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RESUMO

O tema central desta pesquisa ¢ a antropologia de Origenes. Ela pode ser apresentada de muitas
formas e neste trabalho, optou-se por dedicar a empresa de se descrever o homem considerado
naquela dimensao que em ultima instancia define-o: sua relacado com Deus. O homem € o centro
da criagdo, que participa da queda e do retorno para Deus. Para melhor trabalhar este problema,
nosso trabalho tera trés eixos de abordagem: a criacdo (2° cap.), a antropologia (3° cap.) e o
caminho de retorno através da via do espirito (4° cap.). Na primeira criagdo, os principios
racionais, segundo Origenes, foram criados de maneira igual, todavia, a queda produziu a
diversidade entre estes principios. A partir dai, Deus realiza uma segunda criacdo de modo a
facilitar o retorno daqueles principios decaidos, agora diversificados em anjos, homens e
demoénios. O homem ¢ uma substancia composta de corpo, alma e espirito e ocupa um lugar
intermedidrio na hierarquia, ¢ uma criatura dindmica, capaz de crescer ou nado no amor € no

conhecimento de Deus: arché e telos.

Palavras-chave: Origenes. Patristica. Antropologia. Cosmologia. Livre-arbitrio.



ABSTRACT

The central theme of this research is the anthropology of Origen. It can be presented in many
ways and in this work, we chose to dedicate the company to describing the man considered in
that dimension that ultimately defines him: his relationship with God. Man is the center of
creation, which participates in the fall and return to God. To better work on this problem, our
work will have three axes of approach: creation (2nd chap.), anthropology (3rd chap.) and the
return path through the way of the spirit (4th chap.). In the first creation, the rational principles,
according to Origen, were created equally, however, the fall produced the diversity among
these principles. From there, God performs a second creation in order to facilitate the return of
those fallen principles, now diversified into angels, men and demons. Man is a substance
composed of body, soul and spirit and occupies an intermediate place in the hierarchy, he is a

dynamic creature, capable of growing or not in the love and knowledge of God: arché and telos.

Keywords: Origen. Patristic. Anthropology. Cosmology. Free will.
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1. INTRODUCAO

A presente dissertacdo tenciona deslindar a questdo do que ¢ o homem para Origenes
de Alexandria. A antropologia de Origenes consiste em muitas possibilidades de apresentacao,
todavia, neste trabalho, optou-se por dedicar a empresa ao homem considerado naquela
dimensdo que em ultima instancia define-se do modo mais radical: sua relagdo com Deus. O
homem ¢ o centro da cria¢do, que participa da queda e do retorno para Deus.

De modo que € sobre esse pano de fundo que emerge o tema enfocado nesta dissertagao,
intitulada de “Corpo, Alma e Espirito: um estudo acerca da antropologia de Origenes de
Alexandria”. Esse assunto é explicitamente mencionado na obra Tratado sobre os Principios’,
e por isso pretendo utiliza-lo como texto norteador de todo o trabalho, ndo nos furtando também
de buscar em outros textos elementos enriquecedores para constru¢io de sua antropologia.

A questao “O que € o homem?” ¢ um problema crucial na Historia da Filosofia, sobre
o qual rios de tinta foram gastos e que inquietaram fildsofos e escolas posteriores, fomentando
desde altos debates até conflitos. A maxima oracular de Delfos yv®0t ceavtov (“conhece-te a
ti mesmo”) estd presente ao longo da histéria do pensamento filosofico e da espiritualidade
cristd. A enigmatica figura de Sdcrates, que como sabemos nao deixou nada escrito, tinha no
cerne de seu pensamento a antropologia, que enquanto principio interior, inaugura uma
novidade sobre a esséncia do homem e sua respectiva conclusdo: o homem ¢ a sua alma. Na
proeminente figura de Origenes, encontramos muito de Socrates, esta analogia ndo é minha,
mas sim, de um discipulo do mestre alexandrino de nome Gregoério, o Taumaturgo, que dizia
que seu mestre “sabia a maneira de Socrates nos domar como cavalos selvagens com sua
eléntica®. De forma socratica, o mestre alexandrino, encaminhava os discipulos ao
conhecimento das ciéncias naturais, ao estudo da ética, ao conhecimento da Sagrada Escritura
e, sobretudo, estimulava-os ao conhecimento de si como imprescindivel no caminho espiritual.

A concepcdo cristd de homem emerge de duas fontes, a saber, a tradi¢do biblica e a
tradi¢do filosofica; revelagdo e experiéncia. Duas grandes tradigdes que tecem uma complexa
trama conceitual. A antropologia teoldgica tem o intuito de perscrutar o homem caido pelo
pecado e redimido pela graga, ao passo que a antropologia filosofica estuda o homem a partir
da razdo natural que parte da experiéncia como premissa, € ndo de um dado revelado.

Entretanto, faz-se mister salientar que a distin¢do entre ambas ndo deve levar-nos a uma

' Neste trabalho a referéncia a esta obra pode ser indicada como De principiis ou Tratado. Nas notas de rodapé
quando ndo ha indicacdo de autor é porque se trata de obra de Origenes.
2 GREGORIO TAUMATURGO, Rem. Orig. V1,83.
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posicdo de antinomia, mas, a uma relagdo quase que complementar’, pois a antropologia
teoldgica necessita em carater instrumental de uma compressido “natural” sobre “o que ¢ o
homem” a fim de obter uma compreensdo mais elaborada da agdo da graga sobrenatural no
homem, em suas poténcias e faculdades®.

Origenes ¢, por assim dizer, herdeiro de muitas tradi¢des filosoficas: platdonica, médio-
platonica, estdica, de Filon e de Amonio Sacas. No tocante a antropologia, os Padres da Igreja,
enquanto construtores da génese crista, deixaram a seus pésteros um solido alicerce sobre o
tema, no qual ainda encontram-se as bases para elucidagdo desse questionamento tao intrigante.
Origenes nao se furtou de realizar uma empresa audaciosa, afrontando, na raiz, os problemas
mais dificeis do cristianismo do seu tempo. Se por um lado carece de originalidade, por outro
¢ fértil nas mintcias de temas que estavam na “ordem do dia”.

Segundo Etienne Gilson, a antropologia juntamente com a cosmologia sdao as partes
mais cuidadosas e elaboradas de Origenes e que exerceram maior influéncia em sua
posteridade, e também as que lhe renderam as mais severas criticas’. Para o alexandrino, este
mundo foi criado por Deus, através do Adyoc, pelo qual todas as coisas devem participar de
algum modo do ser: o Adyog € a sabedoria hipostatica do Pai, que sempre existiu, ou seja, €
coeterno com o Pai. Nao houve um tempo em que ele ndo existiu, e nele estava a Ideia, imagem
original ou prototipicas (species, rationes).

Para dar conteudo ao titulo proposto, trataremos o nosso tema em trés capitulos,
seguidos por uma conclusdo, da seguinte forma:

No primeiro capitulo da dissertagdo, tencionamos abordar o problema da criagao no
autor alexandrino, uma vez que este tema ¢ intrinsecamente ligado a sua antropologia, pois o
homem ¢é o centro da criagdo. A criacdo em Origenes ¢ fruto de pura bondade do criador®, e
dai, temos um movimento de dupla criacdo do homem, a saber, a “primeira” criagdo onde Deus
diz “facamos o homem a nossa imagem e semelhanga”; presente em Gn 1,26 ¢ a “segunda
criagdo” que estd em Gn 2,7 em que Deus modela o homem com o barro.

O mundo tal como existe ndo ¢ eterno, mas, sempre houve mundo. Para o mestre

alexandrino, a cria¢ao deste cosmo e do homem sujeito a um corpo, decorre de uma queda num

3 A distingdo, neste caso, ¢ metodologica. Jodo Paulo II na enciclica Fides et ratio n°. 31. (1999) afirma que “o
homem, ser que busca a verdade, ¢ (...) também aquele que vive de crengas”.

4 Segundo o classico principio teologico de Tomas de Aquino “a graga ndo destroi a natureza, mas a pressupde e
aperfeicoa”. cf. Suma Teological, q.1, a.8, ad. 2.

5 GILSON, 2001, p. 56.

6 A respeito da bondade, conferir a nota n.
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estado anterior, Deus criou a natureza dotada de razdo’ (¢4 logikd), participando todos de uma

mesma natureza®

, sem distingdo de nenhum género’, todavia, deu-lhes o livre arbitrio. No
estado primitivo, todos contemplavam igualmente a chama do fogo do eros de Deus, por um
ato consciente, decairam do amor de Deus e esfriaram na caridade por ele, para isso, nosso
autor lanca uma analogia entre alma e frio (psyché — psychros).

Nosso autor admite a creatio ex-nihilo, ndo sendo esta ideia um acréscimo de Rufino,
como se acreditou por muito tempo'®. O primeiro autor a propalar na Filosofia a doutrina da
criagdo combinando a Tora com o Timeu de Platdo ¢ Filon de Alexandria. Para este, o agir
(poien) ¢ a propriedade de Deus por antonomasia, Deus ndo cessa de agir, o que nao ¢ licito
dizer da criatura, que ¢ gerada, sendo Ele, para as outras coisas, o principio do seu operar.
Origenes admite essa ideia de Deus, que dispde de um poder soberano, benfazejo e demitrgico,
noutros termos, para nosso autor, Deus ¢ criador, benfeitor e providente'!.

Cumpre ressaltar, que a matéria ndo ¢ ma, apesar de ter sido produzida a partir de uma
queda, tem um sentido pedagodgico e ainda uma possibilidade de retorno. No tocante a esta
queda de um estagio anterior, ela ja era observada em Platdo e, sobretudo, em Filon de
Alexandria, dos quais, Origenes sofre influéncia, como tentaremos demonstrar; sobretudo de
Filon, em quem ja encontra-se as duas criacdes no texto genesiaco. Nosso autor tem um
trabalho acerca da Cria¢do onde procura fundir tanto a redacdo do Génesis quanto o Prélogo
do Evangelho de Jodo, a respeito do Adyoc na criacdo e chega a conclusdo da eternidade da
cria¢do, para resolver um problema que também Agostinho se deterd “O que fazia Deus antes
da criagao?”, sendo o tema do Deus ocioso uma consequéncia direta do dogma helénico da
impassibilidade de Deus. O tratado da Criacdo de Origenes teve ainda, claramente uma
influéncia estdica, no qual langa criticas acerca da ideia do eterno retorno do mesmo, uma vez
que seria contraria 2 Redengio, bem como contra o livre arbitrio'?. A diversidade da criagdo é
associada ao grau de queda, que produziu anjos, homens ¢ demonios.

O capitulo termina com a discussdo entre imagem e semelhan¢a de Deus no homem,
que ¢ a questdo proeminente da antropologia cristd. Esta concepgao foi iniciada por Irineu de

Lion, e, posteriormente, foi seguida por Tertuliano, Clemente ¢ Origenes. A imagem se tem

" homens, anjos, demonios, que nio tinham o bem-em-si, mas, participavam pelo criador; o Bem-em-si.

8 A criagdo dos principios racionais se da antes de todas as coisas, e sio semelhantes a natureza divina (cf. Princ.
111, 1, 13).

9 “Ele criou todas elas iguais e semelhantes, porque ndo havia nele nenhuma razio para a producio de variedade
e diversidade”. ( cf. Princ. 11,9,6)

10 Esta tese é corroborada, levando-se em consideragio o Comentdrio sobre o Evangelho de Jodo, 30.

M ¢f. Prine. 1, 4,3.

12 of. Princ. 11,3 ,4.
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pela criagdo, mas, h4 de sempre ser “atualizada”, a imagem dada ¢ para sempre a base na qual
o homem deve assemelhar-se a Deus.

O segundo capitulo ¢ orientado através do classico questionamento “O que ¢ o
homem?”. Embora Origenes admita a composi¢do tripartite platonica e paulina em que a
substancia ou o composto humano divide-se em “corpo, alma e espirito”, em muitos textos ele
subdivide o homem entre corpo e alma. Estes compostos sempre estdo em tensao, em luta, em
outros termos, Origenes promove a divisao entre 0 mundo da carne ¢ o mundo do espirito, e
pretendemos discutir se o alexandrino postulava um dualismo ou uma unidade nesse composto.

A questdo do livre arbitrio ¢ um insight de suma importancia na obra de nosso autor,
enquanto uma disputa narrativa anti-Marcido e anti-Valentino, a respeito do determinismo
dessas ideias a respeito da salvacdo do homem, somados ao fato do mal ser compreendido
enquanto um estatuto ontologico. Para isso, nosso autor se vale da explicacao do livre arbitrio
individual e do mal como um ndo-ser, ou seja, o mal ¢ um problema moral, o livre arbitrio ¢ a
chave que permite Origenes sair do dualismo Bem-Mal das ideias de Marcido e de Valentino.
A sentenca “o mal ndo foi criado por Deus” € o ponto de partida de Origenes, logo, ndo deve
ser contado na cria¢do, de modo que identifica o mal e tudo o que dele surge para o ndo-ser,
logo, deve ser desprovido de subsisténcia. Para Origenes, havia uma relacdo dialética entre a
acdo divina e o livre-arbitrio, uma vez que a liberdade humana e as consequéncias que dela
derivam ndo sd3o um limite & onipoténcia de Deus, ao contrario, s3o manifestacdo da mesma.

Por fim, neste capitulo, trataremos da escatologia de Origenes, que postulou “o fim sera
igual ao principio”, noutros termos, o retorno a unidade inicial. Origenes afirma que a
consumagdo de todas as coisas ¢ a destrui¢do do mal, isto €, quando as coisas come¢am a
acelerar seu curso para a consumacao, a unidade do Pai e do Filho, que sdo um, ajudara a vencer
o ultimo inimigo, que ¢ a morte. Serd destruido o mal, de modo que ndo havera mais dores,
tristezas, choro, nem mesmo a morte. A destruicdo do ultimo inimigo ndo significa que a
substancia do homem serd também destruida, mas somente o mal, pois, uma vez que a queda
gerou um efeito tanto no plano do cosmo quanto antropoldgico, a restauracao deve ter a mesma
eficicia.

O capitulo derradeiro desta dissertagao tenciona tratar da pneumatologia de Origenes,
ou seja, a dimensdo do Espirito. Iniciamos o capitulo tratando sobre o Espirito Santo enquanto
agente do progresso e da santificacdo do homem, e também aquele que permite a passagem da
imagem para a semelhanca, o que ¢ extremamente necessario para a obtencao da virtude e do
conhecimento. Escolhemos por introduzir o capitulo com este tema dada a dimensdo da

antropologia com a distingao paulina entre Espirito Santo e espirito do homem e também por
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vincular-se estritamente com a escritura e a sua interpretacdo. Para Origenes, o espirito ¢ o
lugar da consciéncia que encoraja o bem. O espirito do homem ¢ o elemento divino por
exceléncia e o que permite a deificacdo do homem; tornar-se-Deus. Nosso autor traga ainda a
distingdo entre psyché e pneuma.

No terceiro topico deste capitulo, falaremos ainda sobre os exercicios espirituais na
Filosofia cristd, que na concep¢do do professor Pierre Hadot, pretendem realizar uma
transformagao da visdo de mundo e uma metamorfose do ser, dentre os exercicios, escolhemos
trabalhar o conhecimento de si, que ¢ o inicio de progresso e¢ da perfei¢do da alma. O
autoconhecimento ¢ um exercicio de tamanha importancia, iniciado na Filosofia com Sdcrates,
através da maxima oracular de Delfos com a sentenca: “Conhece-te a ti mesmo”. Para Origenes
¢ fundamental e basilar esse conhecimento de si e o reconhecimento de sua dignidade a fim de
se obter uma vida bem-aventurada, pois o caminho do autoconhecimento ¢ uma via de mao
dupla, que se conhece mediante a ontologia e a moral.

Por fim, trabalharemos a relacdo de Origenes com a escritura privilegiando o tema
proposto da antropologia, uma vez que nosso autor ¢ o maior exegeta do cristianismo e seu
método de exegese literal € utilizado hodiernamente, apesar de nao ser o seu preferido, como
poderemos analisar.

A escritura para Origenes ¢ algo vivo e atemporal, necessario para o conhecimento dos
mistérios mais profundos, além disso, sintetiza a importancia dos dois testamentos enquanto
revelagdo do logos. Depois, pretendemos abordar no sentido antropologico, sua leitura da
escritura em trés niveis: literal, moral e espiritual que tencionam a salvagao do homem inteiro.
A analogia que existe entre o triplo sentido da Escritura e a antropologia tricotdmica de
Origenes testemunha o proprio caminho que Deus faz com o homem, convidando-o as
realidades celestes para as quais predispdem o seu desejo natural. O corolario do capitulo sera
uma leitura da relagdo entre escritura, logos € eros, pois, a finalidade de toda a relagdo humana
com a Escritura ¢ a abertura individual ao amor de Deus ¢ a sua acao transformadora, ¢ abrir-
se ao amor, pois “s6 0 amor nos configura a Deus”.

A empresa sera ardua, mas esperamos poder, com esse estudo, dar um contributo tanto
na area da Filosofia Patristica, quanto nos estudos sobre Origenes. O ideal filos6fico do homem
grego enquanto conhecedor de si mesmo continua presente contemporaneamente, inclusive de

maneira mais urgente, nas palavras de Heidegger:

Nenhuma época soube tanto e de maneira tdo diversa a respeito do homem como a
atual. Nenhuma época expds o conhecimento acerca do homem de maneira mais
penetrante nem mais fascinante como a atual. Nenhuma época, até o momento, tem
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sido capaz de fazer acessivel este saber com a rapidez e a facilidade como a atual. E,
no entanto, nenhuma época soube menos acerca do que o homem é. Nenhuma época
fez com que o homem se tornasse tio problematico como a nossa'>.

Apesar do diligente empenho de conhecer-se a si mesmo, o homem segue sendo, em
grande medida, um mistério, de modo que Agostinho mesmo afirmava: “nem eu mesmo
compreendo tudo o que sou”'*. Para Origenes, conhecer implica participar da sabedoria divina,
como imagem. Quem conhece ¢ o homem todo e ndo a inteligéncia racional formal, que ¢ s
uma parte do ser humano.

Destarte, a antropologia de Origenes ¢ dindmica, expressao do amor trinitario que vem
ao encontro do ser humano, dando-lhe, novamente, a possibilidade da participa¢do na vida
divina. O mestre alexandrino, 1€ a Historia Salutis na perspectiva da pedagogia divina, que é

capaz de alcancar toda a criagdo.

'S HEIDEGGER, M. Kant y el problema de la metafisica, México: Fondo de Cultura Econdmica, 1993, p. 177.
14 AGOSTINHO. Conf. X,8,15.



18
2. A CRIACAO

2.1 A questao da cosmologia anterior a Origenes: Platiao e Filon de Alexandria

O sujeito no Mundo Antigo cléssico e tardio era essencialmente conectado a um
universo cosmico, que lhe representava a grande “expressdo de poténcias sagradas que,
revestidas de formas diversas, constituem a trama verdadeira do real, o ser atras das aparéncias,

a significacdo além dos sinais que a manifestam” !>

, tornando a religido o centro de sua
existéncia. O discurso religioso, seja um tratado ou um poema de origem, estd intrinsecamente
ligado a esta sociedade antiga, principalmente na regido do Mediterraneo. O Cristianismo, foi
o grande discurso que encerrou e definiu o corte entre duas eras, a classica e a tardia. Sua
formula, ainda que maledvel a regido e cultura que toca, reestruturou o mundo antigo tanto
ocidental quanto oriental em meio a emancipacao e queda do grande Império Romano. Possuia
uma paleta diversa de linguas e adaptacdes das escrituras, a fim de envolver-se com a
comunidade que estava atenta a conversao para um novo tipo de adoragao.

A propria explicagdo acerca da origem do mundo e do homem na Biblia foi resultado
de um processo que almejava valorizar o povo de Israel oprimido pelas condi¢des do exilio na
Babilonia. A partir de experiéncias de libertacdo e do consequente conceito de alianga que se
firmou coletivamente em um Deus salvador, fundamentou-se a fé biblica na criagdo. No limiar
do século III, Origenes foi herdeiro de um problema cosmoldgico que ja estava posto nos
tempos de Filon de Alexandria acerca da criagdo do mundo. Mesmo a narrativa da creatio ex-
nihilo ja estava amadurecida em Irineu de Lyon.

O Timeu é um dos didlogos mais controversos de Platdo, sobre o qual rios de tinta foram
gastos na tentativa de sua melhor compreensao. A enorme bibliografia acumulada a seu respeito
comporta muitos debates e controvérsias no tocante ao posicionamento do texto dentro do
corpus, acerca do contexto de sua produgdo, e ainda sobre o carater literal ou ndo do mito
cosmogdnico e até mesmo sobre qual seria o assunto principal do didlogo'¢. Evidentemente, o
Timeu é uma cosmologia que, no proprio itinerario dialético da constru¢do do discurso,

tematiza e enfrenta questdes que sobrepujam essa delimitacao inicial.

5 VERNANT,J. “A sociedade dos deuses”. In: Mito e Sociedade na Grécia Antiga. Rio de Janeiro: UnB e José
Olympio Editoras, 1992, p.91.

6 Apesar das multiplas matérias abordadas ao longo do dilogo, Brisson e Carone (2001) compreendem o
Timeu como a tentativa platonica de construir um fundamento natural para sua Filonsofia politica ¢ suas
expectativas éticas expostas principalmente na Republica. Além disso, ndo podemos deixar de lembrar que as
propostas de Socrates expostas na Republica para a cidade adequada sdo retomadas no proémio do Timeu. Cf. p.
10.
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Na medida em que afirma a necessidade do dnpovpyog, o Timeu também menciona a
dificuldade de descobrir este criador e pai, além da impossibilidade de falar dele a todos.
“Porém, descobrir o criador e pai do mundo ¢é uma tarefa dificil e, ao descobri-lo, € impossivel

17>

falar sobre ele a toda a gente' . No tocante a natureza do demiurgo, a defini¢do mais proxima

no Timeu é esta acima: “criador e pai do mundo!'®”.

O Demiurgo do Timeu cumpre, portanto, este papel fundamental de ser causa da ordem
cosmica, sendo chamado de - a melhor das causas!®. Todavia, devemos salientar que nio cria
a partir do nada (ex-nihilo); mas a partir de um estado inicial de desordem, mantendo seu olhar
fixo em um paradigma eterno, cuja beleza imita em seu produto. Ele operou de acordo com

certas condi¢cdes que limitaram a bondade de seu trabalho. Ele ndo ¢ onipotente, mas, assim

como um artesdo, ordena algo que possui certas propriedades que limitam seu trabalho.

Deste modo, pegando em tudo quanto havia de visivel, que ndo estava em repouso,
mas se movia irregular e desordenadamente, da desordem tudo conduziu a uma ordem
por achar que esta ¢ sem divida melhor do que aquela. Com efeito, ele, sendo
supremo, foi e é de justica que outra coisa ndo faga sendio o mais belo?’.

Em 29d Platao expde o motivo pelo qual o Demiurgo age, trata-se de uma ordenagao
racional, feita pelo Intelecto (vodg) com um objetivo especifico, ndo age por acaso. Porque ¢
bom, quer que tudo seja, na medida do possivel, o mais semelhante a si. Por outro lado, o
Demiurgo age sobre algo que ja estava e que limita a sua ag@o. A partir de 47¢ Platdo propoe a
trabalhar este elemento que foi ordenado, chamado por ele de Necessidade (&véryin)?!.

Em suma, o Cosmo ¢ uma mistura gerada pelo Intelecto e a Necessidade: vodg e
avaykn: “De fato, a geragdo deste mundo resulta de uma mistura engendrada por uma

combinacdo de Necessidade e Intelecto??”. Portanto, a dvéykn é também uma causa, chamada

17 . by \ k4 A A 4 ~ ~ Y e ~ P4 5 e 3

Cf. Tim., 28c3-4. t0v pev ovv womTijv Kol 7atépa TodoE ToD TavTog eVpElv Te Epyov Kol evpovta
€ig mavtag advvatov Aéyewv. (grifo nosso)
'8 Idem. Ibidem. (no grifo acima)
19 Cf. Idem. 29a: dmpyaleto, TOTEPOV TPOGS TO KATA TAVTH Kod DGoNTOS YOV 1} TPOG TO YEYOVoC. &l pév o
KoAOG €0tV B0 O KOGLOG 6 T€ dNUiovpyog ayabog, dfiov dg mpog to Gidtov EPAenev: €l 6& O und’ eimeiv Tvi
0épuc, Tpog yeyovogs. mavti 81 6apec 6Tl TPOG TO Aid10V: O PEV VAP KAAAGTOG TV YEYOVOT®V, 0 & dproTog TOV
oitiov. obtm O6n Yeyevnuévog Tpog 10 AOY® Kol PPOVAGEL TEPIANTTOV KOl KOTh TaDTO YoV dedNovpynTot
(grifo nosso)
20 Tim., 30a. obte 81 Tdv GG0V TV OPUTOV TOPUAAPDY 0VY oLyio dyov GAAYL KvoOLEVOV TANUUEADS Kai
atdxrog, gig Ta&wv anto fyayev €k Thg dtagiog, Nynodpevog Ekeivo To0Tov TAVTKG Guevov. BEue & ot v
00T’ €otv 1@ apiotw Spdv dALO ATV TO KAAAIGTOV.
21 Idem, 47e. t& pév odv mapeAnlvboTo TdV ipnuévov Ty Ppaxéov Emdédsuctar To St vod
dednpovpynuéva: Sl 8¢ kai Ta 61” avirykng yryvopeva @ Adyo mapabichar.
22 Idem, 48a. pepstypévn yap obv 1 TodSE ToD KOGHOL YEVEGTS € AvayKnG T€ Kol VoD GLGTAGEMS £yeviyon.
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por Platdo de causa errante: “Portanto, se alguém quiser dizer como foi realmente gerado, de
acordo com estes pressupostos, terd que incluir também a espécie da causa errante tanto quanto

a sua natureza o admita®>”

. Sendo assim, somente através da causagdo inteligente, a causa
errante, identificada com o principio da necessidade no mito, deixa de ser algo desordenado
para efetivamente gerar-se na forma dos quatro elementos, agora corpdreos e combinados ao
tinico corpo do mundo?*.

A dvéykn no Timeu ndo deve ser entendida como algo fixo, imovel, permanente e
conhecido de antemdo, mas como uma for¢a, movimento ou mudanca. Para Conford?, a
avdykn platonica se identifica com o Xdog primordial da Teogonia e cosmogonia de Hesiodo.
Todavia, Platdao afirma que hd, neste Cosmo, algo que sempre escapa a compreensao racional
e a ordenagdo teleoldgica: “Também nos devemos fazer isso; devemos falar de ambos os
géneros de causas, distinguindo as que fabricam coisas belas e boas com o intelecto das que,
isentas de inteleccdo, cada vez que produzem algo, o fazem ao acaso e sem ordem?°”.

Para falar da existéncia de um terceiro género, Platdo retoma o que antes havia tratado.
Em primeiro lugar o arquétipo invisivel sempre imutdvel; e aquilo que foi gerado pelo
Demiurgo, e o mundo, sujeito ao devir, visivel, que imita o arquétipo. Surge entdo um terceiro
género ao se levar em conta a causa errante, a dvéykn no mundo visivel.

A primeira propriedade mencionada por Platdo que pode ser atribuida a este terceiro

género ¢ a de ser receptaculo para o mundo sensivel?’.

A ela se ha de designar sempre do mesmo modo, pois ela ndo perde, de modo algum,
as suas propriedades: recebe sempre tudo, e nunca em circunstancia alguma assume
uma forma que seja semelhante a algo que nela entra; jaz por natureza como um
suporte de impressdo para todas as coisas, sendo alterada e moldada pelo que 14 entra,
e, por tal motivo, parece ora uma forma, ora outra; mas o que nela entra ¢ dela sai sdo
sempre imitacdes do que é sempre impressas nela de um modo misterioso e
admiravel, que investigaremos posteriormente. Por enquanto, ¢ necessario que
tenhamos em mente que ha trés géneros: aquilo que devém, aquilo em que algo devém
¢ aquilo a semelhanga do qual se cria o que devém?.

23 Idem. Ibidem. €1 T1c 0OV | Yéyovev Katd ToDTA SVTMG EPET, HEKTEOV KOl TO THC TAAVOUEVIC

gidoc aitiog, T PEPEY MEPUKEV.

24 Cf. Tim., 32a-c e 53b et.seq. No tocante a relagdo entre causa errante e necessidade, cf. também Timeu 47e.

25 Cf. 1935, p. 172.

26 Tim., 46e.momtéov 1 Katd TadTOL Kol HUIV: AeKTéO LEV AUEOTEPL TOL TOV AITIBV YEVT, XOpic 8¢ doa uetd vod
KOAGV Kol ayafdv dnpovpyol kol 660t LoVOBEIGaL PPOVAGE®MS TO TLYOV dTakToV EkdoTote EEepyalovTal.

2T Cf. Idem, 48e-49a.

28 Idem. 50b-d. TadTOV 0TV GEL TpOoGPNTEOV: £K Y THG EAnTiic TO mapdmay ovk éicTaTon Suvipenc—oy eTal
TE YOp el T0 mhvTa, Kol LopPTV 00depiay T0TE 00dEVL TV glo1OVTOV Opoiay EAN@eV 0VdauT] 0V3aUDG:
EKpayeiov yap QOOEL TavTi KETTaL, KIVOOUEVOY Te Kol dtacynuatilopevov vmod TdV gicloviov, eaivetat & ot
ékelva GALote dAAoTov—rTa 8¢ giotdovta Kol E51ovTa TV dvtev del Lipmpata, TVTOOEVTE A’ aDTAY TPOTOV TIVA
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No discurso que havia sido feito antes sobre o universo, foram levados em conta
somente dois géneros: aquilo que devém?’ e aquilo a semelhanca do qual se cria o que devém?’.
O terceiro género € justamente o “aquilo em que algo devém”. Por possuir esta natureza hibrida,
duas extremidades, o arquétipo e o mundo sensivel, estdo ligadas por este terceiro termo onde
se realiza a relacdo entre estes extremos, o ponto intermédio de coligacdo entre as ideias € os
particulares.

Faz-se mister salientar que antes da acao do Demiurgo, na y®pa havia vestigios de terra,
ar, fogo e 4gua, a partir dos quais ele cria o corpo do mundo no processo de modelagem e
ordenagdo do Cosmo. Além de possuir certas forcas violentas e propriedades nao semelhantes
nem equilibradas, podendo agir umas sobre as outras de maneira desordenada causando uma

agitacdo no receptaculo.

A ama do devir, por ficar umedecida e ardente e receber as formas da terra e do ar, e
por sofrer todas as impressdes que as acompanham, aparece a visdo sob multiplas
feigdes; mas, por causa de estar plena de propriedades que ndo sdo semelhantes nem
equilibradas, ndo estando ela propria nada equilibrada, a balangar irregularmente para
todos os lados, ¢ sacudida pelos elementos e, ao ser movimentada, ela propria
novamente os sacode. Sendo os elementos assim postos em movimento, separam-se,
por serem movimentados de um lado para o outro, tal como acontece com as
sementes, quando sdo agitadas e peneiradas por meio de joeiras ou de outros
instrumentos usados para a depurag@o dos cereais; as partes densas e pesadas vao para
um lado, enquanto que as esparsas e leves sdo transportadas e assentam noutro local.
Assim, os quatro elementos sdo ao mesmo tempo sacudidos pelo receptaculo?!

A matéria possui a propriedade de ficar “umedecida e ardente”, ¢ sacudida e
movimentada pelos elementos que nela estdo. Platdo utiliza como metafora para descrever esta
movimenta¢cdo um objeto chamado mAdkavov, traduzido como “joieira.”, ou seja, uma peneira

que tem por funcgdo separar o joio do trigo. A ydpa também foi interpretada na histéria do

SVoppacTov Kai BowpacTtov, Ov £ig addic pétiey. &v 8 odv Td TapdvTL xph Yévn Stavondijvar Tpittd, To udv
YLyvouevoY, TO 8 &v @ yiyvetal, 10 8 80ev GPOUOIODUEVOV GVETAL TO YLYVOLEVOV.

29 10 yryvopevov.

30 75 & 608V APOUOIODUEVOV PVETAL TO YIYVOUEVOV

31 Tim., 52d-53a. v 8¢ &1 Yevécemg TIONVINY DYPOIVOLEVIV Kod TOPOVLEVIY Kol TAG YiiG Te Kol GEPOG HOPPOC
deyopévny, kai doa dAla tobTolg TdON cuvéneTon TAoKOVGAV, TAVTOdATV LEV OETV paiveshat, o1 8¢ TO und
opoimv duvipewmv pnte icoppomwv eumipmiactot Kot o003V avTig iIcoppomelv, GAL™ AVOUIA®S TAVTY
TakavTovpévy oelecon pév Oit’ ékeivov adTiv, Kivoupéviy & ab Tély éxetva oeistv: ToL 88 KvoOpeva AN
dAloace del pépecbar draxpvopeva, Gomep Ta VIO TOV TAOKAVOVY TE Kol OpYavmv TdV mtept TV 10D oitov
KkaBapoty cedpeva kol (53) avikpmpeva to Pev Tokva kol fapéa GAAY, T 8¢ poava kal kodea gig tépav et
pepopeva E6pav: TOTE OVTM T TETTAPO, YEVT] GEWOUEVO VTIO ThG de&OeVTic.
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platonismo como sendo uma espécie de matéria indeterminada, por ser um terceiro género do
que € sempre pressuposto para a existéncia da copia.

Para Luc Brisson®’, considerar o Smuovpydc como uma figura mitica, nio é
filosoficamente significativo; ¢ possivel que ndo o tomemos como uma causa valida da
participagdo, ele ndo inaugura a participagdo das coisas sensiveis nas formas inteligiveis, mas
as aperfeicoa. Argumenta ainda que no mundo o vodg e a yoyn sdo inextricavelmente ligados,
no entanto, o vodg demiurgico ¢ distinto do da yuyn. Ele ¢ quem, no mundo, introduz o vodg
na yoyn € a yoyn nos corpos. Ou seja, a alma do mundo tem um vodg, ja o dnuovpyos € um
vodg. Ele ¢ um vod¢ separado, no sentido de ndo ter uma yoyn. Tem uma existéncia
independente e ndo gerada, fonte e causa de tudo no Universo que ¢ bom, ordenado e racional.

Dado a delimitagao de nosso trabalho, apresentamos até aqui os elementos acerca da
cosmologia de Platdo que sdo de fundamental importancia para a compreensao da cosmologia
de Origenes. Passamos agora a expor a cosmologia do Medioplatonismo e de Filon de
Alexandria (ca. 25 a.C- 50 d.C), outra fonte que influenciou o pensamento de Origenes.

Para Luc Brisson??, o Medioplatonismo se desenvolve a partir de um movimento de
reagao contra o monismo materialista do estoicismo. O tema provavelmente mais caracteristico
do Medioplatonismo foi a interpretagio do Primeiro Principio® na tentativa conciliar o Uno-
Bem e o Demiurgo de Platdo, o Motor Imovel de Aristoteles, a monada pitagorica e,
especialmente em Filon de Alexandria, o Deus pessoal da tradi¢do judaica.

O Primeiro Principio geralmente ¢ entendido como o “ser” em sentido auténtico. Os
autores mais proximos a tradi¢ao judaica e Pitagérica, como Eudoro, Filon e Numeénio,
insistem, geralmente, nos elementos de transcendéncia de Deus, em sua unicidade, Deus ¢
aquele que faz surgir todas as coisas. Ja os mais proximos a tradi¢do de Platdo e Aristoteles,
como Plutarco e Alcino, acentuam quais s3o as caracteristicas deste Intelecto, sobre a atividade
noética ou do /ntelecto em seu dualismo originario: o deus opera sobre a diade da matéria, com
ele coeterna, e as Ideias que ele mesmo pensou com finalidades demiurgicas. Este Principio
Primeiro, Intelecto, é pensado sempre levando em conta sua inefabilidade.

John Dillon* chama a aten¢do que o Medioplatonismo comumente considera as Ideias
como “pensamentos de Deus”; estas ideias tinham também, além de serem a atividade noética

do Deus, uma finalidade cosmogonica, paradigmatica em relagdo ao Cosmo; eram colocadas

32 BRISSON, L. 1994, p 81.

33 BRISSON, L. 1994, p 59.

34 Segundo Dillon, a influéncia da Primeira Hipdstase de Parménides, que fica a montante da teologia negativa
de Alcino (ca. 200), ja operava no Platonismo Alexandrino antes da época de Filon. Cf. 2010, p.193.

35 Idem. p. 18.
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ndo no Primeiro Principio, no Uno ou no Deus, mas num segundo principio demitrgico, a
monada ou o segundo deus®. Quando consideradas como atividade noética de Deus, sdo
entendidas utilizando o conceito de Adyoc como pensamento de Deus e instrumento de sua
atividade, levando em conta, claro, as diversas diferencas entre os varios autores.

O primeiro a fazer uma tentativa de conciliag@o entre a teologia hebraica e a Filonsofia
grega, ou seja, entre o relato da criacdo do texto genesiaco e o Timeu de Platdo foi o judeu
Filonn de Alexandria, e, frustrando nossas primeiras expectativas, a creatio ex-nihilo nao
aparece de forma clara em suas obras®’. Ou seja, ndo se vé, até aqui, contradi¢do entre o Timeu
e o Génesis no tocante a eternidade do substrato do qual o mundo ¢ feito, isso ndo ¢é para ele
uma questdo central ao comparar os dois relatos. Pelo contrario, o escrito biblico da Sabedoria,
composto no mesmo contexto em que vivia Filon, apresenta certa afinidade com o Timeu e o
Génesis.

No contexto geral da passagem da Sabedoria, o autor fala contra o povo egipcio: “Bem
ndo teria sido dificil a tua mao onipotente, que criara o mundo de matéria informe, soltar contra
eles manadas de ursos e ledes indomaveis®®”. Para este versiculo a Biblia de Jerusalém traz
uma nota, dizendo que tal passagem ¢ parcialmente inspirada no Timeu 51a, matéria informe>’
seria a expressdo comum na época para designar o estado indiferenciado da matéria suposta
eterna, o autor possivelmente se refere a criagdo como a organizagdo de uma massa cadtica,
como aparece em Génesis 1.

E significativo que a propria tradi¢do judaica - e sobretudo para Filon - para a qual o
tema da “génese” foi tdo importante, e que tenha tido dificuldade em se expressar de forma
inequivoca a respeito da natureza do principio material e sua colocacdo em relacdo a esséncia
e a atividade de Deus. Além disso, Filon certamente se encontrou na posi¢ao de ter que conciliar
a onipoténcia do Deus do Pentateuco com uma matéria, que em Platdo ndo se deixa moldar tao
facilmente pela intervengdo do demiurgo. A isso acrescenta-se a necessidade de explicar a
existéncia de um principio tdo diferente - até¢ mesmo oposto - da natureza perfeita de Deus o

criador.

36 Em Spec. Leg. 11, 176, diz-se que a Mdonada é “a imagem incorpdrea de Deus”, que se assemelha a Ele porque
também ¢ Unica.

87 Cf. MAY, G. 2004, p. 8

38 11,18. Bem que no teria sido dificil & tua mao onipotente, que criara o mundo de matéria informe, soltar
contra eles manadas de ursos e ledes indomaveis. o0 yap NIOPEL 1 TAVTOSVVOUOG GOV YELP Kol KTIGOoO TOV
Kkoopov €€ apopeov HANG Emmépyan avtoig mAf0og dprav 1 Opaceig Aéovtac.

39 & apoppov HANC.
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Em sua obra, Filon traga varios paralelos entre o Timeu e a Escritura. A explicacdo que
Filon dé sobre o primeiro dia da criagdo no De Opificio Mundi 21-23 é uma adaptacio de Timeu
29d-30a. Percebe-se tal fato claramente quando o autor fala sobre a bondade do criador como

motivo de sua criagao.

Ora, um de tais poderes [de Deus] é aquele que tem como efeito a criagdo do mundo
e como fonte o verdadeiro bem. Porque, se alguém quiser escrutar a fundo o motivo
pelo qual todo este Universo foi criado, me parece que acolheria para si aquilo que
foi dito por um filésofo antigo: que o Pai e Criador do mundo ¢ bom. Em virtude de
tal bondade, ele ndo se invejou de transmitir a exceléncia da propria natureza a uma
entidade que por si ndo tinha nada de belo, mas que em poténcia era predisposta a se
tornar qualquer coisa*

Cumpre salientar que o tema da falta de inveja por parte de Deus ¢ retomado do Timeu
29e. Diferente do demiurgo, que “quis que tudo fosse o mais semelhante a si possivel”*!, Filon
ndo demonstra possiveis restricdes a onipoténcia de Deus. De acordo com o que se tem de
disponivel das fontes antigas, Filon foi o primeiro que associou a bondade do Demiurgo de

Platio a concepgio judaica do Deus criador®?

Esta é a doutrina de Moisés, ndo minha. Certo € que em seguida, descrevendo a
criagdo do homem, declara explicitamente que ele foi precisamente feito & imagem
de Deus, (Gn. 1,27). Ora, se a parte ¢ imagem de uma imagem e se o todo, este nosso
mundo sensivel todo inteiro, posto que ¢ maior que a imagem humana, é reproducao
da imagem de Deus, disso resulta claro que também o selo arquétipo , que nos
dizemos ser o mundo inteligivel, ndo pode mais que identificar-se com o Logos
Divino®

Em sua obra De Opificio Mundi 16 Filon postula que o Demiurgo deve olhar o modelo

imutavel em sua producdo do Cosmo; mas, diferente de Platao, este arquétipo, que equivale as

40 Opif 21. dOvapug 8¢ Kol 1] KOGUOTOTIKT TNYTV £Xovca TO TPog AANndeiay dyabov. gl yap Tig £é0eAnoete v
aitiav ¢ SVSK(X 160¢ 1O AV aﬁnmoupysno dtepevvichan, 80](81 Lot un Slauaprsw oKomoD q)ausvog, Omep Kol
OV apyaiov elné Tic, (xy(xeov glvar TOV TaTépa Kail TomTiv: 0 xdpty Tiic apictng antod pvemg ovk EpBOdVNGEY
ovoig undev €€ avti|g £xovor KoAov, duvapévy 6¢ mhvta yivesOar.

41 Tim. 29e3-4. 100T0V & £KTOC BV TavVTA STL PAAMoTo EBOVANON YevécHat TapamAicio EonTE.

42 Esta concepgao foi fortalecida na Escola de Alexandria nas figuras de Clemente e de Origenes, que atestam
por diversas vezes a bondade de Deus no ato da criagdo. Para isto, conferir Strom. VII, 7, 42 e ainda Princ.
1,2,5;9;13 e também 1,6, 1-2; 11, 1,1; 11, 5, 1-3 e IIL,5,3.

43 Opif: 25. 10 8¢ 36yp0 ToDT0 MOVGENG 0TIV, 0VK ELOV: THY oDV AvOPOTOL YEVEGTY GvayplmV £V TOig
£nerto, O1oppNdNY OpOAOYET, MG dpa Kot eikdvo Beod deTvmdO. €l 8¢ 10 PéPog eikav gikdvog [dfjAov Oti] Kai
10 8hoVv £1d0¢, cVUTAC 0VTOC 6 AicANTOC Koo, £l pellwv Tiic dvOpomivng Eotiv, pipmua Bsiag sikdvoc, dfilov
8T kad ) aPYETVTOC GPPaAYIc, &V Papsy vonTOV slval KOGV, adTd¢ G £ [1d Tapadstyna, dpyétomoc idéa @V
ide@®v] 0 Beob AoYOG.
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ideias no Timeu, ndo esté 1a desde sempre, sendo pois, o resultado de uma reflexdo pré-cdsmica

de Deus, e forjado por ele.

Porque Deus, sendo Deus, sabia por conhecimento antecipado que uma bela imitacao
nao poderia nunca existir sem um belo modelo e que nenhuma das coisas sensiveis
resultariam imunes de defeito se ndo fossem modeladas a imagem e semelhanga de
um arquétipo perceptivel somente com o intelecto. Assim, quando quer criar este
nosso mundo visivel, forjou primeiro o mundo inteligivel para poder dispor de um
modelo incorpéreo e em tudo semelhante ao divino, com o objetivo de criar o mundo
material, uma réplica mais recente de um mundo mais antigo, destinada a conter em
si tantas espécies sensiveis quantas no primeiro eram inteligiveis*.

Este Cosmo inteligivel anterior a0 mundo fisico é noético* em oposi¢io ao visivel*S.
Este Cosmo Noético, mais adiante, na mesma obra no capitulo 25, ¢ designado como Adyog,
imagem de Deus e paradigma do mundo sensivel. Filon explora a concepgdo basica comum do
Platonismo médio que considerava as Ideias como pensamentos de Deus. , a expressao Adyog
para designar o pensamento ¢ de origem estoica, foi utilizada no platonismo médio como uma
forma de “modernizar” Platdo. O Adyog, divino € como que o “local” das ideias, do arquétipo,
do Cosmos Noético, que ¢ o pensamento de Deus enquanto envolvido no ato da criagdo. As
ideias sdo identificadas como pensamentos de Deus.

De acordo com O Brien*’, ha em Filon, uma espécie de jungio entre os conceitos de
voig, pois se trata de um tov vontdv, e de Adyog . Assim, o onpovpyog do Timeu € visto como
o Deus criador do Génesis, enquanto as ideias sdo vistas como pensamentos de Deus, o Adyog.
Como Deus faz através de seu pensamento, o Adyog adquire uma funcdo intermedidria entre
Deus ¢ o mundo na criagao.

Filon explora aqui a concepcao basica comumente postulada pelo Medioplatonismo,
que considerava as Ideias como pensamentos de Deus. Para ele os pensamentos de Deus sdao
mais antigos que as coisas sensiveis. O 0god Adyog € como que o “local” das ideias, do
arquétipo, do Cosmos Noético. O Cosmo noético € o Bgod Ldyog enquanto envolvido no ato da

criacdo. Em Platdo o conceito de logos apresenta uma variedade de interpretacdes. Dentre estas,

44 mpodaPav yap 6 Bedc dite Hedg T piumua Kaddv ovK v ToTe Yévolto diya kahod mapadelypatog ovdé TL TV
aicOntdv avomaitiov, O un Tpog apyETuIoV Kol vontyv idéav drneikovicdn, fovindeig tov Opatov KOGV
TOVTOVI dNpOLVPYTIcaL TPOEEETVLIOV TOV VONTOV, TVa YPOUEVOS ACOUAT® Kol BE0EDESTATM TAPASELYHATL TOV
COUOTIKOV ATEPYACTOL, TPEGPVTEPOV VEDTEPOV ATEIKOVICHO, TOGUDTA TEPLEEoVTa aicOnTd Yévn Ocomep €v
€kelve vonta.

45 1oV vontov

46 7oV HpaTdV KOGLOV.

47 Cf. O'BRIEN, 2015, p. 206.
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esta a do conceito de Adyog representando a razdo como uma faculdade*®, como em Timeu 70a:
“Assim, estabeleceram a parte da alma que participa da coragem e do fervor, que ¢ adepta da
vitoria, mais perto da cabega, entre o diafragma e o pescogo, para que escutasse a razao e, em
conjunto com ela, refreasse pela forga a espécie dos desejos*”.

Cumpre ressaltar, que Filon cita constantemente Heraclito ao falar do , Adyog todavia,
defende a ideia de que este e todos os outros gregos pegaram dos hebreus, principalmente de
Moisés, que era tido como o autor dos cinco primeiros livros da Biblia, tudo aquilo que, na
filosofia grega, se aproximava da verdade contida na tradi¢dao judaica, como por exemplo o
tema do Aoyog , toda a filosofia sobre o ser, a criagdo no 7imeu e muitos outros temas. Este
argumento de que a filosofia grega buscou no judaismo os fundamentos daquilo que os judeus
consideravam como verdade foi frequentemente de maneira axiomatica pelos padres da Igreja,
como por exemplo: Justino, Clemente de Alexandria e Origenes.

Dillon®°, atenta ainda ao fato que hd em Filon uma dupla criagdo: a do mundo
inteligivel e a do mundo sensivel. O paradigma deste mundo ¢ uma a¢do de criagdo de Deus.
O conceito de Ldyog € entendido como sendo o principio racional divino, o elemento ativo do
pensamento de Deus. E visto como um instrumento de Deus na criagdo do mundo; aquele
mediante o qual Deus cria.

Deste modo, o Demiurgo, no sentido de quem cria, ¢ Deus mesmo. O mundo inteligivel,
enquanto arquétipo, se identifica com o 8god Adyoc, as ideias sdo como pensamentos de Deus.
O Aoyog também exerce um papel mediador, no sentido de ser através dele que Deus cria o
Universo, o mundo sensivel. Ele ¢ a mente e também a imagem de Deus, aquele que rege as
poténcias do mundo fisico, ¢ dito inclusive por Filon que ¢ o filho primogénito de Deus, ¢
distinguido de Deus como um segundo depois de Deus>'.

Em suma, o Adyog tem uma fun¢do demitrgica e intermediaria entre Deus e o mundo.
E a resposta dada por Filon sobre conciliar a eternidade, imutabilidade e transcendéncia de
Deus ¢ o mundo sensivel, o mundo visivel. E o ‘como se da’ a a¢do de Deus no mundo. Em
Filon e no Medioplatonismo se entrelagcaram os temas do Demiurgo platonico e o Adyog, que

terdo ressonancia nos padres da Igreja e em Origenes.

48 Cf. DILLON, 2010, p. 197.

49 Tim., 70a 2-5. T petéyov 0OV Tiig Woyiic avdpeiog kai Bupod, PIAOVIKoV dv, KATOKIGAY EYYVTEP®M TiiG
KEQOATG HETAED TMV QPEVDV T€ Kal ayEVOC, tva ToD Adyov katikoov Ov kowf] pet’ gkeivov Pig to Tdv
EMBLIAY KATEYOL YEVOC.

50 Cf. DILLON, 2010, p. 197.

5T FILON DE ALEXANDRIA. Quod Deus sit immutabilis, V1. 31.
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As fontes da linguagem cosmolégica sdo obviamente muito significativas, todavia, o
foco apenas nas origens por si s6 podem obscurecer seu uso teoldgico particular. Assim, as
cosmologias biblicas e helénicas t€ém sido frequentemente contrastadas em termos das
categorias de vontade e natureza; ainda assim, a linguagem dos primeiros cristdos geralmente
caiu em algum lugar entre eles. Por exemplo, o proprio conceito de creatio ex nihilo, que
falaremos no tépico a seguir nao foi claramente formulado até o final do século II, portanto,
seu uso na avaliacdo da identidade cristd de tedlogos anteriores €, na melhor das hipoteses,

anacrdnico; todavia, ¢ frequentemente utilizado.

2.1.1 Creatio ex nihilo: um problema contemporaneo de Origenes

A crenga na criagdo pertence a heranca do judaismo. No cristianismo, a proposi¢ao de
que Deus criou o mundo e tudo nele, era para o inicio do pensamento cristio uma pressuposi¢cao
que possuia validade axiomatica e ndo foi questionada antes do nascer do segundo século. S6
depois da virada do século, a criagdo comegou a ser um problema teoldgico nos circulos
gnosticos.

Na Antiguidade Tardia, os cristdos revisavam as formas cosmologicas tradicionais para
abordar os problemas contemporaneos relativos a acao divina e a vida humana. Desse modo, a
cosmologia ndo era estatica; sua propria estrutura refletia tanto uma criatividade teoldgica
quanto profundas preocupagdes religiosas>2. Como reconciliar a ideia do Deus que cria livre e
incondicionalmente com os conceitos da metafisica grega agora se torna um tema central da
teologia crista.

O Cristianismo primitivo confessa Deus no sentido do Antigo Testamento como o
criador livre e todo poderoso. A crenga na criagao nao estd enfraquecida ou abalada em nenhum
lugar do Novo Testamento. O que as afirmagdes do Novo Testamento sobre a intengdo da
criacdo sdo legitimamente intercambiaveis com a ideia de creatio ex nihilo. Mas, a0 mesmo
tempo, deve-se notar que o “como” da criacdo ndo representa ainda um problema para o
Cristianismo primitivo; portanto, em nenhum lugar no Novo Testamento, a doutrina da creatio
ex-nihilo ¢ explicitamente desenvolvida como uma teoria cosmoldgica.

Na filosofia do primeiro e segundo séculos, a Sfoa ocupou oposi¢do dominante e
determinada, muito além do filosofar formal das escolas, o clima intelectual geral, mas ao lado

dele o platonismo agora estava ganhando importancia. A Sfoa teve um efeito sobre o

52 Cf. DORRIE, H ‘Divers aspects de la cosmologie de 70 av. J.-C. 4 20 ap. J.-C.’, in. Revue de théologie et de
philosophie, 3. 22 (1972).



28

Cristianismo especialmente através de sua ética, mas também sua prova teleoldgica de Deus,
de modo que seus ensinamentos antropocéntricos sobre providéncia foram rapidamente
adotados por Teologia da criagao crista, produzindo um efeito que, para May teve ressonancias
até o Iluminismo. Mais importante, no entanto, para a conclusao da doutrina crista da criagao
foi a controvérsia com o platonismo. O tema metafisico central ndo ¢ mais, como era para o
Platao historico, a doutrina das Idéias, mas Deus. O Demiurgo do Timeu o didlogo platonico
basico para Medioplatonismo ¢ equiparado ao proprio Deus, conforme falamos acima.

Desta feita, o Medioplatonismo estd em busca de um Fundamento tinico e universal do
Ser e, portanto, pressiona para a supressao do esquema dos trés primeiros principios, varias
tentativas sdo feitas para colocar o Deus mais elevado acima do Nous-Deus. E a busca por um
principio tltimo além do nous é finalmente alcangada através do ensino de Plotino sobre o Uno.

Conforme visto acima, o primeiro a fazer uma tentativa de conciliagdo entre o relato da
criagdo do Génesis e o Timeu de Platdo foi o judeu Filonn de Alexandria, que deu, por assim
dizer, o relato mais abrangente da cosmologia Filonsofica. Suas afirmacgdes sobre o ser, a
construcdo e a origem do cosmos mostram uma conexao, caracteristica da situagdo Filosofica
de sua época, entre as concepgdes platonica e estoica. Todavia, mesmo Filon ndo defendeu a
creatio ex-nihilo no sentido cristdo posterior e parece nao ter encontrado nenhuma contradi¢ao
entre o modelo filosofico de formagao do mundo e a concepgao biblica da criagdo.

Que Filon postula uma questao pré-existente ao lado de Deus ¢ aparente desde o inicio
da obra De opificio mundi. Filon comega da proposi¢ao estdica de que deve haver um principio
de ser ativo e passivo. O primeiro € o nous perfeito - Deus - o ultimo ¢ sem duvida a matéria
amorfa, embora o conceito ndo ocorra; o principio passivo ¢ em si mesmo sem alma ou
movimento, mas é movido, formado e animado pelo nous, e transformado no cosmos visivel®>.

A origem da matéria ndo ¢ tratada de forma alguma. Mas Filon também conhece a
interpretagdo de Génesis 1,2, que relaciona a passagem com a matéria nao formada
preexistente, e ¢ capaz de definir a doutrina de Moisés e a de Platdo no 7imeu em paralelo.
Diferente de seus sucessores, ao interpretar essa pericope do texto genesiaco, ele ndo relaciona
este versiculo com a matéria informe, mas, Filon encontra descrito em Génesis 1,1-5, a criagdo
do mundo das Ideias™*.

Na obra Quis rerum divinarum heres sit, Filon esboga a criagdo do mundo em uma série

de diairesis™. Ele permite que o processo de criagdo comece com Deus dividindo a matéria em

53 Cf. FILON DE ALEXANDRIA. Opif. 8.
54 Cf. op. cit. 26-217.
55 Cf. Heres. 133-140.
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pesada e leve, e por meio de outras divisdes ele atinge a origem do cosmos e as diferentes
formas de vida. Aqui também ndo entra a questdo da origem da matéria. Uma concepgao
negativa semelhante da matéria ¢ aparente a partir de uma exposi¢do de Génesis 1,31. Filon
declara que Deus nao estava elogiando a matéria transitoria e sem vida, mas apenas as obras
de sua criagao.

Faz-se mister salientar que até o século II ndo houve embates entre a visdo grega e
judaico-crista acerca da criacdo do mundo. As duas visdes coexistiam. O cristianismo nascente
a herdou do judaismo helenista, tendo o seu maior expoente em Filon de Alexandria, uma
harmonizagao entre a tradigdo veterotestamentaria e o Timeu de Platdo. Os primeiros tedlogos
cristdos ndo tinham o tema da criagdo ou o surgimento da matéria como algo central em seus
ensinamentos.

O surgimento da doutrina da creatio ex-nihilo, segundo a qual Deus teria criado a
matéria do nada, se dd justamente no transcorrer do século II, em um ambiente eivado das
disputas contra as correntes do gnosticismo. De acordo com May?’, até o embate com os
gnosticos no fim do segundo século, os problemas derivados da criacdo ndo eram centrais na
literatura cristd. A eternidade da matéria defendida pelos gnosticos passou a significar uma
limitag@o na agdo criadora de Deus inaceitavel aos grupos cristaos da “Grande Igreja”.

O texto do Timeu comeca a ser um problema para alguns padres do cristianismo
nascente a partir do momento em que ¢ assumido pelas correntes dos gnosticismos; que
estavam para os Padres da Igreja como os sofistas estavam para Platdo. Para May o gnosticismo
elaborou sua doutrina da criacdo fazendo uma espécie de parddia do Timeu’’. A partir do
momento em que os ensinamentos gnosticos, extremamente dualistas e apoiando sua doutrina
na eternidade da matéria, comecaram a afetar a vida concreta dos fiéis das primeiras
comunidades, causando divisdes nas comunidades, esta questdo comegou a chamar a atengao
dos lideres cristdos, principalmente com a propagacao das ideias de Marcido.

Marcido, nasceu em Sinope, aproximadamente em 85 d.C. imbuido de conceitos
platonicos, faz uma clara diferenciagdo entre o Deus do Antigo Testamento, chamado por ele
de Demiurgo Iahweh e o Deus Pai do Novo Testamento. O Demiurgo do Antigo Testamento

tem uma indole imperfeita, ¢ uma divindade ma, deus da criac¢iio e da Lei®. Em seu dualismo

56 MAY, 2004, p. 39.

ST Ibidem, p.40.

58 Origenes, ao longo do De principiis, declara-se contrario ao ensinamento de Marcido nomeadamente em I,7,1
e em I1,9,5. Em IL,4 sob o titulo O Deus da Lei e dos profetas ¢ o mesmo que o Pai de Jesus Cristo, dedica-se a
refutar Marcido. O professor Jodo Lupi na Introdugéo do Tratado sobre os principios afirma que, em um
primeiro momento, Origenes se empenha em refutar metodicamente os pressupostos principais das heresias ¢
erros encontrados na triade Basilides-Valentino-Marcido. As criticas e as teses que o Alexandrino lhes dirigiu
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radical chega a afirmar que este deus teria criado o mundo sensivel de uma matéria informe
pré-existente ruim. Assim este mundo e a matéria sdo essencialmente ruins, Demiurgo e
matéria sdo, portanto, correlativos, um nao existe sem o outro, assim ha uma nega¢ao do mundo
sensivel e de todos os prazeres fisicos. O Deus Pai do Novo Testamento ¢ contrario a matéria e
ao Demiurgo do Antigo Testamento; o gnostico deve fugir de tudo o que ¢ material e mau,
representado por este Demiurgo, verso o Verdadeiro Deus do Novo Testamento.

Neste sentido, a questdo da criacao ex-nihilo foi desenvolvida no transcorrer do século
segundo, pelos padres da Igreja, tendo como principais expoentes,a saber, Taciano; o Assirio
(ca. 120-172), Teodfilo de Antioquia (?-186)e Irineu de Lyon (ca. 130-202), como resposta ao
gnosticismo. Tendo por base a cosmovisdo grega, os gnosticos derivaram de suas conclusdes
varios comportamentos éticos e culturais marcados por um extremo dualismo e negatividade
em relagdo a matéria e ao mundo sensivel. A partir do momento em que esta cosmovisao causa
divisdes nas comunidades, o embate entre a cultura grega e a cristd chega ao seu auge com a
afirmagdo explicita da criagdo a partir do nada, usando textos biblicos como o Génesis e II
Macabeus, que nao necessariamente falam da creatio ex-nihilo, pois para os autores dos textos
sagrados, isso ndo era um problema. Os padres da Igreja querem afirmar a bondade do mundo
sensivel, da criacdo, da matéria, contra o dualismo gndstico.

A primeira afirmacdo de que Deus seria o criador da matéria informe contra o
gnosticismo, encontra-se em Taciano, (+165 d.C) na unica obra de sua autoria conservada

inteiramente; a Oratio ad graecos, em que afirma que Deus ¢é o criador da matéria e

Da mesma forma que o Verbo, gerado no principio, depois de fabricar a matéria,
gerou por sua vez ele proprio para si mesmo a nossa criacdo, também eu, regenerado
a imitacdo do Verbo e compreendido que tenho a verdade, trato de organizar a
confus@o da matéria cuja origem participo. Com efeito, a matéria ndo é sem principio
como Deus, nem por ser principio ¢ igual a Deus em poder, mas foi criada e ndo foi
criada por outro, e sim por aquele que ¢ criador de todas as coisas™.

As ideias dualistas gnosticas e marcionitas sdo o pano de fundo dos escritos de Teofilo
de Antioquia (+186), em sua obra Ad Autolicum, afirma com claridade a creatio ex-nihilo, a

criagdo de todas as coisas a partir do ndo ser, seu escrito € explicitamente contra o platonismo.

sdo, de certo modo, esteriotipadas e, portanto, ndo manifestam um conhecimento profundo e direto (cf. 2012,
p-28).

59 TACIANO. Oratio 5,2-3. xoBdmep 6 Adyog &v apyii yevwnoeic avteyévvnos Thv ko' Hudc moinoty adTog
£aVT®, TNV VANV dnpovpynoag, oT® Kayd Kotd TV Tod Adyov pipnoty avayevvndeic kai v tod aAnbodc
KATAAN YV TETONUEVOC peTappLOuilm Thg cuyyevodg DANG TV cOyyvoLy. ovte yap dvapyog 1 VAN kabdmep kol
0 0g0¢, olte d1 TO dvapyov Kol adT| icodVVapog TG Bed, yevnt 8¢ Kai oy VIO GAAOL YEYOVLIa, LOVOL OE VTTO
TOD TAVTOV dMovpyod TpoPefAnuévn.
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A matéria ndo criada vai contra a crenc¢a de que Deus seria o criador de todas as coisas, se assim
ela o fosse, se igualaria a Deus, seu poder e soberania estd justamente em poder criar, a partir
do ndo ser, todas as coisas.

A doutrina na criagdo a partir do nada se destacou e consolidou-se na obra de Irineu de
Lyon, (+202) em seu Adversus Haereses. Nascido em Esmirna entre 140 e 160, foi bispo de
Lyon. Em seus escritos se destacam, de modo especial, por serem reativos aos gnosticismos.
Para Irineu, a soberana vontade de Deus ¢ a Unica razdo e causa do surgimento de todas as

coisas. O universo ndo foi formado a partir de uma matéria pré-existente, mas a partir do nada.

Atribuir a substancia das coisas criadas ao poder ¢ a vontade do Deus de todas as
coisas sera crivel, aceitavel e coerente. Aqui é possivel dizer com propriedade: ‘as
coisas impossiveis aos homens sdo possiveis a Deus’ (Lc 18,27). porque os homens
ndo podem fazer nada com o nada, mas somente com matéria pré-existente. Deus,
porém, ¢ superior ao homem porque cria a matéria da sua criagdo, que antes nao
existia®.

Um pressuposto ainda da creatio ex nihilo pode ser encontrada na concepg¢do de
Clemente de Alexandria, Deus criou o mundo do nada, do vazio, € o motivo de tal feito foi o
intento de compartilhar sua generosidade: para se sentir completo, Deus desejou compartilhar
sua bondade, estendendo-a a outros seres®’. Mas, como somente Deus é perfeito, o mundo
criado por ele € necessariamente, desse ponto de vista, imperfeito, o que transforma o Cosmos
em uma fraca e deficiente copia da verdadeira realidade. Essa deficiéncia ndo denota que todas
as criaturas sdo imperfeitas, mas que existe uma hierarquia entre os seres, sendo que Deus
encontra-se no topo, seguido por anjos, humanos, animais, plantas, pedras até o principio, a
matéria ndo formada, carente de realidade, bondade e espiritualidade, a mais privada dos seres,
vazia, e, potencialmente, mais ma.

Em uma passagem da obra Fragmentos, vemos a posi¢cao de Clemente em relagio ao
Diabo. Em seu comentario a primeira epistola de Pedro, vemos que foi criado bom, pois €
impossivel que Deus, sendo o principio de tudo, tenha criado o Mal. E o “Deus de toda a graga”
(1 Pd5,10), “de toda a graca ele disse [Pedro], porque ele ¢ bom e também aquele que fez todas
as coisas boas” 2. Assim, o Diabo foi um principe entre os anjos e tornou-se mau pela sua

propria vontade, o primeiro a cair, tornando-se o lider dos demonios®?.

60 IRINEU. adv. haer., 11. 10,4.

61 Cf. CLEMENTE DE ALEXANDRIA. De Pedagogus 1, 9.
62 Cf. Fragmentos 1.

63 Cf. Stromata V, 14.
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Outra questdo de grande importancia no pensamento de Clemente € o livre-arbitrio.
Adao e Eva foram banidos do Paraiso ndo por serem bons ou maus, mas por terem feito mal
uso de seu livre-arbitrio, cometendo, portanto, o chamado pecado original®. Ao cometer o

pecado, o “homem se aproximou das bestas”®’

, um ser considerado irracional, como o0s
animais. Clemente ainda acrescenta que, com a segunda vinda de Cristo, a bondade sera legada
a todos, sem restricio®, ideia ainda confusa, que seria posteriormente resolvida por Origenes,
para quem a Apocatastase, o ultimo retorno, torna-se concreta.

Faz-se mister salientar que nos comentarios ao Génesis feitos pelos padres da Igreja, as
interpretagdes da criacdo sdo notavelmente semelhantes, seja no tocante ao método seja ao
contetdo, as interpretacdes que os filosofos contemporaneos a estes padres davam ao Timeu.
A diferenca mais marcante entre as duas tradi¢cdes estd justamente na creatio ex-nihilo. Os
padres da Igreja querem afirmar a bondade do mundo sensivel, da criagdao, da matéria, contra
o dualismo gnostico.

Desta feita, uma possibilidade de harmonizagdo entre os dois escritos era através de
uma interpretagdo do Génesis onde o mundo € feito por Deus em duas fases: primeiro ele criaria
a matéria informe, expressao utilizada por Origenes, familiar ao Timeu e a tradi¢ao platonica,
depois formaria esta matéria nos 6 dias da criagdo no Génesis. Origenes, ao adotar este ponto
de vista, esta simplesmente assumindo uma interpreta¢do consagrada pela tradigdo cristd em
sua época. A descricdo origeniana da matéria informe pode ser considerada paralela as
descrigdes que os manuais platonicos da era imperial davam a yopo no Timeu, com a diferenga
que, para este, matéria informe era criada por Deus a partir do nada.

Passo agora a discussdo do comeg¢o do mundo para o Alexandrino.

2.2 Sobre o comeco do mundo e suas causas

Este ¢ para Origenes o grande principio absoluto do mundo: o fato de que Deus
ativamente criou todas as coisas, as mantém, governa tudo e pode inclusive destruir tudo o que

ele mesmo criou: criagdo e destrui¢do sdo prerrogativas de Deus.

Vamos agora chamar mundo a tudo o que esta acima dos céus, ou nos céus, ou na
terra, ou no que chamam mundo inferior, € em todos os lugares que de algum modo
existem, junto com aqueles que se dizem habitar nesses lugares: a esse todo, portanto,

64 Cf. ibidem 111, 12, 16-17.
85 Cf. De Pedagogus 1, 13.
66 Cf. Stromata 1V, 8; 14.
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chama-se mundo. Nesse mundo, ha seres ditos supracelestes, habitando nas moradas
da beatitude maior, e revestidos de corpos mais celestes e mais luminosos; entre eles
encontram-se muitas diferencas, como, por exemplo, o que diz o apostolo: “A gloria
do sol é uma, outra, a da lua, ¢ outra a das estrelas, porque uma estrela difere da outra
em gloria” (1Cor 15,41)%.

Hé também seres terrestres, e entre eles ndo hd pequenas diferencas, como entre os
proprios homens: uns deles sdo barbaros, outros, gregos, e entre os barbaros uns sdo mais
selvagens e ferozes, e outros mais pacificos. Alguns obedecem a leis muito aceitdveis, outros,
a leis despreziveis e rudes, e ha os que seguem costumes tdo desumanos e ferinos que nem sao
leis.

Encontra-se um primeiro desenvolvimento de certa magnitude da natureza da matéria
no inicio do segundo livro do De Principiis, ou seja, no inicio da reflexdo sobre o mundo
sensivel: o conceito de matéria se insere apos um breve desenvolvimento acerca da grande
variedade e diversidade do mundo sensivel, sendo a natureza corporal a condi¢do para a

producdo desta diversidade.

A primeira coisa que aparece com evidéncia é que todo o seu estado se compde, na
sua variedade e diversidade, de naturezas racionais mais proximas do divino, ¢ de
diferentes corpos, [...] Sendo tio grande a variedade do mundo, e tal diversidade nos
proprios seres animados racionais, que parecem ser o motivo de toda a variedade e
diversidade que existem nos outros seres, pode-se encontrar outra causa para a
existéncia do mundo, [...] Se tudo foi dito de modo coerente, pode-se encontrar outra
causa que ndo seja a diversidade e variedade das acdes ¢ das quedas daqueles que
cairam da unidade e da concordia iniciais, estado primitivo da sua criagdo por Deus,
que se afastaram do estado de bondade do comeco por suas perturbagdes e anseios de
suas mentes, € dividiram essa bondade Unica e indistinta de sua natureza em varias
qualidades das mentes, em decorréncia da diversidade das suas tendéncias?%®

67 Cf. Mundum nunc dicimus omne quod est uel super caelos uel in caelis uel super terram uel in his, qui inferi
appellantur, uel quaecumque usquam prorsus loca sunt, et hi, qui in ipsis degere nominantur : totum ergo hoc
mundus uocatur. I n quo mundo quaedam dicuntur esse supercaclestia, id est in habitationibus beatioribus posita
et corporibus caelestioribus ac splendentioribus indita, et in his ipsis multae differentiac ostenduntur ; sicut,
uerbi causa, etiam apostolus dixit quod alia sit gloria solis, alia gloria lunae, alia gloria stellarum, stella enim ab
stella differt in gloria. princ. 11,9,3.

68 Cf. princ. 11,1,1. In quo hoc primum euidenter apparet, quod omnis status eius, qui est uarius ac diuersus, ex
rationabilibus et diuinioribus naturis et ex diuersis corporibus constet, [...] Cum ergo tanta sit mundi uarietas,
atque in ipsis rationabilibus animantibus sit tanta diuersitas, propter quam etiam omnis reliqua uarietas ac
diuersitas putanda est extitisse : quam causam aliam dici oportebit qua mundus extiterit, [...] ut diximus, causam
putabimus tantae huius mundi diuersitatis, nisi diuersitatem ac uarietatem motuum atque prolapsuum eorum, qui
ab ilia initii unitate atque concordia, in qua a deo primitus procreati sunt, deciderunt et ab illo bonitatis statu
commoti atque distracti, diuersis dehinc animorum motibus ac desideriis agitati, unum illud et indiscretum
naturae suae bonum pro intentionis suae diuersitate in uarias deduxerunt mentium qualitates?
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A diversidade corporal tem sua origem na sucessao e justaposi¢ao de qualidades em um
substrato informe totalmente desprovido de qualidades. O substrato, portanto, € o que esta sob
as qualidades e que s6 € concebivel a partir de um processo de abstragdo e, por assim dizer, de

despojamento do corpo, do qual toda qualidade deve ser subtraida:

Sdo quatro as qualidades: a quente, a fria, a seca ¢ a imida. Essas quatro qualidades,
inseridas na /ylé, isto €, na matéria, matéria que por sua vez é diferente das sobreditas
qualidades, produzem os diversos tipos de corpos. Contudo, essa matéria, embora
enquanto tal seja desprovida de qualidades, nunca pode ser encontrada sem
qualidades®.

Por meio da defini¢do da matéria como substrato dos corpos, Origenes sublinha a
impossibilidade de uma existéncia separada da matéria desprovida de qualidades, porque ela
sempre parece estar coberta pela competi¢ao das qualidades que a tornam um corpo ou uma
multiplicidade de corpos. Contra qualquer concepgao que vise identificar a matéria com um
principio eterno e ndo criado, Origenes ainda mantém neste texto a sua pertenga ao designio
geral da cria¢do. A ideia de matéria incriada equivaleria a negacao da providéncia divina, uma
vez que atribuiria ao acaso, que desde toda a eternidade fez a matéria incriada existir, a
possibilidade da a¢do divina que se exerce sobre esta matéria.

Sobre a impossibilidade de considerar a matéria como incriada, Origenes também
retorna a isso no primeiro livro do Comentdrio sobre o Evangelho de Jodo™, dentro de um
desenvolvimento em torno do termo “principio”, no qual estdo listados os varios significados
da palavra, incluindo aquele de principio material ou “causa de onde”, coincidindo com o
assunto subjacente.

No entanto, especifica Origenes, isso s6 pode ser considerado como um principio dentro
de uma Filosofia ndo-crista, como por exemplo a Filosofia platonica, que considera a matéria
eterna e ndo criada. A criagdo da matéria por parte de Deus apresenta, além disso, algumas
caracteristicas especificas, motivadas pela fun¢do particular que a matéria deve desempenhar
dentro de toda a criacao.

Um dos elementos sublinhados por Origenes mais uma vez aponta a diferencga
consideravel em relacdo a concepcao plotiniana da matéria: a matéria ¢ criada por Deus em

uma determinada quantidade. Com efeito, como por natureza ¢ impossivel compreender, no

69 Cf. princ. 11, 1,4. Qualitates autem quattuor dicimus: calidam, frigidam, aridam, humidam. Quae quattuor
qualitate, id est materiae, insertae (quae materia propria ratione extra has esse inuenitur quas supra diximus
qualitates) diuersas corporum species efficiunt.

0 Cf. Clo. 1,17, 103.
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sentido de conter e abarcar, que ¢ infinito, Deus criou a matéria em determinada quantidade,
para poder compreendé-la, assim como criou as criaturas racionais segundo um numero
estabelecido. Portanto, ndo apenas a matéria ¢ um produto do ato criativo de Deus, mas também
foi criada na medida exata e necessaria para a existéncia de todos os corpos do mundo

pretendidos por Deus:

Portanto, essa matéria ¢ em quantidade e qualidade de tal modo suficiente para todos
os corpos do mundo como Deus se quis dela servir para criar quaisquer formas e
espécies que desejasse, quando dele recebe as qualidades que lhe quer impor; néo
entendo como tantos homens pensaram que ela era incriada, isto é, ndo feita pelo
proprio Criador de tudo, mas a descreveram como tendo uma natureza e poder de
origem fortuitas”!.

Visto que a matéria ¢ funcional para o resto da cria¢do, sua quantidade deve ser
diretamente proporcional ao propdsito divino. A afirmacado, dentro do De principiis, de que a
matéria existe em medida suficiente e adequada para o plano de Deus, pressupde a atribui¢ao
de uma determinada quantidade ao substrato sem forma. Esta ¢ uma diferenga consideravel da
concepg¢do de matéria de Plotino, uma vez que Plotino escreveria repetidamente ao longo das
Enéadas’™ que mesmo a categoria de quantidade deve ser excluida do conceito de matéria.

Para Origenes, a afirmagao de que a matéria criada possui uma determinada quantidade,
além de mostrar uma certa oscilagdo entre a nogao de substrato e a de corpo, ¢ funcional para
a transformac¢do da matéria de um principio nao criado de um mundo sensivel para um objeto
ndo apenas da criacdo, mas também da providéncia divina, que predisp0s a matéria para que
seja um instrumento maleavel de seus projetos. E, de fato, especifica com particular insisténcia
que esta matéria criada responde perfeitamente aos projetos divinos, exibindo todas as
caracteristicas necessarias a sua funcao de substrato para os corpos e receptaculo de todas as
qualidades estabelecidas pela operacdo divina.

Além disso, a insisténcia na conformidade do substrato material ¢ motivada pelo
objetivo de mostrar a impossibilidade de uma identificacdo do material como tal com a origem
dos males ou com uma substancia intrinsecamente ma. Este ¢ um elemento que o afasta da

perspectiva de Celso e também do que mais tarde sera a perspectiva plotiniana. Mais uma vez,

"1 Cf. princ. 11, 1,4. Hanc ergo materiam, quae tanta ac talis est, ut et sufficere ad omnia mundi corpora, quae
esse deus uoluit, queat et conditori ad quascumque formas uelit ac species famularetur in omnibus et seruiret,
recipiens in se qualitates, quas ipse uoluisset imponere, nescio quomodo tanti et tales uiri ingenitam, id est non
ab ipso deo factam conditore omnium putauerunt, sed fortuitam quandam eius naturam uirtutemque duxerunt.

72 “F mais espantoso impor a matéria a quantidade como algo diferente dela do que acrescentar uma qualidade a
ela? A qualidade € razdo e a quantidade também ndo o deixa de ser, pois é forma, medida e numero”. Cf.
PLOTINO, I1.4[12] 8,26-30.
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a preocupacao primordial € a teodicéia. Manter uma maldade intrinseca da matéria como tal,
com efeito, seria o equivalente a admitir a possibilidade de que, pela criacdo direta, uma
substancia ma pudesse ser derivada do Ser absolutamente bom, como iremos deslindar melhor
no proximo capitulo.

Se, portanto, na concep¢ao da matéria-prima, Origenes toma a teoria da matéria como
substrato, ele claramente recusa sua identificacdo com o mal. A bondade do substrato, pelo
contrario, reside na sua docilidade, no fato de se prestar a vontade divina e aos seus designios.
A definicdo da matéria como substrato amorfo, capaz de se transformar em tudo, encontra-se
em Tratado, em varias passagens, mas ¢ retomada e aprofundada até certo ponto no quarto
livro™>.

A primeira dificuldade que se apresenta a Origenes reside na auséncia de referéncias
biblicas que possam sugerir elementos importantes sobre o estatuto e as caracteristicas da
matéria, desde a necessidade de torna-la objeto de criagdo divina e, portanto, de se opor a
qualquer hipétese filoséfica visando considerd-lo um principio eterno e ndo criado. Em
particular, Origenes admite a impossibilidade de encontrar nas Sagradas Escrituras passagens
iluminadoras sobre a matéria como um substrato informe dos corpos, uma concepg¢ao oposta a
todas as teorias cosmologicas que identificam os principios da formagdo dos corpos ou com
elementos especificos ou com 4tomos.

O argumento usado por Origenes lembra muito de perto o texto do Timeu platdnico, no
qual o filésofo distingue entre os elementos que os filésofos anteriores haviam determinado
como principios da formagao material das coisas e a matéria-prima que se encontra abaixo
desses elementos’. Os quatro elementos se comunicam, se transformam, sofrem variacdes de
grau, se misturam: embaixo deles € necessario, portanto, pensar em um substrato que contenha
suas mudangas e que permaneca inalterado sob a passagem das qualidades. Admitir uma
matéria que, gragas a sua falta de forma, pode assumir qualquer forma e qualquer qualidade, ¢
0 exato oposto de pressupor primeiros principios imutaveis de mutagdes corporais.

Origenes expoe duas concepcdes diferentes deste substrato, apresentando-as, segundo
um método que lhe é proprio e que se encontra frequentemente nas suas obras, ndo como
hipdteses, mas, ou entdo, como teorias pertencentes a outros pensadores, ou como
possibilidades abertas. O primeiro tenta resolver o conflito entre uma concepg¢ao da matéria

como um principio ndo criado e a perspectiva cristd do criacionismo, aprofundando o carater

73 Sobretudo em princ. IV, 4,6 (33)ss. Encontra-se também em 11,1,4 e II1,1,22.
4 princ. IV, 4,7 (34).
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de privagdo da matéria até que ela chegue ao seu aniquilamento’. E uma tese radical, baseada
na identificagdo entre a matéria e o conjunto de qualidades que se agregam a ela, ¢ extraida da
afirmacao de que € impossivel pensar em uma substancia totalmente desprovida de qualidade.

De fato, quando, por meio de uma operacao intelectual, subtraimos gradualmente toda
qualidade, o que permanece como objeto de nossa consideracdo ndo ¢ nada, pois sdo as
qualidades e sua cooperagio que garantem que uma coisa seja concebivel e perceptivel. E assim
que o conflito é resolvido, visto que, embora os filosofos digam, ao contrario dos cristaos, que
a matéria nao foi criada, todos concordam que as qualidades foram criadas por Deus. Reduzir
a matéria a associagdo de qualidades, aprofundar o conceito de substrato a sua negacao, até
reduzi-lo a um simples objeto mental produzido pela abstragdo, mas desprovido de real

sustento, resolve o problema da matéria como objeto da criagdo divina:

E por isso que os adeptos dessa tese tentaram sustentar o seguinte: ja que todos
aqueles que admitem uma matéria ndo criada reconhecem que as qualidades foram
feitas por Deus, conclui-se, entdo, que até para eles a propria matéria ndo ¢ incriada,
porque as qualidades sdo tudo, e todos eles, sem oposicdo, afirmam que elas foram
feitas por Deus’®.

Origenes ainda pretende renovar a concepcao da matéria como um substrato dentro de
uma perspectiva criacionista. Além de ser criada na quantidade adequada aos propoésitos da
criacdo, a matéria exibe outra caracteristica importante do ponto de vista do propoésito divino:
a maleabilidade, isto ¢, sua predisposi¢do para mudar continuamente a forma e a qualidade,
como um instrumento da vontade divina. A matéria torna-se assim um aliado precioso da obra
providencial de Deus.

No que diz respeito a retomada da nocdo de substrato, ou matéria-prima, a posicao
origeniana parece ser influenciada mais pelo estoicismo e aristotelismo do que pela tradi¢ao
platonica, como mostra a auséncia de qualquer identificagdo entre matéria e nao-ser, uma
identificacdo que seria ser incompreensivel a luz de sua derivacdo do ato criativo de Deus.
Nesse sentido, cabe sempre ao estoicismo fornecer as ferramentas conceituais adequadas a esse
fim, com sua no¢do de matéria passiva e imovel, mas ao mesmo tempo pronta para qualquer

modificagdo feita nela pelo Adyoc.

5 Idem. 11, 2,8.
76 d h. . h d d . . . . . f d.

Vnde et hi, qui haec adserunt, adseuerare conati sunt ut, quoniam omnes, qui materiam infectam dicunt,
qualitates a deo factas esse confitentur, inueniatur per hoc etiam secundum ipsos nec materia esse infecta, si

quidem qualitates sint omnia, quae utique sine contradictione ab omnibus a deo facta esse pronuntiantur. Idem.
1V, 4,7 (34).
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Por outro lado, o que diferencia Origenes da tradigdo estoica, ¢ a consideracdo da
natureza das qualidades, que antes reflete a posicao do medioplatonismo. Se para o estoicismo,
em particular para o estoicismo helenistico, as qualidades sao de natureza corporal em conexao
com a matéria sem forma, para Origenes elas sdo incorporeas e inteligiveis e, portanto, mantém
um vinculo mais direto e ndo mediado com o Criador.

Uma confirmacdo da conexdo entre a reflexdo origeniana sobre a matéria-prima e a
no¢ao estoica de substrato pode ser notada em uma passagem de De oratione, na qual Origenes
expoe uma doutrina estoica que apresenta fortes analogias com a sua, embora o contexto seja

uma polémica contra a prioridade do corporal sobre o incorpdreo:

Este é o primeiro substrato, desprovido de qualidades; o que existe antes dos seres;
aquele que recebe todas as mudangas ¢ alteragdes, sendo ele mesmo imutavel por sua
propria natureza; o substrato para todas as intempéries e mudangas. Segundo eles, a
substancia ¢ inerentemente desprovida de qualidade e forma, mas ndo tendo tamanho
proprio, estd disponivel em qualquer qualidade, como se fosse um lugar preparado
[para ela]”’.

Origenes oferece um argumento baseado em sua doutrina das qualidades’®. De fato,
embora o substrato dos dois corpos seja 0 mesmo, as qualidades que sdo adicionadas a matéria
para constituir corpos diferentes também sdo diferentes. Devemos, portanto, reconhecer a
diversidade entre esses corpos, se nos referirmos as qualidades inerentes aos corpos € nao a
matéria que € seu substrato amorfo.

O ato de moldar a matéria € o ato crucial de diferenciagdo entre os corpos. Origenes
enfatiza particularmente tanto a extraneidade das qualidades para a matéria, quanto a docilidade
da matéria, que se presta a ser uma ferramenta maleavel da agdo divina. A matéria, de fato,
muda continuamente apenas pelo trabalho da inteligéncia divina, da qual as qualidades derivam
sua origem. Cada corpo, gracas a diversidade das qualidades que o compdem, ¢ adequado a sua
alma ou ao seu destino: cabe a esta variedade permitir que os corpos sejam uma manifestagao
visivel dos diferentes graus de queda das criaturas racionais e a disparidade de sua condig¢ao
moral.

A funcdo da matéria como substrato deve ser distinguida de sua permanéncia imutavel.
Aqueles que sustentam a eternidade da matéria e o fato de que ela ¢ incriada, identificam-na

com o substrato imutavel e permanente das coisas, com o que permanece imutavel e

T De orat, IV 2.
78 _formados por Deus, tém cada um, pela qualidade da sua forma, uma disposigao para a atividade para a qual
foram instituidos pela natureza. Cf. princ. 1,1,7.
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imperecivel através dos varios processos de mudanga e alterndncia de qualidades. A
perspectiva que faz da matéria um objeto da criacdo divina, orientada para um uso especifico,
¢ diferente. Neste caso, a matéria, embora seja o substrato amorfo, ndo € o que resta, nio ¢
imutavel.

Origenes, com efeito, subverte a ideia de que a matéria ¢ ma porque ndo &, isto &,
inteiramente desprovida de forma. A auséncia de forma ndo ¢, portanto, o motivo da
identificacdo da matéria com o mal, mas o sinal da docilidade do substrato a operagdo divina.
Embora seja, do ponto de vista de sua constituicao ontoldgica, a coisa mais distante do Criador
que pode ser concebida, a matéria €, no entanto, um instrumento Util do designio providencial
de Deus e cai entre os objetos da criagdo. Atribuir um cardter constitutivamente negativo a
matéria, de fato, equivaleria mais uma vez a atribuir responsabilidade direta a Deus na
existéncia do mal, violando assim o principio fundamental de toda teodicéia crista: aquilo que

¢ o0 objeto da criagdo. S6 pode ser bom por substancia e por natureza.

2.2.1 O mundo comegou no tempo

O mundo, segundo Origenes, fora dado ao homem, depois de sua queda, ndo para
corrompé-lo em uma absoluta e irreversivel danac¢ao, mas, foi dado para educé-lo. No tocante
a questdo de possibilidade de outros mundos, embora Origenes admita-a, do processo de
criacdo e destruicdo daquilo que Deus faz, ele possui muitas duvidas se de fato existiu um
mundo além deste, e se existira outro depois (antes do fim definitivo); se ha essa possibilidade
tanto para o passado quando para o futuro, ele ainda possui dividas de que natureza seriam
esses mundos, se iguais ou totalmente diferentes. Havia defensores do modelo de sucessdao
idéntica dos mundos. Para Origenes, essa possibilidade afeta diretamente o principio de

liberdade e autonomia das almas:

Quanto aos que defendem a sucessao de mundos equivalentes e em tudo semelhantes,
ndo sei sobre que fundamentos se apoiam. Com efeito, se nos representamos um
mundo perfeitamente semelhante ao outro, sera de qual modo que Adao e Eva fardo
de novo o que ja fizeram [...]. Nao vejo com que argumento isso possa sustentar-se,
se as almas agem com livre-arbitrio e seus progressos ou seus recuos procedem
conforme o poder de suas vontades. As almas ndo sdo determinadas a fazer ou a
desejar isto ou aquilo por um movimento que retorna a si mesmo segundo 0s mesmos
ciclos depois de tantos séculos, mas elas se dirigem, no decurso de seus atos, la para
onde tendem livremente suas disposi¢des™.

79 Tam uero qui indissimiles sibi mundos ac per omnia pares aliquando euenire confirmant, nescio quibus id
possint adserere documentis. Si enim per omnia similis mundo mundus dicitur, erit ut iterum Adam uel Eua
eadem faciant quae fecerunt. [...] quod non puto ratione aliqua posse firmari, si arbitrii libertate aguntur animae
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Para o alexandrino, o argumento de repeti¢ao (eterno retorno) € impossivel, seria como
acreditar que alguém que quisesse garantir o resultado idéntico da colheita da safra anterior,
jogasse novamente sobre a terra a mesma quantidade e no mesmo lugar as sementes que
novamente desejam semear, para que cada grao recorresse aos mesmos lugares, segundo a
mesma ordem e as mesmas varidveis que aconteceram na semeadura passada. Nesta
perspectiva, parece completamente impossivel que um outro mundo possa ser restabelecido na
mesma ordem e da mesma maneira que um mundo anterior. Origenes entdo postula: “Podem
existir diversos mundos, mas com mudangas consideraveis, de tal modo que se possa atribuir
a causas evidentes que o estado de um mundo ¢ melhor que o de outro, ou, conforme os casos,
pior ou equivalente”*°,

Origenes alude varias vezes a hipotese de uma sucessao de mundos sencientes, segundo
os quais o0 mundo em que vivemos € apenas um dos mundos que sucederam um apos o outro a
queda. No terceiro livro do Tratado ele encontra nesta hipdtese a solugdo para o problema da
temporalidade do universo: como ¢ possivel que o mundo sensivel seja temporal e tenha um
inicio no tempo, visto que foi criado por aquele que ¢ imutavel e atemporal por exceléncia? O
fato de que o mundo ¢ finito e temporal ndo ¢ apenas afirmado por inimeros textos das
Escrituras, conforme o alexandrino afirma, mas ¢ mesmo necessario em vista da relagao entre
o Criador e a criatura. De fato, se alguém afirma que entender tudo ¢ uma propriedade
inconfundivel de Deus, entdo ¢ necessario afirmar que a totalidade da criagdo compreendida
por Deus ¢ finita, visto que ¢ impossivel compreender em sua totalidade o que é sem comego.
Origenes provavelmente deve a ideia de uma limitag¢ao da possibilidade de compreender Deus
a uma tradicdo filosofica geralmente hostil a ideia de infinito, frequentemente entendido de
forma negativa, como falta de determinag@o e forma ou como regressus ad infinitum, em pelo
menos até a elaboracao plotiniana do poder infinito do Uno como plenitude e perfei¢ao e nao
como insuficiéncia. Henri Crouzel afirma que ha diferengas entre o eterno eterno estoico ¢ a
hipotese de sucessdo dos mundos de Origenes, o determinismo fisico do primeiro ¢ substituido

pela dindmica moral e espiritual.

Quanto aos que defendem a sucessdo de mundos equivalentes e em tudo semelhantes,
ndo sei sobre que fundamentos se apoiam. [...] Nao vejo com que argumento isso

et uel profectus suos uel decessus pro uoluntatis suae sustinent potestate. Non enim cursu aliquo in eosdem se
circulos post multa saecula reuoluente aguntur animae, ut hoc aut illud uel agant uel cupiant, sed quocumque
propra ingenii libertas intenderit, illo gestorum suorum dirigunt cursum. Cf. princ. 11, 3,4.

80 Cf. princ. 11, 3,5.
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possa sustentar-se, se as almas agem com livre-arbitrio e seus progressos ou seus
recuos procedem conforme o poder de suas vontades. As almas ndo sdo determinadas
a fazer ou a desejar isto ou aquilo por um movimento que retorna a si mesmo segundo
os mesmos ciclos depois de tantos séculos, mas elas se dirigem, no decurso de seus
atos, 14 para onde tendem livremente suas disposi¢des®'.

E ainda conclui:

Tais afirmagdes sdo como as de alguém que quisesse garantir que fosse possivel deitar
a terra grande quantidade de graos de trigo, e que um segundo lancamento seja em
tudo igual ao primeiro, que cada grdo reencontre os mesmos lugares, segundo a
mesma ordem e as mesmas figuras que aquelas que formavam quando foram
dispersos antes; considerando a quantidade inumeravel de graos, ¢ absolutamente
impossivel que tal aconteca, mesmo que se recomegasse essa operagdo indefinida e
continuamente ao longo de incontaveis séculos. Parece-me igualmente impossivel
que um outro mundo possa ser restabelecido na mesma ordem e do mesmo modo no
que toca ao nascer, morrer e agir; podem existir diversos mundos, mas com mudangas
consideraveis, de tal modo que se possa atribuir a causas evidentes que o estado de
um mundo é melhor do que o de outro, ou, conforme os casos, pior ou equivalente®?,

Uma vez que a temporalidade do mundo tenha sido estabelecida, permanece o problema
de reconciliar uma criagao corruptivel e temporal com um Criador incorruptivel e eterno. Na
verdade, a hipotese de uma sucess@o de mundos apenas remove o problema de um inicio no
tempo da criagdo, sem, entretanto, realmente resolvé-lo. A outra hipoétese avangada por
Origenes, isto €, de uma criacao eterna das ideias das coisas terrenas dentro do Logos divino, ¢
muito mais convincente: com base nesta hipdtese o que esta eternamente contido na unidade
do Verbo seria difundido no mundo sensivel no espago e no tempo. Intimamente relacionada a
outra questdo, entretanto, estd a teoria da sucessdo de mundos, diretamente relacionada ao
problema do mal e sua existéncia. Quando o mal ja ocorreu, ele deve ser eliminado. A sucessao
dos mundos ¢ apenas o caminho para a reintegracdo de toda a criagdo, pois € necessario que

tudo volte para Deus.

81 Cf. princ. 11,3,4. Tam uero qui indissimiles sibi mundos ac per omnia pares aliquando euenire confirmant,
nescio quibus id possint adserere documentis. [...] quod non puto ratione aliqua posse firmari, si arbitrii libertate
aguntur animae et uel profectus suos uel decessus pro uoluntatis suae sustinent potestate. Non enim cursu
aliquo in eosdem se circulos post multa saecula reuoluente aguntur animae, ut hoc aut illud uel agant uel
cupiant, sed quocumque propra ingenii libertas intenderit, illo gestorum suorum dirigunt cursum.

82 Idem. Ibidem. ut si qui uelit adserere quod frumenti medimnum si profundatur i n terram, potest fieri ut iidem
et penitus indiscreti secundo accidant casus granorum, ita ut unumquodque granum iuxta id profusum iaceat
secundo, quo primo aliquando deiectum est, et eodem ordine eisdemque dispersum sit signis, quibus fuerat
primo diffusum ; quod utique in innumerabilibus medimni granis inpossibile est prorsus accidere, etiamsi per
inmensa saecula indesinenter ac iugiter effundantur. Ita ergo mihi inpossibile uidetur eodem ordine eisdemque
modis nascentium ac morientium atque agentium quid secundo mundum posse reparari; sed inmutationibus non
minimis diuersos posse mundos existere, ita ut pro manifestis quibusque causis melior status sit alterius mundi
et pro aliis inferior et pro aliis medius quidam status. Qui autem uel numerus uel modus hie sit, ego me nescire
fateor.
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Conforme vimos anteriormente, a relagdo entre a natureza divina e a vontade nao eram
meramente um exercicio especulativo de nosso autor, mas, impunha-se como uma necessidade
religiosa para se proteger de ideias das correntes gnosticas, a saber, fatalismo, desespero e
supersticdao. Ele tentou se misturar expressoes filoséficas de transcendéncia e bondade com
afirmacdes religiosas da intervencao direta de Deus na estrutura do mundo. O resultado foi uma
ontologia dindmica que foi descrita como “relacional” ou “participativa”, uma vez que toda a
existéncia ¢ definida como boa por sua relagdo com o ser ¢ a vontade de Deus. Contra o
fatalismo contemporaneo, a bondade essencial, junto com o poder na vontade divina, superou
a contingéncia material, a diversidade e a fraqueza.

Assim como seus predecessores, Justino e Irineu, Origenes aceitou e usou formulas de
transcendéncia do Medioplatonismo como defini¢des de natureza divina. Deus como vodg ou
ayévnrog era a fonte de todas as coisas, e era totalmente compreensivel apenas para ele mesmo,
transcendendo todos os atributos, talvez até mesmo sendo ele mesmo®®. As caracteristicas de
Deus eram: simples (amhod)®, um (&v, povag)®, incorpéreo (dompoatoc)®®, imutavel
(&tpentoc)®’ e invisivel (6paroc)®. Como nosso autor afirmou em seu preficio do De
principiis, ele assimilou as predicacdes biblicas de Deus (fogo, luz, espirito) as definigoes
filosoficas do incorpoéreo. Em vez de defini¢cdes de substancia divina, essas eram descri¢cdes da
relagdo de Deus com criaturas como poder para limpar, iluminar e inspirar.

Origenes, assim como Filon, utilizou pressupostos filoséficos para alegorizar
descri¢des antropomorficas biblicas da divindade, como por exemplo, Deus andando®. No
entanto, como tedlogos anteriores, Origenes aceitou a transcendéncia divina filosofica
enquanto argumentava que Deus ¢ a fonte ativa e o poder dentro de toda a existéncia.

O fato de que a criagdo do mundo sensivel foi a consequéncia de uma queda ¢ 6bvio
para Origenes, especialmente no termo grego usado pelas Escrituras: kotafor’’. Ao longo do
De principiis 111,5 explica que este termo, de fato, além de significar criagdo, indica o ato de

derrubar, resumindo em uma Unica palavra a ideia de criagdo e de queda. Esta analise semantica

83 Cf. também Mt 26,42 e Jo 6,38-40.

84 Cf. princ. 1.1.6; Jo. 1. 20; Jo. 1. 119; CC. 7. 38.

85 Cf. Ibidem. Ibidem. Hom. Gen. 3. 2.

86 Cf. princ. 1. 1. 1-8; Jo. 13. 123; CC. 7. 38; HGn. 3. 2.

87Cf.CC.4.14e Or. 24.2

88 Cf. princ 1. 1. 8;2. 4. 3; Cel. 6. 64.

8 HGn. 1.13;3.1; Or. 23.

90 Cf. princ. 111,5,4. “Penso que ndo convém deixar de prestar atengio e passar em siléncio que as Escrituras
santas tenham chamado a cria¢do do mundo com um termo novo ¢ bem definido falando em katabolé do mundo.
Esse termo foi traduzido para o latim de forma errada como constituicdo do mundo; mas em grego katabolé
significa mais exatamente a acdo de atirar para baixo, isto ¢, de jogar para baixo”.
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oferece a oportunidade de afirmar que ¢ necessario pensar em um estado de criaturas racionais
pré-existentes neste mundo visivel, um estado do qual as inteligéncias cairam ao assumir um
corpo grosseiro, expressamente criado por Deus.

A interpretacao do termo grego katafoAn também ¢ encontrada no décimo nono livro
do Comentario sobre o Evangelho de Jodo. O mundo material ¢ um mundo “jogado” e,
portanto, ¢ um lugar que ocorreu como resultado de uma queda, ndo uma criagdo original. A
frase de Jesus, “Eu ndo sou deste mundo” (Jo 8,23), ou o convite aos discipulos para nao
pertencerem a este mundo (cf. Jo 15,19; Mt 8§,34), aludem a necessidade de reconhecer um a
extraneidade entre si e a condi¢do de queda que caracteriza a vida no mundo sensivel, a
possibilidade e a necessidade do retorno, do desprendimento do que estd em conformidade com
a materialidade sensivel da existéncia.

Origenes nega que a vontade de Deus foi incapaz de criar como Deus escolheu;
portanto, a vontade divina estabeleceu as qualidades do inexistente, ao invés de ser limitado
pela matéria eterna’'. Nesta passagem, o poder da vontade de Deus é enfatizado, tdo apropriado
a sua divindade quanto a bondade. O pano de fundo filos6fico do relato de Origenes ¢ claro:
como o do Demiurgo do 7imeu, a razao de Deus para a criacao foi a bondade, e seu proposito
era estabelecer a ordem racional. Ainda ao ponto teoldgico vai além: como o poder de Deus ¢
ilimitado, sua verdadeira boa inteng@o ¢ expressa na propria natureza de existéncia. A matéria
nio estd em oposicdo a natureza de Deus; nem limita o poder divino®’. Portanto, qualquer
separagdo ou limite na existéncia material ¢ resultado de imperfeicdo moral.

Como o poder ou vontade divina ¢ moldado pela natureza divina, incluindo o fato de
ser eterno, Origenes ensinou uma doutrina da criagdo eterna. Sua inten¢do ndo era negar a
distin¢do entre Criador e criacdo, como fica claro em sua defesa repetida da creatio ex-nihilo,
ou para apresentar um conceito nao qualificado de causalidade eterna. Ele sugere que a criagao
foi eternamente prefigurada na Sabedoria; portanto, a criagdo eterna de Deus pode ser
semelhante a presciéncia divina: Deus prevé a criagdo, mas ndo a traz a realidade

imediatamente. Para Origenes

E absurdo, e a0 mesmo tempo impio, pensar que, nem que fosse por um instante, os
poderes de Deus poderiam estar inoperantes. Nem de longe se deve suspeitar que
esses poderes, que antes de mais permitem pensar dignamente a respeito de Deus,
tenham permanecido imoveis e tenham cessado, por um momento que fosse, de
produzir obras que sdo dignas dele. Com efeito, ndo se pode pensar que, estando em

91 Cf. CGn. = PE 7. 20): 'Znmtéov mpdg adtov mepi Suvipeng Bsob &i, Osiioag vmootioar & Tt Bovretar 6 Bedc,
T BeMcEmG 0HTOD OVK ATOPOVUEVNGC 0VOE AToVODGTG, 0V dVVaTOL VTOGTHoL O fovAgTal.
92 Cf. princ. 1,4,5; 11,1,4 e 111,4,5.
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Deus, ou melhor, sendo Deus, elas tenham sido impedidas, por algo de fora delas, ou,
ao contrario, que, sem encontrar obstaculos, tenham tido pregui¢a de agir e de
produzir obras dignas delas, ou tenham negligenciado fazé-lo. E por isso que nio se
pode acreditar que tenha havido nem um s6 momento em que esse poder benfazejo
ndo tenha feito o bem. Portanto, ele sempre teve beneficiarios dos seus produtos ¢ das
suas criacdes, €, na sua benfeitoria, distribui os beneficios de modo ordenado e
segundo os méritos em virtude da sua providéncia. Por conseguinte, parece que nao
houve nenhum momento em que Deus ndo tenha sido criador, benfeitor e
providente®.

Deus estd acima da lei natural, mas trabalha por meio da natureza para elevar
expectativas humanas ao nivel da natureza divina®. A énfase de Origenes no poder de Deus
acima da lei natural faz ecoar a declaragcdo de Irineu acerca da vontade de Deus como a
substancia de todas as coisas. Embora ele assuma uma separagao entre o ser criado € o nao
criado como eterno e contingente, ainda, pelo apelo ao poder divino operante em todos os niveis
do ser, ele ¢ capaz de reivindicar que certas qualidades de ser, como a propria existéncia, pode
ser compartilhado, de uma maneira diferente; assim, os corpos criados podem ser
transformados em corpos espirituais incorruptiveis.

Embora aceitasse a hierarquia platonica de mundos inteligiveis e sensiveis, ele reduziu
a tensdo entre eles por sua énfase na relagdo entre as diferentes maneiras de estar ligado a
vontade e o poder penetrante de Deus. Nenhuma parte da existéncia, por natureza ou vontade,
esta longe de Deus, o Criador. Teologicamente, o uso de Origenes de nogdes filosoficas de
providéncia, contra a teologia gnostica, foi essencial para sua ontologia platonica cristd. A
forma do universo se deve em grande parte a interagdo entre a vontade divina e a natureza e o
livre-arbitrio criado, em vez de uma oposi¢do da natureza eterna e contingente. Sua exegese de
Romanos repousa sobre uma expectativa de universalismo, que ficara clara no capitulo a seguir:

Deus chama a todos e assim, tudo justifica.

2.3 A criac¢do dos principios racionais

93 Cf. princ. 1, 4,3. Quas uirtutes dei absurdum simul et impium est putare uel ad momentum aliquod aliquando
fuisse otiosas. Inlicitum namque est uel leuiter suspicari has uirtutes, quibus principaliter sicut dignum est
intellegitur deus, cessasse aliquando ab operibus sibi dignis et fuisse immobiles. Neque enim extrinsecus
inpeditas eas esse putandum est, quae in deo sunt, immo quae deus sunt, neque rursum, cum nihil obsisteret, uel
piguisse eas agere et operari quae se digna erant uel dissimulasse credendum est. Et ideo nullum prorsus
momentum sentiri potest, quo non uirtus illa benefica bene fecerit. Vnde consequens est fuisse semper quibus
bene faceret, conditionibus uidelicet uel creaturis suis, et bene faciens ordine et merito in his sua bénéficia
uirtute prouidentiae dispensaret. Et per hoc consequens uidetur quod neque conditor neque beneficus neque
prouidens deus aliquando non fuerit.

%4 Cf. CC.5.24.
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No inicio, Deus criou um nimero muito grande, mas finito de criaturas racionais: obra
da bondade divina, eles sdo todos igualmente perfeitos e igualmente bons. No entanto, “como
criado voluntariamente por Deus”, eles ndo participam do ser e, portanto, do
bem?’substancialmente, como ¢ o caso da Trindade, mas apenas acidentalmente; e é
precisamente dessa acidentalidade que sua existéncia deriva de livre arbitrio: criado para o
bem, voluntariamente e livremente podem permanecer aderentes ou podem afastar-se do

criador, caindo ipso facto no mal, isto ¢ precisamente na falta de bem.

Mas essas naturezas racionais sdo necessariamente suscetiveis de alteragdo e de
mudanga, porque, como dissemos atras, foram feitas no inicio, foram criadas e antes
ndo existiam; elas ndo existiam, € comecaram a existir. Com efeito, fosse qual fosse
a poténcia que estava inerente a sua substincia, ndo lhes era inerente por natureza,
mas como um beneficio do Criador. O que elas sdo ndo esta nelas como proprio e
eterno, mas foi concedido por Deus. Nao foi sempre assim, e o que uma vez foi
concedido pode ser retirado, ou regredir. A causa dessa regressdo estara nele se os
movimentos da sua alma ndo forem conduzidos de maneira conveniente ¢ digna de
aprovac¢do. Porque o Criador concedeu as inteligéncias criadas por ele movimentos
voluntarios e livres para que o bem nelas se tornasse proprio, quando elas o
conservam por sua propria vontade; mas a preguica e o tédio perante o esforgo de
conservar o bem, e a aversao e negligéncia com respeito aos valores superiores foram
o comeco de um afastamento com relagdo ao bem. Ora, afastar-se do bem e cair no
mal € a mesma coisa, pois € certo que o mal é a caréncia do bem®®.

Gragas a esta liberdade de escolha, as criaturas racionais reagem de varias maneiras ao
ato de bondade que Deus teve realizado atraindo-os a existéncia: alguns permanecem aderentes,
mais ou nao, para o bem, isto é, para o criador; outros se afastam disso maneira mais ou menos

vistosa. Para Origenes,

E preciso a seguir saber que tudo o que é racional e se afasta dos limites e dos decretos
da razdo certamente cai no pecado, pela desobediéncia aquilo que é reto e justo.
Assim, toda criatura racional é suscetivel de receber louvor ou acusagdo: louvor se,
seguindo a razdo que ha nela, progride para o que é melhor; acusagao se se afasta da

95 Segundo a identificacio platdnica sendo equivalente a boa. No Timeu, Platio assegura com clareza que a
formacao do universo e tudo o que advém dele tem como principio o bom. Neste interim, o0 bem “é o principio
mais eficiente do devir e da ordem do mundo”. (30 a-b). O bem ou o bom ¢ o modelo do mundo fisico ¢ dos
objetos. O Demiurgo, ao ordenar o mundo, “ao tornar as coisas visiveis” e ao fazer passar a “desordem para a
ordem” inspira-se no bem. (30 a-b). O bem ¢ o grande paradigma da ordem do universo.

96 Verum quoniam rationabiles istae naturae, quas in initio factas supra diximus, factae sunt cum ante non
essent, hoc ipso, quia non erant et esse coeperunt, necessario conuertibiles et mutabiles substiterunt, quoniam
quae cumque ilia inerat substantiae earum uirtus, non naturaliter inerat sed beneficio conditoris effecta. Quod
sunt ergo, non est proprium nec sempiternum, sed a deo datum. Non enim semper fuit, et omne quod datum est,
etiam auferri et recedere potest. Recedendi autem causa in eo erit, si non recte et probabiliter dirigatur motus
animarum. Voluntarios enim et liberos motus a se conditis mentibus creator indulsit, quo scilicet bonum in eis
proprium fieret, cum id uoluntate propria seruaretur ; sed desidia et laboris taedium in seruando bono et auersio
ac neglegentia meliorum initium dedit recedendi a bono. Recedere autem a bono non aliud est quam efflci in
malo. Certum namque est malum esse bono carere. Cf. princ. 11,9,2.
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regra de conduta do bem; ¢é por isso que ela é justamente submetida aos castigos e
suplicios®’.

A propria criagdo do mundo material foi realizada de modo a combinar com a grande
variedade de condigdo das criaturas caidas e a fim de facilita-las a recuperagdao. De modo que
a acdo do Logos ocorre de modo a nunca coage a liberdade de cada individuo e, portanto, esta
sujeito a resultados mais ou menos favordveis em relagdo a resposta diferente de seres
individuais

A metafisica de Origenes, possui um dinamismo unico, que conscientemente funde
esséncia e atividade para definir e ligar Deus e a criacdo, assim como ocorre na relacdo da
Trindade. A vontade divina na cosmologia de Origenes deve, portanto, ser entendida dentro
desta visdao dinamica particular da natureza e identidade.

Para salvaguardar o poder e a bondade da vontade divina, diz-se que Deus ndo ¢ apenas
um primeiro principio, mas um agente ativo e responsivo. A voluntas, como o desejo interno
de Deus e o externo expressao de seu plano, ¢ usado, por exemplo, como uma analogia para a
geracdo do Filho®®. Afirma ainda o poder absoluto da vontade divina na criagio de qualquer
coisa, seja do Filho ou do cosmos, ¢ a estreita relagdo entre mente e vontade, que estd em linha
com o estoicismo contemporaneo, que assimilou o processo intelectual ao volitivo. do préprio
reflexo (consilio voluntas).

E neste sentido que ele se refere & vontade divina como o eixo da criagio ou geragdo de
sabedoria: Pois alguém diria que Deus foi incapaz de criar sabedoria (non potuisse deum dicet
generare) antes de criar, para que ele trouxesse a existéncia em um momento posterior o que
ndo existia antes, ou que ele pudesse fazé-lo, e - o que € proibido dizer sobre Deus - ele se
recusou a crid-lo. O conceito de vontade divina ¢ essencial para a descricdo da criagcdo de

Origenes.

Quando ele criou o que quis criar, isto €, as criaturas racionais, ndo o fez por nenhuma
outra causa a ndo ser ele mesmo, isto é, pela sua bondade. Como ndo havia nele — a
causa do que ia ser criado — nem variedade, nem mudanga, nem incapacidade, ele os
fez todos iguais e idénticos, pois ndo havia nele nenhuma causa de variagdo e de
diversidade. Como, porém, as proprias criaturas racionais receberam a faculdade do

97 Tum deinde sciendum est quia omne quod rationabile est et rationis terminos statutaque déclinat, sine dubio
per praeuaricationem recti iustique efficitur in peccato. Est ergo omnis creatura rationabilis laudis et culpae
capax ; laudis, si secundum rationem, quam in se habet, ad meliora proficiat, culpae, si rationem recti
tenoremque declinet ; propter quod recte etiam poenis ac suppliciis subiacet. princ. 1,5,2.

98 qui utique natus ex e o est velut quaedam voluntas eius ex mente procedens. Et ideo ego arbitror quod
sufficere debeat voluntas patris ad subsistendum hoc, quod vult pater. Volens enim non alia via utitur, nisi quae
consilio voluntas profertur. Cf. princ. 1,2,6.



47

livre-arbitrio, a liberdade da sua vontade convidou cada uma a progredir pela imitag@o
de Deus, ou a arrastou na regressao por causa da sua negligéncia [...]. E isso foi, como
ja dissemos antes, causa da diversidade entre as criaturas racionais, sem que iSSO
venha da vontade ou da decisdo do Criador, mas das escolhas da liberdade propria.
Deus, porém, que ja considerava justo governar as suas criaturas de acordo com os
méritos delas, dispds as diversidades das inteligéncias na consondncia de um so
mundo, como se fosse uma casa em que houvesse ndo so recipientes de ouro e prata,
mas também de madeira e de argila, uns para uso mais nobre, outros para uso de
coisas despreziveis; e ele decorou a casa utilizando os diversos vasos que sdo as
almas, ou mentes. Creio eu que ¢ dai que vém as causas da diversidade deste mundo,
porque a divina Providéncia governa cada um segundo a variedade das suas acdes e
das intengdes dos seus propositos. Desse modo, nem o Criador pode parecer injusto,
porque disp6s cada um conforme seus méritos de acordo com as causas antecedentes;
nem se pode pensar que seja resultado do acaso a felicidade ao nascer, ou a desgraga
ou qualquer outra condi¢do possivel; e também ndo ¢é preciso acreditar em varios
criadores criando almas de naturezas diferentes®.

2.3.1 As duas criagdes do homem e a preexisténcia da alma

Origenes interpreta a dupla criagdo relatada no texto genesiaco, em 1,27 eem 2, 7 a
luz de Paulo, a saber, 2 Cor 4, 16 ¢ também Rm 7, 22, ainda que sem ignorar a doutrina
platonica do lago de parentesco que existe entre a alma humana e as realidade divinas!'%, que
conforme vimos anteriormente, foi retomada por Filon de Alexandria. Partindo dessas leituras,
Origenes reconhece que temos em nos os dois homens: o “homem interior” ¢ o “homem
exterior” 10!,

Desta feita, estas duas narrativas da criagao traduzem, para o nosso autor, duas agdes

divinas testemunhadas na Escritura pelo uso dos verbos moteiv (criar, dar origem a, manter,

99 Hie cum in principio crearet ea, quae creare uoluit, id est rationabiles naturas, nullam habuit aliam creandi
causam nisi se ipsum, id est bonitatem suam. Quia ergo eorum, quae creanda erant, ipse extitit causa, in quo
neque uarietas aliqua neque permutatio neque inpossibilitas inerat, acquales creauit omnes ac similes quos
creauit, quippe cum nulla ei causa uarietatis ac diuersitatis existeret. Verum quoniam rationabiles ipsae
creaturae, sicut frequenter ostendimus et in loco suo nihilominus ostendemus, arbitrii liberi facultate donatae
sunt, libertas unumquemque uoluntatis suae uel ad profectum per imitationem dei prouocauit uel ad defectum
per neglegentiam traxit. [...] Et haec extitit, sicut et antea iam diximus, inter rationabiles creaturas causa
diuersitatis, non ex conditoris uoluntate uel iudicio originem trahens sed propriae libertatis arbitrio. Deus uero,
cui iam creaturam suam pro merito dispensare iustura uidebatur, diuersitates mentium in unius mundi
consonantiam traxit, quo uelut unam domum, in qua inesse deberent non solum uasa aurea et argentea sed et
lignea et fictilia, et alia quidem ad honorem alia autem ad contumeliam, ex istis diuersis uasis uel animis uel
mentibus adornaret. Et has causas, ut ego arbitror, mundus iste suae diuersitatis accepit, dum unumquemque
diuina prouidentia pro uarietate motuum suorum uel animorum propositique dispensat. Qua ratione neque
creator iniustus uidebitur, cum secundum praecedentes causas pro merito unumquemque distribuit, neque
fortuita uniuscuiusque nascendi uel félicitas uel infelicitas putabitur, uel qualiscumque acciderit illa condicio,
neque diuersi creatores et diuersae naturae credentur animarum Cf. princ II. 9,6.

100 CROUZEL, 1956, p.147.

101 Cf. ORIGENES, CCt Prol. 2, 4-5.
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)102 )103

trazer a existéncia e mhdoogwv (formar, modelar)™™, respectivamente. Este fato leva-o a
reconhecer que a criagdo “segundo a imagem” ndo é corporea'™, ainda que a sua dignidade
resplandeca também sobre o corpo'®: o “segundo a imagem” encontrar-se-4 entio na parte
superior da alma; o vodg, que ¢ guiada diretamente pelo mvedpa, dom divino dado ao homem
como “6rgdo da consciéncia moral”!%. A alma, como cerne da vida moral virtuosa, da
contemplacdo e da oragdo, do livre arbitrio e, portanto, da personalidade, tem em si a

r

107 "0 corpo, que ndo é

“sensibilidade divina”, mantendo uma relagao dialética com o mvedua
consequéncia da queda original, “¢ o templo daquele que recebeu pela sua participagdao a
imagem de Deus os caracteres divinos, daquele que tem a alma assim feita e encontra Deus na
sua alma por meio do ‘segundo a imagem’” 1%,

A primeira narragdo que se faz presente no texto genesiaco, a saber, em 1, 27 representa
a figura do “homem interior” criado a imagem de Deus'®”. Torna-se necessario expor que a
dualidade entre “macho” e “fémea” se referem respectivamente ao Tvedpa € a yoyn, pois, neste

estado, a distingdo sexual ainda ndo existe'!"

. Na segunda criagdo, com o verbo mAdccev
aplicar-se-ia entdo a criagdo do corpo. Desse modo, ndo seria entdo conveniente considerar a
ompo como uma consequéncia direta da queda narrada em Gn 3, nem falar na l6gica origeniana
de uma descida da alma no corpo, uma vez que na preexisténcia todas as inteligéncias (anjos,

homem, demonios) possuem “corpos etéreos ou resplandecentes”!!!

e as duas criacdes sdo
concomitantes.

Neste interim, depois da falta primitiva, oriunda do ato do livre arbitrio, o0 homem ¢
colocado no mundo sensivel e o seu “corpo etéreo” ganha uma qualidade terrestre (acidente) ,
simbolizada alegoricamente pelas “tunicas de peles” (Gn 3, 21), sem perder a sua esséncia de
corpo, mantendo assim a possibilidade de se re-vestir na escatologia, através da ressurrei¢ao

em Cristo, de sua qualidade celeste primordial. Continuando a respeitar o livre arbitrio do

homem, mesmo depois da queda, Deus que ndo desiste dele, colocou-o no mundo sensivel,

102 Cf. otgiv. In. DICIONARIO GREGO-PORTUGUES DGP. Sio Paulo: Atelié¢ Editorial, 2009. p. 98.

103 Jdem, p. 89.

104 Cf. princ. 1, 2, 6: faz-se mister salientar que para nosso autor, a imagem implica uma espécie de unidade de
natureza e substancia com o protdtipo, de modo que, s6 o Verbo ¢ imagem de Deus ¢ 0 homem ¢é segundo a
imagem.

195 cC, VI, 63.

106 CROUZEL, 1956, p. 154.

07 Idem, 1992, p. 125.

1% cc v, 63.

109 HGn 1, 13.

M0 Clo XX, §178-179.

"1 Origenes deixa muito claro que a incorporalidade pertence apenas a Trindade. Cf. princ. 1, 6, 4; 11, 2, 2; IV,
3, 15.
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para que se exercite e aprenda livremente a subir das realidades terrestres ou sensiveis para as
celestes, unindo-se cada vez mais a Deus, que é, por antonomésia, a sua finalidade tltima'!2,

Com a queda, o homem ¢ langado ao mundo sensivel e material. Mesmo a interpretagao
da passagem do Livro de Jo (40,19), traduzida por Origenes pelas palavras “Aquele que ¢ o
principio da criagdo material do Senhor, feito para ser ridicularizado pelos anjos”, torna-se um
ocasido para apoiar a doutrina da segunda criacdo, da criacdo da matéria apos a queda dos seres
racionais. Este texto de Jo estd parcialmente corrompido, razdo pela qual deu origem a
diferentes interpretacdes e tradugdes, especialmente a segunda parte do versiculo. De qualquer
forma, refere-se a Behemot, plural de beh md, ou seja, a “besta” por exceléncia, também
identificada com o hipopdtamo egipcio.

Origenes refere o versiculo diretamente ao monstro marinho, ao dragdo, que aparece
com o nome de Leviata também nos versos imediatamente seguintes de Jo 40,25, como em Jo
3,8, citado nesta mesma passagem de Origenes. A “besta” ou “dragdo do mar” no Livro de Jo
refere-se ao monstro derrotado por Deus, um monstro primordial, mas que ¢ a0 mesmo tempo
o simbolo dos poderes que se opdem ao Criador. E neste sentido que Origenes o interpreta,
inserindo-o contudo na sua doutrina da dupla criacao, em virtude da tradu¢ao que da deste
texto: “principio da criagdo material”. O “monstro marinho”, de fato, deve ser entendido como
um principio, isto €, como aquele que pela primeira vez foi incorporado a um corpo material,
acorrentado a matéria, por causa de sua rebelido contra Deus.

O diabo, portanto, ndo esta na origem de toda a criagdo material, porque todos os seres
que estdo acorrentados a corpos nao sao sua vontade ou por causa de uma queda. As estrelas,
por exemplo, mergulharam na condi¢do material em favor dos homens, para ajuda-los. O diabo
seria, no entanto, a origem da queda e da incorporagdo que se seguiu ao pecado, visto que foi
ele o primeiro a cair e a indicar o caminho do afastamento de Deus: € s6 neste sentido que pode
ser entendido como o principio da segunda criagdo.

Na origem da criagdo do mundo material e visivel, Origenes coloca, portanto, a queda
das criaturas pré-existentes nesse mundo e a necessidade da formac¢do de um mundo capaz de
acolhé-las em sua nova condigdo. A criagdo dos corpos grosseiros €, portanto, uma segunda
criacdo, que ndo teria sido necessaria se nao houvesse uma queda no universo de inteligéncias
originalmente criado. A incorpora¢do em coberturas de pele e carne ¢ uma consequéncia do
pecado e encontra a sua razdo de ser na necessidade de adaptar a condigdo de existéncia das

criaturas racionais a nova situacao surgida apos a queda.

112princ. 1,6,2.
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Conforme ja tivemos oportunidade de dizer, o corpo sensivel torna visivel a falta,
cristaliza-a, sanciona-a, mas a0 mesmo tempo é o meio para a cura do pecado. E necessario
substituir outra ordem, capaz de reduzir a possibilidade de governo o caos dos movimentos das
vontades das criaturas racionais, pela ordem originalmente criada e dominada pela unidade e
pela concordia. A diversidade das pulsdes das inteligéncias, dos seus impulsos, dos desejos,
dos movimentos desordenados, precisa da condi¢do sensivel para poder se cristalizar. O corpo
¢ uma expressao da diversidade e da multiplicidade: a individuacdo soberba, o desapego da
unidade impde uma segunda criagdo e, portanto, a formagdo de uma corporeidade grosseira
que pode manifestar essa individualidade e diversidade.

Estabelece-se uma nova ordem que contém em si uma disparidade de condi¢des e uma
hierarquia do mal (ou do bem: depende do ponto de observagdo). A diferenca no grau de queda
de cada criatura racional determina a diversidade e pluralidade dos mundos criados para
acomodar as almas caidas. Nesse sentido, a condicdo das criaturas racionais na terra parece
predeterminada, como um destino que revela uma falha anterior que deve ser expiada

possivelmente na sucessao de mundos.

2.3.2. Os graus da queda e a hierarquia da diversidade

Conforme dissemos anteriormente, Deus criou a natureza dotada de razio '3 (¢4 logikd);
as inteligéncias, participando todos de uma mesma natureza''®, sem distingio de nenhum
género'!S, todavia, deu-lhes o livre arbitrio'!®. No estado primitivo, todos contemplavam
igualmente a chama do fogo do eros de Deus, por um ato consciente, decairam do amor de
Deus e esfriaram na caridade por ele. Essa queda produziu a diversidade dessas inteligéncias

em trés niveis de acordo com a escala que decairam: os anjos, os homens e os demoénios.

De fato, foi Moisés quem antes de todos os outros o indicou quando narra a primeira
criagdo do homem: “Disse Deus: fagamos o homem a nossa imagem e semelhanga”,
e logo acrescenta: “E Deus fez o homem, a imagem de Deus o fez, macho e fémea os

113 homens, anjos, demonios, que ndo tinham o bem-em-si, mas, participavam pelo criador; o Bem-em-si.

14 A criagdo dos principios racionais se d4 antes de todas as coisas, e sdo semelhantes a natureza divina (cf.
princ. 111, 1, 13).

115 “Ele criou todas elas iguais e semelhantes, porque niio havia nele nenhuma razao para a produgio de variedade
e diversidade” (11,9,6).

116 Esta ¢ a grande chave de leitura de Origenes para refutar os argumentos estéicos do eterno retorno e do
gnosticismo no tocante ao determinismo da salvagdo. Tal possibilidade de livre-arbitrio, de escolhas pessoais,
ainda que em dire¢@o a um mesmo fim, ndo poderia dar-se no tempo do eterno retorno, pois este como um todo,
ja estaria dado e minuciosamente estabelecido desde os primdrdios e em todas as suas circunstancias (cf. princ.
111, 3, 4).
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fez, e os abengoou” (Gn 1,26-27). Quando ele diz: “a imagem de Deus o fez”, ele se
cala sobre a semelhanga; isso s6 pode significar que o homem recebeu a dignidade da
imagem na sua primeira criagdo, mas que a perfeicdo da semelhanga lhe esta
reservada para a consumacao. Quer isso dizer que ele devia procura-la para si mesmo,
imitando Deus com o esfor¢o da sua atividade propria. A possibilidade dessa
perfeicdo, que lhe fora dada no inicio pela exceléncia da imagem, devia no final
realiza-la ele mesmo na perfeita semelhanga ao cumprir suas obras'!”.

Assim sendo, esse estado de falta (apostasia) humana torna-se paradoxalmente o indice
do profundo respeito da sua liberdade por Deus, que ainda acredita que possa vir a ser curado,
ao contrario dos demonios, que por sua vez, cujos corpos nao receberam esta materialidade por
serem 0s que mais pecaram''® .

Segundo Gilson, Origenes traga um quadro grandioso desta hierarquia espiritual''’. No
apice, encontram-se os anjos. Gragas ao seu mérito, eles constituem a ordem mais excelsa e
mais nobre, a qual se manifesta pela multiplicidade admiravel dos seus oficios. A ordem
celestial se opde a ordem das forgas adversas, dos espiritos maus, dominadores do mundo das
trevas. O lugar intermediario dos homens est4 abaixo dos anjos e acima dos demonios, nada as
impedem de tenderem ao alto, mas também podem tender para baixo.

Conforme vimos no tépico anterior, com a doutrina da preexisténcia, o conjunto de
criaturas racionais, criados em igualdade e que nao foram originalmente divididas na categoria
tripartite, existiam antes da criagdo do mundo sensivel. E ¢ no reino da pré-existéncia que
ocorre a queda, ou seja, o afastamento de Deus e da contemplagdo do eros do Criador. Essa
queda ocorre de acordo com diferentes niveis de gravidade, aos quais correspondem a
diversidade de condigdes em que as criaturas racionais se encontrardo sucessivamente € a sua
divisdo em trés graus, a saber, anjos, demonios e homens.

Esta ¢ uma doutrina articulada e que Origenes propde, sobretudo no De principiis, mas
que ndo abandona ao longo do seu pensamento, apesar da escassez de referéncias a ela nos

120

tratados seguintes'“°. A doutrina da preexisténcia das criaturas racionais, de fato, responde a

"7 Hoc namque indicat Moyses ante omnes, cum primam conditionem hominis enarrat dicens: Et dixit deus:
Faciamus hominem ad imaginem et similitudinem nostram. Tuum deinde addit: Et fecit deus hominem ad
imaginem dei fecit illum, masculum et feminam fecit eos et benedixit eos. Hoc ergo quod dixit ad imaginem dei
fecit eum et de similitudine siluit, non aliud indicat nisi quod imaginis quidem dignitatem in prima conditionem
percepit, similitudinis uero ei perfectio in consummatione seruata est: scilicet ut ipse sibi eam propriae
industriae studiis ex dei imitatione consciceret, quo possibilitatem sibi perfectionis in initiis datam per imaginis
dignitatem, in fine demum per operum expletionem perfectam sibi ipse similitudinem consummaret. Cf. princ.
I, 6, 1.

118 Origenes afirma que a queda do deménio ¢ dita mais acentuada porque se voltou ao mal tota se mente conuertit
ad malum, isto ¢, “com todo o seu intelecto”. Cf. princ. 1,1, 7 e 11, 8, 3.

19 Cf. GILSON, 2009, p.69.

120 Sobretudo no Comentdrio sobre o Evangelho de Jodo, no qual o alexandrino faz claramente duas mengdes
diretas no tocante a preexisténcia, a saber, em Comm in Jo. 11, 30,182 ¢ ainda em II, 31, 191, na qual introduz a
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uma multiplicidade de exigéncias, desde a justificacdo da temporalidade do mundo, a razdo da
criacdo da matéria sensivel e visivel, a causa da disparidade de condigdes. e estados em que as
criaturas sdo encontradas no mundo senciente. No interior, o conceito de queda juntamente
com a liberdade de movimento da vontade das criaturas racionais ¢ de fundamental
importancia!?!.

E preciso saber, contudo, que alguns daqueles que cairam da unidade daquele comego
se entregaram, como dissemos, a tal indignidade e maldade, que se tornaram indignos daquela
instrucao e formagao que foram dadas ao género humano por meio da carne com o auxilio dos
poderes celestes para que fossem educados e instruidos; mas, ao contrario, sdo eles os
adversarios e opositores dos que se formam e educam. Dai vém as 68 lutas e os combates que
enchem toda a vida dos mortais, porque vém contra nds as investidas e os ataques daqueles
que, sem nenhum remorso, cairam de um estado superior, aqueles que sao chamados de diabo
€ 0s seus anjos, e todas as outras ordens mas que o Apodstolo citou a proposito dos poderes
malignos'?,

Cumpre ainda ressaltar que a ideia de preexisténcia ndo € propriamente uma invengao
origeniana, pelo contrario, deve fortemente a um conjunto de influéncias, sobretudo advindos
da matriz platonica, e mesmo estoica, que no entanto, encontram no De principiis uma
reelaboragdo bem consistente, a luz do criacionismo cristdo e das interpretagdes do texto
genesiaco em particular.

No Fédon de Platdo, a preexisténcia da alma em relagdo ao nascimento e sua descida

ao corpo ¢ argumentada através da doutrina da reminiscéncia, da qual ¢ o fundamento, e esta

nogdo de pré-existéncia para explicar a desigualdade de condigdes no mundo sensivel por causa das agdes
realizadas por criaturas antes desta criagdo. O contexto ¢ a interpretagdo das palavras dirigidas por Deus a Rebeca
para indicar a sua graga para com Jaco (cf. Gn 25,23): o amor que Deus tem por Jaco seria injusto, comparado a
falta de amor por Esau, se fosse ndo pudesse ser explicado com base nos méritos que Jaco obteve antes da vida
no mundo sensivel. “Portanto, se ndo recorrermos as obras que foram feitas antes desta vida, como pode ser
verdade que ndo hé nada de injusto com Deus, quando o mais velho ¢ sujeito ao mais jovem e odiado, antes mesmo
de ter realizado atos dignos de submissao ou 6dio?”.

121 Para a professora Adele Monaci Castagno, hd uma conexdo entre a questdo da preexisténcia das almas e o
problema da exegese da Epistola aos Romanos, em particular em relagdo ao trecho de Rm 9,18: “Deus, pois, tem
misericordia de quem quer ¢ endurece quem ele quer ". Segundo a autora, Origenes introduziria a hipétese da
preexisténcia das almas e a queda seguinte como a Unica forma racional de resolver o problema da
responsabilidade de Deus no mal e da liberdade do homem, colocado por alguns textos biblicos. Nesse sentido,
faz-se mister observar uma mudanca na elaboragdo origeniana entre o periodo de Alexandria e o do exilio de
Cesareia, do nivel meta-historico para o nivel do mundo sensivel: uma mudanga que pode ser percebida pela
rarefacdo das alusdes a doutrina. da preexisténcia de criaturas racionais em obras sucessivas, € pelo fato de que
uma segunda hipotese surge em relagdo a interpretacdo da pericope paulina (por exemplo, no Comentdrio sobre
a Epistola aos Romanos), baseada na doutrina da divina presciéncia e sua distingdo da predestinagdo. Cf.
MONACI, A. L’idea della preesistenza delle anime e 1’esegesi di Rm 9, 9-21, in Origeniana secunda, Roma 1980,
pp- 69-78.

122 Cf. princ. 1,6,3.



53

intimamente ligada a ideia da incorporagdo, como queda'?*. Por sua vez, também no Fedro, a
doutrina da preexisténcia das almas estd no centro do mito do cocheiro e na qual, a ideia da

124 Essa doutrina, desenvolvida

incorporagdo como queda ¢ ainda mais explicita
sucessivamente no campo do medioplatonismo, também exerceu influéncia sobre Filon de
Alexandria.

De fato, a existéncia de almas separadas do corpo, algumas das quais decidem descer
em corpos grossos, outras permanecer em estado de incorporeo perto de Deus, é uma ideia
também presente em suas obras e em sua tentativa de conciliar a exegese biblica e a tradi¢ao
filosofica, em particular platonica. Em De gigantibus, Filon defende a teoria, que deriva da
convergéncia de influéncias heterogéneas, com um ar povoado por seres incorpéreos: homens,
demonios e anjos na origem, eram almas, que sucessivamente mergulharam mais ou menos
profundamente na corporeidade e os sensiveis, ou seja, os que permaneceram no estado
incorpéreo, sem ceder aos atrativos da carne'?. Nao h4 divida de que a obra de Filon
influenciou fortemente o pensamento origeniano. Na verdade, foi um exemplo bem-sucedido
de um encontro entre o platonismo e a exegese biblica.

Além das influéncias platdnicas, também existem algumas teorias estoicas que também
colaboram com contributos para o desenvolvimento da doutrina origeniana da preexisténcia de
criaturas racionais. No segundo livro De principiis, por exemplo, Origenes refere-se a
preexisténcia de criaturas racionais, retomando a diferenca postulada por Crisipo de Solos
(279-206 a.C) entre espirito e alma, a partir da interpretacdo do termo grego yvy1 como termo

relativo ao conceito de resfriamento, yd&ig

Assim como Deus ¢ fogo, que os Anjos sdo a chama de fogo e que os santos ardem
em espirito, assim, ao contrario, daqueles que cairam do amor de Deus, e certamente
esfriaram na sua caridade por ele, deles se diz que se tornaram frios. De fato diz o
Senhor: “Por causa da multiplicagdo da iniquidade, a caridade de muitos vai esfriar”
(Mt 24,12). Na Escritura, sempre se descreve que todas as coisas, sejam quais forem,
que tém a ver com o poder do adversério, sdo frias'?®.

128 Cf. PLATAO. Phnd, 76¢: Roav &po, & Ztupio, ai yoyod kai mpdtepov, mpiv sivar &v avOpdmov eidet, yopic
COUATOVY, Kol pOVNGLY ElxoV. &l R dpa Bpa yryvopevol AapBavopey, @ Zdkpotec, TOOTOG TG EMIGTALOG:
obto¢ yap Aeimeton ETL 6 YpOVOC.

124 Cf. PLATAO. Phdr, 246 seqq. 5t fiv yoyiig amoppel, MdPopey. £6Tt 8¢ TIC TO1ddE. MEQLKEY 1) TTEPOD SVHVapIC
10 duBp10ic dysv Eve petempilovoa 1) O TV Bedv Yévog oikel, kekovdvnKe 8 M LAAGTA TV TEPL TO GO
oD Bgiov yoyn, TO 8¢ Belov KoAOV, coPHY, dyabdv, kal iy 6Tt ToDToV: ToVTOoLg O TPEPETAL TE Kol abEeTan
HAAGTA YE TO THG WOYilG TTEPOUA, aioyp® 0 Kol kakd Kol Tolg évavtiolg eBivet Te kol StoAdvTal.

125 De gigantibus, 12-14.

126 Sicut ergo deus ignis est, et angeli flamma ignis, et sancti quique spiritu feruent: ita e contrario hi, qui
deciderunt a dilectione dei, sine dubio refrixisse in caritate eius ac frigidi effecti esse dicendi sunt. Ait enim et
dominus quia pro eo quod multiplicata est iniquitas, 135 refrigescet caritas multorum. Sed et omnia ea,
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Para Crisipo, a génese da alma esta ligada ao resfriamento do pneuma natural da crianga
no momento do parto, apds o contato com o ar externo e a fuga do ambiente quente do ttero
materno. Ele considera que o feto no utero se alimenta como uma planta; na hora do parto,
quando ¢ resfriado a ar e encharcado, o pneuma muda e se torna animal; entdo ndo ¢

metaforicamente que a alma (yvyn ) recebe seu nome de resfriamento (YD&)

Se, portanto, as realidades santas sdo chamadas de fogo, luz, ardor, e se as realidades
contrarias sdo frias, da caridade nos pecadores se diz que esfria; podemos entdo nos
perguntar se a palavra alma, que em grego se diz psyché, ndo seria dita para significar
o esfriamento de um estado mais divino ¢ melhor, isto é, que a alma se teria resfriado
do seu calor natural e divino para receber o estado ¢ a denominag¢do que tem
atualmente'?’.

A ideia de Crisipo de uma derivacdo da alma do pneuma, interpretada em um nivel
eminentemente fisico e materialista, como um processo de mudanga imanente na natureza do
pneuma concomitantemente com o nascimento do ser vivo, ¢ transposta por Origenes em um
plano explicitamente moral. Nesse caso, a alma permanece uma natureza derivada, porém a
mudanga da criatura racional para a alma é consequéncia da queda moral, do erro que causou
a degradacao de sua condicao original e, consequentemente, seu resfriamento.

Enquanto para os estoicos a transformacao do pneuma em alma ¢ uma passagem para

o melhor, para Origenes trata-se da decadéncia da criatura racional %%

, ou seja, ¢ uma concepgao
negativa. Esse resfriamento, que determina uma mudanca de estado da criatura racional,
equivale ao resfriamento interno da inteligéncia vis-a-vis a contempla¢ao do divino, o desafeto
vis-a-vis do Criador que ¢ a base da queda. Em suma, o resfriamento ¢ uma degradacdo da
inteligéncia.

Porém, ele ndo apresenta as mesmas caracteristicas em todas as criaturas, uma vez que
a queda ocorre em diferentes graus. Cada inteligéncia pode cair com um grau menor ou maior

de degradacao, pode perder muito pouco de sua condi¢ao original ou, ao contrario, pode cair

no abismo da maldade. A esta diversidade de graus de queda corresponde no mundo sensivel

quaecumque sunt, quae aduersae potestati in scripturis Sanctis conparantur, frigida semper inuenies.Cf. princ.
11,8,3.

127 Sj ergo ea quidem, quae sancta sunt, ignis et lumen et feruentia nominantur, quae autem contraria sunt,
frigida, et caritas peccatorum dicitur refrigescere, requirendum est ne forte et nomen animae, quod graece dicitur
yoyn, a refrigescendo de statu diuiniore ac meliore dictum sit et translatum, id est quod ex calore illo naturali et
diuino refrixisse uideatur, et ideo in hoc quo nunc est et statu et uocabulo sita sit. .Idem. Ibidem.

128 princ, 11, 8,3.
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uma disparidade de condi¢des de nascimento, que assim encontra sua explicacdo na variedade
de movimentos voluntérios de inteligéncias que deram origem a queda'?.

O mundo sensivel ¢ dominado por uma condi¢ao de multiplicidade e variedade que
contrasta com a unidade inefavel de Deus. A passagem de um estado original dominado pela
unidade e concordia, para um mundo caracterizado por multiplos ser e divisdo, ¢ o efeito de
um erro das criaturas racionais, de uma fratura ocorrida dentro da unidade, a diversificagao dos
impulsos e desejos opostos de inteligéncias. A variedade e diversidade da queda das

inteligéncias, como a variedade de movimentos desordenados que ocorreram nelas durante a

queda, ¢ a base da diversificacdo multipla do mundo sensivel:

Se tudo foi dito de modo coerente, pode-se encontrar outra causa que nio seja a
diversidade e variedade das a¢des ¢ das quedas daqueles que cairam da unidade e da
concdrdia iniciais, estado primitivo da sua criacdo por Deus, que se afastaram do
estado de bondade do comego por suas perturbacdes e anseios de suas mentes, e
dividiram essa bondade tnica e indistinta de sua natureza em varias qualidades das
mentes, em decorréncia da diversidade das suas tendéncias?'%°.

Desta feita, podemos tirar algumas ligdes importantes deste texto, que ¢ ttil enfatizar:
a oposicao entre um estado original caracterizado pela unidade e concordia e um estado de
queda dominado pela diversidade ¢ 6bvia. A condi¢do origindria das criaturas racionais ¢ uma
condi¢do de unidade, horizontal e vertical: unidade com Deus, na atividade contemplativa
perfeita, unidade das criaturas entre si em uma indistingdo de movimentos, vontades e desejos.
Essa producdo de uma multiplicidade de impulsos e movimentos ¢ a base do processo de
individuacao das criaturas racionais que, cedendo a uma inclinagdo pessoal, se desprendem da
unidade em que foram criadas. A queda ocorre inteiramente no reino da vontade da criatura,
sua unica causa sendo o afastamento da vontade da criatura racional da unido com Deus,

desafeto, imprudéncia, negligéncia e, portanto, o ego soberbo e a ideia de autossuficiéncia'>!.

129 Ibidem,11, 8,4.

130 yt diximus, causam putabimus tantae huius mundi diuersitatis, nisi diuersitatem ac uarietatem motuum atque
prolapsuum eorum, qui ab ilia initii unitate atque concordia, in qua a deo primitus procreati sunt, deciderunt et
ab illo bonitatis statu commoti atque distracti, diuersis dehinc animorum motibus ac desideriis agitati, unum
illud et indiscretum naturae suae bonum pro intentionis suae diuersitate in uarias deduxerunt mentium
qualitates? Cf. princ. 11,1,1.

131 Na obra De sacrificiis Abelis et Caini, 52, 2-5, de Filon de Alexandria, encontramos uma apresentagio do
pecado da soberba relacionado a um amor-prdprio, a arrogancia que leva o homem a pensar que ¢
autossuficiente e a arrogar-se o mérito dos bens de que dispde, simbolizado por Filon ao pecado de Caim. O
judeu nota a demora, a lentiddo com que Caim cumpre seu dever de gratiddo a Deus. Portanto, essas sdo duas
das falhas de Caim: ele agradeceu a Deus somente depois de alguns dias e tirou sua oferta de seus frutos, ndo de
suas primicias. Mas encontramos uma formulac¢do ainda mais explicita do pecado do soberbo como amor-
proprio. Em Quod deterius potiori insidiari soleat, 32, Filon identifica Abel com a doutrina do amor de Deus ¢
Caim com a doutrina do amor proprio, relacionada com o cuidado do corpo e o amor pelos prazeres sensiveis.
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2.3.3. Imagem e semelhancga ou sobre a dignidade humana

Para o mestre alexandrino, o ato da criagdo nao constitui para Deus, em uma saida de
um estado de ociosidade ou de uma mutabilidade no seu Ser, mas, pode se traduzir como fruto
do seu amor, pois, para o alexandrino ele ¢ eternamente imutével e Criador'3?. Origenes,
respaldando-se nesta concepgdo basica partindo da regula fidei da Grande Igreja e com uma
argumentacao de influéncia platonica, recusa a coeternidade das criaturas com o Criador tal
como qualquer mutabilidade em Deus.

Assim, para conciliar a natureza imutavel de Deus e a sua esséncia de Criador, ele emite
a hipotese da coeternidade da criagdo, que sempre existiu na ‘“‘sabedoria de Deus

substanciada”!3?

em “prefiguracao e preformacgdo antes de ser realizada substancialmente a
seguir”’!**, Esta distin¢do substancial entre a Trindade divina e a Criagdo faz com que a relagdo
que surge entre Deus e as suas criaturas, sobretudo as racionais, em nada seja intrinsecamente
livre, ainda que estas tenham sido feitas para participar da sua natureza divina, crescendo no
seu ser quanto maior for a relacdo com o seu Criador. Neste interim, a distingdo entre imagem
e semelhanga ganha assim maior relevancia.

A criagdo enquanto uma forma de participa¢do foi uma refutacdo direta ao dualismo
gnostico-marcionita, bem como ao fatalismo contemporaneo, na medida em que descreve a
conexdo direta e continua de Deus com a criagdo por meio de natureza e vontade. Assim,
Origenes usou a ideia comum platonica de participacdo nao como uma relagdo abstrata como
uma forma constitutiva, mas sim, para expressar um estado ou condi¢do de relacionamento
individual com um ser divino ativo. Nesta construgdo, as criaturas estdo profundamente ligadas
a Deus tanto por sua natureza quanto por sua atividade: Origenes afirmava que tudo recebia o
espirito e a semente de Deus por participagdo!*. Cumpre ainda ressaltar que esta afirmacio
ndo deve ser entendida literalmente, uma vez que ele negou explicitamente que Deus era como

uma divindade ou espirito panteista em qualquer sentido material '*°.

132« Et per hoc consequens uidetur quod neque conditor neque beneficus neque prouidens deus aliquando non

fuerit”. princ. 1, 4, 3.

133« unigenitum filium dei sapientiam eius esse substantialiter subsistendem”. princ. I, 2, 2.

134 <« secundum praefigurationem et praeformationem semper erant in sapientia ea, quae protinius etiam
substancialiter facta sunt”. princ. 1, 4, 5.

138 ¢f. princ. 1. 3. 6-8.

136 ¢f. CC. 6.7.
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Deste modo, o significado da participacdo ndo era para provar que O COSmMos era
opoovotog com Deus, tal como em um possivel sistema gnostico, mas sim para mostrar que
tudo o que existe vem da esséncia divina de forma intencional e continua de uma forma
dindmica e duradoura através de um relacionamento com Deus, que ¢ a fonte ¢ a base da
existéncia. A natureza criada, portanto, s6 faz sentido na luz de sua rela¢do constitutiva com o
Criador.

Em contraste com a ideia valentiniana e marcionita da cria¢do, o préprio fato da
existéncia no esquema de Origenes garante que nada espiritual ou material esta separado de
Deus. Em uma extensao teoldgica do modelo filosoéfico, a propria existéncia assume o carater
de uma relagdo pessoal, como fica claro em seu Comentario sobre Romanos, Origenes compara
a existéncia a graca como uma relagao universal e um presente de Deus: “A graca ¢ um ato de
pura bondade, sem recompensa [...]. Assim como, por exemplo, o fato de existirmos nao pode
ser uma recompensa pelos nossos dons, mas se deve a graca de nosso criador”!?’.

Um outro exemplo de como Origenes combina o uso das Escrituras e da Filosofia para
expressar esta teologia de participacdo e criagdo pode ser visto em sua exegese de Exodo 3,14
Origenes referiu-se a 0 v como um nome de Deus. Em seu inicio do Comentario sobre os
Salmos, usado por Filon e possivelmente Numénio, 6 &v foi tomado como o nome de Deus
dado a Moisés na Septuaginta, um nome que indica que Deus ¢ a fonte de toda a existéncia.
Origenes costumava usé-lo para descrever a relagdo de ser que Deus concedeu a humanidade.
Faz-se mister salientar que relacionamento envolve existéncia compartilhada, ndo esséncia
compartilhada. Como fonte de tudo, o ser divino ¢ imutadvel, e, ao contrario do contingente,
portanto, ser acidental; existéncia compartilhada ndo ¢ natureza compartilhada. Ainda mais
explicitamente, como 0 &v, Deus ¢ a fonte de toda a existéncia pela vontade, ndo pela
esséncia ',

Essa relagdo entre a esséncia divina do Criador e a criagdo contingente pode ser ainda
mais esclarecida com referéncia a exegese da bondade de Origenes. Como a maioria de seus
contemporaneos, ele aceitou a bondade transcendente de Deus como um principio axiomatico,
agucado, e no entanto, contra as correntes do cristianismo que negaram a bondade do Criador.
Origenes no De principiis € no Comentario sobre Jodo, utiliza-se de ideias platonicas e também

escrituristicas para combater essa tese. Descreve Deus ndo s6 como a maior fonte de bondade,

137 CRm. 4.5,
138 Hom. I Reg. 1. 2.
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mas também como o criador ativo de um mundo bom que continua a dar coisas boas para todas
as criaturas'?’.

Em contraste com a bondade essencial e imutavel da natureza divina, as criaturas sio
apenas boas acidentalmente, deste modo, o elo entre a bondade da natureza divina e a bondade

das criaturas ¢ a imagem da bondade divina por exceléncia, que é o Logos'*°

. Na perspetiva de
nosso autor, “a imagem de Deus” segundo a qual foi criado o homem ¢ Jesus Cristo, Sabedoria
e Logos eterno do Pai, porque “a imagem identifica-se nele com a filiagdo, visto que ele possui
a divindade e as virtudes que lhe sdo inerentes de modo substancial”!4!,

Esta hierarquia ontoldgica de existéncia e esséncia € traduzida em sua teodicéia em uma
cosmologia dindmica de progresso individual em dire¢do a salvacdo. Considerando assim, que
o contraste filoséfico entre a bondade essencial e acidental ordena a relagdo ontoldgica, a agao
da vontade fundamenta a relagdo soterioldgica entre Deus e a humanidade. Mesmo sendo
essencialmente acidentais, as criaturas estdo relacionadas a Deus por uma existéncia
compartilhada; mas a natureza dessa existéncia, seja original ou derivado, preserva a distin¢ao
entre a natureza divina e humana e distingue o divino esséncia por fungdo ou agao.

Criada a imagem de Deus que ¢ o logos, a inteligéncia se relaciona com o divino e sua
semelhanca se desenvolve por meio da pratica das virtudes. Como s6 os semelhantes conhecem
os semelhantes, antigo principio platonico, ela ¢ a pupila por exceléncia do pneuma. Se esta
representa o elemento ativo da graca, o dom divino, a inteligéncia serd o elemento passivo e
receptivo, a faculdade que capacita o homem a receber e aceitar o dom: mas assim como o
pneuma nao se perde, mas apenas entorpece pelo pecado, este ultimo ndo priva completamente
a inteligéncia do reflexo da Imagem de Deus que carrega: apenas a cobre com imagens
inimigas. Treinado pelo espirito, o nous ¢ o 6rgao da vida moral e virtuosa, do conhecimento
de Deus, da atividade contemplativa e mistica. E ele quem dé o suporte da 'sensibilidade divina',
ou seja, dos cinco sentidos espirituais, visao, audi¢do, tato, olfato, paladar espiritual. Por essas
imagens Origenes, interpretando certos textos das escrituras, inaugura uma tradi¢ao que seguira
no decorrer do tempo um grande numero de misticos: eles querem expressar o conhecimento
imediato das realidades divinas, por intui¢dao, que da a inteligéncia, como resultado de sua
criacdo segundo a imagem de Deus e do dom do pneuma.

Origenes critica aqueles que véem a imagem s6 no corpo, € também quem a coloca,

como no caso de Irineu, em todo o composto humano. “Se o de acordo a imagem ¢ encontrada

139 CC.3.28;Jo.1.25
140 Cf. princ. 1.2.13,1.2.4,2.9.2; Cel. 6. 44
141 Cf. CROUZEL, 1956, p. 147.
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em ambos os elementos, entdo Deus deve ser composto, também feito de alma e corpo, de
modo que a parte superior da imagem esteja em sua alma, a parte inferior e corporal em seu
corpo, que ninguém entre nos afirma”!42,

Todavia, cumpre ressaltar que de acordo com Henri Crouzel, a recusa de Origenes em
ver a imagem no corpo, consequéncia da incorporeidade de Deus, ndo leva ao desprezo pelo
corpo!®. Na verdade, a dignidade da participacdo da imagem reflete nele. Se ele nio é, como
em Plotino, a degradacao final da imagem, Origenes vé nele, como Filon, o santuario que abriga
a imagem. “O corpo ¢ o templo daquele que recebeu por sua participagdo na imagem de Deus
as (caracteristicas) do divino, daquele que tem a alma assim feita e encontra Deus em sua alma
por meio da imagem”!**, Da mesma forma, a Igreja, enquanto corpo de Cristo, é o Templo da
Imagem de Deus'*,

O lugar do segundo a imagem no homem ¢ expresso por Origenes de varias maneiras.
Primeiro, pelas expressdes paulinas de um homem interior ou de um novo homem. Ele confia
para isso em vdrios textos: citando Ef. 4, 22-24 o alexandrino abrevia assim “despojando do
homem velho e suas obras e revestindo do novo que é criado segundo Deus”!*¢; em II Cor. 4,
16 “pois se nosso homem exterior esta sujeito a corrup¢do, nosso homem interior se renova” !4’
e ainda Col. 3, 9-10 “ndo mintas, despojando-vos do velho e de suas obras, e revestindo-vos do
novo, que ¢ renovado a imagem do criador até atingir o perfeito conhecimento” '3,

Faz-se mister salientar que, segundo o apostolo Paulo, hd dois homens em nos e s6 o
interior ¢ feito segundo a imagem, por isso é “invisivel, incorpéreo, incorrupto e imortal”!'#’,
A incorporeidade e a imortalidade estdo, portanto, entre as consequéncias da participagcdo na
imagem. Cumpre-se ainda ressaltar nestes extratos do texto paulino, o carater dindmico da

imagem, uma vez que o homem interior se renova a imagem do Criador: “A renovacdo do
gem, q g ¢

homem interior, racional e inteligente, consiste, pois, no conhecimento de Deus e na habitacao

142 CCt. V1,63. Em Entr. Her. 12 1&-se “Quanto a nds, nio somos loucos a ponto de dizer, ou que Deus se compde
de um elemento superior e de um elemento inferior, de modo que o ser segundo a imagem diga respeito a um ou
outro, ou aquele, no que se refere ao imagem de Deus, o ser segundo a imagem realiza-se inteiramente de
preferéncia no elemento inferior e ndo no superior”. Sobre a exclusdo do corpo, cf. CRm, 19; HGn. 1,13; CMt. X,
23; e ainda CCt. VII,49.

143 Cf. CROUZEL, 1956, p. 155.

144 CC V1,63. No Comentdario ao Evangelho de Mateus, Origenes afirma que o “Templo de Deus é qualquer
criatura logica (logiké), feita para conter a gloria de Deus” (XVI,23).

145 CJo. X,39.

148 CRm. 1, 19.

47 Entr. Her. 11.

148 CRm. 1, 19.

49 HGn. 1,13.
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I ¢ numerosos textos

do Espirito Santo '*°. Este homem interior identifica-se com a alma'®
afirmam a presenca do segundo a imagem nela.

A afetividade que descobrimos em Origenes como predisposi¢ao natural a ser tocado e
relacionar-se com Deus e toda a criacao de forma pessoal e personalizada liga-se diretamente
a temas como a criacdo do homem “segundo a imagem” para a semelhanca divina, reservada

no fim e a sua sensibilidade espiritual, pela qual pode atingir Deus na sua esséncia, Ele que ¢
99152

9 e

“espirito”, “natureza intelectual simples »153

e “Criador de todas as coisas . O homem, na
visdo origeniana foi criado a “imagem” de Cristo, o A0yog de Deus, que €, na concepgao
origeniana o mediador entre Deus e 0 homem. Por isso, o alexandrino distingue o “segundo a
imagem” da semelhanga, situando a imagem na criagdo como o germe do semelhancga, chamada
a desenvolver-se sob a acdo da graca e com a adesdo do livre arbitrio para atingir a semelhanga
perfeita na visdo da bem-aventuranga'>.

Destarte, na criagdo, o homem recebe o “segundo a imagem” que, como realidade
dindmica, ¢ a sua esséncia, mas deve caminhar para a semelhanga com Deus, esta que serd
recebida apenas em plenitude na visdo beatifica, como o termo da imagem, que ja a continha
em germe. Assim sendo, a semelhanga com Deus que coincide com o conhecimento pleno nao

se obtém neste mundo, mas apenas quando participarmos com 0s nossos corpos gloriosos na

ressurrei¢do de Cristo, que serd o tema da escatologia, no préximo capitulo.

3. A ANTROPOLOGIA

O terceiro capitulo ¢ orientado através do referido questionamento “O que € o
homem?”. Origenes admite a composi¢ao tripartite platonica e paulina em que a substancia ou
o composto humano divide-se em “corpo, alma e espirito”, mas também em muitos textos ele
subdivide o homem entre corpo e alma. Estes sempre estdo em tensdo, em luta, em outros
termos, divide entre o mundo da carne e o mundo do espirito, e pretendemos discutir se

Origenes postulava um dualismo ou uma unidade nesse composto.

150 CRm. V11, 4.

151 princ. IV, 4,9.

152 Jdem. 1, 1, 6. “intellectuals natura simplex”.
153 Idem. 1, 5, 3.

154 CROUZEL, 1992, p. 403.



61

A questdo do livre arbitrio ¢ um insight de suma importancia na obra do nosso autor,
enquanto uma disputa narrativa anti-Marcido e anti-Valentino, a respeito do determinismo,
dessas ideias a respeito da salvacdo do homem, somados ao fato do mal ser compreendido
enquanto um estatuto ontologico. Para isso, nosso autor se vale da explicacao do livre arbitrio
individual e do mal como um ndo-ser, ou seja, o mal ¢ um problema moral, o livre arbitrio ¢ a
chave que permite a Origenes sair do dualismo Bem-Mal das ideias de Marcido e de Valentino.
A sentenca “o mal ndo foi criado por Deus” € o ponto de partida de Origenes, logo, ndo deve
ser contado na criagdo, de modo que identifica o mal e tudo o que dele segue para o ndo-ser,
logo, deve ser desprovido de subsisténcia. Para Origenes, havia uma relacdo dialética entre a
acdo divina e o livre-arbitrio, uma vez que a liberdade humana e as consequéncias que dela
derivam ndo s3o um limite a onipoténcia de Deus, ao contramanifestagao.

Por fim, neste capitulo, tratar-se-a da escatologia de Origenes, que postulou “o fim sera
igual ao principio”, noutros termos, o retorno a unidade inicial. Origenes afirma que a
consumagdo de todas as coisas ¢ a destrui¢do do mal, isto €, quando as coisas come¢am a
acelerar seu curso para a consumacao, a unidade do Pai e o Filho, que s3o um, ajudara a vencer
o ultimo inimigo, que ¢ a morte. Serd destruido o mal, de modo que ndo havera mais dores,
tristezas, choro, nem mesmo a morte. A destruicdo do Gltimo inimigo ndo significa que sua
substancia humana serd também destruida, mas, somente o mal, pois, uma vez que a queda

gerou um efeito no plano césmico e antropolédgico, a restauracao deve ter a mesma eficacia.

3.1 O homem

“A gloria de Deus ¢ o homem vivo e a vida do homem ¢ a visdo de Deus”, escreveu
Irineu de Lyon'>. Entre a ordem dos anjos e a dos demdnios situam-se as almas dos homens.O
pecado por elas cometido ndo chegou a converté-las em demonios; por outro lado, porém,
foram reputadas demasiadamente imperfeitas para virem a ser anjos. Foi em beneficio delas
que Deus criou este mundo visivel, degredando-as para dentro dos corpos humanos. O homem,

na sua integralidade, ¢ desde o principio o principal destinatario da Revelacdo, ndo a toa, é o

155 Cf, IRINEU DE LYON, Adv. haer. 4,20, 5-7.
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centro da cria¢do. Originalmente, conforme ja tivemos oportunidade de dizer, no estado da
preexisténcia, o homem era um espirito puro; por efeito da queda passou a possuir este corpo
mais denso e sexuado.

A antropologia origeniana é essencialmente baseada na tricotomia paulina'>® — corpo,
alma e espirito —, esse conjunto integra o caminho que parte da preexisténcia e culmina na
beatitude escatologica. Faz-se mister salientar que Origenes reconhece “a agdo continuada
sobre nés do Pai, do Filho ¢ do Espirito Santo que se exerce sobre cada um por graus de
perfei¢io” !, Isto implica que o ser do homem na criagio ndo ¢, de imediato, o pleno ser, mas,
aperfeicoando-se na existéncia, o homem deve tornar-se digno da criacdo divina, crescendo
progressivamente nele o desejo de atingir a beatitude para a qual foi criado '8,

Para tal fim, o espirito humano, que ¢ dom de Deus e, ao mesmo tempo, pela relagao
Criador-criatura, constitutivo proprio do homem, deve deixar-se reacender pelo Espirito Santo;
a yoyn, lugar de decisdo entre o corpo terreno e o mvedua, deve dispor-se pela peniténcia
purificadora ao mvedpa, agarrando-se na sua dignidade inicial do “segundo a imagem”. Para
assim, poder ser reconhecida como bela, perfeita, eclesiastica e, sobretudo, em uma linguagem
mistica, como a Esposa'®®; o corpo, considerado como o leito onde o Esposo se deita com a
sua Esposa, ainda que nosso autor reconhega que — “o nosso leito esta coberto pela sombra” !
—, € preciso pois, deixar ser atingido pela graca curadora de Deus, para exemplificar, o

161 «¢

alexandrino utiliza o caso do paralitico™®" “endurecido pelo mérito de Deus”, que levantou-se

do terreno de onde jazia para se erguer no espiritual que o coloca em movimento sob a ordem
de Deus'®?. Este dinamismo, que parte da preexisténcia, do exordio estado de santidade

163

ontoldgica, passa pela queda causada pelo arrefecimento no amor de Deus * e/ou pela satietas

ou K0pog da contemplagdo divina, isto ¢, um desgosto pela contemplagdo, que ¢ similar a

161 Ts 5, 23.

157 “Ita ergo indesinenti erga nos opere Patris et Filii et Spiritus Sancti per singulos quosque profectuum gradus
instaurato...”. princ. 1, 3, 8.

158 Idem. Ibidem.

189 HCt 1, 9-10.

180 Ct 1, 16.

161 A cura do paralitico pode ser encontrada em Lc 5, 17-39 e ainda em Mt 9,2-8 ¢ Mc 2, 3-12.

162 HCt 11, 4.

163 princ. 1,4, 1.
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29164 5

“acidia por parte de algumas criaturas racionais'®® até a beatitude final associa-se na
concepcao origeniana da dupla criacdo.

Depois de cair, a criatura racional recebe um corpo grosseiro e sexuado, que ndo possuia
antes. Um corpo adaptado ao mundo sensivel em que agora esta destinado a viver para se
redimir da negligéncia. A corporeidade grosseira na qual a criatura racional ¢ lancada
representa a consequéncia, além de ser a manifestagao visivel da queda, todavia, ndo ¢ nem sua
origem e nem sua causa'®, sendo pois, a negligéncia da contemplacio ativa do criador a causa
da queda, que ocorre, conforme ja dissemos, quando as criaturas racionais ainda sao
desprovidas de um corpo sensivel e de género. E a liberdade da vontade que explica a
possibilidade dessa queda, e ndo a atragdo pelos prazeres sensiveis, nem a influéncia de um
corpo corruptivel e mutavel.

A desobediéncia a ¢ um ato intoleravel de sobrenaturalidade por parte da criatura, que
por sua desobediéncia mostra que ela ndo reconhece sua infinita dependéncia do Criador. Ainda
mais significativo para a compreensao de seu papel no pensamento origeniano ¢ o uso da nogao
de negligéncia na parabola do banquete de casamento presente no Evangelho de Mateus'®’. A
negligéncia nao se refere a um preceito divino, mas a um convite, o convite para o banquete de
casamento preparado pelo pai para seu proprio filho. O que os convidados ficam
despreocupados ¢, portanto, a possibilidade de participar da felicidade prometida pelo Criador.
Uma felicidade que, em Origenes, ¢ representada pela possibilidade de contemplar Deus, livre
do peso do corpo carnal, possibilidade que foi dada as criaturas na condi¢ao original anterior a
queda.

A imprudéncia, portanto, ndo ¢ simplesmente o descumprimento de um dever, de uma

lei ou de um preceito, mas também a recusa de uma felicidade prometida. Deste abandono

deriva a soberba criatura, que a leva a ndo reconhecer a sua propria dependéncia e a privilegiar

164 Este termo tem uma importancia basilar no movimento ascético, e muito comum na linguagem monastica,
sendo incluido no mundo antigo tardio e medieval como o oitavo pecado capital. A acidia corresponde ao tédio
ou a nausea no mundo cristdo: o torpor ou a inércia em que caiam os monges que se dedicavam a vida
contemplativa. Segundo Tomas de Aquino, consiste no "entristecimento do bem divino" e é uma espécie de torpor
espiritual que impede de iniciar o bem (S. Th., IL, 11, q. 35, a. 1). Com o tédio, a acidia tem em comum o estado
que a condiciona, que ndo ¢ de necessidade, mas de satisfacdo. Cf. ABBAGNANO, 2007, p. 15.

165 Conforme supracitado, alguns textos sdo laconicos e, em certa medida, um tanto dubios, de modo que parecem
afirmar que a queda ndo foi universal, alguns anjos escaparam. cf. ORfGENES, princ. 1, 5, 5; 11, 9, 6; IV, 2, 7.
Para esta questdo: Cf. CROUZEL, H. Origene et Plotin: comparaisons doctrinales, p. 273.

166 Mesmo neste nivel, a diferenca em relagdo & perspectiva plotiniana é ébvia: enquanto para Plotino a matéria
¢ mé em si mesma e o corpo ¢ uma ocasiao de erro para a alma que se deixa atrair excessivamente, para
Origenes o corpo ndo ¢ a causa , mas a consequéncia de uma queda anterior.

167 Cf. Mt 22,4-5: De novo enviou outros servos, dizendo: “Dizei aos convidados: Eis que preparei o meu
banquete; meus bois e meus bois gordos estdo mortos, esta tudo pronto, venha para o casamento ”. Mas, sem se
preocupar com o convite, foram embora, este para o seu terreno, este para o seu trafico.



64

os seus proprios “negocios”, os dos hospedes, sobre a adesdo contemplativa ao Criador: a
individualidade da criatura se impde ao contemplativo unidade com e em Deus.

No entanto, também encontramos a imagem da ciéncia associada a questdo da
negligéncia no primeiro livro do Tratado, onde a negligéncia de que as criaturas sdao culpadas
¢ explicada por meio de uma analogia com a falta de aplicacdo em ciéncia. As ciéncias
requerem um compromisso continuo, aplicagao, esforco, estudo, fadiga que s6 pode ser evitada
por meio de imprudéncia ou preguica. Mas fugir desse esfor¢o também significa perder o que

se aprendeu e também esquecer toda a disciplina que se conhecia antes

Suponhamos que alguém tenha adquirido pouco a pouco certa competéncia ou
habilidade, como a geometria ou a medicina, até chegar a perfeicdo, formando-se
demoradamente pelo ensinamento que recebeu e pela pratica, até possuir
completamente a dita disciplina. [...] esse gedmetra ou médico, enquanto se prepara
na sua ciéncia e se exercita nos métodos, conserva o conhecimento da disciplina; mas,
se ndo a exerce e se negligencia a pratica, vai esquecendo e perdendo umas poucas
coisas, e depois outras mais numerosas, e, desse modo, ao fim de muito tempo, tudo
se vai no esquecimento e desaparece completamente da memoria. Pode certamente
acontecer que, quando a decadéncia estd no inicio e a falta de pratica pouco o
desgastou, que se recomponha, retome as coisas recentemente esquecidas, e relembre
o0 que tinha deixado por um descuido ainda restrito. Apliquemos agora o que dissemos
aqueles que se entregam ao conhecimento e a sabedoria de Deus, cujo saber e pratica
ultrapassam incomparavelmente todas as restantes disciplinas, e, conforme a
comparagdo proposta, consideremos o que ¢ a aquisi¢ao desse conhecimento € o que
¢ a sua perda, sobretudo quando entendemos o que o Apostolo diz dos perfeitos, que,
face a face, contemplardo a gloria de Deus, tendo desvelado os mistérios'®8,

A negligéncia, portanto, consiste no fracasso em cumprir o préprio compromisso, nao
em cumprir a propria tarefa, mas também em ndo perceber o proprio ser potencial como
inteligéncia que tem a capacidade de contemplar e se alimentar do Criador. Origenes, portanto,
ndo se limita a caracterizar o mal como a auséncia do bem, o ndo-ser, como ficara claro no

préoximo capitulo, ele postula como sua causa uma queda que ¢ ela propria uma auséncia, uma

168 gitur si sit aliquis qui peritia uel arte, uerbi gratia geometriae aut medicinae, paulatim fuerit inbutus
usquequo peruenerit ad perfectum, multo scilicet tempore institutionibus atque exercitiis semet ipsum
informans, ut ad integrum supradictae artis assumeret disciplinam [...]. geometres ille uel medicus donee exercet
se in meditationibus artis suae et rationabilibus institutis, permanet apud eum etiam scientia disciplinae ; si uero
dissimulet ab exercitiis et neglegat ab industria, paulatim per neglegentiam primo pauca excidunt, turn deinde
etiam plura, et ita per multum tempus abeunt omnia in obliuionem, atque uniuersa ex memoria penitus
abolentur. Potest sane fieri, ut cum decidere ab initio coeperit et parua adhuc corrumpi neglegentia, si
resuscitetur et citius in semet ipsum reuertatur, reparet ea, quae adhuc nuper amissa sunt, et recolat ea, quae ab
eo fuerant tenui adhuc abolitione sublata. Transferamus nunc haec ad eos, qui dei se scientiae ac sapientiae
dediderunt, cuius eruditio atque industria inconparabilibus omnes reliquas disciplinas supereminet modis, et
secundum propositae similitudinis formam uel quae sit adsumptio scientiae, uel quae sit eius abolitio
contemplemur; maxime cum audiamus ab apostolo quod de perfectis dicitur, quia facie ad faciem gloriam
domini ex mysteriorum reuelationibus speculabuntur.Cf. princ. 1,4,1.
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auséncia de vontade. Tudo o que se passa depois desta auséncia originaria, do soberbo, do amor
de si, do apego a propria individualidade, ¢ apenas consequéncia deste vazio da vontade, deste
cansaco da vontade. Um cansago fatal, porém, pois corta o elo de participacdo no Criador que

¢ a base da possibilidade de permanecer no bem:

S6 nessa Trindade, autora de todas as coisas, esta a bondade de modo substancial.
Todos os outros seres t€ém uma bondade acidental e que pode decair, portanto, estdo
na bem-aventuranca quando participam da santidade, da sabedoria e da propria
divindade. Contudo, se descuidam dessa participag@o e ndo se ocupam dela, entdo se
torna cada um a causa da sua propria queda e decadéncia por culpa da sua preguica —
um mais cedo, outro mais tarde, uns mais e outros menos'®.

Isto deve ser entendido ndo apenas como um elo entre a natureza da criatura e a natureza
do Criador, da qual depende eternamente a existéncia da primeira, mas também como uma
participagdo ativa na bondade de Deus, como contemplacdo. A contemplagdo, de fato, é o que
permite a propria criatura ser boa, participar do bem em si que ¢ Deus. E, no entanto, ¢ uma
contemplacdo que exige um esfor¢o continuo, um compromisso sempre renovado, como vimos
no exemplo do esfor¢o exigido pela ciéncia. Como a ciéncia, a contemplacdo ndo ¢ um bem
adquirido de forma definitiva, mas exige um compromisso do observador, uma tensao continua
na dire¢do do bem. E no movimento desta tensdo, neste impulso para o bem, que ocorre este
vazio da vontade, este cansago, esta falta de respeito pelo proprio compromisso. Aqui
encontramos a falha originada em criaturas racionais. Em vez de permanecerem neste estado
de contemplacdo ativa de Deus, que no entanto era também uma condigdo de felicidade, foram
tomados pela imprudéncia e preguiga, foram negligentes. Os resultados desta negligéncia, cuja
raiz estd na liberdade de vontade com que as criaturas foram dotadas, estdo na origem da
criacdo do mundo senciente: sdo o inicio de uma historia de queda e reden¢do, que vai além da
individualidade da criatura, a ser representada em um plano também coésmico e universal, e que

vera no final o retorno a Deus de tudo o que foi criado.

3.1.1 Corpo, alma e espirito: a antropologia tricotdmica em Origenes

A antropologia de Origenes ¢ dominada pela divisdo tricotdmica, conforme ja dissemos.

E dificilmente compreensivel que esta divisdo tripartite seja tantas vezes combinada com a de

189 Iy hac enim sola trinitate, quae est auctor omnium, bonitas substantialiter inest ; ceteri uero accidentem earn
ac decidentem habent, et tune sunt in beatitudine, cum de sanctitate et sapientia ac de ipsa deitate participant. Si
uero ab huiuscemodi parti ci pati one neglegant atque dissimulent, tunc uitio propriae desidiae alius citius alius
tardius, plus alius uel minus, ipse sibi causa sui lapsus uel casus effleitur. Cf. princ. 1,6,2.
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Platdo com o qual tem muito pouco em comum, e, além disso, enunciada ainda em outros
termos que ndo o de Origenes copa, Yoyf e mvedua, a saber, vodg!”’, Bupog e EmbvunTicdv.
Henri Crouzel'”! defende que a distingdo fundamental entre as duas antropologias estd no fato
de que a divisao tripartite de Platdo diz respeito apenas a alma, ao passo que o esquema do
alexandrino compreende o homem inteiro.

O esquema tripartite de nosso autor é inspirado no apéstolo Paulo na 1Ts 5,23'% ¢ ¢
identificado de forma um pouco elaborada na literatura patristica anterior a Origenes, sendo
utilizada antes dele, em certa medida, pelos valentinianos, além de alguns textos de Irineu,
sendo o elemento mais caracteristico o mvedua. Essa nocdo certamente sofreu uma certa
influéncia do mvedpo estoico e medioplatonico, todavia estd separada deles por grandes
diferengas: em Origenes ¢ de caracteristica imaterial, enquanto nos gregos sempre permanece
de uma certa materialidade sutil. Na medida em que ¢ a expressdo da acdo divina, ela se
relaciona muito mais com o hebraico ruah, através do pneuma paulino e, em certa medida,
também com o de Filon!”. Henri Crouzel chama a atencdo para o notavel fato de que o
esquema tripartite ndo seja mais encontrado depois de Origenes, nem mesmo em seus
discipulos mais ardentes, como por exemplo, em Didimo, o Cego, em Evagrio Pdntico e
também Apolinario de Laodicéia, que ao confundir o vodg com o mvedpa, suprime a delicada
dialética que caracteriza a tricotomia origeniana'’*,

Os trés elementos do esquema antropologico do alexandrino, divididos entre copa
(corpus), yoyn (anima) e mvedpo (spiritus) comporta ainda o elemento dual da yoyr, que €
composta de uma parte superior € uma parte inferior, a primeira designada pelo termo platonico
vodg e pelo termo estoico Mygpovikov (principal animae, mentis ou cordis) e ainda pelo termo
escrituristico (cor), constituia a alma na pré-existéncia revestida pelo “corpo etéreo”. A yoyn,
ainda que incorporea por natureza, esta sempre ligada a um corpo e, se era totalmente iluminada
pelo espirito na pré-existéncia, neste mundo, porém, esta em luta. Cumpre ressaltar, que o

esquema ndo € sobre uma antropologia estatica e substancial; embora cada um dos elementos

70 O termo vobg ¢é encontrado em Origenes, nio como um dos trés elementos da tricotomia antropologica, mas
para designar a parte superior da yvyn, como vemos, ja os termos Oupog e Embountikov € aplicado raramente a
sua parte inferior.

71 ¢f. CROUZEL, 1956, p.36.

172 AVtog 8¢ 6 BedG Tijg eipyvng Gytdoa Vudic OLOTEAEIC, Kol GAOKANPOV DdY TO Tvedpa Kai 1 yoyr Kai To
OO0 APEPTTOG £V T]| TaPOoLGig ToD Kupiov NUAY Incod Xpiotod tpndein.

173 Para isto, indico a leitura de LAURENTIN, A. Le pneuma dans la doctrine de Philon, in. Ephemerides
Theologiae Lovanienses, n. 27 (1951), pp.390-437.

174 ¢f. CROUZEL, 1998, p.37.
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tenha uma realidade ontoldgica, mas, ¢ sobretudo, de uma antropologia dindmica e tendencial
no contexto do combate espiritual.

A alma ¢ disputada entre o espirito que a atrai para Deus e o corpo: as duas partes da
alma expressam sua cumplicidade para com cada protagonista. Deste modo, uma dicotomia
subjacente ¢ descoberta por debaixo dessa tricotomia, a linha de demarcagdo passando por entre
as duas partes da alma e unindo por um lado a inteligéncia ao espirito, por outro a parte inferior,
nomeada também de sensus carnis; mais ligada a matéria e posterior a queda, que a puxa para

176 possui, portanto, sentidos espirituais e

o corpo terrestre!”> ou a alma no seu arrefecimento
corporais.
O alexandrino procura ainda tragar uma analogia etimologica entre yoyn (alma) e ydyoc

(frio)

Se, portanto, as realidades santas sdo chamadas de fogo, luz, ardor, e se as realidades
contrarias sdo frias, da caridade nos pecadores se diz que esfria; podemos entdo nos
perguntar se a palavra alma, que em grego se diz psyché, nao seria dita para significar
o esfriamento de um estado mais divino e melhor, isto ¢, que a alma se teria resfriado
do seu calor natural e divino para receber o estado e a denominagdo que tem
atualmente!”’.

Origenes define ainda o segundo elemento como uma substancia @avVTOCTIK] €
opuntkh; principio das imaginagdes e das impulsdes'’®. E, pois, nesta substancia intermediaria
que reside o livre arbitrio, e portanto a personalidade: se o espirito ¢ a consciéncia moral, a
alma ¢ o poder de escolha, e as duas partes que compdem a alma, a buscam nos dois sentidos.
Desta feita, se segue o espirito, torna-se inteiramente espiritual, mesmo em sua parte inferior
que obedece a superior; a faculdade “hegemonica”. Todavia, se volta para a carne e permanece
surda a voz do pneuma, sua parte inferior priva a parte superior de seu poder hegemonico, o
fim carnal de toda a alma sobrepde a imagem do Terrestre a do Celestial, as imagens bestiais e
demoniacas a participacdo na imagem de Deus.

O corpo ¢ o terceiro elemento da tricotomia. E uma nogdo dificil de definir e repleta de
ambiguidades. Se o De principiis discute quatro vezes, sem dar qualquer conclusdo, sobre a

incorporeidade, no sentido pleno do termo, ou a corporeidade final da alma, ele também afirma

75 Cf. Princ. 11, 10, 7.

176 princ. 11, 8, 3.

77 Idem. Ibidem. Si ergo ea quidem, quae sancta sunt, ignis et lumen et feruentia nominantur, quae autem
contraria sunt, frigida, et caritas peccatorum dicitur refrigescere, requirendum est ne forte et nomen animae,
quod graece dicitur yoyn, a refrigescendo de statu diuiniore ac meliore dictum sit et translatum, id est quod ex
calore illo naturali et diuino refrixisse uideatur, et ideo in hoc quo nunc est et statu et uocabulo sita sit.

178 Para Origenes, em latim, ndo fica tio bem explicado, pois poderia também traduzir-se por sensivel e movel
principio de sensibilidade e de movimento. Cf. Princ. 11,§,1.
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trés vezes que a incorpdrea absoluta ¢ privilégio apenas da Trindade'”

e que toda criatura &,
sendo corporalmente, pelo menos vestida com um corpo, mesmo que, como ¢ o caso das

criaturas racionais, seja incorporeo em si mesmo

Nas naturezas racionais, vemos que aquelas que viveram de modo indigno por causa
dos seus pecados ndo sdo diferentes daquelas que foram convidadas para a bem-
aventuranga por causa dos seus méritos; mas vemos que as almas que antes eram
pecadoras, depois da sua conversdo e da sua reconciliagdo com Deus, sdo chamadas
de novo a bem aventuranga; de modo semelhante se deve pensar da natureza do corpo:
o corpo de que nos servimos agora, com sua baixeza, sua corrupcdo e sua fraqueza,
ndo ¢ sendo aquele mesmo de que nos servimos quando na incorrupgao, na forga e na
gléria, mas sera o mesmo que tera rejeitado as fraquezas de que agora sofre, e terd se
mudado na gléria, tornado espiritual de tal modo que o que era um vaso indigno se
tornara pela sua purificacdo um vaso de honra e uma morada de bem-aventuranga.
Devemos acreditar que permanecera para sempre imutavel nesse estado pela vontade
do Criador; ¢ o que nos garante a frase do apostolo Paulo: “Temos uma casa que nao
¢ feita pelas mdos, eterna nos céus” (2Cor 5,1)'%,

Como podemos observar, a corporeidade ¢ expressamente ligada pelo De principiis a
acidentalidade propria da criatura em oposicao a substancialidade das trés pessoas. Por outro
lado, Origenes comenta no final do prefacio do mesmo livro'®! que a palavra incorpéreo pode
ser entendido em dois sentidos, a saber, em primeiro lugar de uma forma incorpérea absoluta,
que ¢ de ordem filoséfica, e o segundo, popular, de uma forma incorpoérea relativa, isto €, de
uma corporeidade mais sutil que a nossa, explicada através do exemplo do ar quando
comparado aos outros elementos. De fato, em toda a sua obra, o alexandrino aplica a palavra
ool ora apenas ao corpo terrestre, ora a todos os corpos, incluindo os diferentes corpos mais
sutis do que ele distingue em suas especulagdes sobre a protologia e a escatologia.

Cumpre ressaltar ainda que a incorporeidade, muitas vezes adquire apenas um
significado moral, ndo fisico ou ontoldgico: ¢ uma forma de viver sem levar em conta os
desejos do corpo. Assim, quando Origenes fala da “vida incorpérea” que os bem-aventurados

levam na bem-aventuranca'®?, esta palavra deve ser entendida a partir de um grande niimero

79 Cf. Princ. 1,6,4;11,2,2 e 111,6,6.

180 Sicut enim de rationabilibus naturis uidemus non alias esse, quae pro peccatis in indignitate uixerint, et alias,
quae pro meritis ad beatitudinem inuitate sunt, sed has easdem, quae antea fuerant peccatrices, conuersas
postmodum et deo reconciliatas uidemus ad beatitudinem reuocari: ita etiam de natura corporis sentiendum est
quod non aliud corpus est, quo nunc in ignobilitate et in corruptione et in infirmitate utimur, et aliud erit illud,
quo in incorrputione et in uirtutw et in glori utemur, sed hoc idem abiectis his infirmatibus, in quibus nunc est in
gloriam transmutabitur, spiritale effectum, ut quod fuit indignitatis uas, hoc ipsum expurgatum fiat uas honoris
et beatitudinis habitaculum. In quo statu etiam permanere semper et immutabiliter creatoris uoluntate
credendum est, fidem rei faciente sententia apostoli Pauli dicentis: Domum habemus non manu factam aeternam
in caelis. Cf. Princ. 111, 6,6.

8ICE. Princ. Pref. §8-9.

182 Cf. Clo. 1,17, 97.
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de textos que aplicam esta expressao ou outras semelhantes, de uma forma obviamente relativa
para os justos que ainda vivem na terra, de acordo com os desejos do espirito, ndo de acordo
com os da carne.

Finalmente, parece que muitas vezes ¢ necessario distinguir, seguindo Jacques
Dupuis!®3, o corpo da carne. Este segundo conceito tem um sentido pejorativo que o primeiro
geralmente ndo tem: designa o apego culpado ao corpo carnal que se opde a acdo do pneuma
e, portanto, ¢ identificado com o “pensamento da carne”, ou seja, equivale dizer para a parte
inferior da alma, mais ou menos assimilada a concupiscéncia. Se a criagdao do corpo carnal, ou
melhor, como veremos, a passagem do mesmo corpo da qualidade etérea ou celestial de
preexisténcia para uma qualidade terrestre foi consecutiva a queda, se assim constitui como
todas as sensiveis para o homem, pelo egoismo deste, no combate espiritual, uma tentacao
permanente, a de deter o impulso da alma sensivel que deveria ir ao mistério de que o sensivel
¢ imagem, porém, ndo ¢ mau em si, porque também pertence aquelas realidades criadas por
Deus de que a Escritura diz: “Deus viu que era bom”. Nele subsiste no estado de razao seminal,
de logos espermaticos, o corpo etéreo de preexisténcia e este germe se desenvolvera no corpo
glorioso e ressuscitado. E nos justos que ainda vivem na terra, o corpo grosseiro também entra
na irradiacdo do pneuma, como por exemplo, Origenes especifica sobre a acdo do Espirito
Santo sobre os profetas ',

Cumpre ainda ressaltar que a antropologia tricotdmica ¢ verificada em todas as etapas
da existéncia da humanidade. A primeira ¢ a vida de seres inteligentes na pré-existéncia,
absortos na contemplagao de Deus, antes que a queda pré-césmica os distinga em anjos,
homens e demodnios e da criacdo do mundo sensivel e a qualidade terrena dos corpos. Nesta
fase, como ja tivemos oportunidade de verificar no capitulo precedente, ndo se trata de uma
questdo de almas, mas de inteligéncias: somente com a reducdo de seu fervor ¢ que serdo
resfriados em almas. Mas essas inteligéncias vivem de acordo com seu prneuma € estao
revestidas de corpos etéreos. Uma vez que a incorporeidade € prerrogativa apenas da Trindade,
faz-se mister que toda criatura esteja pelo menos vestida de um corpo, e € corroborada, como
veremos, pela ideia de que a alma ainda retém uma certa cobertura corporal entre a morte ¢ a
ressurrei¢do, ¢ neste sentido que Origenes fala varias vezes sobre os “corpos sutis” dos anjos e

os dos demonios'®’.

183 DUPUIS, 1967, p. 212.
184 Cf. Princ. pref. §4 e 11,7,1.
185 Cf. Princ. 1,6,4; 11,2,2 e 111,6,6 e também Hm. Ex. V1,5.
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De acordo com Henri Crouzel'®¢

, em um texto do Comentdrio sobre o Génesis de
Procopio de Cesareia, referindo-se ao Comentario sobre o Génesis de Origenes, combate a
opinido deste ultimo que interpretou o relato da criacdo do segundo capitulo do Génesis dos
corpos cintilantes que “veiculava” a inteligéncia preexistente, criada conforme o primeiro
capitulo e Procdpio relata exatamente que ap6s a falha, esse mesmo corpo, embora permaneca
o mesmo, esconderd seu esplendor sob as “tunicas de pele”. No Contra Celso 11, 60 termo
augoeides (Avyidnc) € aplicada em um contexto diretamente platdnico, ao corpo que reveste a
alma no post-mortem e ha nas informagdes de Procopio uma alusdo a doutrina médio e
neoplatonica do “veiculo da alma”.

Esta explicacdo resolve uma grande dificuldade deixada por outras interpretacdes de
Origenes concernentes as duas criagdes de acordo com o Génesis 1 e 2. Se, apds o primeiro
capitulo recontando a poiesis, isto ¢, a criacao espiritual, da inteligéncia pré-existente, o
segundo capitulo, por sua vez, se relaciona com o plasis ou a criacdo corporal do corpo
terrestre. Desta forma, ndo entenderiamos como Origenes o teria colocado em seu Comentario
ao Génesis antes da queda que ¢ relatado alegoricamente no capitulo 3.

Os textos que chegaram até os nossos dias ndo simbolizam, portanto, a corporeidade
pura e simples, apesar da opinido atual proveniente de uma interpretagdo erronea de Epifanio
de Salamina, mas a qualidade terrena e mortal que “esconde” a qualidade celestial da pré-
existéncia. Logo, ndo estd nos comentérios dos capitulos 1 e 2 de Génesis que devemos
encontrar o relato de duas criagdes separadas, visto que elas s6 podem ser concomitantes,
distinguidas apenas pela razdo: uma pertencente a inteligéncia, a outra ao corpo etéreo que a
reveste, uma vez que toda criatura razoavel estd vestida de um corpo. A segunda criacao
propriamente dita, a do mundo sensivel e da qualidade terrena do corpo, apds a queda, deve ser

colocada no final do capitulo 3, em conexao com as “tinicas de pele”.

3.1.2 A relagdo corpo e alma: dualismo ou unidade?

Esta doutrina origeniana corresponde a varios dados encontrados entre autores do
século II, mas Origenes a organiza como um todo. Seria futil tentar desvencilhar-se dessa
concepg¢do coerente e grandiosa, constantemente subjacente as obras das fontes alexandrinas,
hebraicas e do Novo Testamento e as fontes helénicas: as mais imediatas, do apdstolo Paulo e

de Filon. De modo que langamos o questionamento: podemos encontrar dualismo entre corpo

186 CROUZEL, 1956, p. 127.
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e alma? Uma dualidade, ¢ claro, estd na base da antropologia origeniana e, portanto, da
cosmologia dela resultante, a da agdo divina e do livre arbitrio do homem que a acolhe ou
rejeita, representada pela dialética Tvedua e vodc .

Se a queda e a producao do mal tiveram um efeito sobre um plano cosmogonico €
antropogonico, a restitutio deve ter a mesma eficiéncia. Esta suposi¢do, embora seja consistente
com a formacao filosofica e cultural de Origenes ¢, no entanto, conflituosa com o contetido da
revelacdo, com o novo estatuto conferido ao sensivel, tanto no que concerne a encarnagao do
Cristo quanto com a doutrina da ressurreicdo dos corpos. Esta tensdo ¢ provavelmente na
origem das fortes oscilagcdes que podem ser notadas na obra origeniana e que deu vida a um
debate aprofundado, e, sobretudo polémico, principalmente voltado para a eternidade da
condicao corporal.

E inegavel que os textos origenianos sobre este assunto apresentam muitas
inconsisténcias e contradigdes reais: as vezes Origenes parece sustentar uma relagdo
inseparavel entre a criatura racional e a condi¢do corporal, as vezes parece supor uma
destruicdo completa do corpo apos a reintegracdo final das criaturas racionais na condi¢ao
primitiva. Todavia, em outras passagens, finalmente, a solugdo parece consistir nas mudancgas
de qualidade que o corpo assume. Este ¢ realmente um problema laborioso, inclusive por conta
da questdo acerca da confiabilidade da tradu¢ao latina de Rufino.

A permanéncia de uma corporeidade corruptivel, da sexualidade e de uma fisiologia
considerada degradante para a criatura racional seria totalmente incompativel com os
pressupostos fundamentais do pensamento origeniano. E aqui surge um questionamento: o
corpo grosseiro que recebemos por causa da queda ¢ a primeira forma de corporeidade que as
criaturas racionais recebem, ou foram ja dotadas de um corpo superior antes da queda?'®’
Origenes, exercendo seu método ginastico, responde a presente questdo em trés hipoteses
possiveis'®®. Segundo a primeira hipotese, a matéria seria totalmente destruida, pois as
inteligéncias existiriam desprovidas de corpos. No entanto, no segundo, o fim do mundo nao
veria uma destrui¢cdo completa do mundo visivel, mas a cessacdo de sua “figura”. Dentro da
conclusao deste capitulo, encontramos uma terceira hipotese, pelo qual a matéria corporal nao
seria destruida, mas transformada em matéria etérea. Ao declarar na conclusao que apenas Deus

e aquele associado a ele podem saber com certeza de como o fim do mundo sera. Origenes esta,

187 Esse problema surge com muito mais capilaridade nos textos em que Origenes desenvolve a questdo do fim
do mundo, da apocatastase e da recuperag@o da condigdo original. O dilema entre uma questdo apenas ligada a
condicdo de pecado e a existéncia do mal, e outra que, tendo mudado de qualidade, continua a existir apds o
retorno, torna-se de fato central quando se trata do fim e da destrui¢io do mal e como entender essa destruigdo.
188 Cf. Princ. 111,6.
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neste contexto, bastante inclinado a hipdtese de uma transformagao de substancia corporal, por
causa da dificuldade de pensar que um ser substancial que pode subsistir sem um corpo,
privilégio que, como dito anteriormente, s6 ¢ possivel atribuir a Trindade'®. De qualquer
maneira, Origenes ndo chega a uma conclusao, de modo que as trés hipoteses permanecem em
aberto.

Em De principiis, 11, 2, o nosso autor analisa a questdo da eternidade da natureza
corporal. Aqui, Origenes pergunta se as criaturas racionais podem existir sem corpo, para entao
mostrar-se mais inclinado a segunda hipétese: na qual, s6 € possivel por meio de uma operagao
mental separar uma criatura racional de seu corpo, e entre o corpo das criaturas racionais
“espirituais” que sdo encontradas em uma condi¢do de perfeicdo e o corpo material ha apenas
uma diferenca de grau. As criaturas racionais nao podem ser totalmente separadas dos corpos,
mas tiveram que ser originalmente dotadas de corpos adaptados a sua dignidade e, portanto,
sutis e espirituais. A interpretacdo desta passagem ainda permanece dificil, acrescida ainda, ao
fato de ser eivada de alguns problemas. Em primeiro lugar, porque apesar do tom mais assertivo
com que Origenes desenvolve a hipotese da impossibilidade de uma existéncia incorporea de
criaturas racionais, ele no entanto, nunca da inteiramente o tom duvidoso que caracteriza e que
conduz as discussdes do De principiis sobre os assuntos mais polémicos pagdos. Em segundo
lugar, porque ndo ¢ possivel excluir a presenga das intervencdes de Rufino.

A questdo da destrui¢do final da matéria ¢ analisada em mais detalhes no proximo
topico, na qual encontramos a exposi¢ao de trés hipoteses diferentes sobre o destino da matéria
e do fim do mundo. O primeiro ¢ baseado em 1Cor 15,53: “Pois este corpo corruptivel deve
revestir-se de incorruptibilidade, e este corpo mortal assume a imortalidade”. Origenes,
baseado neste texto, argumenta que , por um lado, o que ¢ corruptivel e mortal ¢
necessariamente o corpo material e visivel do que os homens sao vestidos, por outro lado, que
a frase do apdstolo parece apresentar um transformacao do corpo mortal em um corpo espiritual
e sutil, e ndo a destruicdo do corpo como tal. A primeira hipotese opde-se a segunda, baseada
na identificagdo entre a destrui¢do da morte e a aboli¢do da matéria. O fim do mundo material
consistiria, portanto, em uma eliminagao progressiva da matéria em uma transformagao gradual

dos corpos em corpos mais sutis, até o desaparecimento completo do material

Se ¢ verdade que o que € corruptivel revestira a incorrup¢do € o que ¢ mortal a
imortalidade, e que no fim a morte sera absorvida, isso ndo quer dizer sendo a
completa destruicao da natureza material, sobre a qual a morte podia ter certa acdo,

189 Cf. Princ. 11, 2,2.
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uma vez que a acuidade intelectual dos que estdo no corpo parece embotada pela
natureza da matéria corporal '’

A hipotese da destruicdo final da matéria, e ndo de sua transformagdo, ¢ o sinal de uma
concepgdo negativa da matéria, considerada ao mesmo tempo como ocasido de pecado e
também como fonte de obscuridade e confusdo para a inteligéncia, até chegar a uma
identificacao entre a morte e a matéria, para o qual a aboligdo da morte ndo pode ocorrer sem
a passagem da dimensdo da corporeidade a da incorporeidade. Esta hipotese encontra uma
justificativa racional na observagdo esse assunto teve um comego € que, portanto, em um
movimento ciclico de reintegracdo da criagdo como conclusdo da vicissitude da queda e da
dispersdo, pode retornar a uma condigio inicial, consistindo simplesmente em no existir'®!.

A terceira hipotese, que ndo contrasta diretamente com as outras duas, afirma a
destrui¢ao do mundo inferior, corruptivel e sensivel e a permanéncia do mundo que estd além
do mundo sensivel, celestial, que é acima das estrelas fixas e que no final tudo sera reintegrado.
Um mundo com um céu e uma terra perfeitos e incorruptiveis, nos quais todas as criaturas serao
colocadas de acordo com seus méritos e grau de purificacdo e perfeicdo. Este capitulo finda
com uma recapitulagdo das trés teorias do final do mundo, no qual, mais uma vez, devemos
notar uma certa relutdncia em assumir uma posicao clara.

O problema que acabamos de analisar ¢ exemplar na medida em que mostra a
dificuldade em que Origenes parece debater e, que a meu ver, ndo pode ser simplesmente
atribuida a interven¢des manipulativas de Rufino. Acerca do destino da corporeidade apds a
apocatastase, de fato, a tensdo problematica se desenvolve entre uma tradi¢ao Médio Platonica,
a qual o Alexandrino aderiu do ponto de vista da formacao filosofica e cultural e que, pelo
menos em parte, identificou na matéria a negativa oposta ao bem e a esfera do divino, ou seja,
a obscura necessidade da y®pa platonica e a doutrina cristd da ressurrei¢do dos corpos e da
criagdao da matéria por parte de Deus.

A reflexdo origeniana sobre a corporeidade ¢ erigida por uma desvalorizagao do
sensivel, que mergulha suas raizes na consideracdo do corpo como uma prisao da alma e na

identificacdo do ser humano a sua parte racional. A participagdo: repeticdo e felicidade

190 Cf. Princ. 11, 3,3. Si verum est quod corruptibile hoc induet incorruptionem, et mortale hoc induet
inmortalitatem, et quod absorbeatur mors in finem, non aliud quam materialem naturam exterminandam
declarat, in qua operari mors aliquid poterat, dum hi, qui incorpore sunt, per naturam materiae corporalis mentis
acumen videntur obtundi.

191 Cf. Idem. Ibidem. Quia omnes, qui subiecti sunt Christo, in fine quoque subiecti erunt deo patri, cui regnum
traditurus dicitur Christus, et ita videtur, ut tunc etiam usus corporum cesset. Si autem cessat, in nihilum redit
sicut et antea non erat.
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escatoldgica por um corpo sensivel ndo considerando parte da esséncia e natureza do homem,
mas como acidentalmente adicionado a uma razao da criatura originalmente livre desta prisao,
s0 pode representar um elemento de dificuldade. As varias solugdes para o dilema exposto no
tratado representam, portanto, ndo evidéncia de intervencao generalizada por parte do tradutor,
mas as tentativas controversas de chegar a uma solucao que harmonize o contetido da revelacao
com uma consideragdo fundamentalmente negativa do sensivel.

Nesse sentido, Origenes parece assumir uma posi¢do menos ambigua em I1,10, na qual
defende abertamente a doutrina da ressurreicao dos corpos. A hipdtese que ¢ abracada aqui € o
da transformacao qualitativa dos corpos e, portanto, da ressurreicdo, ndo do corpo grosseiro,

sensivel e visivel, mas do corpo espiritual, que ndo esta sujeito a corrupgao:

Se ¢é verdade que os corpos ressuscitardo, ¢ que ressuscitardo espirituais, ndo ha
duvida de que o fardo apds terem rejeitado a corrupgio e posto de lado a mortalidade,
para que se diga que ressuscitaram dos mortos, se ndo ia parecer em vao e inutil que
alguém ressuscitasse dos mortos para morrer outra vez'*2,

A questdo, por outro lado, continua em aberto mais uma vez em II[,6, onde se
desenvolve o tema do fim do mundo, de um ponto de vista menos vinculado ao conteudo das
Escrituras. Neste capitulo, encontramos novamente as duas hipoteses opostas da destrui¢ao da
matéria e sua transformagao, mas por meio de duas perspectivas ausentes em desenvolvimentos
anteriores. A afirmacdo da destruicdo da matéria na primeira hipotese € colocada, de fato,
dentro da questdo da unido da alma com Deus e como essa unido deve ser entendida. Afirma
que “alguns pensam que essa perfeicdo e felicidade das naturezas racionais s6 perdurara nesse
estado de que estamos falando, ou seja, aquele em que todos os seres possuem Deus e Deus ¢
tudo para eles, se a sua unido com a natureza corporal ndo os afastar de modo nenhum”!**. E

continua em outro paragrafo:

Todo esse raciocinio supde que Deus criou duas naturezas genéricas: uma natureza
visivel, isto €, corporal, e uma natureza invisivel que ¢ incorporal. Mas essas duas
naturezas recebem mutagdes diversas. A invisivel, que € racional, muda de intengdo
e de propdsito porque é dotada de livre-arbitrio; por causa disso, ela tanto esta no bem
como no seu contrario. Mas a natureza corporal recebe uma mutagdo na sua
substancia; € por isso que, seja qual for a coisa que Deus, o artes@o de todas as coisas,
queira fazer dela, trabalha-la ou retoca-la, a matéria esta sempre disponivel em tudo,
e ele pode, portanto, transmuta-la em qualquer forma ou aparéncia, conforme o que

192 Quae si verum est quod resurgunt et spiritalia resurgunt, dubium non est quin abiecta corruptione et deposita
mortalitate resurgere dicantur a mortuis; alioquin vanum videbitur et superfluum resurgere quem a mortuis, ut
iterum moriatur. Cf. Princ. 11, 10,1.

193 Cf., Prine. 111, 6,3.
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pedirem os méritos das coisas. O profeta o exprime claramente ao dizer: “Deus, que
fez todas as coisas e as transforma”'%*

Desta feita, embora a matéria possa sofrer qualquer transformacao, ela ndo pode, por
outro lado, ser destruida, ndo sendo possivel uma destrui¢ao substancial do que foi criado por
Deus. Essa posicao se baseia na tese de que tudo o que foi criado por Deus é bom por natureza,
sendo que a substancia e o objeto da criagdao divina e ndo podem ter outra origem que nao o
proprio ato da criagdo. Nas criaturas racionais, o que pode tender para o mal ndo € seu ser
substancial, mas apenas os movimentos de sua vontade.

Todavia, de acordo com Henri Crouzel, ndo se pode falar de dualismo porque foi Deus
quem dotou o homem de livre arbitrio e o paradoxo expresso por este, que Deus cria uma

195 Desta feita, deveriamos

vontade que pode opor-se a ele, € inerente a toda a doutrina crista
ver um dualismo no elo que une a criagdo do mundo sensivel e a qualidade terrena dos corpos
humanos ao pecado das inteligéncias preexistentes, como se fosse uma questao de um processo
da natureza independente da vontade divina e imponente sobre ele, ndo por uma causa eficiente
que permanece o proprio Deus, mas por uma causa formal, como se Deus fosse obrigado a agir
de uma determinada maneira que lhe ¢ imposta por uma lei da natureza? E possivel que certas
expressoes do De principiis levem a acreditar.

Deste modo, o que estd em jogo, portanto, ¢ a propria concep¢ao que o mestre
alexandrino tem de Deus. No De principiis Origenes afirma a criacdo ex-nihilo do universo por
Deus!” e isso nio pode ser um acréscimo de Rufino, como se acreditou por séculos, uma vez
que esta hipotese se encontra, com as mesmas citagdes, em um escrito contemporaneo
preservado em grego, a saber, o livro 1 do Comentdrio sobre Jodo'’. Na Anakephalaiose'®®
que termina a polémica do De principiis, Origenes vai na contramdo dos filésofos que
reivindicam a matéria ndo criada: ¢ a obra de Deus, bem como as qualidades que a informam.

Neste interim, ndo vemos como um dualismo justapondo a Deus uma natureza que ndo seria

194 Omnis igitur haec ratio hoc continet, quod duas generales naturas condiderit deus: naturam uisibilem, id est
corpoream, et naturam inuisibilem, quae est incorporea. Istae uero duae naturam inuisibilem, quae est
incorporea. Istac uero duae naturae diuersas sui recipiunt permutationes. Illa quidem inuisibilis, quae et
rationabilis est, animo propositoque mutatur pro eo quod arbitrii sui libertate donata est; et per hoc aliquando in
bonis, aliquando in contrariis inuenitur. Haec uero natura corporea substantialem recipit permutationem; unde et
ad omne quodcumque moliri uel fabricari uel retractare uoluuerit artifex omnium deus, materiae huius habet in
omnibus famulatum, ut in quascumque uult formas uel species, prout rerum merita deposcunt, naturam
corpoream transmutet et transferat. Quod euidenter propheta designans ait: Deus, inquit, qui facit omnia et
transmutat. Cf. Princ. 111, 6,7.

195 CROUZEL, 1981, p.47.

196 princ. pref. §4;1, 3,3; 11,1,5.

197 Clo. 1, 17, (18) 103; XXXII 16, (9), 187.

198 Recaptulagio.
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criada por Deus, o constrangeria ¢ ndo dependeria de sua vontade poderia ser atribuido a
Origenes. A ligacdo entre a queda das inteligéncias preexistentes e a criagdo do mundo sensivel
parece-nos depender inteiramente da livre determinacdo divina, em relagdo a esta dialética da
acao divina e do livre arbitrio, que ¢ a base de toda cosmogonia de sua obra.

Em alguns extratos do De principiis, podemos observar o elo necessario que une a
queda a corporeidade grosseira, além da afirmagdo simultanea de que tudo se passa pela agao
da providéncia. A suposi¢ao de um corpo grosseiro nem sempre esta ligada a falha: este € o
caso de Cristo, mas também de certas criaturas racionais. Citando Paulo, Origenes afirma “Na
verdade a criacdo estd sujeita a vaidade, sem que ela o queira, mas por causa de quem a
submeteu, na esperanca”!”. Neste sentido, aplica-se as estrelas, seres vivos e racionais, que
foram postos pela vontade de Deus em corpos luminosos para o servigo dos homens, sem que
fosse claro que isso era consequéncia de uma falha. J4 em III, 5,4 a interpretagao de Rm. 8,20
¢ lembrado mais brevemente, € no mesmo contexto, em que Deus submetendo as estrelas a
vaidade dos corpos para o servigo dos homens, e ¢ acrescentado: “para aquelas almas que, por
causa das grandes falhas de suas inteligéncias, tinham necessidade destes corpos mais grossos
e solidos, e a vista daqueles a quem era necessario, instituiu-se este mundo visivel.

Se a grosseira corporeidade ¢ para as almas pecaminosas um meio de educagdo
(corre¢do) e redencgdo, ¢ por consequéncia da vontade de Deus. Ainda em algumas ocasides no
De principiis se trata de poderes angélicos que se encarnaram, ndo por causa de uma falha, mas
para ajudar o Senhor em sua encarnagdo: nao ha, portanto, nenhuma ligacdo entre a falha neste

200

assunto e o corpo grosseiro-"". No Comentario sobre Jodo a hipotese ¢ feita expressamente

sobre Jodo Batista?’!.

Em De principiis 111, 3, 5 é a providéncia divina que determina, de acordo com as causas
antecedentes na preexisténcia, a condicdo que cada um recebera neste mundo: “Que esses
movimentos; das inteligéncias na preexisténcia sao causas de méritos, ou melhor, deméritos, ¢
plausivel, mesmo antes de agirem neste mundo; assim, de acordo com essas causas € esses
méritos, por assim dizer, mesmo antes do nascimento, a providéncia divina determinou que os
homens sofressem o bem ou o mal”. A corporeidade bruta esta incluida entre os principais
elementos dessa nova situagao. A variedade da criagdao que segue a diversidade das quedas do

livre arbitrio ¢ o trabalho da providéncia divina que, portanto, se adapta aos movimentos livres

de criaturas racionais, € ndo por necessidade fatal, diz em III,5,5: “Mas alguns, sem

19 Cf. Prine. 1,7, 5, referindo-se a Rm 8,20.
200 Cf, Princ. 11,9,7; 111,5,4; V1,3,19, HEz. 1,1.
201 CJo. 31 (25).
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compreender ou ver que esses varios arranjos haviam sido feitos por Deus como resultado de
causas antecedentes, pensaram que tudo o que aconteceu no mundo estava sendo realizado por
um movimento fortuito ou por uma necessidade fatal e que nada dependia do nosso livre
arbitrio”. Em IV, 4, 8 na passagem sobre a matéria ndo incriada, na Anakephalaiose tinal: “Por
todas essas razdes, necessariamente, Deus que conheceu de antemdo as variagdes futuras das
almas ou poderes espirituais criou a natureza corporal capaz de se transformar segundo a
vontade do criador, pelas muta¢des de suas qualidades, em todos os estados que a situacao
exigir”’. Nada permite dizer, parece-me, que este advérbio necessario se relacionaria com uma
necessidade que seria imposta ao proprio Deus, mas com uma necessidade logica notada por
Origenes e resultante da propria acdo divina. Deus, causa eficiente da criagdo, ¢ também quem
determinou a causa formal dessa mesma criagio, a partir dos movimentos do livre arbitrio®*.
Outras passagens do Tratado sobre os Principios ainda poderiam ser invocadas. A
influéncia que o platonismo exerceu sobre Origenes nao deve fazer-nos esquecer que o adaptou
ao seu proposito cristdo. Se a estrutura pode ser de origem dualistica, o uso que Origenes faz
dela nao ¢ devido a sua no¢ao de Deus, a fonte de tudo: portanto, ndo podemos dizer, em nossa
opinido, que existe, existe dualismo, se permanecermos atentos as proprias intengdes do
alexandrino. E aqui cumpre ressaltar o ultimo elemento do corpo e da alma, a ideia da

ressurrei¢do em Origenes:

Os ignorantes ¢ os ateus acham que a nossa carne perece depois da morte, de tal modo
que absolutamente nada fica da substancia dela. Mas nds, que acreditamos na
ressurreicdo, compreendemos que ai a morte apenas produz uma mudanga, pois
estamos certos de que a sua substancia permanece ¢ que, em determinado momento,
quando quiser o Criador, sera de novo restaurada para viver e passara por outra
mudangca; de fato, o que antes era uma carne terrestre, vinda da terra, depois dissolvida
pela morte e outra vez feita cinzas e terra — “tu és terra e voltaras para a terra” (Gn
18,27) —, ressuscitard da terra e dai em diante progredird até a gloria do corpo

espiritual, conforme o requererem os méritos da alma que a habita?®,

Apds a morte, mesmo antes da ressurreigdo, a alma retém, como dissemos, um certo
revestimento corporal que Origenes deduz da pardbola do homem rico e Lazaro e da apari¢ao
de Samuel a Saul no necromante: ele assimila explicitamente a doutrina médio e neoplatonica
do “veiculo da alma”. Na ressurrei¢do os justos, ressuscitardo em um corpo etéreo semelhante

ao0s corpos dos anjos?*. Encontra-se em Origenes uma doutrina muito desenvolvida - e muito

202 Em 111, 6, 4: “Néo ha davida de que a natureza deste corpo que é nosso, pela vontade de Deus que assim o
criou” podera alcangar a condi¢ao de corpo glorioso.

203 [fonte]Cf. Princ. 111,6,5

204 Com Mat. XV11,30.
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caluniada por seus posteros - do corpo do ressuscitado, que afirma tanto a identidade de
substancia quanto a qualidade de alteridade com o corpo terrestre, além de realizar uma

205 pela nocdo estodica do logos

formulagdo Filosofica a metafora paulina da semente e da planta
spermatikos. Explica ainda a permanéncia do corpo terrestre, apesar de seus elementos
materiais que sdo sempre fluentes e do corpo terrestre no corpo glorioso pela no¢do metafisica
de um eidos corporal, adaptado de Platdo e Aristoteles, para significar a unidade, identidade,

206

individualidade e personalidade do corpo~". Henri Crouzel aponta que o termo eidos estara na

origem de todas as criticas injustificadas feitas pela posteridade a concep¢ao origeniana do

corpo ressuscitado?’’

, 40 passo que ¢ o unico na antiguidade a ser verdadeiramente fiel ao de
Paulo em 1 Cor 15.

Se aqueles que sdo ressuscitados para a danagdo também tém um corpo andlogo ao
corpo obscuro dos demonios?%, logo, a composicio tricotomica ndo é mais verdadeira para
eles. O lugar escrituristico que permite a Origenes explicar-se acerca deste ponto ¢ Mt. 24,51
ou Lc. 12,46: se o patrdo, ao voltar, surpreender o mau servo batendo em seus companheiros
ou embriagando-se com bébados, “o cortard em dois”, escrevem curiosamente os dois
evangelistas. Segundo nosso autor, que interpreta esta passagem alegoricamente, 0s justos irdo
a Deus com as trés partes de seu ser, espirito, alma e corpo, mas os impios serdo “cortados em
dois”: o mvedpo retornard a Deus que o concedeu e o homem sofrerd entdo com a amputagao
de seu ser, retendo apenas o corpo e a alma que se tornou inteiramente carnal, entretanto, esta
alma retém sua participagdo na imagem de Deus como a fonte de seu tormento. Os condenados,
portanto, nao tém mais mvedpa : Origenes parece priva-lo de toda possibilidade de conversao
e ha um argumento contra a universalidade da apocatastase que lhe ¢ atribuida, uma concepgao
semelhante ¢ encontrada em Irineu de Lyon>*.

O debate entre o dualismo ou ndo de Origenes chegou a contemporaneidade. A

% interpretou a concepcdo origeniana da criagio do mundo

comentadora Giulia Gasparro?!
sensivel como ‘“dualista platonico”. Por dualismo entende uma concep¢do baseada na
dicotomia entre dois principios fundadores da existéncia do mundo. Nesse sentido, ndo ¢

necessario que sejam dois principios coeternos, pois a caracteristica fundamental do dualismo

2051 Cor 15, 35-38.

206 Importante notar que em Princ. 111, 6,6 Origenes afirma claramente a identidade substancial do corpo
terrestre e do corpo ressuscitado.

207 Cf. CROUZEL,H. Les critiques adressées par Méthode et ses contemporains a la doctrine origénienne du
corps ressuscité, Gregorianum, 53 (1972), 679-716.

208 Cf. Prine. 11,10,8.

209 Cf. IRINEU. Adv. haer. 11, XXXIII, 5.

210 Cf. GASPARRO, 1980, pp. 57-67.
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¢ a oposicdo entre dois principios constitutivos do universo e do homem, sejam ou ndo
coeternos. Dado que na cosmogonia origeniana o mundo sensivel, em sua variedade, deve sua
existéncia a queda de criaturas racionais pré-existentes, a propria queda ¢ adicionada como um
segundo principio, oposto a livre iniciativa criativa de Deus: no caso de Origenes, o dualismo,
portanto, diz respeito apenas ao mundo sensivel. O dualismo, entendido neste sentido, esta
ligado a nocao de falha antecedente, pois o mundo sensivel representa um lugar decaido que se
origina de uma falha ocorrida no mundo anterior. Por outro lado, contra a interpretacdo do
pensamento de Origenes como pensamento dualista, estd Henri Crouzel para o qual a
considerac¢do fundamentalmente positiva do sensivel, que ¢ peculiar a Origenes, proibe falar de
um verdadeiro dualismo. O mundo sensivel, embora seja objeto de uma segunda criacdo
causada pela queda de criaturas racionais, seria bom em si mesmo, mesmo quando oferece
tentacdes ao homem.

Passemos ao proximo topico.

3.2 O livre arbitrio

A doutrina do livre arbitrio consiste em um tema absolutamente central no pensamento
de Origenes. E, por assim dizer, um dos pilares que sustentam todo o edificio de sua reflexdo,
pois, sem a urgéncia desse problema seria impossivel compreender a peculiaridade de algumas
de suas convicgdes mais ousadas e polémicas, como, por exemplo, a teoria da preexisténcia
das almas.

O peso que a liberdade da vontade assume na visdo de Origenes ¢ demonstrado em
primeiro lugar pelo fato do qual convergem multiplos problemas e instancias, todos
intimamente interligados: da reflexdo antropologica e soteriologica até a concepgao de Deus e
seu projeto salvifico para os homens, das questdes da teodicéia, também da cosmologia. Todos
estes topicos tém como pano de fundo os intensos debates e polémicas que Origenes travou
com algumas correntes gnosticas.

Se Origenes é de alguma forma solicitado a uma interpretagdo diferente dos lugares

biblicos que parecem conceber essa doutrina®!!

, a0 mesmo tempo ele herda uma polémica
filosofica tradicional de escolas antigas. O centro de referéncia ¢ dado sobretudo pelo Tratado
sobre o livre arbitrio, em seu De principiis 111, 1, que constitui o testemunho mais organico da

doutrina origeniana e que serd primordial neste trabalho, todavia, sua concep¢ao também ¢

21 por exemplo, as passagens de Exodo sobre o endurecimento do coragio do Fara6 (Cf. Ex 8,32; 9,34-35).



80

esclarecida a partir das perspectivas oferecidas por outros escritos indiretos, a saber, os
capitulos 21-27 da Filocalia, o Comentario aos Romanos 1,1-4, 0 Comentario aos Génesis 3,1-
11, 14-21 e ainda o De oratione 6,1-5.

A triparti¢do das inteligéncias equivale para nosso autor a um verdadeiro problema da
teodicéia. Boa parte de sua empresa consiste nas polémicas, nos embates e disputas narrativas
com um grupos cristdos conhecidos como gnosticos, notadamente os valentinianos e os
marcionitas?'?. As referéncias polémicas a algumas doutrinas gndsticas cruzam, portanto,
algumas das principais obras origindrias. Se o homem gnoéstico por sua propria constituicdo
ontoldgica esta destinado a salvacdo, visto que em sua natureza hd a possibilidade e a

213 'O homem material esta a0 mesmo

necessidade de se salvar pela posse da verdadeira gnose
tempo; por sua natureza, destinado a morte, mas para Origenes, a ideia de que Deus poderia ter
criado os homens destinados pela natureza ao mal, e, portanto, a morte e destrui¢ao completa
¢ inaceitavel. Nada que seja, de fato, estranho ao proposito da criacdo e, portanto, mesmo os
homens maus fazem parte desse proposito, ndo apenas como objetos da criagdo, mas também
como criados a partir da criacdo, a imagem do Criador. Portanto, eles ndo podem ser
inerentemente ruins.

Segundo os basilidianos, o destino da natureza correspondia de forma diferente: os
homens espirituais, dotados de uma substancia mais divina haviam decaido no mundo, entdo,
ele seria purificado, abandonaria o corpo material destinado a corrupgao, e voltariam a entrar
no mundo divino de onde eram originarios, independentemente de seus méritos e deméritos. O
homem material seria desprovido de qualquer elemento de carater divino, eles estavam
destinados a destrui¢cdo completa, junto com os corpos, apesar de seus méritos e deméritos. Os
homens psiquicos, por sua vez, sdo dotados de um elemento divino de segunda ordem, isto &,

da mesma natureza do Deus inferior do Velho Testamento ¢ também de livre arbitrio, eles

212 Para este problema recomendo fortemente as seguintes referéncias: J. RITUS-CAMPS, Origenes frente al
desafio de los Gndsticos, in Origeniana quinta pp. 57-78; A. B. SCOTT, Opposition and Concession: Origen’s
Relationship to Valentinianism, ibid., pp. 79-84. Sobre a polémica antignéstica no Comentario sobre o Evangelho
de Jodo, cf. G. LETTIERI, Il nous mistico. Il superamento origeniano dello gnosticismo nel «Commento a
Giovanni», in /I Commento a Giovanni di Origene: il testo e i suoi contesti. Prinzivalli: Villa Verucchio, 2005,
pp. 177-275.

213 Os sistemas de Basilides (+140) e Valentino (+160) formam os dois sistemas gnosticos mais conhecidos do
século II, sobretudo de Origenes, uma vez que esses tedlogos também eram de Alexandria. Valentino promove
um dualismo, ao afirmar que existe um deus inferior, criador (demiurgo) e o Deus verdadeiro, o Absoluto
Transcendente, que ndo teve parte na criagdo. Para Valentino apenas a casta dos ‘espirituais’(pneumdticos), isto
€, os gnosticos que sdo os ‘verdadeiros cristdos’ estdo predestinados a salvacdo; os psiquicos sdo aqueles que
formam a obra do Demiurgo ou do deus ‘intermediario’, em quem a Matéria e o Espirito estdo equilibrados mais
ou menos, a estes a salvagdo ¢ condicional a quem seguir o caminho da gnose, e, por fim, os ‘materiais’ (hilicos)
que sdo os pagdos, adeptos do prazer, excluidos de toda e qualquer possibilidade de salvagdo e serdo eliminados
com a matéria. Desse modo, a liberdade humana nao desempenha nenhum papel na salvagéo.



81

teriam alcancado salvagdo ou perdi¢do final como resultado de seus méritos e deméritos.
Levantaram ainda a ideia de que o mundo foi criado ndo do Deus mais elevado, mas de um
Deus inferior, o do Velho Testamento. Esta doutrina gnostica representou um
predestinacionismo pessimista, que foi duramente combatido por nosso autor>'4.

Origenes, ¢ condicionado pelas demandas da polémica, porque os argumentos gnosticos
implicam na auséncia de justica em Deus, de modo que o alexandrino direcionou sua
especulagdo para propor uma doutrina sobre a origem do homem ¢ do mundo que contrastou
satisfatoriamente com a doutrina gnoéstica e salvaguardado assim, o postulado fundamental da
justica de Deus. Em outras palavras, para Origenes, as diferencas profundas e que sao
reconhecidas entre os homens ndo podem derivar de uma vontade cega de um Deus injusto,
mas, eles devem ser explicados precisamente como consequéncia de um ato de justi¢a de Deus.

Cumpre ressaltar, que Origenes situava-se em um momento delicado, € que no contexto
em questdo, ainda ndo havia uma doutrina bem definida acerca da origem da alma e da
soteriologia. O mestre alexandrino, a fim de esclarecer esta polémica, recorre entdo a tradi¢ao
da doutrina platonica, amplamente difundida em todos os niveis académicos, segundo a qual
cada alma e homem preexistem em seu proprio corpo, que foi conectado em um certo tempo e
a partir do qual esta destinado a se separar.

A poténcia racional do homem, manifestacdo da sua participagdo constitutiva no Deus-
Logos, desempenha, para Origenes, um duplo papel: por um lado, julga as representacdes>!” e,

por outro, ¢ a fonte dos impulsos humanos para a a¢ao. Nos termos do nosso autor

O animal racional, além da natureza imaginativa, possui a razdo que julga as
representacdes, recusa umas e aceita outras, para que o ser vivo se conduza de acordo
com elas. E por isso, porque a razdo possui na sua natureza os meios de ver o bem e
o mal, que noés utilizamos para ver o bem e o mal e assim escolher o bem e recusar o
mal, que somos dignos de louvor se praticamos o bem, e dignos de reprovagdo, no
caso contrario. [...] Quanto a julgar se se deve servir desta ou daquela maneira daquilo
que foi produzido, isso ¢ obra somente da razao que estd em nds e que, a partir dessas

214 Cf. CRm V1.

215 Rationabile uero animal cum habeat in se et hos naturales motus, habet in se et hos naturales motus, habet
tamen amplius ceteris animalibus etiam rationis uim, qua iudicare et discernere de motibus naturalibus possit et
alios quidem reprobare et abicere, alios uero probare atque suscipere, cuius rationis iudicio dirigi et gubernari
hominis motus ad uitam probabilem possent. Vnde consequens est ut, quoniam natura rationis huius, quae est in
homine, habet in se uim dinoscendi doni uel mali, idque cum discreuerit, inest ei facultas etiam eligendi quod
probauerit, in eligendo quidem quod bonum est laudabilis, in sequendo uervo quod turpe uel malum est iure
culpabilis iudicetur. [...] Denique si eruditioribus quibusque uiris et in diuinis institutionibus roboratis
huiuscemodi inritamenta prouenerint, memores continuo sui, ea quae dudum meditati sunt et in quibus eruditi
sunt in memoriam reuocantes et santionis se doctrinae adminiculis munientes et sanctioris se doctrinae
adminiculis munientes, respuunt ac refellunt omnem incitamenti inlecebram atque aduersas concupiscentias
insitae sibi rationis obiectione depellunt . Cf. Princ. 111,1,3-4.



82

ocasides, fortifica em nds os impulsos que nos arrastam para o bem e o conveniente,
ou, ao contrario, nos afastam dele?'®.

Assim, enquanto nos animais, como vimos anteriormente, os impulsos sao movidos por

sua imaginacdo?!’

, nos homens eles sdo movidos por seu poder racional. No entanto, parece-
nos que Origenes vé nestes dois papéis do poder racional duas atividades racionais muito
distintas nos termos vodg e nygpovik®v, ambas originadas no De principiis 111, 1, 3. O interesse
do autor estd mais orientado para a atividade “critica” do nygpovik®v razoavel como juiz das
representacdes, ao passo que, no paragrafo seguinte seu interesse estd mais na atividade

“volitiva” do principio hegemodnico

Se alguém pretender que o estimulo exterior é tal que € impossivel enfrenta-lo,
quando ele se produz desse modo, ele que reflita nas suas proprias paixdes e nos seus
movimentos para ver se ndo se produz ai um consentimento, um assentimento, uma
inclina¢do da inteligéncia para tal atitude por causa da forga dos argumentos [..].
Aquele que esta mais preparado e exercitado procede de modo diferente: quando
sobrevém essas excita¢des e provocagdes, a razdo, fortificada e formada no exercicio
e na meditagdo, tendo chegado pela instrucdo a firmeza na sua caminhada pelo bem,
ou pelo menos proxima de 14 chegar, afasta as excitagdes e enfraquece os desejos?'®.

Dada a distin¢ao entre o julgamento das representacdes e a atividade volitiva, pode-se
argumentar que Origenes v€ no livre arbitrio do homem sua capacidade racional de querer agir
livremente, seja virtuoso ou vicioso.

Uma vez que a capacidade intelectual do homem de distinguir as representagdes boas
das mas se baseia na faculdade natural de seu logos de agir em seu hegemonikon como um guia
espiritual que o comanda a fazer boas acdes e que ele impede de fazer. De outro modo,

219

realizando as mas“”, o homem ¢é digno de elogio ndo tanto por ter reconhecido a bondade de

uma representacdo, mas, sobretudo pela realiza¢io de uma acio virtuosa®?°.

218 Cf. Idem. Ibidem.

217 Todavia, Origenes postula que ha ordem em algumas atividades dos animais “em certos animais, se encontra
uma natureza ordenada a atividades superiores as dos outros animais; e nestes parece que o sentido deles se
aproxima do racional, como nos cées farejadores e nos cavalos de guerra”. Idem. Ibidem.

218 Sj uero quis dicat ea quae extrinsecus incidunt motus nostros prouocantia, talia esse, ut possibile non sit
aduersari eis, siue ad bonum nos siue ad malum concitantibus: in semet ipsum paulisper qui haec aestimat
conuertat animos et proprios diligentius introspiciat motus, nisi inuenerit, cum alicuius desiderii pulsat [...]
Denique si eruditioribus quibusque uiris et in diuinis institutionibus roboratis huiuscemodi inritamenta
prouenerint, memores continuo sui, ea quae dudum meditati sunt et in quibus eruditi sunt in memoriam
reuocantes et sanctioris se doctrinae adminiculis munientes, respuunt ac refellunt omnem incitamenti inlecebram
atque aduersas concupiscentias insitae sibi rationis obiectione depellunt Cf. Princ. 111,1,4.

219 Cf. Phil. 9,2, 11-14.

220 Cf. Princ. 111,1,3.
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O livre arbitrio é, em suma, mais uma questdo da resposta volitiva que se da aos
estimulos representativos do que da faculdade que o homem tem de distinguir o mérito
especifico de cada um deles?*!. O conhecimento do bem nio obriga, segundo nosso autor, a
sua realizacdo, e o0 homem ndo seria digno de elogio, se a realizagdo do bem lhe fosse imposta
por pura necessidade. Ao contrario dos estoicos, para os quais, o elogio ou a censura dizem
respeito a boa ou ma qualidade da agdo moral, para Origenes, o elogio ou a censura visa honrar
ou condenar mais a liberdade do agente da a¢ao do que a qualidade da propria agdo. De modo

que

E por isso, diz, que “aquele que ouve as minhas palavras e as observa serd comparado
a um homem sensato que construiu a sua casa sobre a pedra (...). Aquele que escuta,
mas nao cumpre, ¢ semelhante a um louco que construiu a sua casa na areia (...)”" (Mt
7,24- 26). Quando diz aos que estdo sentados a sua direita: “vinde a mim, benditos de
meu Pai (...) porque eu tive fome e me destes de comer, tive sede e me destes de
beber” (Mt 25,34-35), ele lhes da claramente estas promessas como se eles fossem a
causa desses louvores, e, ao contrario, os outros sdo reprovados pela sua falta, quando
diz: “Ide, malditos, para o fogo eterno” (Mt 25,41)?%2,

Assim, o louvor ¢ explicado aqui pelo proprio fato de preferir a realizacao do bem, ao
passo que a realizacdo do mal era perfeitamente possivel para nds; e a culpa se deve ao fato de
preferirmos a realizagdo do mal, onde a realiza¢do do bem era possivel para nos.

A causa decisiva do pecado, por exemplo, ndo € nem o estimulo externo, nem o poder
irracional de um desejo psiquico, mas a aprovacao do hegemonikon humano ou de sua
propensdo, como diziam os estoicos, a ceder livremente ao estimulo e para cumprir o pecado®%.
Essa descricdo do pecado nos permite ver no desejo de pecar, ndo a fonte autdbnoma dos
impulsos irracionais, como pensava Platdo, mas o livre arbitrio do hegemonikon humano para
a realizacdo do mal, ou seja, uma ma vontade.

Além disso, a relacdo intima entre livre arbitrio e “vontade”, termo que usamos como
sindnimo para o impulso estdico, ¢ anunciado desde o proprio prefacio do De principiis, onde

Origenes recorda a pregagao eclesiastica segundo a qual “toda alma razoavel ¢ dotada de livre

221 «A razdo mostra que os acontecimentos do exterior ndo dependem de nds, mas que compete a nos nos servir
deles desta ou daquela maneira, tomando a razao para analisar e examinar como convém proceder em face de
cada acontecimento externo”.Cf. Princ. 111,1,5.

222 ynde et ipse ait quia omnis qui audit uerba mea haec et facit ea similis est uiro prudenti, qui audit uerba mea
haec et facit ea, similis est uiro prudenti, qui aedificauit domum suam super petram, et cetera, et quod ait: Qui
autem audit haec et non facit, similis est uiro stulto, qui aedificauit domum suam super harenam, et reliqua. Sed
et illud quod dicit his, qui a dextris sunt: Venite ad me omnes benedicti patris mei et cetera; esurii enim et
dedistis mihi manducare, sitii et dedistis mihi bibere euidenter ostendit quia in ipsis fuit, ut uel isti laudabiles
essent, facientes quae mandata sunt et percipientes quae promissa sunt, uel hi culpabiles, qui contraria uel audire
uel percipere meruerunt, quibus dicitur: Ite maledicti in ignem aeternum Cf. Princ. 111,1,6.

223 Cf. Princ. pref. § 5.
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arbitrio e vontade”, e enfatiza’®* que esse livre arbitrio é mais sobre a habilidade da alma
razoavel de agir bem ou mal, e menos sobre a distingdo de que ela tem a habilidade de operar
entre o bem e o mal. No entanto, ¢ verdade que o livre arbitrio do homem para o bem ou para
o mal muitas vezes supde, de acordo com Origenes, e como ja vimos??, a distingdo intelectual
entre os dois. Todavia, como ja dissemos, a distin¢ao intelectual entre o bem e o mal ndo obriga
a realizacdo de um e de outro enquanto a atividade volitiva do principio hegemodnico ndo cessa
de exercer sua fun¢do, como teremos oportunidade de ver mais adiante, mesmo quando estamos
em estado de pecado. Assim, a prova do livre arbitrio, para Origenes, reside tanto na
possibilidade de conversdao dos homens intemperantes, quanto na possibilidade de perversao
dos homens equilibrados e temperamentais. A conversdao dos impios, assim como a perversao
dos homens temperamentais, ndo se devem, segundo nosso autor, nem aos estimulantes
externos??®, nem aos internos??’, mas ao seu tnico impulso volitivo que esta na origem da sua
mudanga de comportamento.

A razdo do homem permite-lhe, como guia espiritual, distinguir o bem do mal, a fim de
evitar o pecado??®. Porém, embora tenha conhecimento do bem, o0 homem comete o mal®*’, e
1sso nao ¢ por ignorancia do bem, como pensava a tradi¢ao socratica, nem por qualquer tipo de
doenga de seu principio hegemonico, como acreditava a tradi¢do estdica. De acordo com
Origenes, a vontade do homem, dirigida para o bem ou para o mal, ¢ um clone distinto do
conhecimento de ambos, embora se suponha que esse conhecimento ja tenha sido adquirido; e
o fato de a vontade ser dirigida para o mal, embora tenha conhecimento do bem, atesta a
diligéncia de Origenes em assegurar a atividade volitiva do hegemonikon, bastante distinta de
sua atividade cognitiva. Em outros termos, para Origenes, o livre arbitrio consiste no fato de
ser o homem capaz de praticar o mal, sabendo, mais ou menos conscientemente, que seus atos
ndo se enquadram no Ambito da pratica do bem>*,

Origenes associa ainda o livre arbitrio dos seres racionais com sua criagao ex-nihilo.

231

Lé-se em seu Tratado™" a afirmagdo de que os seres racionais estdo expostos a mutagdes pelo

proprio fato de ndo existirem antes da criagdo. A passagem da inexisténcia a errancia parece

224 Cf. Princ. 11,1,5.

225 1dem. Ibidem.

226 Cf. HGn. XV1,2,2-5.

227 Cf. Princ. 11,1,5.

228 Cf. Princ. 1,3,6. [cit. lat.]

229 [dem. Ibidem.

230 Cf. Princ. 111,1,2

231 Cf. Princ. 11,9,2 "Verum quoniam rationabiles istae naturae, quas in initio factas supra diximus, factae sunt
cum ante non essent, hoc ipso, quia non erant et esse coeperunt, necessario conuertibiles et mutabiles
substiterunt".
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marcar profundamente a sua constitui¢ao, ao passo que esta disposi¢do para a mudanga nao ¢
diminuida pelo fato de Deus os ter concebido, antes de dar-lhes a existéncia, no seu Filho,

tomado como Sabedoria®*?

. Mas Origenes nao esta satisfeito com o fato de que seres racionais
foram criados ex-nihilo para explicar sua prontidao para mudar. Ele acrescenta que poderia ter
sido diminuido pelo fato de que eles foram concebidos antes de sua cria¢do, no Filho, ou entdo
destinados a desaparecer completamente se Deus tivesse decidido cria-los inteiramente
perfeitos. Agora Deus os queria expostos a mudanga, para que pudessem manter-se livremente
no estado de santidade primitiva com que os dotou ao crié-los.

A mpoaipeoig de seres ndo totalmente perfeitos estd, portanto, sujeita a mudangas, pensa
nosso autor?*?, Origenes ndo vé na temporalidade implicita o estado inacabado dos seres
racionais originalmente criados como uma condenacao destes a uma nostalgia permanente e
incuravel pela eternidade doravante perdida, mas uma possibilidade que lhes ¢ dada de ir além
de seu estado primitivo a mutagdo. Nosso autor pensa que Deus quis introduzir-nos na
eternidade pela porta do tempo ou, dito de outra forma, a eternidade nao ¢ o estado do principio,
mas sobretudo o fim prometido. Ao contrario do que muitas vezes se pensa, acreditamos que
Origenes nos chama a entender a criagdo primitiva dos seres razoaveis como uma das primeiras
fases da providéncia divina, que s6 verd sua obra concluida no futuro estado de assimilagdo.
No6s discernimos na afirmacdo de Origenes sobre a imperfei¢do dos seres racionais
originalmente criados a profunda convic¢do de que a obra da criacdo ainda estd inacabada.

Com base nisso, Origenes elaborou uma doutrina complexa, que faz-se mister salientar,
apresenta apenas como uma proposta € nao uma soluc¢ao apoditica, bem ciente de quantos
problemas sérios envolvia e como necessariamente deve prescindir de passagens biblicas

explicitas de apoio e, portanto, forgar-se quase exclusivamente na forca da razdo.

3.2.1 O exercicio do livre arbitrio antes e depois da queda

Tanto para Plotino quanto para Origenes, diante do mito gnostico, surge o problema da
responsabilidade por Deus ou pelo divino, mas em outro pano de fundo. Plotino compreendeu
que a condenacao do mundo sensivel por parte dos gndsticos implicava uma condenagdo muito
mais forte e decisiva, a de Deus (Uno), de quem deriva o universo sensivel. A sua resposta foi,

portanto, centrada na demonstragdo da bondade e da beleza do universo sensivel, na sua

232 Cf. Princ. 1,4,3-5.
233 Cf. Princ. 11,9,2
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producgdo necessaria e nao sob o efeito de uma queda e, por fim, na ligacdo que mantém com o
mundo divino, como uma bela cépia com o seu modelo®**. Para Origenes, por outro lado, é a
triparti¢do de naturezas humanas que desempenha um papel central, segundo sua concepgao de
liberdade. Pensar em uma natureza intrinsecamente ma implica uma responsabilidade de Deus
que a criou, de maneira que a subdivisdo dos homens em pneumaticos, psiquicos e hilicos, para
os gnosticos, seria um ataque a ideia de livre arbitrio das criaturas racionais, que para nosso
autor, € por assim dizer, o argumento antignostico, que sozinho pode explicar a existéncia do
mal, sem acusar o Criador.

A negligéncia na contemplacdo estd na raiz da queda das criaturas racionais pré-
existentes e de sua incorporac¢do, conforme vimos no capitulo anterior. Para entender o alcance
dessa assertiva e, sobretudo, sua motivagdo, ¢ necessario fazer referéncia a controvérsia
antignostica. O entrelagamento entre a no¢ao de negligéncia e a definicdo do mal como nao-
ser, de fato, representa a chave para responder a proposi¢do gnostica e resolver o problema da
origem do mal.

No primeiro livro do De principiis, dentro do desenvolvimento no que tange a natureza
das criaturas racionais, Origenes se pergunta se as criaturas racionais (angelicais e humanas)
podem ser atribuidas ao bem ou ao mal “em esséncia”***. O problema consiste em admitir que
as ordens angélicas sdo boas em esséncia, ou seja, possuem essencialmente a dignidade e a
gloria derivadas da sua permanéncia no bem, também sera necessario admitir que os demdnios
(criaturas racionais caidas) possuem sua maldade por natureza, tendo sido criados para o mal.
Origenes compreende perfeitamente o risco desta concepcdo que, removendo a
responsabilidade das criaturas racionais, determinaria em Deus a origem do mal. Uma
inevitavel vocagdo para o mal, decorrente de uma necessidade natural, com efeito atribuiria ao
ato criativo a responsabilidade pelo mal cometido pela criatura.

A afirmacao da liberdade da vontade como origem ultima do mal moral coloca a
criatura frente a frente com sua responsabilidade, ao mesmo tempo que exclui o divino de
qualquer relacdo causal com o mal. Se nenhuma criatura racional pode, portanto, ser
considerada por natureza estranha ao mal, mas, pelo contrario, se a possibilidade eterna do mal
reside na instabilidade intrinseca do ser, ndo ha criatura racional que possa ser considerada
naturalmente ma. Visto que a fonte do mal ndo deve ser buscada em sua esséncia, serd apenas

um ato da vontade?>°.

234 En. VI 9 [8], 29-33.
235 Cf. Princ. 1,2,4.
238 Cf. Princ. 1,3,7.
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Encontramos um raciocinio anadlogo em De principiis 111,1, em referéncia ao versiculo
biblico “Endurecerei o coracdo do Farad” (Ex 4, 21; 7, 3), que constituird um topos das
seguintes controvérsias latinas sobre a predestinacdo??’. Origenes enfrenta um problema de

interpretagdo do texto das escrituras. Diz o alexandrino

Muitos se impressionam pelo que respeita ao farad, sobre quem Deus anuncia varias
vezes: “Eu vou endurecer o corac¢do do farad” (Ex 4,21). Se ele foi endurecido por
Deus e se peca por causa desse endurecimento, a causa do pecado ndo esta nele, e se
for assim o farad ndo tem livre-arbitrio. Dira alguém que, da mesma maneira, aqueles
que se perderam ndo tém livre-arbitrio, € que ndo ¢ por sua causa que eles se
condenam [...]2%%,

Na verdade, se admitir que Deus realmente endureceu o coracao do Farad, entdo deve-
se concluir que ndo ¢ o farad o responsavel por seu proprio pecado, mas que ¢ Deus quem o
opera. O endurecimento do coracdo, especificamente, para Origenes, ndo se refere a uma agao
de Deus com o objetivo de empurrar o homem para o mal, mas a uma presen¢a do mal no
homem, que garante que a mesma ac¢ao divina, inica e benigna em si, ou voltada para mal pelos
homens que escolhem e operam o mal e, por outro lado, para o bem por aqueles que desejam o
bem. O argumento acerca do endurecimento do coragdo do farad aparece, no minimo, dezesseis
vezes?® na literatura de Origenes, e teremos oportunidade de retornar a este assunto no
proximo topico.

Os mesmos argumentos sao usados em [,8, no qual Origenes argumenta abertamente
contra a triparticdo antropoldgica valentiniana das naturezas. Do ponto de vista gndstico, a
distin¢do entre as trés naturezas e, portanto, entre os diferentes criadores das trés naturezas,
respondia a necessidade de fornecer uma razao para a disparidade de condi¢des e destinos que
se realizam entre os homens no mundo sensivel. Atribuir exclusivamente ao Pai a criagdo dos
pneumas parecia resolver o problema da paternidade das criaturas que trabalham o mal.
Origenes responde a esta concepcao afirmando que a diversidade de condi¢des e posi¢des no
mundo das criaturas racionais ndo depende da vontade divina, que originalmente teria criado
uma disparidade de condigdes, mas, que se trata de uma consequéncia dos diferentes
movimentos; que se aproximaram ou se afastaram do bem.

Assim sendo, a intervencao divina consistiria apenas em ordenar as criaturas em seus

diferentes papéis e funcdes, hierarquicamente estabelecidos, de acordo com os méritos ou erros

287 Cf. Prine. 111,1,8.
238 Cf. Idem. 111,1,17.
239 Cf ALLENBACH, 1991.
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das proprias criaturas. Se, portanto, ndo existem naturezas constitutivamente incapazes de fazer
o bem ou o mal, deve-se concluir que mesmo os poderes maus € o inimigo ndo eram incapazes
de fazer o bem, mas, pelo contrario, poderiam té-lo acolhido, se o quisessem. A maldade ativa

240 n3o ¢ uma consequéncia de sua constituicdo natural, mas de sua

e trabalhadora de Lucifer
livre escolha de mergulhar nas profundezas do mal e abragé-lo completamente, enquanto tem
a oportunidade de permanecer no bem?*!.

Em resposta a hipdtese gnostica, Origenes se opde em uma afirmagdo radical de
liberdade, que o faz da livre escolha de cada criatura racional a origem ultima de seu destino.
Sé neste exercicio de liberdade se pode alojar a possibilidade de uma explicagdo da existéncia
do mal num mundo criado essencialmente bom por Deus, explicagdo que exonera o Criador de
toda responsabilidade e deixa a criatura face a face no abismo de sua faculdade de
autodeterminagao.

Nesta liberdade vertiginosa, os poderes do mal sdo essas criaturas racionais precipitadas
a tal ponto no mal, que se sentem um frenesi, uma espécie de deleite voluptuoso, que os
acorrenta a condi¢do a que eles proprios se condenaram, os prega nos mais altos graus da
hierarquia do mal, até o ultimo grau constituido pelo engajamento ativo contra o bem>**. Nos
poderes do mal, portanto, ocorre uma espécie de transformacdo da quantidade em qualidade,
um salto pelo qual o aprofundamento da implicagdo no mal tem como consequéncia final a

24 Mas ndo se deve

passagem do simples estranhamento do bem para a agdo ativa e consciente
pensar que o que eles sugerem, bom ou mau, ao nosso coragao, produza alguma coisa mais do
que um movimento, ou um estimulo. Quando um poder maligno nos provoca para o mal, temos
a possibilidade de afastar para longe de nds essas mas sugestdes, de resistir as suas persuasoes
perversas, e de ndo fazer nada de realmente culpavel; e, ao contrario, também a de ndo seguir

o poder divino que nos convida a agir melhor, e assim o poder do livre-arbitrio continua a salvo

num caso € no outro.

3.2.2 O mal como um ndo-ser

Plotino, o grande génio do Neoplatonismo, no tratado 51 langa o questionamento acerca

95244

da natureza do mal, ja no tratado 38 define o mal como o “oposto do bem”*** e afirma que a

240 Cf. Clo 11, 13,97.

241 Cf. Princ. 1,5,3.

242 Cf. Princ. 111,4,3.

243 Cf. Princ. 1,3,2 e ainda 11,10,4.
244 En. 18 [51], 1.
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contrariedade entre a natureza do Bem e a natureza do mal ¢ de ordem prioritariamente
ontoldgica, pois ¢ a propria contrariedade do Ser e, neste caso em especial, a contrariedade do
mal seria equivalente ao ndo-ser. O Ndo-Ser referido ndo era simplesmente falta de ser, mas,
ultimo limite da processdo. O ndo-ser da matéria ¢, em Ultima analise, um produto da
processdo. A eternidade do mal/matéria ndo ¢ contrariar o poder absoluto do Uno-Bem, mas ¢
reafirmar este poder absoluto do Uno-Bem enquanto fonte inesgotavel do Ser. Utilizando as

palavras do préprio autor, “o mal ndo serd destruido”?*’

€ 0 que nos resta entdo ¢ fugir dele.
Deste modo, podemos concluir que tanto Origenes, como para Plotino, o mal ¢ o nao-ser. O
resultado obtido por ambos ¢ o mesmo, mas nao se equivalem.

Em Origenes, uma identificacdo explicita entre o mal e o ndo-ser, ligada a distingdo
platonica entre ndo-ser e ndo-ser absoluto, pode ser encontrada no segundo livro do
Comentario sobre o Evangelho de Jodo. A oportunidade para esta reflexdo ¢ oferecida pelos
versiculos do prélogo do Evangelho de Jodo: “Tudo foi feito por ele” e “nada foi feito sem
ele”?*®. De modo que o mestre alexandrino langa o seguinte questionamento: o que deve ser
entendido por “tudo” e por “nada”? O que estd contido no Adyog e constitui sua Sabedoria, esta
fora da totalidade das coisas que foram criadas com a mediagao do Adyoc. Entretanto, o proprio
Adyog ndo foi criado. Neste interim, tudo o que estd além do Adyog foi objeto de uma criacao
direta da parte de Deus. Origenes se refere aqui a totalidade das formas, também entendidas
como razdes seminais ou poténcias ativas da criagdo, que foram eternamente constituidas na
Sabedoria e que representam o objeto inteligivel. Deste modo, quando se 1€ que “Tudo foi feito
por Ele”, o mestre alexandrino adverte que deve-se ter o cuidado de ndo incluir nisso todo o
Adyog mesmo e as formas que ele contém desde o inicio. No entanto, existe um outro elemento

que deve ser excluido de “tudo” criado por meio do Logos:

Na verdade, uma vez que os dois termos nao foram esclarecidos, ¢ possivel entendé-
los como significando que se todas as coisas fossem feitas por meio do Logos, € se o
mal, bem como a propagacdo do pecado e toda a maldade fosse parte de todas as
coisas, entdo essas coisas também foram feitas através do Logos?*.

Assim, Origenes conclui que o mal ndo deve ser contado na criagdo. Mostrar que o mal
ndo foi criado por Deus ¢ a base e o ponto de partida de sua teodicéia. Para poder excluir o mal

da totalidade das coisas criadas por Deus por meio do Filho, visto que nada existe

245 gy 18511, 7.
246 Jo 1;3: mévto 51 odTod £yéveTo, Kai xopic oTod £yEveTo 00SE Ev.
24T Cf. Princ. 111, 10,1.
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autonomamente da criagdo divina, mas tudo o que existe ¢ em virtude de ter sido criado, faz-
se mister identificar o mal e tudo o que deriva dele com o ndo-ser. Para ser estranho ao ato
criativo, o mal deve ser desprovido de sustento: deve ser o “nada” do versiculo do Evangelho
de Jodo. Esse “nada”, entretanto, para Origenes nao indica o ndo-ser absoluto, inteiramente
destituido de qualquer forma de existéncia. O mal, na verdade, ¢ um tipo muito particular de

nao-ser:

No entanto, ndo parece que o apdstolo use a expressao "ndo-seres" para coisas que
ndo sdo absolutamente, mas para coisas mas, porque ele considera as coisas mas como
"ndo-ser": "Deus chamou as coisas que ndo s3o como se fossem "(Rom 4:17)%48

O mal ¢ definido por Origenes como nao-ser, porque nao participa da bondade divina,

249

que ¢ o verdadeiro Ser“*". Ora, como tudo o que passa a ser existe por participagdo no ser que

¢ Deus, o que se afasta do bem que ¢ Deus e que ¢ o verdadeiro ser, inevitavelmente desliza
para o nada. Por isso, ndo so se diz que o mal ndo ¢ um ndo-ser, mas também as mas agdes €
aqueles que as praticam sao “ndo-seres”. Este ndo pertencer a nada ndo deve ser entendido,
entretanto como uma inexisténcia absoluta. Na verdade, o que Origenes entende por mal nada
mais ¢ do que mal moral, derivado dos movimentos livres da vontade das criaturas racionais.

Acerca da origem do mal no Contra Celso, postula:

A seguir Celso declara: A origem do mal ndo ¢ facil de conhecer para quem ndo ¢
filésofo; mas basta dizer ao povo simples que o mal ndo vem de Deus, que ele ¢
inerente a matéria e reside nos seres mortais; o periodo dos seres mortais ¢ semelhante
do comego ao fim, e, durante ciclos determinados, foram, sdo e serdo necessariamente
sempre as mesmas coisas. Celso afirma que a origem do mal ndo ¢é facil de conhecer
para quem nao ¢ filésofo, como se o fildsofo pudesse facilmente conhecé-la, e como
se o nao filésofo ndo pudesse facilmente perceber a origem do mal, mas apesar disso
pudesse conhecé-la, embora ndo sem esforco. A isto responderei que a origem do mal
nao ¢ facil de se conhecer mesmo para um fil6sofo; talvez mesmo lhe seja impossivel
conhecé-la puramente, a ndo ser que por inspira¢do divina seja manifestada a natureza
do mal, seja revelado seu modo de aparecer, seja compreendida a maneira como
desaparecera. Desta forma a ignorancia de Deus faz parte do mal, e o pior mal é no
saber a maneira de honrar a Deus e lhe manifestar sua piedade. E isto, mesmo nas
palavras de Celso, alguns filosofos ndo conheceram absolutamente, e a diversidade
das escolas de filosofia o mostra. Ora, para nés ¢ impossivel conhecer a origem do
mal se ndo tivermos reconhecido que ¢ um mal acreditar que a piedade esta salva nas
leis estabelecidas pelos Estados compreendidos no sentido comum do termo.
Também ¢é impossivel conhecer a origem do mal se ndo tivermos conhecido os
ensinamentos sobre o diabo e seus anjos, o que ele era antes de se tornar um diabo e
a razao por que os anjos tomaram parte em sua apostasia. E para poder conhecé-la, €

248 o, 11, 13, 92.
249 of. Princ. 1, 1,6.
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preciso ter compreendido exatamente que os demonios ndo sdo criaturas de Deus
enquanto demdnios, mas enquanto criaturas racionais.?>

Em um ser mau, que renuncia a participagdo em Deus, no bem, na luz, o que nele foi
criado por Deus, ou seja, o fato de ser uma criatura racional, permanece ligado a existéncia,
enquanto o que nao o faz derivar de Deus, mas apenas da liberdade da vontade do mal, declina
no nado-ser. Nesse sentido, por exemplo, € possivel dizer que o diabo ndo ¢ obra de Deus ou
que um homem mau ndo é obra de Deus, visto que permanecem uma obra divina na medida
em que sao seres, mas para esse fim. Para serem adicionados como um acidente, ndo causado
por Deus, o fato de ser “diabo” ou “perverso”. Entre a solug@o plotiniana do problema do mal
e a perspectiva em que se move Origenes, apesar da aparente analogia da definicdo do mal
como ndo-ser, nao poderia haver maior diferenca. Origenes, de fato, nunca entende o mal em
sua realidade ontologica, mas apenas em sua dimensao moral. O mal ¢ produto da vontade das
criaturas racionais, deste modo, nao se identificando com a matéria, e que ¢, em ultima
instancia, um efeito dela, nem com qualquer outra forma de mal existente no sentido
ontolégico.

O pressuposto desta solu¢do do problema de defini¢dao da natureza do mal ¢ a doutrina
origeniana das qualidades, com base na qual ¢ possivel afirmar que diferentes qualidades, que
neste caso sdo um efeito da livre circulagdo do ser criado , pode ser adicionado a substancia
criada por Deus. Por isso, ao ser da criatura racional, pode-se acrescentar, por estranhamento
da bondade divina, o fato de ser mau.

Em suma, se por um lado Origenes exclui o mal da “totalidade” criada por meio do
Adyog, por outro ele identifica o mal com o “nada” que ¢ feito sem o Adyoc. Visto que o mal ¢é
ndo-ser, o versiculo de Jodo deve ser interpretado como “o mal foi feito sem Ele”, atribuindo
ao “nada” do versiculo a consisténcia de um sujeito: “Afirmamos anteriormente que “ndo-ser”
e “nada” sao sindnimos, por isso “ndo-seres” sdo “nada”, e todo vicio € “nada”, porque também
¢ “ndo-ser”. E se ¢ chamado de “nada”, foi sem o Logos, ndo sendo contado entre “todas as
coisas”?!,

Se o mal ndo ¢ objeto da criagdo, ndo sendo um ser ¢ ndo sendo dotado de substancia,
1sso nao significa que ndo haja relacdo com o Adyog divino. Uma relagdo, de fato, existe, mas

deve ser entendida de uma maneira inteiramente diferente, isto ¢, fora de uma perspectiva

causal. Este ¢ o ponto de vista que pode ser notado no versiculo paulino da Epistola aos

250 CC1Vv, 65.
251 1pid | 11, 13, 99.
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Romanos, 7, 9: “Vindo o mandamento, o pecado tirou vida”. A relag¢do entre a agdo do Adyog
e o aparecimento do pecado ndo deve ser entendida em um sentido criacionista, como se fosse
para o Adyoc produzir o pecado diretamente ou como se fosse Deus produzi-lo através do
Logos, mas em relagdao a questdo do Direito. O pecado ¢ tal, porque existe um preceito que
proibe esta agdo ou ordena outra. Sem lei ndo pode haver pecado, pois ndo hé transgressao.
Pode-se dizer com Luigi Pareyson que a lei ¢ uma “ocasido de transgressao”: nesse sentido ¢
boa e provoca o mal®*2,

Identificando o Adyog com a lei e com o preceito - o que implica uma mudanga no
sentido do Adyog como Palavra que em principio era proxima de Deus, para se tornar o Adyog
presente em toda criatura racional, gragas a sua participagdo desta para a Palavra divina - ¢
possivel ligar o aparecimento do pecado a propria presenca do Adyog . Nao no sentido de que
o pecado dependa para ser do Adyog, mas no sentido de que a Palavra que este profere vincula
a criatura racional a sua responsabilidade. Isso garante que o que se faz ndo seja feito
inocentemente, mas com consciéncia do que a lei manda?>>.

A identificacdo com o ndo-ser, entendida como a ndo participagdo na bondade divina e
a transgressao da Lei, constituem os pilares da definicdo de Origenes do mal. Definicao que se
situa, portanto, em um plano moral e ndo ontolégico, em um plano que pressupde a
responsabilidade ativa de um sujeito que optou por se distanciar do Bem e aproximar-se do
mal. Essa defini¢do, entretanto, levanta uma série de questdes. Se o mal ¢ o ndo-ser de uma
vontade ma, a quem isso pertencera? Em outras palavras, quem ¢é o sujeito do mal? E como ¢
possivel que este sujeito opte pelo afastamento de Deus, isto €, do ser e do bem? E por que? E,
finalmente, se essa alienagdo ¢ de natureza moral, ndo tem, no entanto, consequéncias a um
nivel que ndo ¢ simplesmente moral, mas também ontoldgico e cosmico, isto €, ao nivel da
criagdo como um todo? E em torno dessas questdes que se desenvolve a explicagio origeniana
acima para a existéncia do mal.

Passemos ao proximo topico.

3.3 A escatologia em Origenes

252 Cf. PAREYSON, 1995, p. 172: “La realta del peccato attesta la priorita della legge: senza legge il peccato
non ¢ imputabile, resterebbe sconosciuto, anzi non esisterebbe, sine lege peccatum mortum. (...) Di qui un
tormentoso intreccio dialettico di bene e male e di morte e vita: la legge € un bene e provoca il male; doveva
dare la vita e diviene occasione di morte (...)”.

253 Clo., 11, 15, 107.
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Na Patristica, percebe-se os discursos sobre a importancia decisiva da morte,
reafirmando que depois dela ndo ¢ mais possivel adquirir-se mérito algum, a excegdo de
Origenes, que admite uma possibilidade de conversdo e uma purifica¢do dos atos maus na outra
vida e, por isso, uma modificacdo na sua sorte. Origenes traz em sua obra um otimismo sem
precedentes na Patristica, pois admite uma possibilidade de conversdo e uma purificagdo dos
atos maus na outra vida e, por isso, uma modificacdo na sua sorte, posicdo divergente da
literatura patristica anterior e também posterior a ele.

A eliminacao final e completa do mal representa uma suposi¢ao metafisica de
importancia fundamental para Origenes. A impossibilidade de conceber e aceitar uma
permanéncia eterna do mal, encontra seu cerne na no¢ao da ATokATAGTAGLS, OU Seja, 0 retorno
universal de todas as criaturas a condi¢do original perdida por causa do pecado. Conforme
vimos anteriormente, o0 mal ¢ uma condi¢ao antinatural que nao se perpetua eternamente,
representa o reverso do destino de bem-aventuranca e perfeicao originalmente benquisto por
Deus para a sua criatura: a adesao ao mal €, sobretudo, uma queda para o ndo-ser, uma rentincia
ao privilégio natural que foi concedido a criatura racional.

Em uma digressao acerca do mal, empreendida no De principiis em 11,4, dentro de uma
complexa investigagdo contraditéria da antropologia tripartite corpo, alma e espirito. Origenes
primeiro introduz o conceito de alma carnal, ou seja, de um espirito corporal, vital, concebido
com o corpo e incapaz de existir sem ele, capaz apenas de desejos e impulsos ligados a
corporeidade, em oposi¢do ao espirito como uma alma superior. Sucessivamente, ele substitui
essa dicotomia pela tricotomia paulina entre corpo, alma e espirito, concebendo a alma como
um elemento intermediario capaz de sua propria vida e, portanto, também de uma escolha entre
o bem e o mal: a vontade da alma ¢ intermediaria, porque ela pode inclinar-se indiferentemente

ao espirito e a carne. Segundo o adamantino:

Com efeito, quando ela fica com as suas vontades ¢ que ndo ¢, conforme esta escrito,
nem quente, nem fria, mas permanece numa tepidez indiferente, e a sua conversao
corre o risco de ser lenta e muito dificil. Mas, se ela adere a carne, as vezes saciada e
cheia de males que ela sofre por causa dos vicios da carne, fatigada da luxtria e da
voluptuosidade como se fossem fardos demasiado pesados, pode mais facil e
rapidamente se desviar das sujeiras da matéria, para se voltar para o desejo das
realidades celestes e da graca espiritual. E provavel que tenha sido isso que o
Apostolo quis dizer: que o espirito luta contra a carne e a carne luta contra o espirito,
e que ndo fazemos o que queremos, designando por isso sem duvida o que é estranho
a vontade do espirito e a da carne.?>*

254 of Princ. 111,4,3.
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E ainda conclui:

Por outras palavras: vale mais para o homem estar ou na virtude ou na maldade do
que em nenhuma das duas; com efeito, antes de se voltar para o espirito e de se tornar
uma s6 coisa com ele, a alma, enquanto adere ao corpo e pensa coisas carnais, nao
parece estar nem num bom estado nem claramente num mau, mas €, por assim dizer,
semelhante a um animal. E claro que, se for possivel para ela, ¢ melhor aderir ao
espirito e tornar-se espiritual; mas, se isso ndo for possivel, ¢ mais conveniente para
ela seguir a maldade da carne do que ficar nas suas vontades proprias e num estado
de animal irracional®®.

Em vez de permanecer nessa vontade intermediaria, ou seja, em uma espécie de
indiferenca moral, ¢ melhor abracar o mal at¢ o fim, porque isso garante uma maior
probabilidade de conversdo. Mergulhar no mal, vivé-lo até o fim, pode, de fato, levar a
saciedade dos males, a uma espécie de ndusea, pela qual a alma pode ser impelida a se converter
ao caminho do espirito. A nausea do mal esta ligada ao peso dos vicios, da libido, da luxtria,
que longe de ser uma distragdo e prazer da alma, quando sdo vivenciados até o fim, produzem
uma espécie de cansago moral, peso e opressio e, por fim, a fadiga do pecado?®.

Embora o caminho mais fécil e possivel permanega o da conversdo direta ao espirito, a
experiéncia do coragdo ao mal e a degradacao até o limite maximo do pecado representam, ao
mesmo tempo, o ponto de partida para o retorno e a conversao ao encontro de uma indiferenca
moral que mantém o homem na condi¢do de auséncia de decisdo. No entanto, ¢ muito claro
que a saciedade do mal se trate apenas de uma das possibilidades de reacdo da criatura racional
a imersdo na maldade e no pecado, tanto porque a escolha e a livre autodeterminagdo sdao
centrais.

Apesar da diversidade de caminhos que podem conduzir a criatura caida e degradada
no retorno a Deus, no dominio de uma providencial paideia que concerne a todas as criaturas,
o retorno universal € necessario, se ndo se quer supor uma limitacdo do poder eterno de Deus,
representado pela perpetuagdo e a eterna cristalizacao da rebelido. Nao-ser nao pode desfrutar
do sustento eterno, nem pode corroer a substancia criada. O carater universal da restitutio a
condi¢do original representa o cerne do conceito de apocatastase:

Sendo tao grande a variedade do mundo, e tal diversidade nos proprios seres animados

racionais, que parecem ser o motivo de toda a variedade e diversidade que existem nos outros

255 Idem. ibidem.
256 of. Princ. 111,4,3.
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seres, pode-se encontrar outra causa para a existéncia do mundo, sobretudo se considerarmos
o fim que tudo restaurara ao estado inicial*’
O grande insight de Origenes no tocante a escatologia foi a postulagao de que “o fim

258 noutros termos, o retorno a unidade inicial, o grande momento da

serd igual ao principio
histéria em que a diversidade sera reconduzida a unidade. Afirma que “Com efeito, o fim ¢
sempre semelhante ao comego, € por isso, assim como o fim ¢ um para todas as coisas, assim

deve entender-se que o principio de tudo é um”?*°. E ainda

Pensamos que a bondade de Deus reunird em Cristo toda a criagdo num tnico final,
depois de ter reduzido e submetido até os inimigos. E o que diz a Santa Escritura: “O
Senhor diz a meu Senhor: senta-te & minha direita até que eu faca dos teus inimigos
um assento para os meus pés” (SI 110,1)2¢,

A dmokatdotoolg sintetizaria, por assim dizer, o logos enquanto um poder redentor
absoluto. Todas as inteligéncias, dada a bondade e a misericordia divina, teriam a plena
salvacdo através do Cristo, o qual chamaré todas suas criaturas para um Unico fim, dando aos
bons ou ruins a possibilidade de serem salvos e habitar o céu, até mesmo os seus proprios
inimigos. Isto porque, para Origenes, mais forte que todos os males da alma ¢ a Palavra e o
poder da cura que reside no proprio Deus, a quem o autor se refere como o “médico das nossas
almas”?6!,

Origenes afirma que a consumacao de todas as coisas sera a destrui¢ao do mal, isto &,
quando as coisas comec¢am a acelerar seu curso para a consumacao, a unidade do Pai e o Filho;

que sdo um, ajudaré a vencer o ultimo inimigo, que ¢ a morte>%2. Sera destruido o mal, de modo

que ndo havera mais dores, tristezas, choro, nem mesmo a morte. A destrui¢do do ultimo

257 Cum ergo tanta sit varietas, atque in ipsis rationabilibus animantibus sit tanta diversitas, propter quam etiam
omnis reliquia varietas ac diversitas putanda est extitisse: quam causam aliam dici oportebit qua mundus
extiterit, precipue si intueamur illum finem, per quem omnia restituendo in statum initii sui libro superiore
dissertum est? Cf. Princ. I1,1,1.

258 Conforme aponta o professor Jodo Lupi em sua nota de rodapé da tradugdo da Patristica da Paulus: “Herdado
da Filonsofia grega, esse adagio determina as doutrinas da preexisténcia e da apokatdstasis: Sobre os Principios
IL,1,1; I1,1,3; 1I1,6,3. Segundo os comentadores, devemos entender tal principio com certa relatividade, de modo
que ndo podemos toma-lo literalmente e de forma absoluta, como se devéssemos excluir todo progresso entre o
inicio e o fim” (2012, p. 77).

259 Prine. 1, 6, 1.

260 Jdem. Ibidem. In unum sane finem putamus quod bonitas dei per Christum suum uniuersam reuocet
creaturam, subactis ac subditis etiam inimicis. Sic enim dicit sancta scriptura: Dixit dominus domino meo: sede
a dextris meis, donec ponam inimicos tuos scabellum pedum tuorum.

281 Princ. 11, 10, 6.

262 Origenes baseia-se na primeira epistola de Paulo aos Corintios 15,26: &oyatog £x0pog Katapysital 6
Bdvaroc.


https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29%2Fsxatos&la=greek&can=e%29%2Fsxatos0&prior=%5D
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29xqro%5Cs&la=greek&can=e%29xqro%5Cs0&prior=e)/sxatos
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=katargei%3Dtai&la=greek&can=katargei%3Dtai0&prior=e)xqro%5Cs
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%28&la=greek&can=o%280&prior=katargei=tai
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inimigo ndo significa que sua substincia de homem serd também destruida, mas somente o mal
serd expurgado.

Podemos, portanto, pensar que toda essa substincia corporal sera colocada nesse
estado, quando todas as coisas forem recapituladas a Deus. No entanto, entenda-se bem, nao
serd realizado de repente, mas pouco a pouco e por graus, ao longo dos séculos, sem niimero
ou medida. Nao se pode definir um tempo determinado por algo que a lei do tempo ndo existe
mais, que ¢ no eschaton, e para esse processo de transformagdo, de acordo com Origenes,
acontecera de forma imperceptivel, individual, em seu proprio tempo, individuo por individuo.
Deus sera tudo em todos”®?, noutros termos, Deus sera tudo em cada ser. Assim o homem

podera

sentir Deus, pensar Deus, ver Deus, estar com Deus, Deus serd todos os seus
movimentos, e assim ¢ que Deus sera tudo para ela. Ndo havera mais discernimento
do bem e do mal, pois que Deus ¢ tudo para ela, e nele o mal ndo existe e aquele para
quem Deus ¢ tudo e estd sempre no bem ndo mais desejard comer da arvore do
conhecimento do bem e do mal. Portanto, se o fim reconduzido a condigdo inicial, e
a consumacao das coisas retornada ao seu principio, restaurardo o estado que tinha
entdo a natureza racional quando ela ndo tinha necessidade de comer da arvore do
conhecimento do bem e do mal, depois de ter afastado todo sentimento de maldade,
de o ter retirado para chegar a integridade e a pureza, aquele que é unico Deus bom
sera s6 para ela e nela sera tudo, ndo somente em alguns, nem em muitos, mas em
todos, quando ja ndo havera mais morte € ndo mais aguilhdo da morte, e
absolutamente mal nenhum, entdo Deus serd verdade em todas as coisas?®*.

Deste modo, Deus reinaré sobre todos e submetera?®® todos ao Pai, a quem ele submeteu
todas as coisas, isto ¢, quando tiverem sido capazes de receber Deus. De modo que todos os
seres precisam dar testemunho dessa submissdo para serem admitidos a salvacgdo, pois ¢ da

submissao que vem a salvacdo. Embora seja razodvel entender que a ideia de apocatéstase, isto

263 Aqui Origenes tem o cuidado de afirmar que Deus sera tudo, porque ele é tudo, ele toma esse cuidado para
distanciar-se do panteismo estoico.

264 Jeum uideat, deum teneat, omnes motus sui deus sit; et ita erit ei omnia deus: non enim iam ultra malitiae,
uel sentire intellegere uel cogitare potest, omnia deus sit nec ultra iam aliquid nisi deum sentiat, deum cogitet,
deum uideat, deum teneat, omnes motus sui deus sit; ei ita erit ei omnia deus: non enim iam ultra mali bonique
discretio, quia nusquam malum (omnia enim ei deus est, cui iam non adiacet malum), nec ultra ex arbore sciendi
bonum et malum edere concupiscet qui semper in bono est, et cui omnia deus est. Si ergo finis ad principium
reparatus et rerum exitus conlatus initiis restituet illum statum, quem tunc habuit natura rationabilis, cum de
ligno sciendi bonum et malum edere non egebat, ut amoto omni malitiae sensu et ad sincerum purumque deterso
solus qui est unus deus bonus hic ei fiat omnia, et non in paucis aliquibus uel pluribus sed ut in omnibus ipse sit
omnia, cum iam nusquam mors, nusquam aculeus mortis, nusquam omnino malum: tunc uere deus omnia in
omnibus erit. Verum istam perfectionem ac beatitudinem rationabilum naturarum ita demum quidam permanere
in eo statu quo supra diximus putant, id est deum omnia habeant. Princ. 111, 6, 3

265 Do ponto de vista pedagdgico, a submissdo voluntaria do Cristo como logos encarnado se oferece a liberdade
humana antes de mais nada como um exemplo para imita¢do, ¢ o designio escatologico divino é na realidade
colocado como totalmente dependente da cooperagio (synergeia) da liberdade da criatura, cuja ma inclinagéo (sua
tendéncia a ser “negligente” e afastar-se de Deus). A submissdo aqui ¢ um bem para Origenes.
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¢, a restauragdo universal de todas as coisas em seu estado original, puramente espiritual, ou
seja, o processo sobre o qual as almas daqueles que cometem pecados aqui na terra, serdo
submetidos a um fogo purificador?®® apos sua morte, enquanto as almas do bem entrardo no
paraiso. Esse modelo, posteriormente, foi rejeitado pela Igreja, uma vez que rompe com a ideia
do juizo particular e final, proposto para julgar as almas no estado do pds-morte.

A apocatastase, portanto, coincidiria com o ponto final do processo educacional como
um todo, uma vez que diz respeito a historia da humanidade e motiva-a, no momento da
reintegracao de todas as criaturas e da sua total submissdao a Deus. O fim, neste sentido, ¢
semelhante ao principio, sendo uma recomposicao da unidade originaria. Esta unidade ¢ a unidao
de todas as criaturas na mesma e indistinguivel atividade contemplativa que absorve toda a
realidade, para a qual a propria existéncia se torna pura contemplagao.

Desse ponto de vista, a apocatastase ¢ distintamente diferente de Plotino, que, embora
seja um retorno da alma individual ao principio a que pertencia, diz respeito ao destino
individual e ao curso adequado de cada alma, ndo prevendo uma repeti¢ao universal de natureza
como um todo. Ao contrario, s6 a alma é capaz de reconhecer em si os vestigios do Uno e de
tomar consciéncia de seu parentesco natural com o divino, ignorando a multiplicidade do
sensivel e o multiplo nela contido, pode voltar-se para o divino, em uma unido contemplativa
que, a0 mesmo tempo, ¢ a redescoberta verdadeira natureza.

Embora seja capaz de reconhecer a diversidade e a singularidade dos caminhos
individuais, Origenes introduz um elemento adicional que completa sua nog¢ao de retorno: a
divina paideia, que se preocupa nao apenas com a harmonia da totalidade, mas também do
homem individual, em uma relacdo inteiramente pessoal, que leva cada um; cuja alma foi
separada por causa do pecado, a encontrar o caminho da reunificacdo com o Criador. Assim
sendo, por meio da a¢ao educacional de Deus, a apocatastase pode coincidir com a restitui¢ao
de toda a criagao.

A aniquilacdo do inimigo ¢ motivada pela passagem paulina do primeiro A primeira
Epistola aos Corintios: “O tltimo inimigo a ser eliminado sera a morte” (1Cor 15,25-26). Pode-
se encontrar uma defini¢do densa das caracteristicas gerais da apocatastase no primeiro livro

do Comentario sobre o Evangelho de Jodo, no qual a apocatastase ¢ o “fim” em que cada

266 Sobre o caracter especificamente escatologico da paideia purgativa que se realiza através do castigo é afirmado
explicitamente por Origenes em diversas passagens no De Principiis (cf. p. ex. 11,9,8; 11,10,2; 11, 10,6). Apenas o
médico das nossas almas conhece os castigos necessarios para a purificacdo da alma, noutros termos a furia da
vinganca divina aproveita a purifica¢ao das almas. Origenes retira essa ideia do fogo purificador do livro de Isaias:
“Deus os santificara no fogo ardente” (Is 66,16). Faz-se mister recordar também que em 1,1,1 o proprio Deus é
comparado com o fogo.
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inimigo serd destruido, e uma condi¢do de contemplagdo inviolavel de Deus, na qual todas as

criaturas serdo uma coisa no Filho, na unido e no conhecimento de Deus.

3.3.1 A esperanca dos cristaos: o reino dos céus.

A esperanca ¢ um principio afirmativo em si mesmo e traz uma concep¢ao moral. A
definicao mais simples que se encontra para esperanga € o ato de esperar o que se deseja. Nota-
se que se trata de um conceito dindmico. A esperanga ¢ uma virtude, comumente associada a
uma expectativa, mas, ¢ uma expectativa que nao € passiva, ela ¢ uma a¢do, uma forga externa
capaz de despertar uma busca de sentido de vida, possibilita uma abertura ao Transcendente;
acao que direciona o homem ao sentido ultimo da vida. Ela ¢ a chave para o futuro.

Eo desejo de algo mais, que denominamos, por fim, de esperanca. Assim, ¢ correto
afirmarmos que, esperanca ¢ a expectagdo de algo superior e perfeito. E uma for¢a que
transcende toda e qualquer experiéncia humana; expectativa que aspira algo supremo,
intocavel, infinito. Por esta razdo, ¢ dificil descrevé-la, assim, faz-se mister permitir envolver-
se por ela, pois apenas a esperanga possibilita desfrutar, ja no presente, um kop6g vivificante
e anunciador de um ainda ndo futuro.

Etimologicamente, esperanca vem do latim spes, também compreendida pelo verbo
esperar: sperare. Significa: “espera aberta; que ndo versa sobre resultados externos (como a
expectativa), mas sobre a realizacdo do ser pessoal”?%’. Em grego, éAnic (elpizen e elpidso),
designava a atitude de quem aguarda um acontecimento alegre ou triste, feliz ou infeliz. Os
gregos reconheciam a esperanga, mas se preveniam contra a sua inseguranca. Uma vez que
para eles, o ser humano se faz dono do futuro ndo através da esperanca, mas por julgar o
presente.

Platdo, no Fédon, oferece-nos um argumento otimista em favor da grande e bela
esperanca, porém relacionada depois da morte. Neste caso ¢ ressaltada a importancia da
sobrevivéncia da alma. Também resgata o valor etimologico da palavra éAnig como desejo.
Socrates, logo de inicio, define como um didlogo que consiste em fazer, simultaneamente, um
exame racional e a narrativa mitica da nossa viagem para o além?®®. Todavia, o dialogo pode
ser dividido em duas partes: a primeira, que discute a atitude do filésofo diante da morte ¢ a

segunda, que apresenta os quatro argumentos como prova da imortalidade da alma. Surge, aqui,

267 RUSS, 1994, p. 89.
268 PLATAO. Phdn., 6le.
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uma relacdo com o Belo e com o Bem, através da qual a é\mig alcanga o seu cumprimento
maximo. A atitude de Socrates diante da morte ¢ uma atitude de esperanga.

A certeza de um futuro pleno e feliz, caracterizado pela esperanga, s6 é encontrado
efetivamente na tradi¢do judaico-crista. Nela, a esperanc¢a aparece como o fim das tensdes que
trabalham o cora¢do humano e encaminha a posse gratuita do proprio Deus. Aparece no ato de
esperar (spes qua), que se funda no objeto da esperanca (spes quae) que € o proprio Deus. O
livro da Esperanga é o Apocalipse, a expectativa do novo céu e da nova terra, onde o proprio
Deus enxugara as lagrimas e ndo havera dor ou morte. Porque tudo sera renovado.

Assim, o maior desejo dos cristdos, onde depositam suas esperangas, ¢ na ressurreicao
dos justos e nas recompensas no post mortem pelos seus esfor¢os. O reino de Deus ¢, por assim
dizer, a grande dadiva da esperanga crista, onde, na visao de Origenes esta a verdadeira vida, a
vida eterna. Deve-se compreender o que esta acima das realidades corporais e dedicar-se a
sabedoria e ao conhecimento. todavia, mesmo aqueles que deixarem esta vida com poucos
conhecimentos, mas, que apresentarem obras dignas, poderdo tomar parte nesta vida, porque
sofreram com coragem as lutas desta vida.

Para Origenes, Deus plantou o amor da verdade em nossa inteligéncia, que tem um
desejo proprio e natural de conhecer a verdade transcendental e a causa das coisas. E esse
desejo sera plenamente realizado no futuro, quando serd acrescentada a beleza da imagem
perfeita, mas, o Deus ndo colocou esse amor da verdade para que ndo seja satisfeito nesta vida,
o desejo pode ser satisfeito, s6 que na compreensdo de Origenes, esta vida ¢ uma espécie de

269

rascunho da verdade e do conhecimento“*”. Origenes utiliza a metafora do espelho para explicar

isso, porque quando tiver, no futuro, a visdo total e perfeita:

Assim como nesta vida corporal primeiro crescemos no corpo, € nos primeiros anos
a quantidade suficiente dos alimentos nos serve para crescer, mas depois, quando
atingimos a estatura adequada a medida do nosso crescimento, ja ndo usamos o
alimento para crescer, mas para viver e nos conservar na vida pela comida, assim,
segundo creio, quando a mente chega a perfeigdo, ela se alimenta, ela usa os alimentos
que lhe sdo proprios e lhe convém a medida que ndo ha falta nem excesso. Em tudo
¢ preciso entender como alimento a contemplagdo e a compreensao de Deus segundo
as medidas que lhe sdo proprias € convém a natureza que foi feita e criada®”.

269 Cf. Princ. 11, 11, 4.

270 Sjcut enim in hac uita nostra corporea primo in hoc ipsum, quod sumus, corporaliter crescimus, in prima
aetate ciborum sufficientia nobis incrementa praestante, postea uero quam crescendi ad mensuram sui fuerit
expleta proceritas, utimur cibis iam non ut crescamus, sed ut uiuamus et conseruemur in uita per escas : ita
arbitror et mentem etiam cum iam uenerit ad perfectum, uesci tamen et uti propriis et conpetentibus cibis cum ea
mensura, cui neque deesse aliquid debeat neque abundare. In omnibus autem cibus hie intellegendus est theoria

et intellectus dei, habens mensuras proprias et conpetentes huic naturae, quae facta est et creata. Cf. Princ. 11,
11,7.
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Assim, percebemos que hé estagios de progresso e crescimento na verdade e no Bem.
Origenes também cita Paulo, mostrando a sua aspiragdo as coisas supraterrestres e
supracelestes: “Pois nossas tribulagdes momentaneas sdo leves em relagdo ao peso eterno de
gloria que elas nos preparam até o excesso. Nao olhamos para as coisas que se veem; pois o
que se vé ¢é transitorio, mas o que ndo se vé é eterno”?’! (2Cor 4,17-18). O que se Vvé é
transitorio, o que ndo se vé € eterno. As coisas que se V¢, isto &, as sensivelis, visiveis s possuem
um tempo, ao contrario, as coisas que ndo se v€, ou seja, as inteligiveis, invisiveis sdo eternas,
ndo estdo sujeitas ao tempo. Assim, todas as coisas que impedem o homem de alcangar a
eternidade parecem ndo ter importancia. Isso vale para as provacdes, tribulacdes, perseguigoes,
nada disso importa, se o foco do ser humano for a busca pelo eterno.

3

Destarte, para Origenes deve-se buscar o reino de Deus, pois tem-se “um sumo
sacerdote eminente, que atravessou os céus’ pela grandeza do seu poder e de seu espirito,
“Jesus Cristo, Filho de Deus” Hb 4,14). Pois o Cristo prometeu aqueles que de maneira digna
vivam as coisas divinas, conduzir a cada um aos bens que estdo além deste mundo, isto €, aos
céus. A fim de cumprir a promessa em que diz: “a fim de que, onde eu estiver, estejais vos
também” (Jo 14,3). As dificuldades, as tribulagdes, os sofrimentos devem ser suportados, pois
tém-se a grande esperanca de entrada no reino dos céus. Aceita a esperanca, ¢ aguardando que
a promessa se cumpra, toda a criacdo agora geme no afeto que tem por aqueles que ela ajuda,
e com eles sofre com paciéncia, esperando o que lhes foi prometido. A esperanca aqui se afirma
em uma promessa real e concreta, a ser manifestada no fim dos tempos, fomentada sobretudo

no autor da Carta aos Hebreus “Continuemos a afirmar nossa esperanga, porque é fiel quem

fez a promessa’”’ (10, 23).

211 2Cor 4,17-18:
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4. A VIA ESPIRITUAL

Uma vez delimitado os aspectos da criagao e da antropologia de Origenes nos capitulos
anteriores, cumpre ressaltar que o propodsito deste capitulo refere-se a via espiritual concernente
a antropologia do alexandrino. Neste sentido, a via espiritual ¢ a recupera¢do da imagem divina
que fora impressa na alma, mas se obliterou e decaiu na vida corporal, de modo que o homem
precisa imitar a Deus para tornar-se de novo semelhante a Ele. Pelo seu esfor¢o, o homem pode
recuperar a perfei¢do e a dignidade que tinha na semelhanca divina.

Este capitulo se divide em quatro topicos, a saber, nos dois primeiros tdpicos
procuramos tragar uma distingao que Origenes propde, ¢ que todavia ja € encontrada em Paulo
acerca do Espirito Santo e do espirito do homem. No terceiro momento, destacamos a ascese
de Origenes enquanto um movimento de purificacdo e ascensdo espiritual do homem, que nao
¢ um momento isolado: esta inserida no nog¢do do progresso de toda a cria¢do, que, partindo da
queda original, ascende até integrar-se com Deus. Por fim, apresentamos a exegese de Origenes
em seu aspecto antropologico, tendo em vista que a escritura € constituida a imagem do homem,

que € o seu destinatario.

4.1 O Espirito Santo como agente do progresso e da santificacio do homem

A discussao sobre o Espirito Santo na Grande Igreja tem seu inicio a partir das formulas
batismais. As palavras de Cristo, depois da ressurrei¢do, tiradas do final do Evangelho de
Mateus encerram claramente com uma formula batismal, a saber, “Toda autoridade sobre o céu

e a terra me foi entregue. Ide, portanto, e fazei que todas as nagdes discipulos, batizando-as em
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nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo?"? (Mt 28,19). E evidente que esta nio ¢ a formula
batismal original nem tampouco é mais antiga®’>.

A respeito do Espirito Santo, Origenes ecoa o ensinamento transmitido pelos apdstolos,
em que o Espirito é “associado ao Pai e ao Filho em honra e em dignidade”?’*. Mas, em
contrapartida, reconhece ser necessdria uma reflexdo mais aprofundada sobre a natureza do
Espirito Santo, sobretudo no questionamento de ser ele é gerado ou inato?”*. Além disso, afirma
que a Grande Igreja pregava que o Espirito Santo inspirou cada um dos santos, dos profetas e
dos apostolos, e que ele, o inspirador depois da vinda de Cristo, ¢ 0 mesmo que inspirou os
Antigos?’®, ele também ¢ o inspirador da Sagrada Escritura em seus dois testamentos.

Origenes afirma claramente que o Espirito Santo ¢ “um ser substancial”: “[...] porque o
Espirito Santo é uma substincia intelectual®’’, e que subsiste e existe por si mesmo”?’8. Neste
interim, afirma que, enquanto ser substancial, o conhecimento do Espirito Santo e de sua
natureza ¢ de dificil acesso: “Quanto ao ser substancial que € o Espirito Santo, ninguém pode
ter dele a menor nogdo, a ndo ser aqueles que conhecem a Lei e os Profetas, ou que professam

a fé em Cristo”?”’. De modo que

Tudo isso nos ensina a grande autoridade e dignidade que tem o Espirito Santo
enquanto ser substancial, de tal modo que o batismo da salvagdo ndo pode ser
realizado a ndo ser pela altissima autoridade da Trindade, isto ¢, pela invocagao do
Pai, do Filho e do Espirito Santo; e assim ao Pai ndo gerado e ao seu inico Filho se
associa o nome do Espirito Santo. Nao é de se espantar de quanta seja a majestade do

272 mopevbévieg obv podnTevcate TAVTo o E0vn), Pamtilovteg avTovg €ic O Svoua Tod TaTpdg Kai Tod viod Kai

oD ayiov mvevpatog (Mt 28,19).

273 Encontram-se diversas formulas batismais no Novo Testamento expressa-se através de modelos tais como
“batizar em nome de Jesus”. Estas formulas variavam a preposi¢do, conforme pode-se verificar no texto grego,
em 1Cor 1, 15; GI 3, 27 a preposigao utilizada ¢ €1, ja em At 10,48 a preposicao € ev, em At 2,48 a preposicdo ¢é
emt. A partir do final do século I e inicio do século II, torna-se comum a utilizagdo na Igreja da formula batismal
trinitaria em Mt 28, 19, de modo que as primeiras comunidades cristds, a partir deste periodo, administravam o
batismo “em nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo,” como pode-se comprovar, a partir de alguns documentos
antigos, como por exemplo, o documento judaico-cristdo da Awoyn/Didaché 7,1-3 na qual esta empregada a
formula trinitaria de Mt 28, 19. E ainda, de modo subentendido em varios outros escritos desta época, como por
exemplo, a Carta de Clemente Romano aos Corintios 58 ¢ Inacio de Antioquia na sua Carta aos Magnésios 13,1-
2. As duas formulas coexistem por algum tempo, porém, aproximadamente pelo meio do século II, passa a ser
utilizada exclusivamente a formula batismal trinitaria.

274 Princ. pref. §4.

275 Dois pontos sdo resumidos da regula fidei sobre o Espirito Santo: 1°) O Espirito é associado as duas
primeiras pessoas da Trindade; 2°) Mas a questio de sua origem permanece aberta. Origenes aborda a questdo
no Tratado sobre os Principios em dois momentos, a saber, 1,3 e 11,7 ¢ no Comentario sobre o Evangelho de
Jodo 11, 73-78.

276 princ. pref. §4.

277 Segundo Henri Crouzel: “Como Origenes nio conta com outros termos sendo hypostasis e ousia para designar
a pessoa, a personalidade do Espirito Santo estd nitidamente afirmada, ao menos através de Rufino, pela
expressdo subsistentia intellectualis”. (1998, p. 280).

278 princ. 1,1,3. pro eo quod sanctus spiritus subsistentia est intellectualis et proprie subsistit et extat.

279 Idem. 1,3,1.
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Espirito Santo, quando se vé que “aquele que fala mal do Filho do Homem podera
esperar perddo, mas aquele que blasfemar contra o Espirito Santo nio terd perdao
nem nesse mundo nem no outro” (Mt 12,32)?280

O Espirito Santo compartilha plenamente do conhecimento do Pai e do Filho. A
Trindade da-se a conhecer as criaturas por pura gratuidade. Da mesma forma que ¢ dito que
“ninguém conhece o Pai a ndo ser o Filho e aquele a quem o Filho o revelou” (Mt 11,27; Lc
10,22), igualmente, Paulo fala do Espirito nestes termos: “Deus se revelou a nds pelo seu
Espirito: porque o espirito tudo penetra, mesmo as profundezas de Deus” (1Cor 2,10)%%!.
Assim, o Filho e o Espirito Santo, reveladores do Pai, que para o mestre alexandrino, sao
figurados nos dois seres vivos que aparecem no Cdntico de Habacuc (3,2): “No meio dos dois
vivos, ou de duas vidas, serds conhecido”, cuja interpretacdo do nosso autor ¢é: “Todo o
conhecimento sobre o Pai pela revelacdo do Filho ¢ conhecido no Espirito Santo, de tal
modo que um e outro, chamados pelo profeta vivos ou vidas, sdo os fundamentos da ciéncia a
respeito de Deus Pai”?%2. A respeito do Evangelho de Jodo, no qual Jesus diz que os discipulos
ainda ndo poderiam entender as doutrinas divinas mais profundas, declara que: “Quando vier
o Espirito da Verdade, ele vos guiara na verdade plena, pois ndo falard de si mesmo, mas
dird tudo o que tiver ouvido e vos anunciara as coisas futuras”?® (Jo 16,12-13). Faz-se
mister, portanto, “pensar que, assim como o Filho que s6 conhece o Pai, e o revela a
quem quer, assim o Espirito Santo, que sé ele penetra as alturas de Deus, revela Deus a quem
quer”?%,

Origenes considera indispensavel o conhecimento deste mundo para o progresso do
caminho espiritual, sendo a propria Escritura, por exemplo, um caminho de ascensdo. Sendo
inspirada pelo Espirito Santo, ela conduz o crente, ja avangado na busca de Deus, aos

mistérios nela contidos. De modo que na opinido de nosso autor:

Parece correto investigar quais sdo as causas pelas quais quem € regenerado por Deus
para a sua salvagdo precisa do Pai, e do Filho, e do Espirito Santo, ndo podendo ser

280 1dem. 1,3,2. Ex quibus omnibus didicimus, tantae esse et auctoritatis et dignitatis substantiam spiritus sancti,
ut salutare baptismum non aliter nisi excellentissimae omnium trinitatis auctoritate, id est patris et filii et spiritus
sancti cognominatione compleatur, et ingenito deo patri et unigenito eius filio nomen quoque sancti spiritus
copuletur. Quis ergo non obstupescat, quanta maiestas sit spiritus sancti, cum eum qui dixerit uerbum in filium
hominis, audiat sperare ueniam posse, eum uero qui in spiritum sanctum blasphemauerit, ueniam non habere neque
in praesenti saeculo neque in futuro?

281 Yuiv yap amekdloyev 6 Bedg S Tod TvedpTOC, TO Yop TVEDpO TAVTo Eponvi, Kod Té BN 10D Heod.

282 Idem. 1,3 4.

283 "E1 modhdt Exo Dpiv Aéyetv, GAL" od dHvache Paoctdlety dpti: dtav 5& ENON éksivoc, 10 Tvedua Tig dAndsiog,
odnynoeL VUGG eig TV aAnOey Tdoav, oV youp AoANcEL @’ E0wtod, GAA’ 6oa dkobeL AAANGEL, Kai Td EPYOUEVA
avoryyelel Huiv.

284 Idem. Ibidem.
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salvo sendo por toda a Trindade, e por que ndo se pode participar do Pai ou do Filho
sem o Espirito Santo. Discutindo tais coisas, sem duvida seria preciso atribuir uma
acdo especial ao Espirito Santo, e também especial ao Pai e ao Filho. Penso, pois, que
a agdo do Pai e do Filho se exerce sobre homens racionais e sobre os animais
mudos, e mesmo sobre aqueles que ndo tém alma, absolutamente sobre tudo
0 que existe. A agdo do Espirito Santo ndo se estende de nenhum modo sobre os que
ndo tém alma, nem sobre aqueles que, tendo alma, sdo mudos; nem sequer se encontra
naqueles que, sendo racionais, estdo do lado do mal e de nenhum modo se voltam
para as coisas melhores. Julgo que a agdo do Espirito Santo s6 se exerce sobre
aqueles que se voltam para o bem e caminham nas vias de Jesus Cristo, isto ¢,
aqueles que agem no bem e permanecem em Deus?®,

A regeneracdo a que nosso autor se refere é o Batismo?*®, que ja em seu tempo era

conferido, com a férmula trinitdria: Em nome do Pai, e do Filho e do Espirito Santo?*’.

Em seu De Principiis 1,3,7, Origenes recolhe varios textos da Escritura que atestam essa
regeneragdo como acdo direta do Espirito Santo, como por exemplo: “Tu lhes tiraras teu
Espirito, e eles se enfraquecerdo e retornardo a sua terra. Enviaras a eles o teu Espirito e serao
criados e renovaras a face da terra” (S1 103,29-30).

E continua:

a fim de que, quando séo retirados e destruidos os pecadores e os indignos, ele mesmo
crie um novo povo e renove a face da terra, quando, com a graca do Espirito, eles,
deixando o homem velho e as suas agdes, se conduzirdo dai em diante segundo uma
vida nova. Por isso se diz com razdo que o Espirito Santo habita ndo nos que sdo
carnais, mas naqueles com os quais a terra foi renovada (Sl 103,30). [...] Dessa
maneira, a acdo do poder de Deus, Pai e Filho, se estende sem distin¢gdo a toda
criatura, mas achamos que s6 os santos possuem a participagdo no Espirito Santo. E
por isso que esta dito: “Ninguém pode dizer — Jesus é o Senhor — a ndo ser no Espirito
Santo” (1Cor 12,3). E somente uma vez os apdstolos mereceram ouvir: “Recebereis
o poder quando o Espirito Santo vier sobre vos” (At 1,8). Por isso é que acho correto
que aquele que pecou contra o Filho do Homem seja digno de perddo, porque aquele
que participa da Palavra, ou da razao, se deixar de viver racionalmente, sera tido como
quem caiu na ignorancia ou na tolice e que pode, portanto, merecer perddo; mas

285 Idem. 1,3,5. Rectum tarnen uidetur inquirere quid causae sit, quod qui regeneratur per deum in salutem opus
habet et patre et filio et spiritu sancto, non percepturus salutem, nisi sit integra trinitas ; nec possibile sit participem
fieri patris uel filii sine spiritu sancto. De quibus discutientes sine dubio necessarium erit ut operationem specialem
spiritus sancti et specialem patris ac filii describamus. Arbitror igitur operationem quidem esse patris et filii tarn
in Sanctis quam in peccatoribus, in hominibus rationabilibus et inmutis animalibus, sed et in his, quae sine anima
sunt, et in omnibus omnino quae sunt; operationem uero spiritus

sancti nequaquam prorsus incidere uel in ea, quae sine anima sunt, uel in ea, quae animantia quidem sed muta
sunt, sed ne in illis quidem inueniri, qui rationabiles quidem sunt sed in malitia positi nec omnino ad meliora
conuersi. In illis autem solis esse arbitror opus spiritus

286 Justino j4 citava o Batismo como regeneracgio: “banho que d4 a remissdo dos pecados e a regeneragdo”. Cf.
Apol. 1,66 e Dial. 138,2. O autor ainda traga a distin¢do entre os banhos judaicos de purificag@o e o batismo como
relagdo direta do Espirito. O batismo pelo Espirito Santo ¢ o banho de nova vida. Cf. Apol. 1,64. Para Justino,
concentram-se no batismo trés elementos, a saber, o ingresso no povo messianico, a purificagdo das culpas e a
renegeracdo/geracdo de uma nova vida.

287 Para maior aprofundamento desta questdo, cf. HLv. 8,3 e também CRm. 5,9. Cf. CROUZEL, 1962.pp. 81-104.
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aquele que ja foi digno de participar no Espirito Santo e voltou atras ¢ considerado
como tendo, pelo proprio fato da sua agdo, blasfemado contra o Espirito Santo?8®,

Nao ¢ de se espantar de quanta seja a majestade do Espirito Santo, quando se v€ que
“aquele que fala mal do Filho do Homem podera esperar perddo, mas aquele que blasfemar®’
contra o Espirito Santo ndo tera perddo nem neste mundo nem no outro” (Mt 12, 32)*°. Esta
mengao, feita em referéncia a Escritura leva a excluir a possibilidade do Espirito Santo ser
“criado”. Origenes ndo encontra na Escritura nenhuma expressdo na qual se afirme que o
Espirito Santo tenha sido feito ou criado, nem sequer o modo pelo qual tenha demonstrado que
Salomao se exprime a propdsito da sabedoria ou ainda como ele havia explicado a necessidade
de se entender a vida, a palavra e outros atributos do Filho de Deus. Origenes cré que o Espirito
de Deus que “pairava sobre as dguas” no principio da cria¢do, de acordo com o texto genesiaco
(Gn. 1,2) ¢ o Espirito Santo.

O Espirito Santo, para o mestre alexandrino, tem fundamental importancia na
antropologia, tendo em vista que ele ¢ o principal agente da passagem da imagem e da
semelhan¢a®”!, pois ele é o pedagogo e o mentor do homem, é ainda, aquele que santifica o

homem e suas a¢des??, além de ser responsavel pela maturidade e crescimento do homem. Em

288 Idem.1,3,7. qui ablatis atque extinctis peccatoribus et indignis ipse sibi nouum populum creet et renouet faciem
terrae, cum per gratiam spiritus déponente s ueterem hominem cum actibus suis, in nouitate uitae coeperint
ambulare. Et ideo conpetenter de eo dicitur quia non in omnibus neque in his, qui caro sunt, sed in his, quorum
terra renouata fuerit, spiritus sanctus habitabit. [...] Hoc ergo pacto operatio uirtutis dei patris et filii indiscrete
super omnem protenditur creaturam, spiritus uero sancti participationem a Sanctis tantummodo haberi
inuenimus. Propter quod dicitur : Nemo potest dicere dominum Iesum nisi in spiritu sancto. Et uix aliquando ipsi
apostoli digni habentur audire : Accipielis uirlutem superuenienle in uos spiritu sancto. Propter quod et consequens
puto quia qui peccauerit quidem in filium hominis uenia dignus est pro eo quod is, qui uerbi (uel rationis) est
particeps, si desinat rationabiliter uiuere, uidetur in ignorantiam uel stultitiam decidisse et propter hoc ueniam
promereri ; qui autem iam dignus habitus est sancti spiritus participatione et retro fuerit conuersus, hic re ipsa et
opére blasphémasse dicitur in spiritum sanctum.

289 Cf. Mt 12, 32. Esta expressio “blasfémia contra o Espirito Santo” é enigmatica e sua interpretacio
“inquietou os padres, os tedlogos, e os exegetas de todos os tempos, talvez mais do que o necessario” Cf.
ORTENSIO DA SPINETOLI, 1973 p. 317.

290 1o ¢ &av eimn Adyov kartd Tod viod Tod GvOpdTOL, dpedNcETaL OWT@H: OC & v £l KaTd TOD TVEVHOTOC TOD
ayiov, ovk apebnoetal odTd ovTE &V TOLTE TG ALDVL 0VTE &V T PEALOVTL.

291 Segundo Henri Crouzel este conceito est presente anteriormente em Irineu de Lyon (+ ca.202) e no antecessor
de Origenes na Escola de Alexandria, Clemente de Alexandria (+ ca.215-217). Cf. CROUZEL, 1956, p.237.

292 Segundo GROSS, L., em sua obra La divinisation du chrétien d’aprés les Péres grecs, 1938. Clemente de
Alexandria fala que o Espirito Santo, além de santificar as acdes do homem, santifica o proprio homem; neste
caso, o verdadeiro gnostico, divinizando-o ou deificando-o (p.163). Cf. CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Protr
XI 114,4 ; Ped 198-100.
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293 4

sua Scholia®®® sobre Lucas, explica que o fermento que a mulher da pardbola evangélica®

mistura com as trés medidas de farinha, consiste nas trés partes do homem; copa, yovyn e
nvedpo. As trés medidas de farinha que a mulher (que ele identifica como a Igreja) mistura
com fermento “sdo santificadas pelo fermento do Espirito Santo, que se tornam com ele uma

99295

unica pasta”“”>, ou seja, uma unidade na multiplicidade.

Além disso, para Origenes, o Salvador aponta para fermentar o poder que traz a semente
a maturidade, ou seja, o Espirito Santo. O homem, qualificado por sua participagao no fermento
celestial e por ele fermentando ¢ chamado de celeste e pneumatico, bem como de pasta nova,
ou seja, o resultado da mistura das farinhas com a inspiragao do fermento do Espirito Santo

99296

tornam-se o que Origenes chama de um “pao novo e pneumatico”“”°, como Paulo afirma em

1Cor 10,17 “embora sendo muitos formamos um sé pao ¢ um sé corpo”.
A intervencdo do Espirito Santo faz-se mister ainda, para a aquisi¢cao de virtude e

obtencao de conhecimento

O Espirito de Sabedoria torna-o sabio, ¢ o Espirito de revelagdo remove o véu do
coragdo, para que, com o rosto descoberto, contemplando a gloria do Senhor, seja
transformado a sua imagem, de gloria em gloria. Enquanto néo for sabio, ndo pode
ter o Espirito de Sabedoria, e enquanto tiver um véu sobre o coracdo ao ler Moisés,
ndo recebeu o Espirito de revelagio?’.

Também pode-se examinar o agir do Espirito Santo e sua obra de santificacdo dos

homens no Comentdrio sobre o Evangelho de Jodo:

Eu penso que o Espirito Santo oferece, por assim dizer, a matéria (vAn) dos dons da
graga (yopiopdro) concedidos por Deus aqueles que por ele e por sua participagao
nele sdo chamados santos. Esta matéria dos carismas, da qual falamos, provém da
atividade de Deus Pai, seria proporcionada por Cristo e torna-se subsistente no
Espirito Santo?®.

293 As scholias tratam-se de notas explicativas ou breves interpretacdes de passos dificeis da Escritura. Embora
restem somente fragmentos, muitos destes foram agrupados em Catenas, ou seja, elenco das interpretacdes dos
Padres relativas ao versiculo escrituristico, ou na famosa Antologia dos escritos de Origenes composta por Basilio
Magno e Gregoério Nazianzeno, a gilokaAio/Filoncalia.

294 “A)v mopaBolv [EhdAncev avtoic]: Opoio €otiv M Pacireio TV odpavédv {oun, fiv Aafodoa yovy
gvépoyey gic dAevpov chta Tpia Emg ob EQuudon dhov. (Mt 13,33)

295 Sch in Luc, X111, 21 (P. G. XVII, col. 357 C sq.).

2% Idem. Ibidem.

297 Fragm. in Eph., IX sur Eph., 1, 15-17 (J. T. S. 1L, p. 399, 1. 16 sq.).

2% CJo. 11, 10,77.
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Origenes situa ainda o Espirito Santo como o Paréclito, que vem do termo “consola¢ao”
(mapdxAnoig/pardklesis diz-se em latim consolatio), ele é capaz de ensinar as verdades mais
grandiosas, inefaveis e que, a0 homem, ndo ¢ concedido dizer, isto é, que a palavra humana ¢
incapaz de revelar?®®. Para nosso autor, quem mereceu participar do Espirito Santo pelo
conhecimento dos mistérios inefaveis recebe sem duvida consolagdo e alegria no coragdao. E
entdo, quando tiver conhecido, por revelacao do Espirito Santo, “as causas de tudo o que ¢
feito, por que e como ¢ feito, a sua alma jamais podera ser perturbada nem receber nenhum
sentimento de tristeza; nada mais o assustard, quando aderir a Palavra de Deus e a Sabedoria,
e confessar o Senhor Jesus por inspiragdo do Espirito Santo*%. O Espirito Santo também ¢
vinculado a soteriologia, além de consolador ¢ salvador das almas que se abrem ao sentido

espiritual:

A Epistola de Jodo diz: “Se um de n6s pecou, temos um Paraclito junto do Pai, Jesus
Cristo, o justo, que ¢ ele mesmo a expiagdo dos nossos pecados” (1Jo 2,1-2). Vejamos
se essa designagdo de Paréclito, quando aplicada ao Salvador, pode significar algo
diferente de quando aplicada ao Espirito Santo. Aplicada ao Salvador Paraclito parece
querer dizer intercessor, ¢ os dois sentidos, de consolador e de intercessor, existem
no grego paracleto. Por causa da frase seguinte, “ele ¢, ele mesmo, a expiacdo dos
nossos pecados”, parece que, quando aplicado ao Salvador paraclito, deve entender-
ser como intercessor, porque se diz que ele intercede junto ao Pai por nossos pecados.
Aplicado ao Espirito Santo, paraclito deve significar consolador, porque ele consola
as almas as quais abre e revela o sentido do conhecimento espiritual®!.

Ainda sobre a soteriologia do Espirito Santo, nosso autor afirma que o Espirito Santo

marca com um selo (cppayic), aqueles que o recebem, sdo eles:

marcados com um selo do Espirito Santo, para que, tendo recebido a marca do
Espirito Santo, ndo nos separemos daquele que com ela nos marca, e possamos nos
tornar santos por esta marca e o espirito do homem, que estd em cada um de nds,
torna-se santo, e eu acho que o mesmo acontece com a alma. Quem esta selado, esta
com o selo do Espirito Santo e quem o marca ¢ Deus. Ele é marcado pelo Pai com o
selo do Espirito Santo que, pelo ato de fé, afirma assinando com o seu selo que Deus
¢ verdadeiro; fica assim marcado para que guarde este selo e o mostre no dia do
resgate para ser contado entre os redimidos, sem ter sofrido qualquer dano3%?,

299 Para isto cf. 2Cor 12.4.

300 Jdem. 1,7 4.

301 Idem. 11,7,8. In epistola Iohannis, cum dicit: Si quis nostrum peccaueril, paracletum habemus ad palrem, Iesum
Christum iustum, et ipse est repropitiatio pro peccalis nostris : consideremus ne forte aliud hie significet haec
appellatio paracleti de saluatore, aliud de spiritu sancto. Videtur enim de saluatore paracletus dici deprecator,
utrumque enim significat in graeco paracletus, et consolator et deprecator. Propter eum ergo qui subsequitur
sermonem, quo ait quia ipse est repropitiatio pro peccalis nostris, magis in saluatore nomen paracleti pro
deprecatore intellegendum uidetur; deprecari enim patrem pro peccatis nostris dicitur. De spiritu uero sancto
paracletus consolator debet intellegi, pro eo quod consolationem praestat animabus, quibus aperit et reuelat
sensum scientiae spiritalis.

302 Eragm. in Eph., IX sur Eph., 1, 15-17 (J. T. S. 111, p. 399, 1. 16 sq).
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O selo seria um simbolo da santidade, que preservaria o seu portador da danagdo, como
a marca que o anjo do Apocalipse imprime sobre os eleitos**®. Origenes também interpreta o
selo pela fé, ou melhor, pelo conhecimento mais perfeito que segue a fé, de modo que o Espirito
da promessa habita em todo aquele que ouve o Adyog da verdade. Ele continua afirmando que
quem ouviu sem acreditar ndo seria carimbado com o selo, e, aquele que acredita, sem progredir
também nao conteria o selo: “este selo ¢ realmente o molde e a visdo clara daquilo que o
Espirito Santo da promessa deve modelar e mostrar claramente”>%,

Para findar este topico, Origenes adverte ainda quanto ao erro de se colocar o Espirito
Santo acima do Pai ou do Filho, tendo em vista que ndo se pode falar em maior ou menor na
Trindade “pois que uma tnica fonte de divindade mantém o universo pela Palavra e Razao, e
santifica pelo Espirito da sua boca tudo o que é digno de santificacio™3%. Origenes parece ser
o primeiro autor a chamar as trés pessoas da Trindade de hipdstase, que, distintas entre si
constituem uma “adoravel e eterna Trindade™*. Paulo explica que na “Trindade ndo ha
nenhuma separagao, mas que o que ¢ chamado dom do Espirito vem do ministério do Filho e
¢ operado por Deus Pai: ‘E tudo obra de um s6 e mesmo Espirito, repartindo a cada um
conforme quer’*°” (1Cor 12,11). Origenes, por fim, postula que “A Trindade ¢ a fonte da

santidade”. A ac¢do da Trindade na vida do individuo respeita o progresso de cada um:

Desse modo, a agdo continua do Pai, do Filho e do Espirito Santo sobre nds ¢
exercida em cada um dos graus de progresso, apenas alcangando, eventualmente,
uma intuicdo da vida santa e feliz; nela, se 14 chegarmos apos muitas lutas,
deveremos permanecer sem nunca ser saciados por esse bem, mas, quanto mais dessa
felicidade recebermos, mais o desejo de a possuir se ampliara e aumentara em nos ao
captarmos e alcangar cada vez com maior ardor o Pai, o Filho e o Espirito
Santo3%.

Uma vez definido o Espirito Santo, passamos agora ao proximo topico, que deslinda o

espirito do homem e procura tragar a distin¢ao entre o Espirito Santo e o espirito do homem.

303 Sobre os sete selos e a salvagdo. Cf. Ap. 5,1, 5-6; 6,1-4,7-9,12,14; 7-2.

304 Fragm. in Eph., VIII sur Eph., 1,13 (J. T. S. 111, p. 243, 1. 24 sq).

305 prine. 1,3,7.

306 Clo. 6,3,3; 166; 10,39,270.

307 Idem. Ibidem.

308 Idem. 1,3,8. Ita ergo indesinenti erga nos opere patris et filii et spiritus sancti per singulos quosque profectuum
gradus instaurato, uix si forte aliquando intueri possumus sanctam et beatam uitam; in qua, cum post agones
multos in earn perueniri potuerit, ita perdurare debemus, ut nulla umquam nos boni illius satietas capiat, sed quanto
magis de ilia beatitudine percipimus, tanto magis in nobis uel dilatetur eius desiderium uel augeatur, dum semper
ardentius et capacius patrem et filium ac spiritum sanctum uel capimur uel tenemus.
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4.2 A dimensao espiritual do ser humano

Os termos mveduo/pneuma em grego, spiritus em latim e ruah em hebraico sdo
traduzidos por espirito em lingua portuguesa. Nos textos origenianos ¢ possivel tragar uma
distin¢do ja encontrada em Paulo sobre o Espirito Santo e o espirito do homem, este Gltimo
encontrado explicitamente em duas passagens: “O proprio Espirito se une ao nosso espirito
para testemunhar que somos filhos de Deus” (Rm 8,16)*® e “Quem, pois, dentre os homens
conhece o que ¢ do homem, sendo o espirito do homem que nele estd? Da mesma forma,
0 que estd em Deus, ninguém conhece senio o Espirito de Deus” (1Cor 2, 11)3!°,

E aqui coloca-se um problema, pois, neste caso, como entender o termo “espirito”? O
apostolo Paulo nos diz que o Deus da paz santifica 0 homem em seu espirito (wveppa), em sua
alma (youyn) e em seu corpo (copa). Este texto, oferece um elemento forte para estabelecer
uma antropologia cristd e assim exprimir de maneira correta a rela¢do entre Espirito de Deus e
espirito do homem. De qualquer forma, serd que se pode identificar este espirito do homem
com o Espirito Santo? Este problema teoldgico-antropologico suscitou motivo de reflexao nos
dois primeiros séculos do cristianismo.

O que seria o wvedpo humano? Para Origenes trata-se de uma natureza complexa, que
¢ revelada passo a passo durante a busca progressiva, como elo entre divino e humano. Neste
interim, deve-se levar em consideragdo que as concepcdes da antropologia grega, tanto a
classica como a helenistica, exerceram uma influéncia significativa, no entanto, nao podemos
esquecer a contribui¢do das influéncias provenientes do judaismo trazendo a concepgdo dos

31 h4 a ideia de que o espirito

dois espiritos (Yezarim), um bom e outro mau. Em certos autores
do homem pode se identificar com o Espirito Santo ou ter uma ligagdo especial com ele na

medida em que, vive com justi¢a e rejeita o pecado. Essa concepgdo ¢ muito importante nos

309 ABBRG 6 maThp: aHTO TO AVEDPA GUVHOPTUPET TG TVEDHOTL U@V &TL Eopev Tékva Ocod (Rm 8,16, grifo
nosso).

310 1ic yap oidev avOpdOTMVY Té ToD GvOPdTOL £i i) TO TVEDRA TOD AvOPDITOV TO £V aT(H; OVTMC Ko T TOD
0eod ovdeig Eyvoxev el un 10 Tvedpa tod Ogod (1 Cor 2,11, grifo nosso).

311 Como por exemplo Inacio de Antioquia na Carta aos Efésios 8,2 afirma que: “os carnais ndo podem realizar
as coisas espirituais, nem os espirituais, as coisas carnais, da mesma forma que a fé ndo pode realizar as coisas da
infidelidade, nem a infidelidade, as coisas da fé. Até mesmo as coisas que realizais na carne sdo espirituais. Fazei
tudo em Jesus Cristo”. Em Justino, Didlogo contra Trifdo (4,1; 6,2). E ainda em Taciano, Discurso contra os
gregos (12;13).
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Padres Gregos®'?, porque o Espirito ¢ o elemento que permite a deificagio do homem, ou seja,
o homem tornar-se 0e6¢>!3.

A nogdo de mvedua ¢ uma das principais nogdes de teologia de Origenes no campo
antropolégico, de modo que o mestre alexandrino estava repetidamente preocupado por
delimita-la claramente. Sob a égide do método exegético alegorico, Origenes afirma que a
Escritura diz no Evangelho de Jodo que Deus é nvedua’'*. Assim, parte do sentido da natureza
divina do preuma para explica-lo enquanto elemento superior no homem.

O nvedpa € definido, de um lado em termos de espiritualidade, em definicao negativa,
que opde o espirito a matéria®'’; por outro lado, em fonte de vida, defini¢do positiva desta vez.
Para o professor Jacques Dupuis, seria errado levar essas duas formas parcialmente e como
antagonistas, entdo, propde o contrario, unindo-os, a fim de descobrir a chave para a

316

antropologia de Origenes, na qual a espiritualidade coincide com a vida’'®. O proprio Origenes,

admite que foi para refutar a concepcio estoica do “pneuma corporal”!’

que foi levado a
definir o mvedpa por seu carater “espiritual”. Deus é mvedpa, mas ndo no sentido da Filonsofia
do Poértico, que concluiu que é, portanto, corporeo’'®, de modo que Origenes postula a
transcendéncia divina em via apofatica: Deus ndo ¢ um corpo e ndo teve um corpo>'’. Para

nosso autor a incorporeidade ¢ prerrogativa por exceléncia da Trindade. A afirmagdo

312 Todavia, ndo se limita a estes, p. ex. Efrém; o Sirio e Hilario de Poitiers também postulam essa afirmagio.
313 Esta ideia é muito centrada na hermenéutica dos Padres ao Salmo 82, destaque para Irineu de Lyon e Clemente
de Alexandria.

314 Jo. 4,24. mvedpo 6 Oedc.

315 O espirito em oposigdo ao corpo aparece com frequéncia na Escritura, de modo que Origenes afirma que: “é
costume na Escritura, quando se quer designar uma coisa que ¢ o contrario do nosso corpo espesso e solido, é
empregar o termo ‘espirito’, por exemplo: ‘a letra mata, mas o espirito da vida’ (2Cor 3,6). Seguramente ela
designa por letra o que é corporal, e por espirito o que ¢é intelectual, a que nds chamamos também espiritual”. Cf.
Princ. 1,3,7.

316 Cf. DUPUIS, 1967, p.3

317.Cf. CC. V1, 71 (G.C.S., 11, 141, 3-28).

318 A concepeio dos estoicos acerca da divindade é bastante complexa, revelando-se a0 mesmo tempo monoteista
- deus € um ser Gnico -, politeista - ele se manifesta de varias formas de acordo com os seus poderes - € panteista
- estando em todas as partes e se expressando por meio da natureza. Segundo Duhot (2006), ao contrario dos
neoplatdnicos que fundaram sua teologia negativa na transcendéncia absoluta de Deus, ndo ousando definir o que
ele ¢, mas apenas o que ele ndo ¢, os estoicos deram origem a uma hiperteologia na qual deus ¢ tudo. Deus encarna
o principio unitario que percorre todo o universo como uma descarga elétrica constante, capaz de variar as suas
tensdes e manifestagdes. Mas a unidade divina ndo implica unicidade, conclui Duhot. Presente em todas as coisas,
deus se manifesta na multiplicidade de suas a¢des, o que inclusive serve como comprovagdo de sua realidade
ontoldgica. Para Séneca, o mundo se identifica com deus e deus se identifica com o mundo. cf. DUHOT, 2006, p.
86. E ainda SENECA. Sobre a vida feliz. VIII 4.

319 A afirmacio “Deus é espirito, luz, etc...” estava gerando compreensdo antropomoérfica de Deus, ao que
Origenes refuta: “Quanto aqueles que, em razdo da palavra “Deus € espirito” (Jo 4,24), pensam que Deus € um
corpo, eis como lhes devemos responder: o que ¢ costume na Escritura, quando se quer designar uma coisa que é
o contrario do nosso corpo espesso e sélido, ¢ empregar o termo “espirito”, por exemplo: “a letra mata, mas o
espirito da vida” (2Cor 3,6). Seguramente ela designa por letra o que é corporal, ¢ por espirito o que ¢ intelectual,
a que nds chamamos também espiritual”. Cf. Princ. 1,1,2.


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pneu%3Dma&la=greek&can=pneu%3Dma0&prior=%5D
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%28&la=greek&can=o%280&prior=pneu=ma
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111

evangélica “Deus ¢ mvebua” para Origenes ndo ¢ uma afirmagdo sobre a natureza do Pai, mas,
sua esséncia, propriedade de sua agdo, que ¢ dinimica. E nvedpa em virtude ativa de seu poder
vivificador.

O adamantino, ao considerar o Tvedpo, enquanto composto humano, como ja dito aqui,
traca uma distin¢do do Espirito Santo e também da alma. Neste sentido, ele recolhe algumas

320 As principais passagens reportadas

passagens evangélicas que explicitam sua formulagao
por Origenes sdo: “A minha alma agora estd perturbada” (Jo 12,27); “A minha alma esta triste
até a morte” (Mt 26,38); o que lhe permite concluir que as emogdes se ddo na Yoy € nao no
nvedpo. No momento da morte, Cristo entregou nas maos do Pai o espirito, ndo a alma’?'.
Origenes, ao comentar a passagem a respeito do servo imprudente que sera “partido ao meio”

(cf. Lc 12,46), nosso autor interpreta a expressdo “partido ao meio” como a separacao do

espirito e da alma.

Se por esse espirito se deve entender como sendo de natureza divina, isto é, o Espirito
Santo, pensaremos que isso se diz do dom do Espirito Santo, quer tenha sido dado
pelo batismo, quer pela graga do Espirito Santo; quando alguém recebeu o dom da
palavra de sabedoria, ou da palavra do conhecimento ou de qualquer outro dom, se
ele ndo foi bem administrado, se foi enterrado no chdo, ou envolvido num pano,

certamente o dom do Espirito é separado da alma3?2.

Faz-se mister observar que o mvedpa, enquanto elemento divino presente no homem,
ndo o abandona neste mundo, ainda que ele peque. Todavia, permanece em estado de atonia ou
de dorméncia indicando a possibilidade de conversdo®?*. O espirito, como j4 citado, é um
elemento divino presente no homem (faculdade do divino), de modo que, ndo faz parte da sua
personalidade propriamente, uma vez que nao pode ser afetado pelos movimentos da alma. E
aqui temos uma clara distingdo entre mvedpa e yoyn: A yoyn representa a pessoa, € a santidade
desta ndo acarreta na outra.

Cada homem ¢ a aposta de um combate que lhe esta posto, na disputa entre espirito e

324

carne, vence o que se torna mais forte pela pratica’~*. Necessariamente, um deve subir e o outro

descer, a for¢a de um equivale a fraqueza do outro®?®. Conforme pudemos ver no capitulo

820 «“pode-se observar que, quando o Evangelho fala da alma do Salvador, as coisas que lhe atribui como alma e

as que lhe atribui como espirito ndo sdo as mesmas”. Cf. Princ. 11,8,4.
321 Idem. Ibidem.

322 Cf. Princ. 11,10,7.

823 CROUZEL, 1998. p. 127.

324 Cf. HLv. IX, 7.

325 Cf. FLc. 67.
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anterior, o livre-arbitrio ¢ a sede da personalidade humana, a Yoy representa a pessoa e pode

escolher entre 0 bem e o mal. A yuyn se vé dividida “entre dois conjuges: Cristo e Satanas”3?°,

Deve, pois, tragar uma escolha entre serviddo carnal e nobreza de espirito, vicio e virtude®?’.
Estando em uma posi¢ao intermediaria, deve escolher entre o mais alto e o mais baixo. Esta
concepg¢do fundou uma teoria de liberdade onde o poder da contrariedade ¢ primeiro colocado
em evidéncia. Origenes ndo reduz a questdo a isso, ele compreende e concorda que o sentido
da liberdade consiste na adesdo amorosa ao bem3®,

No Comentario ao Cantico dos Cdnticos, a Esposa, tendo sido tocada no seu espirito
pelo Espirito Santo, esta abrasada pelo desejo do Esposo e inquieta por causa da ferida intima
de amor. A imagem da ardéncia, da flecha escolhida, do fogo, assim como, o uso que faz
Origenes dos verbos inflamar, reacender, reativar, indicam a acao do Espirito Santo no espirito
da Esposa, ou, no espirito do homem que deseja participar da vida divina®?’. E neste interim
que 0 nosso autor comenta a passagem em que Jaco, tendo a plena certeza de que José, seu
filho, estava vivo, tem o “espirito reanimado” (Gn 45, 27). Rufino o tradutor do grego para o
latim, chama-nos a voltar nossa aten¢do para a expressdo resuscitatus est spiritus, que
comumente se traduz como: “o espirito reanimou”, ou, “o espirito reviveu”’, sendo que “a
expressdao latina o espirito reviveu escreve-se em grego dve(mmupncev, que ndo tem o
significado exato de ressuscitar, mas, sim de reavivar ou de reinflamar”3%.

Origenes segue dando outros exemplos: quando numa matéria combustivel, o fogo esta
quase para apagar-se, basta atica-la para que o fogo seja reacendido; ou, entdo, se a luz de uma
lampada, que estd a ponto de apagar-se, ¢ reanimada pelo azeite nela posto, pode-se dizer que
ela foi reacendida. Em Jaco ocorreu algo similar: enquanto estava longe de José e, até o
momento em que lhe anunciaram que o seu filho estava vivo, o seu espirito parecia desfalecido
¢ a luz que nele houvesse obscurecido por falta de combustivel. “Mas, quando anunciaram a
Jacd que José estava vivo, ou seja, que a vida era a luz dos homens (Jo 1,4), seu espirito se
reacendeu, restabelecendo em seu interior o fulgor da luz verdadeira”. No reencontro com o

331

filho José, diante da verdade, o espirito de Jaco ¢ reacendido’”’. Evidentemente, Jaco ¢ uma

tipologia de quem tendo recebido os dons do Espirito Santo, permitiu que o fogo divino se

326 HGn. X 4

327 Idem. 1,15; XVL,2.

328 Para o mestre alexandrino, a verdadeira liberdade ¢ ser livre do pecado. (Fragm. in I Cor XLIII)
329 CCt. prologo 2,46.

30 HGn. XV,2.

31 HGn. XV,3.
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apagasse, por isso, Paulo exorta: “ndo extingais o Espirito”3*2, O espirito humano ao abrir-se a
acdo do Espirito Santo abre-se a experiéncia do amor, pois o Espirito Santo ¢ chamado

Amor333,

Seja quem for que, em algum lugar, alguma vez ardeu de amor pelo Verbo de Deus,
e se existe alguém, como diz o profeta, que recebeu a ferida doce da flecha escolhida
por ele, se ha alguém que tenha sido atingido pelo dardo amoroso da ciéncia, de tal
maneira que suspira de desejo por ele, de dia e de noite, ao ponto de ndo ser capaz de
escutar outra coisa, de ndo poder pensar em outra coisa, ndo ter prazer nem em desejar
nem em esperar outra coisa, esta alma com razao diz: Estou ferida de amor (Ct 2,5),
¢ essa ¢ a ferida da qual fala Isaias: Fez de mim uma flecha escolhida e escondeu-me
na sua aljava (Is 49,2). Que Deus atinja as almas com essa ferida, as traspasse com
tais flechas e dardos, as fira com feridas salutares, porque Deus € amor, e para que
elas possam também dizer: Estou ferida de amor (Ct 2,5)34.

Nas Homilias ao Cdantico dos Canticos, a yoyn € convidada a entrar no interior do seu
coragdo e buscar com a mente outros olhos (espirituais), que sao iluminados pelo mandamento
de Deus, pois dele se diz que “¢ limpido e ilumina os olhos” (S1 19,9): “esforca-te, trabalha,
empenha-te para que compreendas santamente tudo aquilo que foi dito, e assemelha-te ao
Espirito, que desceu sob forma de pomba, e ouviras: Teus olhos sdo pombas”(Ct 1,15). Outra
passagem que sugere a a¢cao do Espirito Santo no espirito do homem ¢ a seguinte: tendo passado
o inverno “a figueira produziu seus brotos” (Ct 2,13). Para nosso autor, as estacdes do ano,
com suas particularidades, sdo metaforas da vida espiritual. Passado o inverno, simbolo da
dorméncia do espirito ou das perturbagdes que assolavam a alma, a primavera desponta com
toda exuberancia e vigor. Para Origenes, o nosso parentesco com Deus se d4 mediante o amor:
“E porque Deus ¢ amor e o Filho que, procede de Deus, também ¢ amor, ele exige que haja em
nods alguma coisa que lhe seja semelhante, e por esse amor que esta em Cristo Jesus nds sejamos
unidos a Deus que é amor por uma espécie de parentesco pelo amor” 33,

E assim, conclui-se que o mvedua, enquanto parte superior na antropologia tricotdmica
¢ o centro de nobres tendéncias, fonte de bons desejos, aspiragdes elevadas, ou seja, é o lugar
da consciéncia que encoraja o bem, e, principalmente, recorda a verdadeira vida abengoada da

preexisténcia e comunica esta vida a yoyr|. No final deste processo, o composto tricotdmico

reencontra a harmonia original de que estaria na abencoada preexisténcia por sua influéncia.

332 Cf. 1Ts 5,19.

333 Cf. CCt. prol. 2,48.
334 Cf. CCt. 111,8,13-14.
335 Cf. CCt. prolégo 2,29.
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Por conseguinte, a acdo do mvedpo no composto humano ¢ acompanhada por formas
escalonadas que respondem aos tempos, sobreposta a mistura tricotdmica da antropologia de
Origenes, o que ndo nos surpreende, tendo em vista o alto nivel intelectual da sua formagao
helénica, em que o espirito € uma corrente filosofica e corrente da verdadeira vida. A evolugao

336_Quando o homem se abre para a verdadeira vida,

espiritual € a “pneumatizacdo” progressiva
0 composto tricotdmico passa por mistura, sendo que o mvedpa € o elemento determinante dessa
mistura. O homem inteiro assume a qualidade do pneuma que opera nele. Este trabalho ¢
realizado em duas etapas sobrepostas: tracado por caminhos espirituais terrenos, termina no
além. Assim, a unido dos dois planos, imanente e transcendente, passa do ser ao agir. De acordo
com o ser, o pneuma humano ¢ a participacao do Espirito; dependendo da acdo, seu dinamismo

estd unido e depende do dominio progressivo do Espirito sobre as almas, tema que sera

abordado no préximo topico, sobre os exercicios espirituais da alma.

4.3 Exercicios espirituais: uma jornada de purificacao

Uma vez que ja expusemos no capitulo anterior a condi¢do intermedidria da yoyn na
concepgdo ontologica e antropoldgica de Origenes, pode-se constatar que ela necessita de
purificacao, e, sob a égide da moral, a alma pode ascender as realidades celestes ou de decair,
tudo isso pelas obras. Isto posto, entramos neste capitulo que tencionamos apresentar aqui a
nocao da ascese em Origenes.

Ainda que hodiernamente a palavra dioknoig remeta-nos a uma ideia religiosa e de
carater abnegativo, no sentido de privagdo, seu uso ¢ bem anterior, sendo encontrado ja na
paidéia grega. O filosofo Pierre Hadot vincula a nog¢ao de ascese na filosofia antiga com modo
de vida e também de exercicios espirituais, consistindo em uma atividade, um trabalho sobre

si mesmo, o que se pode chamar uma ascese de si.

A Filosofia, na época helenistica e romana, apresenta-se entdo como um modo de
vida, como uma arte de viver, como uma maneira de ser. De fato, ao menos desde
Sécrates, a filosofia antiga tinha essa caracteristica [...] . A filosofia antiga propde ao
homem uma arte de viver; a filosofia moderna, ao contrario, apresenta-se antes de
tudo como a construgdo de uma linguagem técnica reservada a especialistas®?’.

336 Ieia-se vida espiritual, consiste na santidade de vida.
337 HADOT, P., 2014, p. 271.
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Hadot reconhece que a origem do termo Exercitia Spiritualia ¢ encontrado em Inécio
de Loyola, no século XVI, e identifica os exercicios espirituais como a dskesis greco-romana,
isto &, “uma pratica destinada a operar uma mudanca radical do ser”**. Todavia, faz-se mister
salientar que Hadot ndo emprega o termo"espiritual” no sentido de "religioso" ou "teologico";
os exercicios religiosos eram apenas um tipo, muito particular, de exercicio espiritual. "A
palavra 'espiritual' permite entender bem que esses exercicios sdo obra ndo somente do
pensamento, mas de todo o psiquismo do individuo"**°. A expressdo engloba o pensamento, a
imaginagdo, a sensibilidade, assim como a vontade. Noutros termos, sdo exercicios que
engajam todo o espirito. A Filosofia antiga ¢ um exercicio espiritual porque ela ¢ um modo de
vida, ou melhor, uma escolha de vida, de modo que se poderia dizer também que esses
exercicios sdo “existenciais”, a Filosofia era o exercicio efetivo e vivido; a pratica da logica,
da ética e da fisica (estoicismo). A doknoig na Filosofia antiga ¢ a atividade interior do
pensamento e da vontade.

Os exercicios espirituais na Filosofia crista, na concep¢ao de Hadot, pretendem realizar
uma transformacao da visdo de mundo e uma metamorfose do ser. O cristianismo, ao langar-
se como Filosofia, herda diretamente os exercicios espirituais, como a prosoche, a vigilancia,
a tranquilitas animis, jejuns, etc... Vale a pena salientar que o cristianismo reivindica-se como
a Filosofia, na figura de Justino, pois o que se encontra disperso e fragmentado na filosofia
grega estd sintetizado e sistematizado na filosofia cristd, isso porque os filosofos gregos
possuiam apenas parcelas do Logos>*, ao passo que os cristios possuiam o logos inteiro. “Se
filosofar ¢ viver em conformidade a lei da Razdo, os cristdos filosofam porque vivem em
conformidade a lei do Logos divino™3*!.

Essa identificagdo entre cristianismo e verdadeira filosofia inspiraram numerosos
aspectos do ensino de Origenes e permaneceu viva em toda a tradigdo origeniana, notadamente
entre os capadécios: Basilio de Cesareia, Gregorio Nazianzeno, Gregorio de Nissa, também em
Evéagrio e igualmente em Jodo Crisdstomo. Essa tradi¢do ¢ herdeira, certamente consciente, de
uma corrente que ja existia na tradi¢do judaica, especialmente em Filon de Alexandria, que
apresenta o judaismo como uma patrios philosophia.

A doxnolg desempenha um papel fundamental na obra de Origenes, sendo ele o

primeiro autor a esquematizar “uma teologia da ascese”, combinando os exercicios ascéticos

338 Idem., 2008, p. 254.

339 Idem. Ibidem, p. 20

340 para Hadot é justamente por causa da ambiguidade da palavra logos que a filosofia cristd se fez possivel.
HADOT, 2008, p. 334.

341 JUSTINO. 4pol. 1, 46, 1-4.
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filosoficos com a Escritura, logrou sucesso em seu empreendimento, sendo o mestre espiritual
da Igreja Antiga, de modo que as suas reflexdes influenciaram tanto direta quanto indiretamente
diversos autores, sobretudo os que se dedicaram a espiritualidade, desde Agostinho, Gregdrio
Taumaturgo, os padres capadocios, Evagrio, e ecoando ainda na linguagem e ideias de
Bernardo de Claraval, Teresa D’Avila e Jodo da Cruz.

Tanto Eusébio quanto Gregorio testemunham o apreco de Origenes pela Filosofia. Isso
se deve ao ambiente culturalmente rico no qual o jovem Origenes cresceu, tendo contato com
a ciéncia e a filosofia. A cidade de Alexandria era o celeiro de Roma, sendo um oasis intelectual
e cultural. O museu, o templo das musas do conhecimento. A famosa biblioteca, que durante
sua histdria, chegou a abrigar mais de setecentos mil exemplares de livros ou de codices, ber¢o
de varios filosofos, matematicos e astronomos.

No tocante a filosofia como modus vivendi, também colhemos informa¢des muito
importantes de Eusébio e Gregorio: “Dele se dizia: Sua palavra € tal qual sua vida; e sua vida
corresponde a sua palavra. Por esta razdo, sobretudo, pelo poder de Deus que o sustentava, ele
conduzia milhares a idéntico zelo”***. A descri¢do que Gregorio faz do mestre é muito proxima
a relacao entre mestre e discipulo nas escolas filosoficas. Se olharmos para Origenes e para
Sécrates®* é perceptivel a presenca de uma forga que atraia os jovens ao seu seguimento. Nos
didlogos platonicos, Alcibiades e Fedro sao exemplos dessa atragdo. Quanto a Origenes, o
proprio Gregério descreve-se seduzido pela forga divina nele operante®**. E continua dizendo,
que Origenes incitava mais a virtude pelos seus atos do que pelas suas palavras, tendo com os
seus alunos uma grande proximidade, de modo que Gregorio compara a Escola a um paraiso’®.

Para Origenes, como ja vimos anteriormente, ¢ do sentimento de separagdo e privacao
da condicdo humana que nasce o eros, de modo que a doknoig deve ser compreendida em
primeiro lugar como eros, pois somente um grande amor pode justificar o dominio do corpo
mediante severas mortificagdes, a renincia e superagao de si. Ocorre, por assim dizer, uma
anabasis em dire¢do ao eros divino; que se traduz nas boas obras de alteridade e uma catabasis
do eros proprio; fechado em egoismo. Origenes incentiva a partir dos conhecimentos visiveis
partir para os invisiveis, ao conhecimento amoroso da divindade, “chama viva de amor”, que

consome o coragdao humano e transforma-o. Por outro lado, a oknoig pode ser compreendida

342 EUSEBIO DE CESAREIA. HE. V1, 3,7.
343 Esta analogia ¢ feita por Pierre Hadot, a lembranga do Eros socratico. Cf. HADOT, 2014, pp. 116-117.

344 “Desejo recordar o que ha de mais divino neste homem, o que por natureza se assemelha nele a Deus”. Cf.
GREGORIO TAUMATURGO, Rem. Orig. 11,13.
345 Idem. Ibidem., XV,183.
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em sua dimensdo escatologica, o homem enquanto caminhante, peregrino, rumo a Jerusalém
celeste.

Origenes compreende a ascese como um conjunto de esfor¢cos mediante os quais se quer
progredir na vida moral e religiosa. O esforgo ascético ¢ voluntario e equilibrado, procura
restabelecer os lacos entre o “mundo da carne” e o “mundo do espirito”. A dioknoig enquanto
método estd a servigo da vida e procurard conciliar as diversas necessidades. A doknoig em
Origenes ndo ¢ fechada em si mesma, ¢, antes, uma mediagdo instrumental de purificagdo, que
culminard na ascensao da alma ao proprio Deus. A alma possui o desejo, que € fruto de uma

inquietude transcendental: o felos da alma ¢ retornar a arché.

4.3.1 O conhecimento de si

“Se ndo te conheces, 6 a melhor (mais bela) entre as mulheres, sai atras das pegadas
dos rebanhos, e faz pastar os teus bodes entre a tenda dos pastores” (Ct 1,8). Origenes, tendo
como ponto de partida este versiculo do Cantico dos Canticos desenvolve seu argumento acerca
do autoconhecimento, que consiste no primeiro passo que a alma deve dar em busca da
perfeicdo e da imitacdo do Cristo: a alma/a esposa que ndo conhece a si propria seguird os
caminhos de outros pastores, distanciando-se do Bom Pastor, do qual advém sua beleza. A

alma deve conhecer a sua natureza e substancia.

E preciso que ela [a alma] entenda, por exemplo, se suas disposi¢des sdo boas ou se
ndo o sdo, e se seus propositos sdo ou ndo corretos, €, se corretos, se 0 s30 com 0
mesmo empenho em todas as virtudes, tanto no pensamento como no obrar, ou se s6
para o que ¢é necessario e para o que esta a mao; e ainda: se esta a ponto de progredir
e de crescer na inteligéncia da realidade e da perfeigo das virtudes, ou se parou e se
acomodou no ponto a que conseguiu chegar. E também se é capaz de cultivar sé a si
mesma, ou se pode ser Gtil aos outros, tanto na doutrina com a palavra, quanto pelos
exemplos de suas agdes3*C.

Faz-se mister que a yvoyn conheca a si propria a fim de que possa reconhecer que a
origem de sua beleza, que consiste no fato de ter sido criada a imagem de Deus, € preciso se

colocar no nivel da propria dignidade*’

. Nosso autor afirma ainda que o conhecimento de si
mesmo ¢ uma chave de salvagdo, pois, o Adyog estabeleceu a ciéncia e o conhecimento de si

mesmo como o apice da salvagdo (/bidem). Henri Crouzel, um grande pesquisador da Patristica

346 CCt 11, 5,8
347 Ibidem. 11, 5,2.
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afirma que “o conhecimento ¢ uma visdo ou um contato direto, ¢ uma participagdo em seu
objeto, melhor ainda, ¢ uma unido se misturando com seu objeto”**%,

Hadot destaca que a consciéncia de si ndo ¢ somente moral, no caso especifico do
cristianismo ela possui também um sentido cosmico**. O conhecimento de si implica
reconhecer a propria identidade e fazer memoria do seu passado com Deus. A finalidade esté
em “conservar ou restaurar a pureza do “selon-I’image”, a fim de dirigir a alma para Deus”*°,
Este conhecimento de si realiza-se por uma introspec¢do ou um exame de consciéncia, sem o
qual a esposa pode facilmente perder-se noutros rebanhos. Portanto, parece-nos que esta
ignorancia de si, que leva a uma perda da sua dignidade, corresponde a uma infidelidade a
consciéncia®®!'. Nosso autor postula que o primeiro degrau no conhecimento das disposi¢des da

alma requer o conhecimento de suas intengdes. Ao se reconhecer provida ou ndo de boa

disposic¢do e de retos propdsitos, ela podera conhecer, mais adequadamente, suas agoes:

Se reconhece que suas disposi¢des ndo sdo boas e seus propdsitos nao sdo corretos,
nisso mesmo podera ver se lhe falta ainda muito e encontra-se longe das virtudes, ou
se ja esta no caminho e empenha-se por progredir, desejando ‘alcangar o que esta na
frente e esquecer o que ficou para tras (F13,12-14)’ sem se ter ainda aproximado, ou
se ja esta perto, sem ter ainda chegado a perfeigdo™2.

A yoyn deve progredir aproveitando de ambos os lados: tanto pelo medo do mal quanto
pelo desejo do bem. Origenes adverte ainda que a alma que se descuidou do conhecimento de
si € “sacudida pelos ventos de todas as doutrinas, enganada pelos erros delas” (Ef 4,14). Ela
zanzara levada por todo vento de ensinamento, de modo que, num momento, armara sua tenda
junto a um pastor, ou seja, junto a um mestre de doutrina; depois, junto a outro. “E sacudida
desse modo, ndo vai apascentar animais simples como as ovelhas, mas bodes (que sdo lascivos
e de sentimentos inquietos, inclinados ao pecado), frequentando varios mestres, que para isso
vai procurar”**3, O primeiro passo ¢ fundamental e necessario, mas ndo é suficiente. A esposa,
imagem do individuo em progresso, ¢ convidada a examinar os movimentos de sua alma
constantemente. E preciso dirigir-se das realidades externas as espirituais e passar de coisas
boas a melhores: ha sempre uma realidade mais elevada, uma felicidade superior, por ser

alcancgada ou satisfeita.

348 CROUZEL, 1959, p. 116.
3499 HADOT, 2014, p. 73.
350 Jdem. Ibidem. p. 64.

351 cCt. 11, 5,16-17.

382 cct. 11, 5.9.

383 cct. 11,5,17.
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Desse modo, a agdo continua do Pai, do Filho e do Espirito Santo sobre nos ¢ exercida
em cada um dos graus de progresso, apenas alcangando, eventualmente, uma intui¢ao
da vida santa e feliz; nela, se 14 chegarmos apo6s muitas lutas, deveremos permanecer
sem nunca ser saciados por esse bem, mas, quanto mais dessa felicidade recebermos,
mais o desejo de a possuir se ampliara ¢ aumentara em nds ao captarmos e alcangar
cada vez com maior ardor o Pai, o Filho e o Espirito Santo3>.

Além disso, a jornada do autoconhecimento ¢ dupla:

(...) entenda-se que € preciso que a alma, sobretudo a que ¢ bela, boa, e vigilante nos
seus sentimentos ¢ capacidades se conhega a si mesma e se dedique a conhecer quem
¢, exercitando-se na doutrina e na meditacdo das coisas divinas, e assim seja movida

pelo Espirito de Deus e o Espirito de adogdo(cf. Rm 8, 14-15)3%,

Desta feita, a alma pode conhecer-se a si mesma sob dois pontos de vista: o que ela é
em si mesma, € como se comporta; ou, noutros termos, o que ¢ que nela permanece, € o que ¢
que se altera por suas disposi¢des®*®. A dupla via do autoconhecimento manifesta duas
abordagens complementares: uma de ordem ontologica e outra de ordem moral. Encontra-se
um conjunto de expressoes que situam a esposa em sua condi¢do de origem: ela ¢ chamada
“bela desde o inicio” e também dotada de “encanto natural”**’, de beleza e bondade propria,
nao comparavel as demais mulheres.

Nestas expressoes muito simbolicas, o tema da criagdao a imagem e semelhanca de Deus
aparece claramente. A Esposa simboliza o crente ou a Igreja que, estando préoxima do Verbo
de Deus, seu Esposo, recebe dele graciosidade e beleza e continua bela, mesmo quando sofre
a auséncia do esposo. Para Origenes, colocar-se a caminho em dire¢ao a Deus ¢ iniciar e trilhar
um caminho novo para toda a vida, que ndo tem mais volta, pois, & medida que a psyché
progride, tem o desejo de mais e mais embriagar-se no vinho do conhecimento espiritual.

No Agradecimento a Origenes, Gregdrio apresenta o mestre como um verdadeiro
Filonsofo. Aprendeu que a exceléncia do Filonsofar encontra-se na realizacdo da maxima
oracular “Conhece-te a ti mesmo”. Este conhecimento de si ¢ evocado pelos termos “ocupar-
se consigo mesmo”, “ater-se a si mesmo”, “voltar-se para a vida interior”*®. De forma

socratica, o mestre alexandrino, encaminhava os discipulos ao conhecimento das ciéncias da

354 Prine. 1,3.8.

3% ccr. 11, 5,39

356 Jdem. 11,5,6.

357 Idem. Ibidem.

388 GREGORIO TAUMATURGO, Rem. Orig. X1,138-141.
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natureza, ao estudo da ética, ao conhecimento das Escrituras. E, sobretudo, estimulava-os ao

conhecimento de si, imprescindivel ao itinerdrio espiritual

Ha algo que seja mais proprio a alma que o ocupar-se consigo mesma, nao olhar para
fora de si e nem intrometer-se com o que ndo lhe é devido, nem ser injusta consigo
mesma, mas, recolhida em si, em correspondéncia consigo mesma, praticar a justica?
[Os Filonsofos] antigos ensinaram-nos a prudéncia, colocando a aten¢do ao que ¢é
proprio da alma, desejando e buscando que nos conhecéssemos a nés mesmos. Na
verdade, esta ¢ a tarefa mais nobre da Filonsofia, que ¢ atribuida, como imperativo
sapientissimo, ao mais divino dos daimones: Conhece-te a ti mesmo. Que essa fosse
a missdo da prudéncia divina ja foi, belamente, dito pelos antigos; esses dizem,
também, ser a mesma a exceléncia (virtude) de Deus e dos homens, ja que a alma,
preocupada em olhar-se a si mesma, como num espelho, contempla em si mesma a
mente divina, caso tenha sido digna dessa comunicagdo, e busca o caminho para essa
diviniza¢do’>°.

O conhecimento de si € a primeira etapa da ascese de nosso autor e ndo ¢ fechado em
si mesmo, mas uma estrada que culmina em etapas de progresso rumo a perfei¢cdo, como

veremos no proximo topico.

4.3.2 O progresso ¢ a perfei¢cdo

Os progressos espirituais, para nosso autor, sao sempre deste modo: no inicio, deseja-
se, pelo menos, estar a sombra das virtude, pois “a sua sombra desejei estar e me sentei”*®. O
Aoyoc fez um convite a yoyr de sair para fora, ir ao seu encontro. Se ela ndo sai, se ndo avanga,
nem progride da letra até ao espirito, nio pode unir-se ao esposo nem ser sua companheira. E
por isso que lhe diz: ‘Levante-te, vem minha companheira, minha bela’ (cf. Ct.2,10)%¢!,

Em sua vigésima sétima Homilia sobre os Numeros, Origenes oferece-nos uma
descri¢do interessante sobre as etapas da ascensdo interior: um itinerdrio repleto de perdas e
ganhos, presenca e auséncia, figurado nos quarenta e dois estagios de Israel pelo deserto. Uma
vez que a yuyn reconhece sua dignidade e sua condi¢do de peregrina neste mundo, ¢ preciso
travar uma luta interior com as paixdes € com os demonios a fim de alcangar a virtude. O tempo
do progresso € sempre perigoso, assim, a chegada ao Mar Vermelho ¢ o inicio das tentagdes,

passando este estagio, a alma ndo estd ainda livre, mas, terd que passar por novas provas. Para

359 Jdem. Ibidem, X1, 140.
360 HCt. 2.6.
361 CCy. 111,14,22.
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Origenes, “a pessoa que ascende, ascende com aquele que desceu para nés”*%; ou seja, hd uma

relagdo intrinseca que une a ascensao do homem ao descenso do Cristo.

363 constante contra as tentagdes, de modo que a esposa suplica:

Trava-se uma luta
“Ordenai em mim o amor” (Ct 2,4). Origenes estabelece uma relagdo entre acdo e
contemplacdo, através de um itinerdrio purgativo e iluminativo, prdxis necessaria, a atividade
que leva a apatheia, tranquilitas animis, equilibrio interno, que se sobrepde as paixdes
desregradas. Acao e contemplagdo devem operar em conjunto na pedagogia da yoyn.

A meta do itinerario ndo ¢ a escuriddo encontrada no Monte Sinai, mas a luz da Terra
da Promissdo. Os sofrimentos sdo importantes no caminho do progresso, tal como o médico
que para curar, tem que ferir. O sofrimento da alma acompanha cada etapa de ascensdo, e ¢

importante, uma vez que quanto maior ¢ o numero de tentagdes, maior sera o nimero das

consolagdes da alma, que chegara, enfim, a perfeicdo. Origenes orienta ainda

se alguma vez algum dos que foram constituidos no mais alto grau de perfei¢ao for
tomado pela saciedade, ndo me parece que ele va deixa-la de repente, ou que caird de
vez, mas por partes € pouco a pouco; pode acontecer, no caso de uma breve queda,
que logo se recupere e retorne a si mesmo; ndo €, portanto, um desastre completo,
mas pode voltar sobre os seus passos até o estagio anterior, restabelecendo o que
perdera pela sua negligéncia’®*.

Para Origenes, a perfeicao consiste em assemelhar-se o maximo possivel a Deus, para
obter éxito neste caminho, precisa-se, pois, da graca de Deus e da perseveranga nos esforcos.
Como vimos anteriormente, a perfei¢do foi dada outrora a yvyr|, na primeira criacdo, com a
exceléncia da “imagem e semelhanga”, mas, que acabou perdida com a queda, de modo que
deve-se praticar as boas obras, a fim de restaurar essa dignidade e unir-se com o proprio Deus,

dignidade essa que estabelece uma atragdo mediadora pelo parentesco divino-humano:

A perfeigdo do amor e a sinceridade de uma afeigdo pura fizeram a unido inseparavel
dessa alma com Deus, de tal modo que néo foi por acaso nem resultado de um favor
pessoal que essa alma foi assumida, mas vem do mérito das suas virtudes. Por causa
do mérito do seu amor, ela é ungida com o 6leo da alegria, isto ¢, a alma, com a
Palavra de Deus, torna-se Cristo>®.

362 HNm. 27,3.

363 Paulo d4 a dimensdo dessa luta espiritual, a vida é luta e combate (cf. 1Cor 9,24-25,27). Jesus deu o exemplo
de luta quando dirigiu-se ao deserto a fim de ser tentado antes de iniciar sua vida publica.

364 Princ. 1,3,3.

365 Jdem. Ibidem, grifo nosso. Explicitamente uma ideia de deificagdo.
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A esposa do Cdantico, passada pela provagdo, quando chegou a plenitude dos tempos e
progrediu, pode ouvir do amado: “Levanta-te, vem, tu que estas proxima a mim, minha bela,
minha pomba, porque o inverno ja passou, a chuva parou e foi embora; as flores apareceram
na terra, (Ct 2,10-13)”. A esposa finalmente alcangou a perfei¢ao e foi merecida ser beijada na
boca pelo esposo, de modo que ndo caminha atrds do esposo, mas avanga com ele, ao seu lado,
por isso se diz “A equidade te amou” (Ct 1,4), ela tornou-se digna e semelhante ao Esposo. A

esposa clama as jovens que:

“Eis que vem” despertem e levantem o amor, até que ele o queira! Ouco voz do meu
amado! Eis que vem correndo sobre os montes, saltando sob as colinas (Ct 2,7-8).
Isso € o que a esposa diz, exortando as jovens a se preparem para a vinda do esposo

[...]3%.

Destarte, pode-se concluir que a yoyr| para alcangar a perfeigdo, deve ser bela, boa e
vigilante. Para Origenes, a ascese ndo € o fim ultimo da vida cristd, mas se apresenta como uma
media¢do instrumental que culminard na unido mistica (erdtica) com o proprio Deus, noutros
termos, a ascese representa a procura; a mistica conclui essa procura. Origenes adverte que o
Espirito de Deus anda por toda a parte procurando almas que sejam aptas para serem morada
da sabedoria. (cf. Sb 6,16). Separando-nos das realidades carnais, deve-se perceber as
espirituais e compreender que ¢ muito melhor amar que desistir de amar. ‘Ascende’, portanto,
1367

‘repousando sobre o peito do amado

Passo agora a consideragdo de Origenes para com a escritura.

4.4 Origenes e a escritura

O objetivo deste topico consiste em apresentar a relacdo de Origenes com a escritura,
tendo em vista a importdncia do tema na biografia do nosso autor e ao tema da nossa

dissertacdo. Nao ha duvida de que Origenes foi, em primeiro lugar, um estudioso e um

368

hermeneuta da Escritura”®®. A prova desta afirmagao € expressa através da vastissima produgao

366 [Ct. 10,6.

367 HCt. 1,6.

368 Ao usarmos os termos “exegese” e “hermenéutica” para falar de campos notaveis na obra origeniana, usamo-
los anacronicamente para designar o que Origenes chamava “ler e compreender as Escrituras”. Portanto, ligando
estas expressoes origenianas as especializagdes modernas dos campos da exegese e da hermenéutica, podemos
dizer, sendo-lhe fiel, que saber ler o texto (exegese) passa pelo trabalho de descoberta do texto original, do estudo
das suas particularidades gramaticais, etc., ¢ saber compreendé-lo é todo o trabalho da hermenéutica. O
alexandrino faz sempre esta dupla tarefa quando estuda as particularidades do texto para evitar os erros crassos
ou as interpretagdes fantasistas fundadas sobre uma ma leitura e, partindo da inspiracdo divina da Escritura,
estabelece a doutrina dos diversos registros da sua interpretagdo. E, entio, neste sentido de saber ler e compreender



123

369

literaria sobre a Escritura, sdo inimeros Comentdrios*®®, Homilias*™® e Scholias®’'. Segundo o

filésofo alemao Werner Jaeger, os escritos de Origenes servem a propositos diferentes, ao passo
que as Homilias dirigiam-se aos cristdos mais simples, seus Comentdrios eram para cristdos de
um nivel mais elevado, todavia, ndo se trata, como veremos a seguir, de um dualismo, ou seja,

nao devemos contrapor essas obras, mas, leva-las em consideracdo em seu conjunto que expde

0 homem todo>”?.

De Eusébio de Cesareia colhemos informagdes que desde tenra idade Origenes

aplicava-se aos estudos das Escrituras:

exercitando-se desde a infancia nas divinas Escrituras. A estas se aplicara
diligentemente, em medida extraordinaria, pois seu pai, ndo contente de fazer com
que passasse pelo ciclo dos estudos, ndo havia considerado supérflua a solicitude
pelas Escrituras. Acima de tudo, portanto, antes de se dedicar as disciplinas helénicas,
ele [Lednidas] o havia levado a exercitar-se nos estudos sagrados, exigindo
diariamente dele recita¢des e prestagdo de contas. E isto ndo desagradava ao menino,
que, ao contrario, trabalhava com zelo excessivo, de tal sorte que ndo lhe bastava
conhecer o sentido simples e 6bvio das Escrituras sagradas, mas j& procurava, desde
aquela ocasido, algo mais, querendo descobrir uma visdo mais profunda. Chegava
mesmo a deixar o pai embaracado, fazendo-lhe perguntas sobre o que queria indicar
a Escritura divinamente inspirada. Este, exteriormente, fingia repreendé-lo,
exortando-o a ndo procurar saber o que estava acima de sua idade ou além do sentido
6bvio. Mas, interiormente, sentia intensa alegria, dando muitas gracas a Deus, causa
de todos os bens, por ter merecido ser pai de tal filho3">.

A inquietacdo pelo conhecimento “mais profundo” do texto sagrado acompanhard
Origenes ao longo da vida e resultard numa producdo abundante sobre os livros da Escritura,
tendo basicamente comentado todos. Ele compreendeu que uma boa hermenéutica da Escritura
deve basear-se, sempre que possivel, no texto mais seguro. Esta dimensdo critica, que
testemunha o seu grande amor e cuidado pela letra da Escritura, resplandece sobretudo nos seus
Hexapla. Esta obra monumental de critica textual do Antigo Testamento, composta de seis

colunas paralelas, destacava, da esquerda para a direita, o texto hebraico, uma transcri¢cao do

as Escrituras que entenderemos respetivamente, em Origenes, a exegese ¢ a hermenéutica (cf. HARL, M.
“Introduction”, in Phil. 1-20 sur les Ecritures, 44-45).

369 Os comentarios biblicos realizados por Origenes, sdo trabalhos de maior folego, percebe-se um esforgo em dar
uma exegese cientifica ao texto, pois existe neles uma mistura unica de notas filologicas, textuais, historicas e
etimologicas com observagdes de carater teologico e filosofico.

370 S50 sermdes em capitulos ou passagens selecionadas da Biblia, os quais teria pronunciado em reunides
litirgicas ou pregacdes.

871 Cf. nota 19.

372 Jaeger chama ainda a atengiio que é nas Homilias que encontra-se o verdadeiro Origenes, o tedlogo de coragdo,
sendo, em sua opinido, os Comentarios e escritos dogmaticos, frutos de uma consequéncia das polémicas de seu
tempo. Cf. JAEGER, 1985, pp. 76-77.

373 EUSEBIO DE CESAREIA. HE. VI, 2,7-10.
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texto hebraico em caracteres gregos (Secunda), a versio grega de Aquila de Sinope, a de

374 e, por fim, a versdo de Teodécio®” . Os

Simaco, o Ebionita, o texto grego da Septuaginta
Hexapla, consistem em vinte e cinco anos de trabalho arduo e rigoroso do nosso autor, iniciado

em Alexandria e finalizado em Cesareia. Eusébio cita esse empreendimento de Origenes:

Tao importante era para Origenes o estudo muito acurado da Palavra de Deus, que
aprendeu também a lingua hebraica ¢ adquiriu a posse de originais das Escrituras
conservados entre os judeus, em caracteres hebraicos. Pds-se a procura de outros
textos de tradutores das Escrituras Sagradas, além dos Setenta. Descobriu, em
acréscimo as tradugdes geralmente conhecidas, as de Aquila, Simaco e Teodocido,
algumas que trouxe a luz, extraindo-as de ignorados esconderijos, onde estavam ha
muito perdidas®7S.

Origenes postula a seguinte afirmacdo: “a Palavra de Deus ndo ¢ desordenada, nem
prescreveu coisas impossiveis (em sentido moral individual)*’””, que o leva a concluir que
compreende-se melhor “que a divina Escritura ndo fale em vao e ndo empregue nenhuma
palavra por acaso”’®. E, portanto, possivel que haja uma liga¢io de intertextualidade entre
diversos livros da Biblia, marcando a sua harmonia e oferecendo assim chaves

interpretativas®”®. Se as diversas ocorréncias de uma palavra ou expressdes em toda a Escritura

374 Observa-se que a recensio critica deste texto tem grande importancia nos Hexapla. Por isso, nesta obra, ndo
se trata apenas das coOpias da Septuaginta, mas da recensdo critica de Origenes, com os seus complementos
conforme ao texto hebraico e as suas notas criticas. Trata-se, entdo, do texto grego da Septuaginta, fruto de uma
recensdo critica a partir das outras versdes veterotestamentarias dos Hexapla. Esta recens@o eclética da
Septuaginta de Origenes teve uma significativa influéncia no texto do Antigo Testamento em diversos manuscritos
importantes, como o Codex Sinaiticus. A obra original, que se acredita ter tido por volta de 6.000 paginas. Para
maior aprofundamento cf. MUNNICH, O. Les Hexaples d’Origene a la lumiére de la tradition manuscrite de la
Bible grecque, in Origeniana VI (1995) p. 177.

375 Cf. DORIVAL, G., Esapla, in CASTAGNO, A. M. (dir.), DO, p. 138. Esta enumeracao tradicional, que seria
mais proxima do que eram os Hexapla de Origenes ndo faz a unanimidade entre os estudiosos. Quanto a saber se
continha mesmo na primeira coluna o texto hebraico, Pierre Nautin nega a sua existéncia, apoiando-se sobre a sua
interpretacdo do testemunho de Eusébio de Cesareia. Todavia, em HCt 11, 4, por exemplo, o alexandrino refere-
se a verdade do hebraico, o que confirma que teria necessariamente o texto hebraico. Ainda mais, na sua carta a
Sexto Julio Africano, ele revela que era importante conhecer o texto hebraico para poder dialogar/discutir com os
judeus (cf. Ep Afr. 9). Temos também noticias da V? versio encontrada na costa do Accio e da VI* versdo que tera
sido encontrada num jarro perto de Jericd. Olivier Munnich num artigo com uma certa qualidade critica chega a
conclusdao de que as recensodes criticas feitas nos Hexapla ndo resultariam apenas de uma comparacdo da
Septuaginta com as diversas versdes gregas do Antigo Testamento, mas que se apoia fundamentalmente sobre o
texto hebraico. A interpretagdo de Nautin, por sua vez, ndo considerou o fato de Eusébio falar anteriormente da
aquisicdo de uma Biblia hebraica por Origenes cf. MUNNICH, O. Ibidem, pp. 171-179.

376 EUSEBIO DE CESAREIA. HE. VI,16,1. Eusébio cita ainda a existéncia da obra Tétrapla, na qual o autor
ignorou as duas versdes do hebraico.

37T Cf. HCt 11, 8.

378 Cf. HCt 1, 8.

379 De acordo com Munnich, a exegese origeniana esta cheia das citagdes biblicas, fazendo com que a Escritura
seja a primeira lingua da exegese, a primeira fonte de inspira¢do do pregador, deixando o Logos re-inscrever na
sua alma e na dos seus ouvintes a sua Palavra. in. Le role de la citation dans 1’écriture d’Origéne: étude des
homélies sur Jérémie. Origeniana X, 2011, pp.520-536.
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favorecem a sua interpretagdo pela filologia e facilitam assim a descoberta do seu sentido
espiritual, sem passar necessariamente pelo uso da alegoria®®’, ¢ também possivel, que a mesma
realidade possa receber nomes diferentes.

Para Origenes, a Escritura, ¢ a fonte de toda a ciéncia e chave interpretativa da propria
vida®®!, o discipulo Gregoério, o Taumaturgo, em seu Discurso de Agradecimento fornece-nos
alguns elementos da pedagogia de Origenes, que era como a de um agricultor, segundo a
comparagdo que faz o proprio Gregorio. Depois de aprimorar a inteligéncia pelo treino
dialético-critico, revelando-lhe a inteligéncia divina na criagdo pela Fisica e abrindo a alma
pela Moral, Origenes reconhece na teologia a ciéncia maxima. Para o seu estudo, depois desta
preparacao da alma, ele convidava a estudar criticamente todos os filésofos, excluindo apenas
0s ateus, como prepara¢ao mais proxima a interpretagao espiritual da Escritura, que é, em si, a
fonte de todo o conhecimento?%?,

A necessidade da Escritura, como mediacdo para o conhecimento dos mistérios divinos,
e a profunda sede de quem livremente procura a Deus fazem com que, no texto biblico, escrito
totalmente num contexto da alianga, seja costume usar o imperativo em vez do optativo***. Em
todos estes principios sobressai a convicgdo de que as Escrituras contém um sentido global,
disperso em todas as partes tal como o mvedpa divino € disperso em todas as partes do universo
e, por isso, a Biblia ¢ como que “um unico livro” que oferece as suas chaves hermenéuticas,
para quem a sabe ler com atengdo®*.

Para Origenes, as Escrituras ndo consistiam apenas em um tratado sobre dogma ou
moral, mas sim, como algo muito mais vivo e muito maior. Para ele, tanto o velho quanto o
novo testamento sdo uma clara reflexdo do mundo visivel e invisivel. Seu primeiro principio €

que as Sagradas Escrituras sdo a propria Palavra de Deus, ndo uma palavra morta, trancada no

passado, mas uma palavra viva e dindmica que, no passado, dirigiu um povo, mas que ¢ dirigida

380 A palavra alegoria ndo é a mais antiga. A ideia que ela traduz exprime a origem pelos termos (suspeita, divida
ou conjectura): trata-se do “sentido subjacente”, revelado pelo aprofundamento do texto. No sentido restrito, a
nocdo deve ser distinguida de vérias outras nogoes vizinhas: aquela de metafora que designa propriamente uma
transferéncia de sentido, e sobretudo aquela de simbolo que reenvia a nog¢ao de signo e que faz aparecer uma
relagdo (natural e artificial) entre duas realidades distintas. O enigma ndo ¢ sendo um caso particular de alegoria:
a alegoria ¢ um enigma quando ela ¢ um pouco obscura. Mas, em seu sentido mais geral, a palavra pode recobrir
o conjunto de suas significagdes. Cf. FEDOU, 1973, p. 120.

381 Para o mestre alexandrino, o hermeneuta ao interpretar a Escritura ¢ também interpretado por ela, pois a
Escritura é como que o espelho da alma, aquele que permite um claro exame de consciéncia, possibilitando e
animando o progresso espiritual da alma. Por isso, o proprio conhecimento de si, tdo caro a Filosofia desde a
maiéutica socratica ¢, segundo ele, mediado pelo Logos de Deus, o0 mesmo que nos fala na Escritura cf.
GREGORIO TAUMATURGO, Rem. Orig. 1V, 39. Paris: Cerf, 1969.

382 Idem., Rem. Orig. X111, 24-XIV, 84.

383 Cf. HCt 1, 3.

384 Cf. Phil. V, 5-6.
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diretamente ao homem de hoje e que também falara sempre algo novo no futuro, a Escritura ¢
viva e atemporal. Seu segundo principio ¢ que o Novo Testamento ilumina o Antigo
Testamento que, por sua vez, ndo revelou toda a sua profundidade ao seu povo, mas ao ser
atualizado pelo advento do Cristo dird e concluird a sua mensagem salvifica. Para Origenes, ¢
a alegoria que determina as relacdes entre os dois Testamentos.

A Escritura, nos seus dois Testamentos para o alexandrino “é revelagdo de Cristo®®:
Cristo mesmo, enquanto Logos ¢ Palavra de Deus, neste sentido, ndo ¢ arbitrario afirmar que
para Origenes Cristo e a Escritura identificam-se: a Escritura ¢ a perene encarnacao do
Logos¢. A Escritura, seguindo a pregagio apostdlica, deve ser lida integralmente: “Esse
Deus justo e bom, Pai do Nosso Senhor Jesus Cristo, nos deu a Lei, os Profetas e os Evangelhos,
ele que é o Deus tanto dos apdstolos como do Antigo e do Novo Testamento™%7,

Para nosso autor ndo ha duvidas de que as “Sagradas letras”, foram compostas pelo
Espirito Santo que, ao se comunicar, manteve algumas mensagens escondidas para a
maioria®®®. Para ele, o que est4 escrito é, de fato, a forma externa de certos mistérios e a imagem
das coisas divinas, mas ¢ preciso interpretar os varios sentidos dessas palavras para melhor
entendimento do que o Espirito quis, de fato, comunicar. Nesse ponto, a Igreja concorda que

toda palavra foi inspirada pelo Espirito Santo, mas, € preciso realizar a interpretagao correta do

texto, para extrair o proprio sentido espiritual e, para isso, ¢ o proprio Espirito Santo quem

385 A este respeito Henri Crouzel afirma: “Falando em termos precisos, o cristianismo nio é uma religido do livro.
O livro ¢ secundario. A revelacdo ¢é, antes de tudo, uma pessoa: Cristo. Segundo os escritos joaninos, ele € o
Verbo, a Palavra de Deus. E Deus falando aos homens, Deus revelando-se. E a Palavra criadora por quem tudo
foi criado, em quem esta a Vida e a Luz. A Palavra que veio ensinar aos homens e com esse fim fez-se carne. E
também a Palavra de Vida que os apdstolos viram com seus proprios olhos, ouviram com seus ouvidos, tocaram
com suas maos. A Palavra fez-se homem para apresentar sua mensagem numa pessoa humana, em atos e gestos
humanos: com efeito, toda a vida do Verbo encarnado ¢ Palavra”. Cf. CROUZEL, 1998. p. 101.

386 SIMONETTI, 2000, p. 424.

387 Princ. prefacio 4. Com essa afirmagdo, Origenes tenciona refutar a concep¢do da persona non grata e
enigmatica de Marcido de Sinope, no Ponto (atual Turquia), de cuja comunidade crista fazia parte, até ser expulso,
segundo se diz, pelo seu proprio pai, bispo da cidade. Indo para Roma, ingressou ali em uma comunidade crista,
donde também foi expulso em 144. Fundou entdo sua prdpria igreja, que rapidamente se difundiu. Morreu por
volta de 160. Como ndo temos muitos dos escritos de Marcido fica dificil a compreensdo de suas ideias, tendo
somente fontes indiretas, de combateram-no até o século V, a saber, Tertuliano, Irineu, Hipoélito, Clemente,
Origenes, Efrém e Epifanio. Segundo uma publicacdo recente de GIANOTTO & NICOLOTTI (2009) esses padres
ao criticarem Marcido ndo o fizeram em grego, a excegdo de Clemente e Origenes, de modo que, dada a natureza
controversa ¢ legitimo a suspeigdo colocada sobre eles, todavia, todos concordam em um ponto, teria manipulado
e mutilado o Evangelho de Lucas, referente as antigas leis judaicas, com o objetivo de ofuscar o Deus da criacdo
e destacar o Deus da redengdo, procura anular qualquer referéncia do Antigo Testamento no Novo. Cf.
GIANOTTO, C. & NICOLOTT]L, A. Il vangelo di Marcione. Turim: Einaudi, 2019.

38 Acerca disso, Origenes declara que. “[...] as Escrituras foram redigidas pelo Espirito Divino, e ndo tém apenas
um sentido aparente, mas também um outro que esta implicito e que a maior parte ndo percebe. O que esta na letra
¢ figura de certos mistérios, ¢ imagem das realidades divinas. Nesse ponto, toda a Igreja ¢ unanime: sem duvida,
toda Lei ¢ espiritual, porém nem todos conhecem o que a Lei significa espiritualmente, mas s6 aqueles que
recebem o dom da graga do Espirito Santo na palavra da sabedoria e do conhecimento (1Cor 12,8).Cf. Princ. Pref.

§8.
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concede a graca de interpretar a palavra com sabedoria e ciéncia. A interpretacdo da revelagao

de uma forma superior nao pode ser alcangada de modo imediato e fécil; ela ¢ atingida através

de um processo gradual, em um movimento espiritual de purificacio e ascensao, que nao nega
o corpo e os sentidos, no entanto, serve-se deles para supera-los.

A inspiracdo divina da Escritura confere-lhe uma dimensdo mistérica. Por isso,

29389

b

Origenes usa com frequéncia expressdes como ‘“debaixo de um véu “mistérios

29390

inefaveis™°, “mistério oculto”*’!

99392 99393

, “sentido profundo”””*, “realidades inteligiveis”>”>,

1394

“realidades espirituais"””", etc. para nomear o carater inspirado do texto biblico. Origenes

postula que: “o tesouro dos significados divinos estd contido dentro do vaso fragil da letra

395 ou seja, o texto tal como estd dado é um revestimento, uma porta de acesso ao

vulgar
verdadeiro sentido da Escritura, inspirada por Deus.

A passagem da “letra” ao “espirito” da Escritura ¢ geralmente apresentada na
hermenéutica origeniana com a imagem simboélica das subidas®*®. Este processo implica a
totalidade do cristdo, que deve progressivamente educar a sua afetividade, o seu amor, para
melhor descobrir e aderir a Cristo, de quem fala toda a Escritura. Mais do que um apelo a uma
sublimacao da afetividade e dos seus diversos sentidos, trata-se como no processo
hermenéutico de assumi-la profundamente e trabalhar para a sua luminosa ascensao até se dar
a unido esponsal e mistica com Cristo, expressao da maior e melhor configuracdo da pessoa
com Cristo e 0s seus ensinamentos.

Para o mestre alexandrino, o texto biblico estava impregnado de profundos mistérios’
em cada palavra, que deveriam ser extraidos através das alegorias, criando um verdadeiro
dicionario de interpretacdes alegoricas, tais como: “cavalo” significando “voz”; “hoje”
significando “o tempo presente”; “fermento” significando “ensino”; “nuvens” significando

“santos”, dentre outros vastissimos termos. Ele estd convencido de que a inteligéncia presente

nas Sagradas Letras ¢ pura graga divina e ¢ revelado aos homens pelo Espirito Santo.

389 Cf. Princ. IV,1,6.

390 Jbidem. 1V,2,3.

391 Ibidem. 1V 3,9.

392 Ibidem. 1V 2,7.

393 Ibidem. 1V ,2,9.

394 Ibidem. IV 3,5.

395 Ibidem. 1V ,3,14. Parafrase de Paulo em Rm 11,33.

396 1hidem. 11,11,6.

397 Henri De Lubac observa que “a Biblia esta repleta de mistérios: Origenes o recorda ao longo de seus
comentarios ¢ homilias. Na historia sagrada tudo acontecia no mistério. Tudo o que foi escrito ¢ mistério [...] O
texto sagrado, portanto, deve ser escutado com a maxima atengao”. cf. LUBAC, 1971. p. 135.
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Assim sendo, alegoricamente, o adamantino adverte que o Espirito Santo revela aqueles
que marcou com o seu selo, aos seus participantes, o significado das parabolas e as palavras
obscuras que ele possui, expressa através dos profetas. Ele torna-os assim reis e seus carismas
sao designados como tantos reinos, em que “reis sao aqueles que subjugaram as paixoes, ou
aqueles que foram capazes de contemplar. Os carismas do Espirito Santo sdo chamados de
reinos, e por meio deles reinam seus participantes”**®. A presenca do Espirito Santo em seu
selo ja nos coloca na posse incipiente do reino celestial, tendo em vista que o Santo Espirito
constitui “o pagamento inicial de nossa heranca” (cf. Ef. 1,14). “Assim como o pagamento
inicial de nossa heranca nao estd fora de nos - pois em cada um estd o Espirito Santo da
promessa, assim também esta heranga nao esta fora do herdeiro, mas em sua inteligéncia (nous)
e em sua alma”. Da mesma forma, como ja mencionado no capitulo anterior, o vodg; ponto
extremo da alma, ¢ o lugar da imagem, preludio da semelhanca divina, que serd nossa heranca
por toda a eternidade.

A tradicdo hermenéutica biblica dos Padres da Igreja, e Origenes ndo ¢ excegdo, ¢
marcadamente cristologica. Com isso, exprime-se que a Lei e os Profetas; simbolos do Antigo
Testamento sdo iluminados pelo Adyog do Pai, que habitou na humanidade: “E a luz que se
contém na Lei de Moisés, antes escondida debaixo de um véu, brilhou com a vinda de Jesus,
que afastou o véu e deu a conhecer pouco a pouco os bens cuja sombra possuia”*®®. Assim, os
dois testamentos estdo centrados em Cristo mediante a leitura tipologica*®® veterotestamentaria,
identificando assim o contetido espiritual com o conteudo cristologico, dado que em Deus ha

1

um unico Adyoc*”! como vimos anteriormente; a pratica da alegoria, que nunca significa

negacdo da letra, mas sim o seu desvelamento ao homem todo.

4.4.1 O sentido das Escrituras: os trés niveis de interpretacdo da Escritura a luz da

antropologia.

398 Fragm. in Eph., VI sur Eph., 1, 14

399 Cf. Princ. 1V,1,7.

400 A tipologia(do grego TOmog = imagem, figura) é um recurso hermenéutico que estabelece a correspondéncia
entre pessoas, acontecimentos e institui¢des, por ver entre elas um estreito liame. Assim, o elemento anterior da
correspondéncia vem considerado como typus do posterior, chamado antitypus, enquanto este torna manifeso
e da o pleno sgnificado a0 typus Asim, p.ex., € muito frequente na literatura patristica tipologias como:
aca-igreja, MoisesLCrido; Eva—Maria, passagem do Mar Vermelho<Batismo, etc. Iso é matéria de
Exegese Patridica.

401 Cf. Princ. IV, 1,6.
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No quarto e ultimo livro do De Principiis se resumem os ensinamentos fundamentais
sobre a Escritura como fonte de fé e inspiracdo e, por fim, elenca seus trés sentidos, a saber,
literal, moral e espiritual, apresentando assim, o método de interpretacdo alegodrico, levando
em consideracdao a intencao dos autores sagrados na construgdo dos textos. Ao analisar os
comentarios biblicos realizados por Origenes, ¢ possivel perceber um prestimoso esforgo em
dar uma exegese “cientifica” ao texto, ja que ha neles uma mistura tnica de notas filologicas,
textuais, historicas e etimoldgicas com observagdes em carater teoldgico e filoséfico.

Deste modo ¢ possivel perceber claramente o seu método hermenéutico, isto ¢, a analise
tripartite do texto biblico: em primeiro lugar, a analise do sentido histérico, que se prende ao
significado e a inteng¢do que o autor quis dar ao texto, a época, a geografia e a cultura em que
ele foi escrito. Em seguida, o segundo sentido; o moral, o qual abstrai do texto antigo o sentido
para a vida moral e existencial, ou seja, o que o texto diz para o leitor em seu tempo presente.
Por fim, o sentido espiritual, que apresenta um modo pelo qual a mensagem pode ser aplicada
no futuro, o texto como escritura viva que sempre diz algo para algum leitor no futuro, seja
para orientar sua conduta ou profecia do cumprimento da vontade de Deus.

O primeiro nivel de interpretagio da Escritura é historico*? e consiste no método literal.
O sentido literal ¢ existente na maior parte da Escritura*®, além de possuir uma grande
importancia na hermenéutica do adamantino. Como ja mencionado, ciente de que toda a

Escritura tem um sentido espiritual, mas que nem sempre tem um sentido literal***

, N0Sso autor
sabe a importancia de investigar profundamente o sentido literal, que é, por assim dizer, a base
solida que permite o progresso para o sentido espiritual. Por isso, vé-se usar de toda a sua arte
para estabelecer uma letra ou texto seguro e expor explicitamente o sentido literal, usando dos

405 Ainda que ndo exigia-se

recursos cientificos do seu tempo, além de sua formagao filologica
um progresso a um nivel mais edificante da escritura, ha alguns casos em que o sentido literal
da palavra basta, como ¢ o exemplo da maxima: “Nao mataras!”.

Faz-se mister salientar que a importancia do sentido literal, na concepgdo de Origenes,
ndo consiste em um fim em si mesmo, mas, ¢ a base fundamental que permite ao cristdo chegar

ao sentido espiritual, que seria, a seu ver, “o mais digno de Deus”*’, tendo em vista que, as

402 Também chamado de somético, corpéreo ou carnal.

403 princ. 1V,3,4.

404 princ. 1V,3,5.

405 cf. ORIGENES, HCt 11, 11 , onde ele fez recurso a ciéncia natural do seu tempo para apontar o vigor que esta
na base do nome gazela ou corga.

406 princ. 1V,3, 1-4. Aqui Origenes faz varias citagdes de incoeréncias nos dois testamentos, cito alguns exemplos,
“Quem ¢ que, sendo sensato, ¢ capaz de pensar que houve um primeiro, e um segundo e um terceiro dias, ¢ uma
manha, quando ainda ndo havia nem sol, nem lua nem estrelas?” ou ainda “a passagem de Caim fugindo diante
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vezes, a literalidade pode ser incoerente. Todavia, nosso autor admite que em alguns casos,
contribui por si s6 para uma boa orientagdo moral da vida dos cristaos “simples”, oferecendo-
lhe modelos e leis. Assim, ndo ha uma completa desqualificacdo do sentido literal e historico:

pelo contrario, o proprio nos diz que nao se deve desmerecé-los:

Dissemos tudo isso para mostrar que a finalidade fixada pelo poder divino que nos
deu as santas Escrituras ndo ¢ compreender somente o que a letra apresenta, pois, as
vezes o que é tomado a letra ndo € verdade, e chega a ser incoerente e impossivel;
mas que certas coisas foram entretecidas na trama da historia que aconteceu e da
legislag@o que ¢ util em sentido literal. Porém, ninguém suspeite, generalizando, que
dizemos que nada ¢ historia porque alguns acontecimentos ndo aconteceram, € que
nenhuma legislagdo € para cumprir a letra s6 porque algumas determinac¢des ndo sao
razoaveis, e sdo impossiveis. Pelo contrario: ¢ preciso dizer que a verdade historica
de alguns fatos € clara*’’.

No entanto, para o cristdo em via de progresso, o alexandrino postula que ndo deve
basear-se apenas na letra, uma vez que as realidades espirituais transcendem as letras e nao
estdo circunscritas apenas no universo da linguagem. A inteligéncia espiritual se sobrepde a

sintaxe, como 0 proprio autor nos sugere:

ha realidades cujo significado ndo pode ser adequadamente explicado por nenhuma
exposi¢ao da lingua humana, mas que sdo afirmadas mais por um ato de simples
inteligéncia do que pelas qualidades das palavras. Deve-se conservar essa regra para
a compreensdo das divinas Escrituras, ou seja, avaliar o que ¢ dito ndo pela baixa
qualidade das expressdes, mas pela divindade do espirito santo que lhe inspirou a
redacio*®®,

O segundo método equivale a interpretagio moral*?’

e possui o método alegdrico. Aqui,
ao falarmos de método alegodrico, ndo nos referimos imediatamente aquele que derivaria da
pratica alegdrica, mas aos sentidos que estdo escondidos sob o véu da letra, aqueles dados pelo
Espirito Santo, o que para nosso autor consiste no verdadeiro autor da Escritura. O sentido
alegorico, na perspetiva origeniana, estd profundamente marcado pela leitura cristologica,

propriamente tipologica da Escritura, conforme ja dissemos. A pratica alegorica de nosso autor

de Deus levara aquele que faca uma reflex@o sobre isso a se perguntar o que € a face de Deus ¢ o que ¢ fugir diante
dela. Que podemos acrescentar a tudo isso? Aqueles que ndo tém uma inteligéncia completamente obtusa podem
recolher muitas coisas semelhantes, que sdo representadas como se se tivessem passado, quando afinal ndo
aconteceram desse modo. Mas também os Evangelhos estio cheios de expressoes desse tipo: o diabo levou Jesus
a uma montanha alta para lhe mostrar 14 de cima os reinos de todo o mundo e a sua gloria”.

407 Princ. 1V4,4.

408 princ. IV,3,15.

409 pode aparecer também como sentido tropolégico ou psiquico.
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estd motivada, tanto pela convicg¢do da existéncia de um sentido profundo sob o véu da letra,
quanto pela convic¢do de que a Escritura tem sempre uma eficécia soteriologica para o leitor
contemporaneo.

A interpretagdo moral da Escritura esta relacionada a vida virtuosa que o cristao €
convidado a viver neste mundo. A Escritura, no itinerario espiritual, tem uma fung¢do
terapéutica, destinada a salva¢do dos homens. A Palavra de Deus “¢ como um médico que
utiliza os meios terapéuticos os mais variados, mas, sempre adequado aos enfermos. Esta
variedade de tratamento ¢ possivel porque a Palavra de Deus possui todas as virtudes
terapéuticas”*!°. Nesta etapa do progresso espiritual, o exercicio do conhecimento de si,
referido neste trabalho, ¢ fundamental, pois o leitor coloca suas afei¢gdes e desejos em confronto
com a Palavra de Deus*'.

Por fim, o sentido espiritual*'? da Escritura reclama-se pela propria natureza do Deus
trinitario que € espirito. Feita para nos revelar os mistérios de Deus e contribuir para a nossa
salvacdo, a Escritura cumpre esta sua finalidade no seu verdadeiro sentido que é, por
exceléncia, espiritual. Na leitura de Origenes, levando-se em consideragdo que o Filho é quem
nos revelou plenamente o Pai, sob a agdo do Espirito Santo, o sentido espiritual ¢ geralmente
aquele que nos revela os mistérios de Cristo, segundo a “dialética” entre a sua humanidade e a
sua divindade. Por isso, Origenes adverte que, faz-se mister ter o vodg, a “mente” de Cristo.

Considerando o Cristo como a chave de leitura de toda a Escritura, o sentido espiritual
descobre-se quer horizontalmente, pela tradicional leitura tipoldgica da Escritura, quer
verticalmente, considerando as realidades terrestres presentes no texto sagrado como imagens
e simbolos das realidades celestes. Esta dindmica progressiva no seio do proprio sentido
espiritual traduz bem a distingao que ele estabelece entre o Evangelho temporal e o Evangelho
eterno*'®. Porém, a apreensdo das realidades mistéricas é inesgotavel, permanecendo sempre
algo que escapa ao contemplante, a semelhanca da amorosa dos amantes do Cdntico dos
Canticos.

Cumpre refor¢ar que o sentido alegdrico estéd na leitura moral e espiritual. Muitas vezes,
porém, entre este sentido moral e o espiritual, que o segue, ndo ha, teoricamente, uma

homogeneidade. No sentido espiritual, o sentido moral ja ndo diz respeito a alma em si, com

410 Cf. FERNANDEZ, 1999. p. 272.

411 Para maior aprofundamento, recomendamos a leitura do Comentdrio ao Cantico dos Canticos 11, 5,1-40.

412 Também pode ser referido como mistico ou pneumatico.

413 Cf. Clo 1, §39-40: se o Evangelho temporal nos permite contemplar os mistérios de Cristo mediante um

espelho, o Evangelho eterno ou espiritual mostra claramente, aos que compreendem “face a face”, os mistérios do
Filho de Deus.
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os seus vicios e virtudes, segundo uma descri¢do psicologica, convidando-a a uma simples
¢tica, mas situa-a na Histoéria da Salvacdo: trata-se agora da alma que ja esta marcada pelos
mistérios cristdos, incorporada em Cristo. A sua vida moral é, neste sentido, sinal da sua
fidelidade a configuragdo mistica com Cristo, de tal maneira que a sua “beleza” deriva agora
do seu conhecimento de Cristo e da sua peniténcia*'®. Por isso, a dimensdo parenética que
anima organicamente esta segunda sequéncia, mais usada nas suas Homilias, convida o cristao
a viver no mundo segundo o Espirito de Cristo.

Origenes, ao inaugurar o método de anélise alegorico, tinha o grande objetivo de ir além
das coisas escritas, assim, ele presumiu que as Sagradas Escrituras sempre tinham um
significado moral ou espiritual, mas ndo necessariamente o literal. Ele se valia muito da
Filosofia antiga grega para interpretar as sagradas letras, pois era a sua base para hermenéutica
e a reflexdo racional, praticas importantes para extrair reflexdes morais e espirituais dos textos.

Segundo Origenes:

O método que se nos mostra impor-se no estudo das Escrituras e da compreensdo do
seu sentido ¢ este, que ja esta indicado nas proprias Escrituras. Nos Provérbios de
Salomao, encontramos esta diretriz concernente as doutrinas das divinas Escrituras:
“E tu inscreve estas coisas trés vezes na consciéncia e no conhecimento, para que
possas responder com palavras verdadeiras as perguntas que te fizerem” (Pr 22,20-
21). E preciso, portanto, inscrever trés vezes na propria alma os pensamentos das
Escrituras santas: quem ¢ mais simples a fim de que seja edificado pelo que ¢ como
que a carne da Escritura — assim chamamos o sentido imediato; o que ascendeu um
pouco que o seja pelo que é como que a alma; mas o perfeito, o seja pela lei espiritual,
que contém uma sombra dos bens que hdo de vir*"®

Todavia, observa-se em alguns de seus escritos que nem sempre Origenes seguia essa
triparticdo, j& que se preocupava muito mais com o sentido alegorico. Se ele interpretou um
milagre relatado no Novo Testamento, por exemplo, primeiro fazia questdo de ressaltar a
efetiva existéncia literal daquele milagre para, somente depois, tirar do relato as possiveis
alegorias. Por isso, deu tanta importancia a tipologia do Antigo Testamento, fazendo do
sacrificio de Isaac, por exemplo, um “tipo” ou “figura” da paixao de Cristo, bem como da
circuncisdo como um tipo de batismo, e outras alegorias. A respeito da tipologia origeniana,

Hubertus Drobner afirma:

414 Cf. HCt 1, 6 : referindo-se a origem da beleza da Esposa (alma) que ¢ “negra e formosa”, Origenes afirma: “ela
fez peniténcia dos seus pecados e a sua profunda conversdo deu-lhe a beleza e por isso é que ela é chamada de
formosa”.

45 Prine. IV,2,4.
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[...] como, em virtude da inspiragdo verbal pelo Espirito Santo, toda palavra do texto
biblico deve ter um sentido digno e adequado a Deus, este deve ser buscado nos
planos mais elevados. O sentido moral tira da Biblia, além dos mandamentos, as
prescrigdes nela contida, as orientagdes de a¢do para a vida cristd, como ¢é esperado
pela comunidade sobretudo na pregagdo. O sentido mistico, enfim, cumpre trés
fungdes: abre o Antigo Testamento como profecia para Cristo; interpreta as
declaragdes de ¢ da salvagdo e explica a esperancga escatologica*!®.

Além disso, o método triplice de leitura da Escritura comporta na teologia origeniana
uma dimensdo antropoldgica, dada pela seguinte passagem paulina: “[...] que Deus vos
santifique o espirito, a alma, o corpo. Que ele vos santifique todo inteiro e que todo o vosso
ser, — o espirito, a alma, o corpo — seja guardado sem macula para a parusia de nosso Senhor
Jesus Cristo”*!7 (1Ts 5,23). A partir desse texto Origenes afirma: “Assim como o homem é
composto de corpo, de alma e de espirito, assim ¢ a Escritura que, na sua Providéncia, Deus
deu para a salvagdo dos homens”*'®. E notério a estreita relagio que une escritura, antropologia
e espiritualidade em suas obras, aspirando ao progresso do homem, enquanto via de retorno
para Deus.

Uma vez que a Escritura ¢ util para a edificagdo e salvagao do homem, conclui-se que
ela deve edificar o homem todo na sua triplice dimensdo: corpo, alma e espirito. Por
conseguinte, o sentido literal, histérico ou corporal constitui o “corpo” do texto enquanto o
sentido escondido pode aplicar-se quer a alma, dando assim o sentido moral, quer ao espirito,
constituindo o sentido espiritual. A estrutura triplice substitui, entdo, a ideia fundamental de
uma dupla lisibilidade dos textos, pois, segundo o mestre alexandrino, Deus quis que a

Escritura fosse constituida a imagem do homem, seu destinatario®'’.

Este argumento
antropologico, afirma a pedagogia divina de salvar os trés tipos de homem: os “simples”, os
“proficientes” e os “perfeitos”.

O discurso da filosofia crista ¢ formado a partir da leitura e da exegese dos textos da
Escritura. Origenes apresenta aos discipulos uma leitura progressiva de alguns textos atribuidos
a Salomao: Provérbios, Eclesiastes e Cantico dos Canticos. O livro dos Provérbios corresponde
a vida moral (ética); o livro do Eclesiastes corresponde a fisica, ou, consideracdo do mundo

sensivel; e, finalmente, o Cantico dos Canticos corresponde a teologia, contemplagao.

416 DROBNER, 2003, p. 150.

7 AvT0¢ 88 6 B£dG Tijg eipyvNg dytdoan Vpdic OLoTEAEIC, Kol GAOKANPOV VMY TO Tvedpa Kai 1 yoyh Kai To
oOUO APEPTTOG £V T]| TaPOoLGig ToD kKupiov NudY Incod Xpiotod tpndein (1Ts 5,23).

418 Prine. 1V,1,4.

419 Ibidem. 1V,2,4.
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A analogia que existe entre o triplo sentido da Escritura e a antropologia tricotomica de
Origenes testemunha o proprio caminho que Deus faz com o homem, convidando-o as
realidades celestes para as quais predispdem o seu desejo natural. Ora, se 0 movimento ¢
conatural a qualquer ser animico, o desejo natural, comum a todos os homens pela sua natureza
de criatura, que provoca este movimento, vai de encontro ao livre arbitrio, que reside na alma,
para definir a personalidade individual**°.

De modo que podemos concluir que a antropologia espiritual de Origenes que, tal como
a sua hermencéutica, ¢ dinamica e tendencial em um contexto de combate espiritual, descobre
assim no desejo natural ou “amor a verdade”, em nds posto por Deus*?!, um dos seus motores,
que ha de orientar o homem por meio Cristo até seu fim ultimo: a visdo batifica. Em outras

palavras, sua hermenéutica consiste também em um exercicio espiritual a procura de Deus.

4.4.2 A relacdo entre a escritura, Adyog € Epwg

A inquietagdo transcendental a que o homem esté sujeito ¢ uma procura e o objetivo
desta procura ¢ o encontro com Deus, tal qual a esposa do Céantico que procura seu amado pela
noite*??. Este encontro/relagdo que se da tanto a nivel eclesial quanto a nivel pessoal, consiste
em uma harmonia entre o coletivo e o individual e ndo em algo mecanico e uniforme. Esta
relacdo diversificada de Deus com a humanidade, ¢ expressa sobretudo na Encarnagdo do
AOyog, que constitui a imagem perfeita da sua plena unido, e que € possivel através da
capacidade ontologica do homem ser afetado e relacionar-se com os seus semelhantes, mas,
sobretudo, com seu Deus. E essa permanéncia divina no coragdo de cada individuo que motiva
e que alimenta o progresso espiritual, sendo o amor o terreno por exceléncia dessa relacao.

Origenes reconhece que na Escritura o vocabulo &pwc*?® nio era usual comumente,
sendo substituido pelo termo dydmn, que denota, por assim dizer, uma forma de amor mais
afetuosa e terna, sem conotacao sexual. O amor, tanto na dimensao de dydnn quanto de &pawc,
¢ dom de Deus e para ele deve tender. De modo que para nosso autor, a interpretacdo da
Escritura, deve ser mediada por um movimento afetivo, que se torna procura de uma presenga

que, uma vez encontrada, deixa a alma do individuo “ferida de caridade”, mediante a “beleza”

420 ccr. 10, 11,1.

421 Ibidem. 11, 11,4.

422 Cf, ¢y, 3,1-5.

423 A nogdo de eros na categoria filoséfica em Alexandria, j4 ndo era tanto vinculada ao Cupido, mas ja havia
sido modificada por Platdo que, no Banquete, considerou o filésofo, o amante da sabedoria, alguém habitado pelo
desejo da sabedoria.
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e a “graca do Verbo de Deus”, possibilitando, assim, a ascensdo a um progresso, que se da

através dos trés sentidos da Escritura e no exercicio espiritual.

Tu entdo, que és espiritual (1 Cor 3,1), ouve espiritualmente ser cantadas estas
palavras de amor e aprende a levar para as coisas melhores o movimento da tua alma,
tal como o ardor do teu amor natural, segundo a seguinte palavra: ama-a (a sabedoria)
¢ ela guardar-te-4; rodeia-a e ela exaltar-te-a (Pr 4, 6)%**.

Assim, partindo dos sentidos corporais ¢ possivel adquirir e cultivar progressivamente
os sentidos espirituais, porque o seguimento amoroso de Cristo oferece um conhecimento que

425

¢ adesdo progressiva até a unido com ele, cume do conhecimento™ . Esta revelagdo €, porém,

um dado escondido sob o véu quer da “letra” quer da “carne”, a fim de progredirmos na sua

126, A finalidade de toda a nossa

descoberta e sermos dignos de acolher o seu sentido espiritua
relacdo com a Escritura ¢ a abertura individual ao amor de Deus e a sua a¢ao transformadora,
¢ abrir-se ao amor.

Para Origenes, o amor consiste em um dos movimentos da alma, que se utiliza bem
para amar corretamente, amando a sabedoria e a verdade; todavia, quando o amor se precipita
no mal, de fato, é a carne e o sangue que se ama*?’. Recebendo do Pai a existéncia, do Filho a
razoabilidade e do Espirito Santo a santidade, o homem, movido pelo desejo natural e pelo seu
livre arbitrio, é capaz da virtude ou do vicio, como vimos anteriormente, sob a a¢do da gracga
divina e da liberdade individual, o homem deve optar por se configurar cada vez mais com
Cristo, atualizando a imagem e a semelhanca. Origenes adverte-nos de que ndo devemos nos
unir firmemente a nada, porque a nossa Unica preocupacao deve ser amar a Deus.

O amor deve ser voltado inteiramente para Deus, o qual deve ser amado de todo o
coracdo, de toda a alma e com todas as forgas*?®. O amor a Deus, que se traduz de uma forma
diferente do amor as criaturas, ndo tem medida: ““(...) amar a Deus ndo tem modo nem medida,

a ndo ser esta: que lhe entregues tudo o que tens, pois em Jesus Cristo Deus deve ser amado de

todo o coragdo, com toda a alma, e com todas as forgas” (Mt 22,39) e aqui nao hd nenhuma

424 Cf. HCt 11, 2.

425 CROUZEL, 1961 p.518.

426 Cf. ORIGENES, HLv 1, 1: estabelece-se aqui uma analogia entre estas duas manifestagdes do Logos,
mostrando que se Cristo, na sua corporeidade se deu a conhecer a todos, s6 alguns conheceram a sua divindade.
Isto ndo tem nada a ver com um certo esoterismo, mas com a necessidade do progresso espiritual na descoberta
dos mistérios divinos ja escondidos na Escritura.

421 Cf. HCt 11, 1.

428 of. Mt 22,39.
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medida. Nosso autor reconhece que “sé o amor nos configura a Deus*?’. Nesse sentido,

Origenes usa com frequéncia a afirmagio de Sdo Jodo: “Deus é amor”*° (1Jo 4,8). E avanga:

Amemo-nos uns aos outros porque o amor vem de Deus (1Jo 4,7), diz ele; e logo
Deus ¢ amor (1Jo 4,8). Nisso ele mostra como Deus ¢ amor, e também que quem vem
de Deus ¢ amor. Ora, quem vem de Deus sendo aquele que diz: Eu sai de Deus e vim
a este mundo? (Jo16, 28). Porque se Deus Pai é amor e o Filho é amor, e, amor e amor
em nada diferem entre si, consequentemente o Pai e o Filho sdo um ¢ em nada
diferem. Por isso € correto dizer que Cristo ¢ Amor, tal como se diz que ¢ Sabedoria,
Poder, Justiga, Palavra e Verdade (cf. 1Cor 1, 24.30), e também diz a Escritura que,
se 0 amor permanece em nds, Deus permanece em nds (cf.1Jo 4, 12), ora, Deus, isto
¢, o Pai e o Filho, vém até aquele que é perfeito no amor (1Jo 4,18), conforme a
palavra do Senhor e Salvador, quando diz: Eu e meu Pai viremos até ele e nele
faremos nossa morada’ (Jo 14, 23)#!,

Deus que ¢ amor ndo ama nada de terreno, material e corruptivel. Ele ¢ a fonte da
incorruptibilidade e da imortalidade, por isso, seu amor jamais se corrompe ou se extingue. O
amor sustenta assim a possibilidade humana de progredir nos diversos sentidos da Escritura, e
conhecer melhor o Cristo-Logos, conhecimento este que nao se limita ao campo intelectual ou
doutrinal, mas que no entender de Origenes, deve traduzir-se na vida, no dia-a-dia, através das
boas obras, até a possibilidade de uma unido mistica da alma humana com Deus**.

O amor ¢ como se fosse a chave que permite perceber a objetividade dos trés sentidos
da Escritura, vistos também como trés modos diferentes do homem ser tocado e transformado
pela mesma Escritura. A dimensdo cognitiva, que marca este processo hermenéutico
ascensional, ¢, portanto, indissocidvel da afetividade que informa as proprias estruturas da
inteligéncia, como fonte de conhecimento e exercicios cognitivos originais: o conhecimento de
Deus nunca se dissocia do amor a Deus, tornado visivel na vida quotidiana. E essa relagao era
muito importante na antiguidade, sobretudo na epistemologia, uma vez que o conhecimento
estava no afeto e no amor, o 6rgdo do conhecimento era o coragdo*, e que chegou na lingua
portuguesa uma maxima conhecida por todos: saber de cor, ou seja, saber de coragdo.

A afetividade, que possibilita e interfere em todos os movimentos da alma, pode
acelerar, perturbar, abrandar ou impedir a passagem de um sentido da Escritura a outro e, por

analogia, o proprio itinerdrio espiritual ascensional para Deus. Conduzido pelo espirito, a

429 1) yap dydun koAAD udc @ Be@.O amor nos une fortemente a Deus. Cf. HJr. V, 2.
430 ¢f 1Jo 4,8: 611 6 BedC Ay £oTiv.

431.CCt. prol. 11, 48.

432 Nosso autor fala em matrimdnio no Comentdrio ao Céntico dos Canticos.

433 No livro de Provérbios se diz “ A sabedoria habitard em teu coragdo” (2,10).
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inteligéncia ou o coragdo, como 6rgao da vida moral e virtuosa, do conhecimento de Deus, da
atividade contemplativa e mistica, torna-se o suporte dos sentidos espirituais.

Origenes nao hesita em falar da passio caritatis com a qual o Pai e Deus do universo
manifesta a sua misericordia. Cristo demonstrou, por meio do anonadamento supremo, ser a

imagem da bondade de Deus.

O Esposo revela-se, portanto, pelas redes; Jesus fez um caminho para ti; desceu a
terra, submeteu-se as redes do mundo; vendo um grande rebanho de homens
embaracados pelas redes e vendo que estas ndo podem ser rasgadas por nenhum outro,
a ndo ser por ele, veio para junto das redes, assumindo um corpo humano, que foi
retido pelos lacos das forcas inimigas. Ele quebrou estes lagos para ti e diras: eis que
ele esté atras da nossa parede, olhando pelas janelas, revelando-se pelas redes**.

Estas duas dimensdes centrais da Encarnagdo sdo expressoes do amor do Cristo, aqui
tipificado na figura do Esposo pela sua Esposa. Este amor ja manifestado na pré-existéncia
atinge assim, pela participagdao do A0yog a condigdo corpérea da humanidade (Hb 2, 14) e mais
tarde pelo seu sacrificio pascal (Gl 2, 20) a sua maxima expressdo. Para Origenes, o mistério
da Encarnagdo ¢ fundamentalmente o da kenose e da “acomodacdo do Verbo”, em outros
termos, Deus, na sua transcendéncia, ndo fica insensivel ao homem, como bem no-lo mostra a
kenose, mas também do proprio Espirito Santo, na sua missdo reveladora e santificadora. A
descida de Deus a existéncia humana parece, num primeiro momento, corresponder, tao
somente a inabitacdo do Verbo na alma humana.

A afirmacdo do mestre alexandrino acerca da passibilidade de Deus, constitui um
problema de relevancia filosofica e religiosa do seu tempo, como pudemos abordar no topico
2.2.1. Origenes herda o problema desde Inacio de Antioquia (50-108) que escreveu que 0 AdyoG
impassivel, por nossa causa, fez-se passivel. Ao terminar sua missao, depois de haver padecido,
0 Adyog retornou ao Pai e reassumiu a impassibilidade divina.

Origenes tem certo cuidado ao tratar do tema da passibilidade divina. Com efeito, para
o mestre alexandrino Deus ¢ um ser incorporeo, onipotente e invisivel e que se ocupa dos seres

4350 mestre alexandrino transforma o sentido do amor,

mortais por meio de sua providéncia
diferente das filosofias platonico-aristotélicas, o Deus da escritura ndo é o objeto do amor, ele
¢ o sujeito do amor. E vai além, Deus ama a humanidade e todos os seres que criou. A intriga

do pensamento ¢ a possibilidade de um Deus voltar-se a sua criagdo, um Deus amar ndo

434 Cf HCt 11, 12.
435 HGn. 111, 1.
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somente a si mesmo, mas amar o universo € sujeitar-se a paixao pela criatura, a ponto de
possibilitar o retorno da criatura a si +.

Desta feita, o que Origenes tenciona com tudo isso ¢ chegar na guhavOpomnio de Deus
para com os homens. Deus faz historia com seu povo eleito e sua filantropia para nosso autor,
¢ manifestada através de homens e mulheres confiados a missdo de comunicar o €pwg de Deus.
Para ilustrar essa realidade de comunhdao com Deus no amor, Origenes utiliza a imagem do
fogo*’, pois a vida divina ¢ andloga ao fogo que nio se apaga. A intensidade da participagdo
das criaturas na comunhao trinitaria ¢ cadenciada pela proximidade ou pelo distanciamento da
vida divina.

O Adyog divino, movido pela compaixdo e pela misericordia, assume a condigdo
humana para resgatar a humanidade. Origenes adota as seguintes expressdes para descrever
esse movimento kenotico: adventus corporalis, incarnatio e praesentia corporalis. De modo
que podemos concluir que o Adyog se faz presente desde o inicio da criagdo, através dos séculos,
até o fim, quando Deus serd tudo em todos, ndo a toa para nosso autor Deus € to 'AApa Kot TO
Quéyo., o Alfa e 0 Omega. Assim, para concluir, Origenes possui um otimismo imperturbavel
em sua antropologia e soteriologia, apesar do esfriamento do amor. A criatura, ainda que

esteja em condi¢do de pecado, ndo estd impossibilitada de reacender seu amor a Deus.

436 Para a teogonia de Platio, Deus nio tem relagio direta com o universo. Ja para Aristoteles o Deus move todas
as coisas, enquanto as atrai por seu amor, ele ndo as ama, mas ¢ amado por elas. O Deus aristotélico ndo ultrapassa
o estatuto de objeto do amor, porque jamais ama qualquer coisa. Ao contrario, ama somente a si mesmo.

437 Niao é estranho que nosso autor utiliza esta imagem, devemos recordar que as almas esfriaram na caridade,
logo o amor ¢ fogo, “Deus ¢ um fogo devorador”. (cf. Princ. 1,1,1)
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5. CONCLUSAO

Propusemos-nos, neste trabalho, a realizar uma reconstrucdo da antropologia de
Origenes. A antropologia origeniana ¢ essencialmente baseada na tricotomia paulina — corpo,
alma e espirito —, esse conjunto integra o caminho que parte da preexisténcia e culmina na
beatitude escatologica. Cumpre ainda ressaltar que a antropologia tricotomica € verificada em
todas as etapas da existéncia da humanidade. O corpo consiste na acidentalidade propria da
criatura em oposicdo a substancialidade das Trindade, o corpo sensivel torna visivel a falta,
cristaliza-a, sanciona-a, mas ao mesmo tempo ¢ o meio para a cura do pecado. Origenes define
a alma como uma substancia @oavtacTikn € opuntikn; principio das imaginagdes e das
impulsdes. E, pois, nesta substncia intermediria que reside o livre arbitrio. O espirito ¢ o elo
entre divino e humano, que traz em si um aspecto negativo: opde-se & matéria e um aspecto
positivo: que € o sopro de vida. O espirito do homem ¢ a fonte de bons pensamentos e o lugar
da consciéncia que encoraja o bem, que comunica a vida plena e feliz da preexisténcia e que
encoraja o abrir-se ao amor, possibilitando o movimento de retorno.

No inicio, Deus criou um nimero muito grande, mas finito de criaturas racionais: obra
da bondade divina, eles s3o todos igualmente perfeitos e igualmente bons. Por um ato de
esfriamento decairam no amor e se diversificaram hierarquicamente em anjos, homens e

demonios. Os resultados desta negligéncia, cuja raiz esta na liberdade de vontade com que as
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criaturas foram dotadas, estdo na origem da criagdo do mundo senciente: sdo o inicio de uma
histéria de queda e redencdo, que vai além da individualidade da criatura, a ser representada
em um plano também cdsmico e universal, e que verd no final o retorno a Deus de tudo o que
foi criado.

A propria criagdo do mundo material foi realizada de modo a combinar com a grande
variedade de condi¢@o das criaturas caidas e a fim de facilitd-las a recuperagdo. A metafisica
de Origenes, possui um dinamismo Unico, que conscientemente funde esséncia e atividade para
definir e ligar Deus e a criagdo, assim como ocorre na relagdo da Trindade. O ser do homem
na criacdo nao ¢, de imediato, o pleno ser, mas, aperfeicoando-se na existéncia, o homem deve
tornar-se digno da criagdo divina, crescendo progressivamente nele o desejo de atingir a
beatitude para a qual foi criado. Se a queda e a producdo do mal tiveram um efeito sobre um
plano cosmogdnico e antropogdnico, a restitutio deve ter a mesma eficiéncia.

Desta feita, podemos concluir que, para nosso autor, o ser humano, desde a condi¢dao
da preexisténcia, ¢ uma criatura dinamica, capaz de crescer ou ndo no amor e no conhecimento
de Deus. Essa perspectiva da antropologia origeniana tem sua relevancia € eco num ambiente,
como o de sua época, na medida em que certa orientacdo de Marcido e de Valentino situavam
o ser humano num determinismo sem saida. Essa dinamicidade da antropologia de Origenes ¢
evidenciada na imagem da ascensdo, ou seja, um caminho que sai de Deus e tenciona o
movimento de retorno a Ele.

S6 o amor nos configura a Deus, de modo que € necessario ordenar o amor ¢ essa
aprendizagem ¢ perene € nao conhece término nesse mundo, pois aquele que ama entra no

infinito dinamismo do amor de Deus, que contém em si o principio € o fim.
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