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Pretfacio

A motivagao inicial para empreender este estudo surgiu de
minha prépria experiéncia com o Espirito Santo. Tendo ficado
curioso sobre aspectos mais expressivos da espiritualidade das
primeiras comunidades cristas, logo descobri que era um tema
que ndo atraia muita atengao dos historiadores. Isso foi em fins
da década de 1960, precisamente quando o que viemos a
chamar de “renovacao carismatica” dava seus primeiros
passos. Tive o prazer de poder abordar o assunto em minha
dissertagdo de doutorado na Universidade de St. Andrews
(Escocia). A obra revelou-se inédita, mas contel com a
supervisao de um excelente grupo de estudiosos daquela
geracao. O professor J. H. Baxter foi meu supervisor no inicio,
e depois o professor R. McL. Wilson o sucedeu quando aquele
se aposentou. O professor Matthew Black e o professor Ernest
Best também fizeram parte do meu comité de doutorado. Sou
grato a todos eles, mas especialmente ao professor Wilson. Este
livro ¢ uma reescrita e uma destilacao da tese que apresentel

em 1972.

Uma enorme quantidade de excelentes trabalhos tem
surgido desde que conclui este estudo. O estimulo da
renovacao carismatica e o surgimento de um quadro crescente
de requintados estudiosos dentro do pentecostalismo classico
explicam muito disso. Nomes como James D. G. Dunn,
Gordon Fee, Norbert Baumert, Kilian McDonnell, William
Tabbernee, Andrew Daunton-Fear e Simon Chan destacam-se
entre muitos outros por terem contribuido grandemente para



nossa compreensao das dimensoes espirituais da vida dos
cristaos primitivos. Dada a natureza deste projeto, nao poderei
interagir com eles, mas eles devem ser lidos.

Sou grato por a editora Hendrickson ter proposto a
reimpressao do livro. Os continuos pedidos para isso indicam
que o livro ainda tem um papel a ser desempenhado.

Originalmente, dediquei o livro a Roseanne, minha esposa,
que posteriormente obteve seu proprio doutorado. Em meio as
suas responsabilidades locais, regionais e nacionais, ela
continua a me confortar e inspirar e a demonstrar profundo
interesse pelo meu trabalho. Sou abengoado além do que as
palavras podem expressar.

Hefenfelth
Pascoa 2014
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Introducao

Os cristaos do século I eram um grupo dinamico de
pessoas. Eram radicalmente comprometidos com Ciristo e
pregavam com tremendo zelo as Boas Novas da vida, morte e
ressurreicao do Senhor. A vitalidade que tinham era notavel.
Quando lemos o Novo Testamento, ficamos sabendo de
milagres, atos de pura coragem e evangelizacdo explosiva.
Como explicamos 1sso? Onde eles conseguiram esse impulso?
Uma investigacao mais detalhada fornece grande parte da
resposta a essas perguntas: eles eram pessoas do Espirito. Eles
estavam certamente preocupados com Cristo, mas também
estavam muito atentos a presenca do Espirito Santo.

Vezes sem conta, eles descobriam essa Presenca mostrando-
se de maneiras dramaticas e incomuns. Jodao diz que foi
arrebatado “no Espirito” (21.10, NAA); Paulo pronuncia
julgamento sobre um oponente do evangelho através do
Espirito (At 13.10,11), e os crentes falaram em linguas quando
foram cheios do Espirito (At 2.4). O Espirito Santo estava entre
eles, levando-os a fazer coisas surpreendentes. Ele também
estava trabalhando silenciosa e discretamente ajudando os
cristdos a alcangar a maturidade espiritual,! mas mostrou-se
em poderosa agao repetidas vezes. O cristianismo do Novo
Testamento era carismatico. Os tempos em que o Espirito
Santo irrompeu sobre eles com grande for¢a eram comuns a
€esses Cristaos.



Ha muitas observagoes que apoiam a ideia. Para comegar,
0s registros mostram que os cristaos em praticamente todos os
principais centros do Novo Testamento sabiam algo sobre o
poderoso mover do Espirito. Isso inclui Jerusalém, Cesareia,
provavelmente  Samaria, Antioquia, Efeso, Colossos,
Tessalonica, Corinto, Roma e as comunidades para as quais
Hebreus foi escrito. Sabemos que a adoracdo no Espirito era
muito viva em alguns desses lugares, se 1 Corintios 14.26-33 e
Colossenses 3.16 sao indicagoes do que aconteceu.

Nao temos tanta informacdao quanto gostariamos sobre
cidades como Atenas, Listra e Derbe, para selecionar algumas
aleatoriamente, mas talvez o tipo de pessoa que levou o
evangelho a elas deva dizer-nos algo. Paulo, Barnabé e Silas
eram todos conhecidos como profetas entre os seus irmaos,?
reputacao que, sem duvida, ganharam por falarem em
obediéncia ao impulso do Espirito. E improvavel que esse
aspecto dos seus ministérios tenha mudado significativamente
quando eles deslocaram-se para o mundo grego. Eles
empenhavam-se em levar os novos conversos a plenitude do
cristianismo, ¢ o Espirito Santo era parte muito importante
disso.

A questao que quero levantar é: o que aconteceu depois
desse primeiro periodo da vida da Igreja? Em particular, quero
abordar o intervalo entre o fim do século I e cerca de 320 d.C.
Traco a linha ai, porque o Concilio de Niceia fo1 realizado em
325 e serve como uma espécie de divisor de aguas na Histéria
da Igreja. Passos foram dados conscientemente para fortalecer
as coisas na Igreja, tanto em termos de doutrina quanto de
pratica. Continuaram os cristdos a pulsar com a vida do
Espirito durante todo esse periodo?

Acho que a resposta pode ser encontrada concentrando-se
nos “dons do Espirito”, os charismata, como diz o grego. Esses
fenomenos eram reconheciveis entre os contemporaneos de
Pedro e Paulo. Talvez eles também estejam no intervalo de
tempo posterior. Mas primeiro, o que ¢ um “dom espiritual”?
E melhor sabermos o que estamos procurando antes de
tentarmos encontra-lo.



Para chegar a definicao procurada, ficaremos debrucgados
na passagem mais 1mportante do Novo Testamento
relacionada a esses assuntos: 1 Corintios 12—-14. Tentaremos
desenvolver uma definicao do que nos ¢ dado ali e em outras
partes das Escrituras.

Basico para entendermos um “dom espiritual” ¢ a ideia de
que ¢ uma habilidade dada a alguém por Deus. Ele ¢ a fonte.
Nao esta a disposicao do homem, mas entra em cena quando

Deus quer.’

Em segundo lugar, observamos que os dons espirituais
parecem ser adaptados a situagoes particulares. A principal
énfase do ensinamento de Paulo nesse ponto ¢ insistir que os
dons sdo para edificar os cristaos entre os quais eles aparecem.
De fato, eles s6 encontram o seu sentido quando cumprem essa
funcao na Igreja. Em primeiro lugar, dizem respeito a
situagoes existentes quando aparecem, expressando a vontade
de Deus ou mostrando o seu poder nelas. Talvez uma
ilustracao seja util. Vejamos o dom de profecia.

Quando consideramos o que ¢ dito sobre esse dom em 1
Corintios  12—14, podemos fazer algumas observacoes
especificas. Em primeiro lugar, ¢ discurso no vernaculo. Pode
ser entendido localmente sem tradugao ou interpretacao. Isso
compartilha com outro dom, a interpretacao de linguas. Em
segundo lugar, extrai a sua inspiracao de Deus. Em terceiro
lugar, dirige-se as pessoas que estdo presentes, tendo
significado para o que estdo vivenciando. Essas duas tltimas
caracteristicas da profecia sao, ao que parece, a norma para
qualquer um dos dons espirituais, a palavra do conhecimento,
a doacdao de dinheiro, a cura ou o que quer que seja. Todos
vem de Deus e todos se relacionam com a situacao que existe
no momento.

Contudo, nao devemos agir com muita rigidez aqui.
Quando olhamos para o Livro de Atos, vemos algumas coisas
que fogem um pouco do que sugeri ser a norma. Por exemplo,
a profecia mencionada em 1 Corintios 12—14 nao me parece
ser preditiva, mas em Atos 11.28, o profeta Agabo fez
comentarios sobre o futuro, que, pelo visto, se tornaram



realidade. Além disso, a informacdo que alguém recebe por
meio dos dons da palavra da sabedoria e da palavra da ciéncia
(ou conhecimento), mencionados em | Corintios, parece ser
implantada diretamente na mente de alguém pelo Espirito,
mas encontramos Pedro em Atos 10.9-29 tomando
conhecimento de algo por meio de uma visao. Acho que o que
sugeri como norma ainda ¢é valido, mas é 6bvio que devemos
ser flexiveis sobre essas coisas.

E entdo, o que queremos quando procuramos dons
espirituais? Estamos procurando os tipos de coisas que vemos o
Espirito fazer no Novo Testamento. Notemos incidentalmente
que as listas de dons espirituais que nos sao dadas em 1
Corintios 12.8-10 e Romanos 12.6-8 provavelmente nao
devem ser consideradas definitivas. Quando vocé compara-as
entre s1 e com o material encontrado em Atos e Hebreus,
descobre muita imprecisao e flexibilidade de pensamento para
permitir 1sso. Mesmo que fossem exaustivas, teriamos de
reconhecer que alguns dos dons serdo mais claramente
destacados do que outros; linguas, por exemplo, mais
claramente do que repartir. Tentaremos compreendé-los todos,
mas ¢ provavel que encontremos os dramaticos com mais
frequéncia do que os nao dramaticos.

Neste estudo, abordaremos todo o corpo de literatura crista
produzido entre cerca de 90 e 320 d.C. Por um lado,
encontraremos relatos da presenca de dons espirituais. Nessas
ocasioes, teremos de pesar o valor historico do que ¢ dito antes
de podermos admiti-lo como evidéncia. Por outro lado,
encontraremos pessoas falando sobre as suas experiéncias
espirituais em termos que nos lembrarao dos dons do Espirito,
embora esses fendmenos nao sejam explicitamente
mencionados. Essas passagens terao de ser interpretadas
cuidadosamente a fim de determinar o qudo perto o que esta
sendo falado chega do retrato do Novo Testamento dos dons
espirituais. Quanto mais proxima a semelhanca, melhor sera a
base para presumir a presenca de dons espirituais. Isso ilustra
nossa preocupacao basica, que ¢ descobrir como as



experiéncias particulares do Novo Testamento continuaram no
periodo seguinte.

Também precisamos mencionar que teremos de ter cuidado
ao lidar com o que parece ser evidéncia da presenca de dons
espirituais. A qualidade desse material ¢ muito irregular.
Alguns sao muito bons, mas, por outro lado, alguns sao
bastante fracos. Manteremos 1sso em mente enquanto
prosseguimos.

Sugiro que o que emerge do estudo das fontes ¢ o quadro
de uma Igreja fortemente carismatica até¢ 200 d.C. No meio
século seguinte a essa data, a importancia dos dons espirituais
na vida das comunidades cristds parece-me que diminui
significativamente, e a atitude em relacdo a eles muda. Depois
de mais ou menos 260 d.C., nao ha mais evidéncia da
experiéncia carismatica, pelo menos até 320 d.C., o ponto final
deste estudo.* Revisaremos as evidéncias cronologicamente, o
que esta de acordo com o argumento basico do estudo.

I Ver Joao 14.25; 15.26; 16.12-14; 2 Timoéteo 1.14; Romanos 8.9; Gélatas 4.6;
5.22,23; Efésios 1.13,14, e Romanos 8.26, por exemplo.

2 Atos 13.1 e 15.32.
3 1 Corintios 12.4-7,11 e Hebreus 2.4.

+ Isso ¢ diametralmente oposto a posi¢ao assumida por Benjamin B. Warfield, “The
Cessation of the Charismata”, em Counterfeit Miracles (1918; reimpressao; Carlisle,
Pa.: Banner of Truth, 1976), p. 3-31. Parece-me que Warfield mete-se em
problemas quando ignora ou descarta levianamente as evidéncias da presenca dos
dons espirituais que ocorrem no inicio do século II, o que produz uma lacuna
entre a experiéncia da Igreja do Novo Testamento ¢ a do século III. Warfield
explica o que considera ser os dados corretos, dizendo que os dons do Espirito
estavam exclusivamente associados aos doze apostolos, autenticando o seu
ministério. Eles — e aqueles a quem eles os comunicaram — manifestaram esses
dons. Ele, entdo, destaca um rapido aumento de “prodigios” entre os cristdos que
comegaram no fim do século II e inicio do século III, explicando-os por referéncia
a supersticao do ambiente greco-romano da Igreja.

Embora seja verdade que a supersticio aumentou na Igreja por volta e depois de
200 d.C., em minha opinido as evidéncias nao sugerem que os dons validos
terminaram com a era apostélica. Os dons certamente eram importantes naquela



época, mas nao se limitaram a esse periodo. A passagem em 1 Corintios 13.8-12
parece apontar para a segunda vinda de Cristo como o tempo em que a
necessidade do ministério dos dons terminara. Os dados historicos indicam que o
fluxo inicial do ministério do Espirito durou varias geracdes depois da vida dos
apostolos.



Capitulo Um

Da Igreja

Emergente

Vocé ja semeou grama ou plantou uma arvore? Tive meu

primeiro gosto de “atividade rural” depois que nos mudamos
para uma nova casa ha alguns anos. Nosso quintal era como o
de todo mundo — um mar de lama — e precisava de um
gramado. Escolhi remediar a situacdo semeando grama,
enquanto alguns de nossos vizinhos optaram por uma solu¢ao
mais rapida: plantar grama. A semeadura da semente foi o
inicio de alguns dias de ansiedade para mim. Os gramados
recém-colocados nos patios do outro lado da rua rapidamente
se tornaram vigosos e verdes. O nosso permaneceu preto.
Perguntas comegaram a pipocar em minha mente: “Esta muito
molhado? Estd muito seco? Sera que algum dia vai
germinar?”’. A preocupagao, a ansiedade e o suspense
aumentaram, até que a grama finalmente apareceu.

Tenho os mesmos sentimentos quando pondero sobre as
fontes da Historia da Igreja no periodo anterior a 150 d.C.

Hoje, a Igreja assoma como um poderoso colosso sobre a
sociedade ocidental. Ela manifesta a sua presenca por meio
das suas catedrais e capelas, editoras, seminarios teologicos e
faculdades biblicas, empreendimentos missionarios em todo o
mundo e espetaculos de televisao. Grande parte da sociedade
pode estar rejeitando a mensagem e os principios do



cristianismo, mas nao pode rejeitar “a Presenca”. Ela esta /.
Mas as coisas nem sempre foram assim.

De onde vemos a historia, sabemos que o cristianismo
“pegou” e, da perspectiva de Deus, isso sempre fol uma coisa
certa, mas esse resultado nao era de forma alguma o6bvio ou
certo para o observador casual comum 14 no século I. Tente
olhar para a historia do século I da vida da Igreja com o
mesmo estado de espirito que vocé usa ao ler um livro de
mistério depois de ter pulado para o ultimo capitulo e
descoberto “quem foi que fez”.

Com o que parece ser uma lentidao agonizante, a Igreja
lutou pela estabilidade e permanéncia, embora as pessoas que
representavam os papéis nao percebessem que era isso que elas
estavam fazendo. Os seus amanhas eram tao incertos e mal
definidos quanto os nossos. Com o passar das décadas, o Novo
Testamento foi reconhecido pelo que era. As Escrituras e a
organizacao evoluiram; os cristdos comegaram a pensar
cuidadosamente sobre o que acreditavam; e o tempo todo, a
evangelizagao continuou arrebatando as pessoas para a igreja.
As comunidades cristas devem ter vivido em uma espécie de
tensao continua ao depararem-se diariamente com a
necessidade de reagir e integrar um fluxo constante de novas
pessoas, novas ideias, novos livros sagrados e novas formas de
adoragao. O suspense toma conta de mim, enquanto bloqueio
0 que sel que aconteceu e observo o desenrolar da Igreja. Esse
suspense ¢ intensificado pela escassez de informacoes que
temos sobre esse periodo. Vezes sem conta, podemos apenas
sondar suavemente na escuridao na esperanca de tocar algo
solido.

/

E para a primeira parte desse periodo dramatico que nos
voltamos em busca de luz a respeito dos dons espirituais, e
brilhantemente a encontramos em um documento e um
homem.

A Didaqué

Em 1873, a biblioteca do mosteiro de Jerusalém em
Constantinopla revelou um tesouro que ninguém sabia que ele



continha: O Ensino dos Doze Apdstolos ou Didaqué. Desde a sua
publicacado dez anos depois por Filoteo Briénio, o seu
descobridor, o documento tem sido objeto de uma série de
investigacoes académicas. As pessoas tém focado em questoes
como os estratos de assuntos que ele contém e as revisoes pelas
quais passou, o local onde foi escrito e a data em que foi
publicado. Embora nao tenha havido nada semelhante a
unidade de opinido entre os estudiosos, acho que algumas
conclusdes ~ bastante  concretas  foram  alcangadas.
Provavelmente, devemos presumir que a Didaqué fo1 escrita na
Siria, o que nos leva ao calor e ao p6 do Oriente Médio.! Em
termos de datagao, ¢ mais provavel que estejamos no melhor
terreno quando a situamos na segunda metade do século 1.2
Claro que isso o torna um documento altamente significativo,
porque assume o status de testemunha independente de como a
Igreja era, pelo menos em alguns lugares, durante o tempo em
que o Novo Testamento ainda estava sendo escrito.

E interessante especular sobre o quio difundidas eram as
condi¢oes que a Didagué reflete. Quem recebeu o conselho que
ela da? Até onde a sua influéncia estendeu-se? Sabemos que
fo1 importante no Oriente Médio, especialmente no Egito no
século IV, mas sera que podemos supor que as circunstancias a
que se refere ainda existiam como quando apareceu pela
primeira vez? Provavelmente, nao ha como responder a essa
pergunta, mas ha uma pista que pode sugerir que ela era
relevante para um segmento bastante grande da igreja
palestina.

Em grande parte, a Didagué concentra-se em assuntos
relacionados a uma classe de ministros itinerantes. No decorrer
da discussdo, ficamos sabendo que se esperava que essas
pessoas continuassem em movimento. Se tudo isso estava
acontecendo numa area relativamente pequena, as pessoas que
vigjavam de um lugar para outro logo se tornariam
conhecidas, e as sugestoes que a Didaqué oferece para dirigi-las
e testa-las teriam sido supérfluas. Portanto, provavelmente
devemos concluir que a Didaqué falava para pessoas numa area
geografica razoavelmente grande.



A 1importancia que a Didaqué tem para este estudo depende
do que ela tem a dizer com relagdo as pessoas que ministravam
as comunidades para as quais ela foi escrita. A igreja do Novo
Testamento em Antioquia foi1 marcada pelos dons do Espirito.
Tanto em Atos 13.1,2 quanto em Atos 15.32, descobrimos que
os profetas estavam ativos na capital siria, e a impressao que
obtemos da Didaqué sugere que as coisas nao mudaram muito a
esse respeito. Ha duas caracteristicas das comunidades cristas
das quais surgiu a Didagué que nos sao particularmente
interessantes.

Primeiramente, focamos na atitude que a Didaqué
demonstra em relacdo ao profeta e notamos que ha uma
espécie de ambivaléncia envolvida: eles gostam dele e nao
gostam. Encontramos uma visao positiva da profecia nas
instrugdes que seguem as oracoes que sA0 prescritas para uso
durante a celebracao da Ceia do Senhor. Didagué 10:7 diz:
“Deixe os profetas agradecerem o quanto quiserem”.3 O autor
obviamente pensava que quaisquer mensagens proféticas que
fossem transmitidas seriam benéficas para os cristdos que as
ouvissem. Em vista disso, os profetas nao deviam ter restricoes
nos seus agradecimentos.

Essa atitude é revelada novamente um pouco mais adiante
na Didaqué. Lemos: “E nao ponha a prova nem julgue qualquer
profeta que esteja falando no Espirito. Pois todo pecado sera
perdoado, mas esse nao serd”.* Quando um profeta falava
como profeta, a sua mensagem nao devia ser criticada. Essa
exortacao reflete a estima em que a mensagem profética era
tida.

Ao mesmo tempo, o autor da Didaqué e as comunidades
para as quais ele escreveu nao eram ingénuos. Eles
aprenderam que nem todo mundo que dizia ser profeta o era
de fato, e parece que, na época em que a Didaqué foi escrita,
havia um grande nimero de homens, dentro e fora da igreja,
que reivindicavam esse status.” Uma suspeita de profetas (e de
ministros itinerantes em geral) apareceu e veio a tona em
Didagué 11:8: “Nem todo aquele que fala no Espirito ¢
profeta”.® Essa preocupacio levou aquele que escreveu a



Didagqué a estabelecer provas pelas quais os falsos profetas
poderiam ser separados dos verdadeiros.

A primeira prova mencionada tem a ver com 0 que o
profeta ensina. Didagqué 11:1 e 2 afirma que o conteudo da
mensagem que o homem da deve estar de acordo com a
instru¢ao mostrada na parte anterior da Didaqué. Se estivesse,
ele seria bem-vindo pela comunidade. Essa prova parece
aplicar-se tanto a profetas quanto a outros ministros viajantes.

A segunda prova ¢ dirigida especificamente aos profetas e ¢
de natureza moral. Em Didaqué 11:8-12,7 o autor diz que é
possivel distinguir o verdadeiro profeta do falso observando o
estilo de vida do homem. Se ele mostrar “o estilo de vida que o
Senhor requer”, deve ser recebido como verdadeiro profeta.
Ampliando 1isso, ele diz que, enquanto fala no Espirito, o
profeta ndo deve ordenar que uma refeicdo seja preparada e
depois comeé-la. Ele deve praticar o que ensina e nao deve
pedir dinheiro ou coisas semelhantes, a menos que seja para
outra pessoa. Depois que o profeta passar por essas provas e
for aprovado, o seu ministério nao devera ser julgado.

Existem também regulamentos que regulam a duracdo da
permanéncia dos ministros itinerantes, que vém visitar as
comunidades. Didagqué 11:4 e 5 diz que, no maximo, ele pode
ficar dois dias. Parece que isso ¢ dirigido especificamente aos
“apostolos”, 1sto €, aos missionarios itinerantes, porque Didaqué
13:1 afirma que, se um profeta deseja estabelecer-se numa
comunidade, ele deve ser sustentado.

De tudo isso, € 6bvio que a igreja siria estava desenvolvendo
meios de proteger-se dos falsos profetas.

As passagens que examinamos da Didaqué llustram o dilema
que confronta o autor e os seus contemporaneos. Eles queriam
mensagens proféticas nas suas igrejas porque pensavam que
eram benéficas para eles. No entanto, também estavam
devidamente conscios do perigo de serem infiltrados por falsos
profetas.

A segunda caracteristica da Didagué que nos interessa aqui
tem a ver com a relagdo entre ministros itinerantes e locais. Ao



analisar a questao dos detentores de cargos e “os velhos e livres
homens do Espirito” na igreja do século II em geral, Hans von
Campenhausen (1903-1989) afirma que ambos existiam
conjuntamente e depois continua dizendo:
A coexisténcia desses varios tipos de autoridade ndo ¢ considerada um
problema. Partir sempre da suposta oposigao entre dois blocos separados, o
oficial e o carismatico, ¢ tipico equivoco moderno. Nao s6 os detentores de
cargos possuem o Espirito, mas os espirituais também, na medida em que
pertencem de direito a igreja, obtém o poder dos seus ensinos da verdade

apostolica tradicional ®

Von Campenhausen enfatiza que os carismaticos e os
detentores de cargos poderiam trabalhar, trabalharam e
deveriam trabalhar lado a lado.? A Didagué, embora venha de
um periodo anterior, ilustra precisamente o ponto que von
Campenhausen esta apresentando:

Portanto, escolhei para vos bispos e didconos que sejam dignos do Senhor,
homens que sejam modestos ¢ ndo gananciosos, que sejam verdadeiros e que
tenham sido aprovados. Pois eles estao realizando o servico de profetas e

mestres para vos. Por conseguinte, ndo os desprezeis, pois eles sao os vossos

homens honrados, juntamente com os profetas e mestres. !0

A primeira coisa que chama a atencao nessa passagem da
Drdaqué é o fato de que os bispos e diaconos, os oficiais eleitos,
aparentemente faziam as mesmas coisas que Os carismaticos
itinerantes. Eles estavam “realizando o servico de profetas e

mestres”. E um pouco dificil decidir exatamente qual era esse
SETVICo.

A principio, parece que Didagué 10:7 esta dando uma dica,
porque aparentemente associa os profetas com a Ceia do
Senhor. Talvez eles dirigissem essa cerimonia. No entanto,
realmente nao podemos afirmar, porque a Didagué nao mostra
explicitamente que a igreja daquela época e lugar havia
atribuido essa responsabilidade e privilégio a qualquer grupo
em particular. Se ndo podemos ficar apegados a essa ideia, a
unica atividade que podemos ter certeza de que os profetas
engajaram-se fol a entrega de mensagens inspiradas e
espontaneas e instru¢ao na doutrina. Admitindo tudo 1isso,
ficamos com a conclusio de que, além de quaisquer
responsabilidades administrativas que possam ter tido, os



bispos e didconos também ensinavam e comunicavam
mensagens proféticas. Isso destaca uma tendéncia que ganhou
impulso a medida que a igreja desenvolveu-se.

Tanto quanto podemos dizer, na maioria das igrejas do
Novo Testamento havia uma grande abertura ao ministério
“no Espirito”. Colossenses 3.16 ¢ instrutivo:

A palavra de Cristo habite em v6s abundantemente, em toda a sabedoria,

ensinando-vos e admoestando-vos uns aos outros, com salmos, hinos e
canticos espirituais; cantando ao Senhor com graga em vosso coragao.

A passagem em | Corintios 14.26 acrescenta: “Quando vos
ajuntais, cada um de vos tem salmo, tem doutrina, tem
revelacdo, tem lingua, tem interpretagao. Faca-se tudo para
edificagao”. Quando se reuniam, todos os crentes eram
ministros em potencial.

Todavia, mesmo enquanto existiam essas condi¢oes, um
modelo diferente estava surgindo: alguns dos dons espirituais
passaram a ser associados a individuos particulares. Como
mencionei anteriormente,!! Paulo, Barnabé e Silas eram todos
conhecidos como “profetas”, e a mesma coisa pode ser dita
sobre Agabo (At 21.10). Além disso, talvez a impressdo que
deveriamos receber de 1 Corintios 14.28 ¢ que pessoas
especificas estavam sendo reconhecidas como “intérpretes”,
que lidariam com expressoes em linguas. Assim, em meio a um
cenario em que a livre participagdo congregacional no culto
estava sendo incentivada, certas pessoas destacavam-se como
aquelas de quem se podia esperar um ministério carismatico.
Certamente algumas dessas pessoas, como Paulo, Barnabé e
Silas, tinham posicoes especiais de lideranca dentro da igreja,
mas nio hé indicacio clara de que Agabo também o tivesse, e
o(s) “intérprete(s)” nem mesmo ¢ (sao) mencionado(s). Isso da a
entender que estar numa posi¢ao de lideranca nao era um pré-
requisito para desfrutar de um ministério avangado por meio
dos dons do Espirito.

Didagué 15:1 e 2 leva toda a discussao um passo adiante. La,
como vimos acima, também se esperava que os oficiais eleitos
ministrassem carismaticamente. Parece haver um movimento
aqui no sentido de colocar a responsabilidade por todos os



tipos de ministério, administrativo e carismatico, nas maos de
homens conhecidos e aprovados, que foram eleitos para a
liderancga nas igrejas.

Devemos fazer uma pausa para analisar outra observagao
extraida dessa passagem na Didaqué. Vale ressaltar que ambos
os tipos de lideranca, a carismatica e a eleita, existiam nessas
comunidades. E verdade que o tom da passagem indica que os
ministros itinerantes ainda tém precedéncia na opinido
popular. O autor sente que deve elevar os bispos e diaconos
quando diz: “Nao os desprezeis, porque eles ttm a mesma
honra que os profetas e os mestres”. No entanto, os “homens
da organizagdao” parecem estar chegando. O autor enfatiza
que eles devem ser mantidos em honra, ndao além daquela
dada aos profetas e mestres, mas igual a ela. Ele esta
incentivando um equilibrio entre os dois estilos de lideranga e
esta fazendo 1sso muito bem.

A Diudagué tem muito a dizer sobre os dons do Espirito.
Embora a atitude cautelosa deva ser reconhecida e a ascensdo
de autoridades eleitas, notada, a profecia ainda ¢ altamente
valorizada, e os carismaticos estao ativos. As comunidades
sirias para as quais a Didaqué fo1 escrita em algum momento
entre 50 e 100 d.C. estavam perfeitamente cientes do
ministério dos dons espirituais, e elas nao eram as tnicas.

Clemente de Roma

De uma provincia oriental um tanto quanto distante, nosso
foco passa para o coracao do proprio Império Romano, a
“Cidade Eterna”. Nossa atencao ¢ atraida por Clemente de
Roma, que ¢ tradicionalmente considerado o terceiro bispo de
Roma. No fim do século I de nossa era,'? em nome da igreja
romana, ele enderecou uma carta a comunidade crista em
Corinto. As dificuldades surgiram 14, e ele estava tentando
restaurar a ordem.

Embutida nesse apelo apaixonado por compreensao e
cooperagao esta uma passagem que torna Clemente
importante para este estudo: “Portanto, todo o nosso corpo
seja preservado em Cristo Jesus [...], e que cada um de vos se



ponha a servigo do proximo, segundo ditar o vosso particular
dom espiritual”.!3

Nosso estudo girara em torno da expressao ‘“‘dom
espiritual”. (Uma forma de charisma é usada no original.) A
questao basica refere-se a interpretacao dessa expressao aqui,
tendo em mente o significado que ela carrega em Romanos
126 e 1 Corintios 12.4. Nessas passagens, diz respeito a
habilidades incomuns que Deus da as pessoas para ajuda-las a
ministrar aos outros. £ isso que significa aqui? Se for, entio
essa passagem fornece-nos evidéncias de que os dons
espirituals estavam em operagao entre os Cristaos romanos em
fins do século I. Penso que ha algumas consideracoes que
sugerem que ¢ isso que temos diante de nos.

Em primeiro lugar, notamos o contexto dentro do qual a
expressao aparece. Clemente estda falando sobre como os
cristaos devem comportar-se na igreja. Em 7 Clemente 37:5—
38:1a, ele ilustra o seu ponto fazendo uma comparacao entre a
Igreja e o corpo humano. “A cabega”, diz ele, “nao ¢ nada sem
0s pés, assim como os pés nao sao nada sem a cabe¢a”. Como
as partes do corpo nao podem funcionar isoladas umas das
outras, a eficicia da igreja ¢ destruida quando os seus
membros nao estao unidos. Clemente estd argumentando a
favor da unidade e preocupacao mutua, e ele coloca os dons
espirituais bem no meio disso. Na sua opinido, eles sdo
importantes para ajudar os cristaos a funcionar como um
corpo.

/

E exatamente nesse mesmo pano de fundo que Paulo
coloca as suas discussdes sobre os dons do Espirito. As
passagens-chave no tratamento de Paulo sobre os dons
encontram-se em Romanos 12 e 1 Corintios 12. Em Romanos,
a comparacao da igreja com um corpo precede imediatamente
o que Paulo diz sobre os dons espirituais (Rm 12.4,5). Uma
passagem bastante longa (1 Co 12.12-26) é dedicada a
comparacao em | Corintios e aparece bem no meio do
extenso tratamento dado aos dons do Espirito.

Em segundo lugar, voltamos a atencao para a funcao dos
dons espirituais. A passagem da obra de Clemente que estamos



considerando revela o seu pensamento com bastante clareza.
Eles mostram a cada cristao o que deve fazer para colocar-se a
disposi¢cao dos outros. Os dons encontram o seu significado no
ministério. Eles sdo dados como meio de béngao para os
outros.

Paulo tem precisamente o mesmo foco. O fato de que o
proposito dos dons cumpre-se apenas no servi¢o aos outros
esta implicito em Romanos 12.6-8, e isso ¢ explicitamente
declarado na correspondéncia corintia. Em 1 Corintios 12.7, é
dito que eles sao dados para “o bem comum” (NVI), enquanto
14.4,5,26 enfatiza a “edificacao” do grupo em que os dons sao
manifestados. Nao ha davida na mente de Paulo: o impulso do
ministério espiritual ¢ voltado para os outros.

Essas semelhancas entre o pensamento de Paulo e
Clemente sobre os dons espirituais sao significativas. O fato de
partilharem um entendimento comum sobre a fungao dos dons
e o que dizem sobre eles aparecer em contextos literarios
muito semelhantes indica que eles estao falando sobre as
mesmas coisas. Os “dons espirituais” para Clemente
provavelmente significam a mesma coisa para Paulo, e
Clemente diz que eles devem ter um papel importante na
ajuda que os cristaos oferecem aos outros. Pelo visto, isso ¢é
evidéncia de que os dons do Espirito eram encontrados entre
os cristaos em Roma no fim do século L.

O século I fo1 um periodo excepcionalmente dramatico na
vida da Igreja. Os cristaos foram forcados a lidar com o afluxo
de novas pessoas, com a necessidade de organizar-se, com a
avaliacao de livros que reivindicavam ser Escritura e com mal-
entendidos na sociedade ao redor. Eles ndao lidaram com essa
situacao sem preocupagao, mas lidaram.

Podemos obter impressoes sobre o seu pensamento e as suas
experiéncias da fé crista nao apenas por meio dos livros do
Novo Testamento, como também pela leitura da Didaqué e da
Carta de Clemente aos Corintios. Os cristaos primitivos, como
os vemos no Novo Testamento, eram muito abertos ao
ministério do Espirito. Muitos, mas muitos deles devem ter
sido carismaticos no sentido mais amplo da palavra. Os



cristdos que vemos nos outros dois documentos diferem
pouquissimo a esse respeito. Essas fontes acrescentam as suas
informacdes ao que podemos extrair do Novo Testamento,
levando-nos a conclusao de que os dons espirituais eram
caracteristicas importantes da experiéncia crista ao longo do
século I. Como isso se transfere para o século seguinte?

I Ver M. H. Shepherd, “Didache”, em The Interpreter’s Dictionary of the Bible, ed. E. S.
Burke (Nova York: Abingdon, 1962), vol. 1, p. 842, mas A. Adam da a melhor

discussao para a questdo de onde a Didaqué foi escrita: “Erwagungen zur

Herkunft der Didache”, Zeitschrift fur Kirchengeschichte 67 (1957), p. 1-47.

2 Ver R. Glover, “The Didache’s Quotations and the Synoptic Gospels”, New
Testament Studies 5 (1958-1959), p. 12-29; J.-P. Audet, La Didaché: Instructions des
Apétres (Etudes Bibliques) (Paris: J. Gabalda & Co., 1958), p. 170ss., e John A. T.
Robinson, Redating the New Testament (Londres: SCM, 1976), p. 322-27.

3 Audet, La Didaché, p. 236. Tradugao minha.
+ Didaqué, 11:7, Audet, La Didaché, p. 238. Traducao minha.

5 Temos de ressaltar que a profecia e o éxtase ndo estavam confinados aos circulos
cristaos durante os trés primeiros séculos de nossa era. Muitos autores nao cristaos
falam esse tipo de coisa, entre eles Philo, Who Is the Heir of Divine Things [Filon, Quem
¢ 0 Herdeiro das Coisas Divinas], 55, traduzido para o inglés por I H. Colson e G. H.
Whitaker, Loeb Classical Library, 4 (Londres: William Heinemann Ltd., 1932), p.
419; Plotinus, The Enneads [Plotino, Enéadas], 6, 7: 34, e 35, traduzido para o inglés
por S. MacKenna, revisto por B. D. Page (2.ed., Londres: Faber & Faber, 1956), p.
588-89; Cicero, On Divination [Cicero, Sobre a Adivinhagdo], 1, 66, traduzido para o
inglés por W. A. Falconer, Loeb Classical Library (Londres: William Heinemann,
1923), p. 297; Sophocles, Antigone [Soéfocles, Antigona], 956-63, traduzido para o
inglés por F. Storr, Loeb Classical Library, 1 (Londres: William Heinemann, 1912),
p- 387; Euripedes, Bacchae [Euripedes, As Bacantes], 1122ss., ed. E. R. Dodds
(Oxford: Clarendon Press, 1944), p. 65, e Plato, Phaedrus [Platdo, Fedro], 244B,
traduzido para o inglés por H. N. Fowler, Loeb Classical Library, 1 (Londres:
William Heinemann, 1914). p. 465. Além dos comentarios feitos por esses autores,
A. D. Nock, Conversion (Oxford: Clarendon Press, 1933), chama a atengao para dois
homens que parecem ter tido poderes incomuns de algum tipo: Apolonio de
Tiana, que viveu em fins do século I (p. 196), ¢ Alexandre de Abunoteico, que era
ativo em cerca de 150 d.C. (p. 93).

6 Audet, La Didaché, p. 238. Tradug¢ao minha.
7 Ibid.



8 H. von Gampenhausen, Ecclesiastical Authority and Spiritual Power, traduzido para o

inglés por J. A. Baker (Londres: Adam & Charles Black, 1969), p. 178.
9 Von Campenhausen, p. 295.
10 Didaqué 15:1 e 2; Audet, La Didaché, p. 240. Traducao minha.

11 Ver p. 2 acima.

12 Ver L. W. Barnard, Studies in the Apostolic Fathers and Their Background (Oxford: Basil
Blackwell, 1966), p. 12, e Robinson, Redating the New Testament, p. 330ss.

13 ] Clemente 38:1; Holt H. Graham, tradutor para o inglés (The Apostolic Fathers: A
New Translation and Commentary, ed. R. M. Grant, 2) (Nova York: Nelson,
1965), p. 66.



Capitulo Dois

Das

Sombras

Quando passamos para a primeira metade do século 11

d.C., a escuridao que paira sobre a histéria da igreja crista
torna-se cada vez mais intensa. Ao tentarmos penetrar no
cristianismo do século I, podemos recorrer aos 27 livros do
Novo Testamento, a Didaqué, a Carta de Clemente, e depois a
outros depositos de informacao, como a arqueologia e o estudo
das inscri¢oes. As inscricoes e a arqueologia permanecem a
nossa disposicao a medida que cruzamos a marca do século; ja
o numero de fontes escritas as quais podemos nos referir cai
drasticamente.

No entanto, sabemos que deve ter havido muita atividade
entre os cristaos durante esse periodo. Nao ha davida de que a
Igreja continuou a crescer consideravelmente. Os cristaos
continuaram a ser evangelistas. Todavia, na maioria das vezes,
estamos apenas tentando conjecturar o que realmente
aconteceu. Claro que isso significa que o material escrito que
sobreviveu desse periodo ¢ de imenso valor.

Ao concentrarmo-nos na experiéncia religiosa dos cristaos
no inicio do século II e, em particular, nos dons do Espirito,
descobrimos que persistia um caloroso senso da presenca de
Deus e que os dons ainda estavam presentes. As evidéncias
podem ser extraidas de duas fontes.



Inacio de Antioquia

Dirigimo-nos antes de tudo ao material proveniente de
Inacio de Antioquia. Esse homem destaca-se como um dos
primeiros bispos da Historia da Igreja, e ele vive para nos por
meio de sete cartas que escreveu em algum tempo entre 98 e

117 d.C., enquanto estava a caminho do martirio em Roma.!

Esses documentos tém recebido muita aten¢ao académica.
Eles foram submetidos a exame minucioso por parte de uma
desconcertante variedade de angulos, a fim de capitalizar cada
fragmento de informacdao sobre a Igreja Primitiva que eles
contém. Isso me faz parar e pensar como teria reagido esse
homem condenado e atormentado se ele soubesse a
intensidade da curiosidade com que um dia as suas anotacoes
rabiscadas as pressas seriam examinadas. Claro que ele nao
sabia, e ele pode escrever com uma liberdade e uma franqueza
que revelam muito sobre si mesmo e sobre a situagao em que
vivia.

Os estudos sobre Inacio examinaram muitas questoes
diferentes: o que ele pensava sobre a igreja? Que tipo de
organizacao ministerial ele promoveu? Que heresias ele
combateu? E assim por diante. No entanto, ha uma faceta do
homem que frequentemente escapa de um tratamento sério
nesses estudos. Inacio fol um profeta cristio com grande
consideragao pelos dons do Espirito. Primeiro, veremos
passagens das suas cartas que demonstram isso; depois,
veremos as implicacoes.

A primeira passagem que consideraremos ¢ extraida de
uma carta que Inacio escreveu a outro bispo, Policarpo de
Esmirna, famoso pelos seus proprios méritos como martir
cristao. Vemos Inacio encorajando Policarpo a “pedir coisas
invisivels para que elas sejam manifestadas a ti, a fim de que
nada te falte e abundes em todos os dons espirituais”.?

Ha algumas coisas que devemos observar sobre esse
conselho. Em primeiro lugar, Policarpo é encorajado a pedir
(provavelmente a Deus) o privilégio de ver coisas invisiveis.
Pode ser estranho para nossos ouvidos ouvir um bispo exortar



outro a orar por revelagdes, mas parece-me que ¢ isso que esta
acontecendo aqui.

Em segundo lugar, Inacio oferece esse conselho por uma
razao interessante. Fle nao quer que Policarpo seja deficiente
de forma alguma, mas, ao contrario, quer que ele tenha todos
os tipos de dons espirituais. A palavra usada ¢ novamente uma
forma de charisma, e parece ser usada no mesmo sentido que
Paulo d4 em Romanos 12.6 e 1 Corintios 12.4. De fato, Inacio
parece muito com o apoéstolo, a quem ouvimos exortar os
corintios: “[...] procurai com zelo os dons espirituais, mas
principalmente o de profetizar” (1 Co 14.1). Ele nao diz a
Policarpo para buscar qualquer dom em particular, mas, ao
contrario, insta-o a viver uma vida geralmente repleta de dons.
Pelo visto, ele quer que o seu amigo esteja preparado para
exercer qualquer dom que Deus queira usar em determinada
situacao. Inacio surge dessa passagem como homem com
muito respeito pelos dons do Espirito.

A segunda passagem a qual daremos aten¢do vai ainda

mais longe ao estabelecer a posicao de Inacio como profeta.
Ele diz:

Enquanto eu estava entre vos, eu clamava, falava em alta voz, a voz de Deus:
“Prestai atengdo ao bispo, ao presbitério e aos didconos”. E alguns
suspeitaram que cu disse essas coisas como alguém que tinha obtido
informacGes anteriores sobre uma divis3o que certas pessoas causaram, mas
aquele por quem estou preso ¢ minha testemunha de que ndo recebi essa
informacao de homem algum. Mas o Espirito proclamou em voz alta,
dizendo: “Nao facgais nada sem o bispo; guardai vossa carne como o templo

de Deus; amai a unidade; fugi das divisoes; sede imitadores de Jesus Cristo,

como ele é de seu Pai”.3

Ha duas caracteristicas nessa citagao que indicam que
Inacio pensou que estava falando profeticamente nessa
ocasiao. Em primeiro lugar, observe o que ele diz antes de dar
um breve resumo da sua mensagem: “[Eu] falava em alta voz,
a voz de Deus”. Durante a época em que Inacio viveu, falar
muito alto num contexto religioso era considerado por cristaos
e nao cristaos como marca registrada de um profeta. Quando
alguém falava sob o controle de algum deus ou outro, falava a
plenos pulmdes! Portanto, quando Inacio destacou que falou



em voz alta, ele nao esta acrescentando um detalhe trivial,
mas, sim, esta afirmando estar sob o controle de Deus.

Em segundo lugar, como ele respondeu quando a sua
mensagem foi contestada? O que ele disse foi tdo exato que
surgiram suspeitas sobre a sua origem: alguns pensaram que o
bispo visitante havia sido cuidadosamente informado. Isso ele
negou categoricamente, insistindo que nao tinha sido ele quem
havia falado, mas o Espirito. No que lhe dizia respeito, ele era
profeta.

E. A. Schilling viu esse aspecto de Inacio com muita clareza
e deu muita énfase a isso. Ele citou varias passagens em que
Inacio fala de revelagoes que recebeu (Epistola aos Romanos 7:2;
Epistola aos Efésios 20:2; Epistola aos Trdlios 5, e essa de que
falamos, Epistola aos Filadelfos 7) e, entao, disse: “Baseado nessas
autorrevelagoes, sabemos que Inadcio considerava-se
firmemente um profeta, embora ndo se chamasse por esse

nome”.*

Presumindo, entdao, que Inacio ministrou como profeta e
tinha grande consideracao pelos dons espirituais, que
significado isso tem para a historia da Igreja Primitiva em geral
e para nosso estudo dos dons do Espirito em particular?

Ao responder a pergunta, ¢ importante lembrar que as
cartas de Inacio fornecem material relevante para uma area
geografica bastante grande. Antes de tudo, ele ¢ obviamente
uma testemunha do cristianismo sirio e, mais especificamente,
do cristianismo antioquino. As circunstancias em que ele
escreveu ter-lhe-tam tornado muito dificil adotar ideias
diferentes sobre como os cristaos deveriam fazer as coisas ou
desenvolver um novo sistema teologico. Ele provavelmente se
deparou com algumas novas ideias enquanto viajava pela Asia
Menor, mas ¢ muito improvavel que o seu pensamento tenha
sofrido grandes mudancas. Ele nao era um mestre visitante
numa turné de palestras. A paz em que ele podia pensar e
escrever dependia do capricho dos insensiveis soldados que o
escoltavam para a morte e das necessidades dos irmaos que o
procuravam. Ele deve ter tido muito pouco tempo para si
mesmo. As 1delas que encontramos expressas nas suas cartas



seriam as que ele forjara durante a sua vida ativa em
Antioquia antes da sua prisao.

Inacio, no entanto, também lanca muita luz sobre como o
cristianismo encontrava-se na Asia Menor no inicio do século
II. Os tnicos escritos dele existentes, que podem muito bem
ser a soma total da sua produgao, sdo sete cartas que foram
escritas para igrejas e pessoas na Asia Menor de duas cidades
na Asia Menor, Esmirna e Troade. Essas cartas tratam de
situagoes existentes entre os cristaos dessas cidades, sendo,
portanto, fontes inestimaveis de informacdes sobre o
cristianismo da época naquela regiao.

Com isso para tras, gostaria de sugerir que o fato de Inacio
ter sido um profeta-bispo ¢ historicamente significativo de, no
minimo, duas maneiras. Primeiro, aponta para a conclusao de
que os cristios na Siria e na Asia Menor no tempo de Inécio
estavam familiarizados com os dons do Espirito. Se Inacio
podia falar como profeta em Filadélfia, ele provavelmente
também ministrava assim de tempos em tempos na sua igreja
local em Antioquia. Parece que ele nao considerou o seu
discurso profético em Filadélfia como algo incomum, entao
talvez possamos supor que esse tipo de ministério era bastante
rotineiro para ele.

Além disso, Inacio poderia escrever a Policarpo, exortando-
o a fazer dos dons espirituais uma parte do seu ministério,
aparentemente sem temer que um bispo carismatico fosse visto
como estranho pelos esmirniotas ou colocasse em risco ainda
mais a unidade daquela igreja.

O incidente em Filadélfia, quando Inacio falou como
profeta, revela a alta consideracao com que Inacio e os
filadelfos viam a profecia. Quando a adequagdao da mensagem
de Inécio levantou a suspeita de que alguém lhe havia contado
sobre a situagao local, ele insistiu em defesa da sua acao que a
mensagem fora falada através dele pelo Espirito Santo. Parece
que 1sso teve o efeito de retirar a mensagem da esfera da
parcialidade humana e de conferir-lhe autoridade. O passo
que falta nesse argumento é a ideia de que os filadelfos
aceitariam uma palavra dita pela inspiracao do Espirito antes



de aceitarem algo que algum homem houvesse pensado. Essa
mesma atitude reflete-se na acusagao de que alguns habitantes
filadelfos pareciam preparados para contraporem-se a Inacio.
Se ele realmente tivesse profetizado, eles teriam de ouvir, mas
eles suspeitavam de que ele falsificara a profecia por razoes
menos espirituais.

A posicao de Inacio como profeta-bispo também ¢é
importante para o estudo do crescimento do clero na igreja
crista: nele uniam-se a autoridade do bispo e a paixdao do
profeta. Como vimos, Didagué 15:1 e 2 indica que os oficiais
locais, bispos e diaconos nas comunidades para as quais a
Didagué fo1 escrita também estavam cumprindo os deveres de
profetas e mestres. Inacio serve como excelente exemplo desse
casamento de servico administrativo e carismatico.

Inacio, bispo de Antioquia, destaca-se nas suas cartas como
homem que apoiou de todo o coragao o conceito de um clero
bem reconhecido com bispos fortes a frente. Mas, ao mesmo
tempo, ele emerge como profeta, capaz de falar sob a direcao
do Espirito Santo. Esse duplo papel ¢é significativo, porque
mostra que as comunidades cristds da Siria e da Asia Menor
estavam até certo ponto familiarizadas com os dons do
Espirito. Também revela uma etapa no desenvolvimento do
clero em que o mesmo individuo era capaz de desempenhar
fun¢oes administrativas e carismaticas. A informagao sobre o
ministério carismatico fornecida por nossa primeira fonte do
inicio do século II ¢ muito importante. Agora, passemos para a
segunda fonte.

O Pastor de Hermas

A medida que avancamos para o proximo material
relevante, encontramo-nos novamente a passar da Siria para
Roma. Agora nos deteremos em O Pastor de Hermas. Esse
documento esta geralmente associado a igreja romana, mas
exceto por essa ideia firmada com bastante seguranca, a
incerteza reinou suprema sobre O Pastor. Qual data deve ser
atribuida ao trabalho tem sido ponto de muita discérdia,”> mas
minha opinido é que o impacto combinado dos varios estudos



leva-nos ao inicio do século II. Tem havido muito debate sobre
a quantas revisoes ou autores o livro como o temos foi sujeito.
Além disso, a identidade de Hermas, ele mesmo e o seu papel
na igreja de Roma tém atraido muita atencao. Debrugamo-nos
neste livro aqui, porque ele apresenta material que sugere que
a profecia ainda se encontrava entre os cristaos quando fo1
escrito.

Em primeiro lugar, precisamos lidar com informacoes
relacionadas ao proprio Hermas. Ele era profeta? Ao
responder a pergunta, temos de reconhecer que existem
numerosas passagens no livro que descrevem visdes que
Hermas afirmou ter recebido.® H4 até duas em que ele diz que
fo1 ordenado a divulgar as suas visoes (46:2 e 114:1-4). Embora
Hermas nao insista que o titulo de “profeta” era seu por
direito, ele parece ter pensado que cumpria esse papel.

Mas ele era mesmo um profeta no sentido do Novo
Testamento? O seu ministério estava conforme os padroes que
la encontramos? Quando ao lado de Hermas colocamos o que
sabemos sobre o dom de profecia em 1 Corintios 12-14,
alguns dos exemplos de profecia do Novo Testamento (os
encontrados em Atos 13.2 e 21.11, por exemplo) e até a
experiencia de Inacio na Filadélfia, imediatamente sentimos
uma diferenca. A relativa simplicidade e franqueza
encontradas nesse material biblico e em Inécio sao substituidas
em Hermas por um padrdao muito mais complexo. Contudo,
devemos também ter em mente a experiéncia de Pedro com as
visoes registradas para nos em Atos 10. Ali Deus guiou Pedro
por meio de uma visao. As visoes recebidas por Hermas nao
sao, portanto, sem precedentes no Novo Testamento.

Embora a experiéncia de Pedro esteja mais proxima de
Hermas do que muitos outros materiais do Novo Testamento,
temos de admitir que ainda ha uma distancia significativa
entre eles. As visoes de Hermas sao muito mais frequentes e
“maiores” do que as de Pedro, tanto que Hermas parece ter
caido num tipo de misticismo altamente subjetivo e
essencialmente nao neotestamentario. Receio que ele tenha ido
tao longe que se afastou completamente do padrao da profecia



do Novo Testamento, mas hesito em concluir 1isso
decididamente.

A segunda indicagao em O Pastor de Hermas da continuacao
da profecia ¢ mais substancial do que acabamos de ver. Em
43:1-21, a questao dos verdadeiros e falsos profetas ¢é
levantada. O pastor, que foi enviado para instruir Hermas,
ressalta que ambos os tipos de profetas entao existiam, e
Hermas exige uma regra pratica para distinguir um do outro.
E o que o pastor da a ele, dizendo: “Pela vida que ele leva tu
provas o homem que tem o Espirito divino”, e mais adiante:
“Tu tens diante de t1 a vida de ambos os tipos de profetas.
Entao, por suas acoes e vida tu provas o homem que diz que ¢é

inspirado”.’

O primeiro ponto importante neste material ¢ o fato de que
a distincao tinha de ser feita. Se como vocé decide se um
profeta é verdadeiro ou falso era um problema, entao deve ter
havido um bom namero de profetas por ai. H. B. Swete (1835-
1917) pensava firmemente que era o que ocorria. “Isso”, diz
ele, “¢ um testemunho extraordinario da sobrevivéncia da
profecia na Igreja Romana até, talvez, a quarta ou quinta
década do século I1.”% Swete pode estar equivocado sobre a
datacao de O Pastor, mas o ponto sobre a sobrevivéncia da
profecia ¢ bem aceito.”

Também ¢ interessante observar como essa passagem diz
que o verdadeiro profeta funciona. Hermas 43:9 diz:

Assim, sempre que o homem que tem o Espirito divino entra em uma

assembleia de homens justos que tém fé no Espirito divino, ¢ uma oracdo ¢

feita a Deus pela assembleia desses homens, entdo o anjo do espirito profético

a ele designado enche o homem, e esse homem, tendo sido cheio do Espirito

Santo, fala ao grupo como o Senhor quer.!?

Ha uma série de pontos a serem ressaltados. Em primeiro
lugar, o ministério do verdadeiro profeta ocorre no contexto da

<

adoracao em grupo. Acontece em “uma assembleia”. Em
segundo lugar, a mensagem do profeta é dirigida ao grupo,
nao a um individuo. Em terceiro lugar, o profeta ¢ cheio do
Espirito e diz o que Deus quer que ele diga. Ele ndao esta

respondendo a pergunta de alguém da forma como este



capitulo em O Pastor diz que o falso profeta responde. Essa
descricao do ministério profético tem muito em comum com o
que encontramos em 1 Corintios 12—14. A frase “o anjo do
espirito profético a ele designado enche o homem” ¢ uma
adicao interessante, que certamente nao se encontra no
material paulino. No entanto, essa frase parece paralela a
“tendo sido cheio do Espirito Santo”, embora o pastor ou
Hermas nao esclareca como as duas frases sao encaixadas.
Todavia, algo muito semelhante a profecia do Novo
Testamento era bem conhecido por Hermas e os seus
contemporaneos.

Ha muita controvérsia girando em torno de O Pastor de
Hermas e o seu autor. Hermas, entretanto, estava familiarizado
com os profetas e sabia que eles desempenhavam um papel de
destaque nas igrejas que ele conhecia. Na verdade, Hermas
pode até ter sido um profeta em certo sentido. Tudo isso se
combina para torna-lo importante testemunha da presenca dos
dons do Espirito entre os cristaos do inicio do século II.

Esse periodo é de relativa escuridao na Historia da Igreja.
No entanto, juntamente com alguns outros colaboradores, as
experiéncias e os escritos de Inacio e de Hermas langaram
certa luz sobre o que estava acontecendo. As informagoes que
podemos obter desses dois autores demonstram que os dons
espirituais ainda estavam entre os cristaos que viviam nessa
época e, como veremos, os dons nao cessaram com eles.

1 Johannes Quasten, Patrology (Utrecht-Antwerp: Spectrum Publishers, 1966), vol. 1,
p- 63.

2 Ignatius, “Polycarp” [Inacio, “Policarpo™], 2:2, Ignace d’Antioch: Lettres, ed. P. Th.
Camelot (Sources chrétiennes, 10) (4.ed., Paris: Cerf, 1969), p. 148. Tradugao

minha.

3 Ignatius, “To the Philadelphians” [Inacio, “Aos Filadelfos™], 7:1 e 2, ed. Camelot,
Ignace d’Antioch: Lettres, p. 126. Traducao minha.



+ The Mysticism of Ignatius of Antioch (lese de Doutorado, The University of
Pennsylvania, 1932), p. 50.

5 Ver os estudos de G. F. Snyder, The Shepherd of Hermas, The Apostolic Fathers: A
New Translation and Commentary, ed. R. M. Grant, 6 (Camden, NJ.: Thomas
Nelson & Sons, 1968), p. 22ss.; S. Giet, Hermas et les Pasteurs: les trois auteurs de Pasteur
d’Hermas (Paris: Presses Universitaires de Irance, 1963), p. 304-5, ¢ Robinson,
Redating the New T estament, p. 319ss.

6 1:3ss.; D:1ss.; 8:lss.; 9:6ss.; 18:7ss.; 22:6ss.; 25:2ss. Estou seguindo o método de
dividir o texto de O Pastor que foi sugerido por R. A. B. Mynors e que apresenta
uma numeracao continua dos capitulos como alternativa a divisao tradicional em
Visions, Mandates, and Similitudes.

7 The Shepherd of Hermas, 43:7 e 16, traduzido para o inglés por Snyder, p. 87-88.
8 H. B. Swete, The Holy Spirit in the Ancient Church (Londres: MacMillan, 1912), p. 25.

9 Ver também Kirsopp Lake, “T'he Shepherd of Hermas and Christian Life in the
Second Century”, Harvard Theological Review 4 (1911): p. 45.

10 Traduzido para o inglés por Snyder, The Shepherd of Hermas, p. 87-88.



Capitulo Tres

Do Espirito
e da Mente

A medida que nos movemos para as décadas intermediarias
do século II em um estudo da Igreja Primitiva, encontramos as
luzes voltando. A Igreja continuou a crescer em praticamente
todos os sentidos. O ndmero de cristaos multiplicou-se
tremendamente; a composicao social da igreja mudou um
pouco para cima, e a teologia desenvolveu-se. Os cristaos
tentavam construir sistemas logicos que expressassem com
precisao o que eles criam. Os autores apresentaram-se em
numero cada vez maior, colocando a caneta no papel para
explicar, defender ou ensinar as doutrinas que se tornariam a
“f¢” crista. O historiador consegue falar com mais certeza
sobre esse periodo do que sobre os tempos anteriores, porque
tem muito mais material para seguir em frente. A Igreja estava
viva e, na maioria das vezes, bem, deixando muitos rastros que
o estudante pode acompanhar.

Parte do material que sobreviveu da parte central do século
IT relaciona-se com a espiritualidade dos cristaos que viveram
naquela época. Isso nos ajuda a “sentir” o clima religioso que
existia entre pelo menos alguns cristdos e sugere-nos que 0s
dons do Espirito continuaram a fazer parte da experiéncia
crista. Exploraremos duas fontes de informacao, e o
movimento sera mais uma vez do leste para o oeste.

Odes de Salomao



As Odes tiveram uma relagdao bastante intermitente com o
mundo académico. Quando, em 1909, Rendel Harris (1852-
1941) trouxe-os a tona novamente, apos séculos no limbo, o
mundo teolégico reagiu com intenso interesse. Periddicos
académicos abundaram com artigos sobre as Odes, enquanto os
pesquisadores trabalhavam para liberar todo raio de luz
possivel que essa coletanea de canticos até entdao perdida fosse
capaz de lancar sobre a Igreja Primitiva. Elas ficaram fora de
vista por algumas décadas s6 para virem a tona outra vez em

fins da década de 1950.

Muito trabalho investigativo foi feito no esforco de
esclarecer questoes como: Onde, quando e por quem foram
escritas? Em que i1dioma foram originalmente escritas? Elas
refletem um passado cristao herético ou ortodoxo? Desejo
deixar essas questoes de lado e contentar-me em dizer que
penso que elas foram escritas algum tempo antes de 150 d.C.
na Siria por uma pessoa que pertencia a corrente principal da
igreja crista.!

As Odes sao 1mportantes para este estudo pelo que sdo: o
derramamento emocional de uma alma arrebatada por Deus.
R. M. Grant (1917-2014) considera as Odes como “‘salmos’
individuais como os mencionados em 1 Corintios 14.26”.2 Se
ele estiver correto, somos confrontados pelas palavras de
alguém que pensava estar falando em obediéncia aos impulsos
do Espirito Santo. Elas mostram-nos que a igreja da qual
surgiram tinha pessoas que se entusiasmavam ao serem
possuidas por Deus. Ao olharmos para varios delas, sentiremos
esse espirito muito prontamente.

Ode 11:6 e 7

E 4guas falantes aproximaram-se dos meus labios
Da fonte do Senhor abundantemente.

E eu bebi e fiquei embriagado

Com a 4gua viva que nio morre.’

A passagem em Joao 7.38,39 também se refere a “agua
viva”, mas nessa passagem das Odes a frase pode significar algo
diferente do Espirito Santo. Lembro-me da fonte chamada



Castalia, que era parte essencial do oraculo de Apolo, em
Dafne, na Siria. Acreditava-se que as aguas borbulhantes dessa
fonte exalavam um “vapor” que fazia delirar os sacerdotes do
santuario. Eles entdo entregavam mensagens do deus.

O odista esta falando de uma experiéncia em que sentiu a
presenca avassaladora de Deus. Talvez ele esteja misturando a
ideia paga da agua que tem poderes divinos com o conceito
cristao do Espirito Santo como ‘“agua viva”, porém ¢ mais
provavel que esteja tentando expressar o éxtase que sentiu.

Ode 12:1 ¢ 2

Ele encheu-me com palavras de verdade,

Para que eu possa falar as mesmas.

E como a correnteza das aguas, a verdade verte de minha boca,

E meus labios mostram os seus frutos.

A consciéncia profética desses versos ¢ certa e segura. O
autor esta claramente reivindicando inspira¢do divina para a
sua mensagem.

Ode 18:4

O Senhor, por amor daqueles que so falhos,

Nao me prives de tua palavra:

Com relacdo a essa ode, Harris comenta:

O escritor deste Salmo fala como profeta, que conheceu a visitacdo divina e
sentiu o seu efeito tanto na mente quanto no corpo, na dissipacao do erro ¢

na cura da doenca. Ele ora pela continuacdao do dom celestial para o bem das

pessoas necessitadas a quem ele d4 a sua mensagem.*

O autor da ode estd lembrando tempos de ministério
passado e esta pedindo mais capacitagao para poder ajudar os
outros.

Ode 28:1 e 2

Como as asas das pombas sobre os seus filhotes,

E as bocas dos seus filhotes em diregao a boca das pombas,
Assim também estdo as asas do Espirito sobre meu coracao.
Meu coragao alegra-se e salta,

Como o bebé que salta no ventre da sua mae.



Aqui o odista esta tentando transmitir a intensidade do seu

desejo de ter comunhdo com o Espirito e receber inspiragao
dEle.

Ode 36:1 e 2a

Descansei no Espirito do Senhor; e (o Espirito) elevou-me ao alto:

E fez-me ficar de pé no lugar alto do Senhor.

O autor esta relembrando uma ocasiao em que foi levado
ao éxtase pelo Espirito. Essa ¢ linguagem de profeta. Além das
passagens que foram citadas e comentadas acima, existem
varias outras que dao apoio a ideia de que o odista também
era profeta. Sao as Odes 2:1 e 2; 7:18; 14:8; 16:5 e 40:2. Todo
esse material combina para dar a imagem de um homem que
estava familiarizado com o mover virtualmente tangivel do
Espirito, fazendo-nos entender que ele deve ter ministrado
numa atmosfera receptiva a esse mover. A paixao nao estava
ausente da experiéncia de Deus que os cristaos sirios do século
IT desfrutavam. Essas pessoas esperavam que Deus estivesse
ativamente envolvido na vida de todos.

A profundidade do sentimento exibido nas Odes ¢ notavel.
Os apelos do autor por mais de Deus fazem-me pensar sobre o
que pode ter acontecido em Corinto depois que os cristaos de
la leram a primeira carta de Paulo a eles. Ele diz aquela igreja:
“[...] procurai com zelo os melhores dons” (1 Co 12.31),
“Segui 0 amor e procurai com zelo os dons espirituais, mas
principalmente o de profetizar” (1 Co 14.1) e “procurai sobejar
neles, para a edificacdo da igreja” (1 Co 14.12). Penso que a
atitude em relacao aos dons do Espirito que Paulo queria que
os corintios tivessem esta claramente ilustrado nas Odes. O
clima religioso que existia onde as Odes foram escritas deve ter
sido muito favoravel ao ministério dos dons.

Justino Martir

O movimento da poesia para a filosofia deve ser bastante
facil: houve muitos poetas filosoficos e filosofos poéticos.
Infelizmente, a transicao nao pode passar despercebida no
caso que temos diante de nés. Podemos encontrar alguma
filosofia nas Odes, mas, em minha opinido, Justino nao ¢ poeta!



Tirando 1sso, temos de coloca-lo em foco, pois ele ¢ importante
para este estudo.

Justino viveu como fil6sofo. Vemos Justino como um
adolescente ou, pelo menos, como um jovem em busca da
verdade. Ele passou de um sistema filosofico para outro,
passando por quatro antes de finalmente descobrir a satisfacao
no cristianismo. Ele foi ofendido por um filésofo que parecia
mais interessado nos seus honorarios do que em filosofia, e ele
entao o deixou com desdém, enquanto ele proprio foi rejeitado
pelo representante de outra escola, porque nao conseguiu
preencher os requisitos de admissdao. Entretanto, no fim das
contas, nada disso importou, porque Justino fo1 dominado pela
verdadeira “filosofia”, o cristianismo.

Ele nunca abandonou a filosofia. De fato, quando se mudou
para Roma, fundou uma escola em que ensinava o
cristianismo a todos, apresentando-o como o Unico sistema
filosofico seguro e proveitoso.

Todavia, Justino nao se trancou na torre de marfim. Ele
tornou-se o modelo por exceléncia do apologista cristao
quando escreveu um tratado para o imperador, os seus filhos e
o senado romano, no qual clamava por um tratamento justo
para os cristaos. Neste livro, ele tentou neutralizar o medo e a
suspeita que surgiam em torno da Igreja crista. O tratado ¢ um
memorial da sua preocupacao, mas nao poupou o seu autor.
Ele morreu como martir da {é cristd em algum momento entre

162 ¢ 168 d.C.

Justino ocupa uma posi¢ao Unica entre os primeiros autores
cristaos, quando consideramos como ele lida com o tema dos
dons do Espirito. Como vimos e veremos, varias dessas pessoas
experimentaram os dons ou fizeram referéncia a eles. Justino,
no entanto, ensina sobre eles. E verdade que ele nio fala
muito, mas da o primeiro passo. O que ele tem a oferecer
sobre esse assunto acha-se no registro de uma discussao
teologica que ele teve com um judeu chamado Trifao. O curso
da conversa revelou a teologia de Justino. A principio,
consideraremos os seus comentarios e, em seguida, tentaremos
avaliar a sua importancia para nosso estudo.



O primeiro material de Justino que veremos ¢ retirado do
capitulo 39 do Didlogo com Trifdo:

[Alguns] também estao recebendo dons, cada um conforme a sua dignidade,

iluminados pelo nome deste Cristo. Pois um recebe o espirito de

entendimento, outro de conselho, outro de forga, outro de cura, outro de

presciéncia, outro de ensino e outro de temor de Deus.”

Neste capitulo, Justino esta reagindo ao 6dio com que os
judeus do seu tempo viam o cristianismo. Ele nao tinha ilusoes
sobre a opinidao deles sobre os cristaos. Ao que parece, ele viu
alguns dos motivos para esse sentimento no fato de que todos
os dias as pessoas estavam deixando as comunidades judaicas
para tornarem-se cristas. De passagem, ele destacou que
alguns desses cristaos judeus estavam recebendo dons.

E interessante comparar a lista de dons que nos ¢ dada por
Justino aqui com as oferecidas por Paulo em Romanos 12.6-8 e
1 Corintios 12.8-11. Quando o fazemos, vemos que existem

6 ¢ ensino,’

semelhancas e diferencas. Dois dons, cura
aparecem tanto na lista de Paulo quanto na de Justino. Existe
certa semelhanga entre outros dons que sio mencionados nas
listas, a “palavra da sabedoria” e a “palavra da ciéncia [ou do
conhecimento]” em 1 Corintios 12.8 e “entendimento” e
“presciéncia” em Dudlogo, 39. No entanto, alguns dos dons de
Justino — em particular, “conselho”, “forca” e “temor de
Deus” — obviamente nao aparecem em nenhuma das listas de
Paulo. Todavia, em conjunto, ha bastante em comum entre
essas listas para supormos que Paulo e Justino estao falando

sobre as mesmas coisas.

Tudo isso ¢ interessante, s6 que o ponto mais importante
dessa passagem do Dudlogo ainda nao foi notado. Diz que os
cristaos estao recebendo esses dons. Isso estava acontecendo na
época em que Justino estava escrevendo.

A préxima informacao nos escritos de Justino, que nos ¢ util
em nosso estudo, encontra-se logo no inicio do capitulo 82:
“Pois os dons proféticos (grego, prophetika  charismata)

permanecem conosco até o presente tempo”.8



No seu capitulo anterior, Justino obteve apoio de Isaias e do
Livro do Apocalipse para fundamentar certas ideias sobre o
fim dos tempos que ele defendia. No decorrer da sua analise,
ele afirmou que “houve certo homem entre noés”, o apéstolo
Jodo, que tinha profetizado. Justino parece ter pensado que
Trifao poderia estar inclinado a levantar questdes sobre a
capacidade de Joao de profetizar. Para evitar isso, Justino
apressou-se em ressaltar que, mesmo naquela época, cerca de
cinquenta ou sessenta anos apés a morte de Jodao, havia
cristaos que profetizavam. Ele também disse claramente a
Trifao que esses dons foram transferidos dos judeus para os

cristaos.?

Justino expande essa Gltima ideia nos capitulos 87 e 88 do
seu Didlogo. Aqui, ele esta respondendo a uma pergunta que
lhe fo1 feita. Trifao refere-se a Isaias 11.1,2.

Porque brotard um rebento do tronco de Jessé, e das suas raizes um renovo
frutificard. E repousara sobre ecle o Espirito do Senhor, e o Espirito de

sabedoria e de inteligéncia, ¢ o Espirito de conselho e de fortaleza, e o
Espirito de conhecimento e de temor do Senhor.

Justino aparentemente disse que essa passagem encontrou o
seu cumprimento em Cristo. O que Trifdo queria saber era
que, se Cristo precisava desses dons do Espirito, entdo como
Ele poderia ser considerado preexistente? A auséncia dessas
habilidades ou caracteristicas implicaria que Jesus era algo
menos do que totalmente divino.

A resposta que Justino da ¢ digna de nota. Cristo nao
recebeu esses dons porque precisava deles, mas porque té-los
fazia parte da estratégia geral de Deus para tratar os judeus.
Era a intencao de Deus retirar todos os dons dos judeus, e Ele
assim o fez entregando-os a Cristo. Entao, em cumprimento
da profecia (Justino cita Sl 68.16 e J1 2.28,29), Cristo comegou
a dispensar os dons entre os cristaos. Em seguida, Justino leva
o seu argumento ao climax, dizendo: “F, possivel ver entre nos,

mulheres e homens que possuem dons do Espirito de Deus”. !0

O objetivo 6bvio desse material ¢ mostrar por que Cristo
recebeu os dons do Espirito Santo e explicar o que Ele, entao,
fez com eles. Essa ¢ a primeira tentativa na literatura crista



primitiva de explicar a presenca dos dons espirituais na Igreja.
No processo de desenvolver o seu pensamento sobre essa
questao, Justino, quase acidentalmente, fornece evidéncias que
apoiam a ideia de que os dons espirituais ainda podiam ser
encontrados entre os cristaos da sua época.

O que Justino tem a dizer sobre os dons do Espirito ¢é
bastante evidente. Ele pensou que eles ainda faziam parte da
experiéncia crista. Mas o que ele diz ¢ confiavel? Os seus
comentarios sobre os dons espirituais refletem com precisdao as
condi¢oes da igreja, pelo menos em Roma, em meados do
século II?

Penso que a resposta ¢ “sim”. Em primeiro lugar, gostaria
de salientar que os historiadores que estudam a Igreja
Primitiva parecem ter pouca dificuldade em presumir que
Justino pode ser confiavel, quando ele fala sobre a Igreja do
seu tempo. Por exemplo, ele tem muito a dizer sobre o culto
cristao e sobre os sacramentos. A maioria das pessoas aceita o
que ele diz como uma descricao precisa do que estava
acontecendo na igreja romana.!! Se Justino ¢ confiavel quando
fala sobre alguns aspectos da igreja romana de meados do
século II, a sua precisao provavelmente se estende a outros
aspectos também.

A confiabilidade dos comentarios de Justino sobre os dons
do Espirito também pode ser corroborada de outra maneira.
Lembremos que vimos indicios bastante fortes de experiéncia
carismatica na carta de Clemente de Roma aos Corintios'? e
examinamos a evidéncia que O Pastor de Hermas tinha a
oferecer em apoio a 1ideia de que os cristdos estavam
experimentando os dons do Espirito.!3 Ambas as fontes de
informacao estao associadas a igreja de Roma, a igreja de
Justino. Se a evidéncia que dao for aceitavel, ndo deveria ser
surpreendente encontrar cristaos ali ministrando por meio dos
dons do Espirito no tempo de Justino.

Antes de deixarmos Justino, ha algo mais que devemos
considerar. G. T. Purves disse:



Viajando, como parece ele ter feito, para as grandes cidades do império;
residindo, como certamente o fez durante muitos anos, na propria capital e,
portanto, no foco principal da atividade literaria e religiosa, bem como da
atividade social e politica de sua época, era provavel que ele conhecesse o

cristianismo, nao em suas peculiaridades locais, mas em suas caracteristicas

universais e essenciais. |+

Isso ¢ muito significativo, se estiver correto, e parece haver
bons motivos para aceitar o comentario de Purves. Isso
significa que, quando Justino faz declaracdes gerais sobre a
Igreja — como o faz com referéncia aos dons do Espirito —,
talvez ele tenha em mente ndo apenas a igreja em Roma, mas
as igrejas espalhadas por uma grande area geografica.

As evidéncias extraidas do Dudlogo com Trifdo, de Justino,
ajudam muito a demonstrar que os cristaos do seu tempo nao
eram estranhos ao ministério dos dons do Espirito.

A medida que seguimos a igreja em meados do século I,
nosso caminho torna-se mais facil de ver. Mais fontes estao
disponiveis e, por conseguinte, mais podemos saber sobre o
que estava acontecendo naquela época. Observamos muito
desenvolvimento na organizacao da Igreja e notamos as
repetidas tentativas de chegar a uma ideia precisa do que ¢ a
doutrina crista. Também ficamos sabendo que havia pessoas
na Igreja que desfrutavam de uma vida espiritual fervorosa e
ativa.

Odes de Salomdo ¢ uma janela para a alma. O que vemos
revelado ¢ um desejo apaixonado pela presenca de Deus. As
imagens destacam a realidade dessa vibrante vida religiosa.
Seja no que for que o autor das Odes possa ter crido, aqui esta
pelo menos uma pessoa que sentiu profundamente o seu
cristianismo. A sua poesia pode até ser uma expressiao
profética.

O estilo de escrita de Justino ¢ muito mais realista, até
enfadonho. Apesar disso, ele faz com que pensemos que o
clima de adoragao expectante, que sentimos nas Odes, nao ¢é
nada incomum. Em varias ocasides, no registro da sua
conversa com Trifdo, Justino refere-se aos dons do Espirito
como se fossem parte da Igreja da sua época. Um da



evidéncias concretas de coisas que aconteceram na atmosfera
que sentimos no outro. A igreja de meados do século 1l era
carismatica. Ao examinarmos mais a fundo a sua historia,
veremos que continuou sendo assim.

I Aos que desejam aprofundar esses assuntos, o artigo de J. H. Charlesworth “The
Odes of Solomon — Not Gnostic”, Catholic Biblical Quarterly 31 (1969): p. 357-69,
seria um bom ponto de partida. Depois disso, ha uma grande quantidade de
material disponivel.

2 R. M. Grant, “The Odes of Solomon and the Church of Antioch”; Joumal of
Biblical Literature 63 (1944): p. 368.

3 Essa e todas as citagdes seguintes das Odes sao da tradugao para o inglés feita por
J- R. Harris e A. Mingana: The Odes and Psalms of Solomon (2.ed., Manchester: At the
University Press, 1920), vol. 2.

+ Harris e Mingana, The Odes and Psalms of Solomon, vol. 2, p. 297-98.

5 Alexander Roberts e James Donaldson, tradutores, The Ante-Nicene Fathers, ed.
Alexander Roberts, James Donaldson ¢ A. C. Coxe (2. ed., Buffalo: Christian
Literature Publishing Company, 1885), vol. 1, p. 214.

6 Dialogue [Didlogo], 39 e 1 Corintios 12.9.

7 Dialogue [Didlogo], 39 ¢ Romanos 12.7.

8 Dialogue [Dudlogo], 82: Roberts e Donaldson, The Ante-Nicene Fathers, vol. 1, p. 240.
9 Ibid.

10 Dialogue [Didlogo], 87: Roberts e Donaldson, The Ante-Nicene Fathers, vol. 1, p. 243.

11 Ver L. W. Barnard, “Justin Martyr in Recent Study”, Scottish fournal of Theology 22

(1969), p. 152; Justin Martyr: His Life and Thought (Cambridge: At the University
Press, 1967), p. 134, do mesmo autor; Henry Chadwick, The Early Church (The
Pelican History of the Church, 1 Penguin Books, 1967), p. 48, 261-62; Hans
Lietzmann, The Founding of the Church Unwersal (A History of the Early Church,
traduzido para o inglés por B. L. Woolf, 2; Londres: Lutterworth Press, 1961), p.
125-26; J. N. D. Kelly, Early Christian Doctrines (4.ed., Londres: Adam & Charles
Black, 1968), p. 89ss., 194ss.: e Early Christian Creeds (2.ed., Londres: Longmans,
1960), p. 43, 70ss., do mesmo autor.

12 Ver p. 17-18 acima.
13 Ver p. 24-27 acima.

1+ G. T. Purves, The Testimony of Justin Martyr to Early Christianity (Londres: James
Nisbet & Co., s.d.), p. 43. Isso ¢ corroborado pelo material do livro de Barnard,
Justin Martyr: His Life and Thought, p. 133, 150.



Capitulo Quatro

Da Pentena

da Igreja

Ao entrarmos na segunda metade do século II, vemos que a
atmosfera da Igreja esta mudando. E claro que a mudanca nao
¢ clara ou repentina. A histéria flui como um rio. £ tudo de
uma s6 peca. O que acontece antes ¢ a base para o que
acontece depois, € o que acontece depois ¢ o resultado de
eventos anteriores. A Igreja nao mudou radicalmente da noite
para o dia, mas quando comparamos o que a Igreja era na
primeira metade do século II com o que foi na segunda,
percebemos uma mudanca definitiva. Talvez o que estava
acontecendo possa ser descrito em uma palavra — sofisticacao.
A Igreja estava crescendo e, ao crescer, nao escapou das dores
do crescimento.

As tensoes sao muitas. O crescimento da organizacao, tanto
em nivel local quanto em larga escala, trouxe as suas
dificuldades. Tentativas de considerar extensivamente a
doutrina cristd geraram conflitos. As pessoas faziam
basicamente perguntas semelhantes, mas apresentavam
respostas 1naceitavelmente diferentes. Esses e outros fatores
levaram a uma situagao superaquecida, na qual se tornou
extremamente importante encontrar a verdade e depois se
apegar a ela, tracando uma linha muito clara entre vocé e os
que estavam errados.

Enquanto tudo 1sso acontecia, Deus ainda estava
trabalhando muito. Documentos da época indicam que a maré



da espiritualidade ainda estava fluindo. A evidéncia de que os
dons do Espirito ainda eram muito importantes na Igreja
chega até nods proveniente de varias dire¢oes durante esse
periodo. Dedicaremos mais atengdao aqui nos profetas cristaos
e nos falantes de linguas de fins do século II.

Montanismo

A primeira fonte (alguns diriam sem hesitar “fossa”) da qual
extraimos informacoes ¢ o montanismo. Levando firmemente
em consideracao o material encontrado em varias passagens
de Eusébio e Epifanio, penso que podemos datar melhor o
surgimento desse movimento em pouco depois de 170 d.C.!
Desde o momento em que surgiu, o0 montanismo tem recebido
criticas muito mistas.? Nao ha davida de que essas pessoas
tinham 1ideias bastante estranhas, mas parece-me dificil
justificar a 1deia popular de que o montanismo era uma das
principais heresias que ameacavam a Igreja Primitiva.

Para muitos, o montanismo ¢ igual a Tertuliano, o famoso
autor cristao norte-africano. Quero contornar essa equacao €
voltar a0 montanismo anterior da Asia Menor. Por um lado,
por razdes que veremos mais adiante, acho que ha algumas
questoes bastante abrangentes a serem levantadas sobre a
relacao de Tertuliano com o montanismo. Por outro lado, o
montanismo asiatico tem grande importancia em si mesmo.
Podemos alcanga-lo por meio das suas profecias que chegaram
até nos, comentarios feitos pelos seus contemporaneos e
inscricoes encontradas na regido onde ele era mais forte, e
seremos bem recompensados por fazer o esforco de estuda-lo.

O montanismo surge do material a ele relacionado como
um movimento religioso muito provocativo. Perguntas sao
feitas sobre a sua posicao doutrinaria. A sua atitude em relagao
ao martirio, o seu pensamento sobre o fim dos tempos, o seu
codigo de ética e a organizacao do seu ministério sao
interessantes. Tudo isso se torna particularmente premente
quando tentamos descobrir por que o movimento acabou
sendo declarado herético. Contudo, o que nos ocupara aqui
sera apenas uma faceta do movimento, ainda que seja a mais



caracteristica e polémica: a sua pratica dos dons espirituais.
Daremos dois passos, observando enquanto avangamos que a
profecia entre os montanistas tinha muito em comum com a
forma como era vista pela Igreja em geral e que os
montanistas provavelmente também falavam em linguas.

Quando nos langamos num estudo sobre os dons do
Espirito entre os montanistas, voltamo-nos para as suas
dezesseis profecias que sobreviveram. Com 1sso em maos,
vamos primeiro tentar descobrir qual era a condicao interior
do profeta montanista enquanto este profetizava.

Uma profecia preservada por Epifanio fornece-nos um
ponto de partida:

Eis que um homem ¢é como uma lira, e eu toco as suas
cordas como uma palheta;
O homem dorme, mas estou acordado.

Eis que é o Senhor que estd mudando o

coragio dos homens e dando-lhes novos coracoes.’

Podemos captar o ponto principal dessa passagem com
bastante facilidade. Ela diz que, quando um profeta esta
profetizando, Deus esta no controle total. Essa ideia ¢
enfatizada tomando emprestada a imagem do mundo da
musica. Para que a musica instrumental seja produzida, ¢ claro
que deve haver um instrumento em condi¢oes de tocar: as suas
teclas, cordas, valvulas ou peles sao essenciais. No entanto,
antes que o som saia desse instrumento, ele deve ser tocado
por um musico. A sua imaginacdo determina se o instrumento
sera ou nao tocado e que tipo de musica sera produzida nele.
Da mesma forma, para que haja profecia, deve haver alguém
disposto a profetizar, mas quando o faz e o que diz depende
totalmente de Deus.

O segundo verso da passagem destaca o que acabamos de
ver. Deus ¢ retratado como agindo por meio de um homem
que esta dormindo. Isso enfatiza a passividade do profeta
durante a profecia — ¢ como se as suas faculdades naturais
estivessem adormecidas. Ele ndo compde a sua mensagem
nem planeja as suas agoes. Deus trabalha através dele.



Portanto, no que diz respeito aos montanistas, o profeta ¢
passivo durante a profecia. Deus controla o profeta e transmite
a mensagem que deseja que as pessoas ou¢am por meio dele.

Quando olhamos para o contetdo de algumas dessas
mensagens entregues “sob o controle de Deus”, o que
acabamos de observar ¢ reiterado um pouco mais
enfaticamente. Nas profecias que foram preservadas, ha um
tema recorrente que tem a ver com a relacao entre o profeta e
Deus. Isso esta nas profecias contidas em Pandrio, de Epifanio,
48:11 (duas profecias aqui), 48:12, Historia Eclesidstica (CPAD),
de Eusébio de Cesareia, 5, 16:17, Sobre a Modéstia, de
Tertuliano, 21, e Sobre a Trindade, de Didimo, 3:41. O
denominador comum de todas essas passagens ¢ que, em cada
uma delas, um ou outro membro da Trindade (ou todos eles) é
considerado como tendo estado no montanista em questao e
falado por meio dele (ou dela). Duas profecias ilustram isso
particularmente bem.

Pois Montano falou, dizendo: “Eu sou o pai, e o filho, e o paracleto”.*

Tu ouviras de mim, mas ouviras de Cristo.”

Na primeira dessas profecias, Montano, o lider do
movimento, estava envolvido; na segunda, era uma das suas
auxiliares, Maximila.

Parece correto, entdo, dizer que havia entre as profecias dos
montanistas um tipo de éxtase em que Deus estava no controle
do profeta. Este certamente ¢ um afastamento do padrdo
paulino em 1 Corintios 14.29-31, onde os profetas sao capazes
de ter controle sobre si. De onde velo esse conceito de profecia,
entao?

Devemos comegar reconhecendo que era assim que a
profecia era wvista nos circulos pagaos daquela época. A
literatura dessa parte da sociedade ¢ pontilhada de referéncias
a “possessao divina”, e o que € descrito la ¢ muito semelhante
a0 que vemos no montanismo.

No entanto, nao precisamos ir tao longe para encontrarmos
uma explicacdo para o que os montanistas pensavam sobre a
profecia. Por exemplo, é-nos util relembrar a maneira como os



cristaos do século II entendiam as profecias do Antigo
Testamento. Varios apologistas gregos pertencem a esse
periodo, e as suas obras certamente nos ajudam. Justino afirma
que o Espirito falou por meio dos profetas e do salmista;®
Teofilo declara categoricamente que os profetas do Antigo
Testamento eram possuidos por Deus;’ e Atendgoras, falando
acerca de Moisés, Isaias, Jeremias e outras figuras do Antigo
Testamento, diz que eles foram

elevados em éxtase acima das operacOes naturais das suas mentes pelos

impulsos do Espirito divino, [e que eles| proferiram as coisas com as quais

foram inspirados, o Espirito fazendo uso deles como um tocador de flauta

sopra em uma flauta.®

A énfase nessas passagens esta na atividade de Deus e na
passividade do profeta. Esses homens viam as profecias do
Antigo Testamento da mesma forma como os seus
contemporaneos nao cristaos viam os profetas pagaos. Temos
de admitir, claro, que esses trés cristaos chegaram a igreja
através do mundo grego do seu tempo e, sem duavida,
absorveram muitas das suas ideias. No entanto, a luz da sua
formacgao educacional, eles provavelmente estavam entre os
membros menos crédulos da comunidade crista. Também
estavam provavelmente entre os que seriam os mais criticos do
mundo pagao de entdo. Se eles tinham uma visao da profecia
do Antigo Testamento semelhante ao conhecimento
contemporaneo da profecia paga, ¢ bastante provavel que
muitos outros cristaos também o tivessem. Os apologistas
gregos dao-nos uma ideia do que a corrente principal da Igreja
crista do século II pensava sobre a profecia, e o seu
pensamento ¢ muito semelhante ao que encontramos entre os
montanistas. Na verdade, Atenagoras até usou uma ilustragao
musical da mesma forma que Montano.

Podemos até avancar e ir além desse ponto. Nao so
podemos comparar o pensamento montanista e o pensamento
cristao tradicional sobre profecia, mas também podemos olhar
para a experiéncia interior dos profetas em ambos os grupos.
Infelizmente, nao ha nenhum exemplo de um profeta cristao
nao montanista vindo da segunda metade do século II, mas



podemos recorrer a Inacio, que viveu cerca de sessenta anos
antes.

Quando estudamos Inacio,’

vimos que ele era um profeta-
bispo e que, pelo menos uma vez, afirmou ter servido de
porta-voz de Deus. Nessa ocasido, ele negou que a mensagem
que havia transmitido fosse dele, insistindo que Deus falara por
meio dele. Isso ¢ muito semelhante ao que encontramos nas
profecias de Montano e Maximila, que citamos

anteriormente. 10

Tudo isso demonstra que a visao e experiéncia profética
montanista tinham muito em comum com o que estava
acontecendo na igreja como um todo. Os montanistas
afastaram-se um pouco da imagem que Paulo apresentou em 1
Corintios 14, mas certamente ndo eram os Unicos: a igreja
também se afastou. Talvez ambos tenham sido influenciados
pela maneira como os profetas agiam no mundo pagao de
entao.

Agora que examinamos as profecias montanistas na
tentativa de descobrir o que elas dizem sobre a natureza da
experiéncia, estamos prontos para dar o segundo passo.
Voltemo-nos para o que os criticos do montanismo primitivo
tinham a dizer para ver se eles acrescentam alguma coisa.
Assim que comeg¢amos a examinar, Vvemos que a
espiritualidade dos montanistas era mais complexa do que
pareceu até agora.

Por um lado, existem as profecias montanistas que, no que
diz respeito a linguagem, sao declaragoes claras e facilmente
compreensiveis. Por exemplo, ouvimos Maximila dizer: “Fui
expulsa como um lobo do meio das ovelhas. Nao sou lobo, sou
palavra, espirito e poder”.!! Seja o que for que pensemos sobre
os sentimentos expressos, podemos entender as palavras. Nao
sao obscuras. Qualquer um que soubesse grego e estivesse por
perto teria entendido o que ela disse.

Por outro lado, ha trés passagens na refutacao de
Apolinario ao montanismo, preservadas por FEusébio, que
descrevem os montanistas falando de uma maneira incomum e



dificil de entender. Como explicamos essa aparente variedade
de linguagem? Vejamos mais de perto essas trés passagens de
Apolinario.

A primeira é: “Ele comecou a ficar em éxtase e a falar e
falar estranhamente”.!? O éxtase de Montano, sendo cheio
por Deus, resultou numa fala incomum. Na segunda
passagem, lemos: “[...] de modo que elas (Maximila e outra
colega, Priscila) falaram louca, imprépria e estranhamente,
como Montano”.!3 Ambas as passagens enfatizam a
estranheza da fala dos montanistas.

A dltima passagem ¢, na verdade, apenas um fragmento:
“[...] porque ndo recebemos seus profetas tagarelas”.!* A
palavra-chave é “tagarelas”. Foi assim que Lake traduziu a
palavra grega ametrophonous, mas outros a trataram de maneira
diferente. McGiffert traduz ametrophanous por “loquazes”,!> e o
tratamento que Oulton da a toda a frase produz “profetas de
linguas desenfreadas”.!® Esses tradutores chegaram a palavras
diferentes, mas concordam bastante sobre o significado: os
profetas montanistas falavam longamente ou com muita
frequéncia.

Nao ha, contudo, nenhuma verificacdo objetiva que
possamos aplicar as traducoes dessa passagem, porque esse ¢ o
unico lugar na literatura grega em que a palavra ametrophonous
aparece.!” Quando nos deparamos com uma situagio como
essa, a unica coisa que podemos fazer ¢ dar uma boa olhada
nos possiveis significados das palavras menores que compoem
a palavra com a qual estamos interessados e, em seguida,
decidir qual combinacdo desses significados melhor se adapta
ao contexto em que a palavra é encontrada.

Tendo feito isso, sugiro que traduzamos a frase de modo
que signifique profetas “que falam em um ntmero indefinido
do que parecem linguas”. Essa tradugdao nao ganhara nenhum
prémio de beleza, mas ¢ uma traducdo possivel da frase. Isso
indica que podemos ter aqui uma referéncia ao falar em
linguas. Se for, teremos uma explicacdo para os dois tipos
diferentes de fala que encontramos no montanismo. Talvez



eles estivessem envolvidos tanto com profecia quanto com
linguas. Serd possivel? Acho que ¢ até provavel.!8

O montanismo invadiu a Igreja na Asia Menor,
interrompendo a sua vida, no inicio da década de 170 d.C.
Uma vez recuperada do choque inicial, a igreja comegou a
abreviar a vida dessa “heresia frigia”. O que mais preocupava
a igreja no montanismo era um tipo de expressao extatica que
o montanista pensava ser o resultado de estar possuido por
Deus. Esse tipo de atividade profética tinha muito em comum
com a experiéncia religiosa paga, mas também estava proximo
do que estava sendo pensado e experimentado no cristianismo
tradicional. Um estudo cuidadoso dos textos das profecias
montanistas e dos comentarios feitos pelos primeiros criticos
do movimento aponta fortemente para a conclusao de que a
profecia e as linguas, dois dons espirituais proeminentes na
Igreja do Novo Testamento, continuaram entre os cristaos na
segunda metade do século II.

Celso

A préxima parte do material que extrairemos para nosso
estudo vem de uma dire¢ao um tanto estranha. Perto do fim
da sua carreira, Origenes, o famoso tedlogo, foi convidado por
um amigo a responder a um ataque lancado contra o
cristianismo feito por Celso, um filésofo platonico. Cerca de
setenta anos antes, por volta de 180 d.C., Celso tentara
explorar as fraquezas do cristianismo. O livro de Origenes,
Contra Celso, ¢ a sua resposta a esse pedido. O seu método era
citar passagens do livro que continha o ataque de Celso, 4
Verdaderra Palavra, comentando-as criticamente.

Uma das passagens citadas por Origenes ¢ de nosso
interesse, porque sugere que Celso encontrou algo que se
assemelhava bastante a dons carismaticos. Examinaremos
cuidadosamente a passagem em questdo, tentando ver
exatamente do que Celso estava falando, e entdo tentaremos
identificar as pessoas que Celso conheceu.

A passagem com a qual estamos preocupados encontra-se
em Contra Celso, 7, 9:



Existem muitos, diz ele, que ficam em éxtase e profetizam com muita
facilidade em qualquer ocasido, tanto dentro quanto fora dos templos, ¢ ha
alguns que — mendigando e visitando cidades e campos periodicamente —
estao gesticulando e fazendo pose como se estivessem profetizando. E ¢
conveniente ¢ costumeiro que cada um diga: “Eu sou Deus, ou filho de Deus,
ou espirito divino. E eu vim. Pois o mundo ji esta perecendo, e¢ vos, 6
homens, estais morrendo por causa da maldade. Mas eu vos quero salvar. E
vos me vereis voltando no futuro com poder celestial. Bem-aventurado aquele
que hoje me adorar. Sobre todos os outros lancarei o fogo eterno, tanto nas
cidades quanto nas regides do interior. E os homens que nao sabem que
suplicios os esperam arrepender-se-30 ¢ gemerdao em vao. Mas preservarei
eternamente aqueles que creem em mim”. [...] A essas coisas que foram
apresentadas aos homens foram acrescentadas palavras sem precedentes,
delirantes e totalmente desconhecidas, cujo significado nenhum homem
racional foi capaz de determinar; por serem obscuras e sem sentido, elas

permitem que qualquer pessoa irracional ou trapaceira faga das palavras o

que quiser.!”

Celso insiste que esse ¢ um relato de testemunha ocular.

A discussao que Origenes mantém com Celso nos primeiros
poucos capitulos do sétimo livro de Contra Celso nascem de uma
tatica inteligente por parte do fil6sofo pagao. Ele tenta mostrar
que realmente nao ¢ valido para os cristaos procurar previsoes
sobre Cristo nos profetas do Antigo Testamento. Origenes diz:
“O objetivo de Celso ¢ criticar a afirmacdo de que a historia
de Cristo Jesus foi profetizada pelos profetas entre os judeus”.20
Celso prossegue destacando que os cristaos zombam dos
sacerdotes e sacerdotisas gregos que entregam oraculos (que
ele acha que desempenharam um papel importante na histéria
da sua nagao), enquanto eles aceitam os profetas do
judaismo.?! Ele também afirma que ha uma conexdo entre o
modo como os profetas judeus profetizavam e o tipo de
profecia que ele vira na Fenicia e na Palestina.?? Origenes faz-
nos esperar antes de podermos ver o significado da conexao
que Celso fez.

Finalmente, em Contra Celso, 7, 9 (a passagem supracitada),
Origenes permite que Celso diga-nos que tipo de profecia ele
havia observado. E 6bvio pela maneira como ele descreve essa
profecia que Celso pensou que era uma variedade bastante
pobre e que ele deseja que os seus leitores vissem-na da mesma
maneira. Consequentemente, ao dizer que os profetas judeus



eram os mesmos, Celso estava tentando diminuir o valor da
profecia deles. O seu objetivo era minar a credibilidade das
predicoes do Antigo Testamento a respeito de Cristo.

Origenes protestou vigorosamente contra esse
procedimento. Ele ndo menospreza a afirmacdao de Celso de
ter visto e ouvido profetas: isso ele aceita. Ele, no entanto,
recusa-se terminantemente a conceder que esses profetas sejam
comparados aos profetas do Antigo Testamento. Ele ressalta
que, no caso destes ultimos, os seus contemporaneos
reconheceram o valor do que estavam dizendo e preservaram
cuidadosamente as suas mensagens para as geracoes
vindouras. O mesmo nao se pode dizer dos profetas a quem se
referiu Celso. De fato, Origenes repreendeu Celso por nao ter
sido capaz de citar uma profecia especifica.

Origenes resume tudo dizendo que a falta de confianca de
Celso nos profetas do Antigo Testamento tem realmente pouco
a ver com os proprios profetas. As raizes disso estao no proprio
embotamento de Celso, o que lhe torna dificil entender o que,

via de regra, estd bastante claro.?3

Esse ¢ o pano de fundo da passagem que citamos
anteriormente. QQuando nos voltamos para a passagem a fim
de observa-la mais de perto, vemo-nos num ambiente familiar.
Por um lado, os profetas que Celso encontrou faziam uma
aparente reivindicacao de divindade. Celso relata que se podia
ouvi-los dizer: “Eu sou Deus, ou filho de Deus, ou espirito
divino”. Por outro lado, as vezes eles desandavam a uma fala
que ninguém conseguia entender. As palavras que Celso usa
para descrever essa fala — “sem precedentes”, “delirantes”,
“totalmente desconhecidas” — e os comentarios gerais que ele
faz sobre toda a cena levam-me a suspeitar que ele viu-se
observando o falar em linguas. O seu golpe final pode vir de
ouvir essas linguas interpretadas. Ele diz que, como a fala ¢
incompreensivel, os charlataes podem inventar todo tipo de
significado para ela. Hans Lietzmann (1875-1942) vé da
mesma forma, comentando:

Quando Celso acrescenta que a fala desfez-se em sons incompreensiveis ¢
malucos, que nao tinham sentido e que, no entanto, foram explicados por um



homem que $6 poderia ser uma fraude, o caso era obviamente exemplo da

conhecida glossolalia com a subsequente interpretacio.?*

Por mais desconcertante que tenha sido para ele, Celso
pode muito bem ter entrado em contato com um grupo de
cristaos que estavam experimentando profecia, linguas e
interpretagao. A descricao que Celso da deles nao ¢ elogiosa
de forma alguma. Eles parecem um bando de fanaticos. Talvez
o comportamento deles tenha sido excessivo. Por outro lado,
talvez Celso fosse um descrente confuso e ofendido, que estava
reagindo fortemente contra experiéncias espirituais que
estavam totalmente além da sua compreensao. O apostolo
Paulo deu uma espécie de adverténcia de que esse tipo de mal-
entendido poderia surgir:

Se, pois, toda a igreja se congregar num lugar, ¢ todos falarem linguas

estranhas, e entrarem indoutos ou infiéis, ndo dirdo, porventura, que estais

loucos? (1 Co 14.23)
Isso soa muito como o que Celso estava dizendo.

Passemos agora para a fase de tentar descobrir com mais
exatidao quem eram os profetas que Celso encontrou, e esse ¢
um problema dificil. Até Origenes estava confuso.
Encontramos esta declaragao sua: “Mas ele nao deixou claro
se esta se referindo a certas pessoas estranhas a doutrina dos
judeus e cristaos, ou a pessoas que profetizam de acordo com o
padrio dos profetas”.?> Um fato é certo: havia pessoas que
faziam esse tipo de coisa em muitos dos grupos religiosos da
época. Os profetas eram um integrante comum de entdo. Eles
definitivamente ndo estavam confinados ao cristianismo.

No entanto, embora o argumento nao possa ser fortalecido,
devemos deixar em aberto a possibilidade de que eram, de
fato, cristaos que Celso encontrou. Ha alguns fatores que
apontam nessa dire¢ao.

Em primeiro lugar, o tipo de experiéncia a que se refere
Celso era relativamente comum entre os cristaos na ultima
parte do século II. Examinamos as Odes de Salomdo, o material
encontrado nas obras de Justino, no montanismo, e logo
dedicaremos atencao a Irineu e outros. De todas essas fontes
véem informagoes que aumentam a impressao de que oS



cristaos da época estavam bem familiarizados com os dons do
Espirito.

Em segundo lugar, Celso conhecia o cristianismo
suficlentemente bem para ter encontrado pessoas ativas no
ministério carismatico. O seu contato com a Igreja foi muito
mais do que superficial. Ele tinha ido longe o suficiente para
ver que todos os cristaos nao eram iguais. Por exemplo, ele
estava ciente de que os marcionitas e os gnosticos eram dois
grupos distintos e que ambos estavam distantes da corrente
predominante da Igreja. Se ele aprofundou-se o bastante no
seu conhecimento da comunidade crista para poder fazer tais
distin¢des, provavelmente também obteve impressoes sobre a
vida espiritual dos cristdos. E inteiramente possivel que ele
tenha conhecido os que profetizavam e falavam em linguas.

Embutido no ataque de Celso ao cristianismo esta o relato
de algumas pessoas que aparentemente profetizavam e falavam
em linguas. Celso afirma ter visto isso pessoalmente. Nao
podemos ter certeza de quem eram essas pessoas, mas acho
que ¢ pelo menos possivel que fossem cristas. Se fossem, entao
Celso esta involuntariamente nos dando evidéncia da
sobrevivéncia dos dons do Espirito entre os cristdos na
Palestina na segunda metade do século II.

O que tentamos fazer neste capitulo ¢ dar uma olhada na
profecia e no falar em linguas conforme existiam entre os
cristaos na segunda metade do século II. Recorremos a
algumas fontes de informacdo sobre a Igreja: o montanismo e
Celso. O primeiro ¢ um grupo popularmente considerado
herético; e o segundo, um homem que atacou o cristianismo
com fervor. Apesar desses riscos, eles fazem acréscimos valiosos
ao que sabemos sobre o periodo.

No que me diz respeito, os montanistas nao eram hereges.
Nao ha davida de que os montanistas tiveram ideias incomuns
e disseram coisas estranhas, mas acho que teriamos de admitir
que a estranheza no pensamento e o inconformismo na pratica
nao estao ausentes nem mesmo na igreja da década de 1980.
Penso que os montanistas eram cristdos genuinos, com



diferencas, admito; mesmo assim, genuinos. Eles também eram
cristaos que valorizavam muito os dons espirituais.

O que extraimos de Celso estd em base diferente.
Realmente ndo sabemos ao certo se os profetas a quem ele faz
referéncia eram cristaos. Acho que, se nao é provavel, ¢ pelo
menos possivel que fossem. Se fossem, isso aumentaria a
impressao que ganhamos com o montanismo — 0s Cristaos
que viveram na ultima parte do século II certamente tinham
carismaticos entre eles. Essa impressao sera fortalecida a
medida que avangamos.
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Capitulo Cinco

Dos Bispos

O deposito de fontes ao qual o historiador pode recorrer ao
estudar a Igreja durante o periodo de cerca de 150 d.C. a
cerca de 200 d.C. ¢é rico quando comparado ao que ele teve de
fazer nas décadas anteriores. Ao buscarmos um estudo dos
dons do Espirito neste capitulo, permaneceremos na segunda
metade do século II. De modo algum esgotamos o material
relevante examinando o movimento montanista e Celso.

Contudo, nosso foco muda um pouco. Quando estavamos
trabalhando com as fontes que usamos no capitulo anterior,
estavamos pairando a beira da Igreja do século II. Quer eu
pense, quer nao, que os montanistas eram cristaos genuinos,
muitos dos seus contemporaneos certamente nao o eram. INo
que diz respeito a uma parcela significativa da Igreja, os
montanistas eram da “periferia fanatica” ou pior. E qualquer
coisa benéfica que pudéssemos pegar de Celso teria de ser
bastante indireta para dizer o minimo; nao ¢ o tipo de coisa
em que arriscariamos a vida. Esperariamos, entao, que fosse
diferente quando estivéssemos lidando com alguém que
aparentemente odiava a Igreja?

Agora tudo 1sso muda. Passamos da periferia para o centro
da Igreja. As pessoas a quem nos voltamos tinham posicao
entre os seus contemporaneos e nao tantos pares. Eram lideres
provados, comprovados e, pela maioria das pessoas,
respeitados — bispos até. Estou falando de Irineu e Eusébio de
Cesareia. Eles também fornecem quantidade significativa de
informacao sobre a vida espiritual dos cristaos na ultima parte



do século II. De fato, o seu material ajuda-nos a ver que os
dons do Espirito eram caracteristicas muito importantes do
cristianismo durante o periodo em questao. Consultaremos em
primeiro lugar Irineu e, em seguida, passaremos a Eusébio.

Irineu

Esse bispo de Lidao ¢é figura-chave em nosso estudo. Ele
ocupa essa posi¢ao, porque oferece dados importantes sobre os
dons do Espirito na Igreja do seu tempo. No entanto, antes de
voltarmo-nos para as evidéncias que queremos considerar,
devemos tentar obter a medida do homem, ou seja, descobrir
quem e o que ele realmente era. Esse passo inicial ¢ essencial
se quisermos avaliar com exatidao o que ele diz sobre os dons

do Espirito.

Comecamos reconhecendo que nao sabemos exatamente
quando ele nasceu ou quando morreu. Temos, porém, muitos
outros fatos sobre ele a nossa disposicao.

Ele provavelmente nasceu na Asia Menor, um viveiro
teologico no século II, na medida em que ficou, na sua
juventude, sob a influéncia do veneravel Policarpo, bispo de
Esmirna. Passou a maior parte da vida na provincia romana
da Galia — hoje Franca. Nao temos certeza de quando ele
emigrou, mas parece ter-se associado a uma igreja no sudeste
da Galia, que era composta principalmente por pessoas do
Oriente, como ele. Irineu veio a tona em 177 d.C. como
sacerdote na igreja de Lido.

Ele também nao era apenas um sacerdote comum. Quando
¢ mencionado pela primeira vez, a sua habilidade superior ja
estava reconhecida. Encontramos Irineu servindo como
enviado especial em nome dos cristaos gauleses, levando cartas
ao bispo de Roma. Ele mostrara-se digno de confianca e
comprometido. A esséncia da liderancga estava nele.

Essa forca de carater encontraria plena expressio quando,
apos o martirio de Potino, ele fo1 escolhido para ser bispo de
Liao. Nessa posicao, tornou-se pastor de uma diocese em
expansao que incluia as igrejas de Lido e Vienne e paroquias
espalhadas por todo o sul da Galia.



Esses fatos combinam-se para criar a imagem de um
homem que tinha amplo conhecimento da Igreja do seu
tempo. Irineu tinha visto a Igreja tanto no Oriente quanto no
Ocidente, tanto em ambientes urbanos quanto rurais. Esses
extensos contatos com cristaos em varios lugares devem ter-lhe
dado uma visao mais global do que regional. Por exemplo, ele
sabia da controvérsia na distante Asia Menor que girava em
torno de Montano e os seus seguidores. As cartas que ele levou
para Roma tratavam disso. Certamente, nao ha razao para
acreditar que ele perdeu essa perspectiva quando se tornou

bispo.

Assim que Irineu assumiu a responsabilidade como bispo,
outro lado da sua personalidade apareceu. Dedicou-se a defesa
da verdadeira doutrina da Igreja. Ideias falsas sobre a fé crista
nao tinham lugar entre o seu rebanho enquanto ele tivesse o
cajado do pastor. Dos seus muitos escritos, dois sobreviveram
— A Demonstragdo da Pregagao Apostilica e Contra as Heresias — e
em ambos, ele ataca vérias correntes do gnosticismo.! Irineu
destaca-se dessas obras como te6logo cristao de pleno direito
— provavelmente o primeiro de uma nova geragao de homens.
Pergunto-me com que cuidado ele fazia o seu trabalho. Que
tipo de estudioso ele era?

Essa pergunta pode ser respondida debrucando-nos em
Contra as Heresias. Até a metade do presente século, essa obra
era a principal fonte de informagao a respeito de certas escolas
de pensamento do século II, que foram agrupadas sob o nome
de “gnosticismo”. Ao longo dos anos, veio a luz um novo
material que tornou possivel avaliar com que precisao Irineu
entendia os grupos aos quais se opunha. Junto a outros
documentos, a biblioteca copta gnoéstica descoberta em 1945
ou 1946 perto de Nag Hammadi, no Egito, forma um grande
corpo de literatura gnoéstica contra o qual Irineu pode ser
verificado.

Quando esse exame aconteceu, Irineu foi aprovado com
honra. Descobriu-se que o que ele tinha a dizer correspondia
bem ao que se encontra nos textos gnoésticos. Ao discutir essa

questao, o professor R. McL. Wilson (1916-2010) diz:



A confiabilidade geral de Irineu, nossa primeira testemunha importante, tem
sido abundantemente justificada pelas pesquisas de Foerster e Sagnard, e as
conclusdes desses estudiosos sao agora amplamente confirmadas pelos

documentos de Nag Hammadi 4 medida que sio publicados.”

Isso significa que, quando Irineu decidiu examinar o
gnosticismo, conseguiu conhecé-lo bem. Podemos confiar nele
quando esta falando sobre o gnosticismo.

Irineu, portanto, nao era apenas um lider com ampla
perspectiva sobre os assuntos da Igreja, mas também um
homem com habitos académicos relativamente cuidadosos.
Isso me sugere que, quando Irineu faz comentarios sobre o que
estava acontecendo entre os cristaos da sua época, ele merece
ser ouvido com respeito.

Com esse exame do carater e da vida de Irineu, podemos
agora voltar nossa atencao para a evidéncia que ele oferece
para um estudo dos dons espirituais na Igreja Primitiva.

Ha duas passagens em Contra as Heresias nas quais ele lista os
dons do Espirito que ele sabe que existem na Igreja. A
primeira delas é:

[...] por cuja causa também os seus verdadeiros discipulos [de Cristo], tendo
recebido dele a graga, usam-na em seu nome para o beneficio dos demais
homens, assim como cada um recebeu dele o dom. Porque alguns expulsam
os demonios com certeza e verdade, de modo que muitas vezes os que ja
foram purificados dos espiritos malignos creem e estdo na igreja, e alguns tém
presciéncia das coisas que acontecerao, e visoes ¢ palavras proféticas, e outros
curam os enfermos pela imposigao de maos e tornam-nos saos, € assim como
ja dissemos, os mortos foram ressuscitados e permaneceram conosco por
muitos anos. E por que eu deveria dizer mais? Nao ¢ possivel determinar o
nuimero dos dons que a Igreja em todo o mundo, tendo-os recebido de Deus
em nome de Jesus Cristo, que foi crucificado sob o governo de Poncio Pilatos,
usa cada dia em beneficio dos pagdos, ndo enganando ninguém e nao
lucrando com ninguém. Porque, assim como recebeu gratuitamente de Deus,

também ministra gratuitamente.3

Irineu apresenta argumentos contra certos hereges que
afirmaram ter alma do mesmo tipo que a de Jesus e que, as
vezes, afirmaram ser superiores a Ele (Contra as Heresias, 2,
49:2). Irineu diz que as obras deles ndo beneficiaram ninguém.
Ele, entao, destaca as grandes obras que sao realizadas em
nome de Jesus e que provam que Ele é maior do que os



homens em questdo. Aqui, Irineu nao esta lidando
principalmente com o passado. Na maior parte da lista que ele
da, fica claro que ele fala sobre a maneira pela qual Cristo
ministra a humanidade por meio da Igreja no presente.

Irineu fornece uma lista de dons espirituais que deveriam
ser vistos na Igreja, e i1sso ¢ impressionante. Inclui dons como a
capacidade de expulsar demoénios, conhecimento sobre o
futuro, visoes e palavras proféticas. A lista fornecida por Irineu
tem semelhancas 6bvias com as encontradas em Romanos 12 e
1 Corintios 12. Tanto a lista de Irineu quanto a de Paulo falam
sobre profecia e cura, e ambas incluem um dom que tem a ver
com o controle de espiritos malignos: com Paulo, a capacidade
de distinguir entre espiritos; com Irineu, o exorcismo.

Para nossos propositos, contudo, o significado dessa
passagem de Contra as Heresias reside nao apenas nos paralelos
com as listas paulinas que ela possui, mas também, e
principalmente, no fato de ela dizer que, pelo menos, alguns
dos dons do Espirito eram vistos nos dias de Irineu.

Até esse ponto, eu nada disse sobre um dos itens que Irineu
incluiu na lista de dons. Ele diz: “E assim como ja dissemos, os
mortos foram ressuscitados e permaneceram conosco por
muitos anos”. Se 1isso estava mesmo acontecendo, que
informacao impressionante, para dizer o minimo. Sou, no
entanto, cético o suficiente para questionar. Mas questionar o
que Irineu diz sobre isso lanca uma sombra sobre a
confiabilidade de toda a passagem? Nao necessariamente.

Essa ¢ uma questao que Benjamin Warfield (1851-1921)
tratou.* Ele chama a atengdo para duas caracteristicas dessa
declaracao que sugerem que Irineu nao queria que os seus
leitores pensassem que pessoas mortas haviam ressuscitado
recentemente. Primeiro, ele aponta uma mudanca abrupta nos
tempos dos verbos nas passagens. Todos os outros dons sao
mencionados no tempo presente, mas ressuscitar os mortos
esta no passado. Além disso, ele sublinha o fato de que, depois
que os mortos em questao foram trazidos de volta a vida, eles
permaneceram vivos por um numero consideravel de anos.
Isso obviamente significa que se passou muito tempo desde



que eles foram ressuscitados. Warfield conclui dizendo que
“nao ha razao para que os casos que ele [Irineu] tem em
mente nao tenham ocorrido durante a vida dos apostolos ou
dos homens apostélicos”, e penso que ele tem razao.

A segunda passagem que quero examinar ¢ Contra as

Heresias, 5, 6:1:

ssim como também ouvimos muitos irmaos na igreja que tém dons de
A tamb t tém dons d
profecia e que falam pelo Espirito em todo tipo de linguas, e que trazem as
coisas ocultas dos homens a clareza para o bem comum e expéem os

mistérios de Deus.?

Esse material surge no meio de uma discussao sobre a
perfeicao espiritual. H4 novamente uma breve lista de dons
espirituais, e outra vez ha contatos entre essa lista e a de Paulo.

Esse ¢ um testemunho ocular do fato de que os dons do
Espirito estavam ativos na Igreja, e € isso que torna essa
selecao importante. Irineu registra, dizendo que a Igreja que
ele conhece ¢ carismatica. Na verdade, ele refere-se a pessoas
que ouviu ministrando por meio de profecia, etc. Pelo visto, ele
esta empenhando-se para demonstrar que o poder milagroso
de Deus nao se afastou da Igreja.

Como devemos considerar esse material de Irineu?
Podemos aceitar o que ele diz? Bom, penso que sim.
Lembremo-nos do que foi dito anteriormente sobre Irineu. Ele
era homem que tinha contato préximo com um amplo
segmento da Igreja crista, e ele tinha posicao dentro dela.
Irineu era um lider respeitado. No que diz respeito a sua
erudicao, a descoberta de Nag Hammadi ajudou a demonstrar
que ele estava preocupado com a precisao factual. Ele
certificou-se de que estava contando as coisas como, de fato,
eram. No que me diz respeito, Irineu era homem cuja palavra
pode ser aceita — nao cegamente, claro, mas com grande
confianca. Penso que o que ele diz mostra claramente que os
dons do Espirito ainda existiam na Igreja crista do seu tempo.

Eusébio de Cesareia

O segundo bispo que ouviremos por algum tempo nao ¢
outro senao Eusébio de Cesareia, talvez o primeiro historiador



comprometido que a Igreja produziu. Incidentalmente, ele
concorda com minha avaliacdo dos comentarios de Irineu,®

mas tem nosso interesse por mérito proprio.

Eusébio parece ter levado uma vida longa e vigorosa,
morrendo, talvez, em 340 d.C. Era proeminente figura na
Igreja da sua época, estreito amigo do grande Constantino, o
primeiro imperador cristao, a quem Eusébio parecia pensar
que estava apenas um pouco abaixo do préprio Deus! Estava
profundamente enredado nas conspiracoes e contra-
conspiracoes que resultaram na controvérsia ariana, que
ocupou grande parte do tempo da Igreja durante a primeira
metade do século IV. Fosse qual fosse a teologia de Eusébio —
e ha muitas questoes a respeito —, ele era um homem com
grande interesse no passado, alguém que se dava ao trabalho
de reunir material historico. Os frutos do seu trabalho ainda
sao inestimaveis para os estudantes da Igreja Primitiva.

Eusébio reuniu os resultados dessa pesquisa historica em
Histéra Eclesidstica (CPAD), obra monumental que ele colocou
na sua forma final por volta de 320 d.C. H4 uma passagem
nesse livro que ¢é particularmente importante para nosso
estudo. Nela, Fusébio expressa uma opinidao sobre o que estava
acontecendo com relacdo aos dons espirituais no ultimo
periodo do século II. Vamos dar uma olhada nesse material,
tentando descobrir exatamente o que Eusébio disse, e avaliar o
seu valor como evidéncia do ministério carismatico. Mas, antes
disso, valeria a pena ver se podemos julgar a obra historica de
Eusébio em geral.

E bastante 6bvio que o seu pensamento basico sobre a
historia era solido. Ele reconhecia a importancia de acessar o
material que vinha do periodo que ele queria estudar. Isso o
levou a trabalhar muito para recolhé-lo. Historia Eclesidstica é
generosamente temperada com citagoes de ampla gama de
escritos, o que o torna uma mina de ouro de informagoes
sobre o pensamento de homens desconhecidos fora das suas

paginas.
Contudo, apesar da sua paixdao por boas fontes, Fusébio
tinha algumas inibi¢oes que colocaram pontos de interrogacao



em grande parte do seu trabalho histérico.” Ele tinha pontos
de wvista preconcebidos. As suas convicgdes teoldgicas
atrapalharam a sua justeza historica, e em nenhum lugar isso é
mais verdadeiro do que quando ele esta lidando com heresias
ou perseguidores. No caso dos que distorceram a verdadeira fé,
ele nunca permite que falem por si mesmos, mas sempre filtra
as suas 1deias por meio de escritores “ortodoxos”. Eusébio trata
as datas de grupos heréticos de modo a fazé-los parecer o mais
recentes possivel, reduzindo, assim, a credibilidade das suas
pretensoes de serem verdadeiros sucessores dos apostolos.

Eusébio também carecia de habilidade critica. E o que
vemos na maneira como ele aceita conclusdes contraditorias
de tempos em tempos. Essa falta tornou-o bastante crédulo.

Por fim, ha certo grau de descuido na obra de Eusébio.
Parece que ele frequentemente citava as fontes de memoria.
Pode ser também que ele delegou a tarefa de copiar citacoes a
assistentes e depois nao verificou o trabalho deles. Quaisquer
que sejam as explicacoes, algumas citagoes estao bastante
truncadas.

Ha pouca davida de que, se Fusébio estivesse tentando
criar um lugar para si mesmo no mundo histérico de hoje,
essas falhas irlam dificultar-lhe a aceitacio da sua tese de
doutorado! No entanto, apesar disso, a sua obra continua
sendo de grande valor, nem que seja como fonte de dados
histéricos que ndo teriamos sem ele.

Passemos, agora, para Hustina Eclesidstica, 5, 3:4, a passagem
relevante para nosso estudo:

Justo nesse momento, o partido de Montano, Alcibiades e Tedédoto na Frigia

estava espalhando a sua ideia de profecia entre muitos pela primeira vez (pois

ainda havia muitas outras obras maravilhosas dos dons de Deus sendo feitas

em diferentes igrejas até aquele momento que deram origem a crenga entre

muitos de que esses homens também eram profetas).®

Aqui Eusébio oferece uma explicacio para o rapido
crescimento do montanismo, que ocorreu no inicio da década
de 170 d.C. e, embora esteja entre parénteses, ¢ importante.
Ele pensa que a recepcao calorosa que a profecia montanista
recebeu — pelo menos em alguns lugares — pode ser



explicada pelo fato de que, naquela época, muitas igrejas ainda
estavam familiarizadas com os dons espirituais. Os cristaos
esperavam ver colsas incomuns acontecerem entre eles, entao
tiveram pouca dificuldade com Montano e os seus amigos.

Existem alguns problemas com a passagem tal como esta.
Eusébio diz que havia “muitas (plestar) outras obras
maravilhosas” nas igrejas. Podemos levar esse “muitas” a sério?
Talvez seja apenas uma decoracao de vitrine para melhorar as

aparéncias. Walter Bauer pensa assim.”

Além disso, infelizmente, Eusébio nao nos fornece uma
nota de rodapé na qual a fonte das suas informacoes esteja
identificada. (Hoje, nem mesmo um aluno de graduacao sairia
dessa sem punigao!) Sera que ¢ um simples palpite? Ele tinha
fontes concretas? Essa ¢ uma impressao geral que ele captou?
Podemos aceitar literalmente o que ele diz?

A maioria dessas perguntas nao podemos responder. No
entanto, acho que, independentemente de Eusébio estar dando
um palpite, compartilhando uma impressao geral ou partindo
de um fato fundamental, ele acertou em cheio.

A evidéncia da presenga dos dons do Espirito entre os
cristaos durante essa parte do século II ¢ abundante. Mesmo
deixando o montanismo de lado, pudemos revisar o material
das Odes de Salomao, Justino, Celso, Irineu, e prosseguiremos em
examinar algumas outras fontes também. Obviamente, nem
todas essas evidéncias tém o mesmo valor. As Odes, por
exemplo, ndo sdo tao uteis quanto Irineu. Todavia, o quadro
geral que vem junto ¢é significativo. Observe a extensdao
geografica envolvida: as Odes de Salomao e Celso, Palestina e
Siria; Justino, Roma; Irineu, Franga, e notamos que o que
Justino e Irineu tém a dizer provavelmente se aplica a muitos
outros lugares além de onde eles moraram.

Penso que podemos dizer que os cristaos das ultimas
décadas do século II ndo eram estranhos aos dons do Espirito.
Se 1sso for verdade, o comentario de Eusébio encaixa-se muito
bem, e podemos garantir a sua exatidao.



Até este ponto de nosso estudo sobre os dons do Espirito na
Igreja da segunda metade do século II, tinhamos examinado
um poeta, um filésofo, um grupo de supostos hereges e um
arquicritico do cristianismo. Aqui, voltamo-nos para homens
de poder, bispos, Irineu e Eusébio. O que eles fizeram foi
acrescentar significativamente ao corpo de evidéncias que
apolam a ideia de que os cristaos dessa época continuaram a
ser carismaticos. Irineu comenta sobre o que vé acontecendo
nos seus dias, enquanto Eusébio olha para tras cerca de cento e
quarenta anos. Ambos apontam claramente para a
importancia continua dos dons espirituais.

I Para conhecer uma introdugao ao gnosticismo, ver R. McL. Wilson, The Gnostic
Problem (Londres: A. R. Mowbray & Co., 1958).

2 R. McL. Wilson, Gnosis and the New Testament (Filadélfia: Fortress Press, 1968), p. 16.
Ver também G. van Groningen, First Century Gnosticism: Its Onigins and Motifs (Leiden:
E.J. Brill, 1967), p. 4, 129 n. 5, e 173.

3 Isso ¢ Irineu conforme citado por Eusébio em FEeclesiastical History [Historia
Ecleswdstica], 5, 7:3-5, Kirsopp Lake (Loeb Classical Library), vol. 1, p. 453, 455. O
texto grego foi escolhido aqui e na préxima citacdo por causa da relativa fraqueza
do texto latino que foi editado por W. W. Harvey (1852). Ha também quatro outras
passagens de Contra as Heresias que podem lancar luz sobre o que Irineu sabia sobre
os dons do Espirito. A primeira ¢ 4, 7:3, onde Irineu fala de profecia de uma forma
que indica que ainda era um fendmeno presente. A segunda passagem ¢é 4, 53:2,
que compara trés dons que ainda estavam ativos: amor, conhecimento e profecia.
A terceira passagem, 4, 52:3, é onde Irineu fala como se estivesse dando uma
adverténcia aos falsos profetas que ainda estavam vivos e ameacando a Igreja. A
ultima é 3, 11:12. Nessa selecdo, Irineu esta falando de profecia como se a
aprovasse pessoalmente. Embora todas essas passagens possam ser interpretadas
como prova da continuacao dos dons do Espirito, nenhuma ¢ forte o suficiente
para ter muito peso sobre ela.

+ “The Cessation of the Charismata”, p. 15, 241ss., n. 31.

5 Irineu conforme citado por Eusébio em FEcclesiastical History [Historia Eclesidstica), 5,
7:6, Kirsopp Lake (Loeb Classical Library), 1:455.

6 Ver Ecclesiastical History [Histéria Eclesidstical, 5, 7:1 e 6, Kirsopp Lake (Loeb
Classical Library), vol. 1, p. 451, 455.

7 Para inteirar-se de avaliagoes detalhadas do trabalho de Eusébio como historiador,

ver H. J. Lawlor, Eusebius (1928; reimpressao, Londres: S. P. C. K., 1954); J.



Stevenson, Studies in Fusebius (Cambridge: W. Heffer & Sons Ltd., 1933), D. S.
Wallace-Hadrill, Eusebius of Caesarea (Westminster, Maryland: Canterbury Press,
1961), e R. M. Grant, Eusebius as Church Historian (Oxford: Clarendon Press, 1980).

8 Vol. 1, p. 442, Loeb Classical Library (Londres: William Heinemann, 1926).
Traducao minha.

9 Orthodoxy and Heresy in Earliest Christianity, traduzido para o inglés e ed. R. A. Kraft e
G. Krodel (Filadélfia: Fortress Press, 1971), p. 191.



Capitulo Seis

Da Heresia
e Supersticao

Tem sido comodo conviver com os bispos por algum

tempo. Mas agora, ao aproximarmo-nos do material de fins do
século II relacionado ao estudo dos dons espirituais, afastamo-
nos bruscamente deles e mergulhamos em aguas turvas. O
material para o qual estamos passando ¢ um tanto dificil de
manusear, pois vem do gnosticismo e dos Atos apocrifos. No
entanto, estou tentando fornecer um quadro abrangente da
experiéncia carismatica na Igreja Primitiva, e os documentos a
que nos voltaremos eram parte integrante dessa Igreja.
Teremos de lidar com as informagoes onde as encontrarmos.

Excertos de Teodoto

Como vimos anteriormente, Irineu dedicou muita energia
para atacar varios sistemas gnosticos que ele achava que
ameacavam a Igreja — e estavam mesmo ameacando-a. O
perigo que a Igreja enfrentava era real. Talvez ironicamente,
ha indicios de profunda espiritualidade dentro desses grupos,
bem como dentro da corrente predominante da Igreja.

Encontramos uma pista que aponta nessa direcao na obra
de Teédoto, membro do ramo oriental do valentinianismo.
Grande parte do seu material esta preservado no Excerpta ex
Theodoto, de Clemente de Alexandria. Em 24:1, lemos:

Os valentinianos dizem que o excelente Espirito que cada um dos profetas
tinha para o seu ministério foi derramado sobre todos os da igreja. Portanto,

os sinais do Espirito, curas e profecias, estio sendo realizados pela igreja.!



E um pouco dificil ver exatamente o que Teédoto queria
dizer nessa breve passagem. Talvez ele estivesse tentando
estabelecer uma identidade entre o Espirito que inspirou os
profetas (do Antigo Testamento, presumo) e o Espirito que fo1
derramado sobre a Igreja. Pelo fato de profecias e curas ainda
serem encontradas na Igreja, coisas que marcaram oS
ministérios dos profetas, Teédoto pode estar argumentando
que fo1 o mesmo Espirito que esteve por tras disso em ambas
as eras.

Por outro lado, talvez ele esteja tentando fornecer uma
explicacdo para certas caracteristicas das suas proprias
circunstancias, ou seja, os dons espirituais. Ele poderia estar
dizendo que eles devem ser considerados como o resultado da
atividade continua do Espirito que realizou milagres por meio
dos profetas do Antigo Testamento.

No entanto, independentemente de qual seja o principal
objetivo dessa passagem, parece mostrar que os dons do
Espirito eram conhecidos nos circulos em que Teddoto
frequentava.

Para captar o impacto da passagem de forma mais
completa, temos de perguntar o que Teddoto e os
valentinianos queriam dizer com ‘“‘igreja” (ecclésia). Clemente,
ao que parece, nao pensa que eles atribuem algum significado
especial a ela. Em Excerpta 24:1, ele cita-os quando eles usam a
palavra duas vezes, e entdo, em FExcerpta 24:2, ele mesmo
emprega a palavra, nada dizendo sobre qualquer possivel
diferenca de significado. Ou “igreja” era usada no mesmo
sentido pelos valentinianos e as se¢oes mais ortodoxas da
Igreja, ou Clemente desconhecia a distingao.

Na verdade, F. Sagnard defende que os valentinianos
davam mesmo um significado distinto a “igreja”. Ele diz que,
para eles, a palavra significava a assembleia dos eleitos, dos que
haviam sido iniciados no seu conhecimento especial ou gnose.
Eles pensavam que 1sso era diferente do restante da Igreja nao
valentiniana.? Aos olhos de um valentiniano, a “igreja” era
composta apenas por valentinianos.



Se Sagnard estiver certo, essa passagem tem algumas
implicacoes interessantes. Parece estar dizendo que os dons de
cura e profecia encontravam-se na comunidade valentiniana
oriental no terceiro quartel do século II. Temos de admitir que
os dons espirituals ndo eram uma caracteristica importante no
gnosticismo, pois essa ¢ a Unica referéncia a eles na literatura
gnostica. No entanto, parece que eles estavam presentes la.

Os Atos Apocrifos

No terceiro quarto do século I, a Igreja estava comecando a
escrever os seus pensamentos e registros. A primeira geragao
dos seguidores de Jesus estava disposta a deixar as suas
tradicoes de forma amplamente oral, mas as circunstancias
exigiram uma mudanca na politica. O tempo estava passando.
A vinda do Senhor foi adiada. Os cristaos comecaram a
perceber que, se quisessem manter um registro da vida e das
palavras do seu Mestre e dos seus primeiros seguidores, eles
deveriam escrever. Ademais, a rapida disseminagao da nova fé
impossibilitou que os lideres da comunidade estivessem
fisicamente presentes em todos os lugares para orientar o
desenvolvimento. Eles tinham de escrever. Assim, a Igreja foi
conduzida ao campo literario e, sob a orientagdo do Espirito
Santo, aprendeu rapidamente a empregar esse meio ao seu
favor.

Muitos documentos produzidos nas comunidades cristas
nos trés primeiros séculos preocupavam-se em dar informacoes
sobre Jesus e os seus apostolos. A passagem do tempo ajudou a
Igreja a ver que alguns dos documentos que tinha em maos
eram mais valiosos do que outros. A maior capacidade
edificante desses materiais, somada a autoria apostolica, fez
com que lhes fosse atribuido um lugar maior na comunidade
crista do que os demais. Esses escritos favorecidos tornaram-se
os livros candnicos, enquanto os menos favorecidos passaram a
ser considerados ndao canonicos ou apocrifos.

Parece que um dos livros destinados ao canone, o Atos dos
Apostolos, motivou a produgao de outros livros: os Atos
apocrifos. Esses Atos tentaram acrescentar ao que o Atos



canonico dizia sobre os apoéstolos individualmente e tentaram
mostrar como os apostolos lutaram contra as heresias — nao
as que estavam presentes durante a era apostolica, mas as que
existiam na época em que esses novos Atos foram escritos.

Com o passar do tempo, esses Atos tornaram-se cada vez
mais romantizados. Ao lé-los, sinto-me transportado para um
mundo de fantasia que me faz pensar no rer Arthur e a sua
corte ou em As Mil ¢ Uma Noutes. E claro que, quanto mais
ficticios esses Atos tornaram-se, menos valiosos eles sao como
documento historico. Realmente, ndo podemos aceitar muito,
se ¢ que aceitamos alguma coisa, do que esses livros apdcrifos
dizem como verdade. No entanto, B. M. Metzger (1914-2007)
faz um comentario que nos impede de rejeitar os Atos
apocrifos muito rapidamente. Ele diz:

Os livros apoécrifos do Novo Testamento sao documentos importantes a sua
propria maneira. E verdade que, como fontes histéricas da era apostolica, eles
sao insignificantes. O valor permanente desse corpo de literatura reside em
outra direcdo, ou seja, em refletir as crengas dos seus autores e os gostos dos
seus primeiros leitores, que encontraram proveito, bem como entretenimento
em contos desse tipo. Em outras palavras, os livros apécrifos do Novo
Testamento sdao importantes como documentos historicos que nos dizem
muito, nao sobre a época com a qual eles professam lidar, mas sobre a época
que os deu a luz. Eles pretendem ser relatos confidveis das palavras e acgdes

dos apodstolos; na realidade, eles expuseram, sob o nome dos apdstolos, certos

ideais de vida cristd e concepcdes de fé cristd correntes no século 1I e nos

seguintes.’

Quando olhamos para os livros apodcrifos dessa maneira,
eles tornam-se um meio eficaz de penetrar na mente dos
autores e dos seus contemporaneos e, em menor grau, na sua
experiéncia religiosa. A importancia dos livros apoécrifos nao
esta no que eles dizem que aconteceu, mas no que os autores €
leitores pensaram que poderia acontecer.

Como os livros apoécrifos podem ser de ajuda aqui? Quero
dar uma olhada para ver se essas pessoas tinham alguma ideia
do que eram os dons do Espirito. Quando examinamos,
descobrimos que sim. Na verdade, ha varias caracteristicas nas
descricoes dos seus herdis e as suas agoes que nos lembram dos
dons espirituais.



Em primeiro lugar, descobrimos que ha varios casos nos
Atos apocrifos em que um conhecimento especial ¢ dado a um
apostolo. E o que ocorre duas vezes no caso de Paulo. Em um,
ele recebe a informacao de que uma mulher que veio tomar a
Ceia do Senhor saiu de uma situacao moral que a tornava
indigna de participar.* Em outra ocasido, um jovem caiu para
a morte enquanto Paulo estava pregando. O homem havia
sido copeiro de Nero, e mensageiros foram imediatamente
enviados ao imperador. Paulo percebeu essa reviravolta “no
espirito”.”

O apostolo Joao também ¢ retratado como tendo esse tipo
de experiéncia. Certa vez, Jodo anunciou a uma congregacao o
que um dos seus membros fizera e pensara antes de entrar no
culto,’ ¢ em outra, ele conseguiu ler os pensamentos de um

homem.’

Todos esses quatro casos podem ser interpretados como
acoes de um clarividente, s6 que a maneira como sao
apresentados pelos autores aponta em outra direcao. Em cada
caso, o conhecimento especial que o apoéstolo recebeu estava
intimamente associado ao Espirito. Velo quando eles estavam
“cheios do Espirito” ou “no Espirito”. Os autores parecem
estar tentando transmitir a ideia tdao claramente quanto
possivel de que o Espirito Santo pode dar conhecimento. Isso
soa como eco de 1 Corintios 12.8, onde se fala da palavra do
conhecimento.

O segundo tipo de experiéncia que veremos envolve a
entrega oral de uma mensagem depois que alguém entrou em
contato com o Espirito Santo. Em Atos de Paulo, ha trés ocasioes
em que uma pessoa ¢ “cheia do Espirito” e passa a transmitir
uma mensagem poderosa. Na secao 9, Paulo é cheio e exorta

8

os Irmaos;® na mesma passagem, Cledbio ¢ cheio e fala da

morte de Paulo,” e na secdo 11, 3, Paulo ¢ cheio e fala com

poder na presenca de Nero. !

Ha outra passagem que apresenta uma variacao da mesma
1dela:



Mas o Espirito veio sobre Mirta, de modo que ela disse: “Irmaos, por que
[vocés estao alarmados com a visao deste sinal?’] Paulo, o servo do Senhor,
salvara muitos em Roma e nutrird muitos com a palavra, de modo a nao
haver ntimero (para conté-los), e ele (?) se manifestara acima de todos os fiéis,
e a gloria [... vird] grandemente sobre ele, para que haja grande graca em
Roma. E imediatamente, quando o Espirito que estava em Mirta ficou em

paz, cada um tomou do pao e banqueteou-se de acordo com o costume [...]

em meio ao cAntico de salmos de Davi e de hinos.!!

Aqui, o autor apresenta Mirta falando sob o controle do
Espirito. Parece que o autor quer que todas essas passagens
sejam consideradas como profecia crista.

Um papiro copta contendo “O comego da estada em
Efeso” do Atos de Paulo fornece o que pode ser considerado
como um terceiro tipo de experiéncia espiritual. La, lemos:

O anjo do Senhor entrou na casa de Aquila e pos-se diante de todos eles. Ele
falou com Paulo, de modo que todos ficaram perturbados: porque [esse anjo]
que estava ali era realmente visivel (lit. revelado), mas as palavras que ele
estava falando a Paulo, eles (os espectadores) ndo ouviram. Mas depois que

ele parou de falar com Paulo em linguas, eles ficaram com medo e confusos, e

permaneceram em siléncio. Mas Paulo olhou para os irmios e disse: [...]12

O que devemos focar sao as palavras “falar [...] em
linguas”. Aqui, o texto descreve um anjo falando, e Paulo
parece interpretar o que ele disse. Essa referéncia as linguas —
e, possivelmente, a interpretacdo — tem muito em comum
com o que encontramos em 1 Corintios 12-14. E interessante
ver que o falar em linguas ¢ colocado nos labios de um anjo.
Talvez o autor tenha sido influenciado pela declaracao de
Paulo em 1 Corintios 13.1: “Ainda que eu falasse as linguas dos
homens e dos anjos [...]”.

Em quarto lugar, ha varias passagens nos Atos Apocrifos
que retratam confrontos entre os varios apostolos e demonios.
Veremos dois. O primeiro incidente ocorre na casa de Marcelo
em Roma. La, Pedro vé um jovem e percebe que ele esta
possuido por um demonio. Ele ordena: “Vocé também,
qualquer demonio que voceé seja, em nome de nosso Senhor
Jesus Cristo, saia desse jovem e nao lhe faca mal; (e) mostre-se
a todos o0s que estiverem por perto!”.!3 Submetido pela
autoridade do apostolo, o demoénio deixa o jovem e comega a
destruir uma estatua de marmore do imperador (que ajudou os



leitores a ver quem realmente tinha o poder no império, e
certamente nao era o imperador!).

O segundo exemplo desse tipo de experiéncia vem de Atos
de André. Este diz a um demonio para sair de um jovem
soldado, e o deménio sai.!* O que temos nessas duas histérias
sao casos de exorcismo. Os apostolos reconhecem a presenga
demoniaca, repreendem os demonios e, entdo, ordenam que
salam.

Mais uma vez, o que lemos lembra-nos dos dons do
Espirito. O exorcismo nao ¢ mencionado explicitamente entre
os dons paulinos, mas a capacidade de distinguir entre espiritos
sim. Além disso, Irineu parece ter pensado que o exorcismo

deveria ser classificado entre os dons.!®

A quinta categoria de experiéncia espiritual é-nos
apresentada na seguinte passagem:

Alguns disseram: “[E] melhor que ele morra, para que ele [nio] sofra”. Mas

quando Paulo acalmou a multiddo, ele [pegou] a mao dele, levantou-o e

erguntou-lhe, dizendo: “Hermocrates, [...] o que tu quiseres”. Mas ele disse:
perg > 5 q q

“Eu desejo comer”. (E) ele pegou um pao e deu a ele para comer. Ele ficou

curado naquela hora.!®

O apostolo envolvido encontra alguém que esta doente. Em
resposta a situagao, a cura ¢ fornecida. Claro que isso parece
muito com o dom de curas mencionado em | Corintios 12.9.

O dltimo tipo de ministério espiritual dramatico que desejo
destacar leva-nos ainda mais longe no reino do milagroso. Nos
Atos Apocrifos, ha onze casos de pessoas mortas sendo
restauradas a vida.!” Envolvidos estio homens, mulheres e
criancas de todas as idades, que morreram por ampla
variedade de causas. E interessante ver que esse tipo de
milagre aparece com mais frequéncia nos ultimos Atos do que
nos primeiros. Por exemplo, o Alos de jodo tem muito mais
relatos do que o Atos de Paulo. Isso provavelmente deve ser
considerado como evidéncia do fato de que, com o passar do
tempo, os Atos tornaram-se cada vez mais de natureza
fabulosa e cada vez menos histéricos.



Observemos brevemente que as listas de Paulo nao contém
nenhuma referéncia a ressurreicao dos mortos, mas 1
Corintios 12.10 fala sobre milagres.

Quando examinamos esse material, vemos que os Atos
Apocrifos falam sobre eventos que nos lembram dos dons do
Espirito. Eles fazem referéncia a experiéncias que vao desde o
discernimento de espiritos até a ressurreicao dos mortos. Os
autores desses documentos eram bons contadores de historias.
Eles pretendiam inspirar e entreter os leitores, enché-los de
admiracdo. Devem ter sido muito bem-sucedidos. Essas
pessoas nunca haviam sonhado com televisao colorida ou
caminhadas na lua. Vocé consegue imaginar o impacto que
devem ter causado as histérias sobre um magico voador, um
cachorro falante e um ledo que pediu o batismo cristao?
Contagao de historias: 100%. Precisao historica: 0%.

Obviamente, esses documentos nao nos dizem muito em
que possamos confiar sobre os apoéstolos. No entanto, dizem-
nos muito sobre o que esses autores € 0s Cristaos para quem
eles escreveram poderiam imaginar acontecer. O minimo que
podemos dizer é que esses cristaos tinham lembrancas, por
mais vagas que fossem, dos dons do Espirito.

Quando entramos no gnosticismo e no mundo da literatura
apocrifa, afastamo-nos do palco onde os bispos e os tedlogos,
as figuras bem conhecidas da Igreja  Primitiva,
desempenharam os seus papéis. Encontramo-nos entre pessoas
pequenas, as massas anonimas e sem rosto do cristianismo, os
“jooes-ninguéns” da Igreja. Eu realmente gostaria de conhece-
los melhor, mas, na maioria das vezes, eles estao perdidos nas
sombras. Provavelmente nunca saberemos com certeza o que
as suas vidas continham, até que os encontremos no Céu.

Pelo que vimos aqui, parece-me que deve ter existido um
estado de espirito entre eles que teria tornado muito facil para
eles aceitar o movimento dramatico do Espirito através do
ministério dos dons.

Junte isso ao que vimos no montanismo, Celso, Irineu e
Eusébio, e surge um quadro interessante da Igreja na segunda



metade do século II. Esses cristaos nao eram estranhos aos
dons espirituais. Eles sabiam que Deus ainda estava operando
poderosamente entre eles e, sem davida, esperavam sentir o
impacto da sua presenca. Em grande medida, a Igreja dessas
décadas continuou a ser carismatica. A corrente espiritual
continuou a fluir e ndo parou aqui.
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Capitulo Sete

De Roma

Virios capitulos atras, caracterizei como sofisticacio o que

estava acontecendo na Igreja da segunda metade do século II.
Comentei sobre as dificuldades que estavam ocorrendo
naquele periodo em questoes como organizacao e doutrina.
Quando passamos para a primeira metade do século III,
descobrimos que o processo de sofisticacao avancou ainda
mais. Algumas das batalhas terminaram, e agora podemos ver
uma maior estabilidade na Igreja.

A essa altura, esta claro que o padrao estrutural de bispos,
presbiteros (ou anciaos) e diaconos prevalecera sobre quaisquer
rivais. O montanismo fo1 tratado. A Igreja na parte ocidental
do Império Romano resistiu as ameacas dos marcionitas e dos
gnosticos. Esses grupos manterao forte presenca no Oriente
por muitas décadas ainda, mas o Ocidente esta seguro. Muitos
conflitos cruciais ainda estao diante da Igreja — a questao do
batismo dos hereges e a controvérsia ariana, para citar apenas
dois de muitos —, mas a igreja esta estabelecida.

A agitacao doutrinaria de dentro e a perseguicao de fora
nao conseguirao derruba-la. Esta a caminho de atingir a
maioridade, quando ocupara a orgulhosa posicao da religiao
dominante do Império Romano. O “galileu” vencera. Ele
ainda nao venceu, mas vencera, e talvez a essa altura possamos
dizer que a escritura estava na parede. Mas claro que s6
podemos dizer tudo isso em retrospectiva.

Esse periodo ¢ altamente significativo para nosso estudo. Ao
longo do século I e II, os cristaos desfrutaram da presenga dos



dons do Espirito na adoragao. Pelo menos ¢ o que sugerem as
evidéncias que analisamos. Contudo, apos cerca de 260 d.C.,
as evidéncias da presenca de dons espirituais sao inexistentes.
Parece que, a essa altura, eles deixaram de fazer parte da
experiéncia diaria dos cristaos da época. Isso significa que o
bloco de tempo de aproximadamente 200 a 260 ¢ um periodo
de transi¢cao no que diz respeito aos dons do Espirito.

A Igreja passou por muitas mudancas durante os primeiros
dois séculos e meio de vida. Claro que houve outros momentos
de mudanga traumatica também, mas o que aconteceu la
parece ter sido particularmente dramatico. A comunidade
crista cresceu extraordinariamente de tamanho; tornou-se
cada vez mais rica; subiu na escala social; o seu nivel de
educacao aumentou; desenvolveu a sua organizacao e
formalizou o seu culto. Enquanto tudo isso acontecia, os dons
do Espirito esvaiam-se silenciosamente. Talvez ninguém tenha
notado que isso estava acontecendo. Certamente, ninguém se
preocupou o suficiente para dar-se ao trabalho de tentar
interromper a tendéncia. Os dons desapareceram. O tempo
crucial foi a primeira parte do século IIL.!

As evidéncias indicam que os dons ainda existiam aqui e ali.
Contudo, nao ha davida de que a sua importancia estava
diminuindo e que a atitude em relacao a eles estava mudando.
Neste capitulo, examinaremos o material que nos chega de
Roma. Dois autores ali fornecem informacoes relevantes.
Curiosamente, essas duas pessoas passaram longos periodos da
vida fora da Igreja por motivos diferentes dos seus interesses
carismaticos. De fato, um deles pode ter morrido fora do
abraco da igreja mae.

Hipolito
O primeiro desses homens ¢ o impetuoso Hipolito. Ele
tinha uma das melhores mentes da Igreja na época, mas
escrevia em grego. Quando a lingua latina ganhou vantagem

entre os cristaos romanos em meados do século III, as pessoas
pararam de ler as suas obras, e ele caiu na obscuridade. No



entanto, provavelmente havia outras razoes também que
levaram os leitores a ignora-lo.

Quando Calisto tornou-se bispo de Roma em cerca de 217,
Hipolito separou-se dele e intitulou-se bispo de Roma na
oposicao. As questoes que os dividiram parecem ter sido as
suas crencas sobre Cristo e os padroes morais pelos quais eles
achavam que os cristaos deveriam viver. Nos comentarios que
faz sobre Calisto, Hipolito mostra a triste capacidade de odiar
com vinganca.?

Os dados que quero que examinemos encontram-se na
Tradgdo  Apostélica, um  documento que tem  sido
tradicionalmente considerado como obra de Hipolito, e penso
que a consideragado esta correta. Ele provavelmente o escreveu
por volta de 215 d.C., antes de desertar da Igreja. Ha todas as
razoes para acreditar que a obra reflete fielmente o que fo1
feito nas igrejas romanas de fins do século II. Gregory Dix vai
ainda mais longe, dizendo que muito do seu contetido
“representa a mente e a pratica nao apenas de Hipolito, mas
de toda a Igreja Catolica do século I1”.3 Essa opinido ¢, ao que
tudo indica, um pouco exagerada, mas nao deixa de ser um
comentario interessante sobre a importancia do documento.

Um ensaio recente de John Stam apresenta a Tradigdo
Apostélica sob uma luz que raramente havia sido colocada
antes.* Stam destaca a natureza carismatica do documento.
Ele aponta o papel que o Espirito desempenha na ordenacdo
de bispos e presbiteros e chama a atencao para o ministério de
leigos capacitados pelo Espirito. Os seus comentarios sao
validos e apropriados. Ele, no entanto, poderia ter ido mais
longe. Especificamente, mais trabalho poderia ter sido feito em
duas passagens para estabelecer o seu ponto basico.

A proposito, eu gostaria de observar que esses dois “raios do
azul carismatico” sao um tanto surpreendentes de ser
encontrados, dados os seus contextos. A Igreja que a Tradigdo
Apostélica revela ¢ altamente estruturada. A secao 2:1-15:1 ¢
dedicada a uma discussao sobre o clero. Os varios niveis na
hierarquia sao especificados, e somos informados de qual ¢ o



método apropriado de ordenagdao ou nomeacao para cada um.
Em 16:1-23:14, ha a discussao sobre os novos membros. A
secao fornece detalhes sobre os exames que devem ser
aplicados antes que as pessoas sejam aceitas como aprendizes;
faz comentarios sobre quanto tempo a pessoa deve estudar
antes de ser admitida ao batismo e estabelece diretrizes para o
batismo e a confirmacao. Finalmente, a secao 24:1-38:1
preocupa-se com coisas como a pratica do jejum, o
procedimento a ser seguido nas refeicoes de confraternizacao
das igrejas e os tempos de oracao. A impressao predominante
que tenho ao ler esse documento ¢ que a comunidade crista de
onde ele veio era um corpo estritamente regulamentado. E,
apesar dessa estruturacdao e arregimentagao, ha evidéncias de
que esses cristaos estavam familiarizados com o mover do
Espirito.

A primeira selecao que quero que examinemos ¢ 15:1, que
diz: “Se alguém entre os leigos disser ter recebido o dom de
curas por revelagdo, ndao serao impostas as maos sobre ele,

porque os fatos demonstrario se estd dizendo a verdade”.”

Ha duas caracteristicas sobre essa passagem que vale a pena
observar. Em primeiro lugar, fala de alguém receber o dom de
curas, e parece bastante claro que o que Hipdlito tem em
mente ¢ provavelmente a mesma coisa que Paulo fala em 1
Corintios 12.8,28. Em segundo lugar, o fato de que esse dom
fo1 recebido ¢ anunciado por “revelagao”, que parece ser algo
proximo da “palavra da ciéncia [ou conhecimento]|” de Paulo
(1 Co 12.8). O conselho de Hipolito ¢é sabio. Ele diz: “Espere e
veja”. Se a revelagdo e o dom de curas forem genuinos, todos
saberao.

Essa discussao ¢ muito significativa para nosso estudo.
Hipolito realmente parece ter pensado que alguém poderia
receber uma revelacdo ou o dom de curas. O minimo que
podemos dizer é que ele pensou que essa era uma possibilidade
definitiva, caso contrario, seria inutil ele perder tempo falando
sobre isso. Contudo, talvez possamos ir ainda mais longe.
Talvez Hipdlito soubesse que era bastante comum as pessoas



receberem esses dons, e ele estava apenas dando alguns
conselhos para ajudar a regular tudo.

A segunda passagem para a qual iremos ¢ 35:3. Lemos:

Se um professor especialmente dotado vier, que nenhum de vés se atrase em
comparecer ao local onde o ensino ¢ dado, pois a graga sera dada ao orador
para proferir coisas proveitosas a todos, ¢ vos ouvireis coisas novas e vos
beneficiareis pelo que o Espirito Santo vos dard por meio do instrutor; assim,
vossa fé serd fortalecida pelo que ouvirdes e nesse lugar aprendereis vossos
deveres a serem feitos em casa; portanto, que todos vOs sejais zelosos em ir a

igreja, o lugar onde o Espirito abunda.”

Numa primeira leitura, Hipélito soa como qualquer outro
pregador tentando levar as pessoas a igreja. No entanto,
quando olhamos um pouco mais de perto, vemos que esta
acontecendo muito mais do que isso. Ha uma expectativa
carismatica aqui.

Observe que a mensagem do orador sera dada a ele. Vira do
Espirito Santo. Em segundo lugar, as coisas que o professor
disser serdao “proveitosas a todos”. Por fim, tudo 1isso
acontecera na “igreja”, a reuniao dos crentes. O paralelo entre
1sso e o material que encontramos em | Corintios 12 ¢
impressionante. Ali vemos que Deus ¢ responsavel pelo
ministério dos dons, que estes edificardo a todos e que
acontece quando se retnem os cristaos. Isso me faz pensar que
o que Hipdlito tem em mente ¢é algo diferente de uma situagao
de pregacao rotineira. Parece-me que ele esta descrevendo o
ministério de um profeta cristio.’

Gostaria também de ressaltar o modo como Hipolito fala
da 1greja, chamando-a de “o lugar onde o Espirito abunda”.
Dix aponta que a versdo da Tradigdo Apostslica na lingua saidica
torna-a ainda mais forte. Ele diz que a igreja ¢ o lugar onde o
Espirito “irrompe”.8 Seja como for, quando Hipélito ia a
igreja, ele esperava encontrar Deus 14; ele previu que, pelo
menos as vezes, a presenca divina seria mostrada em
manifestacoes dramaticas dos dons do Espirito.

A 1mpressao que me deixam essas passagens ¢ forte.
Quando as combino com as observacées de Stam, meu
pensamento sobre as igrejas em Roma por volta de 200 d.C. ¢é



ampliado. Nao s6 eram altamente estruturadas, como também
estavam familiarizadas com os dons do Espirito.

Novaciano

A fim de consultar a proxima pessoa que nos da
informacoes sobre os dons do Espirito em Roma, avancemos
no século III até Novaciano. Ele era um ancidao proeminente
na comunidade crista e, de fato, ele foi escolhido em trés
ocasloes para escrever cartas importantes em nome de todos os
anciaos das igrejas em Roma.

No entanto, como Hipélito, ele também teve dificuldades
com a “elite governante”. Quando foi preterido em favor de
Cornélio, que se tornou bispo de Roma em 251 d.C., ele
proprio consagrou-se a mesma posicao. Isso, entre outras
coisas, o levou a ser excomungado no mesmo ano em que
Cornélio assumiu o cargo. Depois disso, o seu status pessoal
entre a maioria que permaneceu leal a Cornélio caiu
drasticamente, e logo depois os registros que temos silenciam-
se sobre ele.

Apesar disso, ele continua a ocupar um lugar entre os
tedlogos da Igreja. Esse lugar foi-lhe conquistado quase que
apenas por um dos seus livros: A Trindade. FEsse estudo
apareceu na década de 240 d.C., sendo, de fato, a primeira
grande obra teolégica escrita em latim em Roma. Surgiu
enquanto Novaciano ainda era membro eminente e respeitado
da igreja romana.

Como o titulo sugere, A Trindade versa sobre a Trindade,
mas Novaciano de forma alguma dedica o mesmo espago a
todos os trés membros. A sua discussdao sobre o Espirito Santo
parece bastante grosseira, quando a comparamos com 0 que
ele diz sobre o Pai e o Filho. Praticamente tudo o que ¢
relevante ao Espirito ¢ dado no capitulo 29. Vamos agora nos
concentrar neste capitulo, porque penso que ele oferece
algumas dicas bastante amplas sobre a experiéncia religiosa
dos cristaos romanos em meados do século III.
Especificamente, eu gostaria de propor que ha informacoes
aqui que podem servir de evidéncia de que os dons espirituais



estavam presentes na igreja de Novaciano. Daremos dois
passos enquanto examinamos esse material. Em primeiro
lugar, veremos o que Novaciano tem a dizer e, em seguida,
estudaremos o contexto em que o encontramos.

Ao lermos o capitulo 29, encontramos Novaciano
referindo-se a profecias sobre o Espirito Santo tanto do Antigo
como do Novo Testamento. Ele cita passagens do Evangelho
de Joao, capitulos 14, 15 e 16, que parecem leva-lo a uma
discussdao sobre a importancia do Espirito Santo na vida dos
cristaos da primeira geracao. Isso, por sua vez, o leva aos dons
espirituais. Ele diz:

De fato, é ele quem nomeia profetas na igreja, instrui mestres, dirige linguas,
realiza prodigios e curas, produz obras extraordinarias, fornece discernimento

de espiritos, incorpora administracées na igreja, estabelece planos, retne ¢

organiza todos os outros dons que existem dos charismata e, por isso, torna a

igreja de Deus em todos os lugares perfeita em tudo e completa.”

Ha uma série de observagoes sobre essa passagem que eu
gostaria de fazer. Primeiramente, Novaciano esta falando sobre
dons “carismaticos”. Acho que ¢ apropriado presumir que
aquilo a que ele esta se referindo era bastante semelhante aos
dons mencionados por Paulo em Romanos 12 e 1 Corintios

12.

Em segundo lugar, ele achava que eles eram importantes.
Na verdade, Novaciano coloca-os em uma posicio muito
elevada. Ele diz que eles desempenham um papel vital na
perfeicao e completude da Igreja. Nao sao quinquilharias que
Deus deu as pessoas para faze-las sentirem-se bem
pessoalmente. Tampouco sao caracteristicas embaragosas de
cristaos cuja estabilidade emocional ¢é questionavel. Pelo
contrario, Novaciano parece pensar que eles sao essenciais
para o bom desenvolvimento da Igreja. Nao penso que seja ir
longe demais afirmar que Novaciano duvidaria que a Igreja
cresceria conforme Deus queria sem que os dons estivessem
ativos.

Em terceiro lugar, e mais significativo para este estudo, essa
passagem da a entender que Novaciano estava familiarizado
com os dons do Espirito. A maneira como Novaciano fala do



Espirito ¢ o que me leva a pensar assim. Ele apresenta-o como
aquEle que nomeia profetas, wnstrur mestres, dirge linguas, etc. —
todos os verbos estao no tempo presente. Claro que esses
podem ser exemplos do “dom estendido”, que nao se refere
exclusivamente ao tempo presente. Todavia, ndo podemos
descartar a possibilidade de que Novaciano esteja, de fato,
comentando sobre a igreja do seu tempo. Se estiver, 1sso seria
evidéncia da presenca continua dos dons do Espirito entre os
cristaos em Roma na metade do século III.

E 6bvio que Novaciano ¢ influenciado pelo apostolo Paulo
no que ele diz sobre os dons espirituais. £ o que vemos
claramente comparando os dons que Novaciano lista com os
que aparecem em | Corintios 12.8-10 e Romanos 12.6-8.
Cada um dos dons mencionados por Novaciano tem um
equivalente em uma ou outra lista de Paulo. Ademauis,
podemos provavelmente ouvir um eco paulino na frase de
Novaciano: “Certamente, existem diferentes tipos de deveres
no Espirito”,!0 que estd muito préoximo da declaracio de
Paulo: “Ha diversidade de dons, [...] de ministérios, [...] de
operacoes” (1 Co 12.4-6). Esta bastante claro que, por meio
dos seus escritos, Paulo ensinou a Novaciano como falar sobre
os dons do Espirito.

De fato, esse contato proximo entre a maneira como Paulo
e Novaciano falam sobre os dons do Espirito levanta uma
questao que ¢ importante considerarmos. Nao sera possivel
que Novaciano esteja apenas usando um material tradicional
para causar efeito? Talvez essa passagem nao diga nada sobre
o que realmente estava acontecendo nas igrejas romanas.
Temos de admitir que isso pode ser verdade, mas penso que o
contexto aponta-nos a uma direcao diferente. Vamos dar nosso
segundo passo.

A passagem especifica que estamos examinando aparece na
parte do capitulo 29 de A4 Trindade, na qual Novaciano esta
falando sobre as maneiras pelas quais o Espirito Santo esta
operando.!! Ele menciona os dons espirituais e depois deixa o
topico para considerar a vida crista em geral. Ele diz que o
Espirito Santo é:



aquele que ocasiona o segundo nascimento pelas aguas, [...] que pode
transformar-nos no templo de Deus e fazer de nés a sua habitacdo, que com
ouvidos divinos intercede por nés com gemidos inexprimiveis, cumprindo os

deveres de advogado e exibindo os oficios de defensor, sendo dado para

habitar em nosso corpo e torna-lo santo.!?

Novaciano pensa que o Espirito Santo esta ativo tanto no
inicio da vida do individuo como cristao quanto ao longo dela.
Parece bastante 6bvio que ele pensava que o Espirito estava
fazendo 1sso no presente. Tenho certeza de que ele gostaria de
que acreditassemos que, nos seus dias, as pessoas estavam
recebendo os beneficios do batismo e sendo conduzidas a um
relacionamento com Deus.

Mais adiante no capitulo, ele retoma o assunto da santidade
ao qual acabou de referir-se e expande o que disse. Abordando
a obra do Espirito de um angulo diferente, Novaciano observa:

Na verdade, este ¢ aquele que tem desejos contrarios a carne, porque a carne
luta contra ele. Este ¢ aquele que reprime o desejo insaciavel e apaixonado,
quebra a luxdria desenfreada, extingue o ardor ilicito, vence os impulsos

flagrantes, lanca fora a embriaguez, bane a ganancia, desaloja as orgias

dissolutas, [...] revela o impuro.!3

Parece que Novaciano via um grau de comportamento
moral mais alto em cristaos do que em nao cristaos, e ele acha
que a explicacao para isso pode ser encontrada na obra do
Espirito Santo. Acontece que o Espirito nao s6 melhora a
moralidade, como também “estreita os afetos” e “atrai a boa
vontade”.!* Em outras palavras, Ele constréi relacionamentos
entre as pessoas.

Olhando em outra dire¢cao, vemos Novaciano focando em
assuntos doutrinarios. Ele vivia numa época em que muitos
cristaos chegavam a um consenso uns com os outros sobre
doutrina. No processo de consolidacao doutrinaria, Novaciano
ve a obra do Espirito. Ele diz que o Espirito “repele as seitas,

?13 e “mantém

prepara o governo da verdade, refuta os hereges
a Igreja pura e inviolada pela santidade da virgindade
ininterrupta e da verdade”.!® O Espirito Santo, portanto,

também esta trabalhando nessa area.

Ao revisarmos A Trindade, capitulo 29, parece que
Novaciano pensava que o Espirito estava muito ativo nos seus



dias. Ele nao esta preocupado em primeira instancia com o
que aconteceu em algum momento anterior da historia; ele
esta relatando o que esta ocorrendo no seu tempo.

Agora, portanto, podemos concluir nossa discussao sobre
Novaciano. No capitulo 29 de A Trndade, ele destaca varias
areas em que acha que o Espirito Santo esta trabalhando. Ele
faz referéncia a unidade doutrinaria, santidade, oragao,
batismo e dons espirituais. Nao ha diferenca perceptivel na
maneira como ele fala sobre o que o Espirito faz nessas areas.
Ele diz que o que esta acontecendo em todas elas pode ser
explicado em termos da operacao do Espirito. Se pudermos
admitir que qualquer uma dessas coisas estava acontecendo na
época da Igreja de Novaciano, entao temos motivos para supor
que todas estavam ocorrendo. E certo que as pessoas estavam
sendo batizadas e que os cristdos moviam-se para a
uniformidade doutrinaria. Além disso, provavelmente havia
pessoas cuja vida moral havia melhorado em resultado de
terem-se tornado cristas. Portanto, ¢ mais do que possivel que
também houvesse dons espirituais na igreja de Novaciano, e
podemos dizer que A Trindade, capitulo 29, oferece evidéncias
de que os dons do Espirito ainda eram encontrados entre os
cristaos em Roma por volta de 250 d.C.

A 1magem que se forma do cristianismo de meados do
século III em Roma ¢ intrigante. Os crentes ali adoravam
numa comunidade bem-organizada sob a diregao de uma
hierarquia claramente definida. Muitos passos foram dados
para regularizar a sua vida crista. A grande e poderosa Igreja
Catoélica Romana estava surgindo no horizonte. Em meio a
todo esse crescimento de forma e estrutura, encontramos
evidéncias que apontam para a conclusao de que a adoragao
espontanea ainda existia. Esses cristaos provavelmente estavam
bastante familiarizados com o ministério dos dons espirituais, e
Roma também ndo era o Unico lugar onde isso era verdade.




I James L. Ash, Jr. sustenta que o profeta e o bispo representavam formas
conflitantes de governo na Igreja Primitiva e que o profeta desapareceu quando as
suas funcdes foram assumidas pelo bispo (“The Decline of Ecstatic Prophecy”,
Theological Studies 37 [1976], p. 227-52). O declinio dos charismata seguiu-se ao
aparecimento dos bispos, mas nao se pode, portanto, assumir uma relagao de causa
e efeito. As evidéncias sugerem que nenhum dos charismata jamais se tornou
propriedade exclusiva dos bispos. Ver p. 28ss.; 31ss.; 42ss.; 48ss.; 53ss. acima e p.
64ss.; 67ss.; 73ss.; 77ss. e 83ss. abaixo. O desaparecimento dos dons deve ser
entendido como parte do processo de sofisticagao que a Igreja experimentou.

2 Ver a sua Refutation of all Heresies, 9, 6 ¢ 7, traduzido para o inglés por J. H.
MacMahon (The Ante-Nicene Fathers, ed. Alexander Roberts, James Donaldson e A.
C. Coxe, 5) (Buffalo: The Christian Literature Company, 1886), p. 128ss.

3 The Treatise on the Apostolic Tradition of St. Hippolytus of Rome (Londres: S.PC.K.,
1937), p. xliv.

+ John E. Stam, “Charismatic Theology in the Apostolic Tradition of Hippolytus”,
em Current Issues in Biblical and Patristic Interpretation (Grand Rapids: Eerdmans,

1975), p. 267-76.

5 Hippolytus, The Apostolic Tradition [Hipolito, Tradigio Apostilica], 15:1, traduzido
para o inglés por Gregory Dix (Londres: S.PC.K., 1937), p. 22.

6 Hippolytus, The Apostolic Tradition [Hipolito, Tradigio Apostilica], 35:3, traduzido
para o inglés por Dix; p. 54.

7 B. S. Easton chegou a uma conclusiao semelhante. Ver o seu The Apostolic Tradition
of Hippolytus (Cambridge: At the University Press, 1934), p. 104.

8 Dix, tradutor, The Apostolic Tradition | Tradigdo Apostslica], p. 62

9 Novatian, Concerning the Trimity [Novaciano, Sobre a Trindade], 29, 10 (Corpus
Christianorum, ed. G. E Diercks, Series Latina, 4) (Turnholt: Brepols, 1972), p. 70.
Traducao minha.

10 Novatian, Concerning the Trimity [Novaciano, Sobre a Trindade], 29, 4 (Corpus
Christianorum, 4), p. 69. Traducao minha.

11 Ver Russell J. DeSimone, The Treatise of Novation, the Roman Presbyter on the Trinity
(Studia Ephemeridis Augustinianum, 4) (Roma: Institutum patristicum
Augustinianum, 1970), p. 143, 147-48, 158.

12 Novatian, Concerning the Trinity [Novaciano, Sobre a Trindade], 29, 16 (Corpus
Christianorum, 4), p. 71. Tradu¢ao minha.

13 Novatian, Concerning the Trinity [Novaciano, Sobre a Trindade|, 29, 18 e 19 (Corpus
Christianorum, 4), p. 71. Traduc¢ao minha.

1+ Novatian, Concerning the Trinity [Novaciano, Sobre a Trindade], 29, 19 (Corpus
Christianorum, 4), p. 71. Traduc¢ao minha.

15 Ibid.

16 Novatian, Concerning the Trinity [Novaciano, Sobre a Trindade], 29, 26 (Corpus
Christianorum, 4), p. 72. Tradu¢ao minha.



Capitulo Oito

De Cartago

A medida que avancamos em nosso estudo dos dons do
Espirito na Igreja do inicio do século III, tiramos nossa
atencao de Roma e atravessamos o mar Mediterraneo para
focar na sua antiga rival. Temos de ouvir a voz de dois
cartagineses. Esses homens ocupam lugares muito diferentes
na Historia da Igreja. A relacio de um com a igreja mae
permanece incomoda desde os seus dias até 0s nossos,
enquanto o outro cunhou a famosa frase: “Nao se pode ter
Deus por Pai sem ter a Igreja por Mae”. Refiro-me, ¢ claro, a
Tertuliano e Cipriano.

Os escritos deles dao-nos uma imagem extremamente
vivida da vida entre os cristdos no norte da Africa no inicio do
século III. A medida que lemos, somos pegos pelas lutas,
tensoes, vitorias, derrotas, heroismo e covardia que marcam as
suas obras. O que se desenrola diante de nés ¢ um grande
drama.

Essa literatura também lanca luz sobre a espiritualidade
desses dois homens e os seus contemporaneos. Encontramos
referéncias ao que estava acontecendo na vida devocional nao
s6 dos grandes e conhecidos, como também do -cristao
“comum” e an6nimo.

Uma conclusao a que somos levados a tirar tem a ver com
os dons do Espirito. A Igreja desse periodo e regidao nao era
estranha ao mover impressionante do Espirito. Tanto
Tertuliano quanto Cipriano fornecem informacgodes relevantes.
Comecemos por Tertuliano.



Tertuliano

Quando nos voltamos para Tertuliano, estamos olhando
para “Penfant terrible”! da Igreja Primitiva. Em uma época
em que muitos autores cristdos expressavam-se com extrema
paixao, preconceito e severidade, Tertuliano estd no topo. A
sua obra esta repleta de ironia, sarcasmo e zombaria. Ele
escreve com intensidade como um tubardo assassino caga a sua
presal!

Por mais devastador que ele seja no debate, o seu trabalho
também resplandece com brilho doutrinario (levou um século
ou mais para o restante da Igreja alcancar o seu pensamento).
Ele cunha expressoes a medida que avanga, como “trindade”,
criando um vocabulario teoloégico que ainda hoje usamos.
Parece que ele encontra maneiras adequadas de falar sobre a
Trindade e as naturezas de Cristo com relativamente pouco
esforco.

Tertuliano destaca-se nos seus escritos — ¢ possuidor de
uma personalidade exuberante —, apesar do fato de sabermos
pouquissimos detalhes da sua vida. A maior parte do que
pensavamos saber com base no que Jeronimo diz sobre ele no
livro Dos Homens Ilustres foi derrubado por T. D. Barnes.2

Ha, no entanto, alguns comentarios importantes que
podemos fazer. Sabemos que ele escreveu ativamente por vinte
anos, comegando por volta de 197 d.C. Também sabemos que
ele encontrou os montanistas no meio da sua carreira. A partir
de aproximadamente 207 d.C., encontramos um nimero
crescente de referéncias aos primeiros lideres do montanismo
— Montano, Maximila e Priscila — e encontramos Tertuliano
emprestando o vocabulario montanista. Penso, contudo, que
ha muitos fatores que indicam que devemos ter cuidado ao
presumir que Tertuliano entregou-se sem reservas aos
montanistas em 207, ou em qualquer outra data.> Mas nio
podemos tratar disso aqui.

Feitos esses comentarios sobre a vida de Tertuliano,
podemos passar para os seus escritos. A sua obra contém mais
referéncias e alusdes aos dons do Espirito do que podemos



encontrar em qualquer outro autor cristao primitivo. Ele
também tem um sentimento maior pelos dons do que muitos
outros autores que falam sobre eles. De fato, encontramos os
dons mencionados em seis lugares diferentes em Tertuliano.

O primeiro deles que veremos vem da sua obra de cinco
volumes, Contra Marcido. Aqui, Tertuliano aponta as suas armas
contra um arqui-inimigo da Igreja e dispara, usando
argumentos que, as vezes, se tornam extremamente
complicados.

Sem afastar-nos muito do assunto principal deste estudo,
detenhamo-nos nos ensinos de Marciao. Entre outras coisas,
ele cria que havia dois deuses: o Deus supremo e bom, que se
revelou por meio de Jesus e de quem Paulo era apostolo fiel, e
o deus criador do mal, que ¢ revelado no Antigo Testamento.
Tertuliano rejeita absolutamente toda essa ideia.

No livro 5 dessa obra, ele propoe-se a demonstrar que o
Deus a quem Paulo servia era, na verdade, ninguém menos
que o Criador, o Deus do Antigo Testamento. Para fazer isso,
ele extrai material das epistolas de Paulo. Ao agir assim, esta
transitando em terreno de Marcido, porque a “Biblia” de
Marcidao era composta apenas do Evangelho de Lucas
cuidadosamente editado e dez das epistolas de Paulo.

Mais a frente, no livro 5, capitulo 8, Tertuliano volta-se
para a secao de 1 Corintios que fala sobre os dons do Espirito,
e aqui ele pensa que tem os meios pelos quais pode derrotar
Marciao de uma vez por todas. Estamos preparados para um
combate decisivo. De um lado, estda Marciao, que aceita o que
Paulo diz sobre os dons, mexendo-se nervosamente no seu
cavalo de batalha. No outro, Tertuliano espera tranquilo e
convicto de que o que Paulo tem a dizer sobre os dons
espirituais ¢ o cumprimento da profecia do Antigo
Testamento. Quando for dado o sinal de “comecar” o embate,
quem saira vitorioso? No que diz respeito a lertuliano, a
resposta ¢ simples: aquEle que pode produzir os dons.

Tertuliano lanca um desafio: “Entao que Marciao ponha
em evidéncia quaisquer dons que haja do seu deus”.* Ele quer



ouvir uma profecia verdadeira, um salmo, uma oragdo em
éxtase, uma interpretacao de linguas ou, talvez, a narrativa de
uma visdo. Estes ele consideraria como provas da posicao de
Marciao.

Prosseguindo, ele diz: “Se todas essas provas sao mais
facilmente apresentadas por mim como evidéncia, [entao] [...]
o apostolo pertence ao meu Deus”. E com 1sso ele encerra o
argumento. O ponto que quero enfatizar ¢ simples: todo o
argumento de Tertuliano cairia por terra se os dons do Espirito
nao fossem encontrados entre o grupo cristao a que ele
pertencia. Se ali nao houvesse dons, ele estaria jogando a
cautela ao vento blefando descontroladamente e ficaria
tremendamente envergonhado se alguém pagasse para ver o
seu blefe. Nao consigo imaginar Tertuliano colocando-se nessa
posicao. Acho que essa ¢ uma forte evidéncia de que alguns
cristaos cartagineses estavam muito familiarizados com o
ministério dos dons espirituais.

Essa mesma impressao ¢ obtida pela segunda passagem da
obra de Tertuliano que veremos. No seu tratado intitulado
Sobre a Alma, ele faz uma discussao cuidadosa dessa parte do
homem. Ele ressalta que, ao contrario dos filoésofos seculares, o
que ele pode aprender sobre a alma nao se limita apenas a
razao. O que ele aprendeu dessa maneira for complementado
por informacoes obtidas por meio de revelacao. Ele afirma que
o seu grupo era digno do dom de profecia, por meio do qual
uma mulher deu a ele muitos msights sobre a natureza da alma

humana.?

O que me interessa nao ¢ essa afirmacao de profecia,
embora ela, por si mesma, seja significativa. Estou mais
interessado com os motivos pelos quais Tertuliano pensa que a
sua comunidade tornou-se elegivel para profetizar. Ele diz que
isso aconteceu, porque “reconhecemos os dons espirituais”.® A
profecia podia ocorrer, porque eles criam que os dons
espirituais eram importantes e que eles estavam na Igreja. Um
pouco mais tarde, ele insinua que ninguém deveria ficar
surpreso com 1sso, porque ¢ exatamente assim que o apostolo

Paulo disse que seria.”



Mais uma vez, Tertuliano e os cristaos a quem ele pertencia
mostraram que eram pessoas que valorizavam muito os dons

do Espirito.

A terceira passagem ¢ muito semelhante a que acabamos de
examinar. A mesma afirmagao ¢ feita, num contexto bem
diferente, tendo o mesmo impacto. No processo de apresentar
uma discussao sobre a sua visao do casamento, Tertuliano
caracteriza a sl mesmo € aos seus amigos como aqueles cujo
“reconhecimento dos dons espirituais torna correto (para eles)
serem chamados de espirituais”.? Novamente, a declaracio de
que eles valorizam os dons do Espirito ¢ o que ¢ de maior
importancia.

Em quarto lugar, tomemos uma passagem de A Paixdo (ou
Martirio) das Santas Perpétua e Felicidade. Essas duas jovens
morreram heroicamente por causa da sua fé em Cartago em
202 d.C. Parece provavel que Tertuliano foi o editor dessa
obra e que ele escreveu varios dos seus capitulos.?

O material em que estamos interessados encontra-se muito
perto do inicio. Lemos:

Reconhecemos e honramos as profecias e as visdes recentes que foram

igualmente prometidas. Também consideramos o restante dos poderes do

Espirito Santo como ferramentas da Igreja a quem o Espirito foi enviado,

administrando todos os dons extraordinariamente impressionantes a todos,

assim como o Senhor distribui a cada um.!?

Ha varios pontos decorrentes disso, para os quais quero
chamar a atencao. Em primeiro lugar, observemos que
Tertuliano equipara a profecia e as visoes recentes. A primeira
expressao muito provavelmente se refere a profecia do Antigo
Testamento, enquanto a segunda provavelmente devemos
entender como a que veio dos montanistas. Se isso for verdade,
Tertuliano colocou-os em pé de igualdade com eles. Tudo isso
sugere que Tertuliano estava preparado para atribuir um status
muito elevado aos oraculos de Montano, Maximila e Priscila.

Em segundo lugar, notemos que se diz que tanto o Espirito
quanto o Senhor distribuem os dons. Isso ¢ paralelo ao que
encontramos em | Corintios 12.4-6. Em ambas as passagens,
mais de uma pessoa divina esta associada aos dons.



Em terceiro lugar, ¢ interessante fazer uma pausa sobre a
palavra que traduzi por “dons extraordinariamente
impressionantes”. A palavra ¢ donatiwum e ¢ usada em outros
lugares com o significado de dom dado por um imperador.
Sugere presentes ricos, até luxuosos, sem nada de comum.
Tertuliano tinha grande apreco pelo que o Espirito estava
dando a Igreja.

A Gltma passagem das obras de Tertuliano que
consideraremos ¢ Sobre o Batismo, 20:5:

Portanto, bem-aventurados vos por quem a graca de Deus espera, quando

sairdes daquele santissimo mergulho que faz nascer de novo ¢ pela primeira

vez levantardes as maos dentro de vossa mae, a igreja, com vossos irmaos,

pedi ao Pai, pedi ao Senhor para vos tornar sujeitos as riquezas da graca, a

distribuicio dos dons.'!

(13

A expressao a ser observada particularmente ¢é “a
distribuiciio dos dons”. A luz do que vimos em outros lugares
acerca do pensamento de Tertuliano sobre os dons, ¢ bastante
certo que aqui ele tem em mente os dons do Espirito. Se for
assim, Tertuliano estd incentivando os membros recém-
batizados da Igreja a pedir dons espirituais e esperar recebe-
los. Pelo visto, ele considera isso como uma experiéncia crista
normal.

Tendo examinado cuidadosamente varias passagens dos
escritos de Tertuliano, podemos tirar algumas conclusoes sobre
o lugar em que os dons do Espirito ocuparam tanto na vida e
no pensamento do proprio Tertuliano quanto na experiéncia
de outros cristaos cartagineses.

Em primeiro lugar, ¢ esclarecedor pensar nas datas em que
foram escritas as obras que trazem referéncias aos dons do
Espirito. Sobre o Batismo e O Martirio das Santas Perpétua e
Felicidade apareceram no 1inicio da carreira de Tertuliano,
Contra Marcido e Sobre a Alma vieram logo apo6s a metade, e Sobre
a Monogamia, perto do fim. A deducdao que quero fazer disso ¢
bastante simples. Os dons do Espirito nao eram fantasias
passageiras para Tertuliano, nem eram novidades que
surgiram tarde na vida dele. Foram conhecidos por ele ao



longo da sua carreira literaria, e o seu grande respeito por eles
nunca diminuiu.

Tudo 1sso nos fornece alguns wmsights intrigantes sobre o
cristianismo cartaginés em geral. Tertuliano declara que os
cristaos recém-batizados devem esperar receber os dons do
Espirito na igreja (Sobre o Batismo, 20, 5), e ele fala dos dons
com calorosa aprovacao (O Martiro de Perpétua e Felicidade, 1).
Além disso, duas vezes ele afirma claramente que o grupo
cristao a que ele pertence reconhece os dons espirituais como
validos (Sobre a Alma, 9, 3 e Sobre a Monogamia, 1, 2), e uma vez
ele indica fortemente que os dons podem ser encontrados com
facilidade na parte da igreja a que ele pertence (Contra Marcido,

5, 8:12).

O ponto realmente significativo ¢ que, entre o tempo em
que escreveu as duas primeiras obras mencionadas e a
publicagdo das trés ultimas, supoe-se que ele tenha passado
por uma mudanca de lealdade — abandonou os catélicos em
favor dos montanistas. No entanto, ¢ evidente que ha muito
pouca mudanca no seu pensamento sobre os dons do Espirito.
Sera que 1isso significa que tanto os catdlicos quanto os
montanistas no inicio do século III em Cartago estavam bem
familiarizados com os dons? Se, de fato, Tertuliano passou de
um grupo para outro, acho que a resposta ¢ sim. Contudo,
existem outras possibilidades. Talvez esses dois grupos nao
estivessem tao distantes um do outro quanto normalmente
pensamos. Pode ser que a divisdo na igreja cartaginesa nao
tenha sido tao profunda quanto parece a primeira vista.

Cipriano

Deixando Tertuliano, voltemos a atencao para o famoso
bispo Cipriano. A vida desses dois homens pode ter-se
sobreposto por cerca de uma década, e nao ha davida de que a
teologia de Tertuliano influenciou Cipriano. Existem, no
entanto, diferencas reais entre os papéis que os dois homens
desempenharam na sua igreja. Ambos viram-se repetidamente
no centro das tempestades, mas Tertuliano estava criando



problemas, enquanto Cipriano geralmente tentava neutralizar
situacoes explosivas e controlar as coisas.

Antes de tornar-se cristao, Cipriano conquistou um lugar
seguro para si em Cartago. Ao que tudo indica, ele ensinava
retorica e possuia uma boa quantidade de propriedades.

Ele tornou-se cristao por volta de 245 d.C. e, em quatro
anos, estava a frente da igreja em Cartago como bispo. Por
uma década, ele dirigiu a igreja através de uma reviravolta
agonizante apos a outra. Por fim, selou os seus esfor¢os com o
seu sangue. Ele foi decapitado por conta da sua fé¢ em 258 d.C.

Cipriano ¢ mais conhecido pelo seu pensamento sobre a
Igreja e o lugar do bispo nela. As suas idelas sobre esses
assuntos téem sido influentes até os dias de hoje. Eles, todavia,
nao foram chocados apoés longa incubacdao. Muito pelo
contrario, tomaram forma num momento de polémicas
fervilhantes. Cipriano viu-se forcado a pensar em questoes tao
espinhosas quanto ao que fazer com os que negaram a Cristo
durante a perseguicio e como lidar com os que foram
batizados por hereges e que agora queriam juntar-se a Igreja
Catolica. Muito do seu pensamento desempenhou um papel
essencial na formacao da teoria catélica sobre a Igreja.

A luz disso, acho fascinante que Cipriano estivesse
“também entre os profetas”. Aqui esta um homem assentado
na posicao mais alta do governo da igreja, um bispo poderoso.
Ele foi1 chamado de “papa” assim como o bispo de Roma e
alguns outros o foram, e, mesmo assim, manteve um interesse
muito vivo na intervencao direta de Deus nos assuntos
humanos por meio dos dons do Espirito. Ele encontrou espaco
para respostas espontaneas a Deus em melo a sua exigente
vida a frente de uma importante diocese. Varios estudiosos

modernos veem esse aspecto de Cipriano,!?

mas ninguém o
destacou melhor do que Adolf von Harnack. De maneira
bastante conclusiva, ele reuniu evidéncias em apoio a
afirmacao de que Cipriano interessava-se muito pelas coisas

relacionadas ao Espirito.!3



Curiosamente, o grande bispo cartaginés nao era o Unico
no norte da Africa que estava familiarizado com os
movimentos dramaticos de Deus. Os seus escritos indicam que
também havia outros que estavam experimentando as mesmas
coisas que ele. Vejamos varias passagens desses escritos.

Em primeiro lugar, concentremo-nos no proprio Cipriano.
Nao so6 os atuais estudantes de Historia veem-no como profeta,
como também os seus contemporaneos. E o que vem a tona
em uma carta escrita a Cipriano por varios cristaos que
estavam sofrendo sob a perseguicao valeriana. Na carta, eles
dizem:

Porque, por tuas palavras, tu forneceste as coisas sobre as quais fomos menos
ensinados e fortaleceste-nos para suportarmos os sofrimentos que estamos

passando, certos da recompensa celestial, da coroa dos martires e do Reino de
Deus como resultado da profecia que tu, sendo cheio do Espirito Santo,

prometeste-nos em sua carta.!*

Certo ou errado, esses cristios pensavam que O que
Cipriano escrevera para eles era profecia.

Harnack defende que Cipriano teria concordado com eles,
pelo menos em alguns casos. Ele diz que, quando Cipriano
afirma que um dos seus tratados, O Beneficio da Paciéncia, foi
escrito com a ajuda dada “pelo Senhor, que permite e inspira”,
ele estava afirmando que as suas palavras foram autorizadas
por Cristo.!>

Em segundo lugar, deixe-me destacar que Cipriano as vezes
se referia a experiéncias espirituais especiais que teve a fim de
dar peso as suas palavras. A Carla 66 ilustra o ponto. Cipriano
defende-se do ataque de Floréncio Pupiano. Ao que tudo
indica, Floréncio estava questionando o lugar de Cipriano na
Igreja Catolica. Em resposta, Cipriano — em estilo que as
vezes ¢ mordazmente sarcastico — apresenta varios fatores
que sustentam a sua afirmagao de que ele ¢ um digno bispo da
Igreja. Ele adverte Floréncio para arrepender-se e tentar
consertar o relacionamento que eles tinham. Entdao, como que
para dar mais forca as palavras, ele diz:

De fato, lembro-me do que ja me foi mostrado, na verdade, do que foi
ensinado a um servo obediente e temente do Senhor Deus, que julgou valioso



mostrar e revelar essas entre outras coisas, ¢ que acrescenta: “Portanto, aquele
que ndo cré em Cristo que faz o sacerdote, mais tarde comegarda a crer
naquele que vinga o sacerdote”. E, ndo obstante, sei que para alguns homens
os sonhos sao vistos como ridiculos e as visoes, tolas, mas certamente mais
para os que escolhem pensar mal dos sacerdotes do que para os que sao

favoraveis a eles.!®

Aqui, para reforcar o seu argumento, Cipriano invoca uma
mensagem que ele afirma ter-lhe sido dada por Deus por meio
de uma revelacao especial.

Nao ha davida de que Cipriano pensou que o que
acontecera com ele era valido. No entanto, a ultima frase da
passagem ressalta que nem todos concordavam com ele. Ele
tem de admitir que alguns pensam que os sonhos sao
“ridiculos”, e as “visoes, tolas”. As atitudes em relacao as
manifestacoes espirituais estavam mudando. Até chegarmos
aqui, o que temos lido sobre os dons na literatura crista
primitiva tem sido favoravel. A Igreja reagiu fortemente ao
movimento montanista, mas, mesmo nessa reagao, nao
encontramos nada que sugira que os dons propriamente ditos
estivessem sendo questionados. Aqui encontramos. Agora
havia céticos na Igreja. De fato, os tempos haviam mudado.

O proximo material relevante a que podemos recorrer vem
do tratado de Cipriano intitulado Sobre a Mortalidade. Decerto
havia céticos entre os cristaos norte-africanos, mas, a0 mesmo
tempo, havia outros, além de Cipriano, que desfrutavam de
encontros impressionantes com Deus. A passagem a que
estamos passando ajuda-nos a ver isso.

Sobre a Mortalidade fo1 escrito apos o ataque de uma praga
que colocou o povo de Cartago em contato diario com a
morte. Essa situacao confundiu alguns cristaos, e Cipriano
escreveu, tentando fornecer uma interpretacao crista do
evento. A certa altura, ele afirma que nao é apropriado para o
cristao lutar, reclamar e tentar escapar quando confrontado
com a morte. Ao apoiar essa ideia, Cipriano recorre a
experiéncia de outro bispo africano.

Esse homem estava a beira da morte e orava para que a sua
vida fosse prolongada quando:



L4 estava em pé [...] um jovem, de graca e dignidade veneravel, de alta

estatura ¢ de aparéncia brilhante, ¢ ao qual, enquanto estava parado pela

visdo humana, mal se podia olhar com os olhos carnais.!’

Esse jovem etéreo entdo falou com o bispo e expressou
desaprovacao pela sua hesitacio em morrer. Cipriano
continua:

Nosso irmao e colega moribundo ouviu o que ele poderia dizer aos outros.

Pois ele o ouviu enquanto estava morrendo, ele o ouviu para que pudesse

conta-lo: ele o ouviu nio para si mesmo, mas para nos.!8

Aqui estava um homem, como mostra o comentario de
Cipriano, que recebera uma mensagem de Deus para
transmitir a outros. Ele chega perto de ser profeta.

A paixdo, o calor e a confusao de um periodo de intensa
perseguicao no inicio do tempo de Cipriano como bispo sao as
circunstancias das quais surgem mais evidéncias da atividade
profética no norte da Africa. Apoés a eclosio da perseguicio
Deciana, Cipriano escondeu-se. Embora  mantivesse
correspondéncia com o clero da sua igreja, logo comegou a
perder o controle do que acontecia ali. Ele soube que alguns
anclaos comecaram a permitir que as pessoas que ofereceram
sacrificios para evitar a perseguicao voltassem a igreja. Isso
estava em total desobediéncia as instrugoes de Cipriano. Ele
escreve, dizendo que esses ancidos erraram ao fazer o que
fizeram, e entdo, antes de ordenar que a pratica fosse
interrompida, ele diz:

Por iss0, o juizo divino ndo para de castigar-nos noite ou dia. Além das visdes

noturnas, durante o dia também entre nos a idade inocente da infancia ¢é

cheia do Espirito Santo. Ela vé com os olhos em éxtase, ouve e fala as coisas

sobre as quais 0 Senhor acha que vale a pena advertir-nos e instruir.!”

Aqui Cipriano refere-se a mensagens proféticas que ele
ouvia enquanto estava escondido e que eram relevantes para o
assunto que ele estava discutindo. Os agentes dessas
mensagens parecem ter sido criangas.

Por todas essas passagens, concluimos que o norte da Africa
nao era estranho aos dons do Espirito em meados do século
III. O bispo mais 1importante da regido, Cipriano,
experimentou o mover do Espirito de Deus, assim como pelo



menos outro bispo. Além disso, varias criangas no esconderijo
de Cipriano estiveram envolvidas com o mesmo tipo de coisa.
Apesar das questoes que surgiram, o cristianismo cartagingés
continuou a ter um elemento carismatico.

Agora podemos tirar nossa conclusao sobre a igreja norte-
africana do inicio do século III e os dons do Espirito. Em
primeiro lugar, penso que devemos dizer que a atmosfera era
carismatica. O que extraimos de Tertuliano e Cipriano da a
entender fortemente que os cristaos daquela época e lugar
certamente nao eram estranhos aos movimentos do Espirito.
Acho esclarecedor comparar as maneiras pelas quais esses dois
homens discutem os dons. Tertuliano decerto lhes da mais
espaco, mas eles geralmente falam sobre o mesmo tipo de
experiéncias. Eles fazem referéncia apenas a dons que dao
informacoes sobre Deus e a sua vontade, referindo-se a visoes,
revelacoes e profecias.

Além do mais, observemos que esses lideres cristaos
cartagineses tinham 1deias bastante semelhantes sobre como
era a profecia. Ambos aludem a ocasides em que as pessoas
tiveram visoes ou receberam revelacoes de Deus, que
posteriormente compartilharam com outras pessoas. Isso
carece de certa objetividade que se acha em 1 Corintios 12,
mas encaixa-se muito bem com o que encontramos em Atos
10 e Atos 16, onde Pedro e Paulo tiveram visoes, e com algum
material em Atos 21 relacionado ao ministério do profeta

Agabo.

E assim os dons do Espirito ainda existiam ali. Se as pessoas
eram montanistas ou catélicas, nao parece ter importado
muito. Como em Roma, pelo menos alguns cristaos norte-
africanos estavam envolvidos no ministério por meio dos dons

do Espirito.

Também devemos observar, no entanto, que esses mesmos
dons tinham os seus detratores. As pessoas estavam levantando
questoes sobre eles. A atitude em relagdo a eles estava
mudando. A medida que agora mudamos a atencio para outra
regido, veremos o mesmo quadro ser desenvolvido.



I'N. do T.: No original, expressao francesa: “a crianga terrivel”, ou seja, a pessoa
que preservou na idade adulta sentimentos e tragos proprios da infincia.

2 Ver 'T. D. Barnes, Tertulian (Oxford: Clarendon Press, 1971), p. 10ss.
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por Douglas Powell & questdo em “Tertullianists and Cataphrygians”, Vigiliae
Christianae 29, 1 (1975), p. 33-54 ¢ particularmente util.

+ Tertullian, Adversus Marcionem [Tertuliano, Contra Marcido], ed. e traduzido para o
inglés por Ernest Evans (Oxford: Clarendon Press, 1972), vol. 2, p. 561.
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9 Veja a discussdao sobre isso em Johannes Quasten, Patrology (Utrecht-Antuérpia:
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History, 9) (Londres: Lutterworth Press, 1968), p. 10, H. von Campenhausen, 7#e
Fathers of the Latin Church, traduzido para o inglés por H. Hoffman (Londres: Adam
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Capitulo Nove

Do Oriente
Grego

Até agora, nosso estudo sobre os dons do Espirito na Igreja
do século III manteve-nos no extremo oeste do Mediterraneo.
Com excecao de Hipolito, temos lidado com lideres do
cristianismo de lingua latina. Neste capitulo, passamos para o
outro lado do Império Romano. Mais especificamente, todo o
material que veremos vem de um circulo cristao grego de
intelectuais dominado por Origenes.

Em termos de desenvolvimento, a Igreja Grega desse
periodo estava praticamente no mesmo nivel da sua
equivalente latina. A sua organizacdo era avancgada, centrada
em bispos poderosos. O seu povo experimentou a mesma
melhoria econdmica e social que observamos no Ocidente. No
entanto, pode até ter estado um passo a frente do Ocidente por
ter escolas teoldgicas capazes de chamar a atengao nao apenas
dos cristaos, mas também dos pagaos. E, claro, o notavel
mestre cristao da época era Origenes. Houve também outros
importantes — Clemente e Héraclas, por exemplo —, mas
Origenes ofuscou todos eles.

Enquanto tentamos revisar as evidéncias relacionadas aos
dons, consultaremos Origenes e dois dos seus alunos que se
tornaram bispos poderosos, Dionisio de Alexandria e
Firmiliano. Vamos nos voltar para o “mestre” primeiro.

Origenes



Origenes ¢ uma figura marcante na Historia da Igreja e
uma das suas maiores mentes. Ele estudou filosofia, ensinou
uma gama incrivelmente ampla de material teologico e
praticou uma vida crista rigidamente devota. Além das suas
realizagoes devocionais e intelectuais, ele era um clérigo
comprometido. Frequentemente o encontramos a caminho de
algum lugar para defender a verdadeira doutrina da Igreja.

Infelizmente, nem tudo sobre Origenes ¢ cor-de-rosa. Por
um lado, a sua devocao tinha a macula do fanatismo. Por
outro, a sua filosofia parece ter corrompido a sua teologia.
Quase trezentos anos ap6s a sua morte, a Igreja condenou
oficialmente muitas das suas ideias.

Abordamos Origenes aqui apenas porque varias das obras
dele contém referéncias aos dons do Espirito. Ao
considerarmos essas passagens, faremos bem em ter em mente
um comentario feito por Jean Dani¢lou (1905-1974).
Enquanto ele discutia o que as obras de Origenes tinham a
dizer sobre certos assuntos relacionados a Igreja, ele propds
que:

Com referéncia a cada um desses pontos, teremos de considerar, por um lado,

a evidéncia que Origenes fornece sobre os fatos como eram no seu tempo e,

por outro lado, a sua visio pessoal deles.!

Se mantivermos essa distincao, acho que ajudara a
esclarecer as declaragoes que Origenes faz sobre os dons
espirituais. Daremos dois passos ao examinar essas
declaracées. Em primeiro lugar, ouviremos o que Origenes
tem a dizer e, em seguida, tentaremos avaliar o seu significado.

Como mencionei hd pouco, os dons do Espirito surgem
com bastante frequéncia nos escritos de Origenes. Ele nunca
apresenta uma teologia completa dos dons, mas as vezes
podemos obter indicios sobre como ele pensava que
funcionavam na experiéncia do dia a dia. Em outros
momentos, ele relata a presenca deles na Igreja do seu tempo.
Seguindo o conselho de Daniélou, olharemos primeiro para
um tipo de material e depois para o outro.



Quando examinamos o pensamento de Origenes sobre o
papel contemporaneo dos dons, verificamos que ele menciona
dois com muito mais frequéncia do que os outros. Sao a
“palavra da sabedoria® e a “palavra da ciéncia [ou
conhecimento]”. Origenes refere-se a eles em Sobre os Primeiros
Principros, 1, 3:8 e 2, 7:3; em Contra Celso, 3, 18; 3,46 e 7, 23, e
Sobre Josué, 8:1 e 26:2. Ele também fala sobre profecia em Sobre
FExodo, 4, 5. Na opiniao dele, esses dons cumprem uma funcgao
muito especifica. Eles sao dados para ajudar as pessoas que
interpretam as Escrituras. Quando vocé esta fazendo isso,
frequentemente se depara com passagens dificeis de entender.
A coisa a fazer entdo, diz ele, ¢ orar por um dos dons que
acabamos de mencionar. Se for dado, a probabilidade de
interpretar bem a passagem sera muito melhor, porque Deus o
ajudara. Os dons sao auxilios para o estudo da Biblia.

Origenes também pensava que os dons do Espirito tinham
outro papel a desempenhar na Igreja. Segundo ele, talvez o
proposito principal dos dons fosse trazer beneficios pessoais
para os cristios individuais. E o que fica muito claro em Contra
Celso, 3, 18. Ele diz que a palavra da sabedoria e a palavra do
conhecimento ajudam os estudantes a aprender e realmente
entender a fé crista. Mais uma vez, os dons sao apresentados
como auxilios de estudo, mas, dessa vez, ¢ quem esta
estudando que recebe o auxilio, enquanto nas outras passagens
que acabamos de citar, ¢ o professor.

Essa maneira de pensar sobre os dons encaixa-se bem na
visao teologica geral de Origenes. Em grande parte, ele via a
vida crista como a busca do verdadeiro conhecimento. Além
disso, quando comecou a interpretar as Escrituras, ndao se
contentou de forma alguma em ficar com o significado
superficial, literal ou histérico-gramatical. Ele estava
constantemente  buscando o significado profundo e
“espiritual”. Para perceber isso e chegar ao verdadeiro
conhecimento, os dons eram essenciais para ele.

A ideia de Origenes sobre os dons certamente correspondia
bem ao restante do seu sistema teoldgico. Entretanto, o que ele
entendia deles estava muito longe do apéstolo Paulo. Este os



via funcionando na comunidade crista, para o beneficio dessa
comunidade como um todo. Eles nao foram dados para
fortalecer a compreensdo intelectual dos individuos sobre o
cristianismo.

Tendo examinado o pensamento de Origenes sobre o
funcionamento contemporaneo dos dons, podemos agora
passar para os relatos que faz sobre eles. Origenes viu os dons
na Igreja a sua volta e fez alguns comentarios importantes.
Existem quatro passagens em que encontramos relatos, e todas
estao em Contra Celso. Cada relato expressa a ideia de que
“vestigios” dos dons do Espirito Santo permanecem entre os
cristaos. Examinaremos essas passagens juntos e faremos
alguns comentarios detalhados sobre elas mais tarde.

Contra Celso, 1, 2

Origenes esta falando sobre como podemos mostrar que o
evangelho ¢ valido. Ao fazé-lo, ele afirma que os milagres que
testemunharam a verdade do evangelho na era apostolica sao

comprovados pelo fato de que ainda existem vestigios deles.
Ele diz:

Esta demonstracao mais divina, o apostolo chama de “demonstracio do
Espirito e de poder” — do Espirito, por causa das profecias e especialmente
as que se referem a Cristo, que sdo capazes de convencer quem as 1¢; de
poder, por causa dos milagres prodigiosos que podem ser provados terem
acontecido por este argumento entre muitos outros, que vestigios deles ainda

permanecem entre os que vivem de acordo com a vontade do Logos.?
Contra Celso, 1, 46

Nessa passagem, assim que ele falou sobre os milagres como
os vemos no ministério de Jesus e, depois, como eles
apareceram na Igreja Primitiva, Origenes continua dizendo:

Os vestigios daquele Espirito Santo que apareceu na forma de uma pomba
ainda estdo preservados entre os cristaos. Eles subjugam os demonios,

realizam muitas curas e percebem certas coisas sobre o futuro de acordo com

a vontade do Logos.?
Contra Celso, 2, 8

Origenes esta discutindo o destino dos judeus desde o
nascimento de Jesus.



Eles ndo tém mais profetas ou prodigios, embora vestigios destes sejam
encontrados em grande medida entre os cristaos. De fato, algumas obras sao
ainda maiores; ¢ se nossa palavra ¢ digna de confianca, nés também as temos

visto.
Contra Celso, 7, 8

Nessa passagem, Origenes esta considerando uma
afirmacao feita por Celso de que ele tinha visto profetas na
Palestina.

Mas os sinais do Espirito Santo foram manifestados no principio quando
Jesus estava ensinando, e depois da sua ascensdo houve muitos mais, embora
eles depois se tornassem menos numerosos. No entanto, até¢ hoje existem

vestigios dele [do Espirito Santo] em algumas pessoas cuja alma foi purificada
pelo Logos e pelas acdes que seguem os seus ensinamentos.?

Ha varios pontos decorrentes dessas passagens que eu
gostaria que olhassemos um pouco mais de perto. Em primeiro
lugar, procuremos saber quais eram esses “vestigios” a que se
referia Origenes. Em 1, 2, sdo mencionados milagres; em 2, 8,
profetas e prodigios, e em 7, 8, sinais do Espirito Santo. No
entanto, em 1, 46, Origenes ¢ um pouco mais especifico,
listando trés “vestigios”, e o que ele diz ¢, de varias maneiras,
paralelo as listas de dons dados em Romanos 12 e 1 Corintios
12. Tanto na lista de Origenes como na de Paulo, ha
referéncias a acao que as pessoas podem tomar em relacao aos
bons espiritos e aos maus espiritos. Na declaracao de Origenes,
os cristaos subjugam os maus espiritos, enquanto Paulo
menciona a capacidade de distinguir entre os espiritos. Ambos
falam sobre a capacidade de curar os enfermos. A capacidade
de prever o futuro, mencionada por Origenes, enquadra-se
bem num aspecto do ministério de profeta do Novo
Testamento, conforme o vemos na vida de Agabo (At 21.11).
Em 1 Corintios, ¢ dito que Deus ¢ responsavel pelo
aparecimento dos dons, enquanto em Contra Celso, 1, 46, o
mesmo tipo de coisa ¢ considerado um sinal da obra do
Espirito Santo. Acho que todos esses pontos de contato
significam que os “vestigios” de Origenes eram as mesmas
coisas que os “dons” de Paulo. Até onde posso ver, isso
também se aplica as outras passagens de Contra Celso, de
Origenes.



Contudo, ndao acabamos de dizer algumas paginas atras que
o pensamento de Origenes sobre os dons era diferente do de
Paulo? Sim. Mas notemos uma distingao adicional. Quando
estavamos olhando para o seu pensamento sobre os dons,

(4

encontramos Origenes mencionando trés em particular, “a
palavra da sabedoria”, “a palavra da ciéncia [ou
conhecimento]” e “a profecia”. Todos os trés sao vistos como
meios pelos quais Deus da a nos mais informagoes sobre si

mesmao.

Os relatos, por outro lado, vao muito mais longe. Os relatos
mencionam a profecia, mas os outros dons pelos quais as
revelacoes sobre Deus sao dadas nao aparecem. Em vez disso,
ouvimos sobre “milagres”, “curas”, “exorcismo” e “prodigios”.
O pensamento de Origenes sobre os dons de “revelacao” nao
torna impossivel supormos uma semelhanca entre outros dons
que ele menciona e os dons do Novo Testamento. Com relagdo
a 1sso, Origenes estava simplesmente “chamando-o como ele
assim o viu’.

Ha um segundo fato que emerge dessas passagens para o
qual devemos dar todo o peso. Origenes diz repetidamente
que sao apenas ‘“‘vestigios” do Espirito e da obra do Espirito
que permanecem. Em Contra Celso, 7, 8, ele diz que os vestigios
do Espirito sio observaveis “em algumas pessoas”. E ¢bvio
que, na época em que Origenes escreveu esse livro — em
meados do século III —, a maré da experiéncia carismatica
dentro da Igreja havia diminuido consideravelmente. Origenes
sabla que os dons ja haviam sido caracteristicas comuns na
vida da Igreja, mas, na época da parte final da vida dele, a
manifestacao dos dons deixou de ser comum.

Um terceiro ponto que devemos considerar surge em Contra
Celso, 2, 8. Essa passagem contém uma expressao que ¢ um
pouco confusa. Acabamos de ver que Origenes achava que os
dons eram bastante incomuns na sua época. No entanto, agora
o vemos dizer algo bem diferente. O seu comentario é que,
embora a profecia e os prodigios tenham desaparecido dos
judeus, ainda ha vestigios deles entre os cristaos, e isso (eis a
expressao surpreendente) “em grande medida”. Além disso,



assim que fez as devidas e educadas qualificacdes, “e se nossa
palavra ¢ digna de confianca”, Origenes passa a afirmar que
ele realmente viu os dons com os seus olhos. Como entender
essa mudanca de direcio? E apenas uma fachada para
melhorar a 1magem da Igreja? Responderemos essas
perguntas, mas primeiro vamos pensar um pouco mais em
Origenes como homem.

Em primeiro lugar, devemos ver Origenes como homem da
Igreja. Até mencionel isso antes, mas devemos dar mais
atencao a 1sso. Ao longo da sua vida, ele serviu a Igreja com
grande devogao. Daniélou enfatiza o ponto, dizendo:

Vimos na sua vida que ele foi catequista, orador, sacerdote, médico e martir
alternadamente: toda a sua vida foi passada no desempenho de funcdes

eclesiasticas. A esse respeito, as suas obras estdo profundamente enraizadas no

cristianismo do seu tempo.®

Origenes era uma pessoa que tinha de “tratar dos negocios
da sua Igreja”.

Isso nao apenas era verdade, como também ele era
considerado em elevada conta pelos seus companheiros
cristaos, e essas duas observagoes obviamente andam de maos
dadas. Ele pode ter caido no desfavor da Igreja depois da sua
morte, mas ele andava na crista da onda da popularidade
durante a sua vida.

Enquanto vivia em Alexandria, a sua vida altamente
disciplinada e vastos dons intelectuais renderam-lhe fama
generalizada. Ele era “totalmente mediterraneo” tanto no
pensamento filosofico quanto na vida filosofica. Na verdade,
ele ganhou honras em todas as ligas em que esteve. A sua
reputacao era tao boa que mesmo a sua excomunhao pelo
bispo Demétrio de Alexandria e a subsequente mudanca para
Cesareia s6 conseguiram mancha-la ligeiramente.

Entre outras coisas, Origenes serviu a Igreja como uma
espécie de “solucionador de problemas” teologico. Em pelo
menos duas ocasides, ele foi chamado para ajudar nas
negociacoes de paz no Oriente Médio — paz teologica, é
claro. Eusébio conta que ele desempenhou um papel de
destaque em cada ocasiao.



Temos de lembrar também que Origenes viajou em outras
missoes além das de manutencao da paz. Ele viveu e ensinou
em Alexandria e Cesareia, mas também visitou Roma, Arabia,
Antioquia, Grécia e outra Cesareia (na Capadocia) por varios
motivos. Um viagjante do mundo como esse deve ter tido uma
visdao bastante abrangente do cristianismo. Ele ndo se enrolara
no seu cobertor nem se aconchegara perto da lareira de casa.
Ele havia saido e visto uma grande parte do mundo. Posso
imagina-lo visitando cristaos em muitos lugares diferentes.
Tenho certeza de que eles ficaram acordados até tarde da
noite, com uma xicara ou um copo de qualquer coisa na mao,
resolvendo todos os problemas da Igreja e do mundo da sua
época, da mesma forma como fazemos nos. Meu palpite ¢ que
essas sessoes realmente ajudaram Origenes a encontrar o pulso
do cristianismo contemporaneo.

Indo ainda mais longe em nosso esboco de Origenes,
gostaria de enfatizar que ele ndo era um carismatico de olhos
arregalados tentando compilar evidéncias a favor dos seus
dons. Na verdade, como vimos anteriormente, ele tinha um
entendimento dos dons espirituais que penso que ¢ ainda mais
conservador do que a visao moderada que Paulo tinha. Os
relatos dos dons — e claro que esses sao os mais importantes
para nosso estudo — nao surgem de uma defesa fervorosa dos
dons. Aparecem quase acidentalmente em passagens onde o
assunto principal é outro.

Tudo i1sso me da a entender que Origenes estava em boa
posicdo para comentar a vida espiritual da Igreja. Além disso,
acho que podemos presumir que Origenes sera bastante
imparcial quando fala sobre os dons do Espirito.

Entao, o que concluimos? Bem, Origenes diz que viu
“vestigios” dos dons do Espirito. Penso que isso significa que os
dons apareciam ocasionalmente na época de Origenes. Mas
onde? Quem sabe ao certo? Talvez em apenas um ou dois
lugares, ou talvez numa vasta regidao do Império Romano.
Origenes nao diz onde os encontrou. Contudo, havia apenas
“vestigios”. Na época de Origenes, os dons ja estavam
claramente desaparecendo da Igreja Primitiva. Nesse ponto,



deixamos um dos pensadores mais originais que a Igreja ja
conheceu.

Dionisio

Passemos agora a Dionisio, um dos alunos mais famosos de
Origenes. A atmosfera inebriante que envolvia o professor
certamente marcava o aluno, porque ele passou a estabelecer
uma reputacao de erudito por mérito proprio. No entanto, ao
contrario de Origenes, Dionisio subiu ao topo do poder
eclesiastico quando se tornou bispo de Alexandria em 247 d.C.
Ele ocupou essa posicao por dezessete anos muito dificeis,

pilotando o seu navio com mao firme pelas aguas pesadas da
controvérsia doutrinaria, perseguicao, desordem civil e peste.

Dionisio, porém, parece ter controlado o seu poder, € ndo o
contrario; do jeito que costuma ser. Ele ¢ uma das pessoas mais
agradaveis que conheci na Igreja Primitiva. Ele sempre
aparece como homem capaz de tratar de situacoes dificeis de
maneira razoavel e fria. Ele estava sempre preparado para
ouvir o outro e tentar encontrar uma maneira de resolver as
coisas sem machucar ninguém. No entanto, ele nao era tao
tolerante a ponto de ser insipido! Ele tinha uma 1deia bastante
clara do que era a Verdade e trabalhou muito para preserva-la.
Mas sempre procurava fazer i1sso com amor. Infelizmente, esse
tipo de pessoa ¢ raro em qualquer periodo da Histéria da
Igreja.

E encorajador descobrir que tdo profundamente imerso
quanto Dionisio estava na teologia e no governo da sua igreja,
ele também apreciava o contato direto com Deus. Gostaria de
destacar alguns incidentes que ilustram isso e depois fazer um
breve comentario sobre eles.

Os incidentes a que me refiro provéem de dois momentos
muito importantes da vida de Dionisio. O primeiro apareceu
no meio da perseguicao. Pouco depois de Décio ter comegado
o seu ataque a Igreja, soube-se que Dionisio ndo estava mais
em Alexandria. O capitao das tropas “virou as costas” e fugiul!
Mais tarde, Dionisio teve de escrever defendendo-se da
acusacao de covardia. Ha uma frase muito interessante



embutida na explicacdo. Ele diz: “Deus me mandou partir”.”

Ele afirma ter agido sob ordens diretas de Deus.

O segundo evento ¢ muito semelhante ao que acabamos de
ver. Encontramos Dionisio preso no meio da controvérsia que
girava em torno de pessoas que foram batizadas por hereges e
que agora  querlam  ser membros da  Igreja.
Caracteristicamente, Dionisio procurava chegar a melhor e
mais justa decisao possivel. Ele estava lutando com o problema
de ler ou nao os escritos dos hereges. A sua inclinacao natural
dizia-lhe para ler, mas ele pensou que correria o risco de
poluicdo teologica se os lesse. O que ele deveria fazer? No
meio da sua confusdao, Deus falou. Deixemos que nos conte o
proprio Dionisio.

Mas veio uma visao enviada por Deus que me fortaleceu, e uma palavra de

ordem foi dada a mim, dizendo expressamente: “Lé todas as coisas que

chegar as tuas maos. Pois tu sabes peneirar e provar cada questao; que coisa

foi originalmente a causa da tua fé”. Aceitei a visio.?

Aqui Dionisio nao se parece com o bispo obstinado, mas
certamente da a impressao de ser um homem que queria ouvir
a Deus.

Como avallamos esse material? Provavelmente, nao
podemos insistir que o que Dionisio experimentou esta de
acordo com o que lemos em 1 Corintios 12. Como sugeri
varias vezes, os dons que encontramos no material paulino
foram dados para o bem de toda a assembleia de crentes e
geralmente apareceram em reunioes do grupo. Dionisio esta
recebendo orientacao pessoal direta da mesma forma como
Paulo obteve antes de partir para a Macedonia. Acho que o
maximo que podemos dizer ¢ que o tipo de abertura a Deus
que vemos no Novo Testamento persiste em Dionisio. Todavia,
a evidéncia que temos dele diz muito pouco ou mesmo nada
sobre os dons do Espirito.

Firmiliano
A ultima pessoa que consultaremos ¢ Firmiliano, bispo de

Cesareia, na Gapadocia, hoje leste da Turquia. Ele tem muito
em comum com Dionisio de Alexandria. Ambos estudaram



com Origenes, ambos se tornaram bispos, ambos serviram nas
décadas de 250 e 260 d.C. e ambos estiveram profundamente
envolvidos nas mesmas dificuldades doutrinarias. No entanto,
o carater dos dois homens diferia muito. Firmiliano era tao
duro e sarcastico quanto Dionisio era pacifico e gentil. Seria
interessante ver esses dois homens discutindo algo assentados a
uma mesa diretora.

Em 256 d.C., Firmiliano escreveu a Cipriano uma carta
bastante longa, e ela sobreviveu entre a correspondéncia do
bispo de Cartago. Ha um trecho nela que eu gostaria de citar
longamente.

Cerca de vinte e dois anos atras, |...] de repente apareceu aqui certa mulher
que, em estado de éxtase, apresentou-se como profetisa e agiu como se
estivesse cheia do Espirito Santo. Mas, pelo contrario, ela estava sendo
conduzida pela for¢a dos principais demonios de tal maneira que por muito
tempo ela perturbou e enganou a igreja, realizando certas coisas
surpreendentes e extraordinarias, e ela também prometeu que iria mover a
terra. (Nao que o poder do demoénio fosse tdo grande que ele fosse
suficientemente forte para mover a terra ou perturbar os elementos, mas que,
as vezes, um espirito maligno, sabendo de antemdo que haveria um
terremoto, finge que fara o que vé acontecer no futuro.) Com essas mentiras e
jactancias, ele subjugou a mente de muitos para que fossem obedientes a ele e
seguissem-no aonde quer que ele aconselhasse ou conduzisse. Ele também fez
aquela mulher andar descalca na neve congelada no auge do inverno e
impediu que ela se incomodasse com isso ou se machucasse ao caminhar. Ela
também dizia que estava com pressa para ir a _Judeia e Jerusalém, fingindo ter
vindo de la. Aqui também ela desviou um presbitero, homem de origem
rural, e outro didcono também, para que eles juntassem-se a mulher — o que
logo depois foi descoberto. De repente, um dos exorcistas confrontou-a,
homem que fora provado e sempre vivera uma vida religiosamente
disciplinada, que, também inspirado pela exortacao de muitos irmaos que
estavam presentes, que também eram fortes e louvaveis na fé, levantou-se
para subjugar aquele espirito maligno, que também havia pouco tempo antes,
com sutil engano, predito que viria certo assaltante opositor e incrédulo.
Contudo, o exorcista inspirado pela graca de Deus resistiu fortemente e

mostrou que aquele espirito que antes era considerado santo era muito mau.”

Leitura emocionante, nao? O que vocé achou? Estou bem-
disposto a deixar as coisas como estao. Parece muito com a
histéria de uma charlata religiosa que criou alguns problemas
na igreja. lalvez devéssemos deixar de lado a passagem e
permitir que ela volte ao esquecimento. Eu gostaria de fazer
1sso, mas ha varias consideragoes que me fazem hesitar.



Em primeiro lugar, parece que Firmiliano nao esta usando
uma fonte escrita. Nao ha nomes ou outros detalhes precisos
no relato. Em segundo lugar, ha um lapso de tempo de mais de
vinte anos entre o momento em que a mulher apareceu e
quando Firmiliano escreveu a Cipriano sobre ela. Em terceiro
lugar, Firmiliano era homem muito capaz de destruir
reputagoes quando achava que a situagdo assim o exigisse.
Nessa mesma carta, ele da a sua opiniao sobre o batismo
herético e ataca o bispo Estévao de Roma (254-257 d.C.), que
discordava dele. No ataque, ele compara sem rodeios Estévao
com o traidor Judas, acusa-o de ter-se gabado da sua posi¢ao
de bispo de Roma, declara que ele ¢ pior do que os hereges,
enfatiza o mal que ele acha que o bispo romano fez, enche-o
de sarcasmo mordaz e afirma que ele tem uma mente
escorregadia, inconstante e incerta! Se é assim que ele trata
com um irmao bispo, o que faria com alguém de quem
estivesse realmente com raiva?

Em quarto lugar, a mulher fez muita coisa para despertar a
raiva de Firmiliano. Por um lado, ela levou embora alguns
clérigos. Um pouco mais adiante na carta, Firmiliano diz que
ela também batizou pessoas e liderou as celebragoes da Ceia
do Senhor. Ele teria pensado que isso era altamente irregular
por ela ser mulher.

Mantendo todas essas consideragoes em mente, talvez —
apenas talvez — o que realmente aconteceu fo1 bem diferente
do relato de Firmiliano. Talvez por volta de 230-235 d.C., uma
mulher que profetizou em éxtase e que afirmava ser mnspirada
pelo Espirito Santo tenha aparecido na Capadécia. Talvez ela
tenha feito algumas coisas bastante estranhas, mas conseguiu
ganhar seguidores em virtude de alguns milagres que realizou.
E possivel que a sua profecia fosse, de fato, manifestacio
legitima do dom de profecia. A Igreja, vendo alguns dos seus
lideres irem até ela, pode ter-se sentido ameacgada e pode ter
retaliado por meio de um exorcista.

Por outro lado, talvez o que Firmiliano disse seja cem por
cento verdadeiro, e esse material nao deve ser usado como



evidéncia de que a profecia ainda existia na Capaddcia no
segundo quartel do século III.

Tenho duavidas sobre o material, mas quis apresenta-lo,
porque ¢ possivel que Firmiliano tenha-nos dado uma imagem
distorcida. Quando olhamos para o material de Origenes e os
seus discipulos, nossa imagem dos dons do Espirito na Igreja
do século III é um pouco mais completa. De modo geral, os
dons perderam importancia. FEles ainda podem ser
encontrados entre os cristaos, como sugere o material de
Novaciano e Cipriano, mas estao pouco a pouco se tornando
muito menos comuns do que antes. Origenes s6 conseguiu
encontrar “vestigios” deles. Ademais, ha algumas evidéncias de
que eles eram recebidos com ceticismo mesmo onde eram
conhecidos. Cipriano teve de reconhecer que alguns cristaos
nao aceitariam o que ele tinha a dizer. Por fim, notemos que,
ao que parece, a Igreja Ocidental estava mais familiarizada
com os dons no século III do que a Igreja Grega. Nossas
evidéncias de Roma e Cartago sao bastante solidas, mas o que
encontramos vindo do Oriente ¢ esparso e instavel.

I Jean Daniélou, Origen, traduzido para o inglés por W. Mitchell (Londres ¢ Nova
York: Sheed & Ward, 1955), p. 27.

2 Origen, Against Celsus [Origenes, Contra Celso], 1, 2, traduzido para o inglés por
Henry Chadwick (Cambridge: At the University Press), p. 8.

3 Origen, Against Celsus [Origenes, Contra Celso], 1, 46, Chadwick, p. 42.

+ Origen, Against Celsus [Origenes, Contra Celso], 2, 8, Chadwick, p. 72.

5> Origen, Against Celsus [Origenes, Contra Celso], 7, 8, Chadwick, p. 401-2.
6 Daniélou, Origen, p. 21.

7 Dionisio em Eusebius, Ecclesiastical History [Eusébio, Histéria Eclesidstica], 6, 40:3,
traduzido para o inglés por J. E. L. Oulton (Londres: William Heinemann, 1964),
vol. 2, p. 97.

8 Dionisio em Eusebius, FEeclesiastical History [Eusébio, Histéria Eclesidstica), 7, 7:3;
Oulton, vol. 2, p. 143, 145.



9 Firmilian, Epistulac Cypriani [Firmiliano, Cartas de Cipriano], 75, 10, ed. G. Hartel
(Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, 3, 2) (Vindobon: C. Geroldi,
1871), p. 816ss. Tradugao minha.



Conclusao

Durante os quase trezentos anos em que seguimos a Igreja,
vimos muitas mudancas. E impressionante ver o pequeno
grupo de pescadores evoluir ao longo dos séculos até tornar-se
uma das caracteristicas mais dominantes do mundo grego e
latino. A Igreja cresceu surpreendentemente em tamanho,
poder e influéncia.

Quando buscamos explicacdes para o crescimento, temos
de comecar pelo proprio Galileu. A sua vida divina e
ressurreicao dentre os mortos deram a Ele o seu magnetismo,
mas o envio do Espirito Santo também foi extremamente
importante. Ele tornou a verdade sobre Jesus Cristo mais real
para aqueles primeiros cristaos, dando-lhes o poder de vencer
mal-entendidos, 6dio e perseguicao. Por meio da sua obra na
vida de homens e mulheres comprometidos, o nome de Cristo
espalhou-se como fogo.

Uma parte de toda essa cena eram os dons do Espirito.
Muito frequentemente, ao que parece, Deus induziu alguém a
ministrar a outros. Em um momento, seria uma palavra falada;
em outro, um ato milagroso, e em outro ainda, um ato de
compaixao. Eram os charismata, os dons do Espirito, momentos
em que a graca de Deus irrompia de maneira especial nos
assuntos humanos. Tanto quanto podemos ver, os dons eram
parte essencial da vida crista do Novo Testamento.

A questao que levantei foi o que aconteceu depois do
periodo do Novo Testamento? Os dons permaneceram?



Entdo, saimos a caminho, seguindo os dons por meio das
fontes que temos a disposicao quando estudamos a Igreja
Primitiva.

Penso que conseguimos chegar a uma conclusao bastante
clara. Ao longo dos séculos I e II, os dons permaneceram
muito importantes para a Igreja. Examinamos material de
todas as partes desse periodo e recorremos a praticamente
todos os tipos de pessoa na Igreja. Ouvimos bispos e hereges,
fil6sofos e poetas, contadores de historias e tedlogos. De modo
geral — e ¢ 6bvio que deve ter havido excecoes em lugares e
épocas especificos —, a Igreja antes de 200 d.C. era
carismatica.

Contudo, as coisas mudam na primeira metade do século
III. Ainda encontramos evidéncias de que os cristaos de lingua
latina no Ocidente estavam familiarizados com os dons e
abertos a manifestacoes incomuns da presenca de Deus.
Temos, porém, de admitir que, mesmo no Ocidente, havia
cristaos que faziam um ar de espanto diante dos dons. No
Oriente Grego, ouvimos falar apenas de “vestigios” e vimos
que o que as pessoas entendem sobre os dons mudou. Claro
que a importancia dada aos dons espirituais era passageira.
Essa 1mpressao aumenta quando percebemos que uma
propor¢dao muito menor de autores cristaos fala sobre os dons
nesse periodo do que antes de 200 d.C. Os dons nao
ocupavam o lugar que antes ocupavam na vida e no
pensamento da Igreja.

Esses trés séculos viram mudancas dramaticas na Igreja
crista. No meio de tudo 1isso, os dons do Espirito
desapareceram. Chegou um ponto por volta de 260 d.C. em
que eles ndo mais se encaixavam nas comunidades cristas
altamente organizadas, bem-educadas, ricas e socialmente
poderosas. A Igreja ndo perdeu a alma, mas perdeu esses
momentos especiais em que Deus irrompia na vida de homens
e mulheres.



A CONTINUIDADE

POSPONS

ESPIRITUAIS

NAIGREJA
PRIMITIVA

UMA INVESTIGACAO DOS DONS DO ESPIRITO DURANTE
OS PRIMEIROS TRES SECULOS DA IGREJA CRISTA

O surgimento e a aceitacdo generalizada da validade da experiéncia
carismatica tém gerado muitas perguntas. Uma das principais é:
“O que aconteceu com os dons do Espirito depois do periodo do
Novo Testamento?”. A investigagao cuidadosa de Ronald Kydd
procura responder a essa pergunta. Apos minucioso e cuidadoso
estudo dos escritos dos primeiros Pais da Igreja, Kydd fornece
uma analise objetiva e informativa e chega a conclusdes instigantes.
Ele conclui “que o que emerge do estudo das fontes é a imagem
de uma igreja fortemente carismatica até cerca de 200 d.C.".
A erudigao de alto nivel comunicada em estilo marcadamente
pessoal torna este livro uma leitura agradavel e desafiadora para
leigos, ministros, estudantes e estudiosos.
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