitate (A Santa
Virgindade), texto que traz uma defesa solene sobre a importancia da Virgindade e tem
Maria como seu grande modelo:

“O que tornou a virgindade de Maria tdo santa e agradavel a Deus ndo foi porque
a concepgdo de Cristo a preservou, impedindo que sua virgindade fosse violada por um
esposo, mas porque antes mesmo de conceber ela ja a tinha dedicado a Deus e merecido,
assim, ser escolhida para trazer Cristo ao mundo”.”

A fala de Santo Agostinho enaltece a condi¢do de Maria como virgem e a0 mesmo

tempo compara a condi¢do virginal auténtica (desde sempre) com a Igreja:

“Maria deu a luz corporalmente a Cabega do corpo. A Igreja da a Luz
espiritualmente os membros dessa cabe¢ca. Nem em Maria nem na Igreja a
virgindade impediu a fecundidade. E nem em uma nem em outra fecundidade
destruiu a virgindade. Portanto, se a Igreja universal é santa de corpo e de
espirito, sem contudo ser virgem universalmente pelo corpo, mas pelo espirito,
quanto mais excelente deve ser a santidade naqueles seus membros em que ela

s ro. 8
é virgem, pelo corpo e pelo espirito”.

7 AGOSTINHO DE HIPONA. De sancta virginitate (trad.) A Santa Virgindade, Sio Paulo, Paulus editora,
2000, p. 103.
¥ AGOSTINHO DE HIPONA. De sancta virginitate (trad.) p. 102.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 111



Santo Agostinho apresenta nesse trecho a ideia do “Corpo mistico”, no qual a
cabeca ¢ o Cristo que lhe santifica e anima e a Igreja como o restante da humanidade
compdem seus membros. Por outro lado, a Igreja é a “esposa” de Cristo, situagdo que
também acontece com Maria, muitas vezes tida por Mae de todos: a “Mae espiritual”.

O primeiro conjunto de vitrais que analisaremos sao da catedral de estilo romanico
reconstruida depois do incéndio de 1134, localizados na fachada ocidental e datados entre
1150-1155, conhecidos como a Vida de Cristo (50)’ e a Paixdo de Cristo (51). Estes vitrais
sobreviveram ao incéndio de 1194, o qual s6 deixou o poértico real, sendo que todas as
baias foram restauradas apos este incéndio. Quanto as restauragdes modernas, a mais
recente foi em 2012, responsavel pela recuperagdo dos vitrais, deixando-os praticamente
como no estado original.

Seguindo a técnica de construgio'® do século XII, as baias sio formadas por um
gradeado metalico que constitui a sua estrutura de sustentagdo e delimita o espago para a
inclusao das cenas no interior desta, tendo também no interior de cada cena uma rede de
chumbo na qual foram encaixados os pedacos de vidro que a revestem.

Devemos ressaltar também a importancia dos elementos lineares, seja pela
articulagdo tematica no sentido axial (de Jessé em baixo para Cristo em cima), seja pela
articulagdo temadtica no sentido lateral.

A linha determina a organizagao do espago em todos os momentos, como as hastes
que compde o gradeado, o qual sustenta os vitrais e as caneletas de chumbo que formam
as imagens presentes nos mesmos. A articulagdo dos motivos lineares também possibilita
a delimitacdo do espago externo (moldura de motivos florais entrelagados) e o interno,
como por exemplo, a no¢do de imobilidade e de movimento representada nos personagens
ali representados.

A baia (50) ¢ delimitada por uma moldura, formada em toda sua extensdo por
pequenas esferas amarelas no campo mais externo e placas retangulares azuis no campo
mais interno. O interior da moldura ¢ de fundo vermelho e apresenta uma repeti¢ao
sistematica de motivos florais entrelacados, onde se destacam as cores azul, verde e

amarelo.

’ Os numeros entre parénteses que seguem a denominagdo das baias representam a numeragio que
receberam no Corpus Vitrearum.
" BRISAC, Catherine, Le Vitrail , Paris, Les Editions du Cerf, 1990.
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O vitral da Vida de Cristo mescla elementos geométricos e lineares. As linhas
mais evidentes s3o aqueles que formam o gradeado de sustentagdo, seguidas depois pela
moldura de entrelagados de motivos florais.

J& os motivos geométricos ficam por conta da alternancia de circulos e quadrados
na composi¢ao dos espacos das cenas e no fim se somam no topo da baia, com a mandorla
de formato oval.

O conjunto de baias da fachada ocidental de Chartres pode ser entendido como
um espaco muito expressivo para o desenvolvimento da piedade crista, da valorizagao da
figura de Maria e da confirmagdo da leitura cristologica do papel da Mae de Jesus na
teologia crista.

A composicao do tema ganha uma dimensao bastante expressiva, pois este azul e
suas variantes constituem um das mais importantes especificidades dos vitrais de Chartres
(6xidos de cobalto nos vitrais do século XII e posteriormente substituido por 6xido de
mangangés), ndo encontrado em nenhum outro lugar com o mesmo esplendor.

Quanto ao uso da cor azul, Michel Pastoureau aponta uma mudanga a partir do
século XII, deixando de ser uma cor secundaria como fora na Antiguidade, uma vez que
Maria ndo aparece na maior parte das representagdes paleocristas usando exclusivamente
o azul, podendo usar outros tons mais escuros (preto, cinza, violeta, verde e castanho),
que envolviam a idéia de dor, sofrimento e luto."'

A utiliza¢do do azul como foi feito em Chartres, favorece uma nova idéia de
luminosidade e a0 mesmo tempo da importancia desta para a teologia e para o pensamento
medieval como um todo: a luz como manifestacdo da inteligéncia divina e, portanto,
origem da Criagdo e por outro lado o desdobramento dos estudos neoplatonicos que se
desenvolviam no capitulo de Chartres ou mesmo os estudos de optica de Robert de
Grosseteste (1168-1253).'

O tema da Encarnacado de Jesus se desenvolve na baia central da fachada ocidental
conhecida como a Vida de Cristo. H4 provavelmente uma significativa influéncia dos
temas desenvolvidos com os textos dos Evangelhos de Mateus e de Lucas em virtude dos
temas ali presentes, uma vez que alguns temas referentes ao nascimento de Jesus ndo se
encontram nos textos de Marcos e Jodo.

Ao observarmos esta baia no sentido ascendente, encontramos nas trés primeiras

cenas o inicio do desenvolvimento da Encarnagdo, apresentando a Anunciagdo, a

""PASTOUREAU, Michel. Le Bleu: histoire d’une couleur. Paris, Editions du Seuil, 2002, p. 44-45.
'2 GILSON, Etienne. A Filosofia na Idade Média. Sio Paulo, Martins Fontes, 1995, p.583.
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Visitagdo e a Natividade, momentos em que a figura de Maria estd em evidéncia devido
ao papel que teria de cumprir, tornando-se a mae de Jesus. O desenvolvimento das cenas
segue um ritmo crescente, com o inicio na Anunciagio’.

O texto biblico nos oferece a principal referéncia sobre o tema da Anunciagdo, um
momento em que o cumprimento das profecias do Velho Testamento, em especial de
Isaias, irilam se cumprir. O evento € uma ligacao entre o plano terrestre (Maria) e o plano
espiritual (Deus) através de um mensageiro (o anjo) e a realizacdo do poder divino através
da concepc¢do sem pecado. A apari¢ao do anjo segue o padrdo de algumas manifestacdes
do Velho Testamento, no momento em que Deus teria algo a dizer aos homens e ao invés
de fazé-lo diretamente, envia um mensageiro.

Sendo uma epifania, Maria vé o anjo e se assusta, fazendo com que o anjo lhe
tranqiiilize sobre aquilo que ali ocorria. Esta circunstancia influenciou significativamente
as representacdes do tema da Anunciacdo e no vitral, vemos nos gestos de ambos (de
Gabriel e de Maria) a manifestacdo dos sentimentos de paz e medo, apesar da saudacgdo
inicial: “Alegra-te, cheia de graca, o Senhor esta contigo!”.

A composi¢do da cena no vitral ocorre num plano simétrico detém uma unidade
através do olhar de ambos que se encontram, onde a acdo € controlada pelo anjo que porta
um cetro na mao esquerda (semelhante a um cetro real) e com a direita faz o sinal de
beng¢do. Maria, por sua vez, retraiu o corpo, recuando para perto de um moével (algo que
se parece com uma cadeira) e tem um livro na mao esquerda, enquanto corresponde a
saudacdo com a mao direita. Outras epifanias aparecem na baia, no aniincio aos pastores
(cena 4), falando com os Reis Magos (cena 10) e com José para retornar do Egito
(cenal8). Os anjos ainda aparecem no alto da baia (cenas 25 e 26) reverenciando Maria e
Jesus.

A mesma estrutura compositiva esta presente no icone que retrata a Anunciagao,
porém ao invés de termos a luminosidade translucida do vidro, encontramos o suporte de

madeira, coberto por um fundo dourado, que busca expressar a luminescéncia daquele

B “E estando Isabel no sexto més, foi enviado por Deus o anjo Gabriel a uma cidade da Galiléia, chamada
Nazaré, a uma virgem desposada com um vardo que se chamava José, da casa de Davi; e o nome da virgem
era Maria. E entrando, pois o anjo onde ela estava, disse-lhe: Salve, cheia de graga, o Senhor estd contigo!
Ela ficou intrigada com essa palavra e pos-se a pensar qual o significado da saudagdo. O Anjo, porém,
acrescentou: Ndo temas, Maria! Achas-te, pois a graca diante de Deus! Eis que conceberds no teu ventre
e daras a luz um filho e tu lhe dards o nome de Jesus. Ele sera grande, serd chamado Filho do Altissimo,
e o Senhor Deus lhe dard o trono de Davi, seu pai, ele reinard na casa de Jacob para sempre e o seu
reinado ndo terd fim. Maria, porém, disse ao anjo: Como se fard isso se eu ndo conhego homem algum? O
anjo lhe respondeu: O Espirito Santo descerd sobre ti e a virtude do Altissimo vai te cobrir com sua sombra;
por isso o Santo que ha de nascer de ti serd chamado Filho de Deus”.
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momento, acentuando a manifestagdo epifanica: o anjo saida Maria com a mao direita,
trazendo o sinal de beng¢do, enquanto na esquerda, carrega um fino cajado como cetro e
Maria, por sua vez, assusta-se, recuando o corpo, mantendo-se também em pé, junto de
uma estrutura que se assemelha a um trono coberto, uma catedra que também alude a uma
ideia de templo.

Além da questdo do jubilo da noticia, existe também a manifestagdo da graga
divina, condi¢do de sublime importincia no caso de Maria, devido ao seu papel e
condi¢do, pois sendo uma virgem, ela ndo poderia conceber um filho, mas sem pecado e
com o poder do Espirito Santo, ela estava sendo informada que conceberia o filho de
Deus. Vale destacar aqui a problematica existente em virtude da traducdo da palavra moga
(almah em hebraico) usada por Isaias e que na tradugdo dos Setenta, se traduziu por
partenés em grego, Virgem. Tal fato conferiu uma dimensdo sobrenatural a profecia'®.

O episddio da Visitagdo também ressalta a importancia do papel de Maria, qual
foi saudada por sua prima Isabel como a “mae do seu Senhor”, sendo que Isabel também
trazia em seu ventre uma crian¢a, Jodo que foi chamado posteriormente de Jodo Batista,
primo de Jesus, profeta responsavel pelo proprio batismo de Jesus (cena 21).

No momento da Natividade (cena 03), Maria se encontra deitada num leito, se
recuperando do parto, tendo Jesus embalado junto de si numa manjedoura que lhe serviu
de bergo e ali estdo presentes o boi e o jumento, que junto de Jesus, ajudavam a aquecé-
lo e também se encontrava José, que parecia adormecido.

A cena da Natividade, pintada no icone, trds um maior numero de personagens e
acdes, que apontam eventos correlatos ao nascimento de Jesus: Maria encontra-se deitada,
tendo Jesus ao seu lado na manjedoura, junto do boi e jumento, mas esta cena ocupa p
ponto central da imagem, pois numa composi¢ao triangular, podemos observar a figura
de José, de costas e curvado para a cena central e no outro extremo, Jesus era banhado e
enfaixado para ficar no bergo, junto de sua mae.

Toda a cena central ¢ acompanhada por quatro anjos, simetricamente dispostos,
dois a dois, em volta de Jesus que tem acima de seu berco a estrela de Belém, iluminando-
o, tal qual encontramos no vitral de Chartres, mas ali ndo ha o raio de luz que o icone

porta.

'* GINZBURG, C. “ Ecce: Sobre as raizes culturas da imagem de culto cristd” in Olhos de Madeira: nove
reflexdes sobre a distdncia, Sdo Paulo, Cia das Letras, 2001, p. 105.
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No entanto, entre o icone e o vitral, encontramos uma diferenca importante na
concepgdo da cena, pois o primeiro mostra o estabulo como uma gruta cercada de relva
verde, que contrasta com o dourado do céu, enquanto o segundo, tem a aparéncia de uma
camara romana, dotada de cortinas que se abrem, “apresentando a cena” e tanto o leito de
Maria quanto a manjedoura do Cristo menino tem elementos que evocam as estruturas
arquitetonicas classicas.

A posi¢ao de Maria e de Jesus no apice da baia (cena 29 e 30) determina o amplo
destaque da figura da Virgem na trajetoria de Jesus e, portanto, do proprio cristianismo,
pois compde um conjunto formado inicialmente pela Visitagdo (cena 2), seguido pela
adoracdo dos Magos (cena 8), depois pela apresentacio no Templo (cena 14),
posteriormente pelo batismo (cena 21). Toda essa série organiza a parte central da baia e
orienta sua composicao em dire¢do ao alto, no eixo vertical, sendo que todas as cenas
citadas se encontram no interior de circulos perolados de fundo azul.

Enquanto a apresentag@o ao Templo no vitral ocupa duas cenas, destacando-se um
grupo de mulheres com as oferendas numa cena e na seguinte, Maria entrega Jesus a
Simedo, que o recebe bendizendo-o como “o Cristo do Senhor”, no icone a cena ¢ mais
ampla, simétrica a Natividade, mostrando um grande espaco par o templo, tendo de um
lado José e Maria que entrega Jesus a Simedo e um pouco mais atrds, estava Ana, uma
profetiza que também o satda, apontando-o como “aquele que era esperado para libertar
Jerusalém”.

A composi¢cdo cromatica merece uma aten¢do especial, pois o tom azul dos
circulos se harmoniza com as vestes de Maria em todas as cenas e faz o contraste no
espaco dos anjos, que também se encontram vestidos de azul num espago de fundo
vermelho (cenas 25, 26, 27 e 28) e assim, Maria, em varios medalhdes e ocupa um papel
de destaque na parte superior da baia, onde aparece junto de Jesus enquanto menino, numa
posi¢do solene, entronizados no interior da mandorla e ao seu redor anjos simetricamente
dispostos.

Se o azul aparece nas vestes de Maria e dos Anjos, 0 mesmo ocorre nas vestes do
Cristo, seja na manjedoura, seja na entrada em Jerusalém e por sua vez “revestido” do
Espirito Santo pelas também azuis dguas do Jorddo. Apesar de chamar a atenc¢do por sua
abundancia, o azul aparece em outros personagens, muitos andnimos e outros conhecidos
como os Reis Magos ou mesmo Herodes.

Nesse caso, a composicao formal (alterndncia de quadrados e circulos) também

sai favorecida pela composi¢ao cromatica que caracteriza as duas figuras geométricas em
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quase toda a baia (da cena 1 até a 24), tendo seu ritmo alterado pelo apice que forma um
arco ogival e comporta a mandorla em seu centro.

Ao observarmos a perspectiva axial de organizacao da baia e a presenca da Virgem
nessa orienta¢do, podemos apontar o refor¢o de sua imagem como a Theotokos. Tal
situagdo ¢ compreensivel se analisarmos o encadeamento de eventos iniciados pelo
episodio da Visitagdo (cena 2) na base do eixo, quando Isabel satida sua prima Maria e o
filho de Isabel, sente como a mae, a for¢a do Verbo que se fez carne no ventre de Maria.

Num segundo momento, enquanto os Reis Magos reverenciam o Cristo, este se
encontra nos bragos da Virgem entronizada, na condi¢do de sua Mae e guardia. O papel
de Mae ¢ reforcado durante a apresentacdo no Templo no cumprimento do costume
mosaico.

Na cena seguinte, vemos aquele que enquanto bebé no ventre de sua mae Isabel
reconheceu a grandeza do Cristo, mas num momento distinto: Jodo € procurado por Jesus
para receber o batismo e assim novamente receber a manifestagdo do Espirito Santo e do
Deus Pai. A Santissima Trindade se harmonizava perante todos num momento de
exaltagdo da fé:

“E aconteceu isto: naqueles dias, veio Jesus de Nazaré da Galiléia e foi batizado
por Jodo no rio Jordado. E, logo que sair da agua, ele viu os céus abertos e o Espirito,
como uma pomba, descer até ele, e ouviu-se uma voz dos céus: ‘Tu és o meu Filho amado,
em ti me comprazo’”."”

Por fim, o momento sublime da Virgem entronizada, trazendo junto de si sobre o
mesmo trono, Jesus. Ambos dotados de auréola, sendo que o Cristo traz a Cruz (sinal de
seu martirio e reden¢do), enquanto Maria traz a coroa ¢ em cada mao uma vara. Jesus
acena com o sinal de beng¢do, sendo que ambos sdo saudados pelos anjos que ajudam a
sustentar o sol e a Lua, uma manifestacdo plena da gléria divina e a0 mesmo tempo uma
referéncia a visdo apocaliptica: “Um sinal grandioso apareceu no céu: uma mulher vestida
com o sol, tendo a lua sob seus pés e sobre a cabe¢a uma coroa de doze estrelas” '°.

A condi¢io de Maria, tanto na Arvore de Jessé (baia 49), como na vida do Cristo
(baia 50) mantém a exaltacdo ao Evangelho, favorecida pela Encarnacdo do Verbo
(Logos) e sua missdo a cumprir para a redencdo da Humanidade, tema da baia (51). O

papel de mae e guardid coloca a Humanidade num momento de maior presenca divina,

BMec1,9-11
" Ap 12,1
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afinal “Aquele que E o Ser que Ele E” pode se fazer nascer assim como os homens, no
entanto, sem o pecado carnal.

Completando o conjunto da fachada ocidental, temos a baia (51) com a Paixao de
Cristo. Todas as cenas narradas nessa baia sdo referéncias aos Evangelhos: a
Transfiguragdo (cena 1), a descida ao monte Thabor (cena 2), a Ultima Ceia (cena 3), a
Lavagem dos pés (cena 4), a prisdo de Jesus (cena 5), a Flagelacdo(cena 6), a Crucificagdo
(cena 7), a deposi¢do da Cruz (cena 8), a preparacao do corpo e sepultamento(cenas 9 e
10), o anuncio da Ressurrei¢do (cena 11), a apari¢do aos discipulos(cena 12) e por fim o
encontro com os peregrinos em Emaus (cenas 13 e 14).

Nesta baia a presenga de Maria ocorre no contexto da Crucificagdo e deposi¢do da
Cruz (cenas 7, 8, 9 e 10), momento em que a missdo de seu filho se realiza. A condi¢do
de Maria pode ser entendida como secunddria, ja que Jesus salva a Humanidade com sua
dor e ¢é nesse sentimento, que o papel de Maria se apresenta fundamental.

A mae em prantos que assiste o suplicio do proprio filho e depois recebe seu corpo
marcado pelo flagelo, pelos cravos e pela langa. A morte do Cristo abre caminho para o
cumprimento de sua missdo: a Ressurrei¢do. Mesmo em sua dor, Maria ¢ um exemplo de
fé e de piedade. Alias, antes de morrer, Jesus se dirige a ela e a Jodo: “Jesus tendo visto
sua mae, e ao discipulo que ele amava, o qual estava presente, disse a sua mae: Mulher,
eis teu filho. Depois disse ao discipulo: Eis ai tua mae”.'” Com essas palavras, Jesus Ihe
confere a continuidade de sua missdo como “mae” de Jodo e de certo de todos os homens,
ali personalizados na pessoa de seu discipulo, sem deixar de ser a mae de Jesus e depois
chamada de Theotokos, a Mae de Deus.

As ultimas cenas da baia (51) que remetem ao Cristo ressuscitado compdem a
idéia do triunfo do poder divino, pois conforme as proprias palavras de Jesus, a
Ressurreigdo ocorrera, dando uma nova dimensao simbdlica para o suplicio sofrido pelo
Filho de Deus, sacrificado em prol da salvagao d e toda a Humanidade, a cruz deixava de
ser exclusivamente um instrumento de tortura, passando a ser simbolo da Redencgao.

A pessoa de Maria dentro do cristianismo alcanga varios matizes, destacando-se
principalmente seu papel na Redencdo da Humanidade, ja que se constituiu como a
confirmacdo das profecias messidnicas e dessa forma, alicerce para a consagracao do
proprio Cristo, o que faz de sua existéncia ocupar espaco de prestigio e honra na tradi¢ao

cristd medieval, seja entre cristdos latinos ou cristdos orientais.

177019, 26-27
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Quanto a questdo da Redencdo, esta se encontra exclusivamente em Cristo, mas
Maria sua mae desempenha um papel de consorte, uma vez que se apresenta como mae,
serva, simbolo de f¢ e obediéncia e assim, exemplo a piedade e conduta popular. Nesse
caso, o conjunto de vitrais da fachada ocidental permite levantar a hipdtese de que a
escolha dos temas, a disposi¢do das baias e o complemento destas com as passagens
biblicas reforcam a importancia de Maria como elo de ligacdo entre a tradicdo judaica
(filha de Sido) e Boa Nova trazida por seu filho (o Verbo Encarnado) que nascera na
mesma tradi¢do, porém a renovaria ja que Jesus seria o cumprimento das promessas de
Salvacao.

Durante varios séculos, desde a Antiguidade, seja na cultura judaica, seja na
cultura greco-romana, a visdo misogina sempre existiu € se colocou de maneira muito
forte, interferindo na formagdo daquilo que entendemos por “cultura ocidental”. O
advento do cristianismo também recebeu inimeras herangas ao longo de seu gradativo
enraizamento e consolidacdo, entre elas, a misoginia.

Isso ¢é perceptivel, por exemplo, no “exilio” que a Humanidade foi condenada
depois do Pecado Original, tendo como suas protagonistas “a” serpente e “a” Eva, onde
a primeira tentou a segunda, levando consigo Addo e assim, condenou os homens ao
trabalho, as mulheres as dores no parto e a Perda do Paraiso.

A Queda da Humanidade implicou de certa forma, na perda da similitude com
Deus ¢ a busca da Salvacao, seria entre outros elementos, o retorno a similitude com o
Criador. Ao longo do medievo, a figura feminina se limitou ao plano secundario,
desprovida de poderes e de autonomia, relegadas a condicdo de “moeda de troca” nos
acordos politicos entre os detentores do poder.

No entanto, a partir do século XII em diante, gradativamente, a figura feminina
ganha outra dimensdo, pois da pecadora Eva, passa a figura da Virgem Maria: Mae,
Redentora, Intercessora, Mediadora, Rainha'®, entre outros titulos, nas mais variadas
devogoes.

Foi exatamente em seu maior elemento de nega¢do (a mulher) que o Cristianismo

buscou resgatar a Humanidade e mais ainda, foi através da Virgem que o Cristo se fez

'® A partir do século XI, o hino Salve Rainha estabelece essa relagio imediata entre Eva e Maria: “Salve
Regina, Mater misericordiae: Vita, dulcedo et spes nostra, salve! Ad clamamus, exsules, filii Hévae” (Salve
Rainha, Mée de Misericordia, vida e dogura esperanga nossa, salve! A vos clamamos, degredados filhos de
Eva).
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homem, ou seja, a divindade se humanizou e de certa forma, se aproximou de suas
criaturas no intuito de salva-las.

Entendemos, portanto, como o esboco de uma hipotese, que a gradativa expansao
do culto mariano pelo mundo cristdo teve como desdobramento uma sensivel mudanca
no papel das mulheres na sociedade medieval a partir do século XII, na qual a misoginia
foi em parte reduzida ou transmutada, permitindo um maior destaque e prestigio para as
mulheres. Mas 0 mesmo movimento que retirou parte da “culpa” existente sobre o sexo
feminino, se utilizou da figura da Virgem para expandir seu poder, consolidar sua posi¢ao
e combater os seus inimigos.

fcones sdo, para os cristdos orientais, mais que simples exercicios estéticos ou
meros instrumentos pedagogicos destinados aos iletrados. Para a compreensao ortodoxia,
os icones sdo, ao lado da proclamacdo da Palavra e da celebragdo da Eucaristia, algo que
atinge a proximidade sacramental, ou seja, uma forma singular da comunicagdo do crente
com Deus.

Vale citar a palavra de Sdo Jodo Damasceno: "A beleza e a cor das imagens
estimulam a minha oragdo. E uma festa para os meus olhos, tanto quanto o espetaculo do

. ~ . 19
campo estimula meu coracdo a dar gléria a Deus"

. Portanto, venerar imagens ndo
contraria o Decalogo e muito menos o Evangelho de Jesus Cristo.

Numa segunda hipdtese, o icone e o vitral, cada qual em seu universo de producdo
possibilitam uma experiéncia com o sagrado que envolve a constru¢do de uma atitude
contemplativa que perpassa o belo, transcende a matéria e se materializa pela luz, que no
primeiro se manifesta pelos fundos dourados, enquanto no segundo, faz com que a
imagem ganhe visibilidade ao transpassa-lo, pois ao anoitecer, tudo se transforma numa
massa opaca e sem vida.

O belo, na sua elaboragdo e fun¢do, pode servir para diferentes fungdes, mas
quando se coloca dentro do universo sagrado tem um peso e uma intensidade que
potencializam diferentes sensagdes e expressoes dentro da crenga, ao dar um rosto, uma
face, ao “invisivel” e assim, propdem a manutencao de algo que ¢ muito maior que a mera
informagdo sobre uma tema ou enredo, pois a imagem evoca a ideia da presencga e pelo

afeto e memoria, faz a ponte entre o mundo material e o espiritual.

' JOAO DAMASCENO. Discurso apologético contra os que rejeitam as imagens sagradas. in A
pintura. Jacqueline Lichtenstein (org.). Sdo Paulo: Editora 34, 2004, Vol. 2, pag.33.
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Procuramos, portanto, entender a imagem como uma referéncia vital na
organizagdo do culto medieval e da propria pratica da religido crista, ndo exclusivamente
como um elemento autdbnomo, mas como ponto articulador dentro de uma estrutura
maior: analisar as diferentes manifestacdes da cultura intermediaria juntamente com a
cultura visual, articulando-as com os conceitos de espaco, tempo, pecado, salvacio e
heresia, tendo sempre o olhar para entender a importancia da figura de Maria para a
compreensdo de uma dimensao mais humana do Cristo, na concepc¢ao da Encarnagdo dos
textos proféticos do Velho Testamento para uma nova etapa da trajetéria humana segundo
a perspectiva cristd, ou seja, a Salva¢dao em Cristo.

A guisa de conclusdo destes apontamentos, a0 compararmos o processo de
composi¢ao das imagens dos icones do mosteiro de Santa Catarina com alguns dos vitrais
da catedral de Chartres, apesar de sua distancia espacial de milhares de quildmetros entre
um e outro, pode-se apontar uma unicidade nas ideias imagéticas que ndo aceitou a
dimensdo politica e hierarquica do Cisma do Oriente, uma vez que, dentro de seus
simbolos, agdes e gestos, preservavam a unicidade dentro de um pensar cristdo que se
preocupava na manuten¢do de uma longeva tradicdo de imagens que falavam da vida do
Cristo e de sua mensagem de salvagdo para os homens, mesmo que no ambito politico e
institucional, a Cristandade se encontra-se num processo de divisdo e distanciamento

entre o que se entendeu por “Ocidente” e “Oriente”.
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A TRADICAO E A ICONOGRAFIA DO PROFETA ELIAS, NO
OCIDENTE E ORIENTE TARDO-ANTIGO E MEDIEVAL

The Tradition and The Iconography of The Prophet Elijah, in East and West Late-
Antique and Medieval

Tiago Correia da Silva '

RESUMO: A devogao e culto ao profeta Elias tem origem na Sagrada Escritura e ganha reforgo
na tradi¢do hebraica, esta que influenciaria o Cristianismo nascente fazendo que o profeta fosse
lembrado nas Escrituras cristds e ganhasse muitas interpretagdes juntos aos primeiros Padres da
Igreja. No Islamismo no qual a revelagdo ¢ intimamente ligada ao Judaismo e ao Cristianismo o
profeta Elias novamente apareceria nesta tradi¢do. Porém, se este profeta e cultuado pelas trés
religides monoteistas, devido a proibicdo de representacdes no Judaismo e islamismo, a
representag@o iconografica de Elias ficaria a cargo do Cristianismo, no qual encontramos registros
desde os primeiros séculos da Igreja seja no Ocidente ou no Oriente, e abrange os varios fatos da
vida do profeta bem como a devogdo caracteristica das Igrejas em suas respectivas tradigdes.

PALAVRAS-CHAVES: Profeta Elias, Iconografia, Tradicao Eliana.

ABSTRACT: The devotion and worship to Prophet Elijah have their origin in the Holy Scripture
and they gain reinforcement in the Hebrew tradition, which influenced the early Christianity
becoming the Prophet remembered in the Christian Scriptures and obtained many interpretations
by the first Fathers of the Church. In the Islam, in which the revelation is deeply linked to Judaism
and Christianity, the Prophet Elijah would appear again in this tradition. However, if this Prophet
is worshiped by the three monotheist religions, due the prohibitions of representations in Judaism
and Islam, the iconography representation of Elijah would be in charge of the Christianity, in
which we find records since the first centuries of the Church in the Occident or Orient, and it
covers many facts of Elijah’s life, like the peculiar devotion of the Churches in their respective
traditions.

KEYWORDS: Prophet Elijah, Iconography, Elijah Tradition.
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O Profeta Elias ¢ um dos personagens biblicos que sempre encontrou devogao
tanto entre judeus, cristdos ou mugulmanos. Algo motivado por sua enigmatica historia
que nos ¢ apresentada nos 1° e 2° Livros dos Reis, em outros textos do Antigo Testamento,
na literatura judaica ou nas abundantes referéncias nos escritos cristdos (como os
Evangelhos) ou nas cartas aos Romanos e de Tiago e mesmo em muitos escritos pos-
biblicos. Elias ainda fulgura entre os profetas coranicos e encontra lugar na tradi¢do do
Isla. Porém, se o Profeta Elias aparece na literatura sagrada do Judaismo e do Islamismo,
devido a proibigdo de representagdes humanas em ambas as religides sua imagem
pictdrica seria restrita em algumas figuras ilustrativas nas obras literarias a ele referentes,
entretanto a representacao iconografica de Elias tendo por objetivo o culto, ficaria a cargo
do Cristianismo. Esta aparece ja nos primeiros séculos e se estende pela historia da Igreja
seja no Oriente ou no Ocidente. Tendo esse artigo o objetivo de tratar das representacdes
de Elias e de modo particular sua iconografia, partiremos primeiramente da figura eliana
que nos ¢ dada na literatura sagrada e posteriormente mostraremos como o profeta foi

caracterizado iconograficamente.

1 O Profeta Elias nas Escrituras e Tradicao Hebraica

A enigmatica figura de Elias aparece pela primeira vez nas Escrituras no 1° e 2°
Livro dos Reis’, entre a narragio do mal sucedido governo de Acab (874-853 a.C.), que
fora Rei de Israel, ao qual ¢ atribuida a danag@o biblica comum aos maus governantes
“fez o mal diante dos olhos do Senhor” (Cf. 1° Reis 16, 30). Porém, certamente antes de
ser redigida a sua historia nos Livros dos Reis no periodo do exilio, a muito permanecia
na tradigdo oral do povo de Israel, a figura heroica do profeta® que ganhou forga nos
dificeis tempos da Babildnia, e assim foi copiada nos Livros Sagrados.
Encontramos entdo, entre os capitulos 17 € 19 do 1° Livro dos Reis, o ciclo de Elias,

no qual as narrativas “sdo desenvolvidas como uma histdria continua com uma estrutura

> CHALMERS lembra-nos que os dois Livros dos Reis na Biblia Hebraica formam uma unidade, estes s6
foram separados com a Septuaginta a edigdo grega da Biblia composta pelos sabios de Alexandria no séc.
Il a.C. (Cf. CHALMERS, 2008, p. 15)

? O profeta em Israel era 0 homem chamado a falar em nome de Deus, um navi, “palavra navi entrou em
uso no tempo de Samuel como sinénimo de homem de Deus e vidente” (SELTZER, 1990, p. 68). Elias é
chamado de homem de Deus em 1° Reis 17,18; 18;24; 2° Reis 1,9; 1,10; 1,11; 1,12; 1,13.Porém, a partir da
monarquia o profeta ganha ainda uma fungéo politica a qual muitas vezes implica em contestar o poder do
Rei, como no caso de Natan ao repudiar o adultério de Davi. As contesta¢des de Elias aparecem em suas
muitas denuncias a Acab.
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e alguns temas que dao unidade literaria a essas historias.” (CHALMERS, 2008, p. 15.)
Segundo Joseph Chalmers, os elementos unificadores do texto sdo a permanente atuacao
religiosa do Profeta na defesa do javismo contra o baalismo, fator que sempre ocasiona
sua perseguicdo. Isto fica evidente no passar destes capitulos, nos quais estdo alguns dos
principais fatos da vida do Profeta, tais como: sua fuga para a torrente do Carit onde seria
alimentado pelos corvos; seu refugio na casa da viiva, na qual agiria de modo milagroso
tanto na multiplica¢do do alimento quando na ressurei¢do do filho desta mesma vitva;
seu embate com Rei Acab, que tem seu 4pice com a disputa no Monte Carmelo, no qual
o profeta retira a vida dos profetas de Baal; temos entdo Elias sendo alimentado pelo anjo
e seu encontro com Deus no Monte Horeb.

Embora, segundo a andlise proposta do Joseph Chalmers, tenhamos encerrado o
ciclo de Elias, encontramos em 1° Reis 21, 1-18 uma historia avulsa, na qual o profeta
Elias aparece mais uma vez confrontando-se com Acab, desta vez seu confronto nao ¢é
propriamente religioso, mas se concentra sim na defesa da justica. Elias denuncia a
ilegalidade feita pelo Rei Acab ao tomar a Vinha de Nobot retirando-lhe a vida e anuncia-
lhe um triste fim pelo mal cometido, entdo o rei se arrepende momentaneamente.

No inicio do 2° Livro dos Reis temos duas narra¢des sobre o profeta Elias. A
primeira em 2° Reis 1, 1-8 refere-se ao embate de Elias com o rei Acazias, sucessor de
Acab, que gravemente ferido deseja consultar a divindade pagd de Baal-Zebul. Elias o
impede pedindo a Deus que por duas vezes mande fogo sobre seus oficiais ¢ homens e
por fim o profeta anuncia a morte do rei Acazias.

A segunda narrativa esta em 2° Reis 2, 1-18 e nos mostra a chefia de Elias sobre
os filhos dos profetas. Logo no inicio do texto, temos o didlogo entre os filhos dos profetas
e Eliseu, que anunciam ja saber o que ia acontecer com Elias, pois repetem: “Sabes que
o Senhor hoje vai arrebatar o teu amo pelos ares, por cima de tua cabe¢a? Respondeu ele
(Eliseu) “Ja sei, calai-vos” (2° Reis 2,3; 2,5). Continuando o caminho, Elias com seu
manto abre as dguas do Jordao para a travessa-lo a pé enxuto e por fim temos o miraculoso
fato do arrebentamento do Profeta: “E aconteceu que, enquanto prosseguiam o caminho
a conversar, um carro de fogo e cavalos de fogo os separaram um do outro; e Elias subiu
ao céu em meio a tempestade” (2° Reis 2, 11). Eliseu fica com o manto do profeta e duas
vezes seu espirito, como havia pedido, e assim passa a realizar grandes prodigios como
fizera seu mestre.

No Antigo Testamento também fazem referéncias ao profeta Elias os textos de 2°

Cronicas 21, 12-15; 1° Macabeus 2, 58. Nos textos de Sirdcida e Miquéias, além da
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memoria de Elias, e acrescentado a seguinte profecia: “tu que fostes designado nas
censuras para os tempos que ha de vir, para aplacar a colera antes que ela desencadeie,
reconduzir os coragdes do pai para o filho” (Cf. Siracida 48, 10)*. Profecia esta que se
difundiria por meio da tradi¢ao de Israel.

O Profeta Elias voltaria a ser lembrado na literatura apocaliptica, género literario
judaico’ frequente entre 200 a.C. e 100 d.C.; D. S. Russel cita a influéncia de Elias nestes

escritos:

Com o passar do tempo surgiu a crenga de que o proprio Elias retornaria a terra
como visitante celeste a anunciar o messias. Uma passagem as vezes citada em
apoio é 1 Henoc 90,31, onde se diz que Elias, juntamente com Enoc, desce do

céu para preparar o julgamento do messias” (RUSSEL, 1997, p. 156-157)

Na literatura judaica dos séculos II a VII que ¢ caracterizada por obras como o
Mishnah® e o Talmud’ seriam feitas referéncias ao profeta no que concerne ao comentario
dos textos onde ele aparece nas Escrituras, nestes textos Elias seria caracterizado como o
personagem biblico, inflexivel na luta pela verdade e causa de Javé, no entanto mesmo
nestes escritos ja aparecem historias sobre apari¢des do profeta. Na literatura pos-
talmudica, ou seja, a Midrash® Elias seria apresentado gentil e bondoso ao povo judeu, a
crenca da ndo morte de Elias possibilita a este uma série de apari¢des aos judeus piedosos.

Ausubel assim resume as historias atribuidas a Elias:

O profeta Elias inspirou mais historias que qualquer outro her6i da biblia. Em
todas essas historias, por mais ingénuas que possam parecer, sua personalidade
¢ retratada de forma altamente individualizada — em parte humana, em parte
divina. Sua maior missdo de acordo com essas lendas, ¢ aconselhar e proteger o
homem nos momentos dificeis. Em suma ele ¢ uma espécie de amigo invisivel.
(AUSUBEL, 1989, p. 273)

No periodo do chamado misticismo guednico que se estende dos séculos VIII ao

XI sao sustentados muitos pontos da tradicao apocaliptica, sendo inclusive atribuido um

* Em Malaquias 3, 23-24: “Eis que vou enviar-vos Elias. O profeta, antes que venha o dia do Senhor, o
grande e terrivel dia. Ele reconduziré o coracdo dos pais para os filhos e o corag@o dos filhos para os pais,
a fim de que eu ndo venha para ferir a terra com o interdito”.

> Que influenciaria as comunidades cristis nascentes, legando ao canon do Novo Testamento o Livro do
Apocalipse.

% A Mishnah (repeti¢io ou doutrina) é a Segunda Lei. Foi copiada na Palestina, em hebraico por 148 por
mestres-escribas — os Tanaim (professores da Midhnah). Trata-se de um cddigo lentamente desenvolvido,
que levou quase cinco séculos e meio desde a era dos escribas até sua redagdo final, por Juda ha-Nasi, no
séc. III da Era Cristd” (AUSUBEL, 1989, p. 5).

70 Talmud é a compilagdo da lei oral dos Judeus (Mishnah) com comentarios rabinicos (Gemara) que a
suplementa — em distingdo as Escrituras ou leis escritas. Sendo escrito em duas redagdes principais: a
palestina que data do Século IV e babilonica do século VI. Quanto as referéncias feitas a Elias no Talmud
Cf. STEINSALTZ, 1989, P 289,300,303)

¥ M. Buber define a Midrash como “um género literario pos-talmutico, dedicado & interpretagio homilética
das Escrituras, rico de lendas, parabolas, metaforas e maximas de sabedoria” (BUBER, 1992, p.21)
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apocalipse ao profeta Elias (Cf. SCHOLEM, 1989, p. 28). No século XII a Cabala, que
podemos muito sumariamente resumir como mistica judaica seria atribuida a revelacao
de Elias (SELTZER, 1989, p.427), o profeta apareceria citado na Zohar’ para explicar os
mistérios de Deus (SELTZER, 1989, p.434).

Na piedade judaica encontramos devogdes proprias ao profeta. Na Ceia de Pascoa
um copo de vinho ¢ colocado sobre a mesa, e a porta ¢ deixada aberta para permitir que
o profeta Elias, entre e beba. Em cada ceriménia de circuncisdo'’ um assento esta marcada
para Elias, este ¢ muitas vezes esculpido e ornado com bordados, e em determinado
momento da oracdo referem-se a ela: “Esta ¢ a cadeira de Elias, bendita seja sua
memoria”. Elias ¢ ainda identificado com o Anjo da Guarda da crianga judia, sendo a ele
atribuido um amuleto que é colocado sobre seus bergos''.

Assim verificamos como Elias nunca foi esquecido na tradicdo hebraica, pois

multiplas sdo suas referéncias na literatura e na piedade desde povo.

2 Profeta Elias nas Escrituras e Tradicao Crista

Segundo a teologia cristd todo o Antigo Testamento, ou seja, a Biblia Hebraica
apontam para o messias, o Cristo Jesus. Desta forma, a figura de Elias que ja tivera sua
memoria atualizada pela literatura intertestamentaria, serd lembrada pelos quatro
evangelistas, por seu carater messianico.

Primeiro temos a identificacdo de Profeta Elias com Sao Jodo Batista, esta nos ¢
dada de modo claro no discurso de Jesus sobre Jodo Batista narrado por Mateus: “Se
quiserdes compreender-me, ele (Jodo Batista) ¢ Elias que deve voltar” (Mateus 11, 14), e
também se encontra na descricdo do precursor de Cristo feita pelo anjo a Zacarias e
narrada por Lucas: “Ele reconduzird muitos dos filhos de Israel ao Senhor Deus; e ele
mesmo caminhara a sua frente, sob os olhos de Deus, com o espirito de Elias, para
reconduzir o coragdo dos pais aos filhos” (Lucas 1, 16-17). Porém no Evangelho de Jodo,

ao ser interrogado pelos sacerdotes e levitas, o Batista afirma ndo ser Elias (Jodo 1, 21).

o) proprio livro da Zohar (séc. XII) é em algumas interpretagdes revelagdo do profeta Elias (SALTZER,
1989, p.464)

1" A razdo da presenca de Elias nas circuncisdes parte de sua identificagdo com Anjo da Alianga que aparece
em Malaquias.

! Qutras referéncias a presenca de Elias nas cerimonias religiosas judaicas podem ser encontradas em: O
PROFETA ELIAHU, Revista Marasha, N° 34 Setembro de 2001. COHEN, Jeffrey M. PHINEHAS,
ELIJAH & CIRCUMCISION, Disponivel em:
http://jbq.jewishbible.org/assets/Uploads/411/jbg411pinchascohen.pdf acessado em: 29 abr. 2013.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 127



De forma implicita nos Evangelhos muitos elementos unem Elias a Jodo Batista,
suas vestes (2 Reis 1,7; Mateus 3,4); sua vida no deserto ( 1 Reis 19,8; Lucas 1, 80); seu
confronto com as autoridades reais (1 Reis 17,1; Lucas 3, 19). Assim sendo, desde os
Padres da Igreja se estendem as discussdes sobre se a profecia relativa a Elias teria ou ndo
sido comprida em Jodo Batista.

Através das celebres indagagdes de Jesus aos discipulos: “Quem dizem os homens
que eu sou?” podemos relacionar a figura de Elias a Jesus. Pois em ambos os evangelhos
entre as respostas encontradas por Jesus, Cristo ¢ identificado com Elias (Mateus 16, 13-
14; Marcos 8, 27-28; Lucas 9, 18-19;); Os Evangelistas narram ainda Herodes
perguntando pela identidade de Jesus e nas respostas que recebe Cristo novamente seria
identificado com Elias (Marcos 6, 14-15; Lucas 9, 7-8).

Depois da sua mal sucedida pregacao de Jesus na Sinagoga de Nazar¢, ele refere-
se a Elias: “E verdade o que vos digo: havia muitas vitivas em Israel nos dias de Elias,
quando o céu ficou fechado trés anos e seis meses e sobreveio uma grande fome sobre a
terra toda; no entanto, ndo foi a nenhuma delas que foi enviado Elias, mas sim, a uma
vitva de Serepta em Sidon” (Lucas 4, 25-26).

Os Evangelhos sindticos narram ainda a presenga de Elias no momento da
transfiguracdo de Jesus. Ambos os textos dizem que Moisés e Elias conversavam com
Cristo (Mateus 17, 3; Marcos 9,4; Lucas 9,30) e estavam envoltos em gloria (Lucas 9,
31), conversavam sobre consumacao dos dias de Jesus, Pedro subitamente toma a palavra
¢ pede a Jesus para construir trés tendas, porém neste momento temos a manifestacao de
Deus em uma nuvem e logo depois desaparecem Moisés e Elias. No Evangelho de Marcos

apos este acontecimento os discipulos fariam uma pergunta que aqui se faz interessante:

Eles o interrogavam: “Por que os escribas dizem que Elias deve vir primeiro?”
Ele lhes disse: “ Decerto Elias vem primeiro e restaura tudo; todavia, como ¢
que esta escrito sobre o Filho do Homem que deve sofrer e ser desprezado?
Pois bem, eu vos declaro, Elias veio e fizeram a ele tudo que queriam,
conforme esta escrito a seu respeito. (Marcos 9, 11-13)

Este texto mostra-nos como a expectativa messianica esta implicada na volta de Elias
e como ambas tem por signo o sofrimento, o filho do homem deve sofrer; com Elias'

fizeram o que quiseram.

2 Joseph Ratzinger se refere a expectativa entre o judeus do martirio de Elias: Jesus “alude certamente
também, tendo como referencia a Escritura, as tradi¢des vigentes que previam o martirio de Elias: Elias era
considerado “o Unico que na perseguicdo tinha escapado ao martirio; mas no seu regresso... devia também
sofrer a morte” (RATZINGER, 2007, p. 266)
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O profeta ¢ ainda citado por Sao Paulo na Epistola aos Romanos (11, 2-4) e posto
como modelo de ora¢do na Epistola de Sao Tiago (5, 17-18), que nos recorda do episddio
da seca em Israel e como a oracdo do profeta foi ouvida.

J& na Literatura Patristica, as mengdes a Elias se dividem entrem as relativas a
exegese do Texto Sagrado no concernente a profeta, sendo ressaltado o episodio da
transfiguragdo; as as profecias que tratam de sua funcdo messidnica. Neste sentido
aparecem claramente nos escritos de Sao Justino de Roma e Santo Agostinho.

Uma outra forma de interpretacdo da Escritura e a alegérica que permite aos
padres colocarem a figura de Elias como topos vetero-testamentario da figura de Jesus
Cristo, Jodo Batista e Paulo, assim facilitando suas relagdes e interpretagdo. Porém o
profeta ainda seria tomado por modelo da vida, seja na defesa da verdade, ou na vida de
pobreza, castidade, obediéncia a Deus. Essa caracterizacdo logo faria de Elias modelo da
vida monastica; apostolica e presbiteral. Sendo tais caracteristicas sumariadas nos escritos
de Sao Jodo Criséstomo e Gregoério de Nissa que propde Elias como um exemplo de vida
cristd’’.

Dois elementos ainda nos ajudam a perceber a presenca de Elias na tradi¢do crista,
sua memoria litirgica que é celebrada nas Igrejas do Oriente'*, ¢ os muitos templos a ele

dedicados.

3 Profeta Elias no Coriao e Tradicao Islamica

No islamismo encontramos entre os profetas maiores: Adao, David, Moisés, Jesus
e Moramad. No intervalo histérico entre esses grandes profetas Deus ndo deixa de
manifestar-se e envia ainda outros mensageiros para falarem em seu nome, entre esses se
encontra Elias. No livro sagrado dos mugulmanos, o Cordo, encontramos narrada a
histéria de Elias um profeta e justo e um verdadeiro homem de Deus, que poderosamente
pregou contra a adoragdo de Baal.

Na literatura islamica, outro texto narra a histdria e os feitos dos profetas, este ¢
chamado de Hamzanama, ai encontramos histdrias sobre Elias que ndo sdo narradas no

Corao, e alguns feitos milagrosos que mostram como o profeta ¢ sempre favoravel aquele

B As referéncias sobre a figura de Elias nas obras dos padres da Igreja, nos sio dadas no artigo:
TINAMBUNAN, Edison R. L. Elijah accoding to the Fathers of the Church. Carmelus. Roma, v. 49, fasc.
1, p. 85-116, 2002.

' Na liturgia da Igreja de Roma, apenas ¢ concedido 2 Ordem do Carmo a celebragdo da liturgia de Santo
Elias.
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que precisa de sua ajuda. Alguns desses textos sdo ilustrados e ¢ de onde nos vem as

representacdes artisticas de Elias do Isla medieval.

4 A Representaciao Iconografica do Profeta Elias

As trés grandes religides monoteistas de uma forma ou outra mantiveram relagdes
e se influenciaram mutualmente no passar da historia, relagdes estas que aqui sao ligadas
pela devocdo e representacdes do profeta Elias que existiram em ambas as religides.
Porém, ao trata-se das gravuras islamicas e judaicas que retratam o profeta, temos de ter
em conta que sua fung@o ¢ decorativa, ja no Cristianismo o profeta Elias e cultuado como
Santo Elias e a producdo de suas imagens tem lugar nas igrejas e sdo destinadas ao culto.

A amplitude que ganha a representacdo do profeta Elias no Cristianismo e

comentada por Julio Lamelas Miguez:

Se trata de uma iconografia com profundas raices biblicas de um personaje
com pocos iguales por su continuidade en el tempo, y su amplitud em el
espacio. Desde los origines del cristianismo com los frescos de las catacumbas
romanas y la sinagoga de Doura-Europos hasta el siglo XIX, desde el Monte
Carmelo em Palestina hasta Roma y Paris, desde Cordoba (Espafia) hasta
Ioroslavl (Rusia) e incluso em America del Sur, su figura aparece presente em
la arte y la literatura”. (MIGUEZ, 1988, p. 111)

Passamos entdo a uma caracterizagdo dos elementos encontrados em grande parte
das representagdes e icones do profeta Elias: As caracteristicas basicas da iconografia dos
profetas s3o mantidas em Elias e lhe sdo acrescentados elementos proprios.

Como os profetas, Elias ¢ representado de barba sinal de sua maturidade,
autoridade e mandato divino; por vezes encontramos “seus cabelos ornados com uma
mecha ligeiramente torcida voltada para o céu, mostra que a inspiragcdo profética, o
Espirito vem do alto” (LELOUP, 2006, p. 118); o pergaminho ou livro também ¢é proprio
da representacdo do profeta e por vezes ¢ mantido; quanto a suas vestes segue o modelo,
porém com as especificagdes que nos sao dadas pela Escritura, “Era um homem que usava
um veste de pelos e uma tanga de peles em torno dos rins... € Elias” (2° Livro dos Reis 1,
7) e as muitas referéncias'’ a seu manto que nas Escrituras caracterizam sua dignidade,
missdo e poder; a cor das vestes de Elias esta muitas vezes ligada a elemento igneo, visto
as relacdes de Elias com o fogo; em algumas representagdes encontramos ainda o profeta

empunhando ou bastdo sinal de sua constante caminhada ou a espada que lembra-nos o

15 1° Reis 18, 19; 2° Reis 2,8; 2,13-14.
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episodio da morte dos profetas de Baal, bem como sendo o profeta aquele que anuncia a

. . . . 16
Palavra de Deus que nas Escrituras e muitas vezes identificada com a espada .

4.1 Representagdes e Iconografia do Profeta Elias na Antiguidade Tardia e Idade

Média

Partiremos de dois modelos singulares encontradas nos primeiros séculos da Era
Crista. A primeira trata-se de uma das muitas gravuras encontradas na Sinagoga de Dura
Europos nas proximidades do rio Eufrates no séc. III d.C.. A Segunda sdao duas
representacdes da Ascencao de Elias uma no sepulcro de uma rica familia romana e a
outra em uma das portas da Igreja de Santa Sabina em Roma.

Na pintura sinagogal temos a representacdo do sacrificio de Elias no Monte
Carmelo, ao centro encontra-se o altar preparado por Elias com a vitima imolada e o
retrato do exato momento que Deus envia fogo para consumir o sacrificio, a direita vemos
Elias elevando sua orag¢do a Deus e a esquerda o profeta ordenando que o sacrificio fosse
encharcada por talhas de 4gua para assim aumentar a enormidade do milagre. Na mesma
sinagoga outra pintura nos mostra o profeta a reanimar o filho da viava de Serepta, isto ¢
representado em uma sucessao de passagens, no primeiro quadro temos a viiva com seu
filho no colo, no segundo o profeta a reanimar o menino em uma grande cama, e no tltimo

o menino que ¢ devolvido a sua mae.

S,

Figura 1 — Sacrificio de Elias, Figura 2 — Ressureicdo do filho
. . da Viuva, Sinagoga de Dura, séc. II1.
S magoga de Dura, séc. III hup://www.t,ali-vinualrgdra%.org.il/AnicleEng.a,spx?an:14

16 Isaias 49, 2; Efésio 6,7; Hebreus 4, 12.
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O segundo modelo de representacdo eliana provém de Roma, sdo duas
representacdes da ascensdo do profeta Elias, o primeiro esculpido no sepulcro de uma
importante familia romana no séc. IV que segue os canones da arte cléssica retratando
Elias no carro de fogo e Eliseu seu discipulo a segurar o manto que lhe ¢ deixado. A outra
representacdo trata-se de um dos entalhes da porta da Basilica de Santa Sabina, datados
do V século, temos a mesma cena também segundo o modelo cléssico helénico, com as
nuvens, o carro, os cavalos e Elias ja no ar que ¢ puxado por um anjo; Eliseu que espera

por seu manto junto de outros homens que parecem extasiados com o que veem.

Figura 3 — Ascencdo de Elias, timulo em Figura 4 — Portas da Igreja Santa
marmore dos Anicii, Roma, séc. IV. Sabina, Roma, séc. V
http://www.eacfacfil.net/?p=3554 http://www.pilgrimstorome.org.uk/gallery/

Do periodo Justiniano at¢é o fim da revolta iconoclasta preservam-se as
representacdes de Elias que compde os mosaicos presentes nas Igrejas dedicadas a
Transfiguracao, sendo o mais significativo o do mosteiro de Santa Catarina no Sinai, que
embora haja grande controvérsia sobre a datacdo, acredita-se que ali se encontre um das
mais antigas representagdes da Transfiguragdo de Cristo, que se tornaria modelo para as
demais. A Igreja do mosteiro do Sinai ¢ importante, pois seria este um centro de culto
eliano, visto ter sido neste monte que o profeta Elias se encontra com Deus na brisa suave.
Este mosaico nos mostra Cristo envolto em luz, a sua esquerda Moisé€s e a sua direita o
profeta Elias que ¢ representado de barbas, longa tinica marrom e coberto por manto
claro. A transfiguragdo ¢ um dos importantes fatos da vida de Cristo e assim sendo
encontram-se muitas representagdes, como o profeta Elias e parte do acontecimento, seria
esta uma marca da iconografia Eliana. Nestas representacdes geralmente segue-se o
modelo profético representado Elias com barbas, tinica e manto, envolto em luz como na

narracao dos textos Evangélicos.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 132



Do século XIII nos chegam dois auténticos icones bizantinos, representado o
profeta Elias, o primeiro ¢ proveniente do Monte Sinai, como ja assinalado lugar de culto
eliano e retrata o profeta com longos cabelos e barba, tiinica e manto de pele de animais,
o icone esta em cores fortes a ressaltar o vermelho uma das cores distintivas do profeta,
no canto superior direito encontramos o corvo, ave que muitas vezes aparece na
iconografia de Elias, lembrando que por eles foi alimentado no Carit, sendo este
considerado um prenuncio da Eucaristia. O segundo icone e de origem russa, e foi escrito
para compor o iconostasis da Igreja de Santo Elias Vyazentsy as margens do Rio Onega,
¢ um icone de cores escuras onde o profeta aparece tradicionalmente vestido e segura em

sua mao esquerda um pergaminho.

Figura 5. Profeta Elias, Monte Sinai, Figura 6. Profeta Elias, Russia, séc.
séc. XIII X1V
http://www katapi.org.uk/Art/Icon- http://www.arthermitage.org/Painting/Icon-
DranhatBliiah html Dranhat BEliiah html

Um dos icones mais conhecidos de Elias, ¢ o profeta no deserto sendo alimentado
pelos corvos, Tomamos aqui um icone grego do século XIV, que retrata o profeta em uma
caverna, junto ao riacho do Carit, nesta imagem vemos o corvo trazendo em seu bico pao
para o profeta. Esta iconografia se tornaria tradicional nos refeitorios dos monteiros do
Montes Atos e dos Conventos Carmelitas no Ocidente.

A Iconografia da Ascencao de Elias se passa junto ao rio Jorddo, vemos entdo em
terra o profeta Eliseu que a segurar o manto olha para Elias, este em um carro de fogo,
com cavalos de fogo e guiados por um anjo de Deus; Elias volta seu olhar para seu
discipulo lhe confiando a missdo profética (em muitos icones que retratam este

acontecimento, Elias olha para o Céu) neste icone a direcao de Elias que sobe ao céu fica
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claro pela direcdo que segue o anjo ao canto superior direito da tela onde se encontra

saindo de uma mancha azul a mao de Deus.

Figura 7. Profeta Elias é alimentado Figura 8. Ascengdo do Profeta Elias,

pelo corvo, Grécia, séc. XIV Russia, séc. XIV
http://www.arthermitage.org/Painting/Icon- http://ikoneizrada.com/?attachment id=894
Dranhat BEliiah in tha Wildarnace html

4.2 Transposicao da Tradi¢do Iconografica Eliana para o Ocidente Medieval

Nas expedicdes militares dos séculos XII e XIII chamadas de cruzadas, tivemos
em um mesmo territorio, a Terra Santa, cristdos de tradigdo oriental e ocidental,
mugulmanos e judeus. Neste contexto nasce a Ordem do Carmo, como um grupo de
eremitas junto ao Monte Carmelo, a historiografia sobre suas origens ¢ uma das mais
confusas'’. Seriam estes primeiros carmelitas peregrinos da Europa? Seriam eles ja
membros dos estados cruzados? Seriam uma mescla de peregrinos orientais e ocidentais?
Sao todas hipoteses possiveis para a origem da ordem. Porém, o que as fontes revelam ¢
a institucionaliza¢do deste grupo de eremitas, que se deu com Formula de Vida, escrita
por S. Alberto de Vertilli, Patriarca Latino de Jerusalém entre 1207 e 1214. Em 1220
Jaques de Vitry refere-se a proximidade destes eremitas com o mosteiro grego de Santa
Margarida, e afirma que estes eremitas viviam a exemplo do profeta Elias no Monte
Carmelo.

Em 1238 com o avango sarraceno sobre os dominios cruzados, inicia-se a
migracdo destes carmelitas para o Ocidente, entretanto, levam consigo uma identidade

formada no Monte Carmelo, esta era constituida pela devogao a Virgem Maria e a Santo

7 Uma interessante apresentagdo das hipéteses historiogréficas sobre as origens da Ordem do Carmo nos é
dada na obra: MULLINS, Patrick. St. Albert of Jerusalem and the roots of carmelite spirituality, Roma:
Edizione Carmelitane, 2012.
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Elias que seria ampliada no Ocidente, uma liturgia que era celebrada na Terra Santa pelos
cruzados'®e se torna propria da Ordem, e a Formula de Vita dada por Santo Alberto que
em 1247 seria reconhecida pelo Bispo de Roma o Papa Inocéncio IV como Regra.

Ao chegarem a Europa estes eremitas logo modificam seu estilo de vida, passando
a condi¢do de mendicantes, porém ainda tinham de responder claramente aqueles que
perguntassem sobre suas origens, entdo nas Constituicdes da Ordem do Carmo de 1281,
a primeira Rubrica diz: respondam que procedemos dos profetas Elias e Eliseu e dos
filhos dos profetas no Monte Carmelo. Frei Jodo Baconthorp daria um tratamento
escolastico a questdo, tedlogo, doutor pela universidade de Paris que lecionava em
Oxford, dedicaria algumas obras a explicar a litigio sobre a origem eliana do Carmo. No
final do séc. XIII temos o aparecimento de um texto atribuido a Jodo IXVI que a seria a
regra carmelita anterior a Regra escrita por Santo Alberto, este texto medieval conhecido
como Instituicdo dos Primeiros Monges recolhe em um belo relato muitos dos
argumentos e lendas sobre o profeta Elias como fundador dos Carmelitas e escreve uma
histéria interrupta desde o Profeta até os carmelitas seus sucessores. Desta forma Elias se
torna personagem proeminente e fundamental na histéria carmelitana.

Visto que a tradi¢do atribuiu a fundacdo do Carmelo a Elias, o profeta pareceria
muitas vezes vestido com o habito proprio destes religiosos, composto de tinica longa
com escapulario marrom e capa branca, seria a capa equivalente a manto de Elias. Assim
o vemos representado desde o século XIV nas Igrejas Carmelitas da Italia, e com a
expansdo dos conventos carmelitas também se expandiria a sua representacao presente na

grade maioria das Igrejas desta ordem.

'® A liturgia do Santo Sepulcro embora de origem latina, possuia influencia oriental. Algo observado na
celebracdo das festas dos santos do Antigo Testamento, algo incomum na Igreja Latina.
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Figura 9. Profeta Elias, de Figura 10. Profeta Elias

Andrea di Bonaiuto, Italia. 1360. de Pietro Lorenzetti, Italia,
http://ikoneizrada.com/?attachment_id=894 1327.
Conclusao

A antiga tradicdo de veneragdo ao profeta Elias que perpassa os séculos e as
religides monoteistas se encontra viva no Cristianismo, seja nas Igrejas de tradi¢do
oriental ou de tradicao latina.

E sendo o objetivo desde simposio tratar da presenga das tradi¢cdes orientais no
Brasil, saio do recorte temporal deste artigo que se estabelecia entre a Antiguidade Tardia
e Idade Média e transporto o tema para o Brasil.

Nao vejo melhor método para confirmar a devogao a um santo que encontrar uma
Igreja a ele dedicada, no Brasil temos dois templos dedicados a Elias a primeira provém
da Ortodoxia se encontra na cidade de Guaxupé - Minas Gerais e foi sagrada em 1928, a
segunda e Catoélica Romana de rito latino, se encontra em Curitiba e foi fundada no ano
2000, talvez seja esta a inica pardquia de rito latino dedicada ao Profeta Elias, devogao
advinda dos frades carmelitas que atendem a localidade.

Encontramos entdo no primeiro templo um tradicional icone bizantino que ¢é
venerado pelos fieis e na pardquia latina um imagem em gesso do profeta, que em uma
das maos empunha a Espada e na outra segura uma maquete da Igreja, encontramos ainda
na Igreja Matriz um painel inspirado na iconografia oriental que retrata a transfiguragdo
na qual ¢ também representado Elias e em uma das capelas um outro painel de Elias sendo

alimentado pelo anjo.
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Desta forma o culto a Santo Elias que se encontra vivo em nossas tradi¢cdes, em
nossas liturgias e em nossa piedade e arte, também deve ser sinal de unidade e didlogo

entre os cristdos do Oriente e Ocidente e mesmo judeus e mugulmanos.

Referéncias

AUSUBEL, Nathan. Conhecimento Judaico. Rio de Janeiro: Koogan, 1989.

BIBLIA. Portugués. 4 biblia. T.E.B. — Tradu¢do Ecuménica da Biblia. Sao Paulo: Loyola,
1996.

BUBER, M. I racconti dei Chassidim. Guanda, Parma, 1992.
BRODBECK, Rafael Vitola. Santo Elias — Doutor de Israel. Campinas: Ecclesiae, 2012.

CHALMERS, Joseph. O som do siléncio: escutando a palavra de Deus com o Profeta
Elias. Belo Horizonte: 2008.

LELOUP, Jean-Yves. O icone: uma escola do olhar. Sdo Paulo: Editora UNESP, 2006.

MESTERS, Carlos. A caminhada com o Profeta Elias. Paranavai: Liv. N. S. do Carmo,
1991.

MIGUEZ, Julio. "Elias y Eliseo en la iglesia de Santa Eulalia de Beiro: un ejemplo de
iconografia biblica." Porta da aira: revista de historia del arte orensano 1 (1988): 109-

115.

RUSSEL, D.S. Desvelamento Divino: uma introdugdo a apocaliptica judaica. Sdo Paulo:
Paulus, 1997.

SAS-ZALOCIECKY, Wladimir. Bizancio. Lisboa: Editorial Verbo, 1969.
SELTZER, Robert. Povo Judeu, pensamento judaico. Rio de Janeiro: Koogan, 1989.
SCHOLEM, Gershom. Cabala. Rio de Janeiro: Koogan, 1989.

STEINSALTZ, Adin. O Talmud Essencial. Rio de Janeiro: Koogan, 1989.

TINAMBUNAN, Edison R. L. Elijah accoding to the Fathers of the Church. Carmelus.
Roma, v. 49, fasc. 1, p. 85-116, 2002.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 137



Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 138



ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

A INFLUENCIA DA ARTE BIZANTINA NA OBRA DE
CLAUDIO PASTRO

The influence of Byzantine art in Claudio Pastro’s Work

Wilma de Steagall Tommaso'

RESUMO: O artigo tem como objetivo apresentar a imagem do Cristo Pantocrator de Claudio
Pastro e os fatos que contribuiram para que o artista desenvolvesse sua arte, em particular nesta
imagem, com forte influéncia bizantina. Autodenominando-se um artista pds-Concilio, Pastro foi
pioneiro no Brasil na execu¢do do Pantocrator e ja realizou mais de 350 trabalhos em igrejas,
capelas, mosteiros, no Brasil e exterior onde se pode verificar a presenca desta imagem nos
santuarios. Para demonstrar esses aspectos, além das imagens que serdo apresentadas, serdo
consideradas as influéncias marcantes na formacdo do artista assim como serdo destacadas as
modificagdes litirgicas do Concilio Ecuménico Vaticano II que abriram o caminho para que
Pastro realizasse sua obra.

PALAVRAS-CHAVE: Pantocrator; Claudio Pastro; Arte Bizantina; Concilio Vaticano II.

ABSTRACT: This paper aims to present the image of Christ Pantocrator by Claudio Pastro and
the facts that contributed to develop his art, particularly in this depiction, with a strong Byzantine
influence. Calling himself an artist post Council Vatican II, Pastro is a pioneer in Brazil for
making the Pantocrator and has conducted more than 350 works in churches, chapels,
monasteries, in his own country and abroad. To demonstrate these features, in addition to the
images that will be presented, will be considered remarkable influences in the formation of the
artist as well as the liturgical changes of the Council which opened the way for the artist to perform
his work.

KEYWORDS: Pantocrator; Claudio Pastro; Byzantine art; Council Vatican II.

Para estabelecermos as influéncias da arte bizantina, além do pioneirismo, de
Claudio Pastro na execugdo e na divulgacdo da imagem do Pantocrator no Brasil, temos
de recordar, antes de tudo, a sua autodenominac¢do como um artista sacro e ndo religioso

e que isso requer uma atencdo especial diante da diferenca entre a arte sacra e a arte

" E mestre e doutora pelo Departamento de Ciéncias da Religido da Pontificia Universidade Catolica de
Séo Paulo (PUCSP). E-mail: wilmatommaso@uol.com.br
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religiosa, a arte de culto e a arte de devogdo. E uma distingdo necessaria que se impde
para a analise e compreensao de sua obra.

Esta diferenciacdo entre os dois tipos de arte e os dois tipos de imagem — presentes
desde o inicio do corpus de Pastro —, € fruto da convivéncia do artista com a comunidade
beneditina, de cursos que participou no Brasil e no exterior, de seus estudos e pesquisas
que devem ser levados em conta dentro dessa compreensao do Pantocrator enquanto arte

sacra.

1 Imagem de culto e imagem de devocio

Para um historiador, a imagem de culto pressupde um estagio anterior de cultura,
uma etapa primitiva, na qual o individuo ndo existia e sim a consciéncia de comunidade
¢ que era mais forte. Para Pastro, porém, a imagem de culto procede do ser objetivo de
Deus e ndo da experiéncia interior humana. S6 Deus é e ndo se pode dar o mesmo sentido
para Ele e para suas criaturas. A arte sacra se poe a servico d'Aquele que £.> Assim, a arte
sacra esta ligada a imagens de culto, enquanto a arte religiosa esta ligada a imagens de
devogdo. A imagem de devogdo nasce da vida interior do individuo crente e, embora se
refira a Deus, o faz com contetido humano. A imagem de culto dirige-se a transcendéncia,
enquanto a imagem de devocao surge da imanéncia. Para Pastro, “na imagem de culto,
Deus se manifesta e 0o homem emudece, contempla, reza’™.

Diante de uma imagem de devocdo se sente a personalidade de um homem
determinado. O que comove e subjuga ¢ o impeto da experiéncia expressa na imagem € a
grandeza da obra; assim se estabelece um entendimento de pessoa para pessoa. Em uma
auténtica imagem de culto o que se percebe puramente ¢ que ndo se aplicara com
facilidade o conceito de “obra de arte”, como lembra Guardini. Isso porque um homem
que cria uma imagem de culto ndo ¢ um artista, pois ndo cria, mas estd a servico, serve,
recebe a indicagdo e o encargo e realiza a imagem como deve ser, para que se faga possivel
a sagrada “presentificacdo” ou “presencializagio™.

A imagem de culto contem algo incondicionado. Estd em relagdo com o dogma,
com o sacramento, com a realidade objetiva da Igreja. Como afirma Romano Guardini,

opinido partilhada por Pastro:

* Cf. Claudio PASTRO, A arte no cristianismo: fundamentos, linguagem, espaco, p. 113.
? Ibid., p. 115.
* Romano GUARDINI, La esencia de la obra de arte : cristianismo y hombre actual, p. 22-23.
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O artista de imagens de culto requerera um ORDO, uma ordenagdo e missdo
por parte da Igreja. Seu servigo serd um mistério. O oposto ocorre com a
imagem de devogio. E a vida pessoal cristd com suas reflexdes de fé, lutas e
buscas internas. Forma parte dos cuidados das almas, produz edificagdo e

consolo.’

Sendo imagem de culto, ela estd além do pensamento do artista, ultrapassando
seus sentimentos e fantasias. Isto porque a forma sagrada ¢ a expressao do principio e da
teleologia do ser (telos, a finalidade) ou o devir do ser (onto). Portanto, ndo had nenhuma
arte sagrada de formas profanas, porque hd uma analogia rigorosa entre a forma e o
espirito. Uma visdo espiritual se exprime necessariamente por uma certa linguagem
formal que ¢ arquetipica, segundo a qual o homem procura conformar-se, através da via
religiosa, para alcangar a plenitude de sua realizacdo humana. Esta realizagdo plena, para
o cristianismo, ¢ Cristo.

Todavia, uma imagem de culto ndo quer ser Cristo ou representar Cristo, mas quer
representar o Mistério, a liturgia, o simbolo. Na arte sacra esta presente o outro, o Mistério
que a imagem indica. Trata-se de uma forma de “presentifica¢do” que ndo se pode derivar
de outras, pois ¢ a presen¢a mediante a imagem sagrada, que s6 pode ser captada por um
ato especial: penetrar-se na presenga divina da imagem ou, ao menos, na possibilidade de
que essa presenca seja uma expectativa, um pressentimento. Esta presenca requer do fiel
uma atitude especial: respeito, comunhdo, adoragdo, temor e a tendéncia de aproximar-

6
S€.

2 Arte Sacra e Arte Religiosa

Ja os estudiosos da arte sacra sao criticos frente as consideragdes € conceitos modernos

da historia da arte e vice-versa. Titus Burckhardt assinala uma questdo fundamental:

Os historiadores de arte, que aplicam o termo “arte sagrada” para designar toda
e qualquer obra de tema religioso, esquecem-se de que a arte ¢ essencialmente
forma. Para que uma arte possa ser propriamente qualificada de “sagrada” ndo
basta que seus temas derivem de uma verdade espiritual. E necessério,

também, que sua linguagem formal testemunhe e manifeste essa origem.’

> Claudio PASTRO, A arte no cristianismo: fundamentos, linguagem, espago, p. 116-117; Romano
GUARDINI, La esencia de la obra de arte: cristianismo y hombre actual, p. 24.

® Romano GUARDINI , La esencia de la obra de arte : cristianismo y hombre actual, p. 21.

7 Titus BURCKHARDT, A arte sagrada no Oriente e no Ocidente, p.17.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 141



Burckhardt pontua que toda forma (eidos) transmite certa qualidade de ser®. O
tema religioso de uma obra de arte pode ser de qualquer maneira sobreposto e pode ser
sem referéncia a linguagem formal da obra, como prova a arte cristi do Renascimento. E
uma arte que, embora pese sua qualidade artistica inegéavel, ¢ considerada, do ponto de
vista de realizacdo “formal” e como arte sagrada, a decadéncia da arte cristd. Nao houve
ali nenhuma realizagdo de sagrado como forma arquetipica propria de uma visdo
teocéntrica do mundo.’ A arte cristd se recupera no Barroco, apds o Concilio de Trento,
como arte “religiosa” e “ndo sacra”, constituindo-se na sua ultima grande realizagdo
historica.

A arte sacra ¢ uma arte mistica e litirgica, isto €, centrada no dogma e no culto. E
uma arte cuja caracteristica essencial € ser unitiva, isto €, simbolo, palavra feita imagem,
linguagem, na relagdo do divino com o humano. Burckhardt, a partir de
Coomaraswamy'’, aponta que um simbolo nio ¢ simplesmente um signo convencional,

mas sim que:

[...] ele manifesta seu arquétipo em virtude de uma lei ontoldgica definida, um
simbolo é, de certo modo, aquilo que ele exprime. Por essa razdo, o simbolismo
tradicional nunca ¢ desprovido de beleza: de acordo com a visdo espiritual do
mundo, a beleza ndo é sendo a transparéncia de seus envoltorios ou véus

. . A . . |
existenciais; em uma arte auténtica, uma obra ¢ bela porque é verdadeira.

Pode-se aplicar, assim, esse principio ao Mandylion, o prototipo da face de Cristo

.~ e 12 .
expressa no Pantocrator desde a arte cristd primitiva °. Todas as faces de Cristo, pelo
menos no Primeiro Milénio, teriam se baseado na Face de Edessa. Como afirmou

Boespflug,

O icone de Cristo permite o contato com seu prototipo, o Cristo. Os icones da
Virgem, dos santos e dos anjos se beneficiaram dessa legitimidade, foram
como “endossados” aquele do Cristo. O icone de Deus encarnado nédo é Deus.

¥ Burckhardt usa a expressio “forma” (eidos) no sentido aristotélico. Cf, idem. P. 92.

? Ibid., p. 18.

' Ananda K. Coomaraswamy (1877-1948), historiador da arte e pensador indiano, contribuiu na descoberta
e compreendo da cultura indiana no Ocidente. (N.A)

' Cf. Titus BURCKHARDT, A arte sagrada no Oriente e no Ocidente, p. 19.

'2 0 Mandylion ¢ a imagem que no Ocidente é conhecida como a Santa Face de Jesus Cristo e na Igreja
ortodoxa, a “imagem ndo feita pela mao do homem”, achéiropoiétes. Segundo a tradigdo, Cristo entregou
sua imagem, miraculosamente impressa em um pedaco de pano, ou mandil, aos mensageiros do rei Abgar,
de Edessa, que pedira seu retrato. Essa historia é transmitida aos fiéis no dia 16 de agosto, quando se celebra
a Trasladag@o da imagem “Aquiropita” de Nosso Senhor Jesus Cristo de Edessa para Constantinopla, por
hinos e textos do servigo liturgico.
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E também ndo é absolutamente uma imagem de Deus: é a imagem de Deus
. . . 13
feito carne, verdadeiro Deus e verdadeiro homem.

A sacralidade da arte ¢ garantida sob duas condicdes: a inspiragdo vem do Espirito
que anima a representagdo € move o tratamento dos assuntos representados ou tratados;
e a obediéncia as prescri¢des relativas as exigéncias de um culto, condigdo esta que parece
introduzir uma fungao nao artistica.

Mesmo orientadas por regras impessoais € objetivas, estas condi¢des ndo sufocam
o génio criador, pois, na realidade, ndo existe arte tradicional ligada a principios imutaveis
cujos aspectos ndo expressem certo gozo criador da alma.'* Claudio Pastro se atém a essa
premissa na medida em que realiza seus Pantocrators em estilo bizantino, nos quais seu

traco ¢ facilmente reconhecido, sem deixar de ser original.
3 O Pantocrator

E chegado o momento de explicarmos o que é o Pantocrator antes de analisarmos
como Claudio Pastro incorpora esta tradi¢@o e a influéncia da arte bizantina na sua obra.
De origem grega, a palavra ¢ uma combina¢do de pan (tudo ou todo) com kratos (alto,
em cima)”. Transmite a ideia de governo, de poder e é perfeita em seu significado:
“Todo-Poderoso” ou “Onipotente”, ou ainda “Senhor de tudo” ou “Criador de tudo”.

Sob o ponto de vista religioso, estético e simbolico, a imagem de Cristo reina
como a maior fonte de inspiragao na cultura ocidental. E a imagem do Cristo Pantocrator
se impde desde o Primeiro Milénio: encontra-se em um trono, como um rei. Suas maos
vao além da imagem de abandono do Cristo crucificado ou das pietas. Enquanto a
esquerda segura o Livro da lei, o Evangelho, com a direita faz uma saudagdo grega. O

simbolismo ndo deixa duvidas: Ele ¢ o Onipotente, o Criador de todas as coisas.

" Frangois BOESPFLUG, Dieu et ses images: une histoire de 1’Eternel dans ’art, p. 119.

" Ibid., p. 19.

"> Cf. A observagdo de Carmelo CAPIZZI, Pantocrator: saggio d’essegesi letterario-iconografica, p. 81:
“[...] a 'onidominag¢do', a 'onicompreensdo’, a 'onicontinéncia', e a 'onipresenca’. Deus, em outras palavras,
¢ Pantocrator porque 'domina sobre toda a cria¢ao', 'conserva tudo no ser', 'abrangendo e contendo tudo em
si' e, por conseguinte, 'penetrando e enchendo tudo de si', através da sua onipoténcia. Além disso, a
Patristica tem o mérito de ter ampliado o sujeito de atribui¢do de Pantocrator, passando de Deus
indistintamente e Deus Pai a uma atribui¢do consciente e justificada ao Filho como Logos somente, ao
Filho como Logos encarnado e ao Espirito Santo. Essa extensdo foi fundada na identidade de natureza das
trés Pessoas divinas, da qual se originava uma verdade que foi formulada incisivamente por Santo Atandsio:
"O mesmo Pai pelo Verbo no Espirito tudo opera e concede”.
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Normalmente, o Cristo Pantocrator encontra-se em locais altos, como cupulas,
absides de basilicas cristds e acima de portas, numa alusdo ao significado de que Ele tudo
ve, controla e obriga.

Ainda no Primeiro Milénio ha predominancia do feocentrismo, em que a
objetividade do Sagrado estd no comando. O Segundo Milénio mostra-se
antropocéntrico, quando a subjetividade, o sentimento dos crentes, torna-se
preponderante. Essas duas épocas se representam por icones diferentes: a imagem do
Christus trumphans'® cede pouco a pouco aquela do Christus dolens, patiens. Mas as
imagens, tanto a do Cristo Pantocrator como a do Sofredor, que se imp0s durante a baixa
Idade Média, ndo se excluem.

A imagem do Pantocrator participa da renovagado da Igreja a partir do Vaticano I,
com a questdo Ad Fontes'”. Ndo exclui o Cristo na cruz, ¢ evidente; a intencio é afirmar
o Senhorio do Cristo, o Cristo vivo Ressuscitado de que tanto se fala.

De acordo com Otavio F. Antunes, a estética crista, por muito tempo, amparou-se
no Crucificado, expresso com naturalismo tal que suscitava mais pena do fiel que
confiang¢a no poder e na misericordia de Deus. Com a proposta conciliar de volta as fontes,
o Cristo ¢ representado como, nos primeiros séculos, o Pantocrator, poderoso e

. . . 18
misericordioso.

4 A evolucao do Pantocrator e sua descaracterizacdo no Renascimento

O Pantocrator manifesta a sacralidade do Primeiro Milénio, quando se destaca a
figura do Pantocrator sacerdote e Rei com veste real, estola e coroa, mas igualmente a do
crucificado, como vitima. Nos séculos III e IV, também encontra-se, nas catacumbas, o
famoso “Cristo blasfemo”, com corpo de homem ¢ cabega de burro."”

Na passagem do século V para o VI, na época de Sdo Bento e Sdo Jodo
Crisostomo, e durante aproximadamente os cinco séculos seguintes, Cristo aparece pela

primeira vez na cruz, ndo como o conhecemos hoje, mas como Rei, lado a lado com o

' «A cruz triunfal esta presente em uma série de imagens de incomparével beleza em Ravena, no Mausoléo
de Gala Placidia e em Santo Apolinario em Classe. Exprimem Ressurrei¢do.” Claudio PASTRO, A arte no
Cristianismo, p. 212.

' Ver itens 8 e 9 deste artigo.

' Otavio F. ANTUNES, A beleza como experiéncia de Deus, p. 50.

' Cristo blasfemo: caricatura paga do século III sobre um muro do Monte Palatino, conservada no Museu
Kircher, em Roma. Representa Cristo sob a forma de um burro. Ao seu lado aparece uma pequena figura
de homem, acompanhada de uma inscri¢do grega que significa: “Alexamenos adora seu Deus”. Cf.
Armindo TREVISAN, O rosto de Cristo: a formag@o do imaginario e da arte crista, p. 34.
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Pantocrator. O século XIX, reflexo dos movimentos religiosos e litirgicos que
aconteceram nos mosteiros, retomou a figura do Pantocrator na Europa.

A descaracterizagdo do Pantocrator no Renascimento ¢ complexa. Ocorre que,
apos o Cisma, da separacao de 1054, a Igreja Catolica caminha para o devocionismo, ao
contrario da Igreja Oriental, que permanece na grande Tradi¢dao. No Ocidente, por trés ou
quatro séculos apds 1054, desenvolve-se o devocionismo popular”’. E quando surgem
objetos e manifestacdes populares como o terco, a via sacra, etc. Sao Bernardo, Sdo
Domingos, Sdo Francisco e outros santos sdo admirados e cultuados porque a Igreja
oficial ndo vive mais a sacralidade, enquanto a Igreja Oriental ndo se afasta dela. A
importancia disso € muito grande, pois, durante os cerca de cinco séculos que precedem
o Renascimento, a Igreja Romana prepara uma realidade que vai se afastando da Tradigao.

No Ocidente, apesar de a arte romanica e pré-gdtica seguirem um padrdo sacro,
houve, no século XVI, uma crescente busca do artista por representacdes naturalistas e
antropocéntricas de temas religiosos. A arte sacra ocidental foi caindo no subjetivismo da

livre expressao artistica, a0 mesmo tempo secularizante.

5 O Pantocrator e a dupla natureza de Jesus

O século XIX traz o desenvolvimento da ciéncia, da arqueologia, da etnologia,
das descobertas. Foi um periodo de ricas mudangas. Nesse momento historico, em
consequéncia do ecumenismo, ressurge a sabedoria dos padres do Oriente (séculos IV a
XI), protagonistas do dogma da divindade de Jesus. Esta questdo, da divindade de Cristo,
comegou a ser tratada no Concilio de Niceia, no século IV. E quando o Pantocrator retorna
para afirmar o dogma das duas naturezas de Cristo: Deus e Homem, numa época em que
durante os quatro ou cinco primeiros séculos ainda se discutiam heresias contra essa
afirmacao; alguns diziam que Jesus Cristo era s6 homem, enquanto outros afirmavam que

era sO Deus.

29«0 devocionismo ndo se tratava de uma nova doutrina; o que importava para ela eram sinceridade e
modéstia, simplicidade e a¢do e, acima de tudo, um ardor constante no que se relacionava com Deus e seu
Filho, Jesus Cristo. Ela incorporou-se em fraternidades religiosas como os Irmaos da Vida Comum (da qual
Nicolau de Cusa fez parte) e teve bastante impacto nas ordens agostinianas dos Paises Baixos — fato
comprovado, por exemplo, nas idéias de uma “filosofia de Cristo” promulgadas por Erasmo de Rotterdam;
além disso, sua intengdo de pureza atraia pessoas sem a sofisticagdo intelectual dos humanistas, provocando
uma consideravel repercussdo nas camadas inferiores da populagdo europeia” (Cf. Johan HUIZINGA.
Erasmus and the age of reformation, pags. 3-4).
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Com o Concilio Vaticano II comega-se a viver o fim do cristianismo atual: Cristo
¢ o Senhor da Histéria, mas nio sé. E ainda o Senhor do tempo, é o Pantocrator e o
Cronocrator. O Pantocrator revela que Jesus Cristo nao foi um simples Jesus de Nazar¢,
ou um simples Jesus na Historia. Jesus Cristo ¢ “UM” que continua a existir, como afirma-
se no Evangelho de Jodo: “Tudo foi feito por meio d’Ele e sem Ele nada foi feito” (Jo

1,3).

5.1 A arte barroca no Brasil

O Barroco foi um movimento religioso que surgiu contra o naturalismo e
racionalismo exacerbados do Renascimento, pds Contrarreforma; ¢ arte religiosa e ndo
arte sacra. Claudio Pastro, em sua obra artistica e em seus livros, explicita os movimentos,
os pintores e os religiosos que o influenciaram em sua vida e trabalho, ndo havendo
quaisquer tracos da arte Barroca. Esse ¢ um dos motivos que causa estranhamento na
avaliagdo critica de sua obra, pois sua produgao artistica foge completamente aos modelos
do Barroco e Rococd, mais comuns nas tradicionais igrejas do Brasil colonial.

Como artista sacro, ele ndo se identifica com a arte do Renascimento nem com a
arte pos-tridentina, mas vé no Pantocrator a Trindade. E a representagdo da Trindade esta
no Filho, o Verbo Encarnado.

A avaliacdo de Pastro em relagdo a arte das igrejas no Brasil coincide em alguns
pontos com a do Professor Gabriel Frade. Em um artigo, no qual discorre sobre a arte
sacra no Brasil, Frade confirma que a imagem de Cristo mais comum que aparecia nos
altares das igrejas do Brasil colonia foram as do Servo sofredor ensanguentado, e aponta
o aspecto devocional, muitas vezes de baixo valor artistico, salvo exce¢des, demonstrando
sua decep¢do com a qualidade da arte apresentada em nossas igrejas, assim como o
desconhecimento sobre a liturgia da parte dos clérigos.”'

A arte barroca do Brasil colonia exerce ainda um grande fascinio nos fieis e no
publico em geral e revela, por outro lado, a grande dificuldade de se encontrar uma
linguagem artistica contemporanea que traduza adequadamente os conteudos da reforma

littrgica do Concilio Vaticano I, como veremos no item 8 deste artigo.

! Cf. Gabriel FRADE, Arte sacra: manifestagio sensivel da espiritualidade brasileira. Disponivel em:
www.faculdadecatolicasjc.org.br/download/Artsacraartigo.pdf. Acessado em 10 de janeiro de 2013.
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6 A influéncia da arte bizantina na obra de Claudio Pastro

Todavia, antes de lidarmos com as mudangas provocadas pelo Concilio Vaticano
II, temos de observar como foi marcante, na biografia de Claudio Pastro, o fato de que,
de 1981 a 1987, ele frequentou, no bairro do Ipiranga, a Igreja Russa da Anunciagdo do
rito eslavo, catdlica ortodoxa, dirigida por Joan Stoisser, padre jesuita austriaco. Essa
igreja ainda existe, e € rica em icones. Foi um periodo importante para Pastro, no que diz
respeito a sua espiritualidade, e também no seu contato com a arte bizantina.

Embora a arte romanica e a arte bizantina tenham a mesma raiz (as representacdes
em torno do cristianismo), o romanico ¢ extremamente simples, enquanto o bizantino
apresenta um refinamento no pensamento e na teologia, que passa para a pintura,
refinamento inexistente no romanico. Mesmo considerando que a doutrina catolica tenha
sua formagdo nos Padres do deserto, os grandes monges do Primeiro Milénio e os
“doutores” da Igreja, a arte bizantina data do Império de Constantino, quando comegaram
as primeiras Basilicas cristds, no século IV, enquanto a arte romanica se desenvolveu
séculos depois nos mosteiros da Europa. Assim, o artista bizantino era um artista do
Imperador e o artista romanico era o monge que, muitas vezes, ndo tinha qualquer
formagao.

Os imigrantes russos no Brasil ndo foram muito numerosos, nem o rito da Igreja
Ortodoxa ¢ conhecido pelos brasileiros em geral. O Padre Stoisser, falecido em 2004,
veio para o Brasil acompanhando uma colonia eslava, imigrantes que fugiam da Russia e
que hoje moram nos bairros de Vila Diva. Entre as duas Guerras, muitos jesuitas faziam
isso. Stoisser era considerado um homem especial. Foi confessor de Pastro durante
aqueles anos. Apos sua morte, os jesuitas fizeram um levantamento do que ele possuia.
Havia icones em grande quantidade e de todo tipo. Encontraram ainda vérios
Evangeliarios da lingua siriaca e russa. Muita coisa foi descartada e, dizem, houve quem
recolhesse alguma coisa do lixo para guardar como recordagdo de um homem santo, igual
a uma reliquia.

Acompanhar a Igreja Oriental, nos anos 1980, na convivéncia com padre Stoisser
e a influéncia da arte bizantina, que ha anos ele recebia indiretamente gragas ao Concilio
Ecuménico Vaticano II, levaram o artista a admirar ainda mais essa arte que se
fundamenta no Mistério atualizado, o que, para Pastro, até hoje a Igreja Latina tem

dificuldades de entender.
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Claudio Pastro ndo vé em seus trabalhos nenhuma ligagdo com qualquer outro
icondgrafo, a ndo ser na relagdo genérica do protdtipo como o Pantocrator. Artista sacro
¢, segundo ele, aquele que serve ao Mistério, e seu sentimento deve ser semelhante ao
expresso por Jodo Batista acerca de Jesus: “E necessério que ele cresga e eu diminua” (Jo
3,30). O icondgrafo, segundo a Tradicdo, ¢ aquele que escreve o icone, o artista que se
dispde a preparar o espago litirgico e deve ser, antes de tudo, um asceta. Claudio Pastro
insiste que assim como a arte nao se separa do sagrado, o artista ndo se separa de Deus e
deve estar sempre em oragao. Entretanto, ndo se prende a todos os canones estabelecidos
pelos bizantinos por considerar uma paralizagdo na maneira de representar, pois sua
inspiragdo €, na realizacdo do Pantocrator, o bizantino e o romanico, mas enquanto artista
contemporaneo, sob esse aspecto, ndo se considera um iconografo, pois, para ele, o
Espirito Santo ¢ o iconografo, e ele, o pincel.

Claudio Pastro ndo se sente influenciado por Andrei Roublev??, o maior pintor
russo de icones, preferindo o estilo de Tedfilo, o Grego23 , mestre de Roublev, a quem
chama de “magnifico”.

Os icones foram recuperados pela Igreja Catolica s6 apds o Concilio Vaticano II.
Na visdo de Claudio Pastro, com o Concilio, a Igreja nada tinha a oferecer em termos de
arte e foi pedir socorro a Igreja Oriental, onde a arte tem fundamento. L4, o Cristo
Pantocrator ¢ o icone de maior significado. Ainda segundo ele, “se isso ndo acontecesse,
talvez hoje sequer soubéssemos o que ¢ um icone, o Mistério, o Sagrado. O sentimento
do sagrado apaga o eu, pois quem tudo determina ¢ a divindade — Criador-Redentor. O
devocionismo, ao contrario, da liberdade ao artista e a sua época, mas se distancia do

essencial”?*,

** Andrei Roublev, monge e pintor russo. Nasceu entre 1360-1370 e morreu entre 1427-1430. Pouco se
sabe de sua vida, exceto que ele foia um monge no Troitsky-Sergieva. Arquiteto dos maiores icones como
trabalho que se sabe com certeza € que o seu, o famoso icone da Santissima Trindade no Antigo Testamento
(1411), o que representa um grupo de Abrado com trés anjos em duas dimensdes. Colaborou especialmente
nas obras com o grande pintor Te6fanes, o estilo greco-bizantino, que pode ter sido seu professor. Seu estilo
¢ caracterizado pelo uso de cores profundas e puras, as linhas de fluido, e uma expressao de sentido delicado
espiritualidade intensa. http://epdlp.com/pintor.php?id=6836. Acessado em 15 de setembro de 2012.

> Tebfilo, o Grego (1340-1405), foi pintor de afrescos, icones e miniaturas tendo trabalhado em Bizancio
e na Russia antiga. Produziu um ciclo de afrescos, em 1378, na igreja da Transfiguracdo de Novgorod, que
reflete a versdo pessoal de estilo bizantino “Tedfanes”. Teve grande influéncia sobre as escolas de pintura
de Moscou e Novgorod, no século XV, especialmente em Roublev. Tedfilo é o pseudonimo adotado pelo
autor, por conta de um tratado sobre os procedimentos e técnicas de arte medieval intitulado De Diversis
Artibus cristd. Foi artesio e seu principal interesse era o trabalho em metal. Disponivel em:
www.arts4x.com/spa/d/te%C3%B3fanes-el-griego/te%C3%B3fanes-el-griego.htm. Acessado em 15 de
setembro de 2012.

** Entrevista em 07 de junho de 2011 e 11 de junho de 2011.
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A descaracterizagao do icone na Russia, nos séculos XVII, XVIII ¢ XIX, ocorreu
por uma influéncia muito grande do barroco. A proximidade da Europa, os costumes, a
riqueza, o poder europeu do século XVII, a influéncia de Catarina II, a Grande, de 1729
a 1796, tudo contribuiu para isso. Também os franceses disseminaram o iluminismo por
1. Mas essa descaracterizagio nio aconteceu com 0s Povos gregos, cretenses ¢ na Asia
Menor, que permaneceram fiéis ao icone. O Cristo Pantocrator ¢ um dos mais presentes
e de maior significado na iconografia oriental.”

Com respeito ao Pantocrator, Claudio Pastro foi influenciado ndo s pela arte
tradicional bizantina como também pelas varias representacdes modernas feitas na
Alemanha dos séculos XIX e XX, antes do Concilio Vaticano II, ¢ mesmo apds o
Concilio. Pastro diz que ainda ndo conseguiu realizar nada tdo moderno quanto os
alemaes, pois se sente um pouco preso ao bizantino.

O artista também sempre olhou com admiracao a arte dos primitivos cristdos, com
seus tragos infantis e puros, bem como a dignidade hieratica nobre do icone bizantino, em
que os santos se revestem de beleza divina e, a0 mesmo tempo, da beleza palaciana do
Império, apresentados com vestes romanas. Na pintura bizantina, os apostolos Pedro,
Paulo e outros sdo mostrados dessa forma, o que nao corresponde a realidade. No entanto,
impressionam como as imagens romanas: bonitas, hieraticas, com a solenidade propria

da santidade, da perfeicao.

7 O Concilio Vaticano II, 0 Ecumenismo e a questao Ad Fontes

Bem jovem, passando da adolescéncia para a juventude, Claudio Pastro
acompanhou de perto a experiéncia transformadora do Concilio Vaticano II, com o foco
na questdo Ad Fontes™, o surgimento da Teologia da Libertacio e toda a problematica
das décadas de 1960 e 1970.

O Concilio Vaticano II, pelo fato de ser ecuménico, busca necessariamente a volta
do Senhorio de Cristo. A Igreja Oriental sempre celebra o Senhor como a “Gloria” de
Deus entre nds, enquanto que no periodo da Reforma e Contrarreforma, tanto catdlicos

como protestantes s6 assumem o aspecto humano do Cristo, que ¢ o do Servo sofredor.

% Entrevista em 11 de julho de 2011.
% Ad Fontes ¢ uma expressio empregada em 1919 pelo grande abade Dom Herwegen da Abadia de
Marialaach, Alemanha, em uma famosa homilia que preconizava o Concilio Ecuménico Vaticano II.
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Claudio Pastro ficou bastante impressionado com o Concilio Ecuménico Vaticano
IT (1962-1965) e a questdo Ad fontes, “a volta das fontes”, que foi seu foco central.
Também com a visdo social horizontal dos anos 60, 70 e até depois, quando se
desenvolveu a Teologia da Libertacdo e, em paralelo, uma secularizagdo. Ele viveu o
processo todo, esteve dentro dele e de toda a problematica da época. Sobre o Concilio
Vaticano II, grande divisor de dguas na liturgia e na arte, ele diz: “eu era jovem e pude
sentir a grande diferenga entre o antes e o depois”. Para ele, “a constitui¢do do Concilio
Vaticano II sobre a liturgia, a Sacrosanctum Concilium, em seu nimero 34, fala-nos de
uma nobre simplicidade: o estilo da liturgia (entendidos ai todos os elementos que a

- . . 2
compdem, entre eles a iconografia) deve ser simples e austero, como aquele de Jesus™’.

8 Claudio Pastro: um artista pos-Concilio

Nas declaragdes conciliares referentes a arte, os depoimentos feitos por Pastro e
sua autodenominag¢do como artista “pos-conciliar” de arte sacra ficam transparentes.
Podem-se distinguir alguns aspectos referentes a arte no Concilio presentes na obra do
artista tais como a volta as fontes, a nobreza da arte, o lugar que ocupa na fé crista, a arte
como ministério, o servico a liturgia, a relacdo entre a liberdade da arte e a inculturagao.

A “volta as fontes” estava entre as intengdes subjacentes que caracterizaram o
Concilio, com o intento de redescobrir as riquezas espirituais, doutrindrias e litargicas dos
primeiros tempos da Igreja. Anterior ao Concilio, no Movimento Litargico j& se clamava
por uma liturgia renovada que atendesse aos novos tempos. Pastro exorta o Ad Fontes
como a volta do Senhorio de Cristo, a qual interpreta como a inten¢do fundamental do
Vaticano II.

A arte havia se tornado cada vez mais académica, mais secular, arte com temas
religiosos, mas ndo arte sacra. A proposta ad fontes vai permitir resgatar a arte do
subjetivismo da livre expressao artistica e dirigir a agdo litirgica ao Senhor Ressuscitado.
Como diz Pastro, “a arte como expressdo do belo, da presenca, da gléria de Deus em
nosso meio, ndo poderia ser a mesma dos Gltimos séculos™>*.

O modelo do Pantocrator, poderoso e misericordioso, tem permissdo para voltar a

ser representado em sua experiéncia original, como ¢ na obra de Pastro. Importante

*7 Claudio Pastro; André Tavares, Iconografia como expressio da fé, in: Ceci Baptista MARIANI; Maria
Angela VILHENA, Teologia e arte: expressdes de transcendéncia, caminhos da renovagao, p. 45.
*¥ Claudio PASTRO, Guia do espago sagrado, p. 13.
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lembrar que seu modelo € o bizantino, como ja dissemos, cujo rosto revela a Santa Face,
prototipo que remonta, segundo a Tradicdo, a origem do cristianismo e diverge
significativamente do Servo sofredor retratado a partir dos séculos XIII, XIV que
comegava e se impor sobre a imagem do Cristo Rei, na Europa.

A arte no Concilio ¢ apresentada como nobre, uma realidade dada por Deus que
merece admiragdo: “(122) Entre as mais nobres atividades do espirito humano [...] Elas
tendem, por natureza, a exprimir de algum modo, nas obras saidas das maos do homem,
a infinita beleza de Deus [...]”. Ou seja, a arte ¢ digna de contribuir para a realizacdo da
liturgia. O que torna a arte sacra, em outros termos, ¢ a sua capacidade de se colocar a
servico do culto. Trata-se de uma sacralidade do tipo cultual e ndo de uma sacralidade

natural.

Conclusao: A presenca do Mistério

Assim, a influéncia da arte bizantina na obra de Claudio Pastro, ao se basear no
na imagem do Pantocrator, especialmente no Brasil, terra onde a arte barroca quase
determinou nossa sensibilidade, restaura a beleza do icone que tem como fungao primeira
nos levar ao Mistério, nos levar ao Cristo. E o Mistério ndo pode ser reproduzido
artificialmente porque, em cada sacramento, naquele momento, “est4 acontecendo”. E
como o Espirito Santo que em determinado momento se faz presente para uma pessoa, ou
um grupo de pessoas. Nio ha como explicar o que ocorreu ali. E como a liturgia: algo que
acontece naquela hora e ndo ha como falar dela naquele instante. SO os iniciados
entendem. O Mistério ndo é produto do ser humano. E ele que age sobre o humano. Ao
tomar consciéncia do sinal, o individuo € possuido por ele e torna-se sénior, Senhor. Nao
senex, que significa velho. Chamamos uma pessoa de senhor, senhora, porque, no fato
cristdo, através do batismo, todos somos a imagem do Senhor, Dominus, no sentido de
que estamos possuidos por Ele. E € a beleza do Cristo Pantocrator, em especial daquele

concebido por Claudio Pastro, que nos faz ter consciéncia deste poder.
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Ideologist or witness? Two contemporary reviews of the person and work of
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RESUMO: Eusébio foi bispo de Cesareia e realizou sua formagdo na biblioteca ai fundada por
Origenes. Sua producdo intelectual foi notavel, estendendo-se a campos muito diversos. Seu
trabalho mais importante foi a Historia Eclesidastica, na qual se disp0s a narrar a trajetéria do
cristianismo até o tempo de Constantino. Nela praticou um género literario diverso dos relatos
histéricos precedentes. Trata-se de figura ainda controversa, tanto por sua ambiguidade teologica
quanto por sua apologia do Império Cristdo. O objetivo do presente trabalho ¢ tratar das avaliagdes
sobre Eusébio presentes em dois textos contemporaneos. O primeiro, de Eduardo Hoornaert,
considera-o como um retdrico que seria essencialmente oposto a tradicdo profética do
cristianismo. O segundo, de Joseph Ratzinger, toma-o como um estudioso que soube reconhecer
os sinais do amor de Deus na historia.

PALAVRAS-CHAVE: Eusébio de Cesareia; Historiografia cristd; Historia da Histografia;
Teologias da Historia.

ABSTRACT: Eusebius was Bishop of Caesarea and held his studies in the library there founded
by Origen. His intellectual work was notable, because held various knowledge fields. His most
important intellectual output was Church History, which pretended to narrate the History of
Christianity until the time of Constantine. Eusebius made a different literary genre of preceding
historical description. He is still controversial intellectual scholar, both for his theological
ambiguity and for his advocacy of the Christian Empire. The aim of this paper is study the reviews
about Eusebius present in two contemporary texts. In first place, Eduardo Hoornaert considers
him as a rhetorician that would be essentially the opposite of prophetic tradition of Christianity.
In the other hand, Joseph Ratzinger considers him as a scholar who knew how to recognize the
signs of God's love in history.
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Com efeito, ¢ duvidoso que algum outro
historiador tenha tido o impacto que este autor
conseguiu sobre as geragdes que o sucederam. Os
homens que o seguiram compartilhavam na sua fé
na Igreja e isto criava um lago que nenhum
historiador pagdo conseguiria estabelecer com
seus seguidores cristdos e nem com seus colegas
pagdos. (MOMIGLIANO, 2004, p. 195).

Eusébio nasceu na Palestina em algum momento da década de 260.” Realizou sua
formacao cultural na cidade de Cesareia, importante centro regional, onde se localizava a
célebre biblioteca que havia sido constituida a partir dos manuscritos de Origenes,
falecido talvez uma década antes de seu nascimento. O mestre de Eusébio foi Panfilio,
discipulo de Origenes, responsavel por restaurar e aumentar a biblioteca deste, munindo-
a de uma oficina de copistas. Eusébio colaborou com Panfilio nesta obra administrativa e
na elaboracdo de uma Apologia de Origenes, continuada na prisdo, para onde Panfilio
fora levado em novembro de 307 por ocasido da persegui¢do promovida pelo Imperador
Maximino Daia. Executado Panfilio em fevereiro de 310, Eusébio fez-se chamar filho de
Panfilio e concluiu a redagdo da Apologia na qual colaboravam; fugiu a prisdo e a morte
imediata refugiando-se em Tiro e, a partir dai, na Tebaida, no deserto egipcio. Por ocasido
do Edito de Tolerancia de Galério, em 311, pdde voltar a Palestina e retomar o trabalho
na biblioteca de Origenes.

Em 313 Eusébio foi feito bispo de Cesareia. Desde o inicio de seu episcopado,
viu-se envolvido na controvérsia suscitada pelas opinides do padre Ario de Alexandria.
Partindo da doutrina tradicional do cristianismo de sua cidade, que considerava o Pai, o
Filho e o Espirito Santo como realidades individuais distintas entre si, embora
participantes de uma mesma natureza divina, Ario sustentava que o Filho, anterior &

Criagdo e ao tempo, havia recebido seu ser do Pai, sendo criado em substancia diversa da

2 Como fonte de dados para a elaboracdo das primeiras trés secdes desta comunicacdo, utilizei os
comentarios sobre Eusébio de Cesareia e sobre sua Historia Eclesidstica contido nos manuais de patrologia
de Quasten (1962), de Altaner e Stuiber (1988) e de Liébaert (2004); e consultei os seguintes verbetes do
Diciondrio Patristico e de Antiguidades Cristds de Di Berardino (2002): Ario — Arianismo, de M. Simonetti
(pp. 149-153); Cesareia da Palestina, de D. Stiernon e B. Bagatti (pp. 286-287); Constantino I, imperador,
de M. Forlin Patrucco (pp. 328-329); Dedicag¢do, concilio da, de C. Nardi (p. 386); Eusébio de Cesareia
(Palestina), de C. Curti (pp. 537-540); Eusébio de Nicomédia, de Ch. Kannengiesser (pp. 541-542);
Historiografia cristd, de P. Siniscalco (pp. 688-691); Igreja e Império, de P. Siniscalco (pp. 702-704);
Niceia, de M. Forlin Patrucco e Ch. Kanengiesser (pp. 997-998); Origenes, de H. Crouzel (pp. 1045-1050);
Panfilio de Cesareia, de H. Crouzel (p. 1071); Sabélio — Sabelianos, de M. Simonetti (pp. 1238-1239); e
Tiro, de A. Di Berardino, M. Simonetti e B. Bagatti (pp. 1367-1369). A divisdo desta comunicagdo em
secdes numeradas, sem subtitulo, é de inteira responsabilidade do autor.
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que constituiria o Criador. Provavelmente esta énfase subordinacionista pretendia se
contrapor tanto a certas concep¢des demasiado materialistas da geragdo do Filho pelo Pai,
suscitadas pelo contato do cristianismo com o repertorio cultural do paganismo greco-
latino, repleto de historias de filhos de deuses; quanto a doutrina de Sabélio, que
argumentava que um mesmo ente havia se manifestado como Pai na Antiga Alianca,
como Filho na Encarna¢ao e como Espirito Santo na Igreja, apos a infusdo de Pentecostes.
Eusébio enfileirou-se ao lado de Ario, com quem se correspondeu e com quem
compartilhava certo pudor quanto a crer em uma divisdo qualquer, real ou imaginada, no
ser do Criador. Recusando-se a aderir a uma formula que condenava a doutrina de Ario,
Eusébio, com Teddoto de Laodicéia e Narciso de Neronias, foi temporariamente
excomungado por um sinodo de bispos da Palestina, da Siria e da Asia Menor, reunido
em Antioquia entre o fim de 324 e o comeco de 325. A defini¢do da pendéncia foi
remetida ao concilio ecuménico, que ja havia sido convocado pelo Imperador Constantino
e que, devendo-se reunir inicialmente na cidade de Ancira, foi depois transferido para
Niceia.

Em Niceia Eusébio teve a oportunidade de reabilitar-se, assinando a condenagao
de Ario e participando da elaboragio da formula de fé promulgada pelos padres
conciliares; segundo o proprio Eusébio, a base deste credo foi aquele entdo em uso na sua
diocese de Cesareia. A atuagdo de Eusébio em Niceia pareceu aos especialistas isenta de
convicgdo intima, devida mais a inten¢do de corroborar o desejo expresso do Imperador
Constantino, de quem manifestou ser admirador e mesmo entusiasta. Constantino
intentava que os bispos chegassem a um termo rapido e conciliador, que reafirmasse a
unidade da ecclesia, e foi neste sentido que Eusébio interviu nesta reunido, mesmo a custa
da incoeréncia com as posi¢des doutrinais que antes havia sustentado. Ario foi declarado
impio, banido para a Iliria e teve suas obras condenadas as chamas; aqueles que em cuja
posse as encontrassem poderiam ser condenados a morte.

Nao obstante este desenrolar, o bispo de Cesareia continuou trabalhando a favor
de Ario e de seu partido depois do concilio. Colaborou com Eusébio de Nicomédia,
influente protetor do heresiarca, politicamente importante por sua proximidade com
Constancia, meia-irma do imperador. Os dois Eusébios manobraram a favor da deposi¢ao
de bispos que defendiam de forma mais intransigente a condena¢ao do arianismo, como
Atanasio de Alexandria, Marcelo de Ancira e Eustacio de Antioquia, obtendo certo
sucesso a seu tempo. Obtiveram também a cleméncia imperial para o proprio Ario, que

pode regressar do exilio que lhe tinha sido imposto, ainda que sem retornar a Alexandria.
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Depois da condenagdo de Atandsio de Alexandria por um sinodo reunido em Tiro e
presidido por Eusébio de Cesareia, Ario foi reabilitado. Os participantes do sinodo de
Tiro transferiram-se para Jerusalém, para a consagracao da Basilica do Santo Sepulcro,
construida por Constantino; ai foi lida uma carta em que o Imperador afirmava haver
interrogado Ario pessoalmente e se certificado da corregdo de sua fé, carta na qual se
incluia uma profissdo supostamente subscrita pelo polémico sacerdote. Constantino
exigiu que, num ato de reparagdo, Ario fosse solenemente admitido para a comunhao na
catedral de Constantinopla; antes que isso acontecesse, entretanto, Ario faleceu.

Eusébio de Cesareia celebrou Constantino com discursos oficiais nas
comemoragdes do vigésimo e do trigésimo ano de sua ascensdo ao poder. Aparentemente
de bom grado, reconheceu-lhe ndo apenas a legitimidade do poder, mas um papel
providencial no projeto divino de reden¢do do género humano. Eusébio morreu pouco

depois do imperador, talvez na aurora da década de 340.

1. A produgdo intelectual do bispo de Cesareia foi ainda mais interessante do que
sua interessante atuagdo no debate teoldgico e na politica eclesiastica daquele momento
em que o cristianismo passava por sua decisiva virada constantiniana. Eusébio compds
obras nos mais variados campos de seu interesse, abarcando a exegese do Antigo e do
Novo Testamento, a filologia, a geografia, a apologética e a especulacdo dogmatica. Sua
obra mais importante ¢, sem davida, a Historia Eclesiastica, composta por dez livros, no
qual narrou a trajetoria do movimento cristdo desde a pregacao dos apdstolos até a reunido
do Império Romano sob Constantino. Tendo sua redagdo iniciada talvez antes de 303,
parece certo aos especialistas que a Historia Eclesiastica de Eusébio foi composta em
diversas camadas, elaboradas em diferentes momentos, e que conheceu acréscimos e
reformulagdes até que encontrasse a forma que chegou até nos.

Mais importante do que constatar que esta obra foi escrita e reescrita ao
movimento algo instavel dos cendrios socio-politicos e eclesiais nos quais transitava
Eusébio no primeiro quarto do quarto século depois de Cristo, entretanto, ¢ reconhecer
que com esta Historia o bispo de Cesareia realizou trés coisas notdveis. Em primeiro
lugar, cunhou um novo género literario, distinto tanto da historiografia greco-latina e das
cronicas orientais quanto da narrativa biblica, conjugando a erudicdo bibliografica e
documental com um quadro geral, de origem teologica, para o arranjo e interpretagao dos
acontecimentos. (SINISCALCO, 2002-1: 688; MOMIGLIANO, 2004: 195-197). Sem

esta realizacdo de Eusébio teria sido impossivel o surgimento da historiografia moderna,
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marcada pela critica documental e pelo cuidado com a narrativa. (GRAFTON, 1998: 140;
MOMIGLIANO, 2004: 198-199). Em segundo lugar, resgatou do esquecimento uma
série de personagens e fatos dos primeiros séculos do cristianismo que — com todos os
problemas cognitivos que isso implica — conhecemos apenas por sua narrativa. (CURTI,
2002: 537; LIEBAERT, 2004: 148-149).’

Em terceiro lugar, Eusébio elaborou ou conferiu sistematicidade a um esquema
compreensivo que considerava o Império Romano ndo como um opositor necessario ao
movimento surgido da pregacdo de Jesus de Nazaré; um esquema que, introduzido na
Historia Eclesiastica, o bispo de Cesareia viria a desenvolver na Vida de Constantino.
Levando adiante a vinculagdo entre o cristianismo ¢ o mundo cultural que havia sido
postulada pelos tedlogos alexandrinos do segundo e terceiro séculos, o bispo de Cesareia
descobre na relagao entre o Pai e o Filho — concebida em termos subordinacionistas — um
arquétipo da relagdo entre Cristo e o Imperador, construindo uma analogia entre a obra
do Cristo que proclama o Reino do Pai e a agdo do governante piedoso que contribui para
a expansdo do Reino do Cristo na terra. Tudo indica que Eusébio estava convencido de
que o Império Romano Cristdo era uma imagem da sociedade crista celeste, espelhando,
portanto, a face da Igreja peregrina; ou, por outro lado, que o Império, tornado reino de
Cristo sobre a terra, e o cristianismo, tornado uma Igreja cuja autoridade se sobrepunha
ao ecumeno, constituiam uma unidade substancial (ainda que esta comportasse uma certa
divisdo de finalidades e, consequentemente, de tarefas). (SINISCALCO, 2002-2: 703-
704).

2. De Eusébio a nossos dias, por quase dezessete séculos, estende-se um longo
cortejo de continuadores, intérpretes, tradutores, comentadores e imitadores. Cite-se o
exemplo de sua Historia Eclesiastica, que, em todo caso, ¢ o mais importante. Gelasio,
falecido em 395, sucessor de Eusébio na sé de Cesareia, continuou também sua obra
historiografica. Conhecemos agora uma versdo siriaca deste texto, feita provavelmente
ainda no século IV, que serviu de base a uma tradu¢do arménia relativamente difundida
até o adiantar da Idade Média. Rufino de Aquileia traduziu a Historia de Eusébio para o

latim, continuando-a por sua propria conta até 403, ano em que realizou este

? Para uma primeira — e militante — abordagem desta categoria de problemas cognitivos, ver Ginzburg,
2007.
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empreendimento; mais ainda, modificou esta obra tanto com certas abreviagdes e sinteses,
quanto com um conjunto de aditamentos retoricos.

Sécrates Escoléstico e Sozdmeno Salaminio retomam e ampliam o texto de
Eusébio de Cesareia no ambiente constantinopolitano do final do século IV e inicio do
século V. De modo um pouco diverso, fizeram o mesmo, na mesma capital imperial, os
prolixos Filipe de Side e Filostorgo de Constantinopla.* Na segunda metade do século V,
Teodoreto de Ciro, Hesiquio de Jerusalém e Gelasio de Cizico escreveram historias
eclesidsticas que retomavam o texto Eusébio de formas diversas, mais no método, nas
regras do jogo, do que nos pormenores ou nas posi¢cdes especificas deste autor.
Igualmente o fizeram os monofisitas Jodo Diacrindmeno e Basilio de Cilicia; assim como
Zacarias de Mitilene, inicialmente monofisita, mas depois calcedonense, que também
compos algumas hagiografias ao modelo daquela Vida de Antdo redigida por Atanasio de
Alexandria.

Em meados do século VI, Teodoro, o Leitor, refunde as obras de Eusébio, de
Sécrates e de Sozomeno, complementando-as até o ano de 527. No final desta centena de
anos, Gregorio de Tours o retoma em sua Historia dos Francos como fonte informativa,
ainda que esboce um retrato de Constantino assassino de sua esposa e filho, muito mais
problematico do que aquela imagem tragada por Eusébio. Evagrio Escolastico, leigo, que
foi advogado, questor imperial e prefeito de Antioquia, escreveu uma Historia
eclesiastica rigorosamente niceno-calcedonense quanto a teologia e eusebiana quanto ao
formato. Cobrindo em seis livros o periodo que vai de 341 a 594, sua obra reveste-se de
importancia peculiar por documentar de forma cuidadosa as controvérsias nestoriana e
monofisita. Antes deles, Cassiodoro retomou e prosseguiu o trabalho de Rufino,
incentivando o monge Epifanio a traduzir para o latim uma série de historias eclesidsticas
de origem oriental; sua Historia Tripartida, de doze livros, tornou-se um dos mais
importantes manuais do cristianismo latino no Medievo.

Eusébio permaneceu o historidgrafo candnico dos primeiros séculos do
cristianismo tanto no Oriente quanto no Ocidente durante aquilo que depois se
convencionou chamar de Idade Média — ainda que sua obra tenha se tornado cada vez

mais ilegivel no fragmentado mundo da oposicao entre Império e Papado e das disputas

* Para Momigliano, “Filipe de Side tentou uma via propria e evitou imitar Eusébio.” (MOMIGLIANO,
2004: 200). Os outros autores consultados para a elaboragdo deste texto, entretanto, referem-se de forma
unanime a Filipe de Side como tendo continuado e / ou complementado a Historia Eclesidstica de Eusébio.
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feudais.” Quando do alvorecer do Humanismo Renascentista, no século XV, Lorenzo
Valla retoma a Historia Eclesiastica para apreender-lhe o método e a concepgdo
providencial, embora sobreponha, de modo ambiguo e com resultados complexos, a
difusdo do cristianismo a preservagao das artes e das letras romanas diante das invasdes
barbaras. (GINZBURG, 2002).

Quase duzentos anos depois, o jesuita alemdo Athanasius Kircher, dotado de uma
erudicdo e uma curiosidade que hoje nos parecem quase assustadoras, fez publicar um
volume ricamente ilustrado sobre as antiguidades sagradas e profanas da China. O livro
abrangia muitos assuntos, da religido comparada a geografia fisica; comegava com um
ensaio historico e uma gravura fac-similar de uma inscri¢do de um monumento de pedra
do século IX, encontrado em 1625 em um cemitério cristdo no Sido. A inscrigdo explicava
em chinés e siriaco a teologia e a historia dos cristdos nestorianos, que haviam se
espalhado rumo a Asia oriental a partir do século V. Estudiosos protestantes afirmaram
que esta estela era pura invengao dos jesuitas, o que mereceu uma réplica sistematica da
parte de Kircher. O padre jesuita repetiu e analisou os relatos de seus confrades que
haviam visto e transcrito a inscricdo funerdria, enfatizando que eles haviam sido
acompanhados neste empreendimento por colegas chineses. Documentou a descoberta, a
copia e a tradugdo deste texto da melhor maneira que lhe era possivel, mostrando interesse
mais “em estabelecer os fatos do que em entretecé-los em uma histéria eloquente.”
(GRAFTON, 1998: 133). Procedendo desta forma, Kircher enquadrava um documento
novo, situado em um novo horizonte de debates, no padrdo da Historia Eclesiastica de
Eusébio; assim, indiretamente, dava testemunho da vitalidade e pertinéncia da obra do
bispo de Cesareia.

Em seu monumental Declinio e queda do Império Romano, Edward Gibbon usa a
Historia Eclesiastica de Eusébio de Cesareia como fonte de informacdes, ainda que ndo

hesite em colocar a honestidade deste autor sob suspeita. (GRAFTON, 1998: 140 e nota,

> De acordo com Momigliano, “a forma eusebiana de historiografia eclesiastica foi abandonada no Ocidente
ndo por causa da falta de conhecimento a seu respeito, mas por causa de uma procura instintiva de algo
mais adequado as necessidades contemporaneas — isto €, a criagdo de estados nacionais e unidades locais.
Ao mesmo tempo, o abandono ndo foi completo, porque cada escritor se manteve fiel as premissas
eusebianas da existéncia de uma Igreja universal e da necessidade de testemunhos documentais. § Muito
naturalmente, o padrio predominante de historia medieval eclesiastica é aquele que enfatiza os
acontecimentos locais de uma sé ou de um mosteiro particular. Os escritores pressupunham de inicio o
cristianismo e concentravam-se nas corporagdes individuais de acordo com a tendéncia predominante da
vida social.” (MOMIGLIANO, 2004: 206).
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n. 23).° Trata-se de uma caracteristica recorrente nas leituras desta obra magna de
Eusébio, havendo de fato, uma tensdo permanente entre o reconhecimento de seu papel
fundador, da imitagdo de seu método ¢ forma de construir a narrativa, ¢ denuncia
constante de suas supostas credulidade, servilismo e mesmo desonestidade. Eusébio, pai
da historiografia da Igreja, foi também pintado como Eusébio mentiroso, como Eusébio
cortesdo, como Eusébio impressiondvel. Trata-se de um processo kafkiano, onde as
sentengas nunca sdo definitivas, mas sempre tornadas novos testemunhos, em uma
instru¢do que nao cessa, marcada por recorrentes deslocamentos e metamorfoses. Como
Herddoto, trata-se de um pai a quem se sentiu a necessidade repetida de evocar ou
invocar; fantasma que ¢ preciso conjurar para exorcizar. (HARTOG, 1999: 31-32;

MOMIGLIANO, 2004: 66-67; SCHMITT, 2006: 108-109).

3. A ambiguidade pédstuma de Eusébio ¢, antes do mais, continuidade da
ambiguidade que marcou sua atuagdo como ator-autor nos embates doutrinais de seu
tempo. Pelo menos até o século VI, a Igreja oriental teve duvidas quanto a t€émpera de sua
religido durante as perseguicdes de Diocleciano: como pdde Eusébio escapar dos agentes
imperiais quando seu mestre Panfilio foi preso e executado? Como pdde, neste momento
de crise, preservar da destruicdo a valiosa biblioteca de Origenes? A acusagdo de
apostasia foi-lhe dirigida em 335 no proprio sinodo de Tiro, por ele presidido, por
ninguém menos do que Atanasio de Alexandria. As controvérsias surgidas em torno das
posicdes de Origenes, as reservas que Eusébio nutria em relagdo a representagdo da
imagem de Cristo e a evidente aproximacao do bispo do Cesareia com o partido ariano
ndo contribuiram em nada para a formacdo de uma opinido menos beligerante a seu
respeito. Tampouco sua admirag¢ao pelo Imperador Constantino, personagem complexo,

que foi o grande protagonista de seus escritos de carater historico ou encomiastico,

® GIBBON, 1998, p. 348: “(...) The gravest of the ecclesiastical historians, Eusebius himself, indirectly
confesses that he has related whatever might redound to the glory, and that he has suppressed all that could
tend to the disgrace, of religion. Such an acknowledgment will naturally excite a suspicion that a writer whi
has so openly violated one the fundamental laws of history has not paid a very strict regard to the observance
of the other; and the suspicion will derive additional credit from the character of Eusebius, which was less
tinctured with credulity, and more practised in the arts of courts, than that almost any of his
contemporanies.” Mais adiante (p. 415), Gibbon qualifica Eusébio, ao tempo da crise ariana, como sendo
“the most learned of the Christian prelates”.

7 MOMIGLIANO, 2004, p. 212: “(...) Em 1834 Ferdinand Christian Baur escreveu em Tubingen uma
comparagdo entre Eusébio e Herodoto: Comparatur Eusebius Caesarensis historiae ecclesiasticae parens
cum parente historiarum Herodoto Halicarnassensi. Podemos aceitar esta comparagdo e meditar sobre a
sua observagao de que tanto Her6doto quanto Eusébio escreveram sob a inspiragdo de uma liberdade recém-
estabelecida.”
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colaborou neste sentido. De fato, muitas vezes os autores associaram o julgamento da
pessoa e da obra de Eusébio de Cesareia ao juizo que tinham de Constantino e de sua
politica eclesiastica, ainda que isso ndo constitua de forma alguma uma regra geral.
(BARDY, 1971; TAVEIRA, 2002: 188-189). Sua admiracdo pelo primeiro imperador
protetor do cristianismo foi utilizada para situd-lo como teoérico do cesaropapismo, um
bizantino no sentido pejorativo que este termo acabou por assumir em certos circulos
ocidentais. (DIEHL, 1961: 31-32; SCHMITT, 2006: 108-11 1).8

Esta constelagdo de criticas, que coloca a ortodoxia e o carater de Eusébio de
Cesareia entre parénteses, essa permanente ambiguidade, ecoa mesmo em nosso tempo,
nos manuais que nos sdo contemporaneos — como naqueles que utilizei como fontes
informativas para os dados biobibliograficos que apresento no principio desta
comunicagao.

No segundo volume de seu manual da patrologia, Johannes Quasten escreve que
a producao de Eusébio de Cesareia abriu a idade de ouro da literatura patristica. Segundo
este autor, no discipulo de Panfilo estariam combinados 0 méximo interesse pelo passado
com uma participa¢do muita ativa na tarefa de dar forma ao presente; pai da historiografia
da Igreja, Eusébio refletiria com mais fidelidade do que nenhum outro autor as mudancas
radicais que se estavam realizando na época em que viveu. Para Quasten, o bispo de
Cesareia merece a imortalidade gracas a sua Historia Eclesidstica, ainda que julgue que
esta tenha sido ndo uma narragdo completa e equilibrada, mas antes uma cole¢do
extremamente rica de fatos historicos e extratos de um considerdvel nimero de
documentos dos primeiros tempos do movimento cristdo. (QUASTEN, 1962).

J& o compéndio de Berthold Altaner e Alfred Stuiber ressalta que Eusébio de
Cesareia encontrava-se no ponto crucial de duas idades, pertencendo por sua formacgao
cultural e interesses ao ambito pré-niceno, e, por sua atuagdo como bispo € homem de
Igreja implicado na politica de Estado, na era constantiniana. Adepto do
subordinacionsimo de Origenes, Eusébio teria procurado assumir uma atitude
conciliadora na querela ariana em funcdo de seu temperamento “antes que lutador, sabio”
(ALTANER & STUIBER, 1988: 222). De acordo com estes autores, ¢ digno de nota que
“(...) Embora nao fosse grande tedlogo, Eusébio era notdvel historiador. Gragas a sua

habil utilizagdo das fontes, em geral, e a seu discernimento e critério, langou as bases da

¥ Sobre o (problematico) conceito de cesaropapismo, ver por primeiro a discussdo de TAVEIRA, 2002, pp.
291-315.
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historiografia eclesiastica da Antiguidade.” (ALTANER & STUIBER, 1988: 223). Mais
ainda, Eusébio teria encarado “a historia universal e eclesiastica com otimismo de
cortesdo; como bispo politico, apoiado pelo Estado e devotissimo ao imperador,
desenvolve o ideal de um império e estado cristdos, que repercutira vigorosamente € por
longo tempo, mesmo no Ocidente.” (ALTANER & STUIBER, 1988: 222).

No verbete dedicado a vida e obra de Eusébio de Cesareia no Dicionario Patristico
e de Antiguidades Cristas, Carmelo Curti escreve que a doutrina demonstrada por este
autor na sua diversificada produc¢ao intelectual “¢ tdo profunda que se pode compara-la a
de Origenes”, ainda que ele permaneca “inferior ao grande alexandrino como pensador e
como escritor.” (CURTI, 2002: 537). E prossegue lembrando que numerosos foram os
autores que reconheceram a erudi¢do de Eusébio, mas criticaram seu estilo; assim como
aqueles que encontraram em seus escritos “imprecisdes e defeitos de varias naturezas.”
(CURTI, 2002: 537). Curti parece alinhar-se com este partido; a respeito da Historia
Eclesiastica de Eusébio, menciona que falta nela uma reelaboragao pessoal das fontes e
um quadro histérico mais organico, assim como se observam despropor¢des,
superficialidades e parcialidades de julgamento na sua composicdo. Em todo o caso,
admite que as obras historicas do bispo de Cesareia constituem a melhor parte de sua
produgdo, e que, gracas a elas, uma fama imperecivel lhe é justamente conferida. De fato,
Curti afirma que “um juizo cauteloso de sua atividade ndo pode deixar de reconhecer que,
sem suas pesquisas, bem pouco saberiamos dos primeiros séculos da cristandade.”
(CURTIL, 2002: 537).

O manual introdutério de Jacques Liébaert caracteriza Eusébio de Cesareia, antes
do mais, como uma grande testemunha da Igreja antiga. Testemunha por duas razdes:
por ter vivido em um periodo em que o movimento cristdo experimentava rapida mudanga
e definia os termos de sua ortodoxia; e por ter incansavelmente se dedicado a estudar o
passado proximo e longinquo e transmiti-lo a posteridade. Por outro lado, Eusébio teria
sido um tedlogo limitado, cuja doutrina estava marcada por um indubitdavel arcaismo, que
o fez nutrir uma desconfianga desnecessaria das formulagdes nicenas. De acordo com
Liébaert,

(...) A fé que Eusébio tem no Cristo, Filho de Deus, ndo pode, sem duavida,
ficar sob suspeita; ele jamais aderiu as teses mais ousadas de Ario. Mas assim
mesmo simpatizava com as ideias deste. Em Niceia tentou a adogao do simbolo
da sua igreja de Cesareia, cujos termos eram suficientemente amplos de modo
a deixar a Ario uma porta aberta. Ele subscreveu o consubstancial, mas com
reticéncia e constrangimento. Depois do concilio, ele ndo tardou em se colocar
entre os bispos protetores dos arianos (...). Prestando-se a essa polémica
deploravel em companhia de prelados intrigantes, teve sua parte de
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responsabilidade no prolongamento desastroso da controvérsia ariana. Parece,
no entanto, que se pode conceder a ele a vantagem da boa fé e do desinteresse:
quando, em recompensa de seus servi¢os, Constantino quis promové-lo a sede
prestigiosa de Antioquia, Eusébio recusou, preferindo ficar onde havia
trabalhado tanto, a biblioteca de Cesareia. (LIEBAERT, 2004: 153).

Se as posi¢des doutrinais de Eusébio viriam a ser severamente censuradas pelo
consenso eclesidstico nos séculos posteriores a sua morte, € se sua teologia politica,
. . . ~ . . 9
colorida de triunfalismo, ndo tardaria a ser questionada por novos fatos’, seu papel como
historiografo asseguraria, para Liébaert, um lugar digno no pantedo de autores dos

primeiros séculos do cristianismo.

(...) A gloria de Eusébio historiador ¢ a memoria que nos deixou da Igreja dos
trés primeiros séculos. Sua documentagdo era naturalmente muito parcial. Ele
usou o que subsistia da literatura cristd antiga e podia ler ainda muitas obras
perdidas para nos; utilizou também muitos dossiés de correspondéncia: cartas
de bispos reunidas outrora a respeito de um assunto controvertido (...) Serviu-
se também da correspondéncia de Origenes... A Historia Eclesidstica ndo tenta
uma reconstitui¢do continua do desenvolvimento da Igreja; apresenta, antes,
uma série de flashes, segundo o contetido dos documentos de que dispunha o
autor. Do mesmo modo, ela ¢ infinitamente preciosa pelos personagens, fatos
e escritos que evoca e que, sem ela, talvez ignorassemos completamente. Como
ndo nos mostrariamos gratos a Eusébio por ter conservado a emocionante carta
das Igrejas de Vienne e Lido sobre a perseguig¢@o de 177 nesta ultima cidade?
Ou as linhas gerais de uma biografia de Origenes? (LIEBAERT, 2004: 149).

Retragar as sucessivas redes discursivas nos quais se recebeu, traduziu, comentou
e reinterpretou a obra e a pessoa de Eusébio de Cesareia, relacionando estas apropriacdes
entre si, verticalmente, assim como com os quadros sociais especificos nos quais elas se
deram, horizontalmente, implicaria fazer a sinopse da histdria cultural dos ultimos

dezessete séculos do movimento cristdo — o que esta completamente fora de cogitagdo no

? De acordo com Pondé, a teologia da histéria de tipo eusebiano, por sua inadequagio ao periodo posterior
a virada constantiniana, acabaria, no ambito do cristianismo oriental, por ser substituida por certa rejeigdo
geral da historicidade. Segundo este autor, “(...) A propria historia de Bizancio, que ¢ um fracasso como
império, testemunha esse fendmeno de indiferenca para com o regime da natureza: imperadores
incompetentes, polémicas teoldgicas tdo inlteis quanto infindaveis, etc. — ou seja, Constantinopla, na
qualidade de Império Ortodoxo, ja traz em si esse mau casamento entre religido ortodoxa e Estado.”
(PONDE, 2003: 101. Grifo no original). Para outro dngulo da mesma questdo, ver MOMIGLIANO, 2004,
p- 199: “(...) Com todos os seus dons, Eusébio ndo conseguiu modelar uma historiografia onde coubessem
situagdes em que fosse impossivel separar o que pertencia a César ¢ o que pertencia a Cristo. A nogdo de
Eusébio a respeito da historia eclesiastica comportava uma dualidade bastante real que se tornaria evidente
logo que os cristdos estivessem a salvo do Estado romano. De um lado, a histdria eclesiastica era a historia
da nagdo cristd, agora emergindo como classe dominante do Império Romano. Por outro lado, era a historia
da institui¢@o divina ndo contaminada por problemas politicos. Como a historia da nova classe dominante
do Império Romano, a historia eclesiastica tinha que incluir os acontecimentos militares e politicos. Mas,
como historia das instituigdes divinas, a historia eclesidstica estava restrita aos acontecimentos da Igreja.
Esta dualidade permaneceu como um problema maior para todos os historiadores eclesiasticos desde a
época de Eusébio: nenhum historiador eclesiastico foi capaz de concentrar-se exclusivamente nas questdes
eclesidsticas.”
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curto espaco de que disponho agora. O que se propde aqui, na segunda metade desta
comunicagdo, ¢ apenas pingar dois destes juizos, cotejando-os, e extraindo desta reflexdo
uma conclusdo de ordem teorico-metodologica que seja util ao estudo criterioso e
interdisciplinar — pois idealmente feito por tedlogos e historiadores — da vida e das obras

dos autores dos primeiros séculos do cristianismo.

4. Em 1986 a Editora Vozes, de Petropolis, publicou o livro 4 memoria do povo
cristdo, de autoria de Eduardo Hoornaert, e de subtitulo Uma historia da Igreja nos trés
primeiros seculos. O volume integrava a série Experiéncia de Deus e justi¢a, sendo o
terceiro tomo da colecdo Teologia e Libertagdo. Do conselho editorial desta colecdo de
livros, faziam parte, entre outros, Leonardo Boff, Gustavo Gutierréz, Enrique Dussel e
Jan Sobino. Seu imprimatur foi concedido pelo Cardeal Aloiso Lorscheider, entdo
arcebispo de Fortaleza. Antes do prefacio, ha uma extensa lista nominal de prelados —
encabecada pelo Cardeal Paulo Evaristo Arns — que compunham um Comité de Patrocinio
desta colegdo, preparada para recolher e sistematizar “as inspiragdes do Concilio Vaticano
I1, de Medellin, de Puebla, do Magistério da Igreja Universal e das Igrejas particulares, e
da experiéncia de vida, de fraternidade ecuménica, de fé e de martirio das comunidades
cristds da América Latina.” (HOORNAERT, 1986: 7).

Hoornaert nasceu na Bélgica e formou-se em Linguas Classicas e Historia Antiga
na Universidade de Louvain. Vivendo desde 1958 no Brasil depois de curta experiéncia
como missionario no continente africano, trabalhou como professor de historia
eclesidstica em diversos institutos teoldgicos do Nordeste por mais de trinta anos. Quando
publicou em 1986 4 memoria do povo cristdo, ja havia realizado duas décadas de estudos
sobre a historia do cristianismo no espaco colonial que viria a ser o Brasil.'” O objetivo
declarado desse seu trabalho era o de “reunir e colocar ao alcance dos agentes de pastoral
e outras pessoas interessadas alguns elementos da Historia da Igreja nos trés primeiros
séculos, que se encontram espalhados por publicacdes as vezes de dificil acesso.”
(HOORNAERT, 1986: 7).

Para Hoornaert, a relevancia deste empreendimento reside no fato de que, o
judaismo e o cristianismo, em contraste com outras religides, sdo religides da memoria
por exceléncia; ou seja, sdo religides fundadas na recordacdo de fatos histdricos, ndo

sistemas de vida derivados de complexos mitolégicos. De acordo com este autor, gragas

' Para uma primeira analise de alguns dos marcos da historiografia de Hoornaert, ver QUADROS, 2010.
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ao Exodo e sua memoria, os israelitas romperam com a compreensio ciclica da historia
comum a tantos povos da Antiguidade, passando a considerar os tempos como
irreversiveis e dotados de um sentido, na dupla acepcdo deste termo — ou seja, como
prenhes de significados e como dirigidos para um fim. Do judaismo o cristianismo teria
herdado o seu carater memorial, ainda que tivesse centrado sua compreensdo da historia
“na encarnagdo, vida, paixdo, morte e ressurreicdo de Jesus Cristo, o Libertador ndo s6
do Egito — como fora Moisés — mas de todas as formas de domina¢ao.” (HOORNAERT,
1986: 18).

Mais uma diferenca ainda teria sido instaurada pela circunstancia de os judeus
continuarem a esperar o Messias, ao passo que os cristaos ja realizavam no tempo o Reino
de Deus iniciado em Jesus, enquanto esperavam sua segunda volta gloriosa, a parusia.
Isto considerado, Hoornaert ressalta que “o tema cristdo da esperancga esta ligado ao tema
da memoria: a memoria carrega a esperanga, sem memoria cristd desvanece a esperanca.
Disso provém, entre os cristdos, a necessidade da lembranga como tarefa religiosa
fundamental, como se verifica no ensino cristdo, que, afinal, ¢ memoria, e na liturgia
cristd, que ¢ rememorac¢do.” (HOORNAERT, 1986: 18). Nao qualquer rememoragao, mas
memoria de fatos efetivamente acontecidos; de acordo com este autor, “(...) Os cristdos
sabem bem que sua religido fica em pé ou cai com a veracidade de sua memoria.”
(HOORNAERT, 1986: 18).

O cuidado dos cristdos com a memoria, segundo argumenta Hoornaert, proviria
especificamente das tradi¢des rabinicas veiculadas nas sinagogas da diaspora judaica.
Este sistema apresentaria vantagens de um ponto de vista religioso diante do
armazenamento dos dados histérico-administrativos em torno do Templo de Jerusalém,
por arquivos e escritos, pois neste “havia o perigo de os donos da memoria se tornarem
donos do esquecimento, isto é, no qual os compromissos dos detentores do poder do
templo com os donos do poder na sociedade com um todo podiam comprometer a
fidelidade da transmissdo de uma memoria tdo perigosa quanto era a da libertagcdo da
escravidao e do poderio de uma poténcia estrangeira.” (HOORNAERT, 1986: 19. Grifo
no original). Para Hoornaert, as sinagogas estariam mais livres deste tipo de manipulagdo
da memoria, de modo que conseguiram criar expedientes para preservar € comunicar de
forma mais fiel a lembranca da saida do Egito. Jesus teria usado estes recursos rabinicos
de evocagdo com maestria e reagido “contra esquecimentos tipicos por parte dos

detentores do poder religioso: os siléncios em torno da mulher, do samaritano, do
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centurido, da prostituta, do estrangeiro, do publicano, dos ‘am ha’ares ou gente da terra
em geral, dos pobres e marginalizados.” (HOORNAERT, 1986: 19).

Na imitacdo da pratica de Jesus no tempo e no lugar em que viviam, muitos
cristdos sentiram a necessidade de preservar a memoria de sua agdo libertadora. Mas a
experiéncia vivida pelos cristdos teria demonstrado “de maneira convincente que a
memoria do evento Jesus ndo se transmite de maneira tranquila, [mas] que existe uma
ardua luta pela memoria cristd.” (HOORNAERT, 1986: 20). De acordo com Hoornaert,
a “linguagem dura, ofensiva, odiosa” que invade a literatura cristd a partir do século II
proviria “(...) Manifestamente da &nsia em preservar a memoria cristd no meio de
tradicdes sempre mais divergentes e confusas.” (HOORNAERT, 1986: 20). Para este
autor, impunha-se a tarefa de olhar para além desta linguagem e de seus expedientes de
purgag¢do da memoria, fazendo recordar o que hé de peculiar na memdria crista, ou seja,
seu carater de ser “frequentemente uma memoria de vencidos e humilhados,
marginalizados e desprezados”; memoria que, “como tal, ndo se articula numa historia
segundo a tradi¢do hegemodnica da historiografia das grandes culturas, através de
discursos, monumentos, arquivos, documentos, iconografia e arquitetura.”
(HOORNAERT, 1986: 21-22). Esta memoria sobreviveria antes do mais na propria
experiéncia de fraternidade e justica das comunidades cristas, transmitida “de gera¢do em
geracdo como uma cultura popular, uma tradicdo oral, uma resisténcia cultural.”
(HOORNAERT, 1986: 22). Dai o fato de ela ndo ser indiferente a questdo da organizacgao
destas mesmas comunidades, sendo mesmo uma “responsabilidade basica da pratica
cristd procurar modelos sociologicos de Igreja que garantam a liberdade da Palavra de
Deus (...) diante da pressdo dos poderes deste mundo”, modelos que possibilitem que
cumpram de maneira fiel sua “missdo de guardar e atualizar a memoria de Jesus, dos
apostolos, dos profetas e de toda a historia da alianga de Deus com os homens.”
(HOORNAERT, 1986: 22).

Dado este quadro, tripla seria a funcdo do historiador da Igreja, fungdo que
Hoornaert se propde a desempenhar em seu trabalho académico. Em primeiro lugar, ele
teria de compreender e responder historicamente as perguntas que faz o povo cristdo,
gente que se reune e que indaga “se no inicio os cristdos também se reuniram para resolver
seus problemas, se eles eram animados pela mesma esperanga.” (HOORNAERT, 1986:
23). Em segundo, ele deve captar a memoria desta mesma gente, dando-lhe elementos de
sustentacdo, transformando-a “em discurso coerente, baseado em documentos objetivos,

num discurso inteligivel.” (HOORNAERT, 1986: 23). Em terceiro, o historiador da Igreja

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 166



deveria reconstituir para os cristdos uma “verdade plena, ndo apenas os aspectos
entusiasmastes da verdade, mas também as lutas, os pecados, as falsas aliancas que o
cristianismo cometeu por interesse nem sempre evangélicos.” (HOORNAERT, 1986: 24).
Hoornaert ressalta ainda que uma historia da Igreja que estava a servigo da memoria do
povo cristdo deveria evitar as interpretacdes de origem materialista segundo as quais a
tradi¢do eclesiastica deveria ser desconsiderada como necessariamente alienante, mas
parece que o modelo de pesquisador da historia eclesiastica que ele propde € justamente
a do intelectual organico compreendido na acep¢do marxista desta expressdo, ou seja,
como o pensador que se propde ndo a interpretar o mundo, mas a mudé-lo em certa
direcdo."!

Defronte a tarefa que Hoornaert propde ao historiador da Igreja, ou seja, “(...) O
intento de elaborar um discurso historiografico que possa dar embasamento cientifico a
memoria do povo cristdo” ergue-se, entretanto, a “longa tradicdo que remonta a um
escritor eclesiastico do século IV, Eusébio de Cesarcia.” (HOORNAERT, 1986: 24).

Antes de marcar de forma mais explicita sua (coerente) oposicao a esta tradicao
eusebiana, Hoornaert tece elogios a obra do bispo de Cesareia: ¢ valiosa a transcri¢ao que
fez dos documentos da Igreja antiga; ¢ louvavel o fato de que tenha separado o
comprovavel do lendario, a narracdo da exortacdo; gragas a ela se deu “a passagem
definitiva entre a tradi¢@o oral na preservacao da memoria crista e a tradig@o escrita, mais

segura e definitiva.” (HOORNAERT, 1986: 25). Para este autor,

(...) os méritos de Eusébio na historiografia cristd sdo tdo evidentes que
ninguém os contesta: ele supera com maestria a postura historiografica crista
anterior e comega a encarar seriamente as estruturas proprias da Historia e da
longa duragdo desta; ele rompe com a fungéo historica do destino (fatum, fato)
— tdo tipica da historiografia grega — substituindo-a pela racionalidade da
Providéncia, ou seja, da Razdo Divina que governa o mundo; ele é expressdo
do humanismo cristdo que tem atengdo e sensibilidade pelo que é pequeno e
desprezado aos olhos do mundo (...). Num nivel de técnica historiografica,
Eusébio ¢ o primeiro historiador cristdo a citar fielmente o material por ele
usado e a indicar corretamente as fontes. Sua obra demonstra paciéncia,
escrapulo e excelente organizagdo da matéria. Em diversos campos do nosso
conhecimento acerca dos primeiros trés séculos do cristianismo dependemos
inteiramente das informagdes dadas por Eusébio. (HOORNAERT, 1986: 26.
Grifos no original).

' Sobre intelectuais organicos, intelectuais tradicionais e interesses de classe, ver por primeiro GRAMSCI,
1982. O fundamento da concepgdo do intelectual aberta e legitimamente engajado em um empreendimento
de transformagdo social ¢, creio eu, uma aceitagdo militante da 11° tese de Marx sobre Feuerbach: “(...) Os
filosofos apenas interpretaram o mundo de diferentes maneiras; o que importa é transformd-lo.” (MARX
& ENGELS, 2007: 535. Grifos no original).
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Tudo isto ndo significa, entretanto, “dizer que Eusébio ndo tenha uma tese ao
escrever a sua Historia” (HOORNAERT, 1986: 26), e ¢ ao nivel desta tese que Hoornaert
constrdi sua critica geral contra a Historia Eclesiastica e o legado eusebiano.

De acordo com o autor de 4 memoria do povo cristdo, o trabalho historiografico
do bispo de Cesareia seria marcado de maneira indelével por um apaixonado entusiasmo
pelo Imperador Costantino, visdo que decerto representava os sentimentos e interesses de
um setor das liderancas cristds daquele momento histdrico, que projetam no nivel do
plano divino as novas relagdes politicas criadas com o interesse do Imperador Romano
por certa fac¢do do cristianismo. Para Hoornaert, contudo, “¢ dificil imaginar que todos
os setores cristdos concordassem na época com esta visao.” (HOORNAERT, 1986: 27).
Mais ainda: Eusébio, que pelo seu esfor¢o historiografico elabora uma nova teologia
imperial e cria na Igreja o espago para um novo género literario, ndo problematiza a
relacdo entre a memoria crista, os poderes politicos e a sucessao apostdlica no sentido de
sucessdo de bispos nas Igrejas locais. A imagem da evolugdo da Igreja que ele apresenta
pressupde e, portanto, cristaliza o modelo de comunidade crista como Igreja hierarquica
e territorial, capaz de assumir, com a protecdo de Constantino, um pleno espelhamento
do modelo imperial romano. Para Hoornaert ¢ evidente que este modelo em nada
corresponde a experiéncia das primeiras comunidades cristds, experiéncia que ele
sustentava se reinventar em certos espagos do cristianismo latino-americano
contemporaneo. (HOORNAERT, 1986: 27).

Seguindo em sua Historia Eclesidastica o modelo da historiografia dindstica em
substituicdo do modelo da histdria do profetismo hebreu, Eusébio teria assumido o papel
de idedlogo do Império Romano de verniz cristdo, recusando e subvertendo
completamente aquilo que Hoornaert sustenta ser uma historia da Igreja a servigo da
memoria dos verdadeiros seguidores de Jesus. Pelas maos do bispo de Cesareia,

(...) A tradig8o da lei, dos profetas, da libertagdo dos humildes e marginalizados
¢ abandonada em beneficio da tradigdo dos instrumentos proprios de
rememorag¢do de uma Igreja imperial, que vé no imperador o tipo de Moisés e
Davi, um homem escolhido por Deus para preparar o caminho de Deus e
libertar seu povo. Os inimigos, para Eusébio, sdo os montanistas, os donatistas,
0s novacianos, ou entdo os judeus ou gentios, nao as estruturas do Império, o
poderio dos ricos que exploram os camponeses pelo tributo pesado e os
escravos urbanos pelos trabalhos for¢ados. A Igreja ¢ identificada com um
grupo apenas dentro dela; o grupo dos organizadores. Nada acerca dos
organizados, sendo nos relatos de martirios. (...) A memoria das lutas e
esperangas do povo cristdo que procura resolver urgentes problemas de
sobrevivéncia, satde, direitos humanos basicos, ndo encontra espaco nas

paginas da Historia Eclesidastica de Eusébio de Cesareia, nem se repete nelas
a cada momento que € possivel em cada instante em cada lugar, mudar o rumo
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das coisas, orientar a vida para o éxodo, sair do Egito do Farad e entrar na terra
santa, quebrar a triste concatenacdo de dominagdes e humilhagdes na historia
da humanidade. (HOORNAERT, 1986: 28).

Como Hoornaert considera evidente o descompasso existente entre a memaoria
cristd fiel e a tradigdo historiografica eusebiana, ndo ¢ nem na originalidade, nem na
profundidade interpretativa do programa da Historia Eclesiastica que ele vai procurar a
sua extensa permanéncia e autoridade. Para Hoornaert, estas se deveriam ao simples fato
de que a Historia Eclesiastica confirmou por escrito o caminho pratico que o setor das
liderancgas da Igreja que por um longo periodo historico viria a ser hegemonico comegava
a trilhar no tempo da vida de Eusébio de Cesareia; ou seja, “o caminho da alianga entre o
Estado eclesidstico e a sociedade politica do Império Romano. O novo modelo de Igreja,
baseado nesta alianca, encontra na Historia de Eusébio uma confirmacao teorica de sua
pratica.” (HOORNAERT, 1986: 29).

Antes de apresentar sua propria versdo da historia do cristianismo em seus trés
primeiros séculos, histéria que se quer escrita a partir de baixo e para atender ao proposito
pragmatico de “fornecer sugestdes para a nossa atual situacdo latino-americana”
(HOORNAERT, 1986: 13), Hoornaert pontua ainda trés pontos especificos nos quais
pretende divergir da tradi¢do eusebiana. Em primeiro lugar, ele pretende revisitar o
encontro entre cristianismo e helenismo, tomando-o como experiéncia vivida pelas
comunidades cristds € ndo como uma composicao necessaria, realizada no ambito de um
didlogo intelectual, teorico, quase planejado. Fazendo isto, pretende fornecer aos
tedlogos contemporaneos “os elementos de revisdo da relacdo entre cristianismo e
religides populares”, necessarios para uma abordagem construtiva dos “problemas
provenientes de situacdes bem diversas e distintas da helenizacdo”, como o encontro da
fé cristd com “os animismos da América, da Africa e da Asia”. (HOORNAERT, 1986:
32).

Em segundo lugar, Hoornaert pretende prescindir do eruditismo da tradi¢ao
eusebiana, que “impressiona € ao mesmo tempo afasta o leitor ndo iniciado.”
(HOORNAERT, 1986: 32). Mais do que assustar, o grande volume de fatos, datas e
documentos que a tradicdo eusebiana prescreve que o historiador da Igreja tem de
controlar para se autorizar a lidar com a memoria cristd, tende a criar uma ilusdo de
objetividade que faz esquecer que sdo as categorias do historiador que reconstituem e
interpretam os dados do passado. Para Hoornaert, “(...) O maior defeito do método de

Eusébio de Cesareia estava no fato de ele partir do pressuposto de que a histdria evoca
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pura e simplesmente o passado, e esse defeito passou de geracdo em geragdo, pela
aplicacdo ao passado da experiéncia de hoje.” (HOORNAERT, 1986: 33). Constatado
este inescapavel — ainda que camuflado ou inconsciente — viés perspectivista, e diante da
impossibilidade por ele colocada de recuperar o passado cristdio como aconteceu
realmente, o autor de A memoria do povo cristdo tentara “algo mais modesto”:
(...) apresentar alguns temas que nos parecem corresponder as questdes
levantadas pela caminhada das comunidades hoje. Confessamos pois que o
nosso interesse gira em torno do presente vivido nas comunidades de base na
América Latina e, por conseguinte, do novo modelo eclesial emergente. Existe
um interesse social — ndo apenas individual em recordar certos aspectos e
temas ligados a Igreja antiga, pois estes temas sustentam a esperanga hoje.
Queremos ficar ligados a grande tradi¢do de esperanga que percorre toda a
Historia da Igreja e ficar mais firmes na defesa da memoria crista diante do

perigo sempre presente de manipulacdo desta memoria. (HOORNAERT,
1986: 33-34).

Por fim, Hoornaert pretende divergir de Eusébio em sua andlise da questdo do
poder, convicto da impossibilidade de se estudar a historia da Igreja sem se perguntar se
a institui¢io eclesiastica passou, afinal, pela prova do poder.'* Endossando o famoso dito
de que o fodo poder corrompe e o poder absoluto corrompe absolutamente, mas certo de
que os cargos eclesiasticos podem ser redefinidos, na experiéncia comunitéria, para o
servi¢co dos humildes e dos excluidos, Hoornaert sustenta que Eusébio de Cesareia ndo
“fez uma leitura propriamente crista das relacdes de poder quando via no Império
Romano um modelo inclusive para a organiza¢do da Igreja e no imperador o realizador

do Plano Divino, comparavel a Moisés ou Davi.” (HOORNAERT, 1986: 34-35).

5. Em 2002, o jornalista norte-americano John L. Allen Jr. escreveu que Joseph
Ratzinger era, entdo, “(...) Talvez o cardeal mais famoso do mundo.” (ALLEN JR., 2003:
226). Ratzinger nasceu em 1927 na regido da Alta Baviera, proxima a fronteira entre os
estados da Alemanha e da Austria. Formou-se no erudito ambiente dos estudos
eclesidsticos germanicos e integrava, quando jovem padre, aquele partido teoldgico
catolico que normalmente se costuma designar como sendo progressista. Nesta condi¢do,
serviu no Concilio Vaticano Il como perito integrante do séquito do cardeal Josef Frings,
de tendéncias reformistas. Depois da agitacdo estudantil de 1968, entretanto, Ratzinger

inclinou-se cada vez mais para posigdes conservadoras em matéria religiosa e social.

'2 A referéncia declarada de Hoornaert para este questionamento é o famoso Igreja: Carisma e Poder, de
Leonardo Boff, publicado anos antes de seu livro pela mesma Editora Vozes (1981).
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Durante vinte anos serviu como conselheiro teologico do Papa Jodo Paulo II, dirigindo a
Congregagao para a Doutrina da Fé, 6rgao curial responsavel por salvaguardar a doutrina
e a moral catolica. Ainda de acordo com Allen Jr., que lhe dedicou uma biografia,
Ratzinger foi, no ultimo quarto do século XX, “a for¢a propulsora no combate a teologia
da libertacdo, ao pluralismo religioso, contra alteragdes da doutrina moral tradicional em
temas como o homossexualismo ¢ a ordenagao de mulheres.” (ALLEN JR., 2003: 226).

No final do pontificado de Jodo Paulo II, a figura de Ratzinger dividia opinides do
mundo catdlico. Alguns o temiam como um autoritdrio e um obscurantista; outros o
tomavam como garantia da perpetuagdo da identidade catdlica tradicional. Sua argucia
teoldgica e refinamento intelectual, contudo, eram reconhecidas mesmo por intelectuais
ndo catdlicos. Em 2005 o Colégio dos Cardeais o elegeu Bispo de Roma aos setenta e
oito anos, em um dos conclaves mais rapidos da histéria. Assumiu o nome de Bento X VI,
e, como Papa, dedicou-se a enfatizar a razoabilidade da crenga cristd em um mundo
secularizado e pds-iluminista; assim como a refor¢ar a identidade historica do
catolicismo, exercitando uma hermenéutica da continuidade contra as interpretacdes que
tomavam a segunda metade do século XX — e, mais especificamente, o ja citado Concilio
Vaticano II — como um ponto de ruptura na longa historia da Igreja Catolica Apostdlica
Romana."

A obra desta hermenéutica da continuidade, que validamente se interpretou como
uma reconstru¢do do catolicismo tradicional contra a livre experimentacdo pos-conciliar
— vivenciada de forma mais intensa em espagos como as comunidades eclesiais de base
na América Latina — ndo se deu apenas no (significativo) uso de elementos litargicos
caracteristicos do periodo anterior ao Vaticano Il no Novus Ordo do Rito Latino, ou na
fina argumentacdo de suas enciclicas e tratados teoldgicos. Deu-se também na série de
catequeses que proferiu em suas audiéncias semanais — dedicadas, nesta ordem de
continuidade, aos apostolos e personagens do Novo Testamento, a uma seleta de grandes

figuras do cristianismo dos primeiros séculos e aos mestres medievais. De acordo com

Y Sobre a questdo de Bento XVI e a hermenéutica da continuidade, ver inicialmente CALDEIRA, 2012;
DIAS, 2009; e DIAS, 2010. As publicagdes de Ratzinger alcangam a marca de seiscentos titulos, e varios
de suas obras atingiram recordes de venda apds a sua elei¢do como Papa. As analises de seus atos e escritos
como Prefeito da Congregacdo da Doutrina da Fé e como Bispo de Roma ultrapassam a marca dos muitos
milhares de volumes, provindos do jornalismo, da militdncia politica e ideologica, de diversos meios
eclesiais e de diferentes contextos e areas de produgdo académica. Essa grande produgéo sofreu ainda um
consideravel incremento imediatamente ap6s Ratzinger ter renunciado ao Papado no comego do corrente
ano de 2013. Qualquer apreciagdo genérica que se fizesse neste curto espago de uma bibliografia tdo imensa
seria, no minimo, leviana.
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Juan Luis Caballero, Ratzinger, ao fixar-se nestes autores-atores do cristianismo,
reconstruia a interpretacao da Igreja Catdlica como comunhao de santos, como sucessao
de testemunhos da experiéncia do discipulado de Jesus Cristo, em suma, como
transmissdo da fé por pessoas que devem ser reconhecidas, veneradas e imitadas.
(CABALLERO, 2009: 279).

As catequeses publicas sobre aquele grupo de autores-atores do movimento cristao
dos trés primeiros séculos que se convencionou chamar de Santos Padres foram em
numero de trinta e seis, ocorridas entre fevereiro de 2007 a marco de 2008.'* Elas
abordaram vinte e seis personagens, eventualmente em mais de audiéncia, como ocorreu
com Gregorio Nazianzeno, Jodo Crisostomo e Jeronimo, a quem se dedicou duas
audiéncias cada um. O primeiro deles foi Clemente de Roma (morto por volta do ano
100), e, o ultimo, Agostinho de Hipona (falecido em 430). Nestas exposi¢des, Ratzinger
abrangeu (ainda que de modo desigual) as tradi¢des do Oriente e do Ocidente cristdos, e
abordou também trés autores eclesiasticos que nao obtiveram da Igreja o reconhecimento
formal de sua santidade: Origenes, Tertuliano e Eusébio de Cesareia. Em cada uma das
audiéncias ou conjunto de audiéncias sobre um destes homens, o bispo de Roma seguiu
um mesmo esquema: uma breve resenha de sua vida, obras e pensamento, seguida de
algumas implicagdes de tudo isto para o cristdo contemporaneo.

Para Caballero, que belamente descreve Bento XVI como um pastor dedicado a
costurar os fios que evidenciam a unidade viva da Igreja em sua trajetoria historica, sua
escolha de abordar tal conjunto de figuras historicas em suas catequeses semanais ¢ prova
de sua convicgdo de que as vidas e as ideias dos Santos Padres sdo também uma chave
para a vida do cristianismo contemporaneo. (CABALLERO, 2009: 279). Para Marcelo
Merino, que escreveu a introdu¢do do volume oficial com os textos deste conjunto de
falas de Bento X VI, nelas também se evidencia a preocupacao do Papa com o tema da
relacdo entre fé e razdo:

(...) Apesar de certa intransigéncia, presente principalmente as margens da
Igreja, os [Santos] Padres (...) mantiveram decididamente a linha do acordo
entre a razdo filosofica e a fé evangélica, sob a insignia de um didlogo critico
e construtivo com a cultura e a filosofia do seu tempo. § Nesse processo, o
logos dos gregos foi de algum modo ampliado para expressar o Logos da
proclamagio cristd, a segunda Pessoa da Santissima Trindade, o Filho de Deus
que se fez carne no ventre de Maria, o tnico Salvador do Mundo. § No modo
de ver de Bento X VI, também hoje o conceito de razéo deve ser ampliado para

que tenha condigdes de analisar e compreender os aspectos da realidade que
ultrapassam a dimensdo meramente empirica. Exatamente esta ampliacdo

4 Sobre o conceito de Santos Padres, ver ALTANER & STUIBER, 1988: 18-21.
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pode favorecer uma aproximacdo mais fecunda e complementar entre fé e
razdo. (In. BENTO XVI, 2010: 8-9. Grifos no original).

Na audiéncia do dia 13 de julho de 2007, o autor tratado pelo Papa Bento XVI em
sua catequese semanal foi Eusébio de Cesareia. Sua fala foi principiada pela constatagao
de que, na histéria do cristianismo antigo, ¢ fundamental a distingdo entre os primeiros
trés séculos e os séculos seguintes ao Concilio de Niceia. Como ponto de unido entre os
dois periodos, estd o evento da mudanca constantiniana e a tigura de Eusébio de Cesareia,
“expoente mais qualificado da cultura cristd de seu tempo em contextos muito diversos,
da teologia a exegese, da historia a erudi¢do (...) conhecido principalmente como o
primeiro historiador do cristianismo, mas (...) também o maior fildlogo da Igreja antiga.”
(BENTO XVI, 2010: 56).

A respeito da participagdo de Eusébio de Cesareia na querela ariana, ndo ha
nenhuma palavra; Bento X VI registra apenas que “participou do Concilio de Niceia no
papel de protagonista” e que subscreveu o Credo com a afirmacdo da plena divindade de
Jesus Cristo e, portanto, da consubstancialidade do Filho com o Pai. E ressalta o Papa:
trata-se este “praticamente do mesmo Credo que recitamos todos os domingos na sagrada
liturgia.” (BENTO XVI, 2010: 56). Sobre a relagao de Eusébio com Constantino, Bento
XVI menciona que o bispo de Cesareia celebrou o imperador romano favoravel aos
cristdos nas suas obras e em discursos oficiais, dedicando-lhe admiragdo sincera, “grande
estima e consideragdo.” (BENTO XVI, 2010: 56). Todo o debate a respeito da ortodoxia
ou do interesse politico de Eusébio ¢ suprimido, erguendo-se da fala do Bispo de Roma
o perfil de um homem idoneo e erudito, digno de veneragao.

De acordo com Bento X VI, entretanto, a fama imperecivel de Eusébio deve-se nao
tanto 2 uma vida virtuosa ou “a importancia objetiva das suas obras apologéticas,
exegéticas e doutrindrias”, mas, sim, a sua Historia Eclesiastica, trabalho no qual se
propos “a refletir e analisar sobre trés séculos de cristianismo, trés séculos vividos sob
perseguicdes, consultando extensamente fontes cristds e pagas conservadas sobretudo na
biblioteca de Cesareia.” (BENTO X VI, 2010: 57). Gragas a ¢la, este autor constitui-se no

(...) primeiro que escreveu uma historia da Igreja, que continua fundamental
gracas as fontes postas por Eusébio a nossa disposi¢@o para sempre. Com sua
Historia ele conseguiu salvar do esquecimento certo numerosos
acontecimentos, personagens e obras literarias da Igreja antiga. Trata-se,

portanto, de uma fonte primaria para o conhecimento dos trés séculos do
cristianismo. (BENTO XVI, 2010: 57).
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Nos diversos, mas conexos, temas que abordou Eusébio em sua Historia
Eclesiastica, Bento XVI ajuiza que o bispo de Cesareia fez transparecer a todo momento
“a misericordia e a benevoléncia do Salvador.” (BENTO XVI, 2010: 58). Longe estd a
figura do ide6logo politico ou do historiador cortesdo, sustentada por analistas anteriores;
mesmo o fato de Eusébio ter reelaborado seu relato diversas vezes até finalmente da-lo a
publico em 324 nd3o seria indicio de prudéncia ou interesse politico, mas, antes,
providencial forma de recolher tudo o que até as vésperas do Concilio de Niceia havia
aprendido a Igreja nos seus primeiros trezentos anos de existéncia.

De fato, para Bento X VI, “a perspectiva fundamental da historiografia eusebiana”
¢ a de ser uma narrativa centrada no recebimento ¢ na aceitagdao da benevoléncia de Deus
pelos cristdos, mesmo em meio a todas as disputas e perseguigdes que se apresentaram; a
de tratar-se de um relato “em que se desvela progressivamente o mistério do amor de
Deus pelos homens.” (BENTO XVI, 2010: 57). Assim sendo, a intengdo moralizante que
o Papa identifica como presidindo esta historiografia ndo apenas se justifica, mas se
configura como algo louvavel. Para Eusébio de Cesareia, diz Bento X VI, “(...) A andlise
historica nunca ¢ um fim em si mesma; ndo ¢ feita s6 para conhecer o passado; antes,
aponta decididamente para a conversao e para um auténtico testemunho de vida crista por
parte dos fi¢is.” (BENTO X VI, 2010: 59). Desta forma, ela torna-se nao mero produto de
inteligéncia e erudi¢do, mas

(...) um guia para nds mesmos. (...) Eusébio interpela vigorosamente os crentes
de todos os tempos com relagdo ao modo de se aproximarem dos
acontecimentos da historia e da Igreja em especial. Ele interpela também a nos:
qual ¢ a nossa atitude com relagdo aos acontecimentos da Igreja? E a atitude
de quem se interessa por simples curiosidade, talvez procurando o que ¢
sensacional e escandaloso a qualquer prego? Ou ¢ a atitude cheia de amor, e
aberta ao mistério, de quem sabe — por fé — que pode encontrar na historia da
Igreja os sinais do amor de Deus e as grandes obras da salvagdo por Ele
realizadas? Se essa for a nossa atitude, ndo podemos deixar de nos sentir
estimulados a uma resposta mais coerente e generosa, a um testemunho mais

cristdo de vida, para deixar os sinais do amor de Deus também para as geracdes
futuras. (BENTO XVI, 2010: 59).

A narrativa de Eusébio configura-se a Bento XVI ndo apenas como fidedigna, mas
também como conduzindo a Verdade, com maitscula, ou seja, em sentido teologico.
Mencionando o historiador e cardeal Jean Dani¢lou, Bento XVI aprova a teologia da
Histéria de Eusébio no sentido de que esta reconhecia a existéncia, como um conteudo
oculto, subjacente nas agitacdes humanas, da Providéncia de Deus; ao mesmo tempo em

que sabia que a contemplacao do Mistério em si pode levar a perceber apenas um aspecto
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da realidade divina, porque tudo o que Deus faz pelos homens, Ele ndo pode fazer sem
eles. (BENTO XVI, 2010: 59).

Desta forma, Eusébio emerge, aureolado, da audiéncia papal: mestre em moral e
em doutrina, testemunha privilegiada de seu tempo, testemunha privilegiada da Igreja em
seus primeiros passos, €, mais importante, testemunha da a¢do do Deus que organiza a
histéria, chamando o género humano a subsistir em Sua Presenga amorosa. Na fala de
Bento XVI, Eusébio ¢é caracterizado ndo como um personagem distante, a ser criticado e
superado, mas como a um homem que, mesmo posto “(...) A tantos séculos de distancia,
também hoje (...) convida os crentes, convida a nds, a maravilhar-nos, a contemplar na
historia as grandes obras de Deus para a salvagdo dos homens.” (BENTO XVI, 2010: 59-
60). Mais ainda, Eusébio de Cesareia e sua Historia Eclesiastica convidariam os cristaos
contemporaneos “a conversao de vida. De fato, diante de um Deus que nos amou desse
modo, ndo podemos permanecer inertes. A solicitagdo propria do amor ¢ que a vida inteira
a imitagdo do Amado.” (BENTO XVI, 2010: 60). E, encerrando sua catequese, propde o
bispo de Roma: “(...) Facamos, pois, todo o possivel para deixar na nossa vida um rastro

transparente do amor de Deus.” (BENTO X VI, 2010: 60).

6. Constatar que as opinides de Hoornaert e Ratzinger sobre a pessoa e a obra de
Eusébio de Cesareia sdo distintas porque sdo distintas as suas referéncias, trajetorias
culturais e lugares de fala seria apenas repetir uma banalidade. Creio que o cotejo destas
duas apropriagdes da figura deste ator-autor, de sua producao intelectual e legado, cruciais
na histéria do movimento cristdo, coloca uma pauta uma questdo de ordem tedrico-
metodoldgica que pode ser relevante para o refinamento do tradicional campo dos estudos
da antiguidade crista.

Na abordagem da vida e obra dos atores-autores do movimento cristdo antigo,
conforme testemunham ndo apenas os manuais que utilizei como fontes informativas na
primeira parte desta comunica¢do, mas também a imagem que eu ai procurei compor, ha
uma tendéncia a incorrer em um método filologico-combinatorio que se baseia na
confiangca dos estudiosos na providencial complementariedade dos testemunhos do
passado. Lemos o que se diz sobre um autor ou uma obra em diversas autoridades sobre
o assunto e buscamos nelas os denominadores comuns, certos de que sdo base segura para
uma reconstituicdo verossimil de uma vida ou de um pensamento expresso. Tentamos

ultrapassar as interpretacdes, buscamos algo de seguro.
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Isto, entretanto, ndo € inteiramente possivel em se tratando de conhecimento que
se quer de acordo com os canones da pesquisa historica respeitavel, que ndo seja simples
manufatura de panfleto ou romance histérico. Lendo com cuidado os argumentos de
Hoornaert e de Ratzinger, colocando-os como que contra a luz, ndo apenas destacam-se
as suas singularidades, mas emergem dois perfis de Eusébio de Cesareia que nao se pode
honestamente conciliar.'” Podemos tentar preencher as discrepancias que se apresentem
com conjecturas e estudadas hesitacdes, com advérbios e formas verbais mais cautelosas,
procedendo como aqueles restauradores de pinturas que entendem seu trabalho como um
repintar, mais ou menos drastico, que visa anular as marcas da passagem do tempo com
um colorido artificial e anacronico. Mas podemos também, talvez de maneira mais
proveitosa, encarar a diversidade de juizos que se acumularam sobre um autor e suas
obras durante o passar de centenas de anos de leituras como um desafio, como um
chamado a realizacdo de um trabalho mais consciente. Nao se pode escrever sobre, por
exemplo, Eusébio de Cesareia desconsiderando-se a histdria de suas interpretacdes, ja que
estas ndo fazem parte menos efetiva deste autor do que o proprio texto da Historia
Eclesiastica que chegou até n6s. Como escreveu Claude Lefort, uma obra sempre nos da
mais para pensar no espaco que lhe abre o pensamento dos outros. (LEFORT, 1972: 24).

O que proponho, portanto, ¢ uma leitura dos Padres da Igreja menos ingénua, que
esteja mais atenta as descontinuidades de sua recepc¢ao do que aos denominadores comuns
que nela se apresentam. Procedendo desta forma, estaremos em condicao de tragar perfis
mais ricos destes autores e de suas obras, perfis que se assemelhem aqueles quadros
cubistas em que um rosto pode ser visto a um s6 tempo de frente ¢ de perfil.'® Esse
empreendimento analitico, longe de implicar qualquer distanciamento ou diminui¢do do
legado destes pioneiros no didlogo entre o cristianismo e o mundo intelectual de seus
respectivos tempos, permite, ao contrario, o que se poderia chamar de uma nova
proximidade. Proximidade esta na qual temos a oportunidade de percorrer angulos até
agora inexplorados em seu estudo, encontrando respostas inesperadas que apenas

confirmam, por outras vias, a riqueza de seu legado.

' O texto fundador na abordagem desta problematica ¢ o estudo de Arsenio Frugoni sobre a caracterizagio
do reformador e heresiarca Arnaldo de Bréscia (1105-1155) nas fontes historicas do século XII (FRUGONI,
1954).

' Um trabalho exemplar neste sentido ¢ a biografia de Luis IX de Franga (1214-1270) escrita por Jacques
Le Goff (2002).

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 176



Referéncias

ALLEN JR., John Allen. Conclave. As politicas e o processo da proxima elei¢do papal.
(Tradugdo de Maria Beatriz Medina). Rio de Janeiro: Record, 2003.

ALTANER, Berthold & STUIBER, Alfred. Patrologia. Vida, obras e doutrina dos
Padres da Igreja. (Tradugdo das Monjas Beneditinas). 2 ed. Sdo Paulo: Paulinas, 1988.
(Colegao Patrologia, v. 3).

BARDY, Gustave. Présentation. In: EUSEBIO DE CESAREIA. Historie Ecclésiastique.
(Tradugdo e apresentacao de Gustave Bardy). Paris: Ed. de Cerf, 1971. (Colecao “Sources
Chrétiennes”, n. 55).

BENTO XVI, papa. Los Padres de la Iglesia. De Clemente de Roma a San Augustin.
Madrid: Ciudad Nueva, 2008. Resenha de: CABALLERO, Juan Luis. Scripta
Theologica. Pamplona, Universidad de Navarra, v. 41, n. 1, 2009.

BENTO XVI, papa. Os Padres da Igreja. De Clemente de Roma a Santo Agostinho.
(Tradugao de Euclides Luiz Calloni). Sdo Paulo: Pensamento, 2010

BOFF, Leonardo. Igreja: Carisma e Poder. Petropolis, 1981.

CURTI, Carmelo. Eusébio de Cesareia. In: DI BERARDINO, Angelo (org.). Diciondrio
patristico e de antiguidades cristds. (Tradugdo de Cristina Andrade). Petropolis / Sao
Paulo: Vozes / Paulus, 2002.

DI BERARDINO, Angelo (org.). Dicionario patristico e de antiguidades cristas.
(Tradugdo de Cristina Andrade). Petropolis / Sdo Paulo: Vozes / Paulus, 2002.

DIAS, Juliano Alves. Bento XVI ¢ a hermenéutica da continuidade. Revista Brasileira de
Historia das Religioes — ANPUH. Maringa, v. 1, n. 3, 2009 (nimero especial com os
Anais do II Encontro Nacional do GT Histéria das Religides e Religiosidades).

DIAS, Juliano Alves. Sacrificium Laudis. A hermenéutica da continuidade de Bento XVI
e o retorno do catolicismo tradicional (1969-2009). Sao Paulo: Cultura Académica, 2010.

DIEHL, Charles. Os grandes problemas da historia bizantina. (Tradugdo de Frederico
Ozanam Pessoa de Barros; introdu¢ao de Riolando Azzi). Sdo Paulo: Ed. das Américas,
1961.

FAGGIOLI, Massimo. Vatican II: the battle for meaning. Mahwah, New Jersey: Paulist
Press, 2012. Resenha de: CALDEIRA, Rodrigo Coppe. Vaticano II: a batalha pelo
significado. Uma andlise de Rodrigo Coppe Caldeira. IHU-Online. Sdo Leopoldo,
Instituto Humanitas UNISINOS, 7 de julho de 2012. (Disponivel online em:
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/511178-vaticano-ii-a-batalha-pelo-significado-uma-
analise-de-rodrigo-coppe-caldeira. Acessado em junho de 2013).

FRUGONI, Arsenio. Arnaldo da Brescia nelle fonti del secolo XII. Roma: Istituto Storico
Italiano Per 11 Medio Evo, 1954. (Colegao “Studi Storici”, fasc. 8-9).

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 177



GIBBON, Edward. The decline and fall of the roman empire. (Introdu¢do de Antony
Lentin e Brian Norman). Hertfordshire: Wordsworth, 1998 [1776].

GINZBURG, Carlo. Lorenzo Valla e a doagdo de Constantino. In: Relagoes de for¢a.
Historia, retorica, prova. (Tradugdo de Jonatas Batista Neto). Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2002.

GINZBURG, Carlo. Unus testis — O exterminio dos judeus e o principio de realidade. In:
O fio e os rastros. Verdadeiro, falso, ficticio. (Tradu¢do de Rosa Freire d’Aguiar e
Eduardo Brandao). Sao Paulo: Companhia das Letras, 2007.

GRAFTON, Anthony. As origens tragicas da erudi¢do. Pequeno tratado sobre a nota de
rodapé. (Tradugao de Enid Abreu Dobranszky). Campinas: Papirus, 1998.

GRAMSCI, Antonio. Os intelectuais e a organizagdo da cultura. (Tradugdo de Carlos
Nelson Coutinho). 4* ed. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1982.

HARTOG, Frangois. O espelho de Herodoto. Ensaio sobre a representacdo do outro.
(Tradugao de Jacyntho Lins Brandao). Nova edicdo revista e aumentada. Belo Horizonte:
Ed. UFMG, 1999.

HOORNAERT, Eduardo. A memoria do povo cristao. Uma historia da Igreja nos trés
primeiros séculos. Vozes: Petropolis, 1986. (Colecao “Teologia e Libertacao”, t. 3; Série
“Experiéncia de Deus e justi¢a”).

LE GOFF, Jacques. Sao Luis: biografia. (Tradugdo de Marcos de Castro). 3* ed. Rio de
Janeiro: Record, 2002.

LEFORT, Claude. Le travail de ['oeuvre: Machiavel. Paris: Gallimard, 1972.

LIEBAERT, Jacques. Os Padres da Igreja. Séculos I a IV. (Tradugdo de Nadyr de Salles
Penteado). 2 ed. Sdo Paulo: Loyola, 2004.

MARX, Karl & ENGELS, Friedrich. 4 ideologia alema. Critica da mais recente filosofia
alemd em seus representantes Feuerbach, B. Bauer e Stirner, e do socialismo alemdo em
seus diferentes profetas (1845-1846). (Tradugdo de Rubens Enderle, Nélio Schneider e
Luciano Cavini Martorano; supervisdo editorial de Leandro Konder). Sdo Paulo:
Boitempo, 2007.

MOMIGLIANO, Arnaldo. 4s raizes classicas da historiografia moderna. (Tradugdo de
Maria Beatriz B. Florenzano). Bauru: Ed. USC, 2004.

PONDE, Luiz Felipe. Critica e profecia. A filosofia da religido em Dostoiévski. Sdo
Paulo: Ed. 34, 2003.

QUADROS, Eduardo Gusmao de. A visdo tragica do catolicismo no Brasil:

inconformagoes de Eduardo Hoornaert. Revista Brasileira de Historia das Religioes.
ANPUH, a. 2, n. 6, fevereiro de 2010.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 178



QUASTEN, Johannes. Patrologia Il. La edad de oro de la literatura patristica griega.
(Tradugdo e adaptag@o pedagogica por Carlos Etchevarne). Madri: BAC, 1962.

SCHMITT, Carl. Teologia politica. (Tradu¢do de Elisete Antoniuk; coordenagdo e
supervisdo de Luiz Moreira). Belo Horizonte: Del Rey, 2006.

SINISCALCO, Paolo. Historiografia cristd. DI BERARDINO, Angelo (org.). Dicionario
patristico e de antiguidades cristdas. (Tradugdo de Cristina Andrade). Petropolis / Sao
Paulo: Vozes / Paulus, 2002-1.

SINISCALCO, Paolo. Igreja e Império. DI BERARDINO, Angelo (org.). Diciondrio
patristico e de antiguidades cristds. (Tradugdo de Cristina Andrade). Petropolis / Sao
Paulo: Vozes / Paulus, 2002-2.

TAVEIRA, Celso. O modelo politico da autocracia bizantina: fundamentos ideologicos
e significado historico. Tese (Doutorado em Histdria Social), Universidade de Sao Paulo.
Sdo Paulo, 2002.

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 179



Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 180



ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

ENTRE A MISTICA E A DOUTRINA
INSTITUCIONALIZADA:
EM BUSCA DA EXPERIENCIA DO ORIENTE

Between Mysticism and Institutionalized Doctrine:

Searching for the Oriental Experience

Azize Maria Yared de Medeiros'

RESUMO: Ao investigar os caminhos da mistica no ocidente, destaca-se, com clareza, a
profunda influéncia da filosofia neoplatonica, que se faz presente até a contemporaneidade.
Plotino e Proclo exerceram inegével ascendéncia sobre aqueles que buscavam vivenciar um
encontro com o divino. Embora também os orientais tenham sofrido a mesma influéncia, é
possivel perguntar se um crescente e incontestavel hiato entre misticismo monastico e o
platonismo cristdo se tornaram mais acentuados no ocidente. Um questionamento que surge
refere-se ao aprendizado laico e & esmerada e rigorosa educagdo desenvolvida no ocidente. Teriam
sido esses fatores os responsaveis pela racionalizacdo das vivéncias religiosas nas igrejas latinas,
distanciando-as da experiéncia e transmutando-as em doutrina e institucionaliza¢do da fé? Este
trabalho busca refletir sobre a racionalidade que forjou, no ocidente, sociedades altamente
técnico-cientificas, e de que forma a mesma racionalidade parece ndo ter afetado os principios
basicos das igrejas orientais, mantendo-as mais fortemente apoiadas na experiéncia de Deus do
que em argumentagdes de ordem conceitual.

PALAVRAS-CHAVE: Mistica. Filosofia Neoplatonica. Racionalizacdo. Igreja Ocidental. Igreja
Oriental.

ABSTRACT: Studies show the deep influence of neoplatonic philosophies on occidental
mysticism as those verified in Plotino and Proclo’s ideas. This paper aims to investigate the
factors that may be the causes of the rationalization of religion experiences in latin churches which
seems to transform those experiences into theoretical doctrines and institutionalization of faith.
Was the scientific education developed in western world one of the reasons for the differences
shown by those churches? This work will also try to understand why all rational and scientific
improvement in societies did not affect the basic principles of oriental churches that seemed to
strongly maintain the support of God’s experiences instead of emphasizing conceptual arguments.
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Com a inten¢do de compreender algumas diferengas entre a pratica religiosa das
igrejas ocidentais e orientais, apoiamos nossa reflexao em pesquisa relacionada a mistica.
Escolhemos este fio norteador por ter concluido, através de leituras que, de algum modo,
as igrejas orientais demonstram uma &nfase muito especifica na experiéncia de Deus e,
assim como suas oracdes, parecem ser muito mais um meio de aproximacao e obten¢ao
desta experiéncia do que um fim em si mesmas. Da mesma forma, a existéncia historica
de praticas corporais facilitadoras do encontro com Deus também representa um
diferencial bastante significativo, no que se refere ao desenvolvimento da mistica oriental.

Sendo mistica um termo polissémico exige, para os fins deste trabalho, uma
conceituagdo que nos permita ter clareza do que devemos investigar no que se relaciona
a busca de compreensao sobre 0 modo como ocorreram transformagdes tao singulares na
institucionalizacdo de ambas as igrejas.

De acordo com Certeau (2006), até¢ o século XVII, o termo mistica se constituia
unicamente em adjetivo’. O termo mystikés, nos diz Velasco (2004), ¢ utilizado no Novo
Testamento com o significado de mistério em trés contextos: na liturgia, na interpretagao
da escritura e em uma determinada forma de conhecimento de Deus.

O Dicionario de Mistica (2003) informa que o significado da terminagdo terion
do substantivo mysterion, o qual na forma plural mysteria, designa geralmente um
conjunto cultural de carater esotérico e iniciatico, como justamente o de El€usis e outros
conjuntos rituais gregos.’

O substantivo mistica e o termo mistico para designar as pessoas que vivem uma
experiéncia especial s6 foi amplamente utilizado a partir da metade do século XVII. O
trabalho de Certeau’ que aborda este tema enfoca os séculos XVI e XVII, exatamente
porque, a partir da metade do século X VI, a mistica passa a ser categorizada e nominada
como experiéncia. Deste momento histdrico em diante, surge um instrumento linguistico,

nos diz Certeau, para dar lugar a uma teoria moderna: a mistica.

* A palavra mistica era utilizada somente como adjetivo até o século XVIL. Sé posteriormente tornou-se
adjetivo substantivado para designar as pessoas que vivem tais experiéncias e substantivo para definir um
fato, um campo, um saber especifico. (CERTEAU, 2006).

3 Existia o culto dos Grandes Deuses na ilha de Samotracia, designado por Herédoto também como mysteria
e caracterizado pelo esoterismo e pela praxe ritual iniciatica. Acrescenta ainda o Dicionario que “o mais
antigo documento relativo aos mistérios eleusinios, o hino a Deméter, pseudo-homérico, datavel de 600 a.
C., ilustra outras dimensdes constitutivas do fenomeno mistérico e oferece matéria para a defini¢do de uma
tipologia cujos aspectos e elementos essenciais podem se encontrar em outros contextos tanto gregos como
de outra tradigdo religiosa do Oriente proximo”. (DICIONARIO DE MISTICA, 2003, p. 719).

* Michel de Certeau, La fibula mistica (siglos XVII-XVII), Madrid: Ediciones Siruela, 2006.
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A histéria das religides, monoteistas ou ndo, orientais ou ocidentais apresenta
inumeros relatos de experiéncias do encontro ou vivéncia com o Mistério. A mistica,
portanto, se constitui em uma “misteriosa” experiéncia vivida.

O que pode, desse modo, ser considerada uma experiéncia mistica real é aquela
em que o sujeito, nos diz Underhill’ (1999, p. 9) “tem a esmagadora consciéncia de Deus,
da propria alma e da capacidade de esse eu pessoal entrar em comunhao com Ele”.

Underhill (1974) nos indica algumas caracteristicas, bastante esclarecedoras da
experiéncia, que aparecem repetidamente em diferentes relatos. Além desta “consciéncia”
da divindade, ja citada, ela acrescenta a etapa da contemplagdo ou iluminagdo, um
momento da certeza da unidade, quando sujeito experimentador se sente como parte de
um todo indissoluvel. Além de obter um estado de consciéncia da eternidade e da certeza
da nao-separacdo, o sujeito sabe ser esta uma experiéncia real e ndo mera percep¢ao
mental.

A mistica apresenta uma caracteristica muito exclusiva que William James (2004)
chamou de “qualidade noética”: um determinado tipo de conhecimento adquirido de
forma imediata, que ndo depende e ndo passa pelo intelecto. Sdo, segundo o autor,
revelagdes cheias de significado e importancia. James (2004) e também Bergson (1978),
depois de terem observado a conexao entre religido e mistica, concluiram que nos estados
misticos se encontra a origem das religides. Embora a mistica se manifeste de forma
diferenciada nas varias religides, ¢ raro encontrar uma religido aonde ndo existam
experiéncias misticas ou vivéncias bastante similares a elas.

Bergson (1978) afirma ser a mistica o ponto mais alto de uma religido e a
denomina religido aberta. Considera a religido uma cristalizagdo da mistica gerada por
uma excessiva racionalidade. Para Bergson, portanto, a mistica representa uma profunda
e radical experiéncia da qual surgem todos os outros elementos da vida religiosa,
discordando, assim, daqueles que defendem o contrario, de que a mistica teria sua origem
nas religides.

O fato de misticos serem encontrados em todas as religides parece apontar para a
existéncia de uma dimensao ontologica e psicologica em todos os seres humanos. A busca
desta experiéncia do Absoluto, portanto, se encontra na estrutura da consciéncia humana,
uma natural abertura para a transcendéncia que remete a afirmagao de Eliade (1992), de

que o homem religioso vive uma inextinguivel sede ontoldgica: ¢ sedento de ser. Todo

> Evelyn Underhill, pesquisadora inglesa das primeiras décadas do século XX; obra principal: Mysticism,
primeira publicacdo em 1910.
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ser humano, independente do género, em um momento ou outro da vida, tem uma
experiéncia de profundidade em que o numinoso pode mostrar seus sinais. Muitas vezes,
a mera contemplagdo da beleza conduz ao bem e a constatagdo da transcendéncia.

A mistica, portanto, ¢ uma experiéncia subjetiva de unido com Deus que provoca,
naqueles que a vivenciaram, profundas transformagdes, sendo a principal, a compreensdo
do proprio sentido da vida.

A descri¢ao da experiéncia de Deus, bem como o incentivo e o estimulo constantes
para que o sujeito busque por si sO vivenciar esta experiéncia, ¢ permanente nos
ensinamentos dos Pais do Deserto. Estes representam as raizes do monaquismo, homens
inteiramente imbuidos de Deus. Clemente de Alexandria, o criador do termo “mistico”
para se referir a tudo relacionado a Cristo na literatura religiosa e que exerceu grande
influéncia sobre Origenes, o grande mestre do cristianismo primitivo, utilizou o termo
“divinizac¢ao”, no sentido de o ser humano se tornar como Deus, encontrar os meios de
incorporar a perfeicao divina. A mensagem muito clara dos Pais do Deserto ¢ que nada
existe fora de Deus que satisfaca ou que ofereca sentido. A histéria do cristianismo
primitivo e a propria origem das igrejas institucionalizadas encontram suas fontes
originais nos relatos daqueles que experienciaram Deus, bem como de seus estudos e

comentarios das escrituras e revelacdes de f¢.

1 Origens Entrelacadas: Neoplatonismo e Cristianismo

Para compreender o inegavel entrelagamento entre neoplatonismo e cristianismo
e de que forma esta influéncia se processou, € preciso um olhar atento para o modo como
se propagou o cristianismo apds a morte de Jesus e o contexto histérico, envolvendo
questdes politicas e sociais determinantes.

Um dos pontos essenciais para esta reflexdo, e que vai repercutir de modo
extraordinario no préprio desenvolvimento da mistica, reside na escolha da compaixao
ao invés da violéncia contra a opressio, feita pelos seguidores de Jesus’.

E importante salientar, como diz Tarnas (2002), que a religido dos judeus tinha

caracteristicas nacionalista e separatista, totalmente centrada no povo de Israel, algo que

% Houve um rompimento com a tradi¢io da militancia que Judas Macabeu tinha inaugurado. Doutor
Gamaliel, mestre de Paulo, “fica profundamente impressionado com o notavel contraste entre a poderosa
resisténcia moral a perseguicdo dos Apostolos de Jesus, e a estéril militdncia convencional dos epigonos
contemporaneos de Judas Macabeu” (TOYNBEE, 1987, p. 243).
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certamente continuou prevalecendo entre os primeiros judeus cristdos. O judaismo
esperava um Messias politico, nos moldes do Rei Davi que tornaria Israel soberana. “Nao
esperavam o Jesus apocaliptico, ndo-militante, explicitamente humano, sofredor e
mortal” (TARNAS, 2002, p.118).

Assim como a forca da primeira gera¢do de cristdos foi ameagada pela
crucificacdo de seu Mestre, a ortodoxia judaica foi golpeada pela destrui¢do, em 70 d. C.,
do Templo de Jerusalém’.

Apobs a queda do Templo, os seguidores de Jesus se dispersaram, gerando o
esvaziamento das comunidades cristds em Jerusalém e na Palestina rompendo, deste
modo, os lagos que ainda os mantinham ligados ao judaismo.

Assim sendo, historicamente ¢ possivel reconhecer a importancia de Paulo,
enquanto cidadao romano de formagdo cultural grega, na disseminag¢do universal do
cristianismo. Paulo enfrentava acirrada oposi¢do dentro do judaismo ao afirmar que a
liberdade e a salvagdo cristas eram universais e passiveis de serem obtidas, ndo sé pelos
judeus, mas também pelos gentios sem a lei judaica. Toda a humanidade merecia e
poderia adotar Jesus como o Salvador. Embora aparentemente esta polémica pareca ser
apenas de cunho doutrinario, foi causa de grandes transformagdes sociais e politicas que
moldaram a civilizagdo ocidental.

O crescente afastamento do judaismo e da Palestina e a universalizacdo dos
ensinamentos de Jesus do modo anunciado por Paulo, helenizou o cristianismo. Observa-
se que a universalidade do Logos da filosofia grega, que o tornava acessivel a todos os
povos de todas as nagdes da terra, facilitou a identificacdo do cristianismo com o
platonismo. Deve, necessariamente, ser enfatizado que a sintese greco-judaica da palavra
Logos feita por Filon de Alexandria, contemporaneo de Paulo, assim como a abertura do
Evangelho de Jodo, “No principio era o Logos”, deram inicio ao relacionamento do
cristianismo com a filosofia helénica. Filon® ¢ reconhecido por ser o primeiro filosofo a
unificar o ideal contemplativo grego a fé monoteista biblica.

O neoplatonismo, fundamental no estudo do proprio desenvolvimento da mistica,

surgiu juntamente com os primordios da teologia cristd em Alexandria. Plotino, o ultimo

A luta dos zelotes contra os romanos se manteve num ritmo crescente de violéncia, culminando com a
captura de Jerusalém pelas tropas romanas e a destrui¢do do Templo Judaico.

¥ Afirma McGinn (2012, p. 69-70) que “a importancia de Filon reside na fusdo que ele levou a cabo entre
essa forma de devogdo contemplativa grega — com sua énfase crescente na transcendéncia do Primeiro
Principio divino - e sua fé judaica baseada na Biblia e nas praticas e leis de seu povo. Essa reconciliagdo
foi alcangada ndo apenas ao se buscar um significado mais profundo e mais universal nas Escrituras, mas
também ao se transformar a contemplagdo platonica em um modo mais personalista”.
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grande representante da filosofia grega e Origenes, o primeiro grande pensador da
filosofia cristd, tiveram em Alexandria o mesmo professor, chamado Amonius Sacas,
platonista e um personagem misterioso de quem virtualmente nada se sabe, informa
Tarnas (2002). E inegavel, portanto, a relagdo de extrema proximidade entre o platonismo
e a cristandade, o que ird influenciar todo desenvolvimento posterior das igrejas cristas.
A pesquisa historica permite a McGinn (2012) afirmar que, embora o cristianismo tenha

comecado entre os judeus, o seu meio era fortemente colorido pelo helenismo:

Quase desde suas origens, a nova religido expressou-se na lingua grega e,
conforme ela se espalhou para uma audiéncia mais ampla, falou cada vez mais
no grego da intelligentsia. Esse processo fica especialmente evidente na
historia dos elementos misticos do pensamento patristico grego. (MCGINN,
2012, p. 269).

Cristo foi recebido como o Logos encarnado, resultado da sintese da teoria da
racionalidade divina inteligivel do mundo com a doutrina da Palavra de Deus criador. Foi
estabelecida, de imediato, uma identificagdo da descoberta do Cristo com a busca da
verdade e do ser, numa linguagem metafisica adequada a compreensdo da doutrina
judaico-crista. Os elementos platonicos, de carater claramente espirituais, encontraram
um novo significado no contexto do cristianismo, como a propria concep¢do de uma
realidade transcendente de perfeicdo eterna, que aponta necessariamente para a primazia
do mundo espiritual sobre o material.

A propria missdo de converter proporcionou aos Pais Gregos a utilizacdo do
conhecimento e categorias oriundos da filosofia grega. E evidente que todo conhecimento
recebido era submetido a luz de Cristo. O cristianismo foi desenvolvendo uma teologia
sistematizada com raizes judaico-cristas e estrutura metafisica platonica.

Para assimilar o significado da Patristica na historia é preciso uma compreensao
do diferencial que o neoplatonismo representou na continuidade da filosofia grega, em
sua relagdo com o cristianismo e sua forte e direta influéncia na conversao de Agostinho.
Alguns estudos sugerem que o neoplatonismo estaria mais ligado aos ensinamentos orais
de Platdo na Academia do que ao que se pode obter analisando sua produgdo escrita,
contida nos Dialogos e na Republica. Sendo o neoplatonismo totalmente centrado em
questdes focadas no transcendente, ¢ possivel concluir que sua origem deva estar em
outras fontes em Platdo, pois ndo houve nenhum interesse dos filosofos neoplatdnicos
pelos topicos de politica que representam grande parte da obra escrita daquele filésofo.

Ha uma teoria sugerindo que a origem dos interesses neoplatdnicos reside no que pode

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 186



ser chamado de “a metafisica nio escrita de Platio™. A partir disto pode se inferir a
existéncia de um Platdo mistico, centrado em questdes metafisicas.

A mistica de Plotino, o principal representante do neoplatonismo, apresenta
algumas caracteristicas'’ que podem ser claramente identificadas com os ensinamentos
cristdos e dessa forma compreendida sua mutua interagdo. A mistica plotiniana ndo ¢é
naturalmente experienciada por todos. Exige exercicios preparatdrios e ¢ dificil de ser
mantida; se assemelha a um sentimento de presen¢a que se faz por uma espécie de
contato, uma visdao, um retorno a unidade origindria: o sujeito e o objeto. Provoca uma
transfiguraciio: visdo e luz se identificam e formam uma unidade. Essa unido ¢
inteiramente amorosa e a experiéncia se caracteriza como um nao-saber. Desaparecem
os limites do eu. Torna-se pura unidade. Sente uma profunda nostalgia: o desejo de
retorno ao Uno. E uma experiéncia indizivel.

Estes tragos, embora descritos de forma diferenciada, sao encontrados na maior
parte dos relatos dos misticos da cristandade, mesmo entre aqueles que,
cronologicamente, se encontram bastante distantes dos Pais e de Plotino. A linguagem,
que se apresenta como um instrumento de conhecimento e andlise da mistica, oferece
descrigdes muito semelhantes aqueles primeiros relatos e suas imbricagdes com o
neoplatonismo. E possivel verificar estas semelhangas em Mestre Eckhart, Santa Tereza
De Avila, Sdo Jodo da Cruz, entre outros.

Embora tenha havido sempre um incentivo a leitura dos textos e ao estudo das
escrituras, a énfase dada a experiéncia é determinante na histéria da cristandade. E
evidente que ndo se pode conhecer Deus pelas ideias e pela inteligéncia. Tal assertiva, da
incapacidade da inteligéncia vir a conhecer Deus, serda amplamente defendida por James
(2002), nas primeiras décadas do século XX, em suas pesquisas de psicologia.

O grande diferencial entre neoplatonicos e cristdos reside, exatamente, na
abordagem dos Pais gregos sobre o Amor mistico. Aquele amor introduzido por Jesus a
comunidade e que trazia como essencial a compaixdo, o amor direcionado ndo so a si
mesmo, mas ao outro, o que implicava em a¢do — algo que serd bastante vivenciado e
ensinado por Sao Francisco. Para a cristandade, o Amor € o centro de todo o pensamento,

diferentemente do neoplatonismo, que deposita seu objetivo primeiro na contemplagado e

? Ver a discussdo sobre a oralidade em Platdo na Introdugdo de Compreender Plotino e Proclo, Cicero
Cunha Bezerra, Editora Vozes, Petropolis, 2006.

' Ver em Bezerra (2006) a descrigdo dos 10 pontos que P. Hadot resumiu como caracteristicos da mistica
de Plotino.
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nela se acomoda. De acordo com Bergson (1978), Plotino foi subjugado pela propria
inteligibilidade helénica e ndo ousou transformar a contemplacdo em ag¢do, tendo
estabelecido o éxtase como etapa final da experiéncia do Absoluto.

Muitos fizeram da contemplagdo do Belo, atitude com certeza platonica, sua via
mistica. Agostinho (X, 27, 38) indubitavelmente se expressa por esta via: “Tarde vos
amei, O Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde vos amei. Eis que habitaveis dentro de mim,
e eu 14 fora a procurar-vos!” O bispo de Hipona foi, como afirma McGinn (2012, p. 333),
“um tedlogo doutrinal, e especulativo, um teoérico educacional, um lider eclesiastico,
fundador monastico, pregador e polemista — mas foi também um autor que deu atengao
consideravel ao elemento mistico no cristianismo [...]”. Para esse autor, ¢ impossivel
separar em Agostinho, descri¢des da visdo contemplativa da teoria do conhecimento, pois
o amor e o conhecimento estdo entrelagados em sua consciéncia mistica. Diz Agostinho
(VII, 10, 16) “Quem conhece a verdade conhece a Luz Imutavel, e quem a conhece,
conhece a Eternidade. O Amor conhece-a! O verdade eterna, Amor verdadeiro,
Eternidade Adoravel! V6s sois o meu Deus”.

Agostinho, assim como Plotino, ensinava que (MCGINN, 2012, p. 349) “ir para
dentro € ir para cima” e que o movimento “enstatico” rumo ao fundo da alma levaria a
uma descoberta do Deus interior que ¢ infinitamente mais do que a alma e, portanto, a um
movimento ‘extatico’ além do eu. No entanto, embora toda sua sistematizacdo fosse
plotiniana, ele a usou com significados inteiramente cristdos. Para Agostinho, assim como
a revelagdo cristd se constitui em fonte de conhecimento, também as ideias intelectuais
s6 podem surgir na mente se estiverem iluminadas por Deus. Portanto, a experiéncia
direta do Deus-amor se constitui em fonte de conhecimento real e verdadeira, mais
importante e definitiva do que as manifestagdes intelectuais das Ideias platonicas.

Conforme Medeiros (2010), o ontologismo agostiniano assegura que o ser
humano possui uma intui¢do direta de Deus, ou seja, o conhecimento deriva da
iluminacdo divina no intelecto. Essa tese, continua Medeiros, que associa revelagao crista
e tradicdo platdnica, serd retomada pelos romanticos no inicio do século XIX, em
oposi¢do ao psicologismo cartesiano da sociedade moderna. E preciso, portanto,
reconhecer a profunda e duradoura influéncia de Agostinho no desenvolvimento da

cristandade ocidental.
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2 Desdobramentos do Aristotelismo

Em meados do século XIII houve uma intensificagdo e predominio das ideias
aristotélicas sobre os pensadores da época. Na teoria aristotélica predominava a logica,
0 empirismo e a ciéncia natural. Aristoteles utilizava a razao para descobrir uma ordem
imanente no mundo empirico. Diferentemente de Platdo, ndo acreditava que uma
realidade de objetos claramente perceptiveis aos sentidos tivesse sua origem no mundo
transcendente. Tinha firme convic¢do de que o universo ¢ um todo, ordenado segundo
leis constantes e imutdveis. A partir das interpretagdes de Tomas de Aquino, que manteve
a filosofia subordinada a teologia, o aristotelismo forneceu as bases de sustentagdo da
ciéncia ocidental. Esta, por sua vez, permaneceu vinculada ao campo religioso por um
longo tempo.

Vale destacar, no entanto, a importancia que as filosofias arabe e judaica tiveram
na interpretagdo de Aristoteles. A fundagdo das primeiras universidades disseminou e
tornou obrigatoria a leitura das teorias aristotélicas. Os drabes ha muito vinham
traduzindo e disseminando os textos aristotélicos, o que representava uma ameaga ao
conhecimento platdnico cristianizado. A Europa, ja totalmente cristianizada, exigia que
seus teologos conhecessem profundamente Aristoteles para poder adequar seus
ensinamentos a fé cristd, como o fez o aquinate que estabeleceu com clareza a distin¢do
entre o conhecimento derivado da teologia e o conhecimento derivado da ciéncia. Tomas
de Aquino cria a possibilidade de uma teoria que complementa principios platonicos e
aristotélicos. Mas, embora Tomas de Aquino, como disse Tarnas (2002, p. 212), tenha
“convertido” Aristoteles ao cristianismo, a longo prazo ele também “converteu a
cristandade medieval a Aristételes e aos valores que ele representava”.

A intelectualidade da renascenga herdou pardmetros epistemologicos e
ontologicos desenvolvidos no periodo medieval, mas ja a partir do século XIV, tanto a
filosofia quanto a ciéncia ja ndo admitiam mais a subordinacao ao discurso teoldgico que
impunha limites inteiramente dogmaticos.

Grandes desastres e transformagdes sociais € economicas aconteciam na Europa.
A peste negra, fome, miséria, invasdes, assassinatos, conspiragdes eclesiasticas e a
decadéncia da propria Igreja, aliada ao surgimento de pensadores humanistas que nao
aceitavam a cosmovisao tradicional, contribuiram para o surgimento de uma abordagem

cientifica e laica do mundo.
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Segundo Tarnas (2002, p. 247), quatro invengdes técnicas “foram fundamentais
para o desenvolvimento da ciéncia e da visdo de mundo modernas”: a blissola magnética
que permitiu as grandes navegagdes; a polvora, que contribuiu para o fim da ordem feudal
e para a ascensdo do nacionalismo; o reldgio mecanico que transformou a relagdo do
homem com a natureza, o tempo e o trabalho; e a imprensa que aumentou o aprendizado
e a alfabetizagdo, enfraquecendo o monopo6lio do conhecimento, antes s6 nas maos do
clero.

Woortmann (1997, p. 21) afirma que, neste momento, ja era impossivel utilizar a
ciéncia para confirmar a fé, como teria feito a filosofia escolastica fundamentada em
Aristoteles. “A secularizagdo do ensino e, com ele, do pensamento cientifico alcanga
todos os dominios do saber [...]”.

Uma verdadeira revolugdo cientifica ocorre no século XVII, rompendo
definitivamente com os mundos antigo e medieval, alicer¢ada em nomes como
Copérnico, Kepler, Galileu, Descartes, Newton, Bacon e Locke — instituiram-se as bases
do pensamento cientifico moderno.

O cogito cartesiano “Penso logo, existo”, ao inaugurar o dualismo psicofisico,
transformar a duvida em método e priorizar o pensamento do sujeito sobre o objeto,
consolida definitivamente o racionalismo. A teoria da gravitagdo universal e a descoberta
de que homens e natureza assemelham-se a maquinas, cujos mecanismos sao regidos por
leis que precisam ser descobertas, proporcionou a Newton a elaboracao da primeira teoria
cientifica moderna.

O século XVIII inaugura o periodo das luzes que, mantendo o racionalismo
cartesiano, propde que o homem domine a natureza em vez de contempla-la. O
iluminismo principia uma época de ideias humanistas, liberais e agndsticas, preconizadas
pela naturalizagdo da moral, pela religido natural e pelo projeto pedagdgico de Rousseau,
que critica dogmas e redescobre o deus dos fildsofos.

Kant, o grande nome deste periodo, busca resolver a dicotomia racionalismo-
empirismo e restringe os limites da razdo humana. Afirma que questdes metafisicas nao
podem ser comprovadas e que a existéncia de Deus ¢ uma questdo de fé e ndo de
conhecimento. “A verdadeira base do significado religioso era a experiéncia pessoal
interior, ndo a demonstragdo objetiva ou crengca dogmatica”, conclui Tarnas (2002, p.
375).

A partir das conclusdes de Kant surgem os materialistas, positivistas e idealistas.

O século XIX se encontra totalmente comprometido com os rigidos critérios
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estabelecidos pelo positivismo comtiano para determinacao do que € cientifico. A ciéncia,
fundamentada somente em fatos observaveis, provoca uma crise de veracidade na
filosofia e ciéncias humanas.

Com o surgimento, no século XX, da fenomenologia de Husserl propondo uma
epistemologia de superacao dos dualismos por meio da intencionalidade da consciéncia,
toda a teoria positivista perde sua forca. Nao existem dados neutros separados de uma
consciéncia que os perceba. Assim ¢ derrubado o principio basico do positivismo: a
objetividade da ciéncia. E, desta forma, torna-se possivel a aceitagdo de pressupostos
cognosciveis ndo verificaveis experimentalmente. A metafisica retorna a cena e com ela
todas as discussdes relacionadas a epistemologia, incluindo, portanto, as questdes

religiosas.

3 Individualismo Exacerbado

Com a chegada ao século XX e o estabelecimento definitivo do que foi chamado
modernidade, ocorreram algumas transformacgdes bastante especificas no que se refere a
religido. O cisma, desencadeado pela Reforma, ja havia rompido a ordem tradicional e o
espirito protestante prevalecia na metade da Europa. Porém, somente na chamada
Segunda Reforma, o discurso calvinista, baseado no individualismo, no cientificismo e
na modernidade econdmica, provocou um afastamento definitivo das velhas tradi¢des
experienciais € comunitarias e atrelou definitivamente a questdo religiosa ao que Weber
(1994) denominou de “espirito do capitalismo”.

A ascese intramundana e o trabalho como vocagdo religiosa conduz a
identificacdo do recebimento da Graga divina com a prosperidade e a consequente
condenacdo moral da pobreza. Como a salvacdo se converte em assunto totalmente
individual, igreja, padre e sacramentos tornam-se desnecessarios.

A nova ordem econdmica, que ocorre de forma paralela ao desenvolvimento do
novo espirito cientifico, estabeleceu definitivamente o racionalismo na sociedade
ocidental.

Weber (1994) enfatiza que a rigida doutrina da absoluta transcendéncia de Deus,
a corrup¢do de tudo que pertence a carne, o isolamento interior do individuo,
promoveram, no puritanismo, uma atitude negativa e de repudio a todos os elementos
sensoriais € emocionais na cultura e na religido, pois ndo desempenhavam nenhum papel

na salvagdo e poderiam promover ilusdes e supersti¢des idolatras.
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A racionalidade subjacente a ciéncia e a mecanizagdo da sociedade geraram um
mundo onde as questdes metafisicas foram relegadas aos templos e a seus representantes,
que passaram expressar o pensamento religioso de forma excessivamente racional. As
experiéncias pessoais foram desestimuladas e se tornaram passiveis de interpretacao dos
sacerdotes que se pautavam em uma ¢ética religiosa racionalista. Este € o resultado da fé
Nno progresso, um compromisso com o novo € o consequente estabelecimento da
secularizagdo na sociedade.

Sociedades totalmente intelectualizadas e cientificas geram no ser humano um
esvaziamento da capacidade simbdlica e a permanente sensacdo de insignificAncia
metafisica, bem como uma crescente desorientagado ¢ falta de sentido.

Ernst Troeltsch'' discorda das conclusdes weberianas e afirma que a expressio
mais evidente do individualismo religioso € a crescente recusa do modelo eclesidstico.
Para Troeltsch ndo existe uma oposicao especial a religido e as coisas religiosas, mas sim
uma aversdo a forma da Igreja e aos pressupostos da Igreja. O ser humano da sociedade
ocidental no século XX ndo acredita mais que a religido possa ser exercida de forma
comunitaria. A propria percepgdo de uma acentuada racionalidade metafisica no ambito
religioso ocidental contribuiu para que os individuos se afastassem da igreja. Eles veem
a religido como um assunto privado e procuram novos caminhos.

Os excessos da racionalidade, a acentuada secularizagdo, a crise dos modelos
eclesiasticos, a forte atragao exercida pelas religides orientais e xamanicas no movimento
Nova Era, que se espalhou pelos paises do Ocidente nos anos 1980 e 1990, parecem
apontar para a busca de novas formas de religiosidade, envolvendo, inclusive, um retorno

a mistica crista.

Conclusao

Em suas reflexdes, Henry Bergson (1978) se pergunta de que forma a experiéncia
mistica acaba se transformando em religido institucionalizada, se cristaliza, se distancia
de suas origens e até perde a forga vital com que foi impregnada em seus encontros com

Deus.

' Conforme citado por Sergio da Mata em Religido e Modernidade em Ernst Troeltsch. Sdo Paulo: Tempo
Social, Revista de Sociologia da USP, v. 20, n. 2, Nov. 2008.
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E a esta questdio que nos referimos, de forma similar, ao questionar as perceptiveis
diferencas entre as religides do oriente e ocidente. Na propria linguagem da ortodoxia, a
experimentacdo se manifesta incorporada. As historias dos Pais sdo relatos de
experiéncias transformadoras. Nao ha uma excessiva preocupagdo com sistematizagao
doutrindria, mas sdo certamente priorizadas a ascese € a reclusdo como meios que
proporcionam a contemplagdo e unido com Deus. A ascese, 0s exercicios respiratorios
dos hesicastas e a oracdo de Jesus ndo sdo um fim em si mesmos, mas assumem quase
um aspecto “técnico” a ser ensinado para conduzir a experiéncia de unido com Deus.

Como relata o Peregrino Russo (1985, p. 56, 57):

Em seguida, consegui introduzir no meu coracdo a oragdo de Jesus e fazé-la
sair no ritmo da respira¢do, como ensinam [...] eu inspirava o ar € o conservava
no peito dizendo Senhor Jesus Cristo, ¢ o soltava, dizendo: tende piedade de
mim [...] passava assim quase o dia todo. Quando me sentia entorpecido,
cansado ou inquieto, lia imediatamente na Filocalia [...] Ao cabo de trés
semanas, senti uma dor no coragdo, depois uma sensacdo agradavel, um
sentimento de paz e consolagdo. Isso me deu forgas para continuar [...] Meu
espirito limitado as vezes se iluminava de tal forma que eu compreendia com
clareza o que antigamente nem poderia conceber. Outras vezes esse doce calor
se espalhava por todo meu ser e eu sentia a presenga inefavel do Senhor.

O Relato ensina que a vida do homem e o que lhe dé sentido ¢ a eterna busca da
alma, o seu incessante caminhar em dire¢do a Deus. Mesmo na obscuridade, em meio a
sombras e sofrimentos, a alma se reconhece como parte do Um, daquela luz que tanto a
atrai e pela qual tanto anseia.

Nao ¢ de estranhar que a Filocalia continue sendo o livro classico das Igrejas
Orientais, pois alimenta sobremaneira o ser em Cristo, do modo como foi ensinado pelos
monges, em trajetorias reclusas e de encontros com a populagdo humilde, permanecendo
coerentemente fiéis aos votos de despojamento material, amor e compaixao vividos e
ensinados por Jesus.

Por outro lado, parece ser bastante evidente que o esforco dos escolasticos pela
sistematiza¢do das verdades teoldgicas paralela a necessidade de tornar Aristédteles mais
proximo do cristianismo, intelectualizou de forma complexa a doutrina da igreja latina
ampliando o hiato entre razdo e fé. Acabou por se tornar explicita e profunda a
divergéncia entre a verdade cristd e as caracteristicas da igreja institucional. Certamente,
a renincia e humildade ensinadas por Jesus eram incompativeis com a ostenta¢do de
riquezas e poder demonstrados por Roma ao longo da historia.

A logica aristotélica e seu método voltado para o empirismo incentivaram o
espirito cientifico. O apoio da Igreja as instituigdes académicas colaborou para a

aceleragdo do processo de secularizagdo. As muitas transformacdes politicas e sociais
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ocorridas na Europa contribuiram para que a igreja latina incorporasse uma racionalidade
sustentada pela tentativa de adequar os dogmas da revelacdo a ciéncia que se desenvolvia
de modo acentuado.

A lacuna criada pela racionalidade entre mistica e doutrina reduziu a igreja
ocidental a frieza dos dogmas. Estes, que deveriam ser reconhecidos e legitimados a partir
da experiéncia de Deus e assim tornados reais e concretos, passam a ser, como diz
Fernandes (in Zak, 2012, p. 15) se referindo a analise feita por Losskij, “algo exterior e
abstrato”. Desse modo, a vida religiosa ¢ apartada da simplicidade das pessoas comuns e
de suas vivéncias e se restringe a questoes teoricas, deixando de ser assunto de fé para se
tornar objeto de interesse intelectual.

As verdades de fé obtidas pela iluminagdo e corroboradas por sutis processos
intuitivos decorrentes das experiéncias de Deus se tornaram cada vez mais distantes das
igrejas. Mesmo as apreensdes intelectuais, sustentadas unicamente pela razao, receberam
criticas severas, tal a for¢a do paradigma newtoniano-cartesiano sustentado pela
comprovagao empirica dos fatos.

Talvez a propria necessidade de se afastar de Roma tenha proporcionado aos
Orientais a pureza de suas experiéncias inefaveis. Ortodoxos e patristicos so falam do que
sabem e sO sabem aquilo que experimentaram. Ambos falam de um Deus vivido,
experimentado, visto.

Os Pais do deserto com sua humildade e reveréncia diante do Absoluto, assim
como 0 encantamento € a certeza agostiniana coerentes com o sentido da vida, tornaram-
se distantes e inacessiveis a uma Igreja comprometida com o progresso e a novidade.

E possivel afirmar que os caminhos racionais e empiristas trilhados pela ciéncia
em seu desenvolvimento, bem como a institucionaliza¢cdo do ensino sistematizado, aliado
e resultante das mudangas sociais e politicas ocorridas na Europa, tenham sido o preco
que o Ocidente pagou para abrir mao de seu itinerario mistico.

A busca pelo transcendente que, teimosamente, continua ocorrendo em sociedades
contemporaneas, multiculturais e globalizadas, demonstra grande interesse pessoal por
viver uma experiéncia religiosa, no sentido etimologico do religare, de forma
individualizada. Esta constatagdo, em meio a um extremado desenvolvimento técnico-
cientifico traz indica¢des de que, talvez, seja parte estrutural da consciéncia humana, a
busca pelo sagrado. Ao que tudo indica, os Orientais estdo corretos em fundamentar sua
religiosidade muito mais nas experiéncias e incentivo as experiéncias de Deus, do que em

dogmas e metafisicas racionalistas.
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

A CONTRAPOSICAO ENTRE NATUREZA E PESSOA NA
TEOLOGIA TRINITARIA ORIENTAL E OCIDENTAL,
SEGUNDO PAUL EVDOKIMOV

The contraposition between nature and person in Eastern and Western Trinitarian

theology, according to Paul Evdokimov

Fabricio Veliq Barbosa'

RESUMO: O debate trinitario esteve presente nos primeiros séculos do cristianismo. Defender o
cristianismo frente as acusacdes de triteismo ou da negagdo da divindade do Filho e do Espirito
Santo surge como necessidade para uma doutrina cristd mais solida. Segundo Sesboiié, os debates
trinitarios prosseguiram-se no Oriente até o final do séc. V, enquanto que a discussdo sobre os
termos do dogma trinitario se estende na teologia ocidental por mais tempo, a partir de Agostinho,
até Tomas de Aquino. Ao longo da historia, diversos foram os autores que procuraram fazer uma
sintese do pensamento trinitario oriental. Dentre esses autores, encontra-se Paul Evdokimov e
John Meyendorff. Ambos, dentre suas obras, reservaram um tempo para expor o processo de
formula¢do do dogma da Trindade no pensamento ortodoxo. Esta comunicagdo tem o intuito de
expor, em linhas gerais, a contraposi¢cdo entre os conceitos de natureza e pessoa na teologia
trinitaria oriental e ocidental, segundo o pensamento de Paul Evdokimov.

PALAVRAS-CHAVES: Trindade, Pessoa, Natureza, Oriente.

ABSTRACT: The Trinitarian debate was present in the first centuries of Christianity. Defend
Christianity in the face of accusations of tritheism or denial of the divinity of the Son and of the
Holy Spirit as the need arises for a more solid Christian doctrine. According Sesboué the
Trinitarian debates continued in the East until the end of the century. V, while the discussion of
the terms of the Trinitarian dogma in Western theology extend longer, from Augustine to Thomas
Aquinas. Throughout history, many were the authors who attempted to make a synthesis of
Eastern trinitarian thinking. Among these authors, is Paul Evdokimov and John Meyendorff. Both
among his works, took the time to explain the process of formulation of the dogma of the Trinity
in the orthodox thinking. This communication aims to expose, in general, the opposition between
the concepts of nature and people in Eastern and Western Trinitarian theology, according to the
thought of Paul Evdokimov.

KEYWORDS: Trinity, Person, Nature, East.
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Diversas foram as tentativas de explicar os conceitos de Trindade na historia do
cristianismo. Seguindo a historia, teremos diversas formulagdes, desde os primeiros
padres, passando por Agostinho, Tomas, John Meyendorff, dentre outros diversos que
poderiamos citar. Afirmar que Deus ¢, a0 mesmo tempo, uno e trino foi, durante boa
parte do século IV, juntamente com a questdo cristoldgica e ariana, uma das maiores
dificuldades na formulagao desse dogma cristao.

A teologia oriental ¢ uma teologia muito rica em seus conceitos € em sua forma
de abordar alguns temas. Esse artigo pretende mostrar contraposi¢do entre os conceitos
de natureza e pessoa na teologia trinitaria oriental e ocidental, segundo o pensamento de

Paul Evdokimov.

1 Aspectos da teologia oriental

No pensamento oriental prevalece a dimensdo apofatica da teologia, ou seja,
segundo a defini¢do de Evdokimov, “a teologia é a negacio de toda definigio humana™”.
Dessa forma, ndo existe nome capaz de O exprimir de forma adequada, podendo somente
falar aquilo que Deus ndo ¢ e nunca aquilo que Ele é. Nao podemos, com essa defini¢do,
reduzir o pensamento de Evdokimov a somente essa visdo de teologia, pois na verdade
ele diz que a tonica da teologia oriental ¢ apofatica desde que ela ndo se desligue de sua
base que ¢ a catafatica. Meyendorff, em seu livro La teologia Bizantina, nos da uma boa
visdo do que seria a teologia catafatica, mostrando-nos a premissa dessa teologia que diz
que s6 podemos conhecer de Deus aquilo que Dele ¢ revelado. Uma vez que Ele sempre
se revela como Pai, Filho e Espirito, esse fato ndo pode ser deduzido de nenhum principio
ou de forma racional’.

A teologia oriental sempre deu énfase a monarquia do Pai. Tudo procede do Pai e
estd em estreita relacdo com o Ele. Dessa forma, as relacdes da Trindade se manifestam
de acordo com as propriedades pessoais de cada um e sdo essas propriedades que
distinguem o Pai como ndo gerado e fonte de todas as coisas, o Filho como gerado, e o
Espirito na qualidade de espirado. O Pai ¢ eternamente Pai, o Filho ¢ co-existente ao Pai
e o Espirito procede do Pai assim como o Filho. Essas caracteristicas de ndo gerado,
gerador e espirador permanecem no campo apofatico na perspectiva oriental, cabendo ao

homem simplesmente contemplar o mistério divino.

2 EVDOKIMOV, Paul. O Espirito Santo na tradi¢do ortodoxa. Sao Paulo: Ave Maria, 1996, p. 22
> MEYENDORFF, John. La Teologia Bizantina. Casa Editrice Marietti. Casale Monferrato: 1984, p. 220.
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2 A Trindade no pensamento oriental segundo Paul Evdokimov

A ideia de Maximo, o Confessor de que Deus ¢ monada e triade resume bem a
teologia dos primeiros padres gregos, sob os quais o Oriente tem suas bases. No
pensamento oriental, todas as pessoas da Trindade sdo iguais em dignidades e substancia,
diversificando-se pelas relagdes que estabelecem entre si. Segundo, Evdokimov, “para o
Oriente, as relagdes entre as pessoas da Trindade ndo sdo de oposi¢do nem de separagdo,
mas de diversidade, de reciprocidade, de revelagdo reciproca e de comunhéo no Pai™”.

No pensamento de Evdokimov, os atributos da natureza comum, tais como
sabedoria, amor, verdade, etc pertencem a todos, sem nenhuma distin¢do. J& a Pessoa, na
relacdo Unica, ¢ evocada em relag@o ao Pai. Interessante percebermos que no pensamento
de nosso tedlogo, falar da relagdo das pessoas da Trindade com o Pai se d4 da forma que

falamos por limitacdo de nossa linguagem, uma vez que, nas palavras de Meyendorff,

O ser de Deus e consequentemente o significado ultimo da relagdo hipostatica
era considerado absolutamente aquém da compreensdo, defini¢do ou
demonstragdo. A nocdo do ser de Deus, a um tempo unidade e trindade, era
uma revelagdo que explicava esta incompreensibilidade, pois nenhuma
realidade acessivel 2 mente pode ser a0 mesmo tempo um e trés’.

Evdokimov, dessa forma, frisa o carater apofatico da perspectiva oriental de ver
as relacdes dentro da Trindade. Contudo, no pensamento do tedlogo, as relagdes ndo sdo
somente estabelecidas entre as pessoas da Trindade, mas entre si mesmas. As designacdes
existentes realcam a diversidade hipostatica, ndo diferenciando, assim, a natureza em
pessoas, antes com uma fung¢do de exprimir a diversidade do Deus que € uno e trino.

No pensamento Oriental, a teologia trinitaria ¢ sempre ternaria, ou seja, em tudo
que uma pessoa esta, as outras estdo também. Assim, o Pai, ao gerar o Filho, o Espirito
Santo estd nessa geracdo, a processdo do Espirito Santo se d4 sempre pelo Pai, mas o
Filho se faz presente, e o Filho e o Espirito estdo em relag¢do direta com o Pai. As relagdes
entre Pai, Filho e Espirito sempre sdo ativas e sdo incompreensiveis para nos.

Dessa forma, para Evdokimov a Trindade ndo deve ser denotada como uma
teogonia, mas, sim, de um dado primordial da existéncia divina, ndo sendo obra de uma

vontade hipostatica, nem por uma necessidade de natureza. Segundo nosso te6logo

O dogma trinitario é absolutamente alheio a qualquer especulagdo metafisica.
Nao ha nenhuma teogonia no ato da criagdo do mundo que é um ato de vontade,

* EVDOKIMOV, Paul. O Espirito Santo na tradi¢do ortodoxa. Sao Paulo: Ave Maria, 1996, p. 38
> MEYENDOREFF, John. La Teologia Bizantina. Casa Editrice Marietti. Casale Monferrato: 1984, p. 224
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em compensacdo a processdo das Hipostases divinas € um ato do Ser divino,
do Existente absoluto, para além de qualquer dialética hegeliana.’

3 O conceito de pessoa e natureza no pensamento de Paul Evdokimov

Segundo nosso tedlogo, a consciéncia dogmatica da Igreja sempre defendeu o
dogma trinitdrio contra as tendéncias naturais da razdo, oscilantes entre o um
(sabelianismo) e o multiplo (Ario). Essa necessidade de suprimir o unitarismo monoteista
e o triteismo politeista foi vista de forma diferente pelo Ocidente e o Oriente. O Ocidente
comeca da natureza em si e vai até a Pessoa, enquanto o Oriente comega da Pessoa para,
depois, encontrar a natureza.

O pensamento oriental vé no pensamento ocidental um perigo, pois nesse tipo de
pensamento, segundo nosso autor, as relacdes de origem identificam-se com a HipoOstase
e as exprimem totalmente, ou seja, sdo as relagdes internas da esséncia que a diversificam.
Para os orientais, o principio de unidade nio ¢ a natureza, mas o Pai. E Ele quem
estabelece as relacdes de origem em relagdo a Ele mesmo, sendo a tnica Fonte de
qualquer relag@o. A unidade trinitaria estd em reconhecer o Pai como fonte das Hipdstases
que recebem Dele sua natureza. Assim, ¢ por se referir ao Pai que elas significam, ao
mesmo tempo, a unidade e a diversidade.

A natureza, no pensamento da teologia oriental, ¢ um contetido da pessoa. Dessa
forma, “cada Hipdstase ¢ a maneira pessoal de se apropriar a mesma natureza e, por
conseguinte, cada Hipdstase na sua realidade Unica ultrapassa as simples relagdes de
origem.” . E o Pai que distingue as Hipostases em um movimento eterno de amor. Nesse
movimento, o Filho e o Espirito sdo inseparaveis na acdo manifestadora do Pai.

Dessa forma, no pensamento oriental, o melhor esquema para expressar a
triadologia, segundo Evdokimov ¢ o proposto por Serge Boulgakov, de um triangulo
inscrito em um circulo, em que o movimento ¢ circular, que parte do Pai e retorna para
Ele, sendo o Pai a fonte da Verdade, o Filho o principio da revelacdo da Verdade do Pai
e o Espirito Santo o principio da sua manifestagdo dinamica e vivificante, a Vida da
Verdade. Assim, toda relacdo intradivina ¢ sempre tripla e uma relagdo de

interdependéncia e de condi¢ao eterna do Amor divino.

6 EVDOKIMOV, Paul. O Espirito Santo na tradi¢do ortodoxa. Sdo Paulo: Ave Maria, 1996, p. 41
"EVDOKIMOV, Paul. O Espirito Santo na tradi¢do ortodoxa. Sdo Paulo: Ave Maria, 1996, p. 43
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Conclusao

Em nosso percurso mostramos como se da a diferenga entre o conceito de pessoa
e natureza no pensamento de Evdokimov e como nosso te6logo mostra essa diferenca
bem marcante para a explicitacdo do dogma Trinitario nas teologias ocidentais e orientais.
Evdokimov, como ja sabemos, segue a linha do pensamento grego, que considera a
natureza como conteido da pessoa e ndo como esséncia que ¢ subdividida em trés
pessoas. As duas formas de ver a Trindade, ora como uma natureza que se divide em trés
Pessoas, ora como trés Pessoas que formam uma s natureza, trazem questoes a serem
levantadas: a primeira, cabe o interrogar se a Monarquia ndo favorece o
subordinacionismo, enquanto que a segunda forma parece suprimir a ideia de Pessoa.
Ambas as escolas possuem suas explicagdes para manter o dogma trinitario e defendé-lo
frente as diversas correntes filosoficas existentes em seu periodo de formagdo. Dado o
tamanho da comunicagdo ndo poderemos discorrer sobre essas justificativas que muito

agregariam a essa discussao.
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

A TRIPLICE BELEZA EM PAUL EVDOKIMOYV:

SOFIANICA, DESFIGURADA, TRANSFIGURADA

The threefold beauty in Paul Evdokimov: sophianic, disfigured, transfigured
Getllio Antdnio Bertelli'

RESUMO: A presente proposta ao GT 4 do I Simposio Nacional de Teologia Oriental em Curitiba,
trata da teologia da beleza de Paul Evdokimov (1910-1970). A primeira beleza ¢ a sofidnica,
genesiaca, edénica ou paradisiaca. Evdokimov apresenta a dimensao biblica e patristica da beleza,
presente ja nas primeiras paginas do Génesis, quando Deus viu que sua criacdo era “bela” (“Kalos”).
Deus, conforme Sao Gregoério de Nissa, ¢ o compositor e intérprete da grande sinfonia dos seis dias,
o Hexaemeron. O ser humano foi criado conforme o modelo da Beleza Divina pelo Espirito da
Beleza, que como Icondgrafo Divino, imprimiu o icone do Filho em nos. E na liturgia que se da essa
aproximagdo. O projeto inicial do Criador, ao coloca-lo no Jardim do Eden foi o de cultivar o jardim
e cultuar o Criador, num cosmos feito um santuario. Conforme a antropologia patristica, o ser
humano ¢ homo liturgicus, homem do trisagion, microcosmo e microtheos. A segunda beleza ¢
paradoxal: a do Desfigurado que desceu até a raiz da vergonha em seu “louco amor” (“manikds eros”)
pelos humanos. A terceira beleza a do Emanuel, Deus conosco, representada pela iconografia crista:
Pantocrator, Anunciacdo, Natividade, Batismo, Epifania, Transfiguracdo, Descida ao Hades,
Theotokos, etc.

PALAVRAS-CHAVES: Paul Evdokimov; teologia da beleza; Igreja Indivisa.

1 Paul Evdokimov: “Cantor do Espirito Santo”

Tedlogo ortodoxo russo ligado ao patriarcado de Constantinopla. Leigo casado, pai
de Michel Evdokimov, (este sim padre ortodoxo e também um escritor fecundo). Paul cursou

teologia em Moscou. Migrou ao Ocidente, na didspora da Igreja Ortodoxa, instalando-se em

! Gettlio Antonio Bertelli ¢ doutor em teologia pela PUC-Rio; ¢ pos doutor em ciéncias da religido pela PUC-
SP. No momento prepara-se para a livre docéncia em teologia na PUC-SP. Desde 1993 até o presente ¢é
professor na UNESPAR, campus FAFIPAR em Paranagud, com extensdo em Matinhos, no litoral paranaense.
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Paris. Lecionou teologia patristica na Faculdade Ortodoxa de Teologia Sdo Sérgio, com
énfase na antropologia cristoldgica.

Evdokimov foi convidado a participar no Concilio Vaticano Il como observador. Ali
influenciou os bispos conciliares no resgate da pneumatologia e da teologia trinitaria, até
entdo pouco desenvolvidas. Ele mostrou ao Ocidente as riquezas da Igreja Indivisa, com
saudade e esperanca de uma volta ecuménica a ela, unindo a énfase litargica da Ortodoxia,
a énfase ética do protestantismo, e a Tradi¢do da Igreja catolica.

Em sua obra intitulada 4 Arte do Icone: teologia da beleza, o nosso autor comenta a
iconografia cristd do Primeiro milénio, patriménio comum de todos os cristdos. Descreve os
principais icones correspondentes a cada festa liturgica. Todas as suas obras sdo cheias de
referéncias liturgicas: oragdes, hinos, servi¢o divino. Real¢a que o icone ndo ¢ um idolo, mas
¢ justificado pela propria encarnacao do Verbo, que se revela, se deixa representar em cores,
formas, figuras. Enquanto o idolo ¢ um fim em si mesmo, o icone ¢ um meio, apontando
para o Transcendente, uma janela aberta ao Invisivel.

Evdokimov busca insistentemente depurar imagens de Deus deturpadas,
caricaturizadas, que o apresentam como terrorista, castrador, punidor. Ao contrario, na
esteira de Dionisio Areopagita, afirma que a Beleza ¢ um dos nomes de Deus, talvez o mais
desconhecido, e que ele busca resgatar. Beleza de Deus, do cosmos e do ser humano. A
propésito, Sao Gregdrio de Nissa afirma: “Tu ficaste belo perto da minha luz; tua

proximidade atraia sobre ti a participagdo da Minha beleza” (EVDOKIMOV, 1973, p. 59).

2 Beleza: “Esplendor da verdade” (EVDOKIMOV, 1972, p. 11)

Evdokimov define a beleza na esteira de Platdo, como sendo “o esplendor da
verdade”. Para que a beleza possa se manifestar, ¢ necessario que haja algo (ser) no coragao
do artista, que quer ser exteriorizado: uma verdade existencial, que da sentido a sua vida e
ele quer comunicar mediante sons ou cores, ou figuras: “Pulchritudo est splendor veritatis,
species boni” (GARDINI, 1942, p. 91).

A beleza assim entendida tem a ver com a contemplacdo (gratuidade, festa,
celebragdo, brincadeira, /udus, jogo, danga, riso, humor) e ndo com a agdo (trabalho
produtivo, atividades visando o sucesso e a eficiéncia profissional). Ao Deus Ludens, que

brincou com a Sua fantasia ao criar o mundo (Provérbios 8, 30-31), corresponde o Homo
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Ludens. Este se alegra em estar diante de Deus na liturgia como servigo divino. fruindo de
seu Ser, Sua Verdade, Sua Bondade e Beleza fascinante e tremenda. O correspondente
hebraico da beleza divina é kabod, doxa, Gloria (Ex 3, 14; Isaias 6).

Mas o nosso autor reconhece também a ambiguidade da beleza: ela pode refletir o
ideal da Madona ou de Sodoma. “A face diurna da beleza explode de luz e seu rosto noturno
esconde os charmes da perdicdo... o lado subterraneo do homem, seu caos moral, seu aspecto
irracional... S6 Deus se veste naturalmente da beleza e s6 o santo brilha naturalmente”

(EVDOKIMOV, P. 2011, p. 51).

2.1 O perigo da beleza fisica

A beleza abre a dimensdo de profundidade da vida e nos devolve a festa paradisiaca.
Ela quebra a monotonia do cotidiano. Mas pode ser prostituida por apelar as fontes noturnas
do ser. Na magia noturna do mundo decaido, a beleza pode se tornar um impulso para a
morte ou a loucura (CLEMENT, O. 1972, p. 174).

Para os Pais latinos do Ocidente, os modelos de beleza fisica, tirados da inspiracao
biblica, sdo: José do Egito e a casta Susana. A beleza fisica do Patriarca José mostra os
perigos da beleza, tanto para ele mesmo quanto para os outros: O da satisfacdo imediata, que
ndo quer deixar passar a ocasido que se apresenta de colher a flor da juventude antes que ela
murche. José ndo abusou de seu charme fisico, e isto veio acrescentar sua beleza espiritual.

Ora, a beleza fisica e corporal ¢ aparente, enganosa e fugaz. Nao ¢ a perfeicao
anatomica e plastica de um corpo torneado que torna bela a alma. Para os Santos Padres, ¢
preciso educar o olhar para a verdadeira beleza. Pois o outro ¢ antes de tudo exterioridade.
E pelo olhar que o percebemos. A mulher de Putifar ndo tinha um olhar transfigurado para
ver a beleza espiritual. Ela so via as aparéncias, incapaz de ver a verdade das coisas. Ela ndo
amava José, mas a si mesma, as imagens ideais que a possuiam. Seu amor ndo era verdadeiro,
porque seu coragdo estava cheio de veneno e mentira (COURTRAY, R. 2008, p. 40ss).

O mundo atual carece de beleza, gratuidade e celebragdo festiva, pois estd mais
empenhado na busca da efic4cia, produtividade, consumo. Conhece a diversao no sentido de
Pascal, como um desvio do essencial, levando ao vazio e falta de sentido. Tem horror ao

siléncio e a soliddao, pois neles as pessoas “sentem o seu nada, seu abandono, sua
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insuficiéncia, sua dependéncia, sua impoténcia, seu vazio... o tédio, melancolia, tristeza,

angustia, ressentimento, desespero” (PASCAL, B. 1948, p. 100).

3 Encontrar Deus através da triplice experiéncia da beleza

Evdokimov encontra na revelagio biblica uma triplice beleza (CLEMENT, O. 1972,
p. 188-191): A primeira beleza: a do Pai, luz de beleza. E a edénica, paradisiaca, genesiaca;
a segunda beleza ¢ a da cruz do Desfigurado, Ensanguentado e Humilhado: a secreta beleza
do Homem das dores. A terceira beleza ¢ a do Emanuel, Deus conosco, no Espirito da Beleza.
Os icones representam esta terceira beleza, em uma teologia visual. Eles mostram aquilo a
que nos e o cosmos somos destinados: theosis do humano e a santificagdo da matéria.

Sdo Gregorio de Nissa afirma que Deus Pai ¢ o grande compositor e intérprete da
grande sinfonia do universo. A obra da criagdo em seis dias, chamada em grego de
Hexaemeron ¢ esta sinfonia do Criador Poeta, que tirou o mundo do nada. Nele ndo ha noite,
apenas luz pura. A noite foi criada com a queda de Addo, e seduz com sua magia noturna. O
primeiro dia da criacdo ¢ Alfa, a espera do ponto Omega, o oitavo dia do “acorde final”. O
domingo ¢é metafora deste Oitavo Dia. E a liturgia pascal proibe ajoelhar-se, pois € em pé
que devemos esperar a parusia de Cristo (EVDOKIMOV, P. 2008, p. 47).

Os Santos Padres chamam Cristo de ‘Arte do Pai’. E um mendigo do nosso amor,
esperando a porta da alma, sem jamais for¢ar (CLEMENT, O., 1972, p. 46). Chamam o
Espirito Santo de “Espirito da Beleza”, doutor da Igreja, que nos inspira a reinventar a vida
com a arte da santidade. A criagdo ¢ obra desse Espirito da Beleza, que nos comunica o
esplendor da santidade.

Com a luz incriada, o Icondgrafo Divino imprime o icone da Trindade em nds. Por
isso a Trindade Criadora deixou impressas em nossa alma as suas marcas: a inteligéncia ao
Pai, a vontade (desejo, amor) ao Filho, e a memoria ao Espirito. Sua obra ¢ uma poesia sem
palavra. O proprio do Espirito ¢ criar vida e luz (Deus=luz). Ele transforma em luz aqueles
a quem ilumina. Quem se aproxima da luz divina torna-se belo.

O mundo é uma leitura da Poesia divina. E uma imensa liturgia e danga. Gravita ao
redor do centro divino, que exerce atragdo. Para Evdokimov, o ocidente considera o mundo

real, e Deus duvidoso, ao passo que o Oriente considera o mundo hipotético, e Deus o unico
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real. O mundo possui uma dimensao edénica, feita de luz, calor e perfume (EVDOKIMOV,

P. 1973, p. 131-132).

3.1 A primeira beleza: Edénica, paradisiaca, genesiaca ou sofidnica

A teologia, a liturgia e a espiritualidade orientais partem das duas primeiras paginas
do Génesis (1-2). Depois de criar cada um dos dias, Deus concluia dizendo que era “kalos”
(belo) e ndo “agathos” (bom). Temos ai os fundamentos de uma teologia da beleza. “Tirando
o mundo do nada, o Criador Poeta Divino, compde sua ‘sinfonia em seis dias... O Espirito

299

da Beleza... ‘dedo de Deus’, Iconégrafo Divino, traga o fcone do Ser com a Luz incriada
(EVDOKIMOV, p. 1972, p. 11-12).

Conforme a antropologia dos Santos padres, o ser humano ¢ um icone de Deus. Ele
¢ uma “composicao musical, um hino maravilhosamente feito... Cantor da gléria de Deus”
(EVDOKIMOV, 1973, p. 122). E criado segundo o Arquétipo divino da beleza. Torna-se
belo a medida em que se aproxima de seu Modelo. Deus espera dele uma resposta de amor.

Mas pode se tornar um id6latra de si mesmo. Este ¢ o mistério da vontade pervertida,
revoltada e arbitraria. E o “mysterium iniquitatis, dementiae”. Ele se separa da Fonte da
vida e se volta rumo ao nada de onde proveio, e vira escravo da morte em vida, indo contra
a sede de eternidade. Vive num mundo desintegrado, cujo simbolo ¢ a desintegracdo do
atomo hoje. Perdeu a unidade sinfénica com o cosmo, presente no dinamismo eucaristico da
natureza (CLEMENT, O. 1972, p. 153ss).

No paraiso foi nos dada a “forma formosa”. A criagdo participando da beleza e
bondade do seu Criador. Foi ordenada conforme o principio de toda ordem, o Logos,
ordenador da realidade. A Sofia, personalizada (Prov 8, 30-31) foi a arquiteta e a Crianca
brincando diante de Deus antes da criagdo do mundo. O Criador, porem, se escondeu na obra
manifesta.

No paraiso o ser humano se nutria da arvore da vida. Mas depois da queda ela virou
potencialidade, esperando o mistério eucaristico, onde voltou a nutrir para a eternidade. Com
a Natividade, o anjo com portador da espada flamejante, impedindo a volta ao paraiso,
afasta-se. Estava aberta de novo a volta ao Paraiso (EVDOKIMOV, P., 2008, p. 46).

Nos a vislumbramos na crianga dormindo, na beleza da juventude, que ¢ dada como

graca e atragdo. Esta pode ser interiorizada. A secreta e inacessivel beleza da pessoa humana
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se oculta ao pervertido. Ele multiplica os objetos de sua busca, e acaba percebendo que todos
sdo iguais. S6 o casto € capaz de perceber a verdadeira beleza do corpo, que ndo ¢ objeto,
mas rosto e presenca. O homem espiritual se torna todo rosto, € seu rosto se torna olhar. Nao
objetiva o outro, catalogando, classificando e esquecendo-o (CLEMENT, 0., 1972, p. 64-
67).

3.2 A segunda beleza: A Desfigurada

Aqui se insere a quenose do Cristo, no dilaceramento do Servo Sofredor. Ele sofre
até o fim dos tempos o sofrimento de cada criatura. Sua morte e ressurreicdo nao tem nada
de juridico, nem de penitencial. Seria uma solucdo simplista, que “a margem do mistério de
Deus, construiu um cédigo juridico” (EVDOKIMOV, P. 2008, p. 54).

A Igreja guarda viva a memoria e o siléncio do Crucificado, que ¢ o Desfigurado e o
Transfigurado. Nao nos oferece uma vida de prosperidade, mas a filiagdo divina. Ele mesmo
se torna vulneravel e fragil, abdicando de sua onipoténcia. “Compartilha com o ser humano
o pao do sofrimento, querendo compartilhar com ele também o vinho da alegria... Mas esta
‘fraqueza divina ¢ o cume da onipoténcia que faz surgir ndo um reflexo passivo, marionete
submisso, mas uma ‘nova criatura’” (4FD 146).

Cristo traz em si os estigmas da cruz, o Amor crucificado. Com ele, “todo batizado
também traz os estigmas dos cuidados sacerdotais do Cristo-Sacerdote, de sua angustia
apostolica pelo destino dos que estdo nos infernos... Os apdstolos e doutores descem aos
infernos depois da morte, para 14 anunciar a salvacdo e dar o batismo aos que o pedem”

(EVDOKIMOV, p., 2008, p. 63). Nao descem 14 como turistas, a exemplo de Dante.

3.2.1 “O louco amor de Deus por nos" (EVDOKIMOV, P., 1973, p. 30)

Foi Nicolas Cabasilas, em sua obra La Vie en Christ, quem cunhou essa expressao:
“O amor louco (“manikos eros”) de Deus por nds. Vale a pena citar esta tdo famosa
expressdo, pois influenciou toda a piedade russa ortodoxa, bem como intimeros tedlogos.
Entre outros, Paul Evdokimov, que transformou essa expressdo no titulo de uma obra

maravilhosa, pequena sumula da fé crista dirigida a leigos e tedlogos (L ‘amour fou de Dieu).
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Profundamente devedor desta obra cabasiliana, Evdokimov afirma: “Nao na sua
onipoténcia formal, mas em Seu Amor que renuncia livremente a onipoténcia e ¢ sob a forma
de fraqueza que ele apareceu a Nicolas Cabasilas como ‘amor louco de Deus pelo humano’”
(EVDOKIMOV, P. 1973, p. 35-36).

Trata-se de uma “ternura tao grande, que faz (Deus) sair de si mesmo... O amor pelos
homens esvaziou Deus... que desce a buscar (o amado). Estando proximo ele declara sua
paixdo e reclama a mesma coisa em troca; rejeitado ndo se retira; ultrajado ndo se irrita;
expulso se assenta a porta; ele faz tudo para mostrar que o ama; suporta os sofrimentos que
lhe infligem e morre” (CABASILAS, N., 2009, p. 49).

Ele se pergunta: “Que beleza um amor tao louco (manikos, fou), que em nome deste
amor, vem a ser ferido por aquele mesmo que ele ama, ndo somente o suporta e preserva seu
amor pelo ingrato...? (CABASILAS, N., 2009, p. 53).

Nio sera esta a resposta da fé cristd ao sofrimento e ao mal? E verdade que o
sofrimento continua sendo escandalo e obstaculo a crer na bondade de Deus. A filantropia
divina ndo destrdi o sofrimento, mas o assume em sua fraqueza invencivel. Companheiro de
exilio, solitario e abandonado, estrangeiro desconhecido entre os homens. Deus se torna um
mendigo do amor humano. Bate a porta do coragdo, sem arrombar. Convida e apela
respeitando a liberdade.

No Desfigurado, Deus aceita ser rejeitado e banido da sua criagdo. Mas se coloca ao
lado dos sofredores. “Deus se deixa livremente assassinar para oferecer aos assassinos o
perddo e a ressurreicao” (EVDOKIMOV, P., 1973, p. 33). Ele chega ao extremo de se torna
um mendigo de amor, batendo a nossa porta. Sua voz ¢ silenciosa, exerce leve pressdo. Nao
da ordens, mas faz apelos.

Cristo assumiu como ninguém o siléncio de Deus na cruz: “Eli, Eli...” Nao se trata
da teoria juridica da satisfacdo, atribuida a Anselmo de Cantuaria, em que a morte do Filho
deve acalmar um Deus irado. E esta teoria que gera uma religido do castigo, com o
moralismo, o medo do inferno.

A descida de Cristo aos infernos na noite da soliddao humana ¢ a melhor resposta ao
ateismo atual. Nao pede de nds nem moralismo, nem virtudes, mas apenas confianga e amor

do fundo mesmo deste inferno (EVDOKIMOV, P., 1973, p. 34-35).
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3.2.2 Os Apaixonados loucos de Jesus: “Insania Evangélica” (BIANCHI, E. 2013,
p. 1).

Em correspondéncia ao amor louco de Deus por noés, existem os loucos
apaixonados por Cristo (Bento José Labre, Loyola). Para desmascarar a pretensa sabedoria
do mundo, descem a raiz da vergonha (EVDOKIMOV, P., 1972, p. 20). E uma das formas
mais sublimes de santidade. Vivem como os marginais na periferia, com pessoas de ma fama,
provocando o desprezo dos fariseus e moralistas.

Em resposta ao amor louco de Deus, muitos cristdos procuraram viver a loucura da
cruz. Sdo apaixonados pela existéncia de Deus. Causam escandalo nos moralistas e bem
pensantes. Seu humor ¢ capaz de vencer o tédio do mundo. Opdem-se ao triunfalismo do
império eclesial constantiniano.

Os loucos por Cristo viveram na ndo normalidade, no excesso, tanto na Igreja do
Oriente quanto do Ocidente. No Oriente temos os startzi. Despojados de todo atributo de
poder, orientavam espiritualmente o povo. No Ocidente: Francisco de Assis, “pazzus in
Christo, simplex et idiota”. “Senhor tornai-me louco”; Inacio de Loyola, que chamava sua
Ordem de sociedade de todos e professantes da tolice”; Bento José Labre, que Merton tanto
admirava e queria seguir).

Esta insania evangélica ¢ uma das mais sublimes formas de santidade. Muitos
monges viveram como loucos aos olhos dos contemporaneos, ao longo da histéria do
monaquismo. A loucura por amor a Cristo levava-os a renunciar as comodidades e aos bens
da vida terrena, as vantagens da vida social. Assumiam a aparéncia de loucos.(Sao Basilio
de Moscou, protestando contra a crueldade de Ivan o Terrivel, e consolando os desprezados.
A cultura russa foi moldada por essa forma de santidade dos loucos por Cristo.

Eles se auto-denominavam idiotas, cheios de um amor louco pelo Crucificado e
Desprezado. Seu comportamento era extravagante. Misturavam-se aos marginais, ficavam
nus. Preferiam as periferias ao invés de as igrejas cheias de pessoas hipocritas e formalistas.
Eram a imagem do Crucificado, vagabundos, esquecidos de si proprios, desprezados pelas
pessoas comuns. Sua atitude confundia uma Igreja bem instalada e identificada com os
poderes do Ocidente. S6 essa loucura da cruz € capaz de abrir os caminhos imprevisiveis de

Deus (EVDOKIMOV, P., 2008, p. 53).
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3.3 A terceira beleza: A Transfigurada:

A terceira beleza ¢ a de Deus conosco e de nés em Deus, através do Espirito da
Beleza. Para Evdokimov, esta beleza acontece na arte do icone, que nio ¢ decoragdo, nem
mera ilustragcdo, mas meio de se conhecer e se unir a Deus.

A Encarnacdo (“Enanthropesis’) possibilita a santificagdo da matéria, que se torna
transparente para revelar o Divino. Dela ¢ feito o icone, a terceira beleza. Ele nos transmite
“a arte de se maravilhar, porque o Inacessivel vem a nos para nos alcangar através de todos

os semblantes e de toda a beleza do mundo” (CLEMENT, 0., 1972, p. 197).

3.3.1 A arte transfigurada do icone: Revelaciao da beleza de Deus

O icone transforma em Igreja doméstica qualquer casa, por mais simples que seja.
Também transforma a vida do fiel em uma liturgia interiorizada e continua. “O visitante ao
entrar se inclina diante do icone, recolhe-se sob o olhar de Deus, e em seguida satida o chefe
da casa” (EVDOKIMOV, P., 2008, p. 114). Satda primeiro a Deus como o verdadeiro dono
da casa, e s6 depois aquele que nela mora.

Conforme a visdo dos Santos Padres, o icone revela a deificacdo do ser humano e a
humaniza¢do de Deus. Para Sdo Gregorio de Nissa, o homem ¢ a face humana de Deus” Sao
Macario fala num intimo parentesco entre ambos. SO em Deus, a vida da alma, desabrocha
o espirito humano (EVDOKIMOV, P. 1973, p. 111).

Os icones permitem contemplar o mistério de Deus, ndo em si mesmo, mas em seu
rosto salvador voltado para o mundo (EVDOKIMOV, P. 2011, P. 11). Eles sé sao
legitimados gracas a “Enanthropesis”. A encarna¢do nao se deve a Queda original, mas ao
desejo de Deus de ter companheiros e companheiras participando da vida divina: “Deus se
fez homem para que o homem se tornasse Deus”, afirma Santo Irineu de Lido
(EVDOKIMOV, P., 2011, p. 9). Isto permite a theosis e a imersdo na luz divina, enchendo
o ser humano de uma resposta triunfante feita de alegria.

Ao mesmo tempo, os icones permitem contemplar o mistério do ser humano.
Inclusive a morte, que liturgicamente ¢ dormi¢ao, como se v€ nos icones da Virgem Maria.

A morte € passagem-Pascoa.
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Os icones sdo feitos de luz, perspectiva e rosto. A luz vem desde dentro, de um foco
interior ensolarado, ¢ ndo desde um foco exterior. A perspectiva nos apresenta o espago
deificado. As flores e formas sdo estilizadas, reduzidas as suas estruturas espirituais. O rosto
humano nunca aparece de perfil, mas sempre de frente. “O homem santificado torna-se todo
ele olhar... e fronte dilatada” (CLEMENT, 0., 1972, p. 194).

E o rosto pacificado e iluminado pelo Espirito. Os olhos sdo imensos, unindo ternura
e vigor. A boca sempre fechada, mostrando o siléncio contemplativo dos icones. O ouvido
destapado indica a atitude de escuta obediente a Palavra de Deus. A natureza aparece
estilizada e reduzida a seus tracos essenciais: animais, plantas, terra e rochas.

Esta terceira forma da beleza nos leva a “maravilhar-nos pelo fato de que o
Inacessivel vem até nds para nos alcancar através de todos os rostos e de toda a beleza do

mundo... e a reinventar a vida no Espirito Santo”. (CLEMENT, 0., 1972, p. 196).

3.3.2 Estética da solidariedade: A liturgia depois da liturgia

Ao falar de beleza, corremos o risco de cair num esteticismo narcisista, uma frui¢ao
sentimental. Nao ¢ esta a inten¢do de Evdokimov, ao incluir a beleza do Desfigurado, no
dilaceramento do Servo Sofredor e a sua quenose como condigdo para a theosis e
transfiguragdo. Ele sofre por tudo, por nada e por Deus.

A mesma estética da solidariedade e da compaixao, que vemos na disponibilidade de
Abrado, encontramos também no mundo de hoje, retratada nos dois exemplos a seguir:

O primeiro ¢ na localidade de La Patrona (alusdo a Padroeira do México, Nossa
Senhora de Guadalupe), pequeno vilarejo na provincia de Vera Cruz, no México. H4 mais
de uma década, um grupo de mulheres pobres, movidas por sua fé, cozinha e distribui
diariamente alimentos para migrantes clandestinos, apinhados no trem chamado “La Bestia™.
Eles vém da fronteira da Guatemala até a fronteira dos EUA, em busca do sonho americano
de estar-na-riqueza. Mas o que eles encontram ¢ um muro de 6dio que se acrescenta a cada
dia, junto com a fome, a violéncia policial e a mutilacao fisica.

O gesto messianico destas mulheres pobres, também chamadas de “/as patronas”, ¢
um sinal profético apontando para outro mundo possivel, menos narcisico e insolidario.
Como exprime o tedlogo mexicano Carlos Mendoza Alvarez: “Elas vivem a logica da

gratuidade e assim tornam possivel escrever a historia de outro modo... Com esse gesto
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messianico, elas... denunciam silenciosamente o mundo corrupto que gera essa migracao, €
acima de tudo, sdo portadoras de vida para todos” (ALVAREZ, C., 2013, p. 153).

O segundo exemplo de uma estética da solidariedade e compaixao vimos na visita do
papa Francisco I a Ilha de Lampedusa. Porta de entrada de milhares de refugiados das guerras
no norte da Africa, eles também migram em condi¢des extremamente precérias em busca de
sobrevivéncia na Europa. Mas milhares nao tiveram folego para chegar ao continente. Cerca
de trinta mil morreram no mar, transformando o Mediterrdneo num grande cemitério e
holocausto. Quem vai chorar por estas vitimas anonimas, perguntou o Papa Francisco?

Enquanto a midia exalta a vida das celebridades, feitas de glamour e aparéncias, o
exemplo do Papa ¢ um chamado a consciéncia dos governantes, que tanto nos EUA como
na Europa, inauguraram uma “globaliza¢ao da indiferenga”.

O Papa Francisco celebrou missa num altar feito com os escombros de um navio
afundado. E fez o seu baculo de pastor, ndo de ouros e signos de poder, mas de restos de
naufragio, bem como o seu calice. Havera beleza maior e simbolo mais eloquente de

solidariedade cristd, quenoética, como condicdo para a theosis?

Conclusao

Ao final do percurso feito até aqui, pesquisando a obra de Paul Evdokimov,
pretendemos ter mostrado que a fé cristd tem uma dimensdo de beleza, desconhecida,
ignorada ou negada. Beleza do Oriente cristdo, que se converteu fascinado pelo esplendor
litrgico, com o principe Vladimir de Kiev. Beleza paradisiaca do culto-cultura, de Deus
compositor e intérprete da grande sinfonia universal, e do ser humano criado conforme o
Arquétipo Divino. Esta beleza se expressa na teologia, liturgia e espiritualidade. Nao pode
haver divorcio entre fé e vida, liturgia no templo e fora do templo: a liturgia depois da
liturgia.

Beleza da literatura russa, que com Gogol e Dostoievski atinge seu apogeu: Gogol
amou uma mulher bela, mas sem verdade. Dostoievski ensinou que o ser humano tem mais
fome de beleza do que de ciéncia e de pao. Para ele s6 a beleza salvard o mundo. Ele
descobriu o semblante acolhedor do Deus Pai, depois de descer ao inferno do ateismo.

Evdokimov mostrou como os Santos Padres do século IV defenderam a dignidade

do ser humano em maximalismo antropologico e evangélico. Se a gloria de Deus € o ser

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 213



humano pleno de vida, nossa fé deve mover-nos a buscar um outro mundo possivel, menos
narcisista e mais solidario, sem exclusdes. O cuidado responséavel pela criagdo, em sua
beleza paradisiaca, também ¢ liturgia prestada a Deus.

Na forca do Espirito da Beleza somos chamados a iluminar a escuriddo do mundo e
as angustias dos cora¢des humanos, com a forga da fé na alegria pascal, da teimosa esperanga
e do inflamado amor que se transforma em compaixdo pelo destino do mundo e dos
humanos.

Evdokimov, o “cantor do Espirito Santo”, lanca para nos hoje o grande desafio de
reinventar a vida no Espirito da Beleza. Na primavera eclesial que se anuncia com a elei¢do
do papa Francisco I, estamos mais perto da Igreja Indivisa. Nela devemos “preparar uma
‘santidade genial’, capaz de sugerir a beleza de Deus” (CLEMENT, O. 1972, p. 197). Por
isso terminamos com essas belas palavras, feitas de nostalgia e esperanca, que contém todo

um programa de vida:

“No coragdo de uma humanidade em vias de unificagdo, sonhamos com uma Igreja
novamente indivisa, unindo o dinamismo ético e cultural do ocidente cristdo, com a
fé inabalavel da Ortodoxia... Ela favoreceria, realizaria ja em seu seio, a uni-
diversidade de pessoas, povos, ragas e culturas, a imagem da comunhio trinitaria”.
(CLEMENT, O. 1972, p. 144-145).
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O DESEJO DE VER A DEUS: INFLUENCIA DO ITINERARIO
ESPIRITUAL DE GREGORIO DE NISSA NO PENSAMENTO DE
GUILHERME DE SAINT-THIERRY

The desire to see God: influence of spiritual journey of Gregory of Nyssa in William of
Saint-Thierry thought
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RESUMO: A teologia mistica cristd ¢ devedora do influxo do pensamento de Gregério de Nissa —e
ndo apenas de suas obras, mas também de sua vida na medida em que ele experimenta o proprio
itinerario que descreve. Dentre os que se beneficiaram de suas contribui¢cdes encontra-se o monge
cisterciense Guilherme de Saint-Thierry. O pensamento teologico do século XII foi enriquecido pelo
acesso aos textos filosoficos e teologicos gregos e, recorrendo a eles, a obra de Saint-Thierry oferece
uma sintese da teologia oriental e ocidental. A presente comunicagdo propde uma exposicao do
pensamento de Guilherme de Saint-Thierry acerca do desejo de ver a Deus — sobretudo a partir de
seu Comentario ao Cantico dos Cdnticos. Esta leitura visa colocar em evidéncia a influéncia do
itinerario espiritual gregoriano presente nas obras: Homilias sobre o Cantico dos Canticos e A Vida
de Moisés, bem como destacar a relevancia de tais abordagens para a reflexdo teologica atual.
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ABSTRACT: Christian Mystical Theology owes the thought of Gregory of Nyssa — not only his
works, but also his life as he experiences the journey he describes. The Cistercian monk William of
Saint-Thierry is among those who benefited from his contributions. Theological thought of 12"
Century was enriched by the access to Greek philosophical and theological writings and, by using
them, William of Saint-Thierry offers a synthesis of Eastern and Western theology. This paper
presents the thought of William of Saint-Thierry concerning the desire to see God — especially from
his Exposition on the Song of Songs. This reading aims to highlight the influence of spiritual journey
of Gregorian writings: Homilies on the Song of Songs and Life of Moses, as well as pointing out the
relevance of such approaches to theological reflection.
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A produgdo académica acerca dos escritos de Gregorio de Nissa tem crescido de
maneira constante e significativa nos ultimos setenta anos, sobretudo no que diz respeito ao
desejo por Deus”. Para o nisseno, este desejo procede da condi¢io humana criada a imagem
e semelhanga de Deus. A tensdo que o ser finito experimenta ao ser impulsionado para o
Deus infinito ¢ o ponto de partida da busca’.

Guilherme de Saint-Thierry, monge do século XII, foi um dos autores influenciados
pelos escritos nissenos sobre o tema. O percurso espiritual — que abre espago ao ser humano
para o reencontro da semelhanga com Deus — apresentado por Saint-Thierry indica uma
sintese pessoal entre o Oriente ¢ o Ocidente”.

O presente trabalho visa expor os ecos das obras de Gregério de Nissa no pensamento de
Guilherme. A primeira parte se destina a expor a teologia mistica nissena sobre o desejo por
Deus envolvido na nogdo de epéktasis, servindo-se das obras Homilias sobre o Cdntico dos
Cdnticos e A Vida de Moisés’. A segunda parte apresenta a proposta mistica de Saint-Thierry
na obra Comentdrio sobre o Cantico dos Canticos’ fazendo atengio a influéncia nissena.
Finalmente, a conclusdo traz uma reflexdo acerca da relevancia do tema abordado para o

pensamento atual.

1 A teologia mistica de Gregorio de Nissa

Gregorio de Nissa ¢ um dos padres capaddcios do quarto século considerado pai da
teologia mistica. No entanto, embora esta seja a caracteristica predominante em sua
producdo teoldgica, sua figura multifacetada ndo permite circunscrevé-lo apenas a categoria

mistica. Foi um tedlogo, filosofo, bispo, santo, uma figura elusiva’.

> PAMPALONI, Desiderio e presenza in Gregorio di Nissa, p.244

> PAMPALONI, Desiderio e presenza in Gregorio di Nissa, p.251

* GAFFURINI, Guilherme de Saint-Thierry, p. 484.

* Quando houver citacdo de textos extraidos destas obras, usaremos abreviagdes para as tradugdes utilizadas
neste trabalho: OCC (Gregorio di Nissa. Omelie sul Cantico dei Cantici. Introduzione, traduzione e note a cura
di Claudio Moreschini. Roma: Citta Nuova, 1988); LM (Gregory of Nyssa. The life of Moses. Translation,
introduction and notes by Abraham J. Malherbe and Everett Ferguson. New York: Paulist Press, 1978.)

% Quando houver citagio extraida desta obra, usaremos a abreviagdo que corresponde a tradugdo utilizada no
trabalho: CCC (Guglielmo di Saint-Thierry. Commento al Cantico dei Cantici. A cura di Mario Spinelli.
Roma: Citta Nuova, 2002).

"LUDLOW, Gregory of Nyssa, p. 1.
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Entre suas contribuicdes para o pensamento teologico destacam-se a defesa da fé
crista frente aos desafios colocados pelo arianismo e apolinarianismo, além do
desenvolvimento do pensamento originiano acerca da vida crista®.

A partir de sua leitura das palavras do apdstolo Paulo em Filipenses 3.13, Nissa
entende o viver cristdo como um constante avan¢o em direcao a Deus. Sua teologia espiritual
faz saltar aos olhos a cren¢a na transformag¢do do individuo que progride na trajetoria em
dire¢io ao Deus infinito’, ideia exposta na nogio de epéktasis. A teologia mistica nissena
encontra-se permeada por tal pensamento e leva alguns estudiosos a encard-lo ndo apenas
como um teorico do tema, mas também como aquele que faz experiéncia do itinerario
espiritual exposto em suas obras. E dificil escrever com tanta propriedade sobre a ardente
busca por Deus sem ter se colocado nesta trajetéria' . Entretanto, o padre nisseno parece nio
propor um caminho de forma sistematica, mas colocar em evidéncia a experiéncia pessoal,
uma vez que o itinerario presente em suas obras ndo permite uma identifica¢do clara de
estagios ou niveis''.

O avango continuo da alma rumo a Deus ndo envolve apenas a dimensao intelectual,
mas perpassa a vida como um todo e constitui, segundo Nissa, a perfei¢do'>. Desta forma,
ele apresenta a vida cristd como um movimento ascendente continuo, € ndo como o alcance
definitivo de etapas determinadas. O contato com o conhecimento de Deus, que ¢ infinito,
fomenta o desejo cada vez maior da alma por Ele e a impulsiona a buscar mais. E esta busca
conduz a um conhecimento maior que o anterior que, por sua vez, fortalece o desejo. E como
um circulo virtuoso que descreve um movimento sem fim.

Cumpre destacar que Gregorio de Nissa adverte ndo haver espago para a frustragao
em tal movimento, uma vez que ele ja ¢ uma participagdo no bem. Aquele que se lanca cada
vez mais ao que estd a sua frente ndo estd condenado a buscar algo que ndo tem fim, nem
satisfacdo. O movimento de busca permanece exatamente porque o bem foi experimentado,
porém existem por¢des cada vez maiores do conhecimento de Deus a serem desfrutadas'.

O desejo por Deus — a propria voz do Espirito, segundo Nissa — serve de guia. O

individuo se coloca em movimento, mas nao baseado em seus proprios esfor¢os, ¢ 0 Amor

¥ PAMPALONI, a imerséo infinita, p. 70.
’ LUDLOW, Gregory of Nyssa, p. 126.
10 PAMPALONI, a imersdo infinita, p. 71.
"' LUDLOW, Gregory of Nyssa, p. 126.
2 LUDLOW, Gregory of Nyssa, p. 128.
3 PAMPALONI, a imersdo infinita, p. 79.
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que o atrai e o faz permanecer e progredir em sua busca. O poder de atragdo que o Verbo
exerce sobre a alma faz com que ela avance continuamente'”,

Esta dindmica do desejo por Deus pode ser encontrada em ambas as obras
contempladas neste trabalho. Vida de Moisés e Homilias sobre o Cantico dos Canticos sao
os dois principais escritos que revelam a teologia mistica de Gregorio de Nissa.

A obra Vida de Moisés ¢ dividida em duas partes: a primeira descreve o relato biblico
e a segunda expoe a interpretacdo espiritual que Gregorio de Nissa faz da narrativa. Esta
trajetoria tem como destinatario um jovem que o autor trata de incentivar ao empenho na
vida crista e, segundo ele, buscar a virtude implica em progredir, continuamente, em dire¢@o
a Deus. O inatingivel, contudo, ndo justifica o cessar da busca, Nissa afirma que a perfeicao
do ser humano consiste precisamente na disposi¢do em alcangar um bem maior'. O relato
da trajetoria de Moisés oferece um guia ao caminhante da virtude.

Moisés experimenta trés teofanias: primeiramente vé a Deus na luz da sarga ardente,
depois recebe a Tord no monte em meio as trevas e finalmente contempla a passagem de
Deus.

O contato de Moisés com Deus aumenta progressivamente seu desejo de vé-lo. Seu
percurso acena para o fato de que o conhecimento de Deus suscita, na alma humana, um
desejo crescente de elevar-se a ele e conhecer mais. E este aprofundamento no conhecimento
de Deus ¢ ilimitado. A capacidade humana de conhecé-lo serd sempre superada pelo Deus
infinito. Primeiramente, segundo Nissa, € necessario o encontro com Deus na luz para que
a treva do erro seja dissipada. Em seguida, a medida que a alma prossegue na busca, movida
pelo desejo de conhecer a Deus mais ainda, encontra-o nas trevas, vé a Deus no ndo ver,
alcanca um novo conhecimento, participa e desfruta do bem, mas se da conta de que este
ainda supera o que ja alcancou. E desta forma, o movimento prossegue, e ¢ fundamental que
seja assim, pois aquele que cruza a linha de chegada péra de correr, a alma que busca ndo se
da por satisfeita'®.

Portanto, Moisés ndo para, o desejo por Deus persiste. H4 um momento na narrativa
biblica em que, ndo obstante as teofanias ja experimentadas, Moisés pede para ver a Deus.
Diante deste pedido, Gregorio de Nissa reforca o anseio da alma em elevar-se, um desejo

que ndo encontra saciedade.

" MATEO-SECO, epektasis, p. 244.
S NISSA, LM, prologue 10, p. 31.
' PAMPALONI, a imersdo infinita, p. 84.
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Sempre ha um degrau mais alto do que aquele a que ja se chegou. (...) Resplandece
pela gloria e, algado por estas elevagdes, ainda arde em desejos, e ndo se sacia de
ter mais; ainda tem sede daquele de que foi completamente saciado, ¢ pede para
obté-lo como se nunca o tivesse obtido, suplicando a Deus que se revele a ele, ndo
na forma em que ele é capaz de participar dela, mas tal qual Ele é. Este sentimento
me parece proprio de uma alma possuida pela paixdo do amor a beleza essencial:
a esperanga ndo cessa de atrair a partir da beleza que se viu até a que esta mais
além, ascendendo sempre no que ja conseguiu o desejo do que ainda esta por
conseguir. De onde se conclui que o amante apaixonado da Beleza, recebendo
sempre as coisas visiveis como imagem do que deseja, aspira saciar-se com o
modelo original desta imagem. E isto € o que quer a siplica audaz que ultrapassa
o limite do desejo: gozar da beleza, ndo através de espelhos e reflexos, mas face a
face. (LM, 227-232, p. 114)

A primeira vista, destaca Nissa, a concessdo do desejo parece uma rejei¢dao. Deus

oferece suas costas, ndo como abandono, mas como convite a segui-lo: “seguir a Deus aonde

. , .. . 1
quer que Ele conduza, isto é ver a Deus. Sua passagem indica que guia a quem o segue”'’.

Seguir ¢ continuar o movimento alimentado pelo desejo. A este respeito, Gregorio explica:

Eis porque todo o desejo do bem, que atrai para aquela ascensdo, cresce
constantemente junto com a trajetdria de quem se apressa para o bem. Isto ¢ ver
realmente a Deus: nio encontrar jamais a saciedade do desejo. E totalmente
inevitavel que quem vir se inflame em desejos de ver ainda mais, precisamente
por causa daquelas coisas que é possivel ver. E desta forma, nenhum limite
interrompera o progresso na ascensio a Deus, por ndo haver limite no bem, nem
ser interrompido por nenhuma fartura o aumento do desejo do bem. (LM, 238-
239, p.116)

Em suas Homilias sobre o Cantico dos Canticos, Gregorio de Nissa interpreta a
primeira metade do texto biblico ao longo de quinze homilias. Assim como na obra anterior,
o tema da epéktasis constitui chave de leitura. Tal eleva¢do da alma a Deus tem em vista a
unifio com o Esposo'®.

Na primeira homilia, interpretando Ct 1.1-4, Nissa apresenta o movimento de busca
impulsionado pelo desejo e compara Moisés a esposa que busca mais do Esposo. Da mesma
forma, como na trajetoria de Moisés, o desejo ndo encontra descanso naquilo que alcanga,

mas ¢ estimulado com mais forca, fomenta a busca de realidades mais elevadas.

Somente aquele Bem, de fato, é verdadeiramente doce, desejavel e amavel;
Desfrutar dele provém sempre de um impulso a um desejo maior, porque
justamente pela participacdo nas coisas boas ¢ que nosso desejo tende a ir mais
adiante. Desta forma, Moisés, que é a esposa, amava o esposo, imitando a virgem
do Cantico dos Canticos que diz: “Beije-me com os beijos de tua boca”. (...) Da
mesma forma, certamente, mesmo agora que a alma se une a Deus sua frui¢ao ¢
insaciavel: tanto mais forte arde de desejo. (OCC, omelia I, p. 54)

" NISSA, LM, 252, p. 119.
" MASPERO, in canticum canticorum, p. 330.
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A esposa ¢ atraida pelo Amor e seu desejo crescente faz com que ela queira
contemplar o rosto do Amado, conhecé-lo de forma mais profunda e superior as experiéncias

precedentes.

“Deixe-me ver o seu rosto e deixe-me ouvir a sua voz, porque a sua voz ¢ doce e
seu rosto ¢ formoso”. O significado do que esta sendo dito é o seguinte: “N&o me
fale mais através dos simbolos dos profetas e da Lei, mas como eu possa ver desde
ja, assim mostre-se a mim abertamente, para que eu possa estar na pedra
evangélica, depois de ter abandonado o baluarte da Lei; e como possa
compreender minha audi¢@o, assim conceda-me que a sua voz chegue aos meus
ouvidos. Se, de fato, a voz que passa através das janelas ¢ assim agradavel, tanto
mais serd amavel sera sua apresentacao face a face”. (OCC, omelia VI, p.144)
Da mesma forma, aquele que olha aquela divina e infinita beleza, pois aquilo que
de tempos em tempos se encontra parece, certamente, mais novo ¢ mais admiravel
do que aquilo que ja foi aprendido; admira aquilo que de tempos em tempos
aparece e nunca cessa o seu desejo de ver, porque aquilo que se aguarda é,
certamente, mais grandioso e mais divino do que aquilo que foi visto. (OCC,
omelia XII, p.253)

Finalmente, Nissa sintetiza seu comentario ao Cantico dos Canticos no capitulo 6,
verso 3: “eu sou do meu amado e ele ¢ meu”. A dinamica do desejo envolvida na ascensdo
a Deus, embora infinita, tem como horizonte o seguimento e a transformacao que dele deriva.
Em ultima andlise, a alma segue e conforma-se a Cristo, retorna a bela condi¢do originaria
de sua criagdio 4 imagem e semelhanga de Deus'”.

E possivel perceber que tanto na obra Vida de Moisés quanto nas Homilias sobre o
Cdntico dos Canticos, Gregorio de Nissa demonstra que o desejo de ver a Deus justifica a
trajetoria da alma, impulsionando-a a querer cada vez mais. A nogdo de epéktasis encerra o
anseio da alma humana que, ao langar-se adiante para alcangar a visdo de Deus, desfruta da
alegria que € retornar a sua condicdo original.

A seguir serdo destacados ecos da nogdo gregoriana de epéktasis na teologia mistica

medieval de Guilherme de Saint-Thierry.

2 A teologia mistica de Guilherme de Saint-Thierry e o influxo de Gregorio de

Nissa

O século XII ¢ marcado pelo tema do amor no ambito filosofico e teologico. Os
monges cirtecienses Guilherme de Saint-Thierry e Bernardo de Claraval se destacam na

producdo teoldgica que traz ao centro a reflexdo sobre o amor na perspectiva cristd. Entre as

¥ MASPERO, in Canticum Canticorum, p. 333.
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obras de Saint-Thierry, encontram-se ndo apenas os tratados dedicados ao tema do amor —
como A Contemplacdo de Deus e Sobre a Natureza e a Grandeza do Amor — mas também
comentarios aos textos biblicos, dentre eles o seu Comentdrio ao Céntico dos Canticos™".

Ao longo de sua produgao teologica, Saint-Thierry contemplou temas como teologia
mistica, estudos apologéticos, formagdo religiosa e uma rica biografia — ainda que
incompleta — de Bernardo de Claraval®'.

No que diz respeito a teologia mistica, Guilherme de Saint-Thierry ndo se limita a
descrever a trajetoria do desenvolvimento espiritual, mas também a percorre de maneira
pessoal®®. Sua perspectiva da experiéncia mistica tem como elemento central a recuperagio
da semelhanga de Deus no ser humano. O ponto de partida do itinerario espiritual ¢ a decisao
voluntaria, seguida da pratica da perfei¢ao cristd e culmina na unido com Deus. Esta ¢ uma
obra realizada pelo Espirito Santo e a ascensdo a Deus visa alinhar o querer daquele que
busca ao querer do proprio Deus™.

O monge cisterciense encontra-se mais proximo da teologia oriental que seu amigo
Bernardo®”. Saint-Thierry, ao debrucar-se sobre as Escrituras recorreu, dentre outras fontes,
a patristica grega, inclusive no texto sobre o qual recai a énfase deste trabalho: Comentdrio
ao Cdntico dos Canticos.

A influéncia da patristica grega em Saint-Thierry encontra-se em Origenes e nos
padres capadocios, especialmente Gregoério de Nissa. O itinerario espiritual apresentado por
Guilherme aponta para uma sintese entre o Oriente ¢ 0 Ocidente®. E embora seu pensamento
tenha como base a no¢do oriental de “deificacdo”, Guilherme ndo chega a empregar este
termo em suas obras>’.

Na década de 40, as fontes do pensamento de Saint-Thierry foram examinadas por
Jean Déchanet. O autor defende a assimilagdo de conceitos teologicos gregos por parte de

. . . 2 . . ~ .
Guilherme especialmente em suas obras derradeiras®’. Embora Saint-Thierry ndo cite

20 ZAMBON, trattati d’amore, p. xii.

* VIDAL, la escuela cisterciense, p. 20.

> GAFFURINI, Guilherme de Saint-Thierry, p.483.

» VIDAL, la escuela cisterciense, p. 20.

** FISKE, friends and friendship, p. 5.

*> GAFFURINI, Guilherme de Saint-Thierry, p. 484.

*® VIDAL, la escuela cisterciense, p. 19.

" Entretanto, apos 40 anos de aceitagio do “orientalismo” do monge ciesterciense, alguns estudiosos
comecgaram a questiona-lo. Este tema ¢ desenvolvido em 1981 por David Bell em seu artigo “The alleged greek
sources of William of St. Thierry”. Embora reconhe¢a a influéncia grega nas obras de Saint-Thierry, Bell
enfatiza o influxo agostiniano.
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especificamente suas fontes, a influéncia de Gregério de Nissa ¢ inegavel. Suas ideias sdo
assimiladas por Guilherme e integradas a estrutura de seu pensamento, seguindo, por vezes,
a interpretacio de Escoto Erigena®®.

A Unica obra de Nissa da qual se pode afirmar que Guilherme tenha acessado ¢ 4
Criagdo do Homem traduzida por Escoto Erigena. Um estudo da década de 80 demonstra
como Saint-Thierry, especialmente na obra A Natureza do Corpo e da Alma, ¢ influenciado
tanto quantitativa quanto qualitativamente pelas ideias de Nissa, as quais ele desenvolve e
enriquece de maneira livre, empregando-as como ponto de partida. As obras posteriores a
escrita de 4 Natureza do Corpo e da Alma contam com influéncia nissena ndo em termos
literais, nem mesmo como parafrases, mas sdo incorporadas ao pensamento de Guilherme®.

O amor ¢ o tema que perpassa as obras de Saint-Thierry e ¢ considerado pelo monge
como o “sentido da alma” cuja fun¢do mais sublime € permitir o conhecimento de Deus. O
ponto mais elevado do amor ¢ a unido com Deus, quando a alma deseja apenas o que Deus
deseja. A alma que se eleva acaba por ser transformada naquilo que ama. E seu desejo ¢ ver
a Deus tal como ele realmente é. Para tanto, o amor a coloca em movimento, 0 amor se
expande de maneira crescente em busca da face de Deus’”.

Cumpre esclarecer a terminologia empregada por Saint-Thierry ao descrever a
trajetoria da alma que, por amor e no amor, busca e contempla a Deus. Primeiramente,
Thierry entende como desejo o apetite natural por Deus e, quanto mais avanga, ¢ alimentado
pela graca e se transforma em dilecdo. A dilecdo € o amor atraido pela graga que tende a se
transformar em caridade. A caridade ¢ a unido com Deus, a fruicdo do que se busca, onde
ndo se deseja nada mais além do proprio Deus. Portanto, o desejo € o inicio. A graga o
direciona para a busca por Deus. E o percurso ao longo destas etapas ¢ uma obra do Espirito

Santo’'.

¥ Ao contrario de David Bell, o artigo de Tomasic “Just how cogently is it possible to argue for the influence
of St. Gregory of Nyssa on the thought of William of Saint-Thierry?” avalia o alcance da influéncia de Gregorio
de Nissa em Saint-Thierry. Tomasic compara a influéncia quantitativa e qualitativa de Nissa em Thierry a partir
de um alinhamento dos textos com o auxilio de computador. O autor conclui seu estudo defendendo a tese de
Déchanet.

* TOMASIC, just how cogently, p. 82.

3% FISKE, friends and friendship, p.7.

! FISKE, friends and friendship, p. 13.
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A epéktasis, central em Gregoério de Nissa, também ¢ assumida por Saint-Thierry. Na
obra A Contempla¢do de Deus™, uma das primeiras de Guilherme, percebe-se a influéncia
da intui¢do nissena’”:

E quanto mais profusamente este amor se infunde nos sentidos daqueles que
amam, tanto mais os torna capazes de recebé-lo, saciando-os, mas sem causar
enjoo e sem diminuir o desejo desta saciedade; pelo contrario, aumentando-o e
afastando qualquer sofrimento devido a ansiedade. (...) N&o ¢ talvez esta, pego-
lhe, 6 Senhor, a vida eterna, da qual canta o Salmo (138,24): “vé se ha em mim
algum caminho mal e guia-me pelo caminho eterno”? Este sentimento ¢ a
perfeicdo. Prosseguir sempre desta forma ¢é chegar. Por isto, o seu ap6stolo que
pouco antes havia dito: “n@o que eu ja tenha conquistado a perfei¢do, mas busco
prosseguir para conquistar assim como eu fui conquistado por Cristo Jesus”; e
continua dizendo: “somente esqueco o passado e prossigo rumo ao futuro, corro
em direcdo a meta para chegar ao prémio que Deus nos chama a receber em Cristo
Jesus”. Portanto, todos quantos sdo perfeitos devem ter estes sentimentos. (LCD,
11)

No trecho acima, Thierry faz mencdo do texto central da epéktasis nissena —

Filipenses 3.13 — e traz consigo o ensinamento de que ‘“chegar consiste em caminhar

34
sempre””".

De maneira semelhante a destacada em Gregorio de Nissa, o desejo pela presenca de

Deus, na visdo de Thierry, equipara-se ao desejo de ver-lhe a face.

Portanto, Senhor meu Deus, tu que dizes a minha alma, da maneira que sabes: eu
sou a tua salvacdo (Salmo 34,3). Rabdni, sumo mestre, o Gnico que pode me
ensinar a ver o que desejo ver, diga a este teu mendigo cego: o que queres que eu
te faga (Marcos 10,51)? E tu sabes, tu que ja me doaste o que anseio, com quanta
forga meu corag@o —jogadas fora todas as nobrezas, belezas e doguras deste mundo
e todas as realidades que possam suscitar a cobi¢a da carne ou dos olhos, ou a
ambicdo do espirito — até nas esquinas mais secretas de suas fibras, clama a ti: a
minha face procura pela tua; a tua face, Senhor, eu buscarei. Ndo desvies de mim
a tua face, nem rejeites com ira o teu servo (Salmo 26,8-9). (LCD, 2)

O Comentdrio ao Cantico dos Cdnticos” de Guilherme de Saint-Thierry ¢

considerado a obra que mais se aproxima de sua espiritualidade e jornada interior. Em fung¢ao

dos acontecimentos pessoais que cercaram sua producao, € possivel que o proprio Guilherme

32 Quando houver citagio extraida desta obra, usaremos a abreviagio LCD , referindo-se & edigio empregada
neste trabalho (Guglielmo di Saint-Thierry. La contemplazione di Dio. Casale Monferrato: Ed. Piemme. 1997).
> DESEILLE, épectase, p. 786. Entretanto, este autor adverte que em suas obras posteriores como Epistola ad
Fratres de Monte Dei ¢ Speculum fidei, Guilherme de Saint-Thierry parece ter reservado o progresso da
perfeigdo espiritual cristd a vida presente, sob provavel influéncia agostiniana.

** MATEO-SECO, progreso o inmutabilidad, p. 17.

33 Quando houver citagdo extraida da referida obra, empregaremos a abreviagdo CCC em referéncia a tradugéo
usada neste trabalho (Guglielme di Saint-Thierry. Commento al Cantico dei Cantici. A cura di Mario Spinelli.
Roma: Citta Nuova, 2002)

Simpdsio Nacional de Teologia Oriental, Curitiba, v. 1, n. 1, 2013 227



possa se identificar com a esposa que, inquieta pela angutstia de ndo poder amar o Esposo
como ele a ama, sai em sua busca®’.

Em se tratando da influéncia da patristica grega na obra, o comentario presente em
sua introdugio refor¢a o “lugar de honra” de Gregorio de Nissa’’. Acerca do progresso
constante rumo a Deus, destaca-se, entre outras passagens, a seguinte reflexdo de Saint-
Thierry:

O Esposo, olhando a face da Esposa, que recuperara a cor, exalta-se e diz: “como
és bela, minha amiga, como és bela”. A repeticdo significa confirmagdo, ou
melhor, o aumento de uma beleza que continua a progredir. Ou seja, és bela, diz,
naquilo que fazes, és bela no amor. Bela porque agraciada, bela porque colorida.
(...) Es bela, minha amiga, como és bela! E és minha amiga na medida em que és
bela. (CCC, 75, p. 104)

No trecho acima, a beleza da esposa aumenta a medida que ela progride em sua busca
e ¢ iluminada pela graca, Guilherme afirma que ela ¢ bela “no amor”, assim como em Nissa
a alma se embeleza ao se aproximar do Verbo®.

O processo de atragdo que Deus (Amor) exerce sobre alma também se encontra em
Thierry e, em seu pensamento, o retorno a semelhanca origindria ¢ significativo, pois ¢ o
resultado da ascensdo a Deus, ¢ o efeito do amor sobre a alma®. A transformagcio

progressiva a semelhanca de Deus € o que torna possivel a visdo de sua face.

Senhor, Senhor nosso, ¢ claro que nos criaste a tua imagem e semelhanca (cf. Gn
1,26) fizeste assim para nos permitir contemplar-te e desfrutar de ti, porque
contemplar-te até desfrutar de ti s6 é possivel na medida em que se torna
semelhante a ti (cf. 1 Jo 3,2). Esplendor do sumo bem que atrai cada alma racional,
suscitando nela o desejo de ti (...). (CCC, 1, p.43)

Outro elemento que indica o influxo nisseno sobre Saint-Thierry pode ser encontrado
na fun¢do do amor no processo de ascensdo a Deus. Guilherme faz uso do dito gregoriano

o 40
amor ipse intellectus est ao afirmar™ :

Na verdade, para a Esposa o primeiro conhecimento do Esposo foi o dom da
sabedoria divina, o primeiro amor foi a infusdo gratuita do Espirito Santo. Mas
para o Esposo o conhecimento ¢ o amor ¢ a inteligéncia sdo um. (CCC, 46, p.80)
Nao se compreende a Deus se ndo o ama, e ndo o ama se ndo o compreende. Em
ultima analise, na medida em que compreendemos a Deus o amamos, e na medida
em que o amamos podemos compreendé-lo. (CCC, 64, P.95)

*® SPINELLI, introduzione, p. 20.

" SPINELLI, introduzione, p. 22.

¥ SPINELLI, nota 151, p. 104.

¥ VIDAL, la scuela cisterciense, p. 22.

* McGINN, love, knowledge and mystical union, p. 10.
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Deus ¢ conhecido e encontrado no amor, ndo como simples conhecimento de um
conceito, mas uma compreensdo espiritual que vai além de toda razdo. Esta ¢, para Saint-

Thierry, a recompensa do desejo ardente da alma que se eleva a Deus™'.

Conclusao

A relevancia de Gregoério de Nissa para o pensamento teologico atual tem sido
observada pelo interesse crescente que os estudiosos tem lhe dedicado nas tltimas décadas™.
As razdes que justificam tal popularidade tem a ver com a variedade de temas, géneros
literarios e o estilo requintado com os quais Nissa brinda o leitor de suas obras. A
complexidade de seus escritos tem aberto espago a investigacdo acerca da influéncia da
cultura helénica em sua produ¢do teoldgica, bem como sobre sua forma de interpretar as
Escrituras™.

Suas obras Vida de Moisés e Homilias sobre o Cdntico dos Cdnticos tem suscitado
crescente interesse desde o século passado sobre a espiritualidade e a mistica cristd**. E no
que diz respeito ao tema abordado neste trabalho, “a dindmica do desejo ¢ um dos aspectos
que mais fascinam os estudiosos contemporaneos de Gregoério, € nos ultimos anos
aumentaram de modo significativo os estudos nessa area, que evidentemente vem ao
encontro do gosto teologico de nosso tempo”®. O movimento em diregdo a Deus, ativado
pelo desejo, explicita o dinamismo da natureza humana impulsionada rumo ao infinito*.

Merece destaque o fato de que o itinerario de ascensdo, a medida que se desenvolve,
implica em transformacdo. A subida indica um deslocamento interior. E o que Gregorio de
Nissa chama epéktasis pode ser lido, na perspectiva atual, como um processo de “maturacao
da consciéncia”. Ele “empregou a categoria do dinamismo para descrever o processo
transformante que conduz a Deus, perfeitamente compreensivel a quem hoje faz a

experiéncia de crescimento humano e religioso como caminho em dire¢io a autenticidade™’.

' McGINN, love, knowledge and mystical union, p. 10.
*2 PAMPALONI, desiderio e presenza, p. 243.
 LUDLOW, Gregory of Nyssa, p. 2.

* LUDLOW, Gregory of Nyssa, p. 3.

4 PAMPALONI, a imersio infinita, p. 79.

* PAMPALONI, desiderio e presenza, p. 252.

" PAMPALONI, desiderio e presenza, p. 265.
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A perspectiva gregoriana ¢ atraente ao pensamento atual ao colocar em relevo o que
¢ ser humano limitado pela finitude, temporalidade, mas ativo e capaz de caminhar rumo a
transformacio™.

Conforme mostrado neste trabalho, a teologia de Guilherme de Saint-Thierry ¢
sensivel ao influxo de Nissa. Em sua perspectiva, o desejo de ver a Deus, também ¢ algo que
tende a crescer a ponto de suscitar o anseio de vé-lo face a face. E a jornada percorrida pelo
desejo promove mudanca, aquele que busca ndo ¢ apenas informado por aquilo que cré, mas
também transformado. E ndo apenas isto, Saint-Thierry destaca a dupla fun¢do do amor que
aciona e sustenta o movimento: ¢ preciso subir a Deus e descer novamente aos homens,
expondo-lhes a luz da face divina, como fez Moisés™.

Portanto, o itinerario apresentado por Nissa e Saint-Thierry engaja o leitor na busca
por Deus com vistas a uma transformagao que pode (e deve) ser desfrutada por muitos outros.
Mas em que sentido? Para ambos a teologia e a espiritualidade estdo intimamente ligadas.
Guilherme compreende a visdo de Deus face a face como o objetivo ultimo da teologia, e s6
podera vé-lo desta forma aquele que se colocar no caminho, com pureza de coragdo desejoso
de querer o que Deus quer. O fazer teoldgico, entdo, se beneficia grandemente da agdo
combinada entre contemplagao e transformagao, pois “o homem, tomado pelo amor de Deus,
adquire na contemplagao o senso de presenca de Deus que ¢, a0 mesmo tempo conhecimento

mistico e teologico™’.
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ANAIS DO I SIMPOSIO NACIONAL DE TEOLOGIA ORIENTAL
(RE)DESCOBRINDO AS IGREJAS ORIENTAIS, ORTODOXAS E CATOLICAS NO BRASIL

JESUS CRISTO: LUGAR DA HUMANIZACAO DE DEUS E DA
DEIFICACAO DO SER HUMANO

Jesus Christ: place of God’s humanization and of the human being’s deification
Rosana Araujo Viveiros'

RESUMO: A comunicagdo propde, a partir do pensamento de Paul Evdokimov, revisitar alguns
Padres da Igreja, dentre os quais Atanasio e os Capaddcios, no que concerne a articulagdo entre
cristologia e antropologia. Mostrar-se-4 que a encarnagao e a thedsis sdo complementares. O percurso
consistird em refletir a condi¢do do ser humano criado a imagem e semelhanga de Deus (Gn 1,26-
27). A queda enfraqueceu a semelhanca, mas ndo apagou nele a imagem que € o constitutivo do ser
humano. Explicitar-se-4 o movimento quendtico do Filho de Deus para com a humanidade. Neste
movimento a que se perceber que Jesus Cristo € o lugar da humanizagao de Deus e da deificagdo do
ser humano. O Espirito € quem, no interior de cada cristdo, atua juntamente com a liberdade humana
na resposta ao louco amor de Deus. Pretende-se, portanto, mergulhar no mistério da encarnacgdo no
qual Deus ndo ¢ somente Deus, mas Deus-Homem e que o ser humano ndo ¢ somente humano, mas
humano-divino.

PALAVRAS-CHAVE: Encarnagdo, Jesus Cristo, theosis, humanizagao.

ABSTRACT: The communication proposes, based on the thought of Paul Evdokimov, to revisit
some of the Church Fathers, including Athanasius and the Cappadocians, in reference to the
articulation between Christology and anthropology. It will show that the incarnation and the theosis
are complementary. The trajectory will consist of reflecting on the condition of human beings created
in the image and likeness of God (Genesis 1,26-27). The fall weakened the likeness, but did not
delete the image which is the incorporation of the human being. The communication goes on to
clarify the kenotic movement of the Son of God for humanity. In this movement it is perceived that
Jesus Christ is the place of God’s humanization and of the human being’s deification. The Spirit is
who, within every Christian, acts jointly with human freedom in response to the wondrous love of
God. It is intended, therefore, to delve into the mystery of the incarnation in which God is not only
God, but God-man and the human being is not only human, but human-divine.

KEYWORDS: Incarnation, Jesus Christ, theosis, humanization.
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em Pedagogia pela UEMG, Lavras e em teologia pela FAJE, Belo Horizonte. E-mail: irav07@yahoo.com.br
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“Deus torna-se homem, para que o homem se torne deus”. Segundo Paul
Evdokimov, Atanésio desenvolve esta afirmacdo de Irineu de Lyon tornando-a a regra aurea
da patristica oriental que determina inteiramente sua antropologia (EVDOKIMOV, 1986, p.
66). Como compreendermos que Deus torna-se homem? E em que sentido o ser humano

torna-se deus? Qual ¢ o lugar em que se d4 o encontro desses dois mistérios?

O “conhece-te a ti mesmo”, de Socrates, convoca-nos, segundo Evdokimov, a
penetrar nas profundezas do espirito humano tornando-se tema essencial de toda a reflexao
filosofica. Os Padres, acolhendo a heranga desta antiga provocagao, vao além dela: afirmam
que o ser humano ¢é um “microcosmo” que, no entanto, nao ¢ limitado pelo cosmo, por ser,
de alguma forma, também um “microtheos”. Ha no ser humano um elemento divino. Ele ¢
a imagem de Deus sobre a terra. Segundo Platdo, observa nosso tedlogo, o ser humano esta
imerso no finito, mas a raiz de seu espirito liga-o ao infinito. Por isso, o mistério do ser
humano s6 pode ser apreendido a partir do alto, em sua consciéncia religiosa (cf.

EVDOKIMOV, 2009, p. 69).

Na esteira destas contribui¢gdes da cultura grega, encontramos, em Evdokimov,
um vivo humanismo cristdo. Nele, a teologia € uma busca insaciavel da verdade sobre Deus
e sobre o ser humano, numa perspectiva, segundo a qual, estas verdades implicam-se
reciprocamente. Por isso, o arquétipo do cristdo ¢ o Cristo. Pois, “a pessoa de Cristo ¢ o lugar
onde convergiu, de uma vez por todas, a experiéncia do homem por Deus e a experiéncia de

Deus pelo homem” (EVDOKIMOV, 2003 p. 61).

No percurso do pensamento de Paul Evdokimov, percebemos que Jesus Cristo €
o lugar da humaniza¢do de Deus e da deificacdo do ser humano. O desenvolvimento da
cristologia deste tedlogo ortodoxo funda-se sobre dois pilares principais: o primeiro, ¢ a
convicgdo, rigorosamente ortodoxa da Tradicdo extraida dos dogmas, de que Jesus ¢
verdadeiro Deus e verdadeiro homem. O segundo, ¢ o pano de fundo da filosofia religiosa

russa, com acento particular no tema cristologico.

Seguiremos como método a pesquisa bibliografica das principais obras de
Evdokimov, autor que escolhemos para revisitar a teologia patristica. Faremos uma
interpretagdo hermenéutica numa organizagao sistematica a partir do objeto de nosso estudo:
Jesus Cristo como o lugar da humanizagao de Deus e da deificagdo do ser humano. Trata-se,
portanto, de mergulhar ndo tanto num discurso especulativo, mas numa contemplagdo ativa

do mistério divino e humano, sem confusdo.
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Nosso itinerdrio consiste em primeiro apresentar, brevemente, a vida e a obra de
Paul Evdokimov para em seguida, com ele, revisitar a teologia patristica no que se refere a
encarnagdo e a deificagdo do ser humano a fim de compreendermos em que sentido Jesus
Cristo ¢ o lugar onde se revela e acontecem esses dois mistérios: divino e humano.
Reportando-se a Maximo, o Confessor, (580-662), Evdokimov afirma que “a humanizagao
de Deus ¢ a deificacao do ser humano sdo eventos correlativos. [...] Decifra-se a verdade do
ser humano, falando-se ndo apenas de Deus ou apenas do homem, mas do Deus-Homem”

(EVDOKIMOV, 1970, p. 25).

1 A vida e a obra de Paul Evdokimov

1.1 A vida de Paul Evdokimov

Paul Nicolaievitch Evdokimov nasceu aos 02 de agosto de 1901, em Sao Petersburgo,
na Russia. Era filho de um oficial, o coronel Evdokimov, homem do dever, da bondade e do
sacrificio. O cel. Evdokimov foi assassinado em 1907, por um soldado de convicgdes
revolucionarias. A lembrancga do pai e esta experiéncia do mal marcam o menino Evdokimov
e influenciam o futuro tedlogo em sua reflexao. Nela estardo presentes, de alguma forma, o
amor sacrifical do Pai bem como o seu sorriso. Sua mae era da mais antiga aristocracia. Era
uma mulher de grande fé e nesta fé profunda ela o educou. Por isso, para Evdokimov, a fé

veio a ser como o ar que ele respirava, a atmosfera de seu sentir e de seu pensar.

Evdokimov teve uma infancia e juventude conturbadas por pressdes politicas. Em
1923 ele chega a Franga e ingressa no curso de Filosofia, na Sorbonne. E o periodo de seu
exilio que serd vivido a luz de sua experiéncia de fé. Em 1924, um grupo de te6logos e
pensadores religiosos russos funda, em Paris, o Instituto Sdo Sérgio, que terd como primeiro
reitor o Pe. Sérgio Boulgakov (1871-1944)*. Foram anos de profundos encontros, sobretudo

com o filosofo Nicolas Berdiaev (1874-1948)° e com o Pe. Boulgakov. Estes marcario o

? Pe. Sérgio Boulgakov permaneceu ateu até a idade de trinta anos. Sob a influéncia de Soloviev e de seu
mestre, o Pe. Paul Florensky, Boulgakov passa do marxismo ao idealismo da filosofia alema e desta a
Ortodoxia. Foi ordenado padre em 1918 e exilado pela Unido Soviética, em 1922. Foi professor de teologia
dogmatica, no Instituto Saint-Serge, em Paris, desde 1924 até sua morte.

? Nicolas Berdiaev, desconhecido pelos filésofos e criticado pelos tedlogos, recebeu o titulo de pensador, num
sentido pejorativo. Sua filosofia, pautada na criatividade, devido a liberdade individual, teve como
caracteristica um cristianismo existencialista. O tema central de seu pensamento ¢ a antropologia construida a
maneira de uma imensa cristologia do ser humano, enraizada na formula dogmatica de Calcedonia. “A
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pensar de nosso autor. Tedlogo e filésofo, Paul Evdokimov permanece leigo. Casou-se e

teve dois filhos: Nina e Michel.

Na Franga, exilado, Evdokimov vive o seu sacerddcio laical a servigo da Igreja e dos
que sofrem também como refugiados e explorados. Nesta experiéncia de sofrimento, ele
reconhece na “fraternidade de crucificados”, o rosto sofredor de Deus, o Cristo. E ai ele
decifra a vocagdo do sacerddcio universal sendo solidario com os outros num amor ativo que
o leva a reconhecer em todo rosto humano o icone vivo do Cristo. Toda essa experiéncia
marcard profundamente suas obras e seu ser te6logo. Foi um grande colaborador do didlogo
ecuménico. Participou da terceira sessdo do Concilio Vaticano II, na discussdo sobre o
Esquema XIII, sobre a Igreja e o mundo. Nesta discussao, Evdokimov contribuiu na reflexao

falando da transfiguragdo do mundo, pelo poder do Espirito Santo.

Evdokimov faleceu aos 16 de setembro de 1970, em Meudon. Deixou alguns livros
e artigos publicados. Outros foram publicados apds sua morte, tais como: La sainteté dans
la tradition de 1’Eglise orthodoxe e L ’amour fou de Dieu. Recentemente foram publicados
dois livros de sua autoria: La vie spirituelle dans la ville. Paris: Cerf, 2008 e Une vision

orthodoxe de la théologie morale: Dieu dans vie des hommes. Paris: Cerf, 2009.

1.2 A obra de Paul Evdokimov

A vida e as obras de Evdokimov caminham unidas, de tal forma que o levam ao
mesmo ideal da reflexdo e da contemplacdo da religido ortodoxa. Para Evdokimov, a teologia
¢ inseparavel da liturgia. O amor ¢ ativo. A teologia ¢ uma linguagem da inteligéncia e uma
linguagem eclesial, um pensamento em comunhdo. Sua obra, na qual teologia e
espiritualidade sdo inseparaveis, ¢ herdeira da filosofia religiosa russa e da sintese neo-
patristica. Ela aborda multiplas areas da teologia cristd numa tentativa de didlogo com a

cultura moderna, sublinhando a misteriosa presenc¢a do Espirito Santo.

Evdokimov ndo se destaca por uma especializagdo, seu pensamento versa sobre
diversas areas da teologia. Citemos algumas: ele refletiu sobre a doutrina sobre Deus, a
graca, a pneumatologia, a sacramentaria, a antropologia crista, a vida cristd que para ele

coincide com a vida mistica, sobre a espiritualidade do matrimonio, ecumenismo. Além das

deiformidade do homem,