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A0S meus pais,

0s que me geraram em Adao.

Aos meus catequistas e formadores,

0s que me geram em Cristo.






Cristo entregou-se pelos nossos pecados, de acordo

com as escrituras, e quem foi salvo fomos nés.

Ele fez-Se fraco a custa do nosso pecado, passou pelo
sofrimento por nos, e suportou a morte na Sua carne. Isto ndo
para que permanecesse entre 0s mortos connosco, mas para
que nos pudéssemos dizer com alegria: "6 morte, onde esta a

tua vitoria? O Hades, onde esta o teu aguilh&o?"

Qual é entdo, o caminho para este destino? A graca
do batismo, pelo qual nés somos purificados de toda a
mancha e declarados participantes da natureza divina

pelo Espirito de Cristo habitando em nés.

Cirilo de Alexandria, Glaphyra, 12 (625)
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RESUMO

A investigacao explora a mistagogia patristica como fundamento para a renovagao da pedagogia
cristd, propondo um paradigma ampliado inspirado pela Escola de Tilburg. A originalidade
reside na aplicagdo desta abordagem ao epistolario festal de Cirilo de Alexandria, género
literario raramente associado a iniciagdo cristd. A analise demonstra que as Cartas Festais
articulam doutrina, liturgia e vida quotidiana, configurando um programa mistagogico que
transcende a catequese poOs-batismal. Este contributo implica uma mudanga de perspetiva sobre
Cirilo: mais do que tedlogo do dogma ou figura politica influente, emerge como mistagogo,
orientando os fiéis para uma incorporacdo vital no mistério de Cristo. A metodologia
interdisciplinar, conjugando exegese, historia e teologia sistematica, reforca a pertinéncia do
didlogo entre tradi¢do e modernidade, propondo um itinerdrio pedagdgico que integra razao,
simbolismo e experiéncia comunitaria. Este estudo ilumina a relevancia da patristica para a

evangelizacdo contemporanea e para a constru¢do de uma pedagogia cristad integral.

Palavras-Chave: Cirilo de Alexandria, Patristica, Mistagogia, Cartas Festais, Ressourcement,

Encarnagdo, Pascoa, Iniciagdo, Mistérios, Tipologia, Salvacao, Liturgia, Exegese, Tilburg.



ABSTRACT

This research explores patristic mystagogy as a foundation for renewing Christian pedagogy,
proposing an expanded paradigm inspired by the Tilburg School. Its originality lies in applying
this approach to Cyril of Alexandria’s Festal Letters, a literary genre rarely associated with
Christian initiation. The analysis demonstrates that these letters articulate doctrine, liturgy, and
daily life, forming a mystagogical program that transcends post-baptismal catechesis. This
contribution entails a significant shift in perspective on Cyril: rather than being seen merely as
a dogmatic theologian or influential political figure, he emerges as a mystagogue, guiding the
faithful toward a vital incorporation into the mystery of Christ. The interdisciplinary
methodology—combining exegesis, historical analysis, and systematic theology—underscores
the relevance of dialogue between tradition and modernity, proposing a pedagogical itinerary
that integrates reason, symbolism, and communal experience. This study highlights the
enduring significance of patristics for contemporary evangelization and for constructing a more

holistic Christian pedagogy.

Keywords: Cyril of Alexandria, Patristics, Mystagogy, Festal Letters, Ressourcement,

Incarnation, Easter, Initiation, Mysteries, Typology, Salvation, Liturgy, Exegesis, Tilburg.
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INTRODUCAO

A mistagogia constitui um dos conceitos teoldgicos que, particularmente desde o inicio do
século XXI, surgiu na discussdo acerca do ressourcement da teologia, nomeadamente na sua
vertente pratica ou pastoral. O periodo patristico, como alvo privilegiado do chamado “retorno

as fontes”, € tido como um periodo aureo deste tipo de metodologia pastoral e evangelizadora.

Realizar um estudo sobre a mistagogia dos Padres significa, portanto, contribuir para
um aprofundamento da discussao deste tdo reclamado método antigo. Foi, alias, um dos pedidos
do Papa Francisco no inicio do seu pontificado. Nao nos esquecamos da sua admoestagao na

primeira exortagdo apostolica que escreveu:

Outra caracteristica da catequese que se desenvolveu nas ultimas décadas ¢é a iniciacdo
mistagogica, que significa essencialmente duas coisas: a necessaria progressividade da
experiéncia formativa na qual intervém toda a comunidade e uma renovada valorizacdo dos
sinais litargicos da iniciagdo crista. (...) O encontro catequético é um antincio da Palavra e
esta centrado nela, mas precisa sempre de uma ambientagdo adequada e de uma motivagio
atraente, do uso de simbolos eloquentes, da sua inser¢do num amplo processo de
crescimento ¢ da integragdo de todas as dimensoes da pessoa num caminho comunitario de

escuta e resposta (EG, 166).

Numa ¢época como a nossa, cada vez mais marcada por experi€éncias formativas
despersonalizantes - tais como o ubiquo recurso a instrumentos digitais ¢ a métodos de ensino
a distancia, a sobre-tecnificacdo dos empregos e a multiplicacdio quase infinita de
departamentos técnicos de “apoio” sem acompanhamento regular - o aprofundamento de
métodos de formagao continua e holistica explora caminhos que tentam suprir a necessidade,
mesmo fora do ambito eclesial, de um redireccionamento da pedagogia e do ensino ao
acompanhamento pessoal e integral dos diversos intervenientes nas relacdes laborais, familiares

e sociais.

Esta primeira observagdo ilumina uma das motivacoes deste trabalho: trazer a reflexao
teologica em Portugal um dos conceitos mais importantes para a renovagdo da metodologia
pedagbgica da Igreja e da sociedade civil — a mistagogia. Far-se-4, particularmente, abordando
o primeiro aspeto realgado pelo Papa Francisco no excerto citado acima: a progressividade
necessaria da experiéncia formativa no ambito comunitario. Para tal, explora-se, em lugar

cimeiro, a problematica geral quanto a no¢ao de mistagogia na reflexdo teologica.



A definicdo mais convencional de mistagogia ¢ a explorada por Enrico Mazza no seu estudo
Mistagogia: uma Teologia da Liturgia na Epoca Patristica.* Segundo esta obra, que ja podemos
classificar como classica, Mazza aborda a mistagogia a partir do trabalho charneira de autores
como Odo Casel e Jean Daniélou. A mistagogia — a iniciagdo aos mistérios — ¢ vista como uma
pedagogia assente na explicagdo simbolica do significado oculto dos sacramentos cristdos,
realizada em sessdes catequéticas pré e pos-batismais. Segundo este esquema conceptual, os
autores patristicos que realizaram este tipo de formacdo foram, principalmente, Cirilo de

Jerusalém, Ambrosio de Mildo e Teodoro de Mopsuéstia.?

Esta abordagem ao fenomeno da mistagogia tem uma importante componente histdrica
e filolégica, apostando no estudo da simbologia liturgica para a compreensdao dos mistérios
celebrados, particularmente dos sacramentos de iniciacdo. H4, no entanto, uma lacuna
fundamental neste tipo de aproximagao ao problema: sera que esta abordagem capta a intencao
pastoral da maior parte dos Bispos antigos na sua producao homilética, exegética e dogmatica?
A grave fungdo de salvaguarda doutrinal reservada aos Bispos, por exemplo, ndo estaria
diretamente ligada a preservacao daquela lex credendi na qual as pessoas eram iniciadas
aquando da rece¢do do batismo, e que se traduziria irremediavelmente na sua lex vivendi? Se
iniciar alguém nos mistérios era, simplesmente, explicar simbolicamente o que lhes aconteceu
no rito littrgico, ndo seria de esperar que essa fungao fosse delegada a outros agentes pastorais
que ndo o Bispo, nomeadamente os ligados a interpretacao dos textos biblicos/littrgicos? Por
outro lado, se a iniciacao aos mistérios cabia, de facto, ao Bispo como agente primario, nao
seria de esperar que todos os Bispos produzissem um corpus mistagdgico consideravel,
desenvolvendo-se, na generalidade da teologia patristica, um género literario especificamente

mistagdgico, estando amplamente presente nos autores chamados ao servigo no Episcopado?

A presente dissertacao tenta colmatar esta lacuna, apoiando-se no trabalho desenvolvido
hodiernamente pelo Centro de Estudos Patristico de Tilburg, nos Paises Baixos. A primeira
conferéncia internacional deste centro de estudos holandés, realizada em 2011, insistiu no facto
de o objetivo principal dos Padres da Igreja ter sido o de iniciar um processo destinado a efetuar
uma transformacdo existencial naqueles que se dispunham a ser por eles conduzidos a fé,

inserindo os seus iniciados numa comunidade particular, entrando numa jornada de integracao

! A edigdo que seguimos foi a inglesa: Enrico Mazza, Mystagogy: A Theology of the Liturgy in the Patristic Age

(New York, 1989).

2 Nao ignorando as homilias € catequeses de Jodo Crisdstomo, apresentadas por Jean Daniélou como um exemplo

de mistagogia. Cf. Jean Daniélou, The Bible and the Liturgy (Indiana: University of Nortre Dame Press, 1956), 13.
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na vida crente, despojando-se da sua antiga conduta e tomando um novo rumo, unido a Igreja.
Esta nova abordagem vé a mistagogia como a base metodologica e doutrinal de todo o labor
intelectual, teologico e pastoral dos autores cristdos antigos, dado que estes, mais do que
tedlogos ante litteram, eram mistagogos que baseavam a sua agdo pastoral na sua propria

experiéncia de inicia¢do e incorporagdo vital do mistério de Cristo.

O presente trabalho insere-se na corrente de pensamento que explora esta nova defini¢ao
de mistagogia. Argumenta-se que a mistagogia — e particularmente aquela que incide sobre o
inicio da vida em Cristo pelo Batismo — € mais do que um conjunto de catequeses pré e pds-
batismais. A investigacdo adota uma abordagem que procura conjugar os dois prismas
conceptuais apresentados acima, dando énfase ao que tem sido avancado pelos académicos do
Centro de Estudos Patristicos de Tilburg. Para tal, afigurou-se essencial realizar um estudo
sobre 0s processos inicidticos € mistagdgicos pré-cristdos, de maneira a compreender o

substrato antropologico sob o qual os Padres inculturaram a inicia¢ao a fé no seu tempo.

Além disso, e para tornar patente um dos argumentos principais da escola de Tilburg,
foi imperativo recorrer a algum género literario que ndo o comummente associado a mistagogia,
isto €, o das catequeses em sentido estrito. O foco num outro tipo de texto ajudaria, no que ao
raciocinio fundante deste trabalho disse respeito, a explorar a existéncia (ou nao) de um corpus
mistagogico na generalidade dos autores patristicos, em especial daqueles Padres da Igreja que
eram Bispos e, portanto, responsaveis diretos pela inicia¢ao cristd daqueles que se abeiravam

da fé e da Igreja.

Esta considera¢ao leva-nos a esclarecer a segunda motivagdo para este trabalho. O
objeto de estudo escolhido para explorar este novo tipo de mistagogia foi um género literario
muito particular: o das cartas festais dos bispos egipcios, especificamente o epistolario bem
documentado do mais influente Arcebispo de Alexandria: Cirilo. Importa agora esclarecer o
porqué de ser esta figura, e ndo outra, o objeto de estudo desta dissertacdo. Por se estar a
explorar o tema da mistagogia como um processo global de transformacao integral da pessoa,
interessa compreender um ponto crucial na definicdo mistagogica avancada pelo centro de
Tilburg: os autores patristicos eram mistagogos principalmente porque falavam a partir da sua
propria experiéncia iniciatica.

Ao nos depararmos com a figura de Cirilo de Alexandria, a primeira imagem que nos
ocorre ¢ a daquele Bispo politicamente influente, responsavel pela condenagdo de Nestorio no
Concilio Ecuménico de Efeso, e ndo a de um Pastor preocupado com a iniciagdo a vida crente

das pessoas sob a sua alcada espiritual. De facto, a maior parte das antologias e/ou tratados
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gerais sobre teologia patristica colocam Cirilo de Alexandria no conjunto daqueles Padres que
se destacaram sobretudo pela escrita dogmatica ou polémica, ndo se dando muito relevo ao

global da sua produgao literaria ou ao seu ministério pastoral.

No contacto com a obra de Cirilo, no entanto, apercebemo-nos de que a ideia passada
pela historiografia tradicional (leia-se, a produzida no século XIX e XX) e pelos resumos a ele
dedicados nas antologias patristicas ndo corresponde ao global da sua vida e obra. Para tal, basta
realizar o simples exercicio de verificar que nos volumes da Patrologia Graeca de Migne, dez
sdo dedicados a este Padre da Igreja (apenas superado por Agostinho, Origenes e Jodo
Criséstomo), sendo que apenas trés sdo escritos dogmaticos e polémicos. Os outros sete sao
comentdrios biblicos e escritos pastorais. Isto demonstra que Cirilo era, sobretudo, alguém

interessado em explorar e comunicar os mistérios contidos nas escrituras sagradas.

Confrontando este facto com a literatura que tem vindo a ser produzida sobre Cirilo,
constata-se o grande trabalho que ainda ¢ preciso fazer para se compreender este Padre da
Igreja. Note-se que s6 no inicio do século XXI € que a ideia transmitida pela literatura dos dois
séculos passados se tem vindo a alterar, sendo o trabalho charneira desta mudanga copernicana
em relagdo a Cirilo feito por um padre ortodoxo inglés no final da década de noventa do século
transato, John McGuckin. Desde ele, e especialmente nos tltimos dez anos, tém surgido varios
trabalhos sobre a sua teologia e varias tradugoes de obras de Cirilo, sobretudo dos seus tratados

de exegese.

Foi com base no alargamento conceptual sustentado pela escola de Tilburg — que v€ nos
escritores cristdos antigos sobretudo o papel de mistagogos — que se fez a exploragao da
mistagogia nos escritos mais pastorais de Cirilo, as cartas festais, em vista a verificar se, de
facto, existe um programa mistagdgico em géneros literarios nao ligados diretamente a
catequese mistagogica. O que se pretende ¢ constatar que ao mergulharmos no epistolario festal
de Cirilo de Alexandria, aquilo que encontramos ¢ o inculcar pastoral do programa de iniciacao
que o proprio mistagogo experimentou. Com este trabalho espera-se mostrar que o que ha de

mistagdgico nas Cartais Festais de Cirilo ¢, antes de mais, reflexo do que ele proprio viveu.

Assim, foi um duplo objetivo que motivou a escolha do tema desta dissertacdo: o de, em
primeiro lugar, apresentar um novo paradigma sobre a nog¢do e relevancia teologica da
mistagogia dos Padres da Igreja para a pastoral de evangeliza¢do a desenvolver hoje, e, em
segundo lugar, de explorar essa mesma ampliacdo conceptual com recurso a figura e obra
pastoral de Cirilo de Alexandria, dando lugar, simultaneamente, a valoriza¢ao de aspetos da sua

pessoa e producdo teoldgica ainda pouco considerados em contexto portugués.
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Para tal, os trés capitulos desta tese podem ser agrupados em duas fases de investigacao: o
primeiro capitulo ¢ o substrato conceptual do trabalho. Nele explora-se, em primeiro lugar, a
conceptualizacdo da mistagogia, o contributo da abordagem clédssica e do novo paradigma
inaugurado pela escola de Tilburg. Seguidamente, faz-se uma panoramica historico-sistematica
sobre os fendmenos mistagdgicos mais relevantes: os mistérios pagaos antigos, as praticas
iniciaticas do judaismo do Segundo Templo e as diferentes modalidades mistagogicas

desenvolvidas na época crista antiga.

Numa segunda fase da investigacdo ver-se-4 como a mistagogia alexandrina atingiu o
seu zénite em Cirilo de Alexandria. Primeiramente, no segundo capitulo, através de uma revisao
do contexto historico, social, eclesial e teologico em que Cirilo se insere. Compreender a
mistagogia de um autor faz-se através de um conhecimento profundo da iniciagdo do proprio
mistagogo. Veremos que Cirilo, desde a sua infancia, passando pela sua formacdo de carater
marcadamente mistagoégico e culminando nas suas fungdes na hierarquia eclesidstica
alexandrina, se configurou como o epitome dos mistagogos egipcios. Em segundo lugar, pela
exploracao — embora fugaz, por motivos de brevidade — do rasgo mistagogico no global da sua
teologia. Por ultimo, o terceiro capitulo traz o culminar da investigagao: como ¢ que a teologia

mistagogica de Cirilo se manifesta nos seus escritos pastorais — as cartas festais.

Este trabalho ¢, assim, uma tentativa de trazer o grande contributo dos Padres da Igreja
— particularmente de Cirilo de Alexandria — para a reflexdo teoldgica contemporanea sobre a
inseparabilidade entre doutrina, pratica litirgica e vida quotidiana na elaboracao de programas
pastorais de evangelizagdo e formacao continua. Ao provar que a mistagogia patristica se
desdobra em programas pastorais integrais que visam a constante transformagao do crente em
Cristo, a presente tese oferece um referencial teolégico para a discussdao hodierna sobre a

formagao cristd duradoura e a superagdo das dicotomias entre fé e vida, dogma e espiritualidade.

A perspetiva de Cirilo de Alexandria sobre a iniciagdo demonstra que a unido com o
divino requer um mergulho total na realidade do mistério revelado em Cristo, 0 Deus-Homem,
que ndo operou a divinizagao do ser humano a partir de fora, mas que foi Ele mesmo o typos
do que significa ser iniciado num mistério. O Verbo, sem deixar de ser o que era, tornou-Se o
que ndo era. Deixou-Se ser iniciado no que € ser humano, para que nds pudéssemos ser iniciados
no que ¢ ser divino. Esta convicg¢@o profunda € o que alimenta a exploragdo que o Doutor da
Encarnagdo faz da iniciagdo ao mistério de Cristo através de um dos seus géneros literarios. O
legado deste alexandrino, veiculado anualmente nas suas Cartas Festais, ¢, mais do que uma
reliquia histérica, uma exortagdo perene de renovacgdo existencial para a Igreja, que ¢ chamada

a entrar cada vez mais no mistério da Encarnacao do Verbo.
13



I. MISTAGOGIA BATISMAL: PROBLEMATICA GERAL

O termo uvotaywyio (mistagogia) deriva de um composto (uvorns - aywyéw) que significa
“Iniciar no(s) mistério(s)”, e € tipicamente usado para se referir aos ritos de iniciacdo nos cultos
da Grécia antiga.> Desde o inicio do século XX, o fascinio pela pratica cristi antiga,
nomeadamente por toda a sua riqueza litirgica, exegética e pastoral, levou a que se olhasse para
0s primeiros cristdos como antigos mestres a revisitar no que diz respeito a iniciacdo ao mistério

do batismo.* Com o II Concilio do Vaticano, a mistagogia reapareceu no ideario cristio.’

Nos ultimos anos, o vocabulo tem-se tornado alvo de interesse por parte da comunidade
académica, ndo s6 no ambito da teologia, mas também no da filosofia e da educacgao. De facto,
o conceito de mistagogia ocupa um lugar central na tradigdo teologica e litirgica da Igreja,
servindo de ponte entre a participagao ritual e a formagao espiritual. No seu contexto cristao, a
mistagogia descreve, por um lado, a maneira segundo a qual a Igreja reflete teologicamente
sobre a acdo dos sacramentos na pessoa humana e, por outro, sobre a pratica da introdugao dos
fiéis na vida divina. E, assim, tanto um método pedagdgico como uma jornada espiritual,

combinando instrugdo, contemplagdo e mudanca moral.®

A problematica da mistagogia cristd tem sido estudada a partir de duas abordagens.
Abordagens essas que podem ser mais ou menos concorrentes: uma - talvez a que hoje se afirma
como mais convencional - através do estudo da evolugao da rececao semantica da terminologia
mistérica pelos autores cristaos. Os autores estudados sdao principalmente gregos e latinos,
direcionando-se o estudo para a traducao do léxico cultual pagdo para um esquema cristao de
visdo estético-teologica da realidade, assente na sacramentalidade (além da sucessiva
equiparacdo, no caso da teologia ocidental, do vocabulo sacramenta aos pvotipia gregos),
desembocando na experiéncia religiosa através da rececdo dos sacramentos da Igreja. A partir
deste prisma conceptual, a "iniciagcdo ao batismo" € vista como um caminho, mais ou menos
demorado (dependendo da época ou circunstancia) de preparacdo para a participacdo nos
sacramentos da Igreja - com énfase no aspeto ritual e performativo dos sacramentos de
iniciacdo: Batismo, Crisma e Eucaristia. Tal preparacdo entende-se, normalmente, como

explicagdo simbdlica dos ritos realizados ao longo de um catecumenado pré-batismal e de

8 Cf. Anna Ferrari, Dizionario di mitologia graeca e latina (Milano: DeA Pianeta Libri S.r.L, 2018), 473.
* Cf. Gerard Rouwhorst, «Christian Initiation in Early Christianity», QL 87 (2006): 100.
5 Cf. Antonius Budi Wibowo, «Mystagogy in daily experiences: a spiritual-theological understand of mystagogy»,
Melintas 27.03 (2011): 292-293.
® Cf. Ronald K. Bullis, «Applying St. Cyril’s Pedagogy to Contemporary Christian Education», Christian
Education  Journal:  Research on  Educational Ministry 15, nJ3 (2018): 361-374, DOI:
10.1177/0739891318805108.
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sessdes catequéticas depois do rito do batismo. Esta andlise ao fendmeno da mistagogia tem
uma importante componente histdrica e filolégica, componente que serve de base para toda a
reflexdo posterior sobre o significado dos sacramentos na vida cristd e como o crente se
relaciona com a vivéncia liturgica da fé. A base do método abordado ¢ o ressourcement biblico
e patristico. Procura-se explorar a teologia dos Padres da Igreja para o estudo da compreensao
da sacramentalidade e da iniciagdo a mesma no ambito da vida crente. A teologia litirgica de
Odo Casel ¢ aqui caso pioneiro desta abordagem, depois seguida por varios autores que

influenciaram definitivamente a visdo conciliar na alvorada do Vaticano I1.”

A segunda abordagem - hoje a fazer escola (principalmente) através dos estudos
coordenados por Hans Boersma e Mathew Levering a partir da Universidade de Oxford® e do

Centro para o Estudo do Cristianismo Antigo em Tilburg, nos Paises Baixos®

- v€ a mistagogia
como a base metodologica e doutrinal de todo o labor intelectual, teologico e pastoral (porque
fundado nas suas proprias experiéncias) dos autores cristaos antigos, dado que estes, mais do

que tedlogos ante litteram, eram mistagogos.

A primeira conferéncia internacional do Centro para o Estudo do Cristianismo Antigo,
de Tilburg, em 2011, insistiu no facto de os autores cristaos da época patristica ndo procurarem
primariamente uma reflexdo racional sobre a fé, embora também o fizessem. O objetivo
principal do mistagogo era o de iniciar um processo destinado a efetuar uma transformacao
existencial naqueles que se dispunham a ser por ele conduzidos. Além disso, o desenvolvimento
da mistagogia cristd antiga estava fortemente interligado com a vivéncia de cada comunidade
particular e da jornada de integragdo do iniciado na vida comunitéria, despojando-se da sua
antiga conduta e tomando um novo rumo, unido a Igreja. Em continuidade com tradigdes tanto
helenisticas como judaicas, os antigos padres consideravam algo de improprio a explicagao dos

mistérios divinos aqueles que lhes eram alheios: o batismo s6 podia ser "esmiucado" depois de

" Cf. Odo Casel, O Mistério do Culto Cristdo (Fatima: Secretariado Nacional de Liturgia, 2019), 95-113; Enrico
Mazza, Mystagogy: A Theology of the Liturgy in the Patristic Age, 11-24. Esta obra de Mazza ¢ a que se tornou o
classico quanto a este paradigma, recolhendo as contribui¢des dos melhores autores do século XX.
8 Cf. Hans Boersma, Seeing God: The Beatific Vision in Christian Tradition (Grand Rapids, Michigan: William B.
Eerdmans Publishing Company, 2018), 389-390; Hans Boersma, Mathew Levering, «Introduction: The
Handbook’s three purposes», em The Oxford Handbook of Sacramental Theology, ed. Hans Boersma e Mathew
Levering (Oxford: Oxford University Press, 2015), 4. A proposta de conceptualizagdo da mistagogia de Hans
Boersma e Mathew Levering insere-se no campo mais largo da “ontologia sacramental”, preconizada por estes e
outros autores. Para um esclarecimento sobre o tema da ontologia sacramental como rede conceptual para a
renovacao da teologia dos sacramentos, Cf. Hans Boersma, Heavenly Participation: the weaving of a sacramental
tapestry (Grand Rapids, Michigan: William B. Eerdmans Publishing Company, 2011), 19-25.
% Cf. Paul van Geest, «Studying the Mystagogy of the Fathers: An Introduction», em Seeing through the Eyes of
Faith: New Approaches to the Mystagogy of the Church Fathers, ed. Paul van Geest (LAHR 11; The Mystagogy
of the Church Fathers 3; Leuven, 2016), 3-22. Desde a organiza¢do de um congresso internacional em Tilburg,
2011, sobre a mistagogia nos Padres da Igreja, este centro tem publicado varias obras coletivas que recolhem os
estudos sobre o tema efetuados pelos investigadores associados.
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ser vivido. A experiéncia necessariamente comunitaria da comunhdo com e no uvopiov da-se
através de padrdes que nos sdo revelados pela Sagrada Escritura, especialmente pela riqueza do
Antigo Testamento lido a partir do Novo. O conhecimento e o julgamento do mistério - a
émotiun € a drakpioig - s6 se podem dar a partir da sabedoria pratica e experimental, a ppovyoig.
Para que os iniciados obtivessem a ppovyois Tod Xpiorod, existia uma pandplia de estratégias e
itinerarios de formagdo, como em muitas religides orientais € nos cultos mistéricos greco-
romanos, destinadas a efetuar uma transformacao progressiva daquele que quisesse entrar na
pia batismal, conduzindo-o da sua situacdo existencial concreta a vida sacramental (mistérica)

em Cristo.!°

Ora, para os autores que seguem este prisma metodologico no que toca ao fendémeno da
mistagogia cristd, a abordagem toma um rumo necessariamente interdisciplinar e holistico. A
concentracdo no aspeto estritamente litirgico passa a segundo plano, privilegiando-se uma
exploracao mais geral daquilo que, nas obras patristicas, ¢ tido como uma reflexdo sobre a
realidade do mistério a viver: Cristo em nos. Esta segunda abordagem pode ser resumida pela
definicdo oferecida pelo centro de estudos patristicos holandés referido acima. Para estes

autores, a mistagogia define-se como

um processo guiado de transformacdo, no qual os crentes adquirem um equilibrio interior
por uma certa ordem de vida, através da qual se tornam mais recetivos ao ser ¢ operagao

divinos, sem perderem o contacto com a vida quotidiana e com a comunidade de fé.1*

Este capitulo ¢ uma tentativa de elaboracao de um substrato conceptual sobre o tema através de
uma abordagem que tenta conjugar os dois prismas interpretativos apresentados acima. A
metodologia puramente sistematica acerca da mistagogia a partir do estudo historico-filoloégico
pode conduzir a uma visdo minimalista daquilo que se entende pela iniciagdo ao mistério do
batismo. Por outro lado, a recente abertura metodolégica preconizada pela escola de Tilburg
ndo estd isenta de resultar num excessivo maximalismo terminolégico acerca do que se entende
por experiéncia mistagogica, perdendo-se 0 minimo aceitdvel de precisdo conceptual face ao

que a mistagogia de facto ¢ e significa.'> A mais valia do segundo método de estudo é a

10 Cf. Paul van Geest e Nienke Vos, «Introduction: The Layered Valuation of the Human Body in Early Christian
Mystagogy», em Early Christian Mystagogy and the Body, ed. Nienke Vos e Paul van Geest (Leuven-Paris-Bristol
CT: 2022), 6-7.
11 van Geest, «Studying the Mystagogy of the Fathers: An Introduction», 20.
12 Cf. Nienke Vos, «Gregory of Nyssa as a Mystagogue», em Prayer and the transformation of the Self in Early
Christian Mystagogy, ed. Hans van Loon, Giselle de Nie, Michiel Op de Coul e Peter van Egmond (Leuven-Paris-
Bristol CT: Peeters, 2018), 135-136. A autora fundamenta a sua critica ao conceito demasiado geral do centro de
estudos a que pertence mostrando a clara necessidade de ndo desvincular o contexto sacramental e liturgico da
atividade mistagogica dos autores cristdos antigos.
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possibilidade de abordar questdes que vao além da questdo sacramental ou litargica, suscitada
pelo entendimento filologico dos mistérios cristdos como os sacramentos per se, dai o interesse
por abordar a mistagogia através deste novo prisma. Como a reflexdo sobre o assunto da
mistagogia se fard, no que de especifico a esta tese diz respeito, pela analise de textos que ndo
sdo convencionalmente associados a catequese mistagdgica (como € o caso das cartas festais
de Cirilo de Alexandria), o desenvolvimento conceptual providenciado por este método parece

ser-nos util.

Dado o cariz introdutorio deste capitulo, a nossa investigacao far-se-a através de quatro
seccOes fundamentais: primeiro, uma analise conceptual e etimolégica da terminologia
associada ao fendémeno da mistagogia. Em segundo e terceiro lugar, uma panoramica diacronica
que perpassa a tradicdo ndo-cristd (helenistica e judaica) dos fendmenos de conversdo e
iniciagdo na experiéncia religiosa dos mistérios. Em tal procedimento ndo se dard azo as
problematicas ainda em estudo pelos autores especializados nessas matérias, dado ndo ser esse
o objetivo deste estudo. E certo que a investigagdo sobre as religides da Grécia e Roma antiga,
por um lado, e sobre a pluralidade do judaismo do Segundo Templo por outro, tem feito grandes
avangos, mas o custo de nos dedicarmos a aprofundar assuntos que ainda suscitam debate entre
os académicos de maior calibre levar-nos-ia a ampliar demasiado o ambito do nosso estudo e a
enveredar por uma investigagdo que ainda ndo atingiu um grau de consensualidade tal que nos
permita, no grau académico em que nos encontramos, trazer algo de seguro para discussao.
Procurar-se-4 compreender, recorrendo a obras de referéncia®®, o contexto alargado, os

conceitos basicos e o impacto geral das iniciagdes antigas.

Por ultimo, rematamos esta problematica introdutoria com algumas consideragdes sobre
a mistagogia crista do periodo patristico, designadamente do seu periodo aureo. Com o objetivo
de introduzir, mas ndo abordar, a figura de Cirilo de Alexandria, serdo explorados, de forma
breve, os expoentes mais notorios daquilo que foi o fendmeno das catequeses mistagdgicas
(Ambrosio de Milao, Cirilo de Jerusalém e Teodoro de Mopsuéstia). Como charneira da figura
a estudar nos capitulos seguintes, a nossa panoramica introdutoria terminard com um foco
especial na tradi¢do alexandrina, nomeadamente nos seus maiores expoentes pré e pos-Niceia:

Clemente, Origenes e Atanasio.

13 A obra de destaque é a de Thomas Finn, From Death to Rebirth: ritual and conversion in antiquity, (New Jersey:
Paulist Press, 1997), dado que oferece um panorama que abrange os fenémenos religiosos tratados: os mistérios
pagdos antigos, o judaismo (especialmente o do periodo do Segundo Templo) e a realidade da iniciag@o cristd nas
suas diversas geografias. Complementaremos a exposi¢do de cada realidade em particular com recurso a outros
autores de referéncia ou a handbooks de escolas como Oxford e Cambridge, pois nos proporcionam um alargado
leque de artigos que sintetizam a investigagdo de maior calibre em relagdo a cada assunto.
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1. O conceito de Mistério e as raizes etimologicas da Mistagogia

O termo mistagogia (gr.: uvoroywyia) € composto, lembremos, pelo vocabulo udorg (iniciado)
e pelo verbo dywyséw (conduzir, levar). Esta etimologia revela-a como um ato de conduzir
alguém através ou aos mistérios. No seu uso greco-romano, o termo estava intimamente ligado
aos cultos mistéricos, onde os iniciados eram guiados por ritos sagrados concebidos como

capazes de desvelar verdades esotéricas e conecta-los ao divino.*

Na tradicdo cristd antiga, o termo tomou um significado teoldgico de extrema
importancia, referindo-se ao processo pelo qual se iniciavam os ndo crentes a fé e se fomentava
o desenvolvimento da vida espiritual dos crentes pelo conhecimento sobre os mistérios da fé,
particularmente sobre os sacramentos. Como os sacramentos do Batismo, Confirmacgdo e
Eucaristia eram o cerne da iniciagdo cristd, a mistagogia desenvolveu-se como elemento-chave
do catecumenado e da catequese antiga.'® Neste prologo capitular, procurar-se-a iluminar o
significado dos termos ligados a mistagogia crista, de forma a poder realizar seguidamente uma
exposi¢ao diacronica dos fendmenos de iniciagdo em si, permitindo assim uma compreensao

geral da questao mistagodgica no periodo antigo.

1.1. A linguagem dos mistérios na cultura greco-romana

A palavra uvotyg, central para o tema da mistagogia, ¢ derivada do verbo grego uveiv, que
significa fechar os labios ou os olhos, guardar siléncio. Esta raiz explica o sentido de secretismo
inerente as tradicdes dos mistérios antigos. Nestes ritos, os iniciados juravam siléncio e era-lhes

proibido divulgar as verdades sagradas que lhes eram reveladas.®

O termo grego pvatrprov indicava, no mundo cldssico, o rito de tipo esotérico que estava
reservado aos iniciados que a eles acedem individualmente. E de notar, com Louis Bouyer, que
a designagdo parece igualar, na literatura antiga, o conhecimento adquirido aos ritos realizados.

A nog¢do grega de mistério ¢, assim, a do acesso a uma gnose através do rito. O termo mistério

14 Cf. Anna Ferrari, Dizionario di mitologia graeca e latina, 473.
15 Cf. Louis Bouyer, Dictionnaire théologique (Tournai: Desclée & Co, 1963), 445.
18 Cf. Anna Ferrari, Dizionario di mitologia graeca e latina, 473.
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chega a ser usado, enfim, para designar metaforicamente objetos de conhecimento que s6 se

obtém através de laborioso esforgo.'’

A importancia da performativa ritual na obtengdo do conhecimento esotérico esclarece
o sufixo dywyia, que significa guiar ou conduzir. No mundo greco-romano, a mistagogia estava
intimamente ligada a um processo de praticas rituais que conduziam o iniciado ao conhecimento
através de fases (purificacdo, morte simbodlica, regeneracdo). Como notou Mircea Eliade, a
experiéncia religiosa dos mistérios baseia-se na incorporagao pessoal de algo que € proprio de
uma divindade ligada aos ciclos naturais da morte-regeneragio.'® Antes de considerarmos os
fenomenos de iniciacdo per se, devemos esclarecer que o significado “pagdo” antigo de mistério
¢ o de um encontro secreto com a divindade que € simultaneamente transcendente e imanente
ao mundo, capaz de levar, através de processos inicidticos, a transmutacao do individuo que

livremente se lhes submeta.*®

Walter Burkert enfatiza a realidade desveladora dos mistérios antigos. Para este autor, o
que caracteriza a pratica religiosa centrada nestes ritos ¢ a dialética segredo-revelacao inerente
ao conceito de uvarigpiov. Esta tensdo entre algo escondido e desvelado era central no processo
iniciatorio, onde a transformagdo do iniciado dependia da revelagdo gradual das realidades
sagradas.?’ Como veremos, esta dualidade permaneceu uma caracteristica fundamental no

desenvolvimento do conceito de mistagogia pelos autores cristaos do periodo patristico.

1.2. O conceito biblico-paulino de pvornpiov

O conceito cristao primitivo de “mistério” deriva ndo tanto da literatura dos cultos e iniciagdes
filosoficas gregas, quanto sobretudo da apocaliptica judaica, para a qual o uvarpiov se refere
as realidades celestes a revelar no final dos tempos, revelacdo essa levada a cabo por Deus

através de um visionario mediador.?*

17 Cf. Louis Bouyer, Dictionnaire théologique, 446.
18 Cf. Mircea Eliade, Rites and symbols of initiation. the mysteries of birth and rebirth, (New York: Harper & Row
Publishers, Inc, 1975), 110.
19 Cf. Eliade, Rites and symbols of initiation: the mysteries of birth and rebirth, 111.
20 Cf. Walter Burkert, Ancient Mystery Cults (Cambridge: Harvard University Press, 1987), 11-12.
2L Cf. B. Studer, «Mistero», em Diccionario Patristico y de la Antigiiedad cristiana, ed. A. Di Berardino,
(Salamanca: Ediciones Sigueme, 1991-1992), 3305-3306.
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No antigo testamento, o conceito de “mistério” ¢ mencionado, embora vagamente, na literatura
profética e apocaliptica. Como mostrou Benjamin Gladd no seu estudo sobre este conceito na
literatura do Segundo Templo, a palavra hebraica 1 (raz), que significa literalmente “segredo,
coisa oculta”, é traduzida na versdo grega por uvotjpiov. E de realgar o que atesta este autor: a
LXX opta pela tradugdo consistente de ™ por uvotipiov e ndo pelo adjetivo mais proximo de
“oculto”, que seria kpvrrdg. Ora, esta opcao elucida o facto de o judaismo de lingua grega estar
imbuido numa cosmovisdo moldada pela apocaliptica presente também nos apdcrifos (tal como
1Hen e 2Esd) que véem o uvotijpiov nao simplesmente como uma coisa oculta (kporzdg), mas
como a estrutura imperscrutavel dos designios de Deus.?? Assim, a visdo que Daniel tem do
sonho de Nabucodonosor revela o raz do seu sonho, que vem de Deus através do profeta: «Mas
ha um Deus no céu revelador de mistérios, e ele deu a conhecer ao Rei Nabucodonosor o que

deve acontecer nos tltimos dias» (Dn 2, 28a LXX).23

E daqui que, segundo Louis Bouyer, Paulo parte para construir a sua propria formulagio
deste conceito. O mistério paulino ¢ a manifestagdo da sabedoria de Deus, escondida até aos
anjos, mas que Deus revela quando quer, a quem quer.?* O contetido deste mistério para Paulo
¢, como mostrou Odo Casel, semelhante aquilo que a literatura apocaliptica judaica ja tinha
afirmado. O plano de Deus que dimana do seu amor pela criagdo, conforme se 1€ em 1Cor 2, 1:
«Quando eu fui ter convosco, irmaos, ndo me apresentei com superioridade de palavras ou de
sabedoria para vos proclamar o mistério de Deus». Assim, para Paulo, o mistério € o antincio
do evangelho, e esse evangelho ¢ Cristo. Esta compreensao desenvolver-se-a nas epistolas aos
Colossenses e aos Efésios, onde a formulacao do mistério em relagao a pessoa de Cristo aparece
ligada a uma obra: se, na carta aos Colossenses, Paulo apresenta o mistério como «oculto ao
longo dos séculos e das geracdes, mas que agora foi manifestado aos seus santos, [...] que ¢
Cristo em v0s, a esperanca da gloria» (Col 1, 26.27b), na carta aos Efésios, o Apodstolo coloca
em evidéncia o desenrolar desse mesmo designio: «Ele nos deu a conhecer o mistério da sua
vontade, segundo a benevoléncia que nele de antemao estabelecera, para conduzir os tempos a
sua plenitude: recapitular todas as coisas em Cristo, tudo o que héa nos céus ¢ na terra.» (Ef 1,
9-10). Este mistério de recapitula¢ao foi pessoalmente revelado a Paulo em proveito de todos:
«Penso que ouvistes falar do designio da graca de Deus, que me foi concedida para vosso

beneficio: por uma revelagio foi-me dado a conhecer o mistério.» (Ef 3, 2-3).2°

22 Cf. Benjamin L. Gladd, Revealing the Mysterion: The use of Mystery in Daniel and Second Temple Judaism
with its bearing on First Corinthians (Berlin/New York: Walter de Gruyter, 2008), 58-62.
23 4§ Eotv 9e0g &v oVpavd dmokaAdTTmY puoThpia Koi §yvopioey ¢ 6uciiel Nofovyodovocop & Sei yevésdar
€N EoY 0TV TOV NUEPOV. [LXX]
24 Cf. Louis Bouyer, Dictionnaire théologique, 447.
%5 Cf. Odo Casel, O Mistério do Culto Cristio, 235.
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A grande mensagem da revelagdo € a de que «os gentios sdo herdeiros com os judeus, membros
do mesmo corpo e participantes da mesma promessa em Cristo Jesus por meio do evangelho.»
(Ef3, 6). Aqui evidencia-se aquilo que para Paulo ¢ o cerne do mistério: a revelacdo do designio
amoroso de Deus em relagdo a humanidade: derrubar as barreiras que impediam os gentios de
participar da promessa de Deus. Esta abertura deu-se através da obra redentora de Cristo, dai
que Paulo ndo hesite em tornar-se néscio segundo a sabedoria dos homens: «Com efeito, entre
vos nada julguei saber, a ndo ser Jesus Cristo, e Cristo crucificado» (1Co 2,2). Como veremos,
o tema da participagdo na Alianca do povo de Deus ¢ um fator determinante na concecao
iniciatica que a tradigdo cristd acolheu. Mediante a obra de Cristo, a Palavra de Deus escondida

mas desvelada, nasce o Corpo de Cristo, acessivel aos homens por meio dos mistérios.

1.3. A mistagogia cristd

Na literatura patristica, o termo uvotaywyio reporta-se ao uso cristao da semantica relacionada
com o conceito de mistério. Ao passo que nos primeiros séculos a linguagem dos mistérios ¢
vista de forma depreciativa e referida essencialmente aos mitos pagos,?’ com o passar do
tempo e pela afirmagao gradual do cristianismo, a reflexao teologica e pastoral exige o seu uso,
de forma a prevenir a dissolugdo da fé cristd face ao influxo de elevado nimero de convertidos
do paganismo estatal romano. Como tal, ¢ importante ter em consideragdo que a Igreja, ao
incorporar a linguagem dos mistérios face, sem duvida, ao contacto com convertidos dos cultos
greco-romanos, tem a intengdo primeira de realizar uma tradugdo semantica assente na
compreensdo paulina do mistério. Para os Padres, o mistério divino €é a epifania do Logos,
Cristo. O segredo que se guarda no contacto com o mistério ¢ imperativo porque s6 Deus
conhece plenamente aquilo que revela, e a compreensdao humana fica sempre aquém dessa

mesma revelacdo, como o entendia Paulo.?®
No século IV, a mistagogia (ou iniciacdo ao mistério) estd intimamente ligada a pratica

batismal. Os dois grandes representantes das catequeses mistagdgicas pos-batismais do Oriente

e do Ocidente — Cirilo de Jerusalém e Ambrosio de Mildo — apresentam uma mistagogia

%6 Cf. Odo Casel, O Mistério do Culto Cristio, 235.
27 Cf. Ireneu de Lido, Adv. Haer: 1, 15, 6, SC 211, 156.
28 Cf. Andrew Louth, The Origins of the Christian Mystical Tradition: from Plato to Denys (Oxford: Oxford
University Press, 2007), 204.
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entendida como ensinamento catequético sobre o Batismo, Confirmagio e Eucaristia.?° Um dos
aspetos fundamentais destes tratados ¢ a visdo da mistagogia como assente na estrutura
tipologica da liturgia cristd, entendida como cumprimento dos tipos ou figuras do Antigo
Testamento. Em ambos os autores obedece-se a um esquema de apresentagdo do sacramento
cristdo como prefigurado no AT (escritura), simbolizado pelo rito (liturgia) e retificado pelo
dogma (fé), dai realizar-se a mistagogia depois de realizado o rito, posto ser pressuposta a fé

como essencial para a compreensio (gnose) e vivéncia (prdxis) do mistério de Cristo.*

\

Com um outro representante oriental, ligado a escola de Antioquia, observa-se algo
diferente. Para Teodoro de Mopsuéstia, as homilias catequéticas centravam-se — como nos dois
apresentados acima — nos sacramentos de iniciacdo. No entanto, estas catequeses eram
realizadas antes dos ritos, o que denota que para este e outros autores antioquenos, se dava mais
valor ao aspeto performativo e experimental dos ritos iniciaticos do que ao aspeto teorico. Por
1sso mesmo, o desvio mais significativo em relagdo a pratica palestiniana e milanesa ¢ a da
quase auséncia de tipologia veterotestamentaria, a exce¢do de uma figura: Adao. A situagao do
catecumeno € permanentemente comparada a situacdo de Adao no Paraiso. Jean Daniélou
mostra como, para Teodoro, a tipologia perde relevo, ao passo que o tema predominante ¢ o da
imitatio Christi, o novo Adao. Esta apropriacdo da vida do Novo Adao da-se no “mistério”,
sistematicamente traduzido em siriaco (onde se conserva esta tradigdo) por linguagem
semelhante ao ™ hebraico. Este mistério, para os antioquenos, ¢ sempre algo de “secreto em
Deus” que ¢ revelado e experimentado, de forma andloga e incompleta, por sinais visiveis. A
mistagogia antioquena toma, assim, um carater marcadamente ascético e de pendor
escatologico, que mais tarde sera disposto de forma excecional pelo grande baluarte desta

escola: Jodo Crisostomo.3!

E na escola alexandrina que incidird mais detalhadamente o nosso estudo, por nela se
incluir o Arcebispo Cirilo. Para a tradicdo alexandrina, a iniciagdo ao mistério, embora
claramente ligada ao tema do Batismo, evidencia um carater extra-sacramental. A tematica da
vida crente como mistica tinha ja& um antecedente de relevo: o judeu Fildo. Fortemente
influenciado pela filosofia meso-platonica, emprega o método exegético da alegoria para
enfatizar a mensagem espiritual da 7orah. Fildo usa a terminologia dos mistérios gregos para
articular a ascensdo da alma proporcionada pela adesdo a fé hebraica. Tomando Moisés como

modelo, fala da iniciacdo a f&€ como um processo mistagogico que leva ao arrependimento,

29 Cf. B. Studer, «Mistagogia», em Diccionario Patristico y de la Antigiiedad cristiana, ed. A. Di Berardino,
(Salamanca: Ediciones Sigueme, 1991-1992), 3304.
30 Cf. Jean Daniélou, The Bible and the Liturgy, 10.
31 Cf. Jean Daniélou, The Bible and the Liturgy, 13.
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metdnoia, a rejeicdo da vaidade, acolhimento da verdade e simplicidade como necessidades
vitais e a travar uma revolta contra as fabulas impressas anteriormente na alma.®? O “caminho
mistico” que Fildo propde ¢ o de levar a alma a procurar a Deus mesmo de forma imediata,
passando por “ritos menores” (purificacdo ascética) e pelos “grandes mistérios” através da
captagdo do Adyog nas escrituras, que permitem uma participagdo em Deus. De facto, a
meditacdo no Adyog ndo s6 faz parte do itinerario, mas ¢ a propria iniciagdo aos mistérios —
entendidos a partir do Livro de Daniel como revelagao do plano de Deus em relagdo a criacao

— presentes nas escrituras.*?

O tema da ascensdo da alma por um processo “gnostico” serd continuado em Clemente
e Origenes. Para Clemente, o Logos ¢ apresentado como o hierofante que conduz os iniciados
a luz de Deus.?* Pelo estudo das doutrinas sagradas, o cristio avanga de esplendor em esplendor,
embarcando numa ascensao mistica através da hierarquia dos seres. Continuando a aplicar a
exegese “noética” de Fildo a textos biblicos e da filosofia grega, Clemente internaliza o
processo de transformacao do discipulo. Este processo ¢ o de uma apropriacao progressiva da
revelacdo divina, tornada acessivel pela atividade pedagogica dos “Gndsticos”, que espelham a
atividade da hierarquia angélica. O mistério ¢, assim, progressivamente desvelado aqueles que
se submetem a disciplina “como num deserto”, guiados pela mesma luz que guiou os israelitas.
Esta visdo clementina da vida cristd influenciard decididamente o movimento alexandrino
posterior, configurando a pedagogia da Escola de Alexandria numa estrutura de formacgao
espiritual de carater monastico. A estrutura mistagogica do caminho apresentado por Clemente
— caminho tanto pedagdgico como ascético — €, tal como o era para Fildo, um itinerario mistico
de purificacao e ascensao onde o iniciado ¢ envolvido nos “mistérios” apresentados na escritura,
que o levam a ser moldado pelos guias divinos: a hierarquia celeste (anjos) e a hierarquia

terrestre (gndsticos), tendo como fim a divinizagdo, o tornar-se um “deus na carne”.>®

Em Origenes, a tradicdo alexandrina vera consumado o método exegético da alegoria
aplicada a escritura. Embora a linguagem dos mistérios ndo esteja tao sistematicamente presente
no Adamantius, a teorizagdo sobre a vivéncia da vida cristd como um mistério a penetrar
progressivamente ¢ claramente manifesta quando se discorre sobre o seu método académico.
Para Origenes, a compreensdo da escritura ndo ¢ simplesmente um exercicio académico, mas

uma experiéncia religiosa de comunhdo com o Adyog, sendo descrita com termos como

32 Cf. Fildo de Alexandria, Virt. 178 (Massachusetts: Harvard University Press, 1934), 273.
3 Cf. Louth, The Origins of the Christian Mystical Tradition, 28.
3 Cf. Clemente de Alexandria, Protr: XI1, 120, SC 446 (Paris: Les Editions du Cerf, 1999), 261.
% Cf. Bogdan G. Bucur, «Hierarchy, Eldership, Isangelia: Clement of Alexandria and the Ascetic Tradition», em
Alexandrian Legacy: a critical appraisal (Cambridge: Cambridge Scholars Publishing, 2015), 10-11.
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“ilumina¢do”, “inspiracdo” e “contemplacdo”. Como mostra Andrew Louth, a descoberta do
sentido das escrituras através da alegoria revela o sentido “teologico” — isto €, divino — daquilo
que Deus revela em Cristo. Como veremos, este caminho de ascensdo, iluminagdo e
transformagdo da-se pela incorporagao progressiva do crente no proprio Logos, que comegou
quando Cristo se uniu a alma: no Batismo. Para Origenes, a vida crente ¢ sobretudo um retorno
a stasis da comunhdo com Deus pela incorporagio no Logos através da vivéncia de acordo com
os modelos apresentados na escritura. Este autor, juntamente com Didimo, o Cego, é o culminar
da tradi¢do alexandrina que une a perscrutacdo das escrituras com o exercicio espiritual de

combate as paixdes no itinerario para a vida em Cristo.>®

A maior influéncia para Cirilo, como se vera, ¢ sem divida nenhuma um anterior bispo
da sua sede: Atandsio. Para o mistagogo Atandsio, a iniciagdo aos mistérios da-se pelo contacto
com o Unico mistério: a Encarna¢do do Verbo. Como mostrou Paul van Geest, a mistagogia do
defensor de Niceia, mais do que uma transmissao de conhecimento ao estilo dos filésofos pela
catequese (como o enfatizavam Clemente e Origenes), € um processo de mudanga ancorado na
deposi¢ao de todas as energias humanas na relagdo exclusiva com Deus, descobrindo assim a
verdadeira natureza do ser humano como imagem divina, operada pela comunhdao com e em
Cristo. Assim, os “mistérios” através dos quais se d4 um encontro transformador com Deus sao
tidos, na generalidade da obra atanasiana, como experiéncias de comunhao na vida divina do
Logos pelo contacto com a sua carne. Este processo da-se, € certo, por uma via pedagogica
(como o requeria 0 método iniciatico da Escola de Alexandria), mas sobretudo pelo contacto
com os grandes mestres da vida espiritual, os ascetas, sendo o seu maior epitome o monge

Antdo do deserto.3” Mais tarde se vera como se desenrola este processo mistagdgico.

Cirilo de Alexandria recolhera todo este patriménio escolastico, exegético e espiritual
na sua propria iniciagdo ao mistério de Cristo. Quando elabora a mistagogia, traga um itinerario
que contempla varios aspetos dos que foram delineados nesta pequena panoramica sobre o que
se entende pela iniciacdo aos mistérios. Seja porque se debate com iniciagdes greco-romanas
na sua Cidade, seja porque encontra uma Alexandria cosmopolita em que, nas polémicas em
que se envolve, a interpretacdo exegética cristd se exige no seu mais alto rigor, seja porque se
depara com um crescimento da populagdo cristd que nem sempre corresponde a santidade

tracada pelos seus antecessores, o que aparece evidente € que, para o Bispo de Alexandria, a

3% Cf. Louth, The Origins of the Christian Mystical Tradition, 52-53.
37 Cf. Paul van Geest, «... seeing that for monks the life of Antony is a sufficient pattern of discipline.” Athanasius
as Mystagogue in his Vita Antonii», CHRC 90, n. 2-3 (2010): 200-201.
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vivéncia do mistério ¢ algo de fundamental para que a Igreja torne presente a sua verdadeira

natureza: a de ser ela propria envolvida e dispensadora da revelagio do mistério de Deus.®

2. Iniciacio aos mistérios greco-romanos

O fenémeno de iniciacdo estava ligado, na €época da Grécia antiga, a sociedades paralelas da
organizacdo politica, pelo menos até ao sexto século antes da nossa era. No estudo realizado
por Jan Bremmer, o autor elucida-nos sobre o facto de os mistérios antigos serem, em teoria,
para todos — tanto escravos como livres — embora fosse preciso completar uma série de rituais
de iniciacdo que nem todos pudessem suportar. A iniciagao ndo era, portanto, nem um fenomeno
social de massas, nem um ato simples e isolado. Os potenciais iniciados tinham de estar numa
posi¢ado capaz de dispor de meios (isto ¢, tempo e dinheiro) para os ritos e para pagar aos oficiais
dos templos.® Os ritos de iniciagdo requeriam, antes de tudo, um conjunto de objetos para serem

oferecidos votivamente num determinado santuario, os cista mystica.*°

Tendo isto em conta, vé-se que a iniciagcdo nos cultos antigos ndo era um simples “rito
de iniciacdo a idade adulta” como os explorados, por exemplo, por Mircea Eliade,** dado que
os iniciados eram adultos que, além do consentimento, teriam de passar por um processo nao
sO de preparagao psicologica, mas também de angariagdo de meios para a experiéncia religiosa.
A caracteristica particular destes “cultos mistéricos” era a natureza dos ritos de iniciagdo. A
iniciacdo dava-se aos “mistérios”. O “mistério” €, entdo, tanto o que define a particularidade
destes determinados grupos sociais face a outras sociedades “secretas/paralelas” da antiguidade,
como o que motivava a sua publicidade e propaga¢do. Note-se que as experiéncias sao sempre

vividas por alguém que as relata. Dai ser necessario, para falarmos de um mistério que €, antes

38 Cf. Norman Russel, «The Church in the commentaries of St Cyril of Alexandriax», International Journal for the
Study of the Christian Church 7,1.2 (2007), 82. https://doi.org/10.1080/14742250701256138
39 Cf. Jan N. Bremmer, Initiation into the mysteries of the Ancient World (Berlin/Boston: Walter de Gruyter GmbH,
2014), 3.
40 £ de notar que as praticas ligadas a santudrios se davam, no periodo helenistico, maioritariamente em Eléusis e
na Samotracia, o que ndo acontece com os cultos oOrficos. Tal fendmeno de ligacdo cultual a um templo dar-se-a
com a adaptagdo romana dos mistérios. Cf. Jan N. Bremmer, Initiation into the mysteries of the Ancient World, 21.
41 Cf. Mircea Eliade, Rites and symbols of initiation: the mysteries of birth and rebirth, (New York: Harper & Row
Publishers, Inc, 1975), 3-17. Devemos dizer, no entanto, que o contributo de Eliade continua a ser valiosissimo no
que a constatacdo da realidade da “morte simbodlica” nos cultos antigos diz respeito. De facto, os mistérios
helenisticos, apesar de ndo serem ritos de maturagdo, apresentam um substrato assente na compreensao religiosa
do individuo como integrado no ciclo da vida da natureza em geral, pelo que fazem sempre referéncia ao inverno
(morte) da pessoa e da sua subsequente primavera (renascimento).

25



de tudo, uma experiéncia, reconhecer que se trata de aceder a percegdes e vivéncias religiosas

com milhares de anos.*?

De acordo com Thomas Finn, os mistérios antigos eram rituais de conversao de vida.
Iniciavam os participantes (6éleror) em determinados cultos, eram celebrados (fedeiv) por um
sacerdote inicidtico normalmente chamado hierofante (6éleotng ou Tepopaving), num lugar
sagrado (feieotipiov). Envolviam festas, procissdes, dangas ¢ musica no templo, como em
Eléusis ¢ nos cultos de Isis. Os ritos consistiam numa sequéncia de eventos dramaticos
(opoueva) que envolviam habitualmente o desvelamento de certos simbolos, depois
descodificados pela interpretagdo (éleynoic) de um mito que servia de texto sagrado (igpog
Aoyog), culminando na revelacao da divindade (érozreia) no Gltimo estado de iniciagdo, a partir

da exposicao das coisas santas (Jerxviueva).®

Para podermos ter uma ideia minimamente precisa sobre estas experiéncias religiosas,
importa sobretudo colher dos testemunhos disponiveis os elementos-chave de tais ritos, de
forma a se poder compreender a influéncia que tiveram no ideario religioso antigo. Os cultos
mais relevantes ao nosso estudo sdo aqueles que determinaram a experiéncia religiosa do
periodo greco-romano em geral, e da Alexandria romana em particular. Como tal, exploraremos
a natureza dos mistérios de Deméter em El€usis — dado serem os mais famosos no mundo antigo
— ¢ 0s mistérios de Isis, que foram os mistérios helenisticos com que Cirilo de Alexandria se

debateu pessoalmente.**

2.1. Os mistérios gregos de Eléusis

Os mistérios de Eléusis, celebrados na cidade com o mesmo nome, situada a 20km de Atenas,
eram ritos dedicados as deusas Deméter e Perséfone, cujo mito simbolizava a renovacgao ciclica
da vida agréria. Estes ritos, celebrados anualmente, sdo os mais famosos e duradouros da Grécia
antiga, sobrevivendo durante aproximadamente dezanove séculos. O mito que servia de

narrativa sagrada (iepog Adyog) para o festival era o Hino homérico a Deméter, que conta a

42 Cf. Luther H. Martin, «Initiation», em The Oxford Handbook of Early Christian Ritual, ed. Risto Uro, Juliette
J. Day, Richard E. Demaris e Rikard Roitto (Oxford: Oxford University Press, 2019), 337-338.
43 Cf. Odo Casel, O Mistério do Culto Cristdo, 144; Thomas Finn, From Death to Rebirth: ritual and conversion
in antiquity (New Jersey: Paulist Press, 1997), 69-70.
4 Cf. Thomas Pietsch, «St Cyril of Alexandria and the Mysteries of Isis in De Adoratione». Journal of
Ecclesiastical History 74, n. 4 (2023): 704-705. Doi: 10.1017/50022046923000593.
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busca heroica de Deméter pela filha Perséfone, depois de esta ser raptada por Hades para o seu
homénimo mundo inferior. Este conto serve de alegoria cosmica para o ciclo agrario — a descida
de Perséfone ao submundo representa a morte das colheitas no inverno, enquanto que o seu

1.> Como mostra Finn, este mito da ao rito

retorno ¢ simbolo do renascimento agrario primaveri
uma dimensao psicologica e espiritual profunda, representando a experiéncia humana da perda,
aflicdo, encontro, renovamento e esperanca na historia das deusas. Os iniciados que participam
no drama das deusas envolvem-se na transformagao cosmica e pessoal simbolizada pelo mito.
A importancia principal do Hino a Deméter € a de revelar ndo tanto a realidade historica daquilo
que estd na origem ou que acontecia no festival de Eléusis, mas o de ser uma experiéncia
exegética do que € ser iniciado. A centralidade do hino ndo estd no que acontece a Perséfone,

mas ao que acontece a Demofonte (uma crianga divinizada por Deméter) durante a epopeia.*®

A estrutura dos ritos englobava varias fases, culminando na celebragdao dos “grandes

mistérios” em setembro. Estas fases*’ sdo:

a) Purificacdo nos ‘“mistérios menores”: Realizados na primavera, estes ritos
preparavam os iniciados através de uma série de purificacdes: Os ritos de dlade uvarai (lit.:
iniciados ao mar) tinham como objetivo o banho purificador dos iniciados, que se deveriam
dirigir até ao mar para tal. Ha também relatos de que nestas celebragdes menores era incitada a

pratica do jejum.

b) Procissao para Eléusis: Quando se aproximavam os ‘“grandes mistérios”, uma
procissao solene abria as festividades: levava os igpa (objetos sagrados) de Deméter até El€usis
num cesto de madeira. A procissao era organizada pelos sacerdotes de El€usis, sendo os objetos
guardados em caixas e carregados por sacerdotisas. A guarda da procissdo era assegurada por
uma junta militar de jovens atenienses, os ephebes. Durante a caminhada, eram cantados hinos

sagrados que enfatizavam a jornada espiritual dos iniciados.

¢) Rituais dramaticos no “Thelesterion” Eleusino: Com a chegada ao santudrio, da-se a
iniciagdo propriamente dita, a uvnois. O coracdo da cerimonia era a representacado ritual do mito
de Deméter, enfatizando-se a procura por Perséfone, em que os iniciados se dirigiam com tochas
ao exterior do santudrio, simbolizando a procura humana pelo divino. No fim, d4-se a revelagao
final, a émomteio, em que sdo apresentados varios deixviueva, isto €, coisas santas a revelar. O

rito baseava-se numa entrada em siléncio no templo. De seguida dever-se-iam apagar todas as

%5 Para aceder a tradugdo inglesa do mito de Deméter, Cf. Marvin W. Meyer, The Ancient Mysteries: A Sourcebook
(San Francisco: Harper & Row, 1987), 21-30.
46 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 68.
47 Cf. Hugh Bowden, Mystery Cults in the Ancient World (London: Thames & Hudson Ltd, 2023), chap. 1, Kindle.
O esquema apresentado ¢ uma sintese do exposto durante o primeiro capitulo desta obra, dedicado a Eléusis.
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tochas de forma a ndo ficar nada visivel, a espera de que uma “crianga” nascesse. Esta crianga
é, para Burkert, o simbolo do trigo que renasce pela acio de Deméter.*® Relata-se, entdo, a
ocorréncia do matriménio sagrado entre o rei Celeu (representado pelo hierofante) e a propria
Deméter, que resulta no “nascer da crianga”, atestado pelo brado em voz forte do sacerdote.
Entdo, numa explosdo de luz, os sacerdotes acendem as tochas do templo e o hierofante revela-

se com um grao de trigo puro, que os epdptes (iniciados de 2° grau) podem contemplar.*°

Como argumenta Bowden, o preceito do siléncio e segredo sobre os rituais realizados
em El€usis ¢ visto pelos antropdlogos como uma forma de, em primeiro lugar, alimentar o
desejo de voltar a participar. Por outro, € o motor para a reflexao posterior sobre o que se passou
e para a efetiva conformacao pessoal com a experiéncia comunitaria vivida. Ao verem proibir-
se-lhes a mencdo verbal dos mistérios, os que foram iniciados ficavam indelevelmente
marcados pela sua propria percecdo daquilo que viveram no templo, dando azo a uma
pluralidade de representacdes imagisticas do mistério. Uma reflexdo exegética espontanea leva
necessariamente a assumir uma compreensao da realidade vivida. Afinal, aqueles que puderam
ver o grao de trigo no final do rito teriam um motivo visual para meditar sobre o significado

daquele simbolo. Porqué mostrar um grio depois de tal explosdo de fogo?*

Os mistérios de Eléusis ndo se podem experimentar hoje, mas a experiéncia dos
iniciados €-nos parcialmente desvelada pelo que se expos acima. Por um lado, os mistérios eram
uma forma de reunir grandes quantidades de trigo em Atenas e facilitar o comércio entre as
diferentes cidades gregas. Além disso, era motivo de se realizarem procissdes e sacrificios em
honra das divindades locais. No entanto, o crescimento e a popularidade destes ritos mostram
que, acima de tudo, a experiéncia pessoal daqueles que neles participavam era central a jornada
que empreendiam. O uvotpiov que se experimentava no templo era motivo de fascinio e de
encontro irrepetivel com a divindade.® O substrato do que ¢ ser iniciado encontra-se justamente

no empreendimento da jornada rumo ao encontro com a divindade.

48 Cf. Burkert, Ancient Mystery Cults, 99; ha ainda a mengao por parte de Clemente de Alexandria de uma senha,
o simbolo que se esperaria ja decorado pelo iniciado de forma a poder ser reconhecido como tal aquando de uma
participacdo futura. Cf. Protr. 11, 18, 1: SC 446, 132.
49 Cf. Bremmer, Initiation into the mysteries of the Ancient World, 16.
50 Cf. Bowden, Mystery Cults in the Ancient World, chap. 1.
51 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 70.
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2.2. Os misterios de Isis no mundo romano

Enquanto os Mistérios Eleusinos estavam ligados a mitologia agricola, o culto de Isis reflete o
sincretismo do periodo greco-romano, misturando elementos egipcios, gregos e romanos num
culto mistérico universal. Isis, a grande Deusa-Mae, era venerada como a rainha cdsmica que

preside a vida, morte e renascimento dos mortais, especialmente da familia real do Egito.>2

O mito de Isis ¢ a narrativa sagrada central do culto, e conta os esfor¢os da deusa para
ressuscitar o seu esposo Osiris, que tinha sido desmembrado e disperso por Seth. Esta narrativa
de morte, fragmentagao e restauragdo simboliza o renascimento vital do poder politico do Farao,

que nunca desaparece, apenas perpassa de um lider régio para outro.>

,

E nos mistérios helenisticos de Isis que aparece mais claramente a realidade
transformadora destes rituais de iniciagao naqueles que se lhes submetiam. A fonte de referéncia
para a aproximagao a este culto greco-romano € o capitulo onze da obra autobiografica (naquilo
que de ndo mitologico hd no livro) Metamorfoses, de Apuleio de Madaura, no segundo século
da nossa era. Apuleio, segundo ele proprio nos diz, era um iniciado no culto de fsis. Neste
capitulo, intitulado “Burro de Ouro”,** como nota Finn, da-se algo paradigmatico: passa-se de
uma primeira parte do livro onde se descreve a variedade de atividades magicas que levam o

homem ao desespero (tornar-se asno), para agora se mostrar como a atividade divina de Isis

pode espiritualizar (retorno a forma humana) o homem.>®

As fases pelas quais “Lucio” passa no seu itinerario de iniciacdo ao culto de Isis sdao

fundamentalmente trés:

a) Purificacdo: os iniciados deveriam passar por um periodo de privacao, tanto de
alimentos como de comodidades, culminando num banho purificador. Na historia de Apuleio,
¢ apresentado o “asno Lucio” a ter um encontro com a deusa que lhe indica que tipo de
exercicios praticar de forma a voltar ao estado humano. Na versao desta obra, esta fase consiste
no banho purificador no mar e num encontro com uma procissdao religiosa levada pelos

sacerdotes de Isis.

52 Cf. David Frankfurter, «Religious Practice and Piety», em The Oxford Handbook of Roman Egypt, ed. Christina
Riggs (Oxford: Oxford University Press, 2012), 320.
%3 Cf. Meyer, The Ancient Mysteries: a sourcebook, 176-178.
% Para se consultar todo este capitulo das Metamorfoses, Cf. Meyer, The Ancient Mysteries: a sourcebook, 176-
192.
%5 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 72.
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b) Morte simbolica e renascimento: A iniciagdo propriamente dita dava-se por um rito
realizado num santudrio de Isis, que consistia numa experiéncia de morte e renascimento
simbolicos, onde o iniciado desce ao submundo, tem um encontro com os deuses, € retorna a

vida. Apuleio coloca Lucio a contar a experiéncia:

Talvez, curioso leitor, estejas desejoso de saber o que se disse e fez. Eu dir-te-ia se me fosse
permitido fazé-lo. (...) apesar disso, ndo te deixarei cheio de ansiedade, alvoragado como
estas com ansia religiosa. Escuta, entdo, e toma o que digo como verdade. Aproximei-me
dos confins da morte. Passei pelo limiar de Prosérpina, e voltei depois de passado pelos
elementos. A meia-noite vi o Sol brilhar em toda a sua gloria. Aproximei-me dos deuses

superiores e dos deuses inferiores, estive ao lado deles e adorei-os face a face.*®

¢) Unido e devogdo a Isis: A iniciagio culmina num encontro pessoal com Isis no
santuario, que ¢ o come¢o de uma nova ordem de vida dedicada ao servigo religioso. A
particularidade da iniciacdo nos cultos helenisticos com origem egipcia reside no facto de esta
ser levada por um conselho de sacerdotes que vivia perto dos santuarios € que exercia uma
influéncia nos iniciandos de maneira a integra-los, através de sucessivos ritos, na vida cultual
do santudrio de forma permanente. De facto, a experiéncia relatada por Apuleio ¢ a de uma
estadia e aprendizagem de vida no santuario entre as varias iniciagcdes, o que supde um sistema

de integragdo comunitario por parte da entidade responsavel pelo estabelecimento religioso.®’

Para Finn, o aspeto marcante da jornada inicidtica ¢ a simbologia ligada a morte e
abandono da vida passada. Os ritos de iniciagdo sdo apresentados como uma morte atravessada
voluntariamente por aquele que se submete a iniciacdo. A descida descrita por Licio refere-se,
provavelmente, ao facto de a primeira iniciagao se fazer em criptas escuras e estar repleta de
iconografia astral, dai a referéncia ao “passar pelos elementos”.>® A jornada de Lucio é descrita
com recurso a banhos de purificacao, ao abandono da vida “animalesca” passada, pelo contacto
com o sacerdote e os objetos por ele carregados, e pela subsequente morte do proprio iniciando
no santudrio. Dessa experiéncia de morte — que “Lucio” relata sob linguagem simbdlica devido
ao segredo ritual — surge a transformacao do individuo pelo encontro pessoal (face-a-face) com

a divindade. Desde a re-humanizacao, Lucio passa por um processo de progressiva divinizagao,

% Meyer, The Ancient Mysteries: A Sourcebook, 189.
5" Cf. David Frankfurter, «Religious Practice and Piety», em The Oxford Handbook of Roman Egypt, ed. Christina
Riggs (Oxford: Oxford University Press, 2012), 321-322; Bowden, Mystery Cults in the Ancient World, chap. 8.
%8 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 76. Para informagdo acerca da relevancia da iconografia sagrada egipcia nos
templos antigos e greco-romanos, Cf. Martina Minas-Nerpel, «Egiptian Temples», em The Oxford Handbook of
Roman Egypt, ed. Christina Riggs (Oxford: Oxford University Press, 2012), 362-374.
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que culmina na manha em que ¢ “coroado com o Sol”, tornando-se idéntico a estatua de Isis

que os iniciados contemplam no santuario, e entrando ao seu servigo.*

Assim se vé como é nos mistérios romanos de [sis que aparece a dimensio iniciatica na
sua vertente mais auténtica e que tera — como ja se pode entrever — mais paralelismos com a
realidade cristd. O servigo continuo num templo (liturgia), ao contrario do que acontecia em
El€usis, implicava uma dedicagdo pessoal do iniciado que exigia um apego emocional e até
monetario ao culto praticado. No caso do culto romano, a palavra latina que traduzia esta
filiagdo era a devotio, que envolve um processo de maturacao dentro do proprio culto, onde se
requer o segredo ritual perante a progressdo na pratica desveladora do mistério.®® Como nota o
ja citado Thomas Finn, também as escolas filosoficas vdo adotar este sistema de captacdo de
recursos humanos de forma a conseguir um staff dedicado e estavel. O elemento-chave da
iniciacao destes cultos era, no entanto, o de uma decisdo pessoal de mudar de vida. Estamos,
assim, diante de uma realidade que coloca a base para uma visao votiva da religido num mundo
em que a escolha pessoal tem algo que dizer as forgas invenciveis da natureza e dos “deuses”
que as governam. O iniciado nos mistérios poderia comecar a gozar uma experiéncia que lhe
garantiria ultrapassar a barreira da morte, que seria a sua salvacdo. E neste mundo que o
cristianismo tera terreno fértil para crescer, aplicando a estrutura cultural destes mistérios a

teologia sacramental crista.5!

3. Inicia¢ao ao uvorijpiov do Deus de Israel

O Periodo do Segundo Templo (entre 539 a.C.e 70 d.C.) representa uma era fulcral na historia
religiosa judaica, marcada por desenvolvimentos teoldgicos profundos e por uma evolug¢do na
consciéncia nacional e cultual, favorecendo o aparecimento de praticas iniciaticas.®? Como foi
visto no subcapitulo anterior, os conceitos de uvotpiov e de conhecimento esotérico
floresceram, particularmente na literatura apocaliptica, nas comunidades sectirias e no

judaismo helenistico.

%9 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 77.
80 Cf. Odo Casel, O Mistério do Culto Cristio, 145.
61 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 86.
62 Pese embora a atitude generalizada, na literatura canénica, de denegrir o fendémeno do helenismo. Cf. Tessa
Rajak, «Hellenism and Hellenization», em 7&T Clark Encyclopedia of Second Temple Judaism, ed. Daniel M.
Gurtner e Loren T. Stuckenbruck vol. 2 (New York: T&T Clark, 2020), 328-329
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Como notou Michael Bird, o que denota, em tiltima instancia, a iniciagdo completa ao Judaismo
“oficial” do Segundo Templo (e ndo uma simples afinidade) € - além de uma diferente gradagao
de transformacao doutrinal, de pratica religiosa e de identidade face a comunidade de Israel - a
pratica da circuncisio.®® Os exemplos que veremos dar-nos-d0 uma perspetiva do que aparece
na literatura do Segundo Templo quanto a este assunto. Para tal, seguiremos o esquema tragado
por Thomas Finn, examinando trés tipos de iniciagdo ao Judaismo: a de Aquior, no livro de
Judite (perspetiva candnica); a da comunidade de Qumran, evidenciando o padrdo adotado por
aqueles que ndo se reviam no culto do Templo; e a compreendida por Fildo de Alexandria,
denotando a atitude de alguém inserido na Alexandria Romana. Encerra-se com a figura que da

o mote para a reflexdo sobre a iniciacdo ao mistério na era crista, Paulo de Tarso.

3.1. Literatura deuterocanonica: iniciagdo pela circuncisdo

O livro de Judite relata como, na época do reinado de Nabucodonosor da Babilonia, o amonita
Aquior ajudou a salvar Israel. Além disso, relata-se que «quando Aquior viu tudo aquilo que o
Deus de Israel tinha feito, acreditou firmemente em Deus e circuncidou a carne do seu prepucio,

e juntou-se & Casa de Israel até estes dias» (Jdt 14, 10 LXX).%4

A conversao de Aquior relatada no Livro de Judite faz-se através da descrigdo de um
processo assente em trés fases: 1) acreditar em Deus; 2) fazer-se circuncidar; e 3) juntar-se a
Casa de Israel. Isto implica um processo de transformacao pelo qual este amonita deve, em
primeiro lugar, abandonar as crengas passadas a favor da ortodoxia judaica; em segundo lugar,

adotar um estilo de vida ritual diferente; e, em terceiro lugar, aderir a uma comunidade.®

Pela conversdo, os prosélitos ndo s6 simpatizam com 0s costumes e crencas judaicas,
mas inserem-se no Povo de Israel pela integragdo cultual e ideoldgica. O amonita apresentado
no livro de Judite ¢, assim, o protdtipo biblico da conversdo do gentio. Esta conversdao ¢
surpreendente, dado o facto de em Dt 23, 4 nos depararmos com a exclusdo direta dos amonitas:

«Nao entrard o Amonita e o Moabita na assembleia (lit.: igreja, gr: éxxAnoiov) do SENHOR. E

83 Cf. Michael F. Bird, Crossing over Sea and Land: Jewish missionary activity in the Second Temple Period
(Massachusetts: Hendrickson Publishers Marketing, LLC, 2010), 40.
84 Bmv 88 Ayiwp mhvia, 0 droinoev 6 I£d¢ Tod IopomA, Eniotevcey 6 Ied cEOSpa Kol TEPIETEPETO THV GAPKQ
i dcpoPuoTiog omTod Kol TPoceTén i TV oikov IopomA Emg Tic Nuépag Tavg. [LXX].
8 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 93.
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ndo entraré até a décima geragio na assembleia do SENHOR nem [sequer] pelos séculos.»® Ha,
portanto, um fator de novidade no ambiente do segundo século antes da era cristd para que as
acdes dos Asmoneus se possam compreender como ndo contradizendo as claras palavras

encontradas no Pentateuco.®’

A adesdo a crenga no Deus de Abrado, Isaac e Jacob — o primeiro dos passos descritos
na conversdo de Aquior — pressupunha uma integracdo da praxis do monoteismo hebraico:
aquilo que definia um judeu, quer para os de dentro, quer para os de fora, era a sua adesdo a
Torah. Para os judeus de fala grega, a vouog tod Gcov € a revelacdo da vontade de Deus.
Portanto, a reveréncia e conduta de acordo com os mandamentos da Lei eram vistas como a
medida com que medir a vida crente. Fé (gr: miotig) e pratica (gr: npalic) determinam a

identidade nacional e, portanto, definem os limites (gr: épor) da comunidade judaica.®®

Esta constatagdo torna-se ainda mais evidente quando se observa o que prevalece, ndo s6 desde
o periodo descrito no livro de Judite, mas sobretudo a partir da era de Esdras e Neemias: a
circuncisdo, para o judaismo assente na reforma centralizada no Segundo Templo, ndo ¢
opcional. Para se poder demarcar quem esta disposto a sujeitar-se ao “jugo da Lei”, hd que
sujeitar todo o povo ao escrutinio da circuncisao, de forma a demarcar o limite separador entre
judeu e gentio. Isso torna-se evidente quando se 1€ o que, no tempo de Esdras, se realizou

aquando da leitura da ja citada passagem de Dt 23, 4:

Naquele dia leram o livro de Moisés aos ouvidos do povo, e achou-se escrito nele: “nao
entrard o Amonita e o Moabita na assembleia do SENHOR pelos séculos™, e aconteceu que,

ouvindo a lei, separaram todos os estrangeiros (gr: ¢ émiuixrog) em Israel (2Esd 23, 1.3).%°

Além disso, no livro de Ester 1é-se que muitos gentios se converteram aquando do envio da

carta de Artaxerxes:

E, provincia ap6s provincia, cidade ap6s cidade, a cada lugar aonde chegava o decreto do

rei e a sua ordem, havia entre os judeus alegria, jubilo e banquetes. Foi um dia de felicidade

% ov sicededostar Appavitng kol Mwapitmg eig éxxinoiav kupiov kai Eog dekdng yevedc ovk eicedenoeton ic
gkkAnoiav kvpiov kol Emg €ig oV aidva. [LXX].
87 Cf. Mathew Thiessen, «Conversion and Proselytism», em T&T Clark Encyclopedia of Second Temple Judaism,
ed. Daniel M. Gurtner e Loren T. Stuckenbruck vol. 2 (New York: T&T Clark, 2020), 163.
8 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 94-95.
9 "Ev 1§ quépa ékeivn dveyvmocOn &v 61pAMe Mwovot| 8v doiv Tod Aaod, kol ebpédn yeypapuuévoy &v adtd dmme
un gicéAbmov Appavitol kol Moofiton &v ékkincig 3e0d Emg aidvog, kol £yEveTo Mg fiKovaa TOV VOUOV, Kol
ExwpicOnoav wag Enipcrog év logomA. [LXX].
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e muitos povos da terra associaram-se ao judaismo, porque tinha caido sobre eles 0 medo

dos judeus. (Est 8, 17b [TM]).7°

Na versao grega, o fator determinante para o judaismo no contacto com a cultura helenistica
aparece acrescentado — a circuncisdo: «Nas cidades e provincias onde tinha sido publicado o
¢dito, onde foi publicado o decreto, [fez-se] felicidade e jubilo entre os judeus, festa e jubilo, e
muitos dos gentios foram circuncidados e judaizaram-se, por medo dos judeus» (Est 8, 17
LXX).

A terceira parte da adesdo de Aquior — e, portanto, de todos aqueles que estavam
incluidos como imagens deste protdtipo de prosélito — era a integracdo na comunidade. Esta
integragdo (muitas vezes coroamento de um longo periodo de uma procura curiosa por parte da
gentilidade) dava-se com o envolvimento naquele espaco onde judeu e gentio se poderiam ver
face a face, a mais notavel criacdo do Segundo Templo: o culto sinagogal. De acordo com a
imagem que o Novo Testamento nos d4 da sinagoga, os gentios curiosos poderiam interagir
com os judeus de uma forma muito particular: escutar a Sagrada Escritura lida, cantada e
explicada. Tanto a manuten¢do da identidade naqueles j& nascidos no Judaismo, como a
aquisicao de uma pertenca a uma alianga com o Uno por tras dos multiplos deuses disponiveis
na sociedade greco-romana, eram cimentadas semanalmente pelo contacto com o igpog A0yog
hebraico. A liturgia sinagogal era, assim, a garantia da fidelidade a alianca recebida desde os
tempos dos Patriarcas, no caso dos judeus, e a possibilidade de descobrir uma divindade que se
afigura como o desvelar de toda a procura religiosa de um mundo plural, no caso do gentio
curioso. Esta garantia de estar dentro da alianga era, para a doutrina oficial do Segundo Templo,

fruto de uma iniciacdo fortemente ritual, assente sobretudo no rito da circuncisio.’?

3.2. Judaismo sectario das comunidades de Qumran

Depois das descobertas dos manuscritos do Mar Morto, a comunidade de judeus que viviam a
fé a parte do culto oficial do Templo, que mais tem sido alvo de estudos nos anos recentes ¢ a

dos Essénios, cuja assembleia mais famosa se localiza em Qumran. Esta comunidade ndo ¢ so

0 As tradugdes adotadas para as citagdes do TM sdo da nova tradugio da CEP: Livio de Ester (AD
EXPERIMENTUM), Conferéncia Episcopal Portuguesa, versdo de 1 de dezembro de 2024.
http://www.conferenciaepiscopal.pt/biblia

1 ot TOMY Kol ydpav, o0 dv £Eeté0n 1O mpdcTaypa, o0 dv dEeTéOm TO EkBepa, yapd Kol EDOPOGHVI TOIC
Tovdaiotg, kdBwV Kai EDEPOGHVT, Kol TOALOL TMV EBVAV TEPETEROVTO Kaid 10050V 510 TOV pOPov TdV lovdaimvy.
[LXX].

2 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 98-99.
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conhecida pelos autores posteriores as descobertas de 1947, mas também por antigos
historiadores. Além de Plinio, o Jovem e de Fildo de Alexandria, a descricdo mais alargada que
nos chegou da antiguidade vem-nos do judeu Flavio Josefo, no Séc. I d.C. Esta seita apresenta-
se como o grupo de verdadeiros judeus, que vive de acordo com a verdadeira observancia da

Lei.”®

De acordo com Flavio Josefo, a entrada na seita fazia-se através de um processo
demorado que consiste em abragar o estado de postulante pelo periodo de um ano, vivendo no
deserto, vestido de saco, em continéncia e providenciando a sua propria subsisténcia, seguindo
uma regra de vida. Depois de provado o postulante, ¢ admitido ao banho purificador e entra na
comunidade, mas ndo ainda na “intimidade”. E preciso, primeiro, testar o seu carater por mais
dois anos e, se perseverar, ¢-lhe conferida a entrada permanente na comunidade, mediante uma
série de juramentos. O elenco dado por Josefo revela, entre outras coisas, a subjugacdo a
autoridade dos mestres, a caridade para com os correligiondrios € uma énfase no segredo

absoluto sobre a vida da comunidade, sobre os seus escritos e sobre a sua doutrina. *

Como denota Mathew Goff, o texto que nos ajuda a vislumbrar a visdo que estes
essénios tinham da iniciacdo doutrinal dos seus postulantes ¢ o manuscrito 4QInstruction
(4QIns). Um conceito muito importante neste documento € o de raz nihyeh (hebr: n'ni1 1), que
pode ser traduzido, embora com dificuldade, por “mistério/segredo vindouro”.”® A n'na 1 ndo
substitui a 7Torah, mas aparece equiparada a esta no processo formativo. Como mostrou Samuel
Thomas no estudo da terminologia mistérica em Qumran, o 1éxico mais comummente usado
com esta expressao ¢ o da linguagem da revelagdo, desvelamento e aquisi¢ao de conhecimento.
Para os autores de 4QIns, o que acontece no processo de formagao ¢ o comego de uma jornada
que determina a vida do aspirante da comunidade para sempre: Ele entra em contacto com a ™

(raz), a vontade que s6 Deus conhece e que revela por meio dos seus profetas eleitos.”®

Assim, no fendmeno de conversdo/iniciacdo em Qumran, evidenciam-se-nos dois
fatores determinantes: 1) a presenca de um elemento purificador diferente do Judaismo de
Segundo Templo oficial (banhos de purificacio em vez da circuncisdo); e 2) a integragdo

progressiva na vida da comunidade através de um processo ascético-mistico com vista a

3 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 101.
4 Cf. Flavio Josefo, BJ 11, 8, 2-11 (London: George Bell and Sons, 1890), 151-155; Finn, From Death to Rebirth,
101.
S Cf. Mathew Goff, «Gardens of Knowledge: teachers in Ben Sira, 4Qinstruction, and the hodayot», em Pedagogy
in Ancient Judaism and Early Christianity, ed. Karina Martin Hogan, Mathew Goff e Emma Wasserman (Atlanta:
SBL Press, 2017), 177-178.
6 Cf. Samuel I. Thomas, The Mysteries of Qumran: Mystery, Secrecy and Esoterism in the Dead Sea Scrolls
(Atlanta: Society of Biblical Literature, 2009), 152-159.
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integracdo do postulante na dindmica de revelagdo do uvaripiov. O mais interessante é notar
que, para estas comunidades, a instrugdo (gnose) estar ligada a um método pedagodgico que
possibilita a passagem de uma vida mundana a pratica das virtudes, ao examinar dos mistérios
do universo e ao decurso da historia humana, de forma a viver como parte de uma elite nao
determinada pelas circunstincias mutdveis do universo corruptivel.”” Esta cosmovisdo tera
paralelos na integracdo mistagogica crista, especialmente em tradigdes com pouco énfase na

pratica sacramental, como o caso das comunidades ascéticas do deserto egipcio.

3.3. Filao de Alexandria

O judeu alexandrino Fildo (20 a.C — 50 d.C.) era um especialista tanto na escritura hebraica
como na filosofia grega do seu tempo, sendo influenciado pelas escolas médio-platonicas
vigentes, principalmente pelo que entende pela “vida filos6fica”. Uma das caracteristicas que
se manifesta nos seus escritos ¢ a preocupagao da relagdo de Israel com o mundo grego e da

coeréncia (e atratividade) do judaismo para com a cultura helenistica. @

Face ao elemento distintivo da conversao do prosélito na diaspora que, como ja vimos,
era a circuncisdo, Fildo deixa duvidas acerca da sua real validade: para o alexandrino, «o
prosélito ¢ ndo o que circuncida a sua incircuncisao, mas os desejos € os prazeres, € as outras
paixdes da alma, pois Israel ndo estava circuncidado no Egitox».”® Para ele, a Lei tem valor de
atragdo universal de todos os povos,®® sendo a vida segundo a Lei essencialmente uma vida
pautada pela virtude procurada pelos filésofos. De facto, ¢ a metodologia alegorica utilizada
por Fildo que o leva — pelo esforco que este autor emprega na coeréncia de pensamento — a

alegorizar a Lei a tal ponto de tornar minimos os elementos étnicos da Torah .8

Para Filao, o judaismo assenta essencialmente no conhecimento de Deus, que ¢ o Uno.
Por si, 0 Uno ¢ um mistério inabarcdvel para a razao humana. No tratado sobre a interpretacao
alegérica, o alexandrino faz referéncia a possibilidade de conhecer o Artifice através das

“sombras da criagdo”. No entanto, através de uma purificacdo do vodg (mente) pela ueydia

" Cf. Andrew Ballard, «The mysteries of Paideia: “mystery” and education in Plato’s Symposium, 4Qinstruction,
and 1 corinthians», em Pedagogy in Ancient Judaism and Early Christianity, ed. Karina Martin Hogan, Mathew
Goff e Emma Wasserman (Atlanta: SBL Press, 2017), 257-258.
8 Cf. Bird, Crossing over Sea and Land, 104.
79 Fildo de Alexandria, In Ex. 11, 2, 2, (Massachusetts: Harvard University Press, 1934), 36.
80 Cf. Fildo de Alexandria, Vit. Mos. 11, 4, 20, (Massachusetts: Harvard University Press, 1934), 459.
81 Cf. Bird, Crossing over Sea and Land, 26.
36



noothipio ponbeis “iniciagdo nos grandes mistérios”, pode-se conhecer a Causa Primeira ndo a
partir das coisas criadas, mas obter a visdo do Uno incriado, obtendo dele (do Uno), o poder
contemplar-se a si mesmo.®? A relagio com YHWH ¢é uma de desvelamento de mistérios: a
estadia de Moisés no monte Sinai é descrita como uma “instru¢do nos mistérios” do seu dever
sacerdotal.® De facto, Fildo fala da sua propria experiéncia de fé como uma iniciagdo aos
mistérios sob a dire¢do dos autores biblicos: Fala de si mesmo como “iniciado nos grandes
mistérios” por Moisé€s, mas quando v€é o profeta Jeremias percebe-o como um experiente
hierofante (ispopdving ikavég) e ndo hesita em aproximar-se dele.®® Na mesma obra, o
alexandrino utiliza a terminologia dos mistérios para falar dos eventos historico-salvificos
narrados na escritura, de forma a enfatizar que a pratica da escuta das palavras de Deus na

sinagoga ¢ uma introducdo nos mistérios que Deus realizou no passado.®

O sentido da iniciacdo aos mistérios da escritura em Fildo sera de uma importancia
capital no desenvolvimento da doutrina mistagdgica na Escola de Alexandria. Seja por se referir
a instrucao na Lei como uma mistagogia, seja por classificar, em tom de controvérsia, as
religides mistéricas como corrup¢des dos verdadeiros mistérios,® o judeu alexandrino cunhara
para a posteridade a visdo da vida segundo a Torah — e, portanto, da vida filoséfica — como uma
vida de iniciagdo nos mistérios revelados pela Escritura. Pela leitura da literatura hebraica
traduzida em grego, Filao capta a sensibilidade dos autores da apocaliptica judaica para com a
realidade dos mistérios divinos que se revelam aquele que se submete ao Deus de Abrado, Isaac
e Jacob, e traga um método escoldstico-mistico de imersdo na revelacdo que Deus faz de Si

mesmo aqueles que o procuram segundo a Lei de Israel.®’

3.4. Paulo de Tarso

Como ja& vimos no subcapitulo dedicado ao conceito de mistério, Paulo entende-o em
continuidade com a literatura deuterocanonica: o mistério é a autorrevelacdo de Deus na

criagdo, pese embora esta revelacdo seja referida a pessoa de Cristo como evento singular da

82 Cf. Fildo de Alexandria, Aleg. III, 100 (Massachusetts: Harvard University Press, 1934), 368.
8 Cf. Fildo de Alexandria, Vit. Mos. 11, 71, 485.
84 Cf. Fildo de Alexandria, Cher, 49 (Massachusetts: Harvard University Press, 1934), 36.
8 Cf. Fildo de Alexandria, Vit. Mos. 11, 74, 486.
8 Cf. Fildo de Alexandria, Leg. I, 323, (Massachusetts: Harvard University Press, 1934) 287; Leg. II, 201, 433;
Leg. 111, 40, 501.
87 Cf. Finn, Finn, From Death to Rebirth, 102.
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dispensacdo do amor de Deus no mundo. A grande questdo que se coloca para a investigacao

poder prosseguir ¢ a de como se contacta e o que opera em nds este mistério?

Paulo ndo tem outra forma de falar da apropriacdo do mistério de Deus sendo falando
da sua propria experiéncia. O seu encontro com Cristo ressuscitado a caminho de Damasco (cf.
At 9, 1-19; Gl 1, 11-16) serve de protdtipo ao fendmeno mistagégico. Comega por reconhecer
que a sua vida se transformou numa de perseguidor a apdstolo, enfatizando a natureza radical

da sua conversdo depois da revelagdo que recebeu de Cristo:

Certamente ouvistes falar da minha conduta, outrora, no judaismo: como ferozmente
perseguia a Igreja de Deus e a devastava. Progredia no judaismo mais do que muitos do
meu povo com a minha idade, por ser extremamente zeloso em relagdo as tradigdes dos
meus pais. Mas quando aprouve a Deus — que me escolheu desde o ventre de minha mae e
me chamou pela sua graga — revelar o seu Filho em mim, para que o anunciasse como

evangelho entre os pagdos, (...) (Gl 1, 13-16a).

Na carta aos galatas Paulo ndo menciona o seu batismo explicitamente, mas deixa transparecer
os efeitos daquilo que consigo se passou: «Com Cristo estou crucificado. J4 ndo sou eu que
vivo, mas ¢ Cristo que vive em mim. O que agora vivo na carne, vivo-o na fé no Filho de Deus,
que me amou e a si proprio se entregou por mim.» (Gl 2, 19b-20). Assim, o que Paulo prega ¢
0o que ele mesmo experimentou: um encontro transformador com o mistério que leva a
conformar-se a Cristo, a tomar a forma de Cristo, de maneira a poder viver n’Ele e por Ele. Para
Paulo, a iniciagdo a fé ¢, acima de tudo, um processo que leva a pessoa a deixar de viver como

outrora para passar a viver “em Cristo”.

a) Antes do batismo: o velho Addo

Antes de descrever os efeitos do Batismo no crente que deseja ser iniciado, Paulo
evidencia — tal como o faz quando fala da sua propria experiéncia — o estado da humanidade
antes da obra redentora de Cristo. E no capitulo 5 da carta aos Romanos que Paulo traca a
disparidade absoluta entre o velho Adao que inaugura uma existéncia humana marcada pela

morte, e 0 novo Addo, que inaugura uma existéncia humana capaz da verdadeira vida.

Por isso, assim como por causa de um s6 homem entrou o pecado no mundo e, pelo pecado,
a morte, assim também a morte atingiu todos os homens, visto que todos pecaram. Portanto,

assim como pela falta de um sé adveio a condenacao para todos os homens, assim também

8 Cf. Louis Bouyer, The Christian Mystery, 100.
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pela acdo justificadora de um s6 adveio para todos os homens a justificacdo que da a vida.
Pois assim como pela desobediéncia de um s6 homem todos se tornaram pecadores, assim

também pela obediéncia de um s6 todos se hdo de tornar justos. (Rm 5, 12.18-19).

E daqui que parte o mote para se falar de como € que o batismo — a iniciagdo ao mistério — nos

faz tornar participantes da justificacdo descrita no versiculo 19.

b) Paulo e a iniciagdo batismal

O caminho mistagogico tem para Paulo uma porta de entrada que ¢ explicitada
claramente na carta aos Romanos. No capitulo 6, Paulo fala do batismo (e aqui inclui-se a si

mesmo) como uma participagdo na morte e ressurreicao de Cristo:

Ou néo sabeis que todos os que fomos batizados em Cristo Jesus, fomos batizados na sua
morte? Com efeito, pelo batismo fomos sepultados com Ele na sua morte, para que, assim
como Cristo ressuscitou dos mortos pela gloria do Pai, assim também nos caminhemos

numa vida nova. (Rm 6, 3-4).

Note-se que Paulo forma uma ligagdo estreita entre a morte sacramental operada no batismo e
a consequente caminhada numa “vida nova”, ndo sujeita as leis da vida anterior, fundada na

aniquilagdo da morte operada por Deus Pai na ressurrei¢io de Cristo dos mortos.°

A participagdo no mistério pascal de Cristo ¢ a condi¢ao sine qua non se vive a
comunhdo com e no mistério, isto €, com e na vontade salvifica de Deus revelada em Cristo. O
uso da imagem de um sepultamento (“fomos sepultados com Ele”) sugere a necessidade de uma
identifica¢dao profunda do crente com a morte de Cristo, de maneira a desligar-se das amarras
da sua vida passada. De facto, o contexto da passagem insere a morte sacramental do crente
pelo Batismo num abandono da vida herdada do velho Adao, que resulta na morte. Ora, para
James Dunn, o batismo toma aqui o lugar cimeiro como antidoto a vida antiga, sendo protdtipo
dessa vida a de Addo que, pelo pecado, gera a morte.®® E assim que Paulo exorta os batizados a

morrer para a sua conduta antiga e a abragar a vida nova que recebem do Ressuscitado:

Assim, vos também, considerai-vos mortos para o pecado e vivos para Deus em Cristo
Jesus. Por isso, que o pecado ndo reine no vosso corpo mortal levando-vos a obedecer aos

seus desejos, nem oferecais ao pecado os vossos membros como instrumentos da injustica;

8 Cf, Joseph A. Fitzmeyer, Paul and His Theology: A Brief Sketch (Englewood Cliffs: Prentice Hall, 1989), 148-
149.
% Cf. James D.G. Dunn, The Theology of Paul the Apostle (Grand Rapids: Eerdmans, 1998), 436.
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pelo contrario, oferecei-vos a Deus, como vivos que ressurgiram de entre os mortos:

oferecei a Deus os vossos membros, como instrumentos da justica. (Rm 6, 11-13).

Abandono da vida antiga e luta contra as paixdes, eis o que o batismo possibilita (e implica)

naqueles que ao jugo de Cristo se submetem.

¢) Batismo é o inicio da vida em Cristo

Para Paulo, esta mudancga radical de vida ndo marca o fim de um processo, mas o inicio
de uma transformacao espiritual e de configuracao com Cristo. De facto, para poder esclarecer
as comunidades a quem escreve de que a inicia¢do a vida em Cristo ndo se faz de uma vez para

sempre, Paulo volta a falar em primeira pessoa:

Nao quero dizer com isto que ja tenha alcangado este proposito, ou que ja tenha atingido a
perfeicdo, mas continuo a correr para o poder alcangar, uma vez que também eu fui
alcangado por Cristo Jesus. Irmdos, eu ndo penso que ja o tenha alcangado, mas uma coisa
faco: esquecendo o que esta para tras e langando-me para diante, corro para a meta, para o

prémio a que Deus, 14 do alto, nos chama, em Cristo Jesus. (Flp 3, 12-14).

Para Paulo, a transformacao do crente ¢ um processo gradual, em que o Espirito Santo, recebido
no Batismo como fruto da obra redentora de Cristo, o molda e revela o que fazer e como agir.
De facto, imediatamente apos falar de si mesmo como alguém que ainda nao alcancou a
iniciacao perfeita, Paulo exorta os fiéis a prosseguirem o rumo tracado por si, pois mesmo se
alguém pensa diferente, o caminho mistagogico trard uma revelagdo da parte de Deus sobre o

rumo a tomar para permanecer em Cristo (cf. Flp 3, 15b).

d) Incorporagdo em Cristo pelo Espirito

O batismo, para Paulo, ndo opera simplesmente uma unido do crente individual com o
mistério, 2 maneira do que acontecia nos cultos greco-romanos. A vida nova dé-se pela
integracao no “corpo de Cristo”, a Igreja. Para Paulo, o mistério € revelado a todos os batizados
enquanto corpo, de forma a possibilitar a edificagdo da Igreja como comunidade que vive a vida

de Cristo, com quem a Igreja ¢ identificada:

Pois tal como o corpo é um s6 e tem muitos membros, e todos os membros do corpo, sendo

muitos, sd0 um s6 corpo, assim também sucede com Cristo. De facto, todos nés — judeus e
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gregos, escravos € homens livres — fomos batizados num s6 Espirito, para sermos um so

corpo ¢ a todos nos foi dado a beber um sé Espirito. (1Co 12, 12-13).

Ao apresentar a vida daqueles que foram unidos pelo Batismo como provindo de uma unica e
mesma fonte (o Espirito Santo) e resultando numa tinica ¢ mesma estrutura (um sé corpo), Paulo
enfatiza a natureza comunitaria da fé cristd. Num mundo marcado por divisdes sociais, culturais
e étnicas, a iniciacdo ao mistério de Cristo possibilita a criagdo de uma nova identidade para a
humanidade e fa-la transcender as barreiras da vida anterior.®* Além disso, importa sublinhar
que Paulo utiliza repetidamente o prefixo ovv ao descrever as acdes pelas quais o Espirito nos
associa a Cristo. Ora, isto leva Louis Bouyer a crer que, para o apdstolo, a iniciagdo ao mistério
nao ¢ nem um processo magico e passivo nem fruto do esforco pessoal de cada crente em viver
como Cristo (especialmente se tal esfor¢o assentava na pratica da circuncisdo), mas uma
sinergia dindmica em que o proprio Mistério — o Deus que se revela em Cristo pelo Espirito —

nos comunica a sua vida e nos permite o seu acolhimento e desenvolvimento.®?

A Igreja cristd colhera esta visdo Paulina da incorporacdo em Cristo pelo Batismo,
desenvolvendo vérias formas de atualizar nos seus membros a experiéncia de iniciacdo no
mistério que Paulo viveu e transmitiu. Passar-se-4 agora a apresentacao de como os Padres

adaptaram as suas vidas e as suas comunidades esta visao mistagogica da vida em Cristo.

4. Inicia¢ao crista antiga

Ao nos colocarmos diante da riqueza quase inesgotavel de processos de iniciacdo na Igreja
antiga, surge sempre a necessidade de restringir a amplitude do estudo de forma a ndo nos
desviarmos do objetivo primeiro da dissertacdo a realizar. Este subcapitulo procurara, assim,
explorar sucintamente alguns fendmenos de iniciacdo antiga que se inserem no leque muito
vasto de estratégias de iniciac¢do utilizadas pelos Padres da Igreja. Para tal, a exposi¢do seguira
os autores ja citados aquando da pequena panoramica sobre a etimologia da mistagogia na

subsec¢ao 1.3.

%1 Cf. Barry D. Smith, Paul, the New Covenant, and the Mystery of Christ (Eugene, OR: Pickwick Publications,
2009), 117.
92 Cf. Louis Bouyer, The Christian Mystery, 107-108.
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A mistagogia dos Padres esta sempre, de uma maneira ou de outra, ligada ao catecumenado.
Depois da paz de Constantino, o catecumenado, ou processo de iniciagdo crista, sofreu grandes
mudangas. Originalmente um tempo de grande conversdo e mudancga pessoal, foi-se tornando
um mecanismo de acesso a cargos publicos, devido a reconfiguracdo cristd da sociedade
romana. De facto, por haver uma permanéncia generalizada de grandes nimeros de pessoas
como ‘“‘catecumenos”’, para muitos eclesiasticos como, por exemplo, Gregorio de Nissa, a
realizagdo de sessdes catequéticas para batizandos era algo visto como uma triste mas inevitavel
realidade.®® Na maior parte dos casos, a mistagogia propriamente dita era realizada para
esclarecer o fundamental dos sacramentos cristaos, e era por isso realizada depois do Batismo,
sendo por isso vista como uma componente pos-batismal do processo que envolvia o itinerario
catecumenal do iniciado aquando da conversdo.** Este tipo de mistagogia ¢ o que observamos,
por exemplo, no caso das Igrejas de Mildo e de Jerusalém. H4, no entanto, outros tipos de
abordagens mistagdgicas, como € o caso da tipica de Antioquia, da Siria e da praticada em

Alexandria.

Note-se que a abordagem a seguir nesta introdu¢do ao fendémeno mistagdgico € a de
recolher alguns testemunhos sobre as diferentes modalidades da mistagogia, que comeca a ser
entendida — como ja foi exposto —ndo tanto como um processo liturgico-sacramental em sentido
estrito, mas como um conjunto de métodos usados pelos Padres de maneira a introduzir as
pessoas na vida crente. Como tal, e por se tratar de uma introdugao geral que servira de base
conceptual para a investigagdo que se seguird, expor-se-ao apenas os métodos mistagogicos
mais conhecidos, valorizando a abordagem pastoral de cada um e nao enfatizando, portanto, a
caraterizacdo detalhada de cada rito batismal nas diferentes familias litargicas. Assim, este
subcapitulo conclusivo procurara esclarecer em que consistiam as formas mais comuns de
mistagogia cristd e em expor a realidade alexandrina mais de perto, de forma a introduzir o

estudo da figura de Cirilo.

9 Cf. Brouria Bitton-Ashkelony, «Discerning Mistagogia and Pedagogia», em Prayer and Transformation of the
Self in early Christian Mystagogy, ed. Hans van Loon, Giselle de Nie, Michiel Op de Coul e Peter van Egmond
(Leuven-Paris-Bristol: Peeters, 2018), XI.
% Cf. Paul D. Melley, «Roots and branches: the origins and potential of mystagogy in religious education today»,
Journal of Religious Education 69 (2021): 79, https://doi.org/10.1007/s40839-021-00132-y.
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4.1. As catequeses mistagogicas pos-batismais de Mildo e Jerusalém

Os hierarcas antigos responderam a incompreensdo generalizada das massas de catecimenos
face a realidade da vida cristd em que se inseriam, com um género de catequética e pregacao
que se denomina mistagogica. Seguindo a abordagem tradicional exposta por Enrico Mazza, a
mistagogia aparece, no caso da formacdo das massas de convertidos, intimamente ligada a
liturgia e aos sacramentos de inicia¢do. Afinal, trata-se de iniciar alguém nos mistérios da vida
cristd, e isso da-se no conjunto de sacramentos do Batismo, Confirma¢ao e Eucaristia. Para
Mazza, o grande objetivo das catequeses mistagogicas ¢ o de levar a que o nedfito passe da
percecao sensorial daquilo que viveu nos ritos de iniciagdo a comunhao espiritual das realidades
divinas comunicadas no sacramento.®® Os grandes representantes deste género de pregacgio e
catequese sao os ja mencionados Ambrdsio, Bispo de Mildo e o bispo Cirilo de Jerusalém. Em
cada um encontramos um estilo proprio com diferentes énfases dadas ao fendémeno iniciatico e
a compreensao teologica sobre o que ¢ ser iniciado no mistério de Cristo. Veremos sucintamente

0 que aparece de mais caracteristico em cada um.

a) A mistagogia tipologico-sacramental de Ambrosio de Mildo

Ambroésio destaca-se como o pilar teologico no desenvolvimento da mistagogia na
Igreja Latina. Os seus tratados De Mysteriis € De Sacramentis evidenciam o carater fortemente
ancorado na tipologia biblica como método exegético-pastoral de explicagdo dos ritos do
Batismo, Confirmagao e Eucaristia. Dados como catequeses pds-batismais no periodo Pascal,
0 seu objetivo era, a maneira do que acontecia nos cultos mistéricos imperiais, providenciar um
apelo a continuagdo da vida na comunidade em que se ¢ inserido, que exprime

sacramentalmente aquela transformagio realmente operada nos iniciados.%

Os temas que mereciam maior destaque eram os exemplos tipoldgicos do Antigo
Testamento sobre a eficacia sacramental dos ritos. Quando se refere ao Batismo, o bispo milanés
compara o que os iniciados realizaram, com a passagem do Mar Vermelho pelos israelitas,

enfatizando a passagem de uma vida de escravidao a liberdade:

% Cf. Enrico Mazza, Mystagogy: A Theology of the Liturgy in the Patristic Age, 19-21.
% Cf. Everett Ferguson, Baptism in the Early Church: History, Theology, and Liturgy (Grand Rapids: Eerdmans,
1999), 75-80.
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Repara como naquela passagem dos Hebreus ja se encontra prefigurado o santo Batismo,
pois nela o egipcio pereceu e o hebreu se salvou. Que outro ensinamento receberiamos nos,

todos os dias, por este mistério, sendo que a culpa desaparece e o erro é abolido, enquanto

a piedade e a inocéncia atravessam intactas?®’

Além do tema da transformagdo espiritual do crente pela passagem da escraviddo das paixdes
a liberdade da piedade e inocéncia, Ambrosio destaca o papel recriador do Corpo e do Sangue
Cristo, realmente presentes e consumidos pelo fiel iniciado, em vista a sua assemelhacdo a

Cristo:

Eu sou, diz Ele, o pdo vivo que desci do céu. No entanto, a sua carne ndo desceu do céu,
melhor, Ele assumiu, na terra, a carne da Virgem. Como entdo desceu do céu o pao vivo?
Porque o mesmo Senhor Nosso Jesus Cristo € consorte, tanto da divindade quanto do corpo,

e tu, que recebes a sua carne, participas, naquele alimento, da sua substancia divina.”

Para Ambrosio, o mesmo Deus que criou o ser humano a Sua imagem, pode agora recria-lo a
sua semelhanca pelo consorcio da divindade com a humanidade na pessoa do Verbo. Essa
mesma realidade ¢ a que ¢ participada na coroagdo do processo de iniciagdo. Aqui Ambrosio
faz o seu ouvinte compreender que todo este processo ¢ de foro misterioso e impercetivel aos
olhos, de maneira que se deve guardar o arcanum de forma a ndo divulgar os mistérios que
estdo por detras da transformagdo espiritual do crente. Caso essa transformagdo nao se

realizasse, a divulgagdo seria uma trai¢do a propria realidade sacramental:

Por estes sacramentos € que o Cristo nutre a sua Igreja; por eles, sustenta-se a substancia
da alma e, vendo o seu progresso efetivo na graga, lhe diz: Como os teus seios sdo belos,
minha irma, minha esposa! (...) por estas palavras quer ele indicar-te que o mistério deve
permanecer selado em ti, a fim de que nao seja violado pelas obras de uma vida ma, nem
pela perda da castidade, nem divulgado junto aqueles a quem ndo convém, a fim de que
nao seja espalhado entre os incrédulos, através de uma loquacidade tola. Deves guardar

bem a tua fé, para que se conservem integros a tua vida e o teu siléncio.*

O aspeto definidor do método mistagdgico de Ambrdsio € o de ser um comentdrio explicativo
dos ritos que funciona, a0 mesmo tempo, como meio de enfatizar a experiéncia espiritual dos
sacramentos recebidos pelos fiéis. Como mostra Craig Saterlee, a mistagogia de Ambrosio

assenta no método homilético e retérico empregado para que a informagdo “exegético-

% Ambrésio de Mildo, De Mysteriis 111, 12, (Petrépolis: Editora Vozes Ltda., 1972), 80.
% Ambrésio de Mildo, De Sacramentis V1, 4, (Petropolis: Editora Vozes Ltda., 1972), 69.
9 Ambrésio de Mildo, De Mysteriis 1X, 55.
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teologica” que o mistagogo fornece sirva, primariamente, para ajudar os neofitos a conservar
emocional e intelectualmente a experiéncia sacramental recebida. Assemelha-se, portanto, a
fun¢do do hierofante romano que procura despertar o sentido de admiracdo e de rendimento
daquele que contactou com o mistério divino através do culto.!% Nio ¢ de admirar que alguém
como Agostinho se tenha deixado interpelar e iniciar de forma tdo radical como o préprio
manifesta nas suas Confissoes. Do seu testemunho percebemos qual era a esséncia da
Mistagogia de Ambrosio, capaz de mover aqueles que, tal como o proprio Agostinho, estavam

ainda afastados da doutrina eclesial:

Vos me levaveis a Ambrosio, sem eu o saber, para ser por ele conscientemente levado a
Vos. (...) comecei a ama-lo, ao principio ndo como mestre da Verdade — pois jamais
esperava encontra-la na vossa Igreja — mas como um homem benigno para mim.
Ardorosamente o ouvia quando pregava ao povo, (...) estava suspenso nas suas palavras,

extasiado, porém indiferente e até mofando do que ele dizia.'™

b) A mistagogia liturgica de Cirilo de Jerusalém

A mistagogia palestiniana dava-se, tal como a milanesa, depois da Pascoa, quando todos
os neofitos e fiéis se dirigiam a Igreja para escutar as catequeses proferidas pelo Bispo. O

testemunho que temos ¢ da peregrinacao de Egéria:

Durante este tempo, nenhum catecimeno se aproxima da Andstasis; s6 entram os neofitos
e os fiéis que querem ouvir os mistérios. Fecham-se as portas para que ndo entre nenhum
catecimeno. Durante a explica¢do do bispo, as aclamagdes de entusiasmo sdo tais que se

ouvem as vozes fora da Igreja. Realmente, expde os mistérios tdo bem que ninguém pode

menos que comover-se ao ouvi-lo.'%

O estilo de Cirilo ¢ o de um pregador que, tal como Ambrdsio, procura prender a ateng@o € o
afeto daqueles que, com ele e através do seu ensino, passaram por um processo transformador
de vida. Para tal, utiliza muitas imagens: o facto de se voltar para o ocidente na renincia a
Satanas e para Oriente na adesdo a Cristo; o revestimento de Cristo através da un¢ao do Crisma;
a realidade do Corpo e Sangue de Cristo recebidos na Eucaristia, enfim, uma miriade de

imagens tipologicas que servem de catequese a compreensdo espiritual do rito visivel, de

10 Cf. Craig Alan Satterlee, Ambrose of Milan’s Method of Mystagogical Preaching (Collegeville, Minnesota: The
Liturgical Press, 2001), 279.
101 Agostinho de Hipona, Conf. V, 13. (Braga: Editorial A.O., 1999), 107.
192 Cf. Peregrinacdo de Egéria XLVII, 1-2, SC 296, 356-357.
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maneira analoga a exposta por Ambrosio. A finalidade das catequeses ¢ «levar-vos [aos

nedfitos] pela mao ao prado luminoso e fragrante desse Paraisox».%®

O aspeto de relevo da Mistagogia palestiniana ¢ o foco na oragdo do Pai-Nosso e nas
referéncias ao Credo. De facto, para Cirilo de Jerusalém a obteng@o da vida eterna da-se pela
conservagdo da fé ortodoxa. Em todas as catequeses mistagdgicas, o bispo de Jerusalém exorta
os fiéis a conservar a tradigdo que recebem como garantia de salvacio: «Conservai inviolaveis
estas tradigdes e vos proprios guardai-vos sem ofensa. Nao vos separeis da comunhdo nem vos

priveis, pelas manchas do pecado, destes mistérios sagrados e espirituais.»'%

O que torna o rito eficaz ¢ a presenga do Espirito: Cirilo faz mengdo frequente a sua
acao nos acontecimentos salvificos mencionados tipologicamente, tal como na inauguracao (ou
“Instituicdo”) dos mesmos por Cristo. Quando se fala do poder do 6leo da Confirmagao, Cirilo
afirma que «Cristo ndo foi ungido pelos homens com 6leo ou algum unguento corporal. Foi o
Pai, a0 predestina-lo como Salvador de todo o mundo, que O ungiu com o Espirito Santo.»'%®
Da mesma forma, a comunhao eucaristica tem poder salvifico porque se trata do mesmo Corpo
que foi santificado pela presenca do Espirito: «Nao se julgue que este crisma ¢ um 6leo simples
e comum. Tal como o pao da Eucaristia, depois da epiclese do Espirito Santo, ja ndo ¢ simples
pao, mas o Corpo de Cristo, (...) assim também este perfume, (...) [¢] eficaz pela presenga da
divindade.»'% Assim, a eficcia da vida em Cristo é garantida, no entendimento mistagogico
da Igreja palestiniana, numa comunhdo ativa e frequente com os mistérios, mistérios esses

vivificados pelo Espirito que os prefigurou e realizou segundo as Escrituras.

4.2. A catequese transformativa de Teodoro de Mopsuéstia

As “homilias catequéticas” de Teodoro de Mopsuéstia sdo instru¢des para aqueles que se
preparavam para receber o Batismo na Pascoa. Todas as homilias, exceto as duas que versam
sobre a Eucaristia, eram dadas antes das celebragdes pascais e, portanto, do batismo dos

catecumenos.

103 Cirilo de Jerusalém, Cat. Myst. 1, 1. PG 33, 1065. (Fatima: Secretariado Nacional de Liturgia, 2003), 482.
104 Cirilo de Jerusalém, Cat. Myst V, 23, 495.
105 Cirilo de Jerusalém, Cat. Myst 111, 2, 488.
106 Cirilo de Jerusalém, Cat. Myst. 111, 3, 488.
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Apesar de a instrucdo ser uma atividade primariamente pedagodgica, o objetivo destas
catequeses ndo era o de “formar tedlogos”, mas o de “incorporar os catecimenos na cidadania
da Jerusalém celeste”, como o proprio o diz.1%” Assim, nesta catequese ndio se trata apenas de
uma explicagdo sobre o processo de iniciagdo, mas de uma parte integral da mistagogia,

diferenciando-se profundamente da prética palestiniana e milanesa.'%

Apesar de ser dificil reconstruir o processo catecumenal especifico da Igreja de
Mopsuéstia, da estrutura geral das catequeses é possivel inferir que o foco principal da pratica
iniciatica na Siria ocidental era a de proporcionar um ambiente de “ressocializagdo” da pessoa,
de maneira a esta poder viver a vida nova em Cristo. Witkamp elucida-nos deste facto
mostrando como as duas catequeses eucaristicas ndo fazem men¢do a novos “mistérios” ou
sequer a nova conduta: a Eucaristia, para Teodoro, era o alimento novo da vida nova que ja se
vivia. Nao era, portanto, vista como o coroar de um processo, mas como o inicio de uma nova
fase da vida ja iniciada.’®® Para Mazza, a necessidade da Eucaristia na escola antioquena ¢
derivada da necessidade de viver de acordo com o Batismo recebido e, portanto, de ser
alimentado na pratica da vida em que se foi instruido antes do Batismo.'® Em Mopsuéstia, o

fundamental na mistagogia era a vivéncia pratica do rito central da iniciacdo: o Batismo.

Quanto ao desenrolar deste aspeto definidor da mistagogia antioquena, retemos o que
Witkamp argumenta no seu estudo: os ritos de inicia¢ao batismal (exame de conduta, inscri¢ao,
renuncia a Satanas, ungdes pré-batismais, entrega do Simbolo, batismo e ungdo pos-batismal)
nao eram tidos — no que ao texto das catequeses diz respeito — como um processo de sucessao
linear de acontecimentos, mas eram uma “espiral”, que poderia passar diversas vezes por um
mesmo rito, de forma a se poder chegar ao centro: o Batismo. Assim, um catecumeno, depois
de examinado e inscrito, era tratado como alguém ja batizado, pelo facto de haver ja fiéis
batizados a escutar as catequeses, de forma a reviverem o estado de vida com que contactaram
e se comprometeram previamente. O fundamental, para o mistagogo de Mopsuéstia, era
constatar que os crentes (fossem eles catecimenos recentes ou prestes a ser batizados) estavam
permanentemente em estado de mergulhar nas dguas purificadoras do Batismo e, assim, a viver

a vida nova que decorre dessa morte sacramental.'!* Combina-se assim, o aspeto performativo

07 Cf. Nathan Witkamp, Tradition and Innovation.: Baptismal Rite and Mystagogy in Theodore of Mopsuestia and
Narsai of Nisibis (Leiden-Boston: Brill, 2018), 15.
108 Cf. Nathan Witkamp, Tradition and Innovation, 16.
109 Cf. Nathan Witkamp, Tradition and Innovation, 69.
110 Cf. Enrico Mazza, Mystagogy: A Theology of the Liturgy in the Patristic Age, 59.
11 Cf. Nathan Witkamp, Tradition and Innovation, 72-75.
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do que os ritos batismais implicam, com o aspeto escatoldgico de viver ja o Reino eterno que

ainda ndio se consuma perfeitamente na caducidade da vida mortal. 2

4.3. Tradi¢ao mistagogica alexandrina:

A cidade de Alexandria, sendo um dos maiores centros de cultura do mundo romano da época
antiga, nao ficou indiferente as grandes correntes de atividade missionaria e pedagdgica crista.
De facto, pode-se dizer o oposto: em Alexandria, pelo menos a partir do final do século II da
nossa era, a existéncia de uma instituicao especificamente dedicada a catequese (e, portanto, a
sua iniciagdo cristd) — a Escola Catequética — ¢ assumida como uma caracteristica regular
comum da comunidade crista ai estabelecida e tida como uma rica especificidade alexandrina.

Clemente sucedera a Panteno como o segundo responsavel de tal centro.!*

Para Clemente de Alexandria, a instru¢do aos catecimenos e a formacao cristd em geral
¢ vista como uma pedagogia que, usando a linguagem de Paulo, vai da administragdo do “leite
materno” ao “alimento solido”. Esta progressao na vida crente da-se através do catecumenado.
Que Clemente se ocupasse da iniciagao formativa de pagdos ao cristianismo ¢-nos relatado por
Eusébio, enfatizando o facto de, depois de Clemente suceder a Panteno na direcdo da Escola
Catequética, se ocupar com palestras e escrever obras para conquistar para a Igreja as classes

cultas de Alexandria.'**

a) A formagdo pedagdgico-espiritual de Clemente e Origenes

Na obra de Clemente ndo encontramos uma descri¢ao pormenorizada do catecumenado,
mas antes uma elaboragdo esquematica geral. Nesta elaboracdo que Clemente realiza ao longo
do seu corpus, ¢ de evidenciar a estrutura pedagogico-teologica da iniciacao a fé, que inclui

todos os envolvidos (desde catecimenos até aos “gndsticos”) e que tem como balizas o

112 Cf. Enrico Mazza, Mystagogy: A Theology of the Liturgy in the Patristic Age, 60.
113 Cf. Benjamin A. Edsall, The Reception of Paul and Early Christian Initiation: History and Hermeneutics
(Cambridge: Cambridge University Press, 2019), 34.
114 Cf. Eusébio de Cesareia, Hist. Ecl. V, 11, 1, SC 41 (Paris: Les Editions du Cerf, 1955), 54.
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momento da inscri¢cdo e o do Batismo, tal como ele mesmo o diz: «a catequese conduz a fé e a

fé é ensinada no Batismo pelo Espirito Santo.»!™®

De acordo com varios autores, a visdo clementina da iniciacdo a fé da-se por uma
dispensacdo que imita a economia do Logos: primeiro, a exortagdo (zpotpérwyv), a pedagogia
(mordoywydv) e, finalmente, o ensinamento (éxdiddorwv). Sendo o Protréptico uma obra de
exortacdo, muitos véem nele a primeira fase desta dispensa¢do catecumenal, sendo o seu
publico alvo os “ainda ndo inscritos”. Com o Pedagogo, a descrigdo do processo pelo qual o
iniciado ¢ conduzido por Cristo, o pedagogo divino, tem como objetivo «melhorar a alma, nao
ensinar, guiar para uma vida de autocontrolo, ndo de “conhecimento” (émotiun). De acordo
com Benjamin Edsall, esta obra seria a que determinaria a estrutura de ensino dos catecumenos,
sendo o seu objetivo principal a inculcacdo da vida moral cristd e os fundamentos da f&.
Envolver-se no estilo de vida cristao faz-se, para Clemente, removendo os vicios da alma sendo
curado das paixdes. A ultima obra, os Stromata, eram um conjunto de ensinamentos “gnosticos”
aos mais avangados, aqueles que ja tinham sido iniciados no mistério do Batismo, e que agora

procuram consumar a perfei¢do da vida em Cristo, muitas vezes pelo martirio.!

A aproximacao classica que Clemente aplica a iniciacao da elite culta alexandrina ¢ a de
conjugar moldes da filosofia classica em voga, especialmente a estoica, com a necessidade de
persuadir a preferéncia do cristianismo face a realidade inicidtica comum: os cultos mistéricos.
Na sua Exorta¢do, Clemente vinca os temas da futilidade do culto aos idolos das religides dos
mistérios e das filosofias correntes, de forma a poder ser iniciado no verdadeiro e inico Mistério
pelo rito do Batismo. Nesta obra aparece o contetido fulcral da exortagdo aos gentios. E nos
profetas e apostolos que se encontra o verdadeiro desvelamento do Mistério: o Deus de Israel
revelado em Cristo e presente na Igreja, o povo eleito. No Pedagogo, o Escoléstico, a maneira
do filésofo Séneca, pauta o quotidiano dos que se acham em processo de iniciacdo como nao
apenas uma emenda, mas uma transformagdo de vida. De acordo com Finn, pela analise das
suas homilias batismais, pode-se supor que o Batismo selava aqueles que mostravam indicios
de conversdo de vida logo nos inicios do curso catequético. Nos Stromata, o ensinamento €
muito mais direto, um acompanhamento espiritual em que o gnostico fala de “igual para igual”
com aqueles que tem ao seu cuidado, dado serem ja perfeitos e estarem, como gndsticos entre

gnosticos, no caminho para o encontro com o mistério de Deus.’

115 Clemente de Alexandria, Paed. 1, 6, 30. Em: Benjamin A. Edsall, The Reception of Paul and Early Christian
Initiation, 94-95; Bogdan G. Bucur, «Hierarchy, Eldership, Isangelia: Clement of Alexandria and the Ascetic
Tradition», 11.
116 Cf. Benjamin A. Edsall, The Reception of Paul and Early Christian Initiation, 96-97.
17 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 153-154.
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O mais brilhante aluno iniciado por Clemente, e que seria o seu futuro sucessor na direcdo da
Escola, foi Origenes. Devido a problemas com o Bispo Demétrio, Origenes foi obrigado a sair
de Alexandria e a fixar-se em Cesareia, onde fundou uma Escola nos moldes da alexandrina. O
sinal do impacto e do sucesso do programa de Origenes na iniciacdo aos mistérios do
Cristianismo torna-se bem visivel se lemos o testemunho de Gregdrio Taumaturgo. Gregorio
era de uma familia pagd do Ponto, atual Turquia, e dirigia-se a Beirute para finalizar os seus
estudos em Direito. Passou por Cesareia para visitar a irma, quando esta lhe falou de um mestre
de filosofia que dava aulas na cidade. Gregorio explica porque € que, no contacto com o mestre

adamantino, nunca chegou a Beirute:

Como uma faisca elétrica no mais intimo da alma, o amor acendeu-se e comegou a arder
dentro de n6s —um amor tanto pela Sagrada Escritura como por aquele homem, o seu amigo
e defensor. Intensamente impactado com este amor, fui persuadido a despojar-me de todos
aqueles objetos ou ambi¢des que nos pareciam bons, tanto para nds como para 0s outros,
até a minha amada jurisprudéncia, a minha patria ¢ os meus amigos... E no meu
pensamento surgiu um objeto querido e digno de desejo: a filosofia e o seu mestre, este

homem inspirador.™®

Gregorio e o seu irmao fizeram o curso completo de 5 anos sob a direcdo de Origenes, entre
233 e 238 da nossa era, sendo batizados nalgum momento durante esse periodo. Como

Clemente de Alexandria, tinham encontrado a verdadeira filosofia.'®

O carater marcadamente original do mestre de Gregorio Taumaturgo € a instrugdo na
verdadeira filosofia movida pelo amor as Sagradas Escrituras, tal como ele nos diz na passagem
acima referida. O Awaockaieiov que Origenes regeu em Alexandria e que trouxe para Cesareia
evoca um ensino maioritariamente especulativo, mas que de maneira nenhuma pode ser
desvinculado da formagao moral e mistica inerente aos processos de iniciacdo na antiguidade.

Para Origenes, a inicia¢io aos mistérios é, acima de tudo, a iniciag¢do a Filosofia.'?°

Ser-se iniciado aos mistérios comega para Origenes, tal como era o caso na visao clementina -
que certamente herdou - num processo de purificacdo das paixdes da alma, e que continua
durante toda a vida do crente até ao seu encontro definitivo com Deus. Para o adamantino, a
etapa inicial de conversdo vai até ao Batismo, onde os catecimenos sdo ja interpelados como

parte da comunidade, mas como ainda ndo “revestidos de Cristo”, ndo estando ainda “mortos

118 Gregoério Taumaturgo, Orat. Paneg. 6, BPa 10 (Madrid: Ciudad Nueva, 1994), 83-84.
119 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 170.
120 Cf, Adele Monaci Castagno, «Maestro», em Origene - Dizionario: la Cultura, il Pensiero, le Opere, ed. Adele
Monaci Castagno (Roma: Citta Nuova, 2000), 247.
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para o pecado”, que € o pré-requisito para ser sepultado sacramentalmente com Cristo nas aguas

batismais. %!

De acordo com Maxwell E. Johnson, é com Origenes que o relevo batismal se desvia da
imagistica do sepultamento com Cristo de Rm 6, e se introduzem elementos que ligam o
Batismo do catecimeno ao Batismo de Cristo no Jordao. Para Origenes, o Batismo abre a
possibilidade ao crente de aderir a uma instrugdo filosofico-mistica superior, segundo a qual
modelou o seu ensino didascalico quando ainda diretor da Escola Catequética. Depois do
Batismo, a mistagogia consiste em aprofundar sempre mais, pelo estudo e pela oracao, todas as
potencialidades humanas rumo a divinizag¢io.?? Este tema de o Batismo do cristio refletir como
modelo o Batismo de Cristo sera tomado, como veremos, por Cirilo, sendo um elemento

fundamental na sua teologia batismal.

Para Origenes, os mistagogos por exceléncia sao Moisés, imagem daquele que conduz
o crente num catecumenado libertador das paixdes rumo a Terra Prometida da verdadeira
filosofia, e Paulo, o illuminador das verdades escondidas em Deus. A mistagogia ¢ vista, assim,
como um unico processo da progressao da alma rumo a Deus, que tem a sua componente
purificadora (guiados por Moisés) e maturadora (conduzidos por Paulo). Como mostra Edsall,
o uso que Origenes faz de Paulo ¢ o de o dar como exemplo de um iniciado das sombras a
realidade: de alguém instruido na Lei exterior (judeu perseguidor), Paulo torna-se o apostolo

perfeito que continua a progredir.*?3

Origenes percebeu em Alexandria que, para a maior parte dos crentes, a iniciagdo ao
Batismo seria uma constante luta contra as paixdes, que nao cessam de assaltar aquele que ja
foi purificado nas dguas mesmo depois do rito batismal. A fé batismal, no entanto, ¢ mera
introducao aos “mistérios maiores” que a Escritura desvela: usando a analogia paulina do leite
e do alimento solido ja empregue por Clemente, o adamantino modifica-a ligeiramente de forma
a significar ndo ja o “leite catecumenal” e o “alimento gndstico”. Para Origenes, o leite
administra-se tanto aos catecumenos como aos “batizados simples”, aqueles para quem a vida
nao passa por um combate as paixdes, sendo o “solido” deixado para aqueles que se aventuram
no ensino didascalico e enciclopédico prescrito pelo Mestre. O grande objetivo de Origenes ¢é

o de levar os seus alunos a verdadeira mistica através da interpretagdo da escritura. A mistagogia

121 Cf. Benjamin A. Edsall, The Reception of Paul and Early Christian Initiation, 133.
122 Cf. Maxwell E. Johnson, The Rites of Christian Initiation: their evolution and interpretation (Collegeville, MN:
Liturgical Press, 2007), 269-274.
123 Cf. Everett Ferguson, The Early Church at Work and Worship volume 2: catechesis, baptism, eschatology and
martyrdom (Cambridge: James Clarke & Co, 2014), 78.
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origeniana'?*

¢, assim, aquele processo reservado aos que, com Gregoério Taumaturgo, se
deixam apaixonar pela vida do seu Mestre e aceitam deixar tudo para se apoderar da verdadeira
filosofia, o conhecimento do Mistério de Deus. A semelhanca dos processos da comunidade de
Qumran, em Origenes, mais do que para Clemente, a mistagogia é o processo sempre inacabado

de caminho pedagégico-mistico em dire¢io ao mistério.'?°

b) A mistagogia monastica de Atandasio

Com a figura de Atandsio, aproximamo-nos de uma visdo teoldgica que em alguns
aspetos herda a tradicao alexandrina anterior, mas que — fruto do seu contexto de polémica com
o arianismo e de exilios sucessivos da sua sede — toma um rumo diverso do tracado pelos

grandes mestres alexandrinos, Clemente e Origenes.

Atanasio nasceu em 296 d.C., sendo o tedlogo de transicdo do periodo de vida de
Origenes (século III) com a Grande Igreja dos debates ecuménicos, na qual Cirilo nasceu e
exerceu o seu ministério. Durante a sua juventude foi batizado e educado pelo bispo Alexandre
de Alexandria. Nao se sabe ao certo se frequentou a Escola Catequética, esta ja subordinada —
depois dos esforcos de Demétrio a custa do exilio de Origenes — ao trono episcopal. O que
sabemos € que Atanasio recebeu uma formagao baseada numa introdugdo as letras e filosofia
da época, sendo seguida de um aprofundamento intenso no conhecimento e contemplagao das
Sagradas Escrituras. O que moldaria a sua vida, no entanto, foi o facto de ter acompanhado,
como jovem didcono, o seu bispo Alexandre ao Concilio de Niceia no ano 325. A fidelidade a

doutrina proclamada neste Concilio é o que o0 movera durante toda a sua vida. 2

Toda a visao teologico-pastoral de Atanasio esta alicercada no dogma da Trindade e da
Encarnagdo. Para ele, o cerne da fé esta em que o Filho de Deus encarnou para nos fazer filhos
do Pai, divinizando o homem tornando-Se homem.’?” Embora se detenha longamente nas
consequéncias da queda e dos efeitos do pecado do ser humano, o foco soteriologico da teologia

atanasiana ¢ a completa divinizacdo da humanidade operada pela completa humanizagdo de

124 Com este adjetivo entende-se a conceciio espiritual de Origenes. Evita-se o termo “origenista/origenismo” de
forma a ndo se confundir o pensamento e visdo de Origenes com o de alguns seus discipulos sucessores,
condenados por heresia, e que resultaria na condenagao definitiva desta doutrina no II Concilio de Constantinopla.
Quando chegarmos a esse contexto, referir-nos-emos ao “origenismo” latente nos desertos de Alexandria e
combatido por Tedfilo e Cirilo.
125 Cf. Finn, From Death to Rebirth, 182; Benjamin A. Edsall, The Reception of Paul and Early Christian Initiation,
169.
126 Cf. Thomas G. Weinandy e Daniel A. Keating, Athanasius and his Legacy (Minneapolis: Fortress Press, 2017),
1.
127 Cf. Atanasio de Alexandria, Cont. Ar. 1, 38. SC 578, 470.
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Deus. O seu grande drama em rebater o arianismo funda-se na convic¢ao profunda de que s6

uma Pessoa Divina pode facultar ao ser humano a faculdade de conhecer a Deus tal como é.12

Um aspeto fundamental que Brakke menciona no que toca a visdo teoldgico-pastoral de
Atanasio € o de este insistir na distingdo Criador-criatura. Ao passo que Clemente e Origenes
viam na alma humana uma substancia capaz de ascender (quase) ininterruptamente até Deus
pela purificagdo e contemplacdo, formando parte de uma hierarquia de seres, Atanasio via na
condi¢do decaida do ser humano um impedimento radical a contemplagdo do Logos. O
problema fundamental do ser humano ndo ¢ a ignorancia de Deus, mas antes o acontecimento
fundante da queda de Addo como origem da corrupgao. A ignorancia de Deus €, para Atandsio,
ndao o motor, mas uma das consequéncias da corrup¢do moral e fisica dos seres humanos. A
corrup¢ao € o maior obstaculo a unido do ser humano com Deus, dai que o caminho a percorrer
rumo a essa unido € o do retorno a incorrupg¢do pelo exercicio ascético (leia-se, corporal e

espiritual).?®

A visdo pastoral e mistagdgica de Atandsio ¢ sustentada por estas preocupacdes
teologicas. A espiritualidade de Atandsio remove a contemplagao intelectual de Deus do centro
da vida crista (tal como o era na visdo clementino-origeniana), definindo a vida em Cristo como
uma luta ascética contra as paixdes do corpo e no cultivo da virtude. O modelo de cristao ndo
era ja o intelectual-filosofo, mas o asceta. Uma das faces deste programa educacional de
Atanasio ¢ o destacamento dos monges e virgens das escolas filosoéficas, onde a maior parte dos
cristdos eram arianos. Com esta e outras medidas, Atanasio modifica o programa de iniciagao
e aprofundamento da fé em Alexandria, do paradigma de uma iniciagao pedagdgico-espiritual

de Clemente e Origenes para o de um disciplinamento mais ético-performativo.*°

Para Atanasio, o processo mistagogico pelo qual se comunga na vida divina nao
concerne um conjunto de conhecimentos a ser adquiridos pela contemplacdo intelectual, pela
pregacdo ou por uma catequese expositora. A mistagogia de Atandsio ¢ um processo de
transformacgao espiritual, de mudanca da pessoa, que se opera pela compreensao de que todo o
ser humano vive em constante didlogo com Deus, vive coram Deo. Ao descobrir-se imagem do
Logos, o ser humano descobre que s6 em comunhdo com Cristo € que se realiza a si proprio.
Este processo ¢ apresentado, segundo Paul van Geest, na obra hagiografica de Atandsio — a Vita

Antonii —onde este asceta € visto como o “modelo” de cristdo, de ser humano recriado a imagem

128 Cf. Khaled Anatolius, Athanasius (London/New York: Routledge, 2004), 51.
129 Cf. David Brakke, Athanasius and the Politics of Asceticism (Oxford: Clarendon Press, 1995), 146.
130 Cf. David Brakke, Athanasius and the Politics of Asceticism, 143.
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divina. Para Paul van Geest, a vida de Antdo ¢ uma descricao detalhada de Atanasio sobre o

processo mistagdgico que cada ser humano deve atravessar de forma a viver em Cristo.!3!

O processo formativo através do qual Atandsio descreve a mistagogia da vida de Antdo
compreende cinco fases: Primeiro, Antdo ¢ apresentado como um homo auditor, que escuta e
obedece literalmente aquilo que lhe dizem. Despoja-se dos seus bens materiais depois de ouvir
a Escritura na Igreja e decide-se pela vida ascética. A esta fase segue-se a segunda: ao
despojamento material, deve seguir-se o corte com as relagcdes sociais, com a memoria da vida
passada e com a vontade propria. Esta segunda fase € apresentada como um processo guiado de
aquisicao de virtudes pelo contacto com mestres espirituais. Sobretudo, a vida ascética ¢ aqui
apresentada como uma luta constante, na qual o monge deve proactivamente rejeitar os
estimulos interiores e exteriores que o incitam a abandonar a escolha que fez. E uma fase dura,

que leva a aquisicdo do temor de Deus e da destreza contra os ataques do Diabo.!32

A terceira fase abre uma etapa na vida em Cristo onde ja ndo ha a presenga de um tutor:
a énfase estd na soliddo do monge no deserto. Antdo, a semelhanca dos sacerdotes pagaos
egipcios, dorme num caixdo, e pela solidao indspita que vive experimenta uma verdadeira
“morte social”, antecipando a passagem a eternidade. Nesta etapa do percurso ascético,
Atandasio procura realcar a mudanga interior ocorrida em Antdo: pelo despojamento total do
mundo e de si proprio, abandonado por todos e até (parece) por Deus, Antdo experimenta aquilo
que Paulo ja tinha dito: que s6 a graca de Deus basta para viver. Na quarta etapa, a ultima etapa
de aprendizagem, Atanasio descreve o objetivo do esforgo ascético: o de chegar ao estado de
carisma, saude e equilibrio caracteristico de Addo no Paraiso. A mudanga operada em Antao ¢
descrita justamente como uma iniciagao aos mistérios: € aqui que se encontra a Uinica ocorréncia
de um vocabulo mistagogico: depois de vinte anos na solidao do deserto, «Antao apareceu como
que de um santudrio, iniciado nos mistérios (ueuvoraywynuévog) e inspirado por um sopro
divino.»'® E a partir desta fase que o asceta comega a viver a vida em Cristo ja ndo segundo a
“morte para o mundo”, mas segundo a “vida para Deus”, aquela vida que Adao tinha antes de

ter caido, uma vida marcada pela estabilidade e quietude.’**

Na quinta e ultima fase, Antdo passa de discipulo a mestre. Aqui o processo resolve-se

numa espécie de “retorno ao principio”: Antdo alterna a sua vida em soliddo com um retorno a

181 Cf. van Geest, «‘... seeing that for monks the life of Antony is a sufficient pattern of discipline.” Athanasius as
Mystagogue in his Vita Antonii», 201.
132 Cf. van Geest, «... seeing that for monks the life of Antony is a sufficient pattern of discipline.” Athanasius as
Mystagogue in his Vita Antonii», 208-212.
133 Atandsio de Alexandria, Vit. Ant., 14,2; (SC 400; Paris, 1994), 172—173.
133 Cf. van Geest, «... seeing that for monks the life of Antony is a sufficient pattern of discipline.” Athanasius as
Mystagogue in his Vita Antonii», 218-220.
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comunidade. A luta ascética ndo acaba, antes pelo contrario: de maneira a nao se ensoberbecer
e perder o estado paradisiaco restaurado, Antdo deve aumentar a vigilancia e o combate
ascético. O que caracteriza esta fase ¢ a percecdo de que o mais importante para Antdo ¢ ser fiel
aquilo que recebeu no inicio da sua jornada: a oracdo, o jejum, o trabalho manual e as conversas
santas com os santos sdo maneiras de comunhdo com Deus que o asceta ndo recusa, mas aceita
de bom grado como dons que o proprio Deus providencia. A grande diferenca na vida de Antao
¢ que o motor da disciplina ja ndo ¢ o temor de Deus, mas a confianga filial e amorosa de que
Deus basta para a vida do monge. A narragdo termina com milagres operados por Antdo no
contacto com aqueles que véem em busca de auxilio e com a formag¢do de uma comunidade
(molizeio) de ascetas no deserto, onde a vida solitaria de combate ascético e configuragdo com

Cristo ¢ suportada pela comunh&o no mistério de Cristo pela Eucaristia em comunidade. !

Como foi notado por Brakke, o ideal comunitario de Atandsio ¢ o de uma comunidade
de ascetas que vivem em imitagdo (uiunoig) dos santos. Seguindo o exemplo de Paulo, que
exorta os corintios a serem seus «imitadores, como eu sou de Cristo» (1Co 11, 1), Atanasio
coloca a énfase da vida cristd no seguimento estrito do exemplo dos mestres espirituais, os
ascetas. Assim como Antdo, pelo processo acima descrito, foi recriado a imagem de Cristo a
ponto de poder realizar os milagres proprios de Cristo, também todo o cristdo, depois de

iniciado nos mistérios pelos ascetas, pode aceder a este estado de vida — tal como Antdo o foi.'%

Teremos oportunidade de expor brevemente — quando tratarmos do género literario das
Cartas Festais dos bispos de Alexandria — a abordagem pastoral com que Atandsio descreve a
importancia de haver uma interdependéncia dos cristaos entre si, de tal forma que o asceta que
vive no deserto mais remoto esta conectado, pela vida que vive na comunhdo do mistério da
Encarnagdo do Logos, com os cristaos que vivem no mundo, também eles em comunhao com
o mesmo mistério. O que fica como digno de sublinhar nesta abordagem inicial ao fendémeno
da mistagogia ¢ que, para Atanasio, a entrada na vida cristd se d4 por um processo de mudanga
de vida pelo contacto com mestres da vida espiritual, mestres esses que «receberam de Cristo o

modelo (tvrdc) da vida divinax». ¥’

A iniciacdo mistagogica preconizada por Atandsio toma assim um rumo diferente
daquele que vimos tanto na tradi¢do alexandrina, mais proxima a si, como nas outras tradigoes

mistagogicas cristas. Ao contrario da tradicdo milanesa e palestiniana, a visdo atanasiana enfoca

135 Cf. van Geest, «... seeing that for monks the life of Antony is a sufficient pattern of discipline.” Athanasius as
Mystagogue in his Vita Antonii», 220.
136 Cf. Brakke, Athanasius and the Politics of Asceticism, 163-164.
137 Atanasio de Alexandria, Sobre a Encarnagéo, 16, 21. Em: Brakke, Athanasius and the Politics of Asceticism,
181.
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o discipulado como meio mistagdgico por exceléncia, e ndo a rece¢do da doutrina ou explicagdo
simbdlica de ritos por catequeses. Insistindo na imitatio Christi a semelhanga da tradi¢do siriaca
de Teodoro de Mopsuéstia, diverge deste quanto ao objetivo: ao passo que para o catequista
sirio a imitacdo de Cristo se da numa etapa de verificacdo de aptiddo para o Batismo, para
Atanasio esta imitacdo so se da depois de se ser batizado e estar em comunhdo com quem ¢
cristdo. Em comparagao, enfim, com a tradi¢do alexandrina, Atandsio colhe a longa tradicdo de
acompanhamento pedago6gico-espiritual de Fildo, Clemente e Origenes, mas da-lhe um teor
marcadamente ascético e menos intelectual. A mistagogia de Atanasio €, assim, um processo
continuo de transfiguragdao do individuo em Cristo, pela comunhao constante e frequente com

o mistério da graca de Deus operante pelos seus ascetas, imagens de Cristo.!3®

A mistagogia, enquanto conceito e pratica, evoluiu ao longo de diversas tradigoes—
pagd, judaica e crista—cada uma contribuindo com perspetivas Unicas para o seu
desenvolvimento. Desde os ritos de iniciagdo dos cultos mistéricos até as revelagoes
apocalipticas do judaismo do Segundo Templo, a mistagogia serviu como uma ponte entre o
humano e o divino, entre o visivel ¢ o invisivel. No contexto da tradi¢ao crista, a escola de
Alexandria desempenhou um papel particularmente significativo na formag¢ao da mistagogia
enquanto empreendimento teoldgico e pedagodgico. A visdo progressiva de iniciagdo sob o
Logos-hierofante de Clemente de Alexandria, o desvelar alegorico dos mistérios das Escrituras
por parte de Origenes e o enfoque encarnacional de Atanésio, centrado na transformacao através
da participagdo na vida divina, representam marcos cruciais neste desenvolvimento. Esta sintese
alexandrina, ao enfatizar a unido entre as realidades divina e humana e o poder transformador
da participagao em Cristo, langou as bases para as praticas mistagdgicas cristds subsequentes.
Ao enraizar a iniciac¢ao tanto nas verdades reveladas das Escrituras quanto na vida sacramental
da Igreja, a tradi¢@o alexandrina forneceu o fundamento para uma abordagem mais sistematica

e pastoral de conduzir os fi¢is aos mistérios da fé.

A medida que nos voltamos para o contexto historico e teoldgico de Cirilo de Alexandria
nos capitulos seguintes, esta exploracdo das origens e do desenvolvimento da mistagogia servira
como uma estrutura critica para compreender como os primeiros lideres cristdos navegaram a

interse¢do entre teologia, liturgia e cuidado pastoral no seu préprio tempo.

138 Cf. Brakke, Brakke, Athanasius and the Politics of Asceticism, 199-200.
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I1. CIRILO DE ALEXANDRIA, O MISTAGOGO DE CRISTO

Da antiguidade aos nossos dias, Cirilo de Alexandria tem sido visto por uns como um santo,
por outros como um grande tirano. Na sua vida, de facto, encontramos factos que justifiquem
ambas as qualificagdes. Como todos os homens do seu tempo (e dos nossos), tinha qualidades
e defeitos, virtudes e pecados. O que nao se lhe pode negar, no entanto, ¢ a enorme influéncia
que exerceu na teologia, tanto oriental como ocidental, especialmente no que toca a cristologia.
Do seu punho saiu a interpretagcdo que quase todos os cristdos fazem da pessoa de Cristo. Este

feito ndo é o de uma personagem secundaria na historia da Grande Igreja.**°

Foi durante o governo da dinastia episcopal de Cirilo e do seu antecessor — o seu tio,
Teofilo — que a Igreja de Alexandria projetou a sua maxima influéncia sobre a politica
(eclesiastica e secular) internacional, como nunca o tinha feito e nunca o fara novamente. Nos
cinquenta € nove anos que medeiam entre a ascensao de Teofilo e a morte de Cirilo (385 — 444
d.C.), a Igreja de Alexandria foi responsavel por depor dois Arcebispos de Constantinopla, por
declarar um grande nimero de te6logos antioquenos como heréticos, por perseguir toda uma
corrente mondstica ligada ao pensamento de Origenes, por expulsar os judeus e cismaticos da
Cidade de Alexandre e, enfim, por suplantar o poder imperial quanto a perseguicdo e
dessacralizagdo das praticas pagas no Egito Romano, o que resultou, embora sem a participacao
direta do Bispo, no conhecido assassinato da filoésofa neoplatdénica Hipacia. Esta abordagem
politico-pastoral, como se pode antever, ¢ passivel de suscitar muitos inimigos. A famosa
exclamagdo atribuida a um dos mais importantes baluartes da teologia antioquena do século V,
Teodoreto de Ciro, ¢ expressao disso mesmo: aquando da morte de Cirilo, Teodoreto

(alegadamente) desabafa numa carta a um dos seus amigos:

Por fim, com um esforco final, o vildo faleceu. (...) A sua partida alegra os sobreviventes,
mas provavelmente desencoraja os mortos; hd o receio de que, provocados pela sua
companhia, eles no-lo devolvam... deve-se ter o cuidado de ordenar aos encarregados que
coloquem uma pedra muito grande e pesada no seu timulo, a fim de impedir que ele

volte 1

139 Cf. Hans van Loon, The Dyophysite Christology of Cyril of Alexandria (Leiden/Boston: Brill, 2009), 2.
140 Teodoreto de Ciro, Ep. 180, NPNF2-03 (Grand Rapids, Michigan: Christian Classics Ethereal Library), 808-
809. Os editores ndo estdo seguros quanto a autoria da carta, apesar de esta ser atribuida a Teodoreto. O forte
nestorianismo nela presente contrasta com as afirmagdes teologicas mais moderadas a que a escola de Antioquia
oficialmente aderiu depois da assinatura da Formula de Unido esbogada pelos orientais e aceite por Cirilo.
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Como se pode estudar alguém que, ja no seu tempo, tenha sido encarado com tal atitude como
a deste tedlogo antioqueno? Poder-se-ia perguntar até se haveria justificacdo em realizar um
estudo sobre a teologia mistagoégica de um autor que — € forgoso frisar — ja no seu tempo tenha
sido considerado como um déspota no que toca a conducgao dos assuntos eclesiasticos. De facto,
«as fontes que temos favorecem enormemente a visdo de Cirilo como figura politica e

exegética, em vez de alguém que atue como pastor». 4!

Esta antipatia tem como contraste os titulos que foram atribuidos ao longo do tempo a
este Bispo de Alexandria. O Bispo de Roma seu contemporaneo, Celestino I, chamou-lhe
“Vardo Apostolico” e “Luminaria da Igreja”. No Oriente, ¢ do século VII que, através de
Anastacio do Sinai, lhe vem o epiteto de “Selo dos Padres”. Foi declarado Doutor da Igreja pela
Igreja Catolica em 1882 com o titulo “Doctor Incarnationis”, e vérias Igrejas miafisitas'*? nio
aceitam os Concilios Ecuménicos posteriores a Efeso por considerarem que sdo traigdes ao
pensamento genuino de Cirilo, tido como pilar da Ortodoxia.**® E, de facto, do conflito pela
legitima interpretacdo de Cirilo que se deram os grandes debates cristologicos depois do
Concilio de Efeso. Todas as fagdes (excluindo a dos nestorianos) consideravam Cirilo como o
garante da verdadeira fé e aquele a quem se deveria ouvir no que a cristologia dizia respeito.
Ao longo dos Concilios Ecuménicos do primeiro milénio e do acolhimento da tradigdo patristica
na exegese medieval (especialmente na exegese bizantina), o contributo de Cirilo de Alexandria
foi unanimemente aceite como um dos mais valiosos para a correta compreensao do mistério

de Cristo.*

E com o advento da historiografia moderna que a mudanca de perspetiva sobre Cirilo

abalou o seu estatuto e relevancia dentro da Historia da Igreja. No parecer de John Toland

141 Pauline Allen, «St Cyril, Bishop of Alexandria and Pastoral Care» em Alexandrian Legacy: A Critical
Appraisal, ed. Doru Costache, Philip Kariatlis e Mario Baghos (Newcastle: Cambridge Scholars Publishing, 2015),
230.
142 A posicio oficial da Igreja Copta Ortodoxa de Alexandria e das outras Igrejas ndo-calcedonianas ¢ a doutrina
miafisita. Segundo esta visdo cristologica, Cristo é uma Pessoa Divina composta “de” (¢x) duas realidades — a
humanidade e a divindade — que se entrelagam na “una natureza do Verbo de Deus encarnado” (uio pdoig 100 Geod
Aoyod oecoprwuévn). Para os aderentes a esta doutrina, a posi¢do de Eutiques de Constantinopla (segundo a qual
a humanidade foi absorvida na tinica natureza divina do Verbo, mesmo depois da Encarnacdo) ¢ um “monofisismo”
que eles proprios tém como herético e ao qual, segundo alegam, os seus te6logos nunca aderiram. Por isso rejeitam
que lhes chamem “Igrejas monofisitas”, preferindo o emprego do termo “miafisita”. Cf. Mario Baghos, «Ecclesial
Memory and Secular History in the Confliting Representations of St Cyril of Alexandriay, em Alexandrian Legacy:
A Critical Appraisal, ed. Duru Costache, Philip Kariatlis ¢ Mario Baghos (Newcastle: Cambridge Scholars
Publishing, 2015), 257.
143 Cf. Norman Russel, «’Apostolic Man’ and ‘Luminary of the Church’: The Enduring Influence of Cyril of
Alexandria», em The Theology of St. Cyril of Alexandria: a critical appreciation, ed. Thomas G. Weinandy, O.F.M.
Cap e Daniel A. Keating (London; New York: T&T Clark Ltd, 2003), 237.
144 Cf. Mario Baghos, «Ecclesial Memory and Secular History in the Confliting Representations of St Cyril of
Alexandriay, 258.
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(1670-1722), a maior parte dos personagens da Igreja antiga foram canonizados por razdes
dubias, e 0 caso que usa para demonstrar o seu ponto de vista € o do suposto envolvimento do
arcebispo'®® Cirilo no assassinato da filosofa Hipacia. Na segunda metade do mesmo século
XVIII, o historiador Edward Gibbon (1737-1794) retrata Cirilo como “o tirano catolico de

Alexandria” no seu magnum opus ‘O declinio e a queda do Império Romano’.14®

No século XIX, a histéria dos dogmas da escola protestante liberal alema, através de
Adolf von Harnack (1851-1930), dara corpo a critica moderna da teologia alexandrina em geral,
e a figura de Cirilo em particular. Para este autor, Cirilo € o responsavel por fazer gravitar toda
a cristologia a volta do conceito de unido fisicista de duas realidades como a divindade ¢ a
humanidade e ndo da experiéncia do contacto com o Jesus histérico e dinamico que ¢

apresentado no Evangelho.#’

O que a historiografia do dogma de Harnack mais causou na investigacao teoldgica
decorrente da sua contribuicdo foi, lamentavelmente, a abordagem meramente dogmatica as
obras de Cirilo. Como explica Lawrence Welch, até meados do século XX, Cirilo de Alexandria
foi tratado como o ultimo expoente patristico da cristologia alexandrina, desvalorizada no
ambiente académico da altura (no qual a cristologia assume um carater ascendente desde o
século XVIII), focando-se os estudos a ele dedicados fundamentalmente na sua soteriologia,

nunca fugindo & equiparagdo da sua teologia com a de Atanasio.**®

A partir da segunda metade do século passado a investigacao sobre a pessoa de Cirilo
conhece uma ligeira mudanga. Na década de cinquenta, destacam-se o artigo de Henry
Chadwick (ainda na linha do estudo de Cirilo como maioritariamente um tedélogo do dogma), o
livro de Alexander Kerrigan sobre Cirilo como exegeta do Antigo Testamento, € o estudo sobre
a nocdo da imago Dei em Cirilo, de Walter Burghardt. Assim, Cirilo comeca a reaparecer no
mundo académico como mais do que o tedlogo responsdvel pela condenagdo de Nestorio e da

cristalizacdo da teologia atanasiana. Estes autores sdo relevantes principalmente por mostrarem

145 Seguindo Norman Russel, parece-nos ilegitimo aplicar o titulo quer de Patriarca, quer de Papa a Cirilo, apesar
de os hierarcas alexandrinos posteriores (especialmente os da hierarquia miafisita) reclamarem para si este(s)
titulo(s), demonstrando a sua ocorréncia desde o episcopado de Alexandre I. Durante a sua vida, Cirilo nunca os
utilizou, assinando sempre os seus escritos como ‘Bispo’ ou ‘Arcebispo’ Cirilo. Cf. Norman Russel, Cyril of
Alexandria (The Early Church Fathers) (London: Routledge, 2000), 208.
146 Cf. Hans van Loon, «Cyril of Alexandria», em The Wiley Blackwell Companion to Patristics, ed. Ken Parry
(West Sussex: John Wiley & Sons, Ltd., 2015), 180.
147 Cf. Adolf von Harnack, History of Dogma, vol. 1 (New York: Dover, 1961), 227-228. Este ponto de vista estd
hoje largamente ultrapassado. Uma critica notavel ao ponto de vista da histéria dos dogmas alema novecentista é,
entre varios, a dada pelo tedlogo ortodoxo russo Paul Gavrilyuk. Cf. Paul L. Gavrilyuk, The Suffering of the
Impasssible God: the dialetics of patristic thought (Oxford: Oxford University Press, 2004), 21-46.
148 Cf. Lawrence J. Welch, Christology and Eucharist in the Early Thought of Cyril of Alexandria (San Francisco:
International Scholars Publications, 1994), 21-23.
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uma evidéncia que carecia da atengdo dos investigadores: a obra de Cirilo, além de muito
extensa, ¢ um esforco de sistematizagdo dogmatica sobre a pessoa de Cristo feito
maioritariamente a partir de exegese biblica. Kerrigan € o primeiro a salientar que sete dos dez
volumes da Patrologia de Migne dedicados a Cirilo sio comentarios biblicos. E, no entanto,
visto ainda como um tedlogo pouco original e de dificil acesso pela falta de tradugdes para

linguas modernas.*®

Com um hiato de algumas décadas (em que encontramos apenas alguns estudos
esporadicos dedicados a este Padre), ¢ nos anos oitenta e noventa que surge um pequeno
conjunto de investigacdes a iniciar uma corrente de revalorizagdo de toda a pessoa de Cirilo,
ndo s como o tedlogo responsavel pela doutrina promulgada pelo Concilio de Efeso, mas
sobretudo como um dos maiores baluartes da teologia dogmatica e exegética da Igreja Oriental.
Para tal, contribuiram as obras dos catolicos franceses Marie-Odile Boulnois e Bernard

Meunier, do ortodoxo britanico John McGuckin e do protestante sueco Lars Koen.'*

Servindo-se do apoio facultado pela obra de traducao levada a cabo pelos académicos
das Sources Chrétiennes,™! estes tedlogos — cada um a seu modo — conseguiram convencer a
comunidade académica e eclesial da profundidade e relevancia ecuménica da obra de Cirilo,
seja no ambito da valorizacdo da sua cristologia e teologia trinitaria, seja pelo despertar da
necessidade de acolher a sua enormissima producao exegética para um aprofundamento de toda
a sua obra dogmatica e pastoral, e, como consequéncia, do legado que esta deixou no decurso

da Historia da Igreja. >

Com esta breve panoramica da evolugdo do estudo da obra ciriliana, podemos
compreender como, no primeiro quartel do nosso século, se produziu tamanha quantidade de

material a volta de Cirilo de Alexandria. De facto, a partir do inicio do milénio, Cirilo foi dos

149 Cf. Henry Chadwick, «Eucharist and Christology in the Nestorian Controversy», JTS 2, (1951): 145-161; Cf.
Alexander Kerrigan, Cyril of Alexander: Interpreter of the Old Testament (Roma: Pontificio Instituto Biblico,
1952); Cf. Walter Burghardt, Image of God in Man according to Cyril of Alexandria (Baltimore: Waverly Press,
1957).
150 Cf. Marie-Odile Boulnois, Le paradoxe trinitaire chez Cyrille d’Alexandrie: herméneutique, analyses
philosophiques et argumentation théologique (Paris: Institut d’études Augustiniennes, 1994); Cf. Bernard Meunier,
Le Christ de Cyrille d’Alexandrie: L humanité, le salut et la question monophysite (Paris: Beauchesne, 1997); Cf.
John A. McGuckin, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy: Its History, Theology, and Texts
(Leiden: Brill, 1994); Cf. Lars Koen, The Saving Passio: Incarnational and Soteriological Thought in Cyril of
Alexandria’s Commentary on the Gospel according to St. John (Uppsala: Acta Universitatis Upsaliensis, 1991).
151 Principalmente a primeira tradugdo das cartas festais de Cirilo (na qual participaram os j4 mencionados Bernard
Meunier ¢ Marie-Odile Boulnois), precedida de uma introdugdo de Pierre Evieux, considerada pelos especialistas
cirilianos contemporaneos como uma das melhores introdugdes & pessoa e obra de Cirilo. Cf. P. Evieux, Cyrille
d’Alexandrie, Ep. Fest. I-VI, SC 372 (Paris: Les Editions du Cerf, 1991), 11-72.
152 Este ponto foi frisado com extrema acuidade por Jovan Anicic. Cf. Jovan Anicic, o uvonipio tov Xpiotod ota
épya tov Ayiov Kvpildov Adeéavipeiog (Osocarovikn: Exdooelg [Tovpvépa, 2016), 64-72.
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Padres da Igreja mais estudados e traduzidos no mundo anglofono,™® nio ficando atris a
exploracdo deste Bispo levada a cabo por estudiosos de outras linguas. No entanto, Cirilo exige
da teologia uma aproximagao interdisciplinar e holistica, dado que o tratamento exegético e
dogmatico que o alexandrino faz da realidade ¢, ele mesmo, centrado na dispensagao divina do
Logos no mundo e experimentada na Igreja, que ilumina a realidade humana em todas as suas
valéncias. Isto causa dificuldades interpretativas relativas a sua obra. Como afirmou Sergey
Trotsyanskiy, «a avaliacdo geral da teologia de Cirilo representa um dos pontos de contenda
nos estudos patristicos. Questdes como se ele seria um tedlogo biblico ou dogmatico,
consistente ou inconsistente, (...) ainda nio foram decentemente respondidas.»*>* Cirilo é
especialmente dificil de classificar nos moldes da patrologia classica, que faz um contraste

cerrado entre Alexandria e Antioquia, por exemplo.*®

Parece-nos licito, entdo, dizer que Cirilo € daqueles autores cristdos antigos que melhor
se encaixa na descricdo dos autores patristicos da Escola de Tilburg, exposta no primeiro
capitulo desta dissertagdo. Cirilo, mais do que exegeta, mais do que tedlogo dogmatico, mais
do que alguém interessado em produzir tomos definidos e inamoviveis de exposicao teologica,

era um mistagogo. E imperativo, assim, tomar todo o seu corpus como obra mistagogica.'*®

Para nos podermos debrugar sobre a obra teologico-pastoral de Cirilo — como ¢ o género
literario das Cartas Festais — € necessario, portanto, compreender o contexto deste arcebispo
alexandrino. Explorar o que Cirilo entende pela iniciagcdo ao mistério nos seus escritos mais
pastorais exige que tenhamos, como substrato intelectual a esse empreendimento, uma visao

geral do contexto sociocultural da vida do autor (especialmente da sua propria iniciacdo ao

153 Cirilo é, a par de Origenes, o escritor antigo mais traduzido pelas duas maiores cole¢des patristicas atuais nos
Estados Unidos da América: a colecdo The Fathers of the Church da Catholic University of America e a coleco
Ancient Christian Texts, projeto de colaboragido universitaria a nivel nacional sediado em Illinois. Do lado de ca
do Atlantico, a escola de Oxford tem varios volumes dedicados a obra de Cirilo, contando com o apoio de
especialistas como Thomas Weinandy, O.F.M. Cap., ¢ o ja citado John McGuckin.
15 Sergey Trotsyanskiy, St. Cyril of Alexandria’s Metaphysics of the Incarnation (New York: Peter Lang
Publishing, 2016), 1-2.
15 Sendo por isso, dificil de encaixar no modelo classico que opde estas duas escolas quanto & interpretacio da
Escritura. Cirilo €, segundo os estudos mais recentes, visto como o “ponto de viragem” da Escola Alexandrina
quanto ao método exegético, combinando elementos tradicionalmente alexandrinos (como a alegoria), com uma
atencdo extremamente cuidada ao detalhe “histérico-critico” do texto (como os antioquenos), preferindo a
interpretacdo historico-tipoldgica a alegérica. De facto, tem-se cunhado o termo ‘exegese alexandrina pos-
origeniana’ para descrever o tipo de aproximacao ao texto biblico usado por Cirilo e seguido pelos tedlogos coptas
e bizantinos (especialmente os neo-calcedonianos). A nosso ver, este tipo de exegese nao se trata tanto de uma
“mudanc¢a metodoldgica”, mas de um desenvolvimento natural do pensar teoldgico alexandrino aquando da
controvérsia origenista. Cf. Dimitrios Zaganas, La Formation d’une Exégeése Alexandrine Post-Origénienne: Les
commentaires sur les Douze Prophétes et sur Isaie de Cyrille d’Alexandrie (Leuven/Paris/Bristol, CT: Peeters,
2019), 252-305.
1% Cf. Jonathan Morgan, «The Role of Asceticism in Deification in Cyril of Alexandria’s Festal Letters», The
Downside Review 135,n. 1 (2017): 6-7, https://doi.org/10.1177/0012580617712950.
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mistério de Cristo, dado que, parafraseando o ja conhecido adagio de Tertuliano: o cristdo nao
nasce: faz-se;®’ e Cirilo niio é exceciio) e um esboco da sua teologia. Daremos maior énfase
aos temas mais presentes nas cartas festais, embora seja impossivel, como ja foi referido, isolar

qualquer disciplina teoldgica do pensamento global do Doutor da Encarnagao.

1. Vida de Cirilo: Coluna da Igreja Alexandrina

Ao entrar na atual catedral copta ortodoxa de Sdo Marcos, em Alexandria, deparamo-nos com
um trago arquitetonico que evidencia a grande influéncia de Cirilo na cidade que habitou ha mil
e seiscentos anos: do lado esquerdo de quem olha de frente para a icondstase, vemos um
mosaico apresentando a figura de um bispo com a inscricao: Cyrillus, columna religionis. Este
titulo pode ser a definicdo daquilo que mais caracterizou o episcopado de Cirilo. Como
veremos, tanto pelo que herdou do seu tio e antecessor como pelo seu génio pessoal, Cirilo sera

— embora fugazmente — o sustentaculo espiritual e pastoral de Alexandria durante a sua vida.

1.1. A Alexandria herdada por Cirilo

A Alexandria em que Cirilo viveu pode ser descrita como uma cidade em transi¢do. Muitos dos
dramas que a personagem em estudo experimentou foram fruto das circunstancias desta grande
Cidade e das pessoas que nela habitavam. De acordo com o autor da obra de referéncia quanto
a sociologia da Cidade de Alexandre no periodo tardo-antigo, «a histéria da dindmica
populacional em Alexandria no quarto e quinto séculos ¢ dominada pela ascensdo da

comunidade cristd».®®

157 Cf. Tertuliano, Apol. XVIIL, 4. BPa 38, 86: «fiunt, non nascuntur Christiani.»
158 Christopher Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict (Baltimore: The Johns
Hopkins Umversity Press, 1997), 9.
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a) Topografia e dindmica social:

Fundada em 331 a.C. por Alexandre Magno, o seu prestigio atingiu o zénite na época
tardo-antiga. A sua grande importancia residia no facto de, devido a sua localizagdo na
interse¢do do Mar Mediterraneo com o delta do Nilo, ser o ponto de contacto entre o Egito (o
“celeiro do Império”) e as outras grandes cidades imperiais, como Roma, Cartago, Antioquia,
Ravena e Constantinopla. Torna-se, no entanto, importante ter em consideragdo que a dinAmica
social da Alexandria tardo-antiga ¢ bem diferente da das outras grandes cidades do Império:
Roma estava em declinio, afirmando-se progressivamente o papel do seu Bispo como garante
da subsisténcia politica face a instabilidade governativa; Constantinopla, estabelecida pela
vontade imperial de forjar uma Capital Crista, carecia de identidade social relevante aparte da
politica eclesiastica; Ravena e Cartago estavam sujeitas aos fluxos de bens que chegavam da
parte oriental do Império, de onde a violéncia que nelas havia ligada a descontentamento com
a conduta financeira dos grandes comerciantes; Antioquia, ja desde o inicio do século IV, era
definitivamente uma cidade crista, pese embora a presenca influente da comunidade judaica. A

violéncia, quando ocorria em grande escala, tomava a forma de confronto a autoridade imperial,

nao sendo por isso evidente a presenca de grupos que ameagassem a sua identidade de grupo.t®®

A situacdo de Alexandria ¢ diferente da das outras grandes cidades do Império. Apesar
de nos primeiros séculos da sua formacao a cidade de Alexandre ser predominantemente uma

cidade grega, a partir de meados do século IV a situagdo ja nao era a mesma.

A geografia da Cidade nesta época pode ser descrita, a partir dos estudos arquitetonicos
modernos, do seguinte modo: Alexandria articulava-se segundo a intersecao de duas estradas:
a estrada “candpica”, de oriente a ocidente, onde se desenvolvia a vida social; € uma estrada no
eixo norte-sul chamada “régia”, separando o setor administrativo do comercial. A sul da Cidade

encontrava-se o grande Lago Maredtis, que a separava do deserto da Nitria.

Surgem, assim, quatro sec¢oes bem definidas na cidade: @) um setor norte-oriental, onde
se encontra a sede do prefeito romano e rico de monumentos da era greco-romana: o Cesareo,
o Museu e a Biblioteca, circundada esta do lado sul por zonas habitacionais junto a Canopica.
Nestas zonas, encontra-se o importante bairro da comunidade judaica, que se estima ter
albergado cerca de vinte e cinco mil pessoas; b) um setor ocidental, onde se desenvolveu o
“Porto da Boa Esperanca”, ainda hoje o maior porto do Egito. Lugar de grande atividade

comercial, era habitado sobretudo pela classe dos marinheiros, comerciantes e artesdos greco-

159 Cf. Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, 10.
63



egipcios (que desenvolverdo uma forte identidade cultural — a copta) e também por alguns
comerciantes judeus; ¢) na zona sudoeste, a regido de Racoétis, onde se encontrava o famoso
Serapeu de Alexandria. Era a zona onde havia uma massa de populacao rural imigrada do Alto
Egito; e d) a zona sul-oriental, onde se encontrava o grande cemitério da Cidade, que seria

abandonada por ser demasiado desertificada.'®°

A zona a sudeste da cidade ¢ fundamental para se perceber o contexto do episcopado
alexandrino nos alvores do quinto século. Desde o pontificado de Atanasio que as comunidades
de ascetas no deserto a sul do Lago Mareotis foram crescendo exponencialmente. Devido, como
J& se viu no capitulo precedente, a compreensdo tida por Atanasio da vida eremitica como
caminho mistagogico de cristianizagdo de individuos e populacdes, os sublrbios a sul da cidade
e o deserto da Nitria passaram a albergar uma grande quantidade de monges. Calcula-se que o
complexo de mosteiros de Sdo Macario (este ainda existente, na regido da Cétia [gr: Zxny],
hoje chamada Wadi Al-Natrum) tenha albergado, no final do século IV, cerca de trés mil ascetas.
Como denota Alberto Camplani, a comunidade crista derivava a sua forca ndo tanto da coergao
que faria a nivel legal ou administrativo nas instituicdes da cidade, mas pela enorme massa de
ascetas que a ela acorriam quando implicados diretamente, seja pela autoridade civil, seja pela
eclesiastica. Esta dinamica tera um grande impacto na condugao dos assuntos eclesiasticos pelo

episcopado alexandrino, incluindo o de Cirilo.*6?

Quando o antecessor de Cirilo, o seu tio Tedfilo, tomou posse do trono episcopal de
Alexandria, sabemos que os bispos de Alexandria tinham tido ja como Sede trés Igrejas: a de
Sao Dionisio, da qual ndo sabemos a localizagdo, construida por Dionisio de Alexandria. Uma
segunda, a Igreja de Teonas, localizada na zona ocidental, junto a estrada canopica, que foi
alargada por Alexandre (bispo entre 312 e 328) e permaneceu como residéncia episcopal até a
constru¢ao de uma Igreja no Cesareo. Este edificio, o templo do culto imperial da Cidade, estava
localizado junto ao porto Oriental, na zona mais rica. A constru¢do de uma sede episcopal neste
local ligado anteriormente ao paganismo foi completada sob o auspicio de Atanasio em 352,

tendo ficado conhecida como a “grande Igreja”.

Nao ¢ de admirar que tenha sido uma figura colossal como Atandsio a patrocinar o
estabelecimento definitivo da sede da Igreja alexandrina na sec¢do norte-oriental da cidade,

junto ao centro politico. A sua localizagdo julgava-se fundamental numa altura em que a

160 Cf. Alberto Camplani, «Chiesa urbana e "periferie" cristiane di Alessandria nella tarda antichita: premesse per
una ricercay, em Annali di storia dell esegesi 23, n. 2 (2006), 394-395.
181 Cf. Alberto Camplani, «L'autorappresentazione dell' episcopato di Alessandria tra IV e V secolo: questioni di
método» em Annali di storia dell ’esegi 21, n. 1 (2004), 170-171
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comunidade crista, liderada pelo seu bispo, projetava a sua influéncia na esfera publica da
Cidade. A criagdo de uma comunidade crista autossuficiente fora da cidade estava assegurada.
Importava agora fazer incidir a cristianizagdo na sua rede mais influente. Teofilo foi sagrado

bispo nesta Igreja, tendo sido ela a Sede também do seu sobrinho Cirilo.%?

b) O Episcopado de Tedfilo:

A figura que marcara a cidade nos alvores do século V ndo ¢ um governante civil, mas
o Bispo Teofilo. Impulsionado pela legislacao anti pagad avangada pelo imperador Teodosio I, o
Bispo antecessor de Cirilo assumird um papel de reformulacao do espago publico alexandrino
nunca antes visto. O programa de Teo6filo englobava exercer pressao sobre a comunidade paga
das mais variadas formas: ia de construir igrejas em ruinas de templos antigos até destruir os

99163

templos ainda ativos, realizar “procissdes criminais com as estatuas pagads roubadas e

fomentar o culto das reliquias dos santos.

Na esteira de Atanasio, que criou verdadeiras cidadelas cristas no deserto, Tedfilo visa
agora alargar a no¢ao de politeia crista a propria Cidade de Alexandria, atacando a experiéncia
religiosa (pagd) que configura o espago publico e politico: como estuddmos no primeiro
capitulo desta dissertagdo, os cultos greco-romanos na Alexandria tardo-antiga tomavam um
carater publico, chegando a gerar um apego emocional e monetario nos participantes. Bastava
a participacdo numa procissao, por exemplo, para se estar envolvido numa jornada que poderia
resultar numa iniciagdo aos mistérios. Estas experi€éncias geravam, muitas vezes, um processo
no qual os individuos se dispunham a filiar-se como devoti, ligando-se ao culto habitual de
determinado templo. Para as religides mistéricas e para o culto estatal romano a mera
participacdo ritual, ainda que pouco ativa ou casuistica, era uma experiéncia mistagogica que
fomentava, pelo seu proprio carater, uma transformagao pessoal nos iniciados. As ag¢des de
descredibiliza¢dao publica e politica dos cultos mistéricos por parte de Teofilo inserem-se no

esfor¢o de um pastor que tenta persuadir a populacdo cristd ndo s6 a manter a exclusividade de

162 Cf. Norman Russel, Theophilus of Alexandria (The Early Church Fathers) (New York: Routledge, 2007), 6.
163 Este tipo de “desfile” consistia em prender um condenado a morte com uma corda ao pescogo e arrasta-lo pela
cidade até ao lugar da execugdo. Era comum o Império exercer este tipo de pressdo psicologica como controlo de
populagdes, e ha até varias hagiografias coptas que contam casos de martires cristdos que sofreram este suplicio.
Tedfilo realizou procissdes destas com as estatuas pagds roubadas dos templos que queria demolir, de forma a
corroborar o estatuto criminoso do paganismo, até serem destruidas em praga publica, derretidas e usadas como
utensilios diversos pela Igreja. Cf. Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, 206.
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culto para com a Igreja de Cristo, mas sobretudo a formar a consciéncia da mesma sobre o facto

de ser ela o sujeito comunitario que experimenta a verdadeira iniciagdo nos mistérios divinos.%*

O acontecimento que as fontes da época mais enfatizam € a destruicao do Serapeu de
Alexandria, um dos maiores templos do Mediterraneo antigo. Sécrates Escolastico relata que
conheceu um dos filésofos pagios que fugiu de Alexandria aquando da violéncia desse evento,
colocando em evidéncia que, para os pagdos, o pior ato que Teofilo pdde realizar foi a

ostracizagdo do paganismo:

Pela solicitagdo de Teofilo, bispo de Alexandria, o Imperador deu ordem para se destruirem
os templos pagdos naquela cidade. (...) O governador de Alexandria e o comandante das
tropas no Egito assistiram Tedfilo na demoli¢do dos templos. Foram, entdo, arrasados até
ao chdo, e as imagens dos seus deuses derretidas e transformadas em utensilios para a Igreja
Alexandrina; pois o Imperador deu ordens a Teofilo que os usasse para o bem dos pobres.
Todas as imagens foram destruidas, exceto a estatua de um dos deuses, que Teofilo
preservou e exp0s em publico, para que, disse ele, ‘no futuro os pagdos ndo possam negar

que alguma vez adoraram estes deuses’. O gramatico Amoénio recordava muitas vezes isto,

dizendo que a estatua foi exposta para que a religido dos deuses fosse ridicularizada.™®

Teofilo emerge da disputa com o paganismo como vencedor, embora nao consiga extirpar todo
o culto da sua cidade. E com o seu pontificado que a populagio de Alexandria tomara o Bispo
como derradeira for¢a publica, embora a sua agdo desmedida tenha atraido inimizades. Como
explica David Frankfurter, os esfor¢os de cristianizagdo do espago publico no fim do século IV
nao denotam, em Alexandria, o carater unilateral que assumiram noutras cidades do Império,
dado que foram sempre acompanhados de violéncia publica e de confrontos religiosos. No
entanto, depois da destruicdo do Serapeu, o paganismo alexandrino levou um golpe fatal que
anunciaria o seu declinio progressivo. Caberia a Cirilo o ultimo e derradeiro confronto com o
culto dos mistérios de Isis, que ainda perdurava na regido de Menutis, uma zona rural

costeira.6°

Face a populagdo ndo crista, a figura do Bispo de Alexandria tinha, em Te6filo, um lider

empenhado na formagdo mistagégica ndo s6 dos seus subditos, como também do espago

184 Cf. David Frankfurter, Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity (Princeton:
Princeton University Press, 2018), 236.
165 Socrates Escolastico, HE ¥, XVI. NPNF2-02. (Grand Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library), 320-
321.
186 Cf. Frankfurter, Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity, 240-241.
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publico: era, portanto, uma for¢a a considerar. Na relacdo com as outras Igrejas do mundo

cristdo, o Bispo alexandrino gozava de aceitacdo geral.®’

Quanto a agdo ad intra na Igreja de Alexandria, o antecessor de Cirilo ndo foi tdo bem-
sucedido. Ao virar do século, no ano 400 d.C., Teofilo veria cair nas suas maos uma controvérsia
que abalaria o seu estatuto de pastor e chefe entre um setor fundamental da populagao crista do

Egito: os monges da Nitria.

Nao cabe aqui descrever com pormenor os contornos da primeira controvérsia
origenista, mas o impacto que este evento do episcopado de Teofilo tera em Cirilo merece que
nele nos debrucemos sucintamente.'®® E, alias, com o inicio da controvérsia que Cirilo se vé
chamado a regressar a Alexandria, depois da sua estadia formativa no deserto, que detalharemos

adiante.

Segundo a “reconstrugio da controvérsia” proposta por Norman Russel,*®°

a igni¢ao dos
animos deu-se aquando do envio da Carta Festal de Teofilo no ano 399 aos mosteiros da Cétia,
das Célias e da Nitria. Nesta, o bispo censura uma certa facdo de pensadores que consideram
que Deus tenha forma humana — os chamados antropomorfistas. Primeiro demonstra, com o
apoio da Escritura, que Deus ¢ incorruptivel e incorporeo, sendo, alias, a Unica natureza
imutavel por si mesma. Chega até a dizer que todas as naturezas, mesmo as noéticas, tém algo
de corpdreo, corruptivel e mutavel, quando comparadas com Deus. Insiste, assim, na distingao
criador-criatura, ao estilo de Atanasio. Tedfilo argumenta, entdo, que a imagem divina no ser
humano (os atributos da incorruptibilidade e imutabilidade, ndo a corporeidade), foi
profundamente abalada com a queda original de Addo. A humanidade pos-lapsaria, por ter
perdido a intimidade com Deus — o unico capaz de conferir a incorruptibilidade — esta, desde

esse momento (e nao antes), num estado de decaimento, de precipitagdo no nao-ser. Tal estado

de coisas permaneceria assim se o Deus-Verbo ndo se tivesse dignado unir a esta mesma

167 A antipatia com Constantinopla, apesar de j4 estar latente aquando da promulgacio do canone 3 do Concilio de
Constantinopla I (que coloca a Nova Roma em segundo lugar de honra de entre os Patriarcados, em detrimento de
Alexandria), s6 iré cristalizar-se com o confronto com Jodo Crisdstomo. Prova disso € o papel preponderante dado
a Teofilo aquando da resolug¢@o do cisma meleciano em Antioquia. Cf. Russel, Theophilus of Alexandria, 17.
188 O estudo mais detalhado da controvérsia é da autoria de Elisabeth Clark. A autora argumenta convincentemente
que a questdo levantada nos desertos egipcios no fim do século IV, antes de ser uma trama politica, foi sobre a
resisténcia a tendéncias anti corporeas da ressurrei¢do presentes na interpretacdo do pensamento de Origenes por
Evagrio Pontico e o seu circulo de discipulos. Cf. Elisabeth Clark, The Origenist Controversy: The Cultural
Construction of an Early Christian Debate (Princeton: Princeton University Press, 1992), 116-17.
189 Cf. Norman Russel, Theophilus of Alexandria, 21-27; Sécrates Escolastico, HE VI, 7; Sozémeno, Hist. Ecles.
VIII, 11-12. NPNF2-02. (Grand Rapids, MI: Christian Classics Ethereal Library), 909-910.
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humanidade tal qual foi criada no principio, alma e corpo, fixando-a novamente no rumo a

incorruptibilidade.!®

O grande problema para alguns monges foi Teéfilo insistir, como fez Origenes, no facto
de a imagem divina ndo dizer respeito a corporeidade, mas aos atributos divinos da
imutabilidade e incorruptibilidade. Para esta corrente monastica, insistir na imaterialidade da
imago dei seria equivalente a negar a corporeidade original do ser humano, ou a pensar que o
corpo resulta da perda da imagem divina, ou de um castigo devido ao pecado. Dai que alguns,
ao ouvir a carta festal de Alexandria, tenham exclamado que “Tedfilo julga ndo haver em nds a

imagem divina”.'"*

Os monges da regido ocidental da Cétia viram na posicao de Teofilo uma corroboragao
do origenismo de Evagrio, proprio de alguns circulos dos mosteiros das zonas orientais (bergo
de pensadores como Didimo o Cego, recentemente falecido). O resultado foi uma avalanche de
monges cetiotas a invadir a sec¢do norte-oriental de Alexandria, exigindo que Teofilo
condenasse Origenes. O Bispo viu-se forgado a tomar posi¢cdo a favor dos antropomorfistas, e
para que os animos se acalmassem, lancou uma campanha de perseguigdo teoldgica a facao
contraria, liderada pelos “Irmdos Altos”, antigos companheiros de Teodfilo.}’> Com a Carta
Festal do ano 400, comeca a condenar as ideias origenistas relativas a pré-existéncia das almas
e da corporeidade como consequéncia do pecado. No mesmo ano, dirige-se a Nitria e realiza

um sinodo regional onde se condena Origenes e a sua doutrina.'”3

Tanto pela sua agdo ad intra como ad extra, o episcopado de Teofilo foi um verdadeiro
processo de reconfiguracdo mistagogica da cidade de Alexandria, em que a figura do bispo
surgiu como auténtico mistagogo, um iniciador do seu povo no mistério da fé crista, seja através

da organizagdo do espago urbano ou da adesdo a ortodoxia da fé, bem como no seu

100 facto de Teodfilo insistir, inspirando-se em Atanasio, na distingio criador-criatura presente na estrutura
ontoldgica da realidade ainda antes de falar das consequéncias do pecado, € prova, para Russel, de que a acusacdo
de um volte-face por parte de Teofilo em relagdo ao Origenismo ¢ infundada. Segundo este autor — e 0 nosso
parecer alinha-se na mesma orientacdo — Tedfilo ndo “mudou de campo” com a controvérsia, como argumentou
Sozémeno: a sua antropologia teoldgica era ja, antes de 399, mais alinhada com a posi¢@o de Atanésio do que com
a de Clemente e Origenes. Cf. Sozdémeno, Hist. Ecles. VIII, 11-12, NPNF2-02, 910; Cf. Norman Russel,
Theophilus of Alexandria, 22.
171 Cf. P. Evieux, Cyrille d’Alexandrie: Ep. Fest. I-VI, 22-23.
172 | a perseguicdo a estes monges origenistas, antigos amigos de Tedfilo, que insinua uma suposta mudanga radical
de posicionamento teologico deste para aproveitamento politico. Cf. Sozémeno, Hist. Ecles. VIII, XI- XII, 910.
173 Cf. Jerénimo, Epist. 92, 1. CSEL 55, 148. Em: Russel, Theophilus of Alexandria, 94. Ndo é de subestimar a
influéncia de Jerénimo na consolidagdo da posigdo anti-origenista de Tedfilo no Ocidente. De facto, Teofilo usara
deste argumento no Sinodo da Nitria, lendo uma confirmagdo da sua condenacdo do origenismo pelo Papa
Anastécio 1. Foi gragas a tradugao e divulgacdo da mesma por Jerénimo que um entendimento tdo rapido e linear
entre Roma e Alexandria foi possivel. Cf. Krastu Banev, Theophilus of Alexandria and the First Origenist
Controversy (Oxford: Oxford University Press, 2015), 40-41.
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envolvimento pessoal com a comunidade eclesial dentro e fora da Cidade pelo envio das Cartas

Festais.

E sobre esta heranga que Cirilo assumira o seu ministério. Educado neste ambiente de
afirmacao eclesial e formado sob a autoridade do seu tio, Cirilo herdara um modelo de atuacio
que integra a defesa doutrinal, a condugao ritual das comunidades e a intervencdo pastoral.
Compreender a trajetoria pessoal de Cirilo - a sua formagao, os desafios da sua eleicao, as suas
primeiras disputas - ¢ essencial para perceber como o novo arcebispo procurara consolidar a
sua missdo mistagdgica, preparando o povo cristdo para uma vida de acordo com o Batismo
que recebeu. A sec¢do seguinte abordara, por isso, o percurso de Cirilo, delineando o perfil do
homem que procurara continuar e aprofundar a funcao mistagdgica do episcopado alexandrino

deixada por Tedfilo.

1.2. A formagdo de Cirilo: um caminho mistagogico para o Episcopado

O inicio da vida de Cirilo ¢ de dificil reconstru¢do. Ha duas fontes antigas que nos dao alguns
aportes sobre a sua juventude: a Cronica de Jodo, bispo de Niciu (século VII) e a Historia dos
Patriarcas de Severo de El-Ashmunein (século X). O primeiro texto, além de mais proximo a
Cirilo, ¢ escrito ainda em grego, sendo o segundo uma historiografia copta que joga com
elementos ora encontrados na anterior, ora na Historia Eclesidastica de Socrates de

Constantinopla, contemporaneo de Cirilo.

Apesar de a informacao avancada por Severo de El-Ashmunein ser vista com suspeicao
por alguns dos académicos dedicados a Cirilo de Alexandria,'™ os estudos mais recentes,
apoiados na investigagdo historiografica sobre o Egito romano tardo-antigo, véem no texto
copta uma fonte capaz de iluminar alguns aspetos da formagdo deste importante Bispo

alexandrino. O estudo mais detalhado sobre a juventude de Cirilo ¢ o da monja copta Lois

174 Entre eles, Norman Russel e John McGuckin. Ambos usam a informacio avangada por Jodo de Niciu como
certa, mas descartam prontamente o texto copta de Severo. Cf. Norman Russel, Cyril of Alexandria, 4; John
McGuckin, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy: Its History, Theology, and Texts, 2.
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Farag, no qual baseamos a nossa abordagem a introdug¢do que Cirilo teve ao mistério de

Cristo.1"®

A data mais consensual para o nascimento de Cirilo € o ano 378. Jodo de Niciu diz que
a mae de Cirilo e o irm3o mais velho dela, Tedfilo, eram egipcios naturais de Ménfis, a antiga
cidade do Fara6. Tendo perdido os pais em tenra idade, os dois irmaos ficaram ao cuidado de
uma serva etiope, que foi para Alexandria a procura de trabalho. Em circunstancias descritas
com recurso a fendmenos milagrosos, a serva etiope ¢ levada a entrar na Sede do Bispo Atanasio
enquanto se celebra a Liturgia. A cronica refere entdo que, sob inspiracao, o ancido Atanasio
decide chamar as criangas para serem batizadas. Nesse momento, acolhe Tedfilo na residéncia
episcopal e envia a mae de Cirilo para um convento até ter idade para se desposar. Esta casou-
se, mais tarde, com um homem da cidade de Mahallé (hoje EI-Mahalla EI-Kubra), no norte do
Delta do Nilo. «Foi 14 que sdo Cirilo nasceu, a grande estrela que tudo iluminou com a sua
doutrina, estando envolvido pelo Espirito Santo.»'’® A infancia de Cirilo é passada, assim, no

ambiente rural egipcio, o qual Cirilo mais tarde demonstra conhecer nas suas Cartas Festais.

Quando Cirilo nasceu, o seu tio Teodfilo era j& um importante membro ascendente na
Igreja Alexandrina. Durante o Episcopado de Pedro II (373-381), sabemos que Teofilo foi
instituido Leitor, sendo o Arquididcono do bispo seguinte, Timéteo (381-385), estando assim
numa posicao favoravel para a entronizacao como Arcebispo em 385, tendo a volta de quarenta

anos de idade.!’” O tio de Cirilo era sagrado Bispo quando este teria cerca de sete anos.

a) Formagao primaria: a Iloioeio. grega, propedéutica ao uvotipiov

O modelo académico de ensino filos6fico-teologico tinha sido, no tempo de Origenes,
dividido em duas fases distintas, como ja vimos: a instrug@o introdutdria consistia num estudo
das disciplinas filosoficas tidas como basicas, as éyxdxiia pabnuazoe (disciplinas enciclicas). A

segunda fase seria reservada aos “gndsticos”, consistindo numa leitura cada vez mais profunda

15 Cf. Lois M. Farag, St. Cyril of Alexandria, A New Testament Exegete: his commentary on the Gospel of John
(New Jersey: Gorgias Press LLC, 2014), 11-59. Esta autora deu muita importincia a investigacao sobre a formacao
de Cirilo de modo a basear o seu argumento sobre a autoria pré-episcopal do comentario ao evangelho joanino.
Esta contribuigdo tem sido vista com bons olhos pelos académicos dedicados a Cirilo. Cf. Mathew Crawford, Cyril
of Alexandria’s Trinitarian Theology of Scripture (Oxford: Oxford University Press, 2014), 114.
176 Jodo de Niciu, Crdnica, traduzido do texto etiope de Zotenberg por R. H. Charles (Oxford: Williams and
Norgate, 1916), 76.
17 Cf. Norman Russel, Theophilus of Alexandria, 4.
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do sentido mistico das escrituras cristds, que levariam a verdadeira Filosofia. Nos finais do

século IV, a educagdo na Escola Catequética ja ndo era conduzida da mesma forma.

A mudan¢a metodologica da Escola Catequética deu-se por dois motivos: em primeiro
lugar, pela progressiva “episcopalizacao” da mesma a partir do periodo de Demétrio. Os reitores
da Escola depois de Origenes (até Atandsio) tornar-se-ao Bispos, o que une indissoluvelmente
a chefia do ensino catequético a perspetiva da salvaguarda doutrinal de uma populacdo crista
crescente; em segundo lugar, devido a proliferagdo de “centros académicos” (ligados ao
arianismo) nas periferias alexandrinas durante as controvérsias arianas do século IV. Este fator
¢ um dos principais motivos pelos quais Atanasio (e todos os que seguem o seu modelo pastoral)
exerce um fortissimo controlo sobre o tipo de ensino a administrar aos clérigos € monges
alexandrinos, privilegiando o modelo ascético face ao de investigagao filosofica e académica

seguido anteriormente.!’®

Quando o jovem Cirilo veio para Alexandria a convite do seu tio e bispo Tedfilo em
385, a Escola Catequética de Alexandria teria ja sido informalmente descontinuada, apesar de
o seu ultimo reitor, Didimo o Cego, ainda estar vivo (T 398). Aquilo que tinha sido a Escola
Catequética era, nesse momento, uma espécie de centro de conferéncias patrocinado pelo Bispo
na sua Residéncia. O que se manteve do periodo escolastico de Origenes foi a preparacao
isagogica. Os alunos da residéncia episcopal eram instruidos na literacia grega do seu tempo:
gramatica, filologia e exegese textual. Nos seus textos mais trabalhados, verifica-se que Cirilo
utiliza as categorias gramaticais cldssicas — explicacdo de tropos, interpretacao historica do
texto, etimologia, analogia, criticismo textual e interpretacao de estrangeirismos. Tudo isto foi
adquirido durante a educacao primaria em Alexandria, que comegava tipicamente aos sete anos,

idade em que o jovem Cirilo foi viver para a Metropole, e terminava aos catorze.!’®

Seguindo o modelo isagogico da antiguidade classica, Cirilo teria sido, no final desta
fase introdutoria, exposto a filosofia grega. Sabe-se que, segundo o modelo ja utilizado na
educacdo proposta por Atanasio, Cirilo teria aprendido os grandes classicos de Homero, ¢ a sua

exposi¢io a Aristoteles é tida como adquirida via Porfirio.'® Marie-Odile Boulnois mostra que

178 Cf. Stephen J. Davis, The Early Coptic Papacy: The Egyptian Church and its Leadership in Late Antiquity
(Cairo: The American University in Cairo Press, 2004), 62-63.
179 Cf. Alexander Kerrigan, St. Cyril of Alexandria: Interpreter of the Old Testament, 8-9.
180 Cf. Hans van Loon, The Dyophysite Christology of Cyril of Alexandria, 75
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Porfirio ¢ o autor pagdo mais citado por Cirilo, especialmente por ser o autor preferido de

Juliano, o Apdstata, contra quem Cirilo escreveu, mais tarde, uma obra apologética. 8!

E através da monografia de Sergey Trotsyanskiy que podemos entender filosofico-
teologicamente Cirilo como um «produto do ambiente académico alexandrino do século V»,82
predominantemente instruido na arte da retorica aplicada a exegese da Escritura e ao debate
teologico, dai que se limite a citar a memoria (as vezes com imprecisdes) alguns dos filosofos
gregos (Plotino, Parménides, Porfirio) e ndo a modelar os seus argumentos a partir de uma
selecdo trabalhada dos seus textos. A mudan¢a metodoldgica operada na Escola de Alexandria
— maioritariamente a partir do episcopado de Atanasio, fruto da controvérsia ariana — tem em
Cirilo o seu culminar: alguém que, apesar de versado em filosofia, a considera inferior as
escrituras.’®® A sua exposi¢do e familiarizacdo com os autores gregos era vista como um

instrumento para a realizagdo de uma sa apologética face ao paganismo e aos circulos

académicos arianos ainda espalhados pelas periferias de Alexandria. 8

Esta formacao era ja tradicional no ambiente eclesidstico alexandrino: os jovens clérigos
eram instruidos numa das melhores escolas de literatura do mundo antigo de forma a poderem
estabelecer-se como seguidores de um centro cristdo que pugnava pela continuidade da sua
capacidade exegética e literaria, com origem nos dias de Panteno, Clemente e Origenes. Nao ¢
de admirar que os secretarios dos Arcebispos alexandrinos fossem escolhidos do grupo dos
clérigos leitores,'® dado serem os membros mais letrados e com maior capacidade de
argumentagao naquela que era uma das maiores metropoles culturais do seu tempo. Estes jovens
eram depois treinados pessoalmente pelo Bispo na arte da administracao, de forma a assegurar-
se uma transi¢ao pacifica de poder episcopal. Foi o caso de Alexandre I e Atanasio, e deste com
Teofilo.*®® Este ¢ o modelo de formagdo para o episcopado no tempo de Cirilo, embora Teéfilo

lhe dé uma marca especial.

181 Cirilo escreve certamente contra apologetas pagios que recorrem a obra e figura do imperador Juliano. Cf.
Marie-Odile Boulnois, «Cyril of Alexandria reading Porphyry», Journal of Early Christian Studies 28, 1. 3 (2020):
446-447. https://doi.org/10.1353/earl.2020.0032
182 Sergey Trotsyanskiy, St. Cyril of Alexandria’s Metaphysics of the Incarnation, 259.
183 Cf. Adv. Jul. 1, 17 SC 322 (Paris: Les Editions du Cerf, 1999), 138; Cf. van Loon, The Dyophysite Christology
of Cyril of Alexandria, 121-122.
184 Dai que, como demonstrou Robert Grant, a sua atengdo a filosofia seja mediada pela interpretacio que dela
fazem os autores cristdos precedentes. Cf. Robert Grant, «Greek literature in the treatise De Trinitate and Cyril
Contra Julianumy» em The Journal of Theological Studies, vol. 15 (1964), 265-299.
185 Conforme explica Christopher Haas, a fungdo exercida pelo “diddoxaiog” do tempo da Escola Catequética foi,
com a progressiva centralizagdo administrativa do centro pelo Episcopado, sendo eclipsada a favor da agdo e ensino
dos leitores (avayvaworar), cuja funcdo pastoral era a de ensinar e catequisar as criangas e catecumenos das igrejas
periféricas de Alexandria. Cf. Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, 213-216.
186 Cf. Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, 217-218.

72



Como denota Haas, no decorrer do quarto século, a Igreja alexandrina viu, fruto das
controvérsias arianas, surgir a ingeréncia politica na sele¢do para o episcopado, por parte da
autoridade 1imperial, de presbiteros notdveis pelo seu prestigio intelectual (quando,
evidentemente, alinhados com a fagdo teoldgico-politica do governo). Noutros Patriarcados o

fator determinante era a santidade de vida, manifestada nomeadamente pelo ascetismo.8’

Teobfilo, certamente com receio de interferéncia politica na nomeagdo do seu sucessor,
quer assegurar um descendente que seja notavel tanto pela formagdo académica como pela
santidade de costumes. Por isso, decide providenciar ao seu sobrinho a aquisi¢ao desta dupla
caracteristica: nos primeiros anos da sua educacao, teve a melhor formacao intelectual possivel;
terminada esta, era agora tempo de iniciar uma jornada ascética do mais alto calibre, como o
requeria a mistagogia do epitome dos santos padres, o alexandrino Atandsio. Quando Cirilo tem

cerca de dezassete anos, ¢ altura de passar pelo deserto da Nitria.

b) Formagdo secundaria: a introducdo aos mistérios no deserto

A informag¢ao acerca da estadia de Cirilo no deserto da Nitria é-nos dada pelo copta

Severo. Segundo o relato egipcio:

Passado algum tempo de iniciar os estudos, o patriarca enviou-o a Nitria, para o deserto de
Sao Macério. Cirilo habitou 14 nos mosteiros durante cinco anos, lendo os livros do Antigo
e do Novo Testamento, pois Teofilo mandou que ele se aplicasse aos estudos assiduamente,
dizendo-lhe que ‘por estes estudos um dia chegaras a Jerusalém do Alto, a morada dos
santos.” O patriarca, quando enviou o seu sobrinho para o deserto, confiou-o a Serapido, o
Sabio, encarregando este de ensinar a Cirilo as doutrinas da Igreja, que sdo as verdadeiras

doutrinas divinas.*®

Conforme o estudo de Farag, a identidade deste Serapido ¢ a do que ¢ mencionado por
Sozdémeno como “Serapido, o Grande”, amigo de Atanésio, Antdo e Macario.'®® Embora nio se
saiba a data da sua morte, sabemos que este asceta, depois da morte de Antdo, se moveu do

deserto oriental para o deserto ocidental da Cétia, permanecendo com Macério até a sua morte,

187 Sendo este modelo largamente usado na Sé de Constantinopla: quando ndo eram presbiteros influentes na corte
imperial, os patriarcas eram escolhidos, normalmente, de entre os ascetas notaveis da regido antioquena, como o
caso de Jodao Crisostomo e, mais tarde, de Nestorio.
188 Severo de El-Ashmunein, Hist. Pat., traducdo francesa de Basil Evetts em PO 1 (Paris: Libraire de Paris, 1907),
427.
189 Cf. Sozémeno, Hist. Ecles. 111, 14. NPNF-02, 648.
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que ocorreu em 397, sendo ainda mencionado por Jeronimo como um dos “pilares do deserto”
que este visitou com Paula em 386.1%° Estando cinco anos na Cétia, percebe-se o porqué de
Cirilo entender tao detalhadamente a posi¢cdo antropomorfista da controvérsia origenista: esta
regido era o ber¢o do maior nimero dos partidarios desta doutrina, cujos exageros comegam a
circular com a condenagdo do partido contrario por Teofilo. Cirilo estava presente no despontar
da controvérsia. Sem duvida foi um dos agentes mais importantes para informar Teo6filo sobre

0 que se passava, e mais tarde envolver-se-a pessoalmente para travar o alastrar do facciosismo.

O motivo pelo qual Cirilo foi enviado para treinar no deserto foi, segundo Severo,
aprender de Serapido as “doutrinas da Igreja, que sdo as verdadeiras doutrinas divinas”. Como
explica Brakke, na literatura grega e copta dos desertos egipcios, a “doutrina” esta intimamente
ligada com a nogdo de “mistério” empregue pelos seus autores.'®! Como também o argumenta
Joseph Lucas, quando os autores monasticos do Egito se referem a “introdu¢do na doutrina”, o
que entendem ¢ uma mistagogia a vivéncia de acordo com o sentido mistico da Escritura em

Cristo, muito ao estilo da mistagogia de Origenes tocada brevemente no primeiro capitulo.

Cirilo comeca, assim, a ser introduzido na compreensdo ascética ¢ moral do texto
biblico, através da convivéncia e do ensino ministrado por Serapido. Como ja vimos no primeiro
capitulo, o caminho mistagogico nos desertos egipcios estava assente num processo continuo
de transfiguragdo do individuo em Cristo, pela comunhao constante e frequente com o mistério
da graca de Deus operante pelos seus ascetas, imagens de Cristo. A vida de acordo com o
Batismo recebido ¢, para Cirilo, a configuracao com Cristo pelo jejum, oragdo ¢ meditagdao nas
escrituras, tal como o era para a grande tradi¢ao alexandrina. Na mesma narragdo copta de

Severo, o hagidografo da-nos um vislumbre do que era a mistagogia do futuro arcebispo:

Cirilo costumava estudar em frente a Serapido com uma lamina de ferro na mao. Se sentia
alguma inclinacdo para adormecer, tinha obrigacdo de se picar com ela e ficar acordado.
Durante a maior parte das noites lia os Quatro Evangelhos, as Epistolas Catdlicas, os Atos,
e a primeira epistola do bem-aventurado Paulo, enderecada aos Romanos; na manha que se

seguia, o tutor de Cirilo sabia, olhando para a sua cara, que ele tinha estudado toda a noite.

190 Cf. Farag, St. Cyril of Alexandria, A New Testament Exegete, 19.
11 Cf. David Brakke, «Mystery and Secrecy in the Egiptian Desert: Esotericism and Evagrius of Pontus», em
Mpystery and Secrecy in the Nag Hammadi Collection and Other Ancient Literature: ldeas and Practices, ed.
Christian H. Bull, Liv Ingeborg Lied e John D. Turner (Leiden/Boston: BRILL, 2012), 212-213.
192 Cf. Joseph Reilly Lucas, Prayer of the Publican: Justification in the Desert Fathers (Rollinsford: ORI, 2011),
14-16.
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A graca de Deus estava com Cirilo, de tal maneira que quando este lia um livro uma vez,

ja o sabia de cor.'®

Se ¢ certo que a indole hagiografica do texto de Severo pode exagerar alguns aspetos da
realidade, o que este texto nos garante é que, pelo menos para a consciéncia da Igreja
alexandrina posterior, Cirilo teve uma educagcao marcadamente ascética no ambiente monastico

das comunidades dos Cetiotas.

Comparada com o itinerario mistagdgico desenhado por Atanasio na sua Vita Antonii, a
experiéncia mistagdgica de Cirilo no deserto tem algumas diferencas. Nada nos indica que
Cirilo tenha vivido algum tipo de periodo eremitico, residindo isolado do resto da comunidade
monadstica. Aquela que mais parece ter sido a sua educacao na Cétia € a que os jovens recebiam
no final da vida de Antdo: a educacdo através da simples convivéncia, do auxilio no canto dos
salmos, dos jejuns, da pratica das vigilias ascéticas e do amor fraterno. Socorridos pela
reconstru¢ao da educagao de Cirilo no deserto feita por Farag, podemos descrever a experiéncia
mistagogica de Cirilo como a experiéncia do que os jovens monges recebiam desde os tempos
de Antdo, assegurada por Serapido, um dos companheiros ainda vivos do grande abbas: um
ritmo quotidiano pautado pelo estudo e memorizacao da escritura, oracao, santas conversas €

trabalho manual.®*

Tendo Serapido como uma imagem de Antdo, imagem de Cristo, Cirilo foi iniciado no
mistério da vida em Cristo tal como entendido por Atanasio: a vivéncia do mistério da-se pelo
contacto com esse mistério (Cristo) nos mestres espirituais experientes. Mas Cirilo, tal como
Teofilo, tem em mente levar esta mistagogia para a vida citadina — continuando a obra do seu
Bispo, de progressiva cristianiza¢do de costumes em Alexandria. E com o seu regresso a Cidade
que esta formagao se vera consumada no ministério que este assumira até a sua elevacdo ao

episcopado.

¢) Formagdo especializada: Leitor-mestre (vayv®otg d1ddokarog) de Alexandria

A ultima etapa de Cirilo antes do Episcopado ¢ descrita por Severo com uma breve

observacgao:

193 Severo de El-Ashmunein, Hist. Pat., 428. Este método era conhecido ja desde o tempo de Origenes, que se diz
também passar o tempo em vigilias de estudo com as Escrituras. Cf. Eusébio de Cesareia, Hist. Ecl. VI, 111, 9, SC
41 (Paris: Paris: Les Editions du Cerf, 1955), 89-90.
194 Farag, St. Cyril of Alexandria, A New Testament Exegete, 23-24.
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Depois disto [estadia no deserto], o Patriarca Teofilo mandou-o chamar de volta a
Alexandria, e 1a Cirilo foi morar com o patriarca na sua residéncia, sendo o seu leitor. Os
sacerdotes, os homens letrados e os filésofos ficavam admirados com ele, e toda a gente,
quando o ouvia ler, desejava que nunca se calasse, dada a sua leitura suave ¢ bela. O seu
tio Teofilo amava-o muito, e agradecia a Deus ter-lhe dado um filho espiritual que tanto
cresceu em graga e sabedoria. A conduta de Cirilo era excelente, ¢ grande a sua humildade;
nunca parava de estudar teologia, nem de meditar nas palavras dos doutores da Igreja

ortodoxa.'®

Além dos presbiteros e didconos, a ordem clerical de relevo na Igreja de Alexandria era a dos
leitores. Na hierarquia clerical alexandrina do século V, os leitores estavam abaixo apenas das
Ordens Maiores. A visibilidade dos leitores na Igreja alexandrina exigia destes, em primeiro
lugar, a pureza doutrinal e auséncia de facciosismos, dado serem estes que exerciam a antiga
funcao do d10dokarog da antiga Escola Catequética. Além disso, eram o grau clerical com um
menor salario. Isto era feito propositadamente, de maneira a que os clérigos leitores que
quisessem avancar na hierarquia eclesiastica demonstrassem amplamente a virtude ascética da
pobreza e da abnegacao pessoal, abragando o estado celibatario. Aqueles que ndo o desejassem
poderiam casar-se e deveriam requisitar um subsidio episcopal ou obter um emprego

suplementar para sustentar a familia. %

Segundo Lois Farag, estes foram os anos em que Cirilo pdde especializar-se como o
exegeta-mor da Igreja Alexandrina, comeg¢ando a exercer o seu ministério como catequista
episcopal. Esta autora argumenta, assim, que foi a partir do seu periodo pré-episcopal como
Leitor que Cirilo se dedicou a compor dois tratados dogmaticos anti arianos (Thesaurus € In
Jo), de maneira a combater a influéncia de centros de reflexdao teoldgica fora da residéncia
episcopal.!®” Tal pode ser corroborado pela frequéncia com que Cirilo se debruca sobre o
ministério do ensino nesses escritos, colocando uma alta configuragdo dos que o exercem com

o verdadeiro diddscalo: «(...) [Cristo] suportou com paciéncia longos discursos para com

195 Severo de El-Ashmunein, Hist. Pat., 428-429. Jodo de Niciu diz que Cirilo era diacono antes de ser ordenado
Bispo. De notar que Severo, tal como Sécrates Escolastico, nunca menciona Cirilo como didcono antes da morte
de Teodfilo. A opcdo de Severo de omitir referéncias a rece¢do do diaconado por Cirilo, funda-se, além de esta ndo
ser mencionada por nenhuma outra fonte conhecida (especialmente Socrates Escolastico), no facto de Cirilo ter
disputado a ordenacdo com o arquidiacono Timoéteo. Nao faria sentido a ordem dos didconos ter dois candidatos,
tal ndo era a praxis normal da Igreja Alexandrina. Cf. Socrates Escolastico, HE VII, 7, NPNF-02, 392; Haas,
Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, 219-220.
196 Cf. Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, 223-224. Além de serem quem fazia
a leitura das escrituras na Liturgia, os leitores tinham a grave funcdo de interpretar corretamente o texto escrito em
lectio continua nos papiros. Eram, portanto, ndo s6 “leitores” no sentido moderno da palavra, mas verdadeiros
exegetas. Sobre a fungdo e a importancia dos Leitores na Igreja Antiga, Cf. Harry Y. Gamble, Books and Readers
in the Early Church (New Haven and London: Yale University Press, 1995), 218-231.
197 Cf. Farag, St. Cyril of Alexandria, A New Testament Exegete, 38.
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aqueles que se aproximavam dele, dando-nos um belo exemplo, colocando-se como tipo para

os mestres da Igreja imitarem.»1%

O Comentario ao Evangelho de Jodo ¢ um exemplo fundamental para percebermos o
impacto que o tempo de leitorado teve na formagdo de Cirilo. Nesta obra, os didlogos (de Jesus
com Nicodemos, com a Samaritana, com o Cego de nascenga) sdo todos analisados a luz de
Jesus como catequista e dos personagens como tipos dos catecimenos. O maior principio
pedagbgico que Cirilo se esforga por transmitir ¢ o de imprimir nos pedagogos da Igreja (os
leitores, mas também os presbiteros e os bispos) uma aten¢do fundamental ao detalhe da
Escritura, de maneira a poder introduzir os que os ouvem na plenitude da verdade, contida em
mistério. E de notar, alids, que Cirilo se queixe, no decorrer da obra, de que seja necessario
melhorar o nivel da catequese em Alexandria, dado que haveria um grande niimero de
catecumenos que chegavam ao Batismo sem perceber sequer que Jesus € Deus, e que alguns

neéfitos sdo ordenados presbiteros demasiado cedo, gerando incompeténcia nessa ordem. %

A maioria dos autores concordam em que Cirilo se tenha mantido na posi¢do de leitor
durantes os doze anos que medeiam o seu regresso a Cidade e a sua entronizagdo episcopal,
tendo como certo que tenha acompanhado o seu tio Teo6filo ao Sinodo do Carvalho (403) como

Leitor e secretario do Bispo.?®

A formagdo de Cirilo de Alexandria revela-se como um itinerario profundamente
marcado pela progressiva iniciacao aos mistérios da f&€ — um verdadeiro processo mistagdgico
que culmina no seu servico como Leitor-Chefe da Igreja de Alexandria e, mais tarde, como seu
Bispo. O periodo passado no deserto, junto dos monges da Nitria, inseriu-o numa tradi¢ao de
sabedoria ascética e espiritual com antecedentes ja nas comunidades dos essénios de Qumran,

d . . g . -1 ,d d d ~ . 201
e que deixaram marcas visiveis no estilo ¢ nos contetidos da sua producdo posterior.”"* Esta
etapa do deserto, como vimos j& no primeiro capitulo sobre os fendmenos de iniciagdo, marca

profundamente aquele que a vive: depois de iniciado nos mistérios ja ndo se € 0 mesmo.

E neste contexto que se compreende melhor a importancia da sua fungdo como Leitor

(avayvaotyg) na Igreja-mae de Alexandria. Esta fungdo ndo era apenas uma dignidade, mas o

198 Cirilo de Alexandria, In Jo II, 55-56: «(...) Siskaptéper paxpods Gvalickwy Adyovg toic mpooiobory abte
KGAALGTOV Hl1v Dmoypouov kai 016 100ty 01000¢ Kai TOToV EavToV 101G THS EKKIANTIOS J10ATKAAOS GvaTifelg,y
Pusey, 126. E também no sentido de os didascalos da Igreja plantarem a boa doutrina naqueles que os escutam que
Cirilo interpreta a parabola dos talentos. Cf. In Jo I, 193. ACT, 86.
199 Cf. Cirilo de Alexandria, In Jo 1, 26. ACT, 18-19.
200 Cirilo diz recordar-se da deposigdo de Jodo Criséstomo, que via como justa. Cf. McGuckin, St. Cyril of
Alexandria: The Christological Controversy: Its History, Theology, and Texts, 5; Russel, Cyril of Alexandria, 6.
201 Cf. Russel, Cyril of Alexandria, 23.
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reconhecimento eclesial de um carisma adquirido: como diz Francis Young, «o leitor era antes
de tudo uma figura litirgica, encarnando a tradi¢@o interpretativa da Igreja e iniciando os fiéis

nos mistérios escondidos na Escritura.2%?

Na tradicdo alexandrina, o Leitor era, em certo sentido, o guardido da Palavra, o
intermedidrio entre o iepog Adyog € a ékxAnoia: era, nas palavras do ja antigo Clemente, o seu
hierofante. Para Cirilo, ocupar este lugar significava ter atingido um grau avangado de iniciagao
no mistério — ndo apenas no sentido doutrinal, mas sobretudo espiritual e eclesial. A sua
proclamagdo da Palavra era ja, nesse tempo, uma forma de mediagdo sacramental, uma
participacdo no ministério mistagdgico que haveria de assumir em plenitude no episcopado.
Esta perspetiva permite-nos ver o jovem Cirilo ndo apenas como um leitor qualificado, mas
como alguém ja configurado para ser mistico e pedagogo da fé. Como tdo eloquentemente
afirmou McGuckin, «a imersao de Cirilo na tradi¢do Alexandrina desde tao cedo treinou-o para
ver a Escritura ndo como mero texto, mas como sacramento — um véu através do qual se

destapam os mistérios divinos.»?%

1.3. O episcopado de Cirilo

No ano 412 falecia o Bispo Teofilo de Alexandria. A administragdo imperial ndo queria que a
tradi¢ao familiar de Teo6filo continuasse a determinar a conduta eclesiastica da cidade. Por isso,
segundo nos conta Socrates Escolastico, envia uma junta militar para apoiar o arquididcono
Timoteo na sua pretensao ao trono Episcopal. O apoio popular estava do lado do Leitor Cirilo

e, depois de grandes confrontos, caberia ao sobrinho do anterior prelado assumir a catedra.?%*

202 Francis Young, Biblical Exegesis and the Formation of Christian Culture (Cambridge: Cambridge University
Press, 1997), 78.
203 McGuckin, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy: Its History, Theology, and Texts, 51.
204 Cf. Socrates Escolastico, HE VII, 7, NPNF-02, 392.
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a) um inicio turbulento: a cristianizacdo definitiva de Alexandria

E interessante notar a percegdo que Socrates tinha da atitude de Cirilo ao tomar o poder

episcopal em Alexandria. O seu primeiro conflito ¢ com a seita dos Novacianos:

Ao terceiro dia da morte de Teoéfilo, Cirilo apoderou-se do episcopado, com maior poder
do que Teofilo jamais tinha exercido. Depois dessa data, o episcopado de Alexandria
ultrapassou os limites das suas fungdes sacerdotais e assumiu a administragdo de assuntos

seculares. Cirilo fechou imediatamente as igrejas dos Novacianos em Alexandria e tomou

posse dos seus vasos e ornamentos sagrados (...).%

A segunda medida episcopal que nos € reportada por Sdcrates € uma outra acdo combativa por
parte de Cirilo, desta vez contra os judeus. De acordo com a Histdria Eclesidstica deste autor
constantinopolitano, um membro da Igreja alexandrina foi preso e torturado pelas autoridades
imperiais devido a causar problemas a comunidade judaica num dos espetaculos frequentados
pelos judeus. Ao saber disto, Cirilo convocou os lideres judaicos numa audiéncia publica com
o governador Orestes, avisando-os do risco de se intrometerem na vida interna da Igreja. O

resultado desta reunido foi uma escalada de violéncia:

Eles [os judeus] enviaram pessoas a rua para pedir socorro por um suposto incéndio na
Igreja de Alexandre. Muitos cristdos, ao ouvirem isto, foram 14 com grande ansiedade para
salvar a Igreja. Os judeus imediatamente se langaram sobre eles, distinguindo-se pelo uso
de anéis. Ao raiar da madrugada, os autores daquela atrocidade ndo se puderam esconder.
Cirilo, acompanhado de grande quantidade de pessoas, foi as sinagogas (...) e tirou toda a

gente de 1a; expulsou os judeus da cidade, permitindo & multidio que os saqueasse.?®

O que estava realmente em questao, pelo menos no entender de Sécrates, € que Cirilo queria
assegurar a subordinacdo do poder temporal da cidade a populacdo cristd. Nos episodios a
seguir relatados na Historia Eclesiastica, ¢ narrado que um grande grupo de monges da Nitria
— cerca de quinhentos — ao saber que havia conflito entre o governador Orestes e Cirilo (por
causa do incidente com os judeus), acorreu a cidade para se manifestar contra o governo. Deste
conflito resultou a morte de um certo monge chamado Amdnio, que Cirilo tentou colocar no
martirologio, mas que ndo foi aceite nem sequer pela populagdo cristd como merecendo o titulo

de martir. O arcebispo limitou-se a deixar o caso cair no esquecimento.?%’

205 §ocrates Escolastico, HE VII, 7, NPNF-02, 392.
208 Socrates Escolastico, HE VII, 12, NPNF-02, 400. Jodo de Niciu alega ainda que Orestes tentou defender os
judeus, mas sem sucesso. Cf. Jodo de Niciu, Cronica, 92.
207 Cf. Socrates Escolastico, HE VII, 14, NPNF-02, 402.
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Ainda na linha dos confrontos publicos entre cristdos e ndo cristdos, ¢ inevitdvel mencionar o
incidente da morte da filésofa Hipacia. Soécrates conta que foi pela instigagdo de um Leitor
chamado Pedro que um grupo de cristdos oriundo do grupo dos parabalani, sabendo que
Hipacia aconselhava o governador Orestes a ndo se submeter as pretensdes do Bispo, a
apanharam na rua, arrastaram-na até a Igreja do Cesareo e a executaram. E de notar que, mesmo
que o assassinato tenha ocorrido junto da residéncia episcopal, Socrates relate a reacdo
generalizada ao acontecimento: «Este facto trouxe um grande oprébrio, ndo s6 a Cirilo, mas a
toda a Igreja de Alexandria. Nada pode estar mais longe do espirito do cristianismo que a

permissdo de massacres deste tipo.»2%

Em geral, a atitude que Cirilo adotou no inicio do seu episcopado segue a que tinha sido
tragada por Tedfilo. Como ja vimos, este tipo de abordagem politico-pastoral ¢ uma tentativa
de disciplinamento mistagogico coletivo de uma sociedade onde a populagdo, mesmo quando
ja cristd, ¢ passivel de flutuagdes de adesdo cultual, fruto de uma grande oferta religiosa. Se ¢
verdade que Cirilo esteve envolvido em conflitos no inicio do seu episcopado e que os usou
para tirar proveito politico dos mesmos, também temos de admitir que ele proprio nunca se
colou a abordagens violentas na prossecugao dos seus fins pastorais, como relatou Socrates. Da
sua abordagem a cristianiza¢ao do ambiente alexandrino, podemos dizer que «os bispos como
Cirilo, apesar de profundamente comprometidos com a promulgac¢ao da ortodoxia de costumes,

ndo se implicam em reconhecer na violéncia um meio para a agio pastoral.»?%

b) A¢do pastoral ad intra: o culto de Isis e o extremar do debate origenista

No periodo que medeia entre a sua ascensdo ao Episcopado (412) e o inicio da pregacao
de Nestorio (com a consequente entrada em acdo de Cirilo, em 429), o Bispo de Alexandria
focar-se-ia em exercer a sua missdo de pastor e guia da comunidade alexandrina. Um dos seus
focos principais sera a formagao continua da comunidade cristd e o seu progressivo enraizar no

mistério de Cristo.

E numa das suas primeiras obras — o didlogo Sobre a Adoracio e Veneragdao em Espirito
e em Verdade (De Ador.) — que Cirilo sente a necessidade de se debrucar sobre o fendmeno dos

mistérios greco-romanos de Isis.

208 Socrates Escolastico, HE VII, 15, NPNF-02, 403.
209 Mathew R. Crawford, «Cyril of Alexandria’s renunciation of religious violence» em Church History vol. 92
(2023), 20.
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O grande problema com que o Arcebispo se debate é o facto de o culto de Isis, muito popular
entre as mulheres de Alexandria e do Egito rural, estar a arrastar ndo s6 uma parte da populagdo
que se mantinha paga, como também grandes quantidades de catecimenas e fiéis batizadas aos

seus ritos.?1°

A descrigdo que faz dos iniciados no culto pagio tem semelhancas com a que foi feita
por Apuleio de Madaura e que ja vimos no capitulo primeiro: procissdes de sacerdotes vestidos
de linho, o uso de espelhos e sistros (instrumentos egipcios), ritos noturnos com tochas, dangas
e secretismo — tudo isso fazia parte das praticas a que os cristdos aderiam quando frequentavam
o templo de Menutis. Como Thomas Pietsch evidencia, Cirilo rebate, ao longo desta obra, o
esquema iniciatico do culto de [sis: ao invés de confiar em necromantes, em adivinhos, na
fortuna e no destino ou em ritos de purificacdo pelo uso de tochas de fogo, o mistagogo de
Cristo refere que nada disso pode purificar a verdadeira mancha: a que se encontra na alma.
Cirilo aproveita o facto de atacar a ineficidcia dos ritos pagaos para mostrar que toda a
humanidade, ndo s6 aqueles que exercem essas praticas idolatricas, esta manchada desta forma,
e que a verdadeira purificacao (xkdfapaic aindng) pelo verdadeiro fogo se da no batismo, «pois
a Escritura divinamente inspirada diz que fomos batizados com o Espirito Santo € com o

fogo.»?t

Ao tratar da necessidade do batismo para a verdadeira purificagcdo, Cirilo nao exclui
ninguém — nem mesmo os que estdo envolvidos nos cultos mistéricos, os seus hierofantes e os
seus iniciados — de acederem a graga de Cristo pela adesao a Igreja. Pietsch mostra, assim, que
a argumentagao de Cirilo assume um carater que nao abrange apenas os seus subditos cristaos,
mas que ¢ uma tentativa de aproximagao pastoral a todos aqueles que sentem a necessidade da
iniciacdo no mistério divino.?*?

Em termos praticos, o que Cirilo decide fazer para suplantar esse culto vai na linha da
acdo pastoral do seu tio Teofilo, mas ndo assume o mesmo carater destrutivo: o culto de Isis
sobreviveu as agdes de destruicdo de Teofilo justamente por ser uma iniciagdo mais

personalizada e individual, altamente popular nos ambientes rurais. Uma razdo aparente para a

210 Cf. Haas, Alexandria in late antiquity: topography and social conflict, 133.
211 Cirilo de Alexandria, PG 68, 448D: «Ev Ivebuatt yop i koi mopl PefarticOu uds pnot tadtyror dikaimg
1 Geomvevarog I popn.»
212 Cf. Thomas Pietsch, «St Cyril of Alexandria and the Mysteries of Isis in De Adoratione», 719-720.
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alta frequéncia das mulheres a este culto era o facto de se realizarem cerimdnias de cura de

fertilidade, problema associado ao sexo feminino.?'®

Cirilo, para contrariar essa afluéncia, decidiu trasladar as reliquias de dois martires da
era de Diocleciano para uma igreja vizinha do templo de Isis, localizada dentro do complexo
de um mosteiro da observancia de Sao Pacomio. A logica de atratividade era a seguinte: ao
passo que para aceder as cerimonias “médicas” dos mistérios helenisticos os iniciados teriam
de pagar aos intermediarios para lhes “lerem os sonhos” e realizarem a cura, os que quisessem
usufruir do tratamento proposto pelos monges s6 tinham de vir assistir aos servigos liturgicos e

venerar as reliquias dos santos Martires.

Além disso, os hierofantes de [sis proibiam qualquer pessoa que tivesse contactado com
cadaveres de aceder aos cultos, exigindo ritos de purificacdo adicionais. Ora, a estratégia
episcopal foi um verdadeiro sucesso de marketing: por beijarem cadaveres, os cristdos que
fizessem da vida litirgica do mosteiro o seu sustento quotidiano estavam permanentemente em
estado de “impureza legal” para aceder aos cultos mistéricos, ao passo que, para a comunidade
pagd, o incentivo monetario de aceder a um outro “centro de cura” totalmente gratis era
demasiado forte para persistir na antiga devo¢ao paga. Em poucos anos, segundo os estudos de

Frankfurter e McGuckin, o templo de Isis em Menutis fechou.?'*

O outro campo no qual Cirilo se viu pastoralmente obrigado a intervir foi o do desenrolar
da controvérsia origenista comec¢ada nos tempos do seu predecessor. Através de uma carta que
Cirilo envia a um dos bispos das dioceses sufraganeas de Alexandria — Calosirio — sabemos que
depois da condenacao de Origenes e do exilio dos “Irmaos Altos” no Sinodo da Nitria, levada
a cabo por Teofilo, os partidos teoldgicos da Nitria se tinham polarizado ao ponto de haver
diferentes fagdes a disputar a adesdo teoldgica dos que acorriam aos mosteiros. O Metropolita

de Alexandria aproveita este facto para abordar dois assuntos.

A primeira questdo que Cirilo trata ¢ a persisténcia de alguns supostos mestres em

ensinar que, pelo facto de o ser humano conter em si a imagem divina, devamos acreditar que

213 Estes cultos eram muito mal vistos entre os hierarcas cristios, que os tinham como ritos promiscuos. Cf. Thomas

Pietsch, «St Cyril of Alexandria and the Mysteries of Isis in De Adoratione», 720.

214 Cf. John A. McGuckin, «Cyril of Alexandria: Bishop and Pastor», em The Theology of St. Cyril of Alexandria:

a critical appreciation, 233-235; Frankfurter, Christianizing Egypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity,

134-135. As ruinas deste templo foram, h4 alguns anos, descobertas, e estdo agora em exposi¢do em Alexandria.
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Deus tenha forma humana. Para o Arcebispo, este assunto revela ndo s6 imaturidade de

pensamento, como até impiedade (gr: dvoaéfia). 2t

Tal como o seu tio Teofilo, Cirilo mantém a posi¢do de que a imagem divina nao diz
respeito ao corpo: «a semelhanca nio é corpdrea. Deus é incorporeo.»?® Assim como o seu
predecessor tinha reiterado na Carta Festal de 399 — a que gerou o alvorogo e comegou toda a
controvérsia — Cirilo aponta para varias passagens da escritura onde se afirma a incorporeidade
divina para, assim, explicar que a imagem divina que o ser humano possui esta assente, quando
comparado com o resto dos seres, na racionalidade e na capacidade para a virtude. Neste ponto,
defende uma posicdo que ndo era muito diferente da de Origenes e defendida pelos seus
seguidores, pelo menos quanto ao que a teologia da imagem divina diz respeito.?!’” Esta acfo

visava sobretudo combater o alastrar do antropomorfismo monadstico.

A segunda questdao dizia respeito a diversas praticas litargicas relativas a eucaristia.
Aparentemente, segundo os relatos que chegavam a Alexandria, alguns pensavam que os
elementos sacramentalmente consagrados perdiam o seu valor santificador se guardados por
mais de um dia depois da sinaxe. A isto Cirilo responde prontamente que «Cristo ndo se
altera»,?*® tornando claro que a eficdcia da graga presente nas espécies eucaristicas nio se pode
dissolver, a semelhanca da unido do Verbo com a sua carne. E da sua doutrina eucaristica,
perfeitamente alinhada com a sua visdo sobre a Encarnagdo, que Cirilo retira todas estas
conclusdes: sendo o elemento eucaristico o verdadeiro Corpo de Cristo, o Corpo da Vida que
vitaliza aqueles que o recebem, tornando-os concorporeos (gr: gdvowuor) com o Verbo, tal

elemento goza da estabilidade e incorruptibilidade proprias do Verbo.?*®

O tltimo ponto tocado na carta ¢ ainda dentro da critica aos mencionados acima. Parece
que estes monges, além de ndo considerarem os elementos eucaristicos como vivificantes
quando guardados, passam o dia na ociosidade porque, segundo dizem, devem dedicar todo o

seu tempo a oracao. Segundo Wickam, estes personagens seriam dos grupos mais adeptos do

215 Cf. Cirilo de Alexandria, Ad Cal., em Lionel R. Wickam, Cyril of Alexandria: Select Letters (Oxford: At the
Clarendon Press, 1983), 214.
216 Cirilo de Alexandria, Ad Cal. 17-18: «ij 6¢ duoidtng 0t couotixs, 6 yap Oeo¢ é0Tiv GoMUOTOS. »
217 Note-se que este Padre niio menciona quaisquer atributos divinos quando explora a nogdo da imagem divina no
ser humano. Cirilo considera os vocdbulos “imagem” e “semelhanca” em Gn 1, 26 como sinénimos, ndo se
alinhando com a perspetiva capadodcia (que afirmava ter-se perdido a “semelhan¢a”, mas ndo a imagem, com o
pecado das origens). Cirilo prefere falar numa “mudanga” no estado da humanidade, que se vera adiante no que
consiste. Quanto a este assunto, o melhor trabalho ¢ o livro ja& mencionado no principio deste capitulo: Cf. Walter
Burghardt, Image of God in Man according to Cyril of Alexandria, 1-12.
218 Cirilo de Alexandria, Ad Cal.: «od yap éilorodrar Xpiotés.», Wickam, 218.
219 Sobre a teologia eucaristica de Cirilo, Cf. Lawrence J. Welch, Christology and Eucharist in the Early Thought
of Cyril of Alexandria, 125-129.
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origenismo evagriano, que favorecia um ascetismo a-sacramental e uma pratica de oragdo
mental sem recurso a imagens, que mais tarde dard corpo a tradicdes como a hesicasta.
Certamente apoiado pela sua experiéncia de mistagogia sob a dire¢do de Serapido, um dos
grandes ascetas dos desertos egipcios, Cirilo rebate esta atitude com dureza, recorrendo
rapidamente aquele conceito que Atanasio queria que prevalecesse no deserto: o da imitagdo
dos santos. Se os mais novos que se aproximam dos mosteiros comegassem a imitar estes
mestres que ndo fazem trabalho algum, como poderiam subsistir as comunidades? Portanto, ha

que trabalhar.?2

r

A intervencao de Cirilo quanto ao que se pensa nos mosteiros nao €, no entanto,
simplesmente sobre controlar o que um determinado grupo de monges pensa sobre um qualquer
assunto teologico. A carta a Calosirio importa sobretudo para que Cirilo faca chegar a sua visao
pastoral ao deserto. Como ja vimos, Alexandria tem, na primeira metade do século V, um
arcebispo com experiéncia monastica direta. Cirilo sabe bem o impacto que os monges tém e
podem ter na politica eclesidstica local e universal. Porque Cirilo viveu em primeira mao o que
um grupo de comunidades ascéticas da politeia eremitica pode fazer a politeia Alexandrina,
quer evitar a todo o custo que haja desalinhamentos politico-teoldogicos com os hegiimenos dos

maiores mosteiros.??!

A carta, combatendo tanto antropomorfistas como origenistas, tem o objetivo de fazer
chegar a posi¢ao oficial do Bispo como garante da ortodoxia e da supervisdo litargica as
comunidades mais periféricas, passiveis de gerar centros de vivéncia e reflexdo eclesial
independentes. Além disso, a abordagem de Cirilo face ao legado de Origenes tem sido vista
por varios autores, entre eles o aclamado metropolita ortodoxo Kallistos Ware, como a
«convergéncia das duas correntes de espiritualidade monastica egipcias. Esta tendéncia seria
continuada por Diddoco de Fético, e depois por Jodo Climaco e Maximo, o Confessor.»??? A
grande preocupacdo do Arcebispo ¢ a de gerar unidade no deserto, procurando os varios

elementos positivos nas diferentes tendéncias ascéticas com que ele proprio contactou.

220 Cf. Wickam, Cyril of Alexandria: Select Letters, 219.
221 Cf. McGuckin, «Cyril of Alexandria: Bishop and Pastor», 213. Um dos melhores exemplos de como esta
abordagem foi um grande investimento pastoral foi o envolvimento de Xenute de Atripe no Concilio de Efeso. A
ajuda deste grande asceta e abade foi fundamental para que Cirilo pudesse convencer a maior parte dos bispos ndo
egipcios a adotar a sua posigao cristologica.
222 Kallistos Ware, «Greek Writers from the Cappadocians to John of Damascus: Introduction», em The Study of
Spirituality, ed. Cheslyn Jones, Geoffrey Wainwright e Edward Yarnold (London, 1986), 160.
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¢) A defesa do Mistério: breve panoramica sobre a controvérsia nestoriana

A controvérsia nestoriana foi e continua a ser alvo de debate na comunidade académica
quanto ao que motivou a escalada de tensdo, desembocando no Concilio ecuménico que depds
Nestorio. O envolvimento de Cirilo, como ja vimos no inicio deste capitulo, foi avaliado de
forma diversa ao longo da histéria. Dado ndo ser o nosso objetivo, ndo veremos com detalhe
toda a trama que se desenrolou desde o inicio da pregacdo de Nestorio até a sua deposi¢ao. O
que nos importa aqui ¢, sobretudo, realcar um aspeto que tem sido valorizado nos ultimos
trabalhos dedicados ao tema: a atitude de Cirilo no contexto do seu papel de mistagogo, ndo so6

da sua Igreja local, mas de todo o orbe cristao.

As obras de Cirilo antes de 429 sdo estudos exegéticos e, quando dogmaticos, sao-no
recorrendo maioritariamente ao comentdrio biblico. Ja nestes se vé que a forca argumentativa
com que o Alexandrino aborda os temas teologicos a tratar ¢ sempre o que entende por ser o
mistério central da fé: a Encarnacao do Verbo. Como Atanasio, vé no mistério da Encarnagao o
centro de todo o pensar teoldgico, englobando aspetos como a teologia da revelacao, a
soteriologia e mesmo a sua teologia litlirgica, como vimos atrds. Nao ¢ de admirar que, mesmo
em tratados como os Glaphyra,??® por exemplo, Cirilo insista na centralidade do mistério do

Verbo Encarnado para a salvagdo e diviniza¢do do ser humano.??

Com o inicio da circulacao da visdo cristologica de Nestorio - assente primariamente na
negacgao do titulo @cotoxoc a Maria - Cirilo, apesar de informado sobre o assunto por monges
egipcios presentes em Constantinopla, ndo intervém diretamente. Dirige, no entanto, uma carta
aos monges do Egito (Ep. 1), mostrando-se surpreendido com que alguém ouse negar tal titulo,
dado que ja os antigos padres — e menciona especialmente Atandsio — o tenham usado nos seus
escritos. Nesta carta, depois enderecada tanto ao Bispo Celestino de Roma, como a Nestorio de
Constantinopla, esta patente a preocupacdo do Bispo de Alexandria em assegurar que os seus
monges — também eles imbuidos na visdo teologico-mistagdgica de ver no contacto com o
mistério do Verbo Encarnado a aquisicdo dos frutos da dispensagao salvifica — ndo se devem
deixar perturbar por visdes que sejam contrarias aquilo que receberam dos mestres que os
formaram: quer dos que habitam com eles no deserto, quer dos que sdo responsaveis pela

manuten¢io da ortodoxia nas grandes Metropoles.?®

223 Cf. Cirilo de Alexandria, Glaphyra, introdugio de Gregory K. Hillis, 25-28. Cirilo condena ja qualquer leitura
que implique separar Cristo em “dois filhos”. Cf. Cirilo de Alexandria, Glaphyra, PG 69, 128B; 129B-C.
224 Cf. McGuckin, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy: Its History, Theology, and Texts, 175.
225 Cf. van Loon, The Dyophysite Christology of Cyril of Alexandria, 256; Cirilo de Alexandria, Ep 1.
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A importancia desta carta, mais do que mostrar um Bispo preocupado com influéncias
teoldgicas estrangeiras nos mosteiros da sua jurisdicdo, decorre de evidenciar a preocupagao de
Cirilo em subordinar qualquer debate teoldgico — como o ¢ a consideracdo sobre os titulos
marianos — ao arco narrativo da dispensagdo salvifica presente na escritura: aquilo a que Cirilo
chama a oixovouio. Como mostra Susan Wessel, este método retorico serd a muleta
argumentativa do Arcebispo de Alexandria durante todo o debate. Langando-se na esteira dos
“santos Padres”, Cirilo faz remontar a si e a sua teologia a manutencao da Regula fidei que tinha
sido formulada por Ireneu de Lido contra os gnosticismos do seu tempo, e a qual apelara
Atandsio no seu raciocinio teoldgico contra o arianismo. A interpretagdo exegética e dogmatica
nao se referia ao seu contexto filoso6fico, mas aquilo que Deus tinha dispensado fazer em favor
da humanidade, revelado na Escritura e interpretado pelos santos Padres — em suma, ao que

Cirilo entende como o uvoripiov.??®

Durante o ano 429, Cirilo recusou mais uma vez o pedido de alguns dos monges
alexandrinos em Constantinopla para enviar ao Imperador um relatério sobre a atividade de
Nestorio, e a sua Carta Festal escrita nesse ano (a carta n.° 18, circulada em 430) ndo contém
nenhum elemento referente a crise emergente. Isto mostra que Cirilo ndo estava, pelo menos no
principio da controvérsia, a procura de se posicionar publicamente sobre algo que ainda nao
tinha como um claro atentado a ortodoxia da fé.22” S6 na carta n.° 19 - para o ano 431 - é que
encontramos referéncia aos ensinamentos de Nestorio, embora sem uma citacdo ou nomeagao

direta por parte de Cirilo.

O envolvimento teologico-pastoral de Cirilo dar-se-4 s6 depois da escalada de animos
aquando da troca direta de cartas (principalmente depois de receber a primeira carta de
Nestorio). Nas suas cartas dogmaticas (Ep. 2 Nest. e Ep. 3 Nest.), Cirilo limita-se a responder a
questdo central do tema levantado por Nestorio: se Maria nao ¢ @cotokog, entdo Aquele que
nasceu dela ndo € Deus, e atribuimos a obra redentora a um mero ser humano. Para tal, recorre
sempre ao tipo de argumentacdo que Wessel identificou no arsenal alexandrino: toma-se a
escritura, em todo o seu arco narrativo, como substrato a todo o pensar teologico: «A Escritura

ndo afirma que o Verbo se uniu a uma pessoa humana, mas que Se fez carne.»?%

228 Cf. Wessel, Cyril of Alexandria and the Nestorian Controversy: The Making of a Saint and of a Heretic (Oxford:
Oxford University Press, 2004), 116.
221 Cf. van Loon, The Dyophysite Christology of Cyril of Alexandria, 255.
228 Cirilo de Alexandria, Ep. 2 Nest., 7, em Wickam, Cyril of Alexandria: Select Letters, 9: «ov yap eipnxev 1 ypogii
011 6 Adyog avBpwmov Tpocwmov fvwoey éavtw, AL’ oti yéyove aapl. »
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O arco da redengdo presente na Escritura e experimentado na Liturgia — desde a Encarnagdo do

Verbo, passando pelo seu mistério pascal, até a Parusia — esta sempre presente na argumentagao:

Proclamamos a morte segundo a carne do Filho Unigénito de Deus, isto ¢, Jesus Cristo,
confessamos a sua vivificagdo dos mortos ¢ a sua ascensdo aos céus quando realizamos o
culto incruento na igreja, nos aproximamos dos dons sacramentais € nos tornamos santos
participantes da Carne Santa ¢ do Sangue precioso de Cristo, o Salvador de todos nds,
recebendo ndo mera carne, (...) mas a [carne] verdadeiramente vivificante do proprio

Verbo.??

O grande objetivo de Cirilo € assegurar que a confissdo cristologica assente no modelo que ele
mesmo recebeu dos seus mistagogos, mormente a cristologia descendente, que vé no Verbo de
Deus o sujeito de todos os atos humanos realizados no Evangelho pelo personagem apresentado

como ‘Jesus’.

Esta preocupacao tem um sentido fortemente pastoral: para o alexandrino, a soteriologia
crista baseia-se no aniquilamento do Verbo de Deus, que desce até a condicdo humana para a
elevar a sua dignidade original, como o tinha ensinado Atandsio. Os dois conceitos
fundamentais que Cirilo ira repetir sem cessar durante a controvérsia serdo o da encarnagao (gr:
odprdoic) e do esvaziamento (gr: xkévaaic) do Verbo divino.?® Se assim ndo fosse, estariamos
perante um modelo de salvagdo que, no entender alexandrino, equivaleria ao dos herois gregos,
que véem no ser humano a capacidade para alcangar a gloria divina. Cirilo rebate fortemente

esta perspetiva, especialmente quando explica o que motivou a escrita dos doze anatemas.?3!

Até ao fim da sua vida, em 444, o Arcebispo de Alexandria ver-se-a ocupado em
defender e promover a visdo teologica exposta em Efeso, mas ndo a partir do centro das
atengdes. Depois de ver o resultado amargo que a escalada com Nestorio trouxe para todo o
Oriente, Cirilo retira-se do debate publico e apenas aconselha os seus mais préximos no que
entende ser a defesa da fé. Privilegia, no entanto, o acalmar dos animos: chega a desencorajar

um grupo de clérigos alexandrinos de condenar alguns colegas de Nestorio.?*?

229 Cirilo de Alexandria, Ep. 3 Nest., 7, em Wickam, Cyril of Alexandria: Select Letters, 23: «xotayyélovieg yép
0V Katd oapko. Oavatov Tod povoyevods viod tod Geod, tovtéony Tnood Xpiotod Ty te €k vekpdv avofimory kai
TV €IS 0UPAVODS QVOANWIYV CUOAOYODVTES, THY GVAIUAKTOV EV TOIG EKKANCIOIS TEAODUEY AOTPEIQY TPOOTIUEY TE ODTW
100G pvotikais ebloyioug kai ayraloucBo péroyor yrvouevor g te Gyiog oapkog kol Tod Tiov OLUOTOS TOD TAVTWY
Huwv owtijpos Xpiotod kai oty ¢ apka KOy deyouevol, (...) AL’ ¢ (worotov ainbic koi idiav adtod 100
Aoyov.»
230 Cf. Russel, Cyril of Alexandria, 44-45.
231 Cf. Cirilo de Alexandria, Exp. XII Capit. 2. PG 76, 301.
232 Cf. Russel, Cyril of Alexandria, 56.
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E nesta altura da vida que retoma a sua atividade literaria anti paga, particularmente pelo ja
citado Contra Juliano. Certamente pressionado por tentativas de revivalismo pagdo, volta a dar
atengdo a necessidade de oferecer um programa de incultura¢do e missionagdo sistematico em
Alexandria, pelo que ndo faltam cartas a monges e clérigos alexandrinos sobre a necessidade

de extirpar praticas pagas na cidade, além, claro estd, das suas Cartas Festais.

Em 444 Cirilo finalmente repousa, num momento em que o Arquididcono Didscoro
preparava ja a sua eleicdo, removendo a familia de Cirilo de qualquer cargo eclesidstico,
confiscando a sua propriedade e expulsando-a da cidade, sem qualquer capacidade de resposta
do governo e contra a vontade de uma parte substancial dos fiéis. Sem a sua coluna - o
mistagogo Cirilo - a cidade de Alexandre volta a ficar desnorteada: a violéncia voltara a Igreja

de Alexandria, e as consequéncias far-se-d0 sentir em toda a Urbe cristd.?®

2. A teologia mistagdgica de Cirilo

Antes de podermos entrar na andlise concreta de como esta visao teologica estd patente nas
Cartas Festais do nosso Arcebispo alexandrino, importa sublinhar e resumir os contornos
globais da teologia mistagdgica ciriliana. E manifesto que um estudo sobre o abrangimento total
da teologia de Cirilo de Alexandria levaria muito mais do que uma s6 dissertacao se propusesse

definir. Nao ¢ isso que nos cabe fazer aqui.

Optamos, por isso, por restringir esta exposicdo ao que Cirilo entende a respeito dos
temas mais diretamente relacionados com a mistagogia batismal. Como ja vimos (por exemplo,
com a critica ao origenismo e no confronto com Nestorio), a sua abordagem sobre a formulacao
de um pensar sobre a experiéncia crente subjaz uma atitude que v€ no raciocinio teoldogico uma
circularidade intrinseca entre lex credendi e lex vivendi. E a partir deste prisma interpretativo
que estudamos este autor, alinhando-nos com a recente valorizacdo da sua obra como esforgo
de exposicao teologica de indole pastoral, ao contrario do que (maioritariamente) se pensava

ser o alcance deste Padre da Igreja até aos inicios do presente século.

233 Cf. McGuckin, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy: Its History, Theology, and Texts, 123.
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Nao trataremos, portanto, dos temas que normalmente se abordam quando se estuda a teologia
de Cirilo de Alexandria, embora aludamos a eles quando necessario. Sendo verdade que a sua
influéncia na teologia dogmatica (e ndo s6) ¢ incontornavel, importa-nos, sobretudo, colocar
em evidéncia de que modo ¢ que o raciocinar teologico de Cirilo manifesta a indole mistagogica
de olhar a vida em Cristo que a sua propria iniciagdo ao mistério cristao lhe imprimiu, € como
isso se cristalizou na sua produgdo literaria, nomeadamente na apropriacdo que este Arcebispo

fez das Cartas Festais — o género literario proprio da tradigdo que herdou.

2.1. O mistério que Se revela: contemplagdo e imitagdo de Cristo

Cirilo de Alexandria ¢ o autor patristico que mais usa a terminologia ligada ao fendémeno da
mistagogia. Nao tendo sido quem a introduziu na teologia crista, foi, no entanto, quem a aplicou

com mais consisténcia ao longo da sua obra.?3

Como vimos atras, o uvaripiov ¢, para Cirilo, aquilo que Deus realizou em favor da
humanidade ao longo da histéria, desvelado pelas escrituras. Como mostrou van Loon, a maior
parte das vezes que Cirilo usa o vocabulo ‘mistério’, entende-o como o que aparece em 1Tm 3,
16: o mistério de piedade (gr: 0 tijc eboefeioc uvoripiov). E neste contexto que podemos
entender o ‘mistério de Cristo’ empregue por Cirilo como «englobando toda a economia da
salvacdo: o seu aniquilamento, a sua humanizagdo, a vida terrena, o sofrimento, a morte, a
ressurreicdo, a ascensdo e todas as consequéncias que tudo isto traz aos seres humanos.»%°
Assim, fica claro que, para Cirilo, o centro de toda a historia do universo ¢ a Encarnagao do

Verbo, selando o designio de Deus para o ser humano, com a unido indissolivel da humanidade

e da divindade, numa s6 Pessoa.

N

A maneira como o mistério de Cristo se revela ¢ através das Sagradas Escrituras. A

exegese de Cirilo aplicam-se as primorosas palavras de Henri de Lubac: «Jesus Cristo confere

234 Cirilo € responsavel por 20% das ocorréncias deste tipo de vocabulario no Thesaurus Linguae Graecae. Cf.
Hans van Loon, «The terminology of Mystery Cults in Cyril of Alexandria», em Rituals in Early Christianity:
New Perspectives on Tradition and Transformation, ed. Nienke M. Vos e Albert C. Geljon (Leiden/Boston: BRILL,
2021), 122.
235 yan Loon, «The terminology of Mystery Cults in Cyril of Alexandria», 123.

89



unidade a Escritura, porque ele mesmo ¢ o fim e a plenitude da Escritura. Tudo nela se refere a

Ele. No fundo, Ele é o seu tnico objeto, e em consequéncia, a sua completa exegese.» >

E quanto a revelagio deste mistério que aparece uma das particularidades do Bispo de
Alexandria. Para este padre, o mistério ndo aparece desvelado nas escrituras de forma imediata.
Nao deixando de se inserir na tradigdo que tem as suas raizes em Filao, Clemente e Origenes,
para Cirilo, a escritura ndo pode ser interpretada corretamente pelos que ndo foram iniciados
no mistério de Cristo pelo contacto com os seus hierofantes. Dai a necessidade de uma

Iniciagao.

Para o Doctor Incarnationis, a mistagogia refere-se tanto a primeira como a continua
iniciacdo no mistério de Cristo. A iniciacao da-se, tal como com a corrente “escolastica” da
tradicdo alexandrina, pelo aprofundamento do sentido teologico das escrituras e, por
conseguinte, tem uma dimensao cognitiva. No entanto, Cirilo ndo toma como garantido que
basta uma aproximacao as escrituras (ainda que guiada por mestres experientes) para uma
introducdo no mistério. Este alexandrino vinca a incompreensibilidade do mistério, face a
incapacidade da razdo humana de aceder, por si mesma, a transcendéncia do divino. Nao ¢ a
alma (gr: woyn) humana que chega a contemplar o mistério, mas o voo¢ iluminado pelo Espirito

Santo, Ele mesmo coeterno com o Verbo, o revelador do Pai.?’

A iniciacdo €, assim, realizada pelo Espirito Santo através da leitura das Escrituras por
aqueles que as podem interpretar. E falando dos agentes envolvidos nesta dispensa¢do que
Cirilo utiliza linguagem ligada aos mistérios helenisticos. Como notou van Loon, Cirilo ¢
também o autor patristico que mais usa os vocabulos “pagdos” hierofante (gr: icpopavryg) e
ogoovyio (lit.: carregar uma tocha; iluminar). Estes vocabulos s3o usados metaforicamente por
Cirilo sobretudo para se referir a revelacdo divina na Antiga Alianca. O hierofante ¢ Moisés ou
um dos profetas, que revela, através de sombras e tipos, a salvacdo que foi operada por Cristo
como mistérios. O significado mistico dos tipos e sombras da letra da Alianga Antiga sdo as

realidades inauguradas por Cristo aquando da Sua vinda.?®

Tal desvelamento dos mistérios s6 acontece por uma dadovyio. do Espirito, embora os

autores do Antigo Testamento ndo o tenham experimentado na sua plenitude, por apenas

238 Henri de Lubac, Medieval Exegesis (Edinburgh: T&T Clark, 1998), 237.

237 Cf. van Loon, «The terminology of Mystery Cults in Cyril of Alexandria», 124.

238 Cf. van Loon, «The terminology of Mystery Cults in Cyril of Alexandria», 126.
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conseguirem, através do uso dessa “tocha espiritual”, ver as silhuetas da realidade velada por

sombras. Para Cirilo, a iluminagao verdadeira s6 se da com a vinda de Cristo:

Nosso Senhor Jesus Cristo manifestou-se e foi-nos enviado em missdo, como ele mesmo
disse, “para as ovelhas perdidas da Casa de Israel”, para iluminar através da tocha do

Espirito os que estdo nas trevas.”

E depois da vinda de Cristo ¢ do envio do Espirito Santo no Pentecostes que a iluminagéo se
torna “interna”, integra e completa. Dai que haja uma distingdo entre os profetas do Antigo
Testamento e os apoOstolos e evangelistas do Novo. Para estes, Cirilo ja nao utiliza o vocabulo
que refere os sacerdotes dos ritos pagaos (hierofantes). Os autores do Novo Testamento —

especialmente Paulo — sdo ‘mistagogos’.?4°

No seu estudo sobre a exegese cirilana, Mathew Crawford mostra como Cirilo aplica
constantemente o titulo de ‘mistagogo’ aos apdstolos e aos seus escritos, devido a estes terem
sido iluminados pelo Espirito e viverem uma vida capaz de espelhar os mistérios que Cristo
realizou. E dessa perfeita imitagdo que lhes vem a autoridade de pregar, ensinar e conduzir os

povos ao mistério de Cristo.?*!

Para Cirilo, como verdadeiro herdeiro da tradi¢do escolastica alexandrina, a exploracao
do sentido mistico da Escritura para descobrir nela a realidade de Cristo ¢ fundamental para se
ser iniciado na fé. No entanto, o exercicio de entrar no mistério ndo ¢ meramente académico:
tal como os apdstolos s6 eram mistagogos por serem eles mesmos imagens de Cristo, assim
também os lideres da Igreja devem seguir o mesmo caminho para poderem conduzir o seu povo

a contemplacdo de Cristo.?*?

Fruto da sua propria experiéncia mistagogica, que combinou instru¢do intelectual com
o acompanhamento espiritual dado por Serapido, um imitador de Cristo, Cirilo articula uma
visdo original da iniciagdo, que terd um grande impacto em como este Arcebispo se dirige aos

fi¢is na hora de os convidar a celebrar a Pascoa, a porta para o mistério revelado.

239 Cirilo de Alexandria, In XII Proph., 1, 92: «émepdvny yop fuiv 6 Kipiog fudv Tnoovg 6 Xpiotog, xai dmeotdly,
xoba pnow avtog, “eig 1o dmoiwidro mpofara oikov Toponlt”, iva gpwtion T oia Ilvevuarog dgdovyig todg
éoroniouévovg.» em R.C. Hill. St. Cyril of Alexandria: Commentary on the twelve Prophets, vol. 1 FoTC, 103.
240 Cf. van Loon, «The terminology of Mystery Cults in Cyril of Alexandria», 127.
241 Cf. Mathew Crawford, Cyril of Alexandria’s Trinitarian Theology of Scripture, 94-96.
242 Egpecialmente no que toca aos clérigos com mais responsabilidades pastorais. Tal como podem conduzir os
crentes a uma fé mais profunda e os descrentes a procurar ser iniciados no mistério de Cristo, também podem ser
tropeco para que alguém se converta. Cf. John J. O'Keefe, «Christianizing Malachi: Fifth-Century Insights from
Cyril of Alexandriay, Vigiliae Christianae, 50, n. 2 (1996), 149.
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2.2. A aproximagdo ao mistério de Cristo: Trindade-humanidade-salvagdo

Perceber que Cirilo entende a realidade de Cristo como mistério a ser iniciado ¢ propedéutico
para entendermos o porqué deste Padre da Igreja investir na mistagogia eclesial alexandrina
pelo uso das Cartas Festais — que ndo sdo mais que um aniincio e convite para a Pascoa. Como
j& vimos quanto a sua metodologia no debate cristologico, Cirilo funda o seu raciocinio
teologico em dois pontos: por um lado, partindo sempre do arco historico-salvifico dos
mistérios da f€; por outro, da implicacdo que essa mesma narrativa tem na compreensao €
vivéncia da vida humana, tal como ela aparece refletida no mundo que se habita. Teologia e
antropologia estdo intimamente ligadas, dado que o eixo central no qual as integramos — a
narrativa salvifica da Encarnagdao do Verbo (portanto, cristologia) — ¢ ele mesmo um exercicio
de verdadeira teologia e verdadeira antropologia. Meditar sobre quem ¢ Cristo ¢ meditar sobre
quem ¢ Deus e quem ¢ o Homem. A cristologia €, portanto, a grande sintese da teologia e da

antropologia.?*®

Ao aproximar-se do mistério do Deus-Homem através da Escritura, Cirilo aproxima-se
do mistério da humanidade também dessa forma. V€, portanto, a historia humana como
obedecendo a um esquema de “criagdo-queda-redencao”. Para os autores modernos,
nomeadamente para a historiografia protestante liberal do século XIX, este esquema
evidenciava que Cirilo ndo se descolara em nada da visdao geral da patristica, e especialmente
de Atanasio. O problema ¢ que, como ja dissemos anteriormente, esta escola olha apenas para
os escritos dogmaticos deste nosso Padre, esquecendo a riqueza da sua obra exegética. Cirilo
toma, para a leitura da historia, aquele mesmo instrumento que toma para ler o que a fé entende
ser essa mesma realidade: a Biblia. Por isso ¢ que, também na formulagdo do dogma — porque
imbuido no esquema historico-salvifico apresentado do principio ao fim da escritura — Cirilo se
aproxima do mistério da histéria humana de uma forma que nem mesmo Atanasio logrou

fazer.?*

Cirilo nunca descreve a ‘queda original’, por exemplo, como um “retorno ao nada do

qual fomos tirados”, como o faz Atandsio no seu Sobre a Encarnagdo. Para Cirilo, o ponto de

243 Cf. Daniel Lendman, «Reconciling the Teachings of Cyril of Alexandria and Thomas Aquinas on the Universal
Headship of Christ», em HeyJ (2019), 2-3.
244 Cf. Frances Young, «Theotokos: Mary and the Pattern of Fall and Redemption in the Theology of Cyril of
Alexandria», em The Theology of St. Cyril of Alexandria: a critical appreciation, ed. Thomas G. Weinandy, O.F.M.
Cap e Daniel A. Keating (London; New York: T&T Clark Ltd, 2003), 61.
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partida da oixovouio € outro: Nao descreve filosoficamente, como Atandsio, Addo na relagdo
com o seu arquétipo (o Verbo). Usa uma descri¢do narrativa, mostrando o homem como
modelado pela inabitagdo do Espirito Santo. Cirilo explica que esta leitura da imagem divina
como garantida pela insuflacdo do préprio Espirito Divino ¢ indicada por Paulo, quando aponta
para Cristo — o segundo Adao — como a drmokordoroois maviwyv. Para Cirilo, a imagem
restaurada no segundo Adao encontrava-se ja no primeiro. O ser humano ¢ imagem divina

porque o Espirito —uma Pessoa Divina — lhe imprime as caracteristicas proprias da divindade.?*®

A continuagao da narrativa salvifica permanece determinante na concecao ciriliana da
economia. A etapa seguinte a que apresenta o ser humano como imagem e semelhanca de Deus,
um ser vivificado pelo Espirito divino possuindo as suas proprias caracteristicas, ¢ a da perda
desse estado. Pela narracdo de Gn 3, vemos a esperteza do Diabo triunfar sobre os nossos
primeiros pais, pelo que a alma humana deixa de ser imutavel (gr: dzperrog) e o corpo deixa de
ser incorruptivel (gr: dpfaptoc).2*® O ser humano entra no estado de corrupgio (gr: pfopd) e,
como consequéncia, é-lhe destinada a morte, sempre em vista, no parecer de Cirilo, de um bem

maior, que viria mais tarde.?*” O conceito de corrupgio ¢ fulcral na visdo teologica de Cirilo.

A caracteristica interessante da visdo ciriliana ¢ que o pecado ndo mancha de uma vez
s6 a imagem divina no ser humano. O processo ¢ gradual. O pecado ancestral?*® macula a
natureza humana, agora inclinada para a manutengdo da sobrevivéncia a todo o custo. Tal estado
de coisas manifesta-se pelos atos pecaminosos de Caim e dos seus descendentes, que inventam
todo o tipo de paixdes para, contra toda a racionalidade, tentarem escapar da consequéncia
natural em que cairam: a morte. E com a descri¢do do que acontece em Gn 6 que Cirilo avanga
para um ponto que tera um grande impacto na maneira como este autor vé desenrolar-se a
historia salvifica: Deus, ao ver a humanidade corromper-se cada vez mais, decide destrui-la. No
processo que conduzird ao envio do Diluvio, vai-Se progressivamente afastando do ser humano,

até o Espirito se retirar dele completamente. Para Daniel Keating, este ¢ o ponto crucial da

245 1 agsim que Cirilo 1€ o relato de Gn 2, 7. Pela insufla¢do do ruah, o Pai coloca, pelo Filho, a Terceira Pessoa
Divina (o Espirito) dentro de Addo. Apesar de a humanidade nao possuir a santidade (g: dyiaouog) naturalmente,
Deus concedeu-lha pela inabita¢do do Espirito. Cf. Cirilo de Alexandria, Glaphyra, 1, 2. FoTC, 54.
246 Pelo conflito sobre o que Cirilo entende pelo estado original do corpo humano deu-se uma grande controvérsia
teoldgica entre dois campos de tedlogos miafisitas: Juliano de Halicarnasso defendia que o corpo humano original
era incorruptivel, pelo que, por seguir o esquema ciriliano a letra, atribuiu essa mesma caracteristica ao corpo de
Cristo, alegando que Cristo apenas “aparentou sofrer”. Severo de Antioquia discordou, defendendo que Cirilo
mantinha, com Atanasio, que a incorruptibilidade corporal era dom do Espirito, e ndo natural ao homem, dai que
Cristo, Novo Adao, poderia ter assumido um corpo corruptivel, tal como o nosso. Tanto para ortodoxos como para
miafisitas, a posicdo de Juliano - o aftartodocetismo (docetismo da incorruptibilidade) - foi condenada. Cf.
McGuckin, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy: Its History, Theology, and Texts, 204.
247 Cf. Cirilo de Alexandria, Glaphyra 1, 3-4. FoTC, 57.
248 Referimo-nos ao pecado das origens, e, portanto, aquilo que na teologia ocidental foi cunhado como “Pecado
Original”. Decidimos usar este vocabulo por ser mais coerente com o uso que dele faz a tradi¢do patristica grega.
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antropologia teoldgica de Cirilo: tanto a Criagdo como a Queda sdo apresentadas como

referindo-se & presenca ou auséncia do Espirito Santo no interior do ser humano.?4°

A visdo que Cirilo tem do ser humano ¢, assim, fortemente modelada pela sua
pneumatologia. Para este autor, a narrativa da historia humana, em vez de ser lida como
“criagdo-queda-redengdo”, pode muito bem ser vista como “insuflacdo-abandono-retorno do

Espirito”.20

Para o mistagogo alexandrino, toda a narrativa do Antigo Testamento — com os seus
mistérios velados em tipos e sombras, apresentados por hierofantes e nunca completamente
suficientes per se — ¢ a manifestacdo da acdo providencial do Deus-Trindade que ndo desistiu
de habitar no interior do ser humano. A Jdgadovyia do Espirito, experimentada pelos Profetas,
tinha como objetivo anunciar e preparar a definitiva vinda d’Aquele que podia retificar o que
0s Nossos primeiros pais tinham perdido. Dado ndo haver outra maneira de a imagem divina ser
readquirida pela humanidade e, assim, esta escapar a corrup¢do € a morte, era necessario que
Alguém que conhecesse perfeitamente as caracteristicas proprias do Espirito — uma outra
Pessoa que lhe fosse coeterna e igual — viesse estabilizar a Sua presenga em nos, recriando a

natureza humana.?®* Esse Alguém é o Verbo.

2.3. O Batismo: o acesso ao mistéerio

Frank Caggiano, o atual bispo de Bridgeport, nos Estados Unidos da América, no seu estudo
sobre a Escatologia de Cirilo, sumariza tudo o que este Padre entende pela acdo redentora de

Cristo:

Cristo traz cumprimento a histéria da salvacao revelando a plenitude da verdade e da

adoracdo espiritual que a alianga mosaica prefigurou. Além disso, pela Sua morte e

249 Cf. Daniel A. Keating, «Divinization in Cyril: The Appropriation of Divine Lifex», em The Theology of St. Cyril
of Alexandria: a critical appreciation, ed. Thomas G. Weinandy, O.F.M. Cap e Daniel A. Keating (London; New
York: T&T Clark Ltd, 2003), 155.
250 Cf. Ben C. Blackwell, Christosis: Pauline Soteriology in Light of Deification in Irenaeus and Cyril of
Alexandria (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2011), 78.
21 Cf. Young, «Theotokos: Mary and the Pattern of Fall and Redemption in the Theology of Cyril of Alexandria»,
63-64.
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ressurreicao, Cristo destruiu o poder do pecado e da morte, derrotou a tirania de Satanas e

dos deménios malévolos e permite aos crentes participarem na Sua vitoria.??

Aquilo que Caggiano referiu acima como guiando a percecao de Cirilo sobre a redengao, ¢ dito
pelo proprio como uma vitdria alcangada sobre o pecado «para tragar rapidamente a natureza

humana o caminho de volta para a incorruptibilidade.»?*3

a) Jesus Cristo, a “nova raiz” da humanidade:

Na visdo do Arcebispo Alexandrino, tudo aquilo que no decorrer da redengao tera lugar
em nds teve de ser, em primeiro lugar, assumido e vivido por Cristo, a “segunda raiz” do ser

humano.?**

A abertura da recriagdo do ser humano tem, na exegese de Cirilo, o seu eixo central no
mistério do Batismo de Cristo. A grande relevancia que o Doutor da Encarnacao dé a este evento
na vida de Jesus prende-se com o facto de a passagem em questao revelar um mistério que nao
se via desde o principio da escritura. Para Cirilo, ¢ fundamental notarmos, com uma precisao

255 a0 texto, que o Espirito ndo se limitou a descer (gr: usivev), mas que

“quase antioquena
permaneceu (gr: ueuévyxev) em Jesus. Longe do Homem desde o capitulo 6 do Génesis, no
Batismo de Cristo, o Espirito - que tinha “voado” (verbo gr: dmomérouai)®® para longe da
humanidade - repousa novamente e permanece unido a natureza humana de forma estavel, dado
que Jesus, o Verbo Encarnado, ¢ ele mesmo o Homem perfeito que aceita que o Espirito

permaneca estavelmente em Si. Ao inverter o que aconteceu antes do dilavio, Cristo inaugura,

pelo “novo dilivio” do Batismo, um modo de existéncia completamente novo na Historia. %’

A vida do cristao, para Cirilo, ¢ guiada pelo mesmo Espirito que guiou Jesus no decurso
do Seu ministério publico, da Sua paixdo, morte, ressurreicao e ascensao. Contra qualquer visao
ariana, Cirilo usa a leitura de Fp 2, 7 e 2Co 8, 9 para salientar que Cristo recebe o Espirito

“como ser humano”, de maneira a que se dé uma nova forma de a divindade agir em comunhao

252 Frank J. Caggiano, The Eschatological Implications of the Notion of Re-Creation in the Works of Saint Cyril of
Alexandria (Roma: Pontificiae Universitatis Gregorianae, 1996), 213.
253 Cirilo de Alexandria, Ep. 3 Nest. 6: «édomoirioy te ) dvipdmov pboer v eic dpbopaiav dvadppunv. » em
Wickam, Cyril of Alexandria: Select Letters, 22-23.
254 Sobre a importancia do tema de Cristo como “segundaraiz” e novo comego do ser humano, Cf. John J. O’Keefe,
«Incorruption, Anti-Origenism and Incarnation: Escathology in the Thought of Cyril of Alexandria», em The
Theology of St. Cyril of Alexandria: a critical appreciation, ed. Thomas G. Weinandy, O.F.M. Cap e Daniel A.
Keating (London; New York: T&T Clark Ltd, 2003), 195-196.
25 1 eia-se, literal.
2% Cirilo usa esta mesma antitese entre o “voo do Espirito” para longe da humanidade no Génesis, € o seu retorno
em Cristo na sua Elaboragdo sobre a Encarnagdo do Unigénito. Temos, assim, mais um exemplo de como a sua
exposi¢do dogmatica se molda pela narrativa historico-salvifica. Cf. Scholia, 1. PG 75, 1195-1220.
257 Cf. Daniel A. Keating, «Divinization in Cyril: The Appropriation of Divine Life», 153.
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com a humanidade.?® E pelo facto de Cristo agir pessoalmente pelo Espirito que é reconhecivel

como Deus por natureza.?>®

Ainda assim, tal como ndo foi de uma s6 vez que o Espirito se retirou do ser humano,
nao ¢ simplesmente no Batismo de Cristo que a recriagdo da humanidade fica completa. Cristo
atua em comunhdo com o Espirito toda a obra da redencdo, desde o seu ministério até a sua
ressurrei¢do, e termina-a realizando o ato que espelha a criagdo em Gn 2,7: quando Jesus, que
devolveu a incorruptibilidade a natureza humana com a Sua ressurrei¢@o, sopra o Espirito sobre
os discipulos no dia de Pascoa (Jo 20, 22-23), da-lhes a possibilidade de receber em si mesmos
os frutos da obra redentora, isto é, a vida divina. E, no entanto, no Pentecostes, como etapa final
que sela todo o processo, que esse Espirito — enviado pelo Verbo humanamente glorificado no

seio do Pai — volta a inabitar nas criaturas.?®°

b) A nova humanidade: cooperadores do Espirito no Filho

O Batismo ¢, no entender do mistagogo alexandrino, o sacramento pelo qual se
readquire o Espirito Santo. Uma das caracteristicas fundamentais do pensamento de Cirilo sobre
o Batismo ¢ o de, normalmente, ndo o apresentar com recurso as passagens biblicas mais
recorrentes quanto a este sacramento — nomeadamente Rm 6. Para o Bispo de Alexandria, o
sacramento de regeneragdo inaugura aquela vida que o proprio Cristo viveu. O Espirito de
Cristo, que lhe € proprio (gr: ioiov), garante-nos a familiaridade ou “conaturalidade” (gr:
ovyyevia) com Ele, e € pelo mesmo Espirito que o cristdo se tornard participante da vida divina:
«Nos, portanto, ascendemos a dignidade que transcende a nossa natureza a conta de Cristo. Mas
nds nao seremos filhos de Deus exatamente como Ele o ¢, s6 [o seremos] em relacao a Ele pela

graca, imitando-0.»?%

258 Apesar de nio nos podermos debrucar a fundo sobre este tema, achamos um insight de Keating fundamental
para perceber a visdo que Cirilo tem da vida cristd. Para Cirilo, em Cristo hd, desde o momento da Encarnacao,
uma unido entre as naturezas humana e divina. No entanto, a partir do Batismo ¢ o Espirito Santo que comega a
atuar pessoalmente em comunhdo com a natureza humana que o Verbo assumiu. O Verbo aceita, assim, que seja o
Espirito a agir na economia, de maneira a estabelecer um “modelo” para, mais tarde, agir nos seres humanos
incorporados em Cristo pelo Batismo. Se assim nao fosse, ndo haveria maneira, no entender de Cirilo, de a obra
redentora de Cristo ser atualizada em nos. O tema foi abordado também por Ben C. Blackwell, mas ainda ha muito
que aprofundar. Cf. Ben C. Blackwell, Christosis: Pauline soteriology in light of deification in Irenaeus and Cyril
of Alexandria (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2011), 77-78.
29 Cf. Cirilo de Alexandria, Ep. 3 Nest. 10, em Wickam, Cyril of Alexandria: Select Letters, 27.
260 Cf. Keating, «Divinization in Cyril: The Appropriation of Divine Life», 160.
261 Cirilo de Alexandria, In Jo 1, 9. SC 600, 82: «Hueic odv tij¢ bmép pivorv aéiag dvapefiixouey dice Xpotév- oty
¢ avTog, viol Ocob yevnooueha, GAAG KoTo Yapiv 01’ aOTOV, UILLODUEVOL.»
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Cirilo aponta, assim, para a primazia da graca na vida dos crentes, graca essa que ¢ tida,
especialmente nos seus escritos mais tardios, como a ovyyevio. do Filho com o Pai, que os seres
humanos podem experimentar pela comunhao com o Espirito recebido no Batismo. Tendo sido
reaberto o horizonte da incorruptibilidade pela profissao de fé na Pessoa de Cristo, os que sdo
iniciados no mistério do Batismo podem livremente aceitar viver de acordo com o que Cristo

realizou por nos.%2

De acordo com o que a sua propria mistagogia implicou, Cirilo ndo hesita em direcionar
a vivéncia do Batismo para o combate ascético, colocando énfase no esforco pessoal do crente
de forma a viver segundo o novo modo de existéncia humana que Cristo inaugurou “wg¢
avlpwmog”. Como veremos nas Cartas Festais, os exercicios que Cirilo convida todos os
cristdos a realizarem direcionam-se sempre para o fomento da fé e da comunhao com Cristo,

dado que sdo estas as realidades que tém a primazia na instauragdo da vida divina em nds.?®3

Esta nova maneira de viver, depois de inaugurada no Batismo, deve ser alimentada
sacramentalmente pela comunhdo eucaristica. Como ja vimos quando abordamos o anti
origenismo de Cirilo, a capacidade vivificante da “bén¢do mistica”?®* ¢ essencial para que o
cristdo se mantenha no rumo a incorruptibilidade, sempre ameacado pela instabilidade da
vontade humana, se deixada abandonada a si mesma. Além disso, dado que a salvacdo inclui a
restauracdo da incorruptibilidade também ao corpo, Cirilo ndo deixa de enfatizar a necessidade

de recorrermos a materialidade do sacramento para podermos participar nessa vida nova.?®®

A analise do contexto historico, eclesial e teolégico em que Cirilo de Alexandria viveu
e pensou revela-nos um perfil pastoral profundamente enraizado numa compreensao
mistagogica da fé cristd. Cirilo nao foi apenas um tedlogo dogmatico ou um exegeta brilhante:
ele concebeu toda a vida cristd como um processo de transformacao sacramental, centrado na
unido com Cristo pela sua carne vivificante. A celebracdo de todos os ritos pascais torna-se,
assim, o verdadeiro lugar da mistagogia. E nela que o corpo dos fiéis é configurado ao Corpo
de Cristo, e ¢ nela que a Igreja renova, ano apos ano, o seu ser mais profundo. Como mostrara
o proximo capitulo, a leitura das Cartas Festais a luz da doutrina mistagdgica de Cirilo permitira

evidenciar esta teologia do mistério em a¢do, mostrando como o arcebispo utiliza a linguagem

262 Cf. Marie-Odile Boulnois, «La libert¢ Humaine selon Cyrille d’Alexandrie», em Revue des Etudes
Augustiniennes, 46 (2000), 81.
263 Cf. Keating, «Divinization in Cyril: The Appropriation of Divine Life», 175.
264 Gr.: ebloyia pvouri. E o termo mais usado por Cirilo para se referir as espécies eucaristicas.
265 Cf. John J. O’Keefe, «Incorruption, Anti-Origenism and Incarnation: Escathology in the Thought of Cyril of
Alexandriay, 200.
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littrgica, biblica e simbodlica para conduzir o seu povo a uma compreensao cada vez mais

profunda do mistério de Cristo e da sua participacdo n’Ele pela Pascoa.
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III. AS CARTAS FESTAIS DE CIRILO: O AUGE DA MISTAGOGIA (POS-)BATISMAL

ALEXANDRINA

A obra literaria e pastoral de Cirilo, porque enraizada na sua vida, tem irremediavelmente um
carater mistagogico. Como se argumentou no primeiro capitulo, a mistagogia pode (e deve) ser
vista como mais do que uma iniciagdo formativa de estilo catequético-liturgico (embora essa
vertente seja essencial na atividade pastoral da Igreja), passando por uma pandplia de estratégias
que os mistagogos — como os antigos Padres da Igreja — usavam para, gradualmente, iniciar o

Povo de Deus nos mistérios que celebra.

No capitulo anterior, depois de termos tido uma panoramica da vida de Cirilo,
apercebemo-nos claramente de que a iniciagdo ao mistério de Cristo foi, para ele, muito mais
do que uma presenca passiva na Igreja. Viver a vida em Cristo depois de ser batizado, isto &,
ser iniciado no mistério da Encarnacao do Verbo em nos, foi para Cirilo muito mais do que
sentar-se na Igreja a escutar os seus mistagogos. Implicou um afastamento da familia, aprender
a olhar o mundo através de uma educacao crista classica, ser enviado ao deserto e suportar todas
as privacoes que tal implica, ser encarregado de assumir a grave fungdo de interpretar o texto
sagrado dos mistérios que o envolveram desde tdo tenra idade e, enfim, de ser o hierofante-mor

que conduz toda uma regido do Império ao encontro com as aguas regeneradoras do Batismo.

Porque o Batismo, na tradicao alexandrina, implica uma vivéncia dos acontecimentos
da economia salvifica inaugurados por Cristo aquando do Seu préprio Batismo, torna-se
imperativo iniciar o povo cristdo através de uma abordagem holistica e transformacional, que
englobe o ser humano inteiro, em corpo, alma, palavras e a¢des, nao podendo, assim, limitar-
se a um processo que se esgote num periodo de preparacdo tdo curto como o seria uma jornada
de seis semanas depois da Epifania. E necessario um método exortativo que inicie
progressivamente, ao longo dos anos, todos os batizados a viver de acordo com o Batismo que
receberam e que, gradualmente, frutificard na vivéncia daquele ministério redentor que o Verbo

viveu na sua caminhada pds-batismal.

O epistolario festal ciriliano ¢, segundo este prisma conceptual, um corpus pastoral que
abrange a amplitude do que se quer num texto de carater mistagogico. Apesar de ndo serem
estritamente liturgicas (embora fossem lidas na celebragdo da Epifania), as cartas festais
serviam como uma mensagem exortativa anual que unia a pedagogia da fé¢ com a continuidade

mistagogica ap6s o Batismo, ndo deixando que os ja iniciados se deixassem “arrefecer” na
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vivéncia do ethos cristao, mas que, todos os anos, se munissem daquelas armas que os levaram

a empreender o combate ascético-espiritual de tornar-se um em Cristo.

Este capitulo €, assim, o culminar desta dissertagdo. Ver-se-a agora como, neste tipo de
género literario, Cirilo conseguiu aliar as suas origens e a sua formag¢ao (como ele proprio vive
a vida em Cristo) com a sua funcdo episcopal de conduzir a grande Igreja egipcia ao encontro
cada vez mais profundo com o mistério do Verbo Encarnado, num programa mistagdgico

integral.

1. As Cartas Festais

1.1. Defini¢do

As cartas festais sao um género literdrio Unico ao cristianismo egipcio. A carta festal (gr:
goptaotikn émiotoAn) era uma carta circular enviada pelos bispos de Alexandria nos tempos pré-
modernos com o objetivo primario de informar a urbe crista da data da Pascoa. Segundo uma
tradicdo que remonta a Dionisio, os bispos de Alexandria escreviam todos os anos uma carta
enderecada a toda a Igreja do Egito contendo o antincio da data das festas pascais, dai o nome:

carta festal.?%®

A defini¢gdo comum da literatura anterior ao terceiro milénio ¢ a de restringir estas cartas
aquele género de textos que circulavam anualmente, cujos destinatarios principais eram o0s
clérigos e monges do Egito e que eram escritas em grego. Apesar de encaixar no tipo de texto
que nos propusemos estudar, ndo nos parece viavel a manutencao desta definicdo tdo estrita.
Uma ocorréncia anual s6 se verificou no caso de Tedfilo e Cirilo (e, em certa medida, de
Atandsio, apesar de este se ver impedido de as escrever quando esteve exilado). Ha casos de

Cartas Festais anteriores a Atanasio que eram privadas, destinadas a serem lidas apenas por um

266 Cf. Eusébio de Cesaréia, Hist. Ecl. VII, 20. SC 41, 408; VII, 22. SC 41, 422. Cf. Alberto Camplani, Le lettere
festali di Atanasio di Alessandria (Roma: C.1.M., 1989), 19.
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ou dois bispos, residentes ou ndo no Egito. Quanto a lingua, sabe-se que os patriarcas miafisitas

de Alexandria escreveram Cartas Festais em copta.?%’

1.2. As Cartas Festais como género literario herdado por Cirilo

A origem do fendmeno que se tornou (em grande medida apenas no corpus ciriliano) um género
literario com cddigos linguisticos, estilisticos e tematicos bem determinados remonta as
controvérsias sobre a data da Pascoa.?®® As primeirissimas cartas festais foram enviadas para,
pelo menos na area sob influencia alexandrina, haver unanimidade nas celebragoes, fazendo-se

a publicacgdo de ciclos pascais pelo Bispo.?®°

No Concilio de Niceia ficou decidido que os cristdos ndo deveriam estar dependentes
dos judeus para o calculo das datas das suas festas, e que todos deveriam celebrar a Pascoa na
mesma data. Por causa da sua fama como centro de astronomia, ficou decidido que os calculos
seriam feitos em Alexandria. O Arcebispo Alexandrino deveria enviar ao Arcebispo de Roma a
tabela dos ciclos festivos, e este estava encarregado de informar a Igreja universal. A primeira
(e unica) carta existente deste tipo € a “carta festal” de Alexandre a Silvestre I de Roma. Apesar
disso, continuaram a existir diferentes calendarios, e s6 aproximadamente duzentos anos depois

de Niceia I ¢ que Roma, pela reforma de Dionisio o Exiguo, adotou o calendério Alexandrino.?"°

Atanasio ¢ o primeiro Bispo Alexandrino do qual possuimos uma série de cartas festais
(algumas completas, outras em fragmentos), preservada ndo em grego, mas em traducdes
sirfacas e coptas. Pierre Evieux chama a aten¢do para o facto de Atanasio ser o Bispo de
Alexandria encarregado da dificil tarefa de adaptar a realidade da sua Diocese as exigéncias do
Concilio Ecuménico de Niceia. Como tal, € pela acdo pastoral de Atandsio através das cartas
festais que a pratica liturgica egipcia em relacdo a Pascoa se vai aproximar a das outras grandes

Sés da antiguidade.?’*

267 Cf. Maria Konstantinidou, «Festal Letters: Fragments of a Genre», Proceedings of the 28th International
Congress of Papyrology (Barcelona: Universitat Pompeu Fabra, 2019), 144.
268 Sobre este assunto tem surgido abundante literatura, especialmente devido as comemoragdes do aniversario do
Concilio de Niceia. Cf. Angelo di Berardino, «Concilio di Nicea: la fine della controversia sulla data della
Pasqua?», Anuario de Historia de la Iglesia 32 (Roma: Pontificio Istituto Patristico Augustinianum, 2023), 215-
246.
269 Cf. Alberto Camplani, Le lettere festali di Atanasio di Alessandria, 20.
210 Cf. Alden A. Mosshammer, The Easter Computus and the Origins of the Christian Era (Oxford: Oxford
University Press, 2008), 3-10; 31-40.
211 Cf. P. Evieux, Cyrille d’Alexandrie, Ep. Fest. I-VI, 103.
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Como ja o demonstraram Paul Bradshaw e Maxwell Johnson, a pratica catecumenal egipcia era
particular: devido a compreensdo do Batismo como uma vivéncia da vida de Cristo inaugurada
no Jordao (como j& vimos cristalizado na teologia mistagogica de Cirilo), a pratica batismal em
Alexandria era a de se realizar um periodo Unico de exercicios espirituais depois da Epifania —
a festa em que se celebra o Batismo de Cristo. Este periodo catecumenal era dirigido
especialmente para os catecumenos e penitentes, mas aberto a toda a comunidade eclesial, como
forma de todos os cristios se “adentrarem” sempre mais no mistério de Cristo. Esse periodo de
peniténcia pos-Epifania culminava no sexto dia da sexta semana, normalmente a meio de
fevereiro, com a administracdo do Batismo. Ainda hoje a pratica copta retém vestigios desta
experiéncia antiga, ndo aceitando (geralmente) que se facam Batismos entre o Domingo de
Ramos e o Pentecostes, portanto, na temporada que a generalidade das outras grandes Igrejas

reservam para a Iniciagido Cristd e no periodo tido como “mistagogico”.2’?

Com Atanésio, a pratica muda. A partir do ano 334, o defensor de Niceia, além de
mencionar o elemento distintivo de qualquer carta festal (a data da Péscoa), refere
especificamente a data em que se comeca um jejum de quarenta dias, que nao inclui o jejum
que se faz na semana que precede o Domingo da Ressurreicdo. Além deste jejum quaresmal,
Atanasio menciona um “jejum pré-pascal” de seis dias, o que evidencia que, apesar de alterar a
pratica penitencial e catecumenal para mais tarde, ainda retém a pratica de nao incluir os ritos

de iniciagdo na Semana Pascal. Anuncia, ainda, a data de Pentecostes.?”®

Além de convidar os cristdos a celebrar a Pascoa e a preparar-se para tal (pelo jejum),
as cartas de Atanasio contém elementos doutrinais (anti arianismo) e exortagoes pastorais (por
exemplo, o valor da virgindade e do monaquismo), tal como as vicissitudes do proprio Atandsio,
que aproveita para realizar diversas apologias sobre a sua conduta. A carta festal mais conhecida
¢ a 39.%, documento importantissimo por ser dos primeiros a mencionar um canone de Livros

sagrados do Antigo e Novo Testamentos.?’*

Dos arcebispos Pedro II e Timoteo ndo temos sequer fragmentos disponiveis, pelo que
o proximo exemplo de cartas festais € o do antecessor de Cirilo, Teofilo. Dele temos, gragas a
Jeronimo, a traducdo latina de trés cartas completas e de fragmentos de algumas outras. Como
J& pudemos ver no capitulo precedente, as cartas festais de Tedfilo tratam, tal como Atandsio,

de temas doutrinais. O grande exemplo ¢ o despoletar da controvérsia origenista justamente

212 Cf. Maxwell Johnson, Liturgy in Early Christian Egypt (New Jersey: Gorgias Press LLC, 2010), 14-17.
213 Cf. L. Th. Lefort, S. Athanase: Lettres festales et pastorales en copte (Louvain: Imprimrie Orientaliste, 1955),
XXIX-XXX.
214 Cf. Alberto Camplani, Le lettere festali di Atanasio di Alessandria, 22.
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aquando da divulgacdo de uma das cartas festais deste arcebispo. A Carta Festal n.° 16, escrita
para o ano 401, continuou a ser usada na sua tradugdo copta por Xenute de Atripe, na sua
controvérsia com os monges origenistas do Alto Egito. Revela-se, assim, que certas cartas
festais dos Arcebispos de Alexandria ndo perdiam o seu valor com o passar dos anos, muito

pelo contrério.?"

Além dos temas doutrinais, verifica-se a presenga, pelo menos no pouco material que
nos chegou, do tema da importancia do jejum na vida dos crentes, de maneira a que estes possam

estar abertos a adquirir todas as outras virtudes que a vida em Cristo inaugura.2’®

1.3. As cartas festais de Cirilo de Alexandria

Como ja vimos, na época em que Cirilo inicia o seu Episcopado, a cidade de Alexandre ¢ um
aglomerado de credos e tensdes, onde a comunidade crista esta ja em ascensao notoria, apesar
de ainda ndo ser maioritaria.?’’ Neste contexto, como ¢ que o metropolita do Egito se dirige &
sua comunidade? Como acolhe Cirilo a grave tarefa de, por um lado, proclamar ad intra a
chegada e a importancia capital da celebragdo pascal, e, por outro, anunciar ad extra que os

cristaos nao estdo inertes face a uma realidade social tdo complexa e volatil?

De Cirilo temos um total de 29 cartas festais (n.° 1 a n.° 30, sem contar com a carta n.°

3, integrada na n.° 4), todas escritas e preservadas no original grego.

a) A dinamica pos-batismal assumida nas Cartas

Um ponto a ter em conta ao nos abeirarmos deste género literdrio egipcio ¢ o seu lugar
na pratica batismal e catecumenal mais larga desta regido. Como j4 vimos anteriormente, a
pratica mais antiga seguida em Alexandria e no resto do Egito em rela¢do ao periodo batismal
¢ o de este seguir a Festa litirgica do Batismo de Cristo. No tempo de Cirilo, a pratica

penitencial estd ja em processo de mudancga, dado que este Bispo contempla j4 um tempo

215 Cf. Alberto Camplani, «Shenute and Theophilus’s Festal Letters: The Use of Episcopal Documents in Defense
of the Role of the Body within Prayer and Ascetic Practice» (Rome: Sapienza University of Rome), 1-4.
216 Cf. P. Evieux, Cyrille d'Alexandrie, Ep. Fest. I-VI, 106.
21T E durante o episcopado de Cirilo que a comunidade cristi alexandrina se torna maioritaria. Alguns autores véem
na expulsdo dos judeus o acontecimento charneira para que tal tenha sucedido. Cf. Haas, Alexandria in Late
Antiquity: Topography and Social Conflict, 130.
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quaresmal de apenas quarenta dias anteriores ao Domingo da Ressurreicdo. A pratica do

Batismo, no entanto, é tida como anterior ao periodo preparatorio para as festas pascais.?’®

A atitude de Cirilo para com os crentes a quem dirige a palavra ¢ a de que estes ja estdo
batizados e, quando ainda ndo o estdo, ¢ porque se abeiraram do cristianismo ha pouco tempo,
ndo tendo tido tempo para se deixarem instruir nos rudimentos da fé.?’® Este é um fator
importante para se perceber algo que esta subjacente a teologia de Cirilo: o Batismo nao € visto
como um sacramento que coroa um processo formativo de esforco humano, mas como o inicio
da vida da graca no crente, que, pelo Espirito Santo recebido, acolhe a forca para viver de acordo

com a vida que Cristo inaugurou, como ja vimos no capitulo anterior.

Tomando em consideragdo a perspetiva teoldgica avangada por Daniel Keating aludida
no ultimo capitulo, Hans van Loon apresenta como o Batismo de Cristo se relaciona com o
nosso Batismo na mistagogia de Cirilo: «para ele, o facto de Jesus ter sido batizado primeiro e
sO depois levado pelo Espirito para o deserto e tentado, € um tipo (tomog) para nos. [...] Aqueles
que foram batizados receberam o Espirito, € ¢ o Espirito que torna uma vida virtuosa

possivel.»?8

Nas cartas festais, portanto, o convite a celebracdo da Pascoa ndo equivale, geralmente,
a um convite a rece¢ao do Batismo, dado este ser pressuposto aquando do envio das mesmas.
O que se pretende € que a comunidade cristd viva de acordo com o Batismo que ela mesma ja
recebeu. Tendo Cristo como “tipo”, a comunidade crista deve agora percorrer o que o proprio
Cristo percorreu depois de ser batizado no Jordao: entrar no deserto do periodo quaresmal.
Todos os exercicios propostos por Cirilo sdo vistos pelo mistagogo alexandrino como possiveis

gragas ao Batismo, porque feitos no Espirito de Cristo.

b) A indole mistagogica das cartas festais

A luz da investigacdo realizada nos capitulos precedentes, podemos afirmar que as
cartas festais de Cirilo de Alexandria, embora nao sendo, a partida, textos explicitamente
catequéticos ou litirgicos, devem ser compreendidas como pegas fundamentais de um processo

mistagdgico mais amplo.

218 Cf. Paul F. Bradshaw e Maxwell E. Johnson, The Origins of Feasts, Fasts and Seasons in Early Christianity
(Collegeville, MN: Liturgical Press, 2011), 82-93.
29 Cf. Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. V, 7, FoTC, 98.
280 Hans van Loon, The Dyophysite christology of Cyril of Alexandria, 574-575.
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Como se viu no primeiro capitulo, tanto nos cultos mistéricos greco-romanos como na tradicao
apocaliptica do judaismo do Segundo Templo, a iniciagdo aos mistérios envolvia um processo
ritual e simbolico que desvelava, progressivamente, realidades sagradas antes ocultas. Essa
dindmica — de ocultagdo e revelacdo, de tipo e cumprimento — ¢é precisamente o modelo
hermenéutico que estrutura a teologia das cartas de Cirilo. Neste sentido, as cartas festais de
Cirilo revelam uma teologia e uma praxis pastoral eminentemente mistagoégicas. Assim como
os ritos mistéricos antigos se organizavam em torno de uma purificagdo preparatoria, uma
revelacdo simbolica e uma regeneracdo espiritual, também Cirilo estrutura as suas cartas
segundo um itinerdrio que comeg¢a com a convocagao ao jejum e a virtude, passa pela meditagao
da condi¢do poés-lapsaria da vida e culmina na proclamagdao da Encarnagdo, Morte e
Ressurreicao do Verbo. Esta estrutura ndo ¢ fortuita: exprime um processo pedagogico de
transformacgao, que visa conduzir os cristaos a assimilagao existencial do mistério celebrado na
Péscoa. A pratica do jejum, a caridade, o abandono do erro e a vigilancia espiritual sao reiteradas
como meios de dispor o fiel a acolher, ndo so intelectualmente, mas sobretudo existencialmente,

a realidade divina celebrada na Pascoa.?8!

A dimensao mistagogica das cartas ndo esta presente apenas nos seus conteudos, mas
na propria forma como se apresentam como pedagogia anual da vida crista. A centralidade da
Escritura nas cartas de Cirilo refor¢ca a natureza formativa deste género literario. A leitura
tipologica dos textos veterotestamentarios ¢ constante, reconhecendo-se nela a continuidade
com a tradigdo exegética alexandrina. Os “tipos” veterotestamentarios sao interpretados como
prefiguracdes da graca que se manifesta plenamente na Encarnagdo, Paixdao, Morte e
Ressurreicao do Senhor. Esta leitura, que confere unidade a historia da salvagdo, oferece aos
fiéis as chaves para compreender a a¢ao divina no tempo e para situar a sua propria vida na
continuidade dessa a¢do. Como defendido pela Escola de Tilburg, a mistagogia cristd ¢ um
processo integrador em que a experiéncia ritual, a escuta da Palavra e a pratica ascética operam
conjuntamente uma progressiva abertura ao ser e a acdo de Deus. As cartas festais, dirigidas
anualmente a toda a comunidade, funcionam como instrumentos dessa iniciagdo continua: por
meio da Palavra interpretada tipologicamente e da convocag¢do a conversdo, os fiéis sdo

conduzidos a viver, cada ano, uma nova incorporagio no mistério de Cristo.??

281 Tal como o aspeto da peregrinatio e da veneragdo das reliquias serd o meio mistagdgico privilegiado da Baixa
Idade Média europeia, tendo como impulsionadores Gregorio de Tours e os monges irlandeses. Cf. Giselle de Nie,
«Prayer Images as Transformers in Gregory of Tours: Desert and Relic Cult Traditions», em Prayer and the
Transformation of the Self in Early Christian Mystagogy, ed. Hans van Loon, Giselle de Nie, Michiel Op de Coul
e Peter van Egmond (Leuven-Paris-Brisol CT: Peeters, 2018), 369.

282 Este tipo de leitura tipoldgica da histéria e da realidade é tido por varios autores da Escola de Tilburg como a
visdo pastoral da revelacdo exposta pela patristica. Para estes autores, os Padres viam na revelacdo divina
apresentada pela escritura uma série de “padrdes” que relacionam o modo de agir divino revelado com a vida
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A originalidade de Cirilo reside precisamente na sua capacidade de, através de um género
literario aparentemente funcional e administrativo, realizar uma profunda catequese
mistagdgica, fiel a tradicdo alexandrina que remonta a Clemente, Origenes e Atandsio, € que

alia exegese, ascese e teologia numa mesma praxis pastoral.

c) Estrutura®®

As cartas festais de Cirilo assumem geralmente uma estrutura simples, estavel e
constante, o que revela que ja desde a primeira hora em que o jovem Bispo assume esta tarefa,

executa-a segundo um modelo concebido previamente.

Normalmente a carta comeg¢a com um prélogo exortativo, onde o arcebispo encoraja a
populagdo a preparar-se para as celebracdes a realizar de coracdo purificado, em condigdes de
paz interior e exterior, com os exercicios de jejum e outras mortificagdes e, acima de tudo, pela

pratica das virtudes.

A segunda parte da carta apresenta-se como um complemento a primeira, versando sobre
a necessidade de celebrar a Pascoa: habitualmente Cirilo aborda a situacao da humanidade pos-
lapsaria e a universalidade do pecado e das suas consequéncias, principalmente da decadéncia
do género humano submetido ao império da corrup¢do e as paixdes e sofrimentos dela

decorrentes.

A terceira parte € quase sempre a mais longa, dado que se apresenta a meditagdo tematica

para esse ciclo pascal — que veremos com mais detalhe adiante, expondo alguns exemplos.

Ao terminar a carta, Cirilo proclama sempre um pregdo exortativo, anunciando o
xnpvyuo. salvifico: para responder a todos os problemas apresentados anteriormente, o Verbo de
Deus fez-Se carne, habitou entre nos, padeceu a morte na carne, ressuscitou, ascendeu aos Céus

e enviou-nos o Seu Espirito.

pessoal do crente que interage com o texto biblico. Este modelo exegético, ndo sendo original aos Padres (dado
estar ja presente nos autores biblicos), foi por eles amplamente usado para introduzir a vida quotidiana na dindmica
historico-salvifica. Cf. Benno Zuiddam, «Scripture as Initiator, Standard, and Prototype of Prayer in Clement of
Rome’s First Letter to the Corinthians», em Prayer and the Transformation of the Self in Early Christian
Mystagogy, ed. Hans van Loon, Giselle de Nie, Michiel Op de Coul e Peter van Egmond (Leuven-Paris-Brisol CT:
Peeters, 2018), 63-68.

283 Na exibigdo da estrutura das cartas de Cirilo, recorremos aos varios resumos que académicos como P. Allen e
Hans van Loon apresentam, normalmente a partir do trabalho charneira de P. Evieux. Cf. P. Evieux, Cyrille
d’Alexandrie, Ep. Fest. I-VI, 114-116; Pauline Allen, «The Festal Letters of the Patriarchs of Alexandria: Evidence
for Social History in the Fourth and Fifth Centuries», em Alexandrian Legacy: A Critical Appraisal, ed. Doru
Costache, Philip Kariatlis e Mario Baghos (Newcastle: Cambridge Scholars Publishing, 2015), 178-179.
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A quinta e ultima parte ¢ a praxis tradicional: anuncia-se a data do jejum quaresmal, da
Semana Santa, da Pascoa e do Pentecostes. De notar que, com Cirilo, apesar de se indicar o
inicio da “semana dos festejos da Pascoa salvifica”, o periodo quaresmal perfaz o total de
quarenta dias, incluindo a Semana Santa. Nao temos, portanto, a presenca de um periodo de

seis dias extra de jejum “pré-pascal”, como era o caso da pratica no tempo de Atanasio.

d) Elenco e aproximacado temdtica as Cartas Festais

Como exposto acima, cada carta festal tem um tema central que guia a proclamacao do

jejum quaresmal e do convite a participagao nas festividades pascais. Na tabela que se segue,

284

resumindo o estudo detalhado de Hans van Loon sobre o assunto,”** elenca-se o conteudo geral

de cada uma das cartas:

N.° | Ano Tema

1 414 | A importancia e o modo de jejuar; impiedade dos judeus

2 | 415 | Interpretacdo alegodrica dos sacrificios veterotestamentarios

4 1416 | “Tipos” sdo superados pela realidade; judeus permanecem nos “tipos”

S5 | 417 | Interpretacdo dos dois filhos de Abrado e do sacrificio de Isaac

6 | 418 | Paganismo nega a liberdade; interpretagdo dos ritos e festas veterotestamentarios
7 | 419 | A importancia da caridade; problemas com camponeses egipcios

8 | 420 | Persisténcia da violéncia rural egipcia; rejeicdo de cristologia de 2 Filhos?®

9 | 421 | Primavera como tipo da vida nova em Cristo; o erro do politeismo

10 | 422 | O Espirito Santo e a pratica da virtude conformam-nos a Cristo

11 | 423 | A importancia da caridade; o perigo das riquezas; ligcoes da historia de Israel
12 | 424 | O erro do Politeismo; a Trindade

13 | 425 | A Encarnacao ¢ a salvagao em Cristo

14 | 426 | A ascese conduz a virtude; o erro da astrologia

15 | 427 | A luta contra as paixdes; o motivo da Encarnagao

16 | 428 | Primavera fala da Reden¢do; Lei precede Cristo como o “tipo” a realidade
17 | 429 | Cristo ¢ um s, embora as naturezas sejam diferentes

18 | 430 | Oracdo e Jejum devem acompanhar-se; salvacdo pelo Verbo Encarnado

19 | 431 | Lei é uma ajuda, mas ndo salva; salvagdo em Cristo

20 | 432 | Erro da cristologia de 2 Filhos derrotado

21 | 433 | Jejum como prelidio da incorrupcdo; o erro dos judeus e o seu castigo

22 | 434 | Lei oferece “tipos” dos sacrificios espirituais agradaveis a Deus

23 | 435 | Cristo veio salvar ndo sé Israel, mas todas as nacdes

24 | 436 | Obras devem ser feitas com f¢; a salvagdo vem por Cristo, ndo pela Lei
25 | 437 | Deus disciplina os seus filhos

26 | 438 | Politeismo provoca ira divina; Cristo ¢ o Sumo-Sacerdote misericordioso
27 | 439 | Amigos de Deus demonstram virtude; riqueza terrena € insegura

284 Cf. Hans van Loon, Living in the Light of Christ (Late Antique History and Religion 15) (Peeters: Leuven,
2017), 11-18.
285 Note-se a presenca deste tema antes da elevacio de Nestorio a Sé de Constantinopla.
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N.° | Ano Tema
28 | 440 | Festas veterotestamentdrias sdo “tipos”; Farad ¢ “tipo” de Satanas
29 | 441 | Lei € “tipo” da verdade; a graca vem pela f€ em Cristo
30 | 442 | Lei ndo salva, mostra o pecado; Prefigura¢des do Batismo
Tabela 1: Elenco temdtico das cartas festais de Cirilo de Alexandria, segundo Hans van Loon

Olhando globalmente para o contetido das cartas, verificamos que o tema que mais preocupou
a exposicdo teoldgico-pastoral de Cirilo foi, além da tipica exortagdo a virtude, o da
apresentacao do modelo exegético da tipologia como leitura da realidade a celebrar. Além disso,
Cirilo parece obcecado, ano apds ano, em mostrar a insuficiéncia da Lei e em polemizar contra

os judeus. Importa perceber o porqué deste tema ser ubiquo na abordagem ciriliana.

Como ja vimos no final do capitulo precedente, Cirilo entende a mistagogia como a
incorporagdo progressiva e continua dos crentes aos mistérios salvificos operados por Cristo.
Como essas realidades ndo podem ser abarcadas na totalidade pela razdo humana (dado serem
“mistérios”), foram, pela condescendéncia divina, manifestadas através de “sombras” e “tipos”
(gr: oxiai e tomor), de forma a se poder elucidar, através de realidades “meramente” humanas,
a acao salvifica de Deus na Historia. E ¢ aqui que o método tipologico entra com forga: para
percebermos a agdo salvifica de Deus na Historia de hoje (pela dadovyia do Espirito), onde os
mistérios de Cristo se tornam realidade através de figuras simbolicas (como os sacramentos),
devemos primeiro compreender como ¢ que essa mesma agao divina — porque realizada pelo

mesmo Deus — se manifestou “em figura” na economia veterotestamentaria.?3®

Dai a importancia que Cirilo atribui a compreensao do verdadeiro significado da Lei e
da sua fungdo na economia salvifica para os seus fiéis. Para Cirilo, a Lei de Moisés, por ser ela
mesma construida a base de “sombras”, tinha inscrita em si mesma a necessidade de apontar
para arealidade. A Lei, para Cirilo, mostrava-se ja soteriologicamente inadequada, dado apontar
ela mesma para a realidade ultima que salva — Cristo. Seguindo a légica exposta no nono
capitulo da Carta aos Hebreus, Cirilo esfor¢a-se por mostrar constantemente que a sua leitura —
a leitura cristd da realidade — ¢ guiada pelo sentido verdadeiro das escrituras que os proprios
judeus usam. Se estes chegam a outras conclusdes que nao as de Cirilo, é porque preferem ficar
na leitura velada pelas “sombras” e presa nos “tipos”, ndo apreendendo a realidade tal como ela
¢. Este ¢ o sentido que deve guiar o leitor ao aproximar-se das cartas festais cirilianas: o

constante “anti judaismo” de Cirilo ndo ¢ uma espécie de antissemitismo primitivo, mas uma

288 Cf. John J. O’Keefe, «Introduction», em St. Cyril of Alexandria, Festal Letters 1-12 (Washington, D.C.: The
Catholic University of America Press, 2009), 11.
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ferramenta retorica e exegética requerida pelo método que este Padre utiliza na sua aproximagao

tanto ao texto biblico como a realidade dos mistérios que quer apresentar.?’

Assim, a aproximacao de Cirilo a tarefa de proclamar a chegada das festas pascais segue
sempre o modelo de chamar os fiéis a entrar na dinamica da passagem dos “tipos” a realidade.
Ora, ter isto em conta ajuda-nos a compreender o porqué de este Prelado apresentar a celebragao
pascal como figurada ndo so6 pelas escrituras antigas, mas até pela propria natureza. Cirilo ird
apresentar a leitura crista da realidade como uma ferramenta especialmente usada na polémica
contra o paganismo, que vé nas for¢as naturais uma agdo decorrente da vontade fatalistica dos
deuses que as governam. Diversas vezes fala da Primavera como “tipo” da obra redentora de
Cristo, ou entdo das calamidades naturais sentidas no Egito como uma pds-figuracdo das

grandes catastrofes que assolavam os povos biblicos que se afastavam de Deus.?®

Concretizando, assim compreendidas a luz da tradi¢cao alexandrina e da pratica batismal
egipcia, as cartas festais de Cirilo revelam-se como instrumento formativo continuo, destinado
a sustentar e desenvolver a vida cristd recebida no Batismo. Com esta base estabelecida,
podemos agora proceder a uma analise dos textos que, ano apds ano, formaram a comunidade

cristd na grande Metropole de Alexandria.

2. O “Kerygma” mistagogico de Alexandria: analise do contetido das Cartas Festais

Com o intuito de aprofundar a leitura teoldgica das cartas festais de Cirilo de Alexandria, torna-
se agora pertinente proceder a uma analise detalhada dos seus contetdos, tomando como ponto
de partida a leitura comentada de uma epistola exemplar, de forma a que o leitor possa visualizar

o conteudo global que a leitura de uma carta festal proporciona.

Esta leitura servird, assim, de chave de entrada para uma abordagem teméatica mais
ampla, onde se procurard evidenciar os grandes eixos que atravessam o conjunto das cartas

festais. A andlise que se segue ao ponto 2./. serd, por isso, articulada em torno de niicleos

287 Este foi o argumento principal da tese de doutoramento de Lee Blackburn Jr., orientada por um dos académicos
mais versados na obra de Cirilo, Brian Daley. Cf. B. Lee Blackburn Jr., The mystery of the synagogue: Cyril of
Alexandria on the Law of Moses (Doctoral dissertation: Graduate Program in Theology, Nortre Dame, Indiana,
2009), 118-134.
288 Cf. John J. O’Keefe, «Introduction», 7-8; veremos adiante o exemplo concreto deste tipo de leitura da realidade
na carta festal n.° 25.
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mistagogicos centrais, procurando mostrar de que modo Cirilo, ao longo de trés décadas de

episcopado, formou espiritual e teologicamente o seu povo através deste género epistolar.

2.1. Leitura comentada da Carta Festal n.° 25

A Carta Festal n.° 25, escrita para o ano 437, revela com brevidade e clareza a estrutura, os
motivos exegéticos e os apelos pastorais que caracterizam este género literario em Cirilo. O seu
conteido permite visualizar, de forma concentrada, os principais elementos da mistagogia
ciriliana: a convocag¢do a vida ascética, a leitura tipologica da Escritura, a denuncia da

insuficiéncia da Lei, e a proclamag¢do da salvacao operada por Cristo.

a) Prologo exortativo

Cirilo comega por proclamar o toque da “trombeta espiritual”, pos-figuracdo das

trombetas que anunciavam a chegada das festas da Antiga Alianga:

Vinde novamente, impulsionados pelo tempo oportuno, para seguir a instru¢do exposta
pelos mandamentos divinos; tomemos, por assim dizer, a sagrada trombeta, e gritando

fortemente, digamos: “Exultai, 6 justos, no Senhor!”?®°

Imediatamente Cirilo da-nos a razao para podermos esperar a festa, pondo em primeiro plano
que ¢ o proprio Cristo que nos exorta pela sua “economia da carne”, e pondo em evidencia o

que nos introduz nessa “economia’:

O Verbo de Deus Unigénito proclama-nos uma festa espiritual: o poder da economia
segundo a carne. [...] [Ele] ndo perdeu as dignidades naturalmente suas, [mas] assumiu

carne e sangue para nos tornarmos participantes (lit.: para que comunguemos) da sua

289 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. PG 77.903C: «pépe & mdiav, kapod mapabdiyoviog, émi 16 ypijva
TAnpodv 16 toic Beioig Osomiouact Sigyopev uéva. Ty ispdy domep avolofiovies oalmyya, Kai uéyo. T Kai yeywvoe
avakexpoayovtes, Asywuev “Ayol Lidobe, dikaiot, Ev @ Kvpi@. .
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290

natureza divina, tirando proveito espiritual da jungcdo”" a Ele. Pois unimo-nos estreitamente

a Ele pela fé e santidade, e pelas boas obras segundo a piedade.”*

A nossa unido com Cristo vem, na exortacao inicial da Carta, descrita como procedendo da fé
e das obras. Daqui Cirilo tirard o mote para o tema a apresentar. Apos este convite a celebragio
espiritual, Cirilo volta-se para uma analise da condi¢cdo humana, marcada pela fragilidade moral

e pela corrupgao.

b) A condi¢do decaida da vida

Cirilo procede agora para a corroboragao da necessidade de celebrar a Pascoa. De modo
a preparar a comunidade crente para a rece¢do do anuncio salvifico, comega por enumerar os

muitos males que assolam quem nao ousa juntar-se a exultacdo que convocou inicialmente:

Ha alguns que se alegram com o mundo, engordando a sua carne pela extravagancia na
comida. Deleitam-se também noutras coisas, dando-se a impulsos desenfreados que levam
a toda a sorte de imoralidade. Mas a autoindulgéncia acaba no castigo, trazendo com ela a

cruel e inescapavel puni¢do pelo amor a carne. Pois “aqueles que semeiam na carne

colherdo da carne a corrupgio”.”*?

Tendo apenas em vista o inicio desta carta festal, ndo podemos perceber exatamente quem ¢
que Cirilo tem em mente quando fala “dos que se alegram com o mundo”. Pode ser um tipo de
pessoas especifico ou entdo uma figura literaria que usa para falar dos que nao sao de Cristo,
caricaturando a vida pagd como uma “indulgéncia nos prazeres”. Mais adiante, a medida que
Cirilo for aplicando a histdria salvifica a realidade que tem diante de si, teremos uma melhor

percecao sobre quem sdo estes implicados na invetiva do mistagogo.

290  interessante Cirilo optar por usar o termo “covageig’” para falar da unido dos crentes a Cristo, dado este termo
ter sido o mais usado por Nestorio para descrever o que entendia como a “jun¢@o” das duas naturezas em Cristo.
De notar que estamos no ano 437, ja depois de acordada a Unido com os antioquenos e de Cirilo ter escrito
longamente contra o uso deste termo na formulagdo dogmatica da Encarnagao, preferindo falar de uma évawoig das
duas naturezas na Pessoa do Verbo. Cirilo parece arranjar maneira de incorporar o termo antioqueno na linguagem
teoldgica, o que revela um posicionamento teoldgico e um temperamento que privilegia o consenso ao invés da
exclusdo do didlogo e da proibicao linguistica.

291 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. PG 77.903C: «Eoptijv yép fjuiv amopaiver Tvevuaniiv g Heté copkog
oixovouiog v obvaury o povoyevig tod Ocod Aoyog, [...] obyl 1@V eurepvroviwy armolioBnoag déoudrwy, v
TPOTAeEL ¢ UdALOV yeyovads aopkds kai dupatog, 1vo kai Hueis ¢ Oelog pvoews yevoueho. kovwvoi, w Tpog
aBTOV GOVOPELQ TVEDUATIKADG TO Ypijia kepdaivov teg. Korlduebo yap ot 016 miotews Koi Gyraouod, koi tdv €ig
evaéfLav avopayoOnuatwv.»

292 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. PG 77.904A; «Ayallacovror uév yép 1@ xdoum tvés wjv odpko.
KOTOTIOIVOVTES TN TAV Owwv molvtelelg. Tpopdaor 0¢ kol Etepws dyalivoig OTTOVTES OpualS TPOG TAY OTIODY TV
EéxktomwTaTOV. A éKTedevTO TPOS KOLOWGIV 1) TPLPY, KOl TS PIAOCOPKIOS TO TEPOS, GTNVI] Kol GQVKTOV OUTOIG
émaptiioaca diknv. “O yap oreipwv, pnaiv, g v aapka, &k ti¢ oopkds Gepioer phopav. ”»
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De qualquer forma, o que esta claro para o Bispo de Alexandria ¢ que a atitude do cristao deve
ser a de ndo se deixar levar pelo mesmo caminho, sob pena de cair sob o império da pfopa, da
corrupgdo (algo que é fundamental, como ja vimos, na visdo que Cirilo tem do mundo). E a
corrupgao e o alastrar dos seus efeitos, o que torna tio necessaria a Encarnacdo do Verbo, sem
a qual a tendéncia a desintegragdo nao poderia ser contrariada e a escravidao as paixdes vencida

pelos seres humanos.

Ainda na meditagao sobre a condi¢ao deploravel dos que se banqueteiam durante a vida,

Cirilo traz agora o exemplo do Antigo Testamento:

O divinamente inspirado profeta Amds também chora de amor por aqueles que se
habituaram a viver desta forma; diz ele, “[...] eles bebem vinho muito filtrado e ungem-se
com os melhores 6leos e nada sofreram com a ruina de José. Por isso, agora serdo cativos
quando o senhorio dos poderosos comegar.” V& como uma vida sem valor acaba? Ele diz
que serdo cativos aqueles que pensam que as coisas passageiras, transitorias da vida sdo

permanentes e duradouras, e que valorizam uma vida que vai contra as leis divinas.?

¢) Tema central: Deus disciplina os seus filhos

Depois de um pequeno paragrafo onde compara a vida sujeita a corrupgao, que se herda
pela indulgéncia da carne, com uma vida segundo a vontade de Deus para os seus filhos, Cirilo

comega a meditacdo para esse ano:

Ora, a Divindade ¢ por natureza livre de toda a ira. Mas ndo tolera aqueles que tém
inclinagdes desenfreadas para o que ¢ mau. Assim € o que, em relacdo a ela [a Divindade],
chamamos ira, usando linguagem apropriada a nds proprios. Pois seria impossivel

significar doutra forma a certas pessoas o que nos é superior, a divina e inefavel natureza.?*

De seguida vai explicar quando ¢ que Deus “faz sentir” a sua ira, € 0 porqué de isso ser benéfico

para nos:

293 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. PG 77.904A: «Toic obrew Brodv eiwbbot kai 6 Osoméorg mpopitng Auwg
10 & dydmnc 66 Kkpvov EmoTalel, Jéymv. “oi Tvovieg TOV S1DAIGUEVOV 0IvoV Kai T& TPATa ubpa YpLOUEVOL Kaid 0Tk
émooyov ovoev émi Tij ovvipifij lwone. dia todto viv aiyudiwror éoovior dm’apyiic dvvactav.” Opog Omot
KotooTpépel Tijc éGimlov (wijc 10 mEpag; Aiyuolaviovg Eoeoboi pnai, T00¢ TG PEVYOVIC. TE KOi TOPITTGUEVO. TOD
Tapoviog Piov mpdyuato wErNYE vai T€ Koi éotaval vouiloviag, kol Thv Tolg IEpois Amadovoay VOUOIS TIMVTOS
Conv.»

29 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. PG 77.905A: «Adpyntov uév yép t pboet 16 Oeiov. [Ty ovk avéyetar
TV GOYETWS GTOVEVEDKOTWY ETL ve TG O€lv EpyalecBor movnpa. Kai 10010 pouev ém’adrod thv opynv tais kad nudg
avroic xeypnuévor pavaic. O yép v étépawg ddvactor karaonuijvoi tior Té Sép fuds, ftor w6 évévea 1 Ocia te
Kol appnTe pooel.
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Quando, assim, Ele [Deus] nos vé inclinados a indoléncia, mergulhados no pantano da
libertinagem (lit.: sendo amantes da carne)®® e bastante indiferentes a necessidade de
sermos educados pelas suas leis e apressar-nos a realizar toda a obra boa e razoavel, entdo
imita aqueles que sdo os melhores pais, e puxa do chicote. Pois seria facil para alguns
presungosos supor que Ele ndo seria bom se ndo limitasse a sua indoléncia com medidas
convenientes, ¢ assustasse rumo a melhores caminhos aqueles cujos propdsitos eram
afastar-se do que é melhor para si [mesmos], [...] € atirarem-se disparatadamente para a

cova da perdigdo.?®

Depois de citar a epistola aos Hebreus sobre a educagdo dos pais ser mal recebida no momento
em que ¢ exercida, mas bem acolhida quando se véem os frutos no crescimento e
amadurecimento daquele que se deixa corrigir,?®” Cirilo apresenta agora onde quer chegar,

langando a argumentagdo para a narrativa historico-salvifica:

Deus, entdo, disciplina por amor. [...] Apesar de poder, sem impedimento, infligir uma
puni¢do proporcional as nossas faltas, Ele nivela, de alguma forma, a sua medida a fraqueza
dos transgressores; ele perturba em vez de castigar. E para que possamos mostrar que o que
dizemos ndo ¢é falso, apresentemos como prova aquilo que aconteceu aos antigos no seu
tempo. Relatemos o que lhes aconteceu, porque a Sagrada Escritura diz algures: “Estas
coisas aconteceram-lhes simbolicamente, mas foram escritas para nossa instrugdo, que

estamos no fim dos tempos.”?%®

Como lhe ¢ habitual, Cirilo ird agora usar a apresentagao das prefiguracdes veterotestamentarias

para estear a sua mensagem.

O Deus de todo o orbe deu, por Moisés, a Lei aos israelitas, que servia para todos de guia
seguro e era capaz de coroar com a gloria da justica os que se achavam totalmente

determinados a dar-lhe cumprimento, como ¢ devido. Mas eles falharam no seu proposito

295 Aqui, como nalguns dos seguintes excertos mais extensos, tomamos a tradugiio menos literal (mas que expressa
as imagens peculiares do que Cirilo quer transmitir) que fizeram os académicos da colecio The Fathers of the
Church. Cf. Ep. Fest. XXV, 1, FotC 127, 145.
29 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. PG 77.905B: « Ozav toifvov ¢i¢ 16 pafouov droveboavag, kai toic tijc
prlooopkios télucory éuPefniotas Oecoctor, kol t00 undevog aéiodvrag Adyov 16 ypijvor oI mop ‘0bTOoD
raidaywyeioOar vouoig, €600 t€ waviog iévor koiod kai ayaldod mpayuotog. To tyvikdde Loimdv tovs dpioTovg TV
TOTEPWV ATOUILODUEVOS EmavaTeivel THY uaotrya. Kai yép fjv eikog amotoiuijoal tivag, obdé ayaldov oicobBoi mwg
avbTév BIOvoelv, el wij cOuUETPOIS KIViUaoTY dvaxdmtel T6 pabouov, Kai peta coPei Tpoc 16 Guervov Toic olg av eiv
0KOTOG, Qo KouileoBar yev v Ot udAioto Avorteieotatwy oTols, Kol gig 10 Ti¢ drmwieiog fapabpov dovvitwg
KOTOTNOaY.
27 Cf. Hb 7, 7-11.
2% Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. PG 77.905C: «lloudeder 61 odv & ayamng Oedg. [...] Kaitor yép
GvaAdyws T0ic NuETEPOIS Toiouaol TAS OiKaS EmEVEYKETV AOlOKWADTWS €E0V, oLVEUETPNOE TS TAIS TAV
TAquuelobviwv dobeveious 16 kiviuo. Kai Gopofel naliov, fi kolaler xard dAnbeiav. Tva 6¢ tov éavtdv Adyov
GTOPNVWUEV 0D KOTEWEDOUEVOY, PEPE TOPAYCYWUEY EIS UETOV TG, TOIG APYaIoIS ETEVHVEYUEVO, KOTC Koipovs. Kai
ép 0t yeyovaory apnyoueda. "Epn ydp wov 10 I paupo 16 iepov, 6t “Todto tomixadg oOvéfaiver év éxeivors. Eypdpn
0 mpdg vovBeaiov fuwv, €I 0D¢ T4 TEAN TV AIVOV KOTHVTHGEV.
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e, rejeitando o seu pedagogo, trouxeram para si proprios a incriminagdo de

desobediéncia.?®

O crime que Cirilo decide destacar com os exemplos do Antigo Testamento ¢ atestado pelos
varios profetas que cita como testemunhas contra Israel. Depois de citar Oseias ¢ Miqueias,

ressalta, por fim, a passagem de Isaias 5, 8-9:

Ainda outro profeta exclama, “Ai dos que juntam casa com casa € campo com campo, para
tirarem algo ao vizinho! Por acaso habitareis sozinhos na terra? Pois estas coisas chegaram
aos ouvidos do Senhor dos Exércitos.” Pois aqueles cuja avareza ¢é incontrolavel, que estdo
sempre avidos de juntar a sua propriedade ndo o que € deles, mas o que é do vizinho,
desejam talvez ser os Unicos habitantes na terra, sem ter de aturar vizinhos. Isto foi o que

alguns dos antigos fizeram, desdenhando as leis divinas.’®

Comecamos assim, a poder delinear a mensagem que o Arcebispo quer fazer passar: pretende
destacar aqui o pecado da avareza e da extorsdao. Quando continua a apresentar o que aconteceu

aos avarentos da nacdo de Israel, Cirilo usa Am 4, 6.9

para atestar o facto de Deus os punir
ndo com desastres que destruissem ativamente aquilo que tinham construido (por exemplo, com
calamidades semelhantes a chuvas de fogo, ecoando a destrui¢ao de Sodoma e Gomorra), mas

deixando corroer, pouco a pouco, os meios de subsisténcia daquela gente:

Reparem como [Deus] ndo atacou os pecadores com um fogo do alto. Em vez disso,
incomodou-os, reduzindo as suas dependéncias vitais. Fé-lo como uma espécie de aviso
para desistirem dos seus caminhos desordenados e abragarem o que ¢ melhor. [...] “Porque
me negligenciaste, diz o Senhor, os teus caminhos e as tuas acdes fizeram-te estas

coisas.”%%?

A mensagem de Cirilo ¢ a de que Deus deixa o pecado humano trazer as suas consequéncias

malévolas sobre quem o comete, para depois esperar dos implicados o arrependimento. Para

299 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 2. PG 77.906B: «Otkodv 6 1&v biwv 06, tehsouobétnie uév 616 Mwoéwg
t0ic é¢ Toponjl, tov dubovvovra, vouov még wav 0oty TAV EMOIVODUEVMY, Kol TOIS TS OIKAIOTOVHS OUYHILOOT
OTEPOVODY SUVGLEVOY TODG OTL TPOOTKEL TEPAIVELY AbTOV €0 udlo dieyvordrag. Of 8¢, fudptavov cromod, koi
OIWOGUEVOL TOV TOUAOYOYOV, GRAS AVTOVS Evieoay Toig TG amelfelag eyrifuooiy.

300 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 2. PG 77.908A: «dvepdvel 64 g xai Etepog 1@V mpopntdv: "Obai oi
OVVATTOVTES OIKIOY TPOS oOiKiav, Kol dypods mpds apyov Eyyilovies, ivo 100 mAnoiov dpélwviol . My oiknoete
uovor émi tic yijs; Hrotaln yép eio 16 dra Kopiov Zafacd0 tadra.” Oi yép dxdbextor mpog mieoveliav, dei toig
obotl mpootifévar amovdélovtes, 16 ok avToig udllov, Toig 0¢ mELaC mpooriKkovia, Téyo TOv Kai pOVoL THV Yijy
oiknouov Eyerv Emetyovral, yeitovay ovk aveyouevor. Todta tiveg E0pwv t@v udlol, Oeiwv DTEPOOPOVTES VOUDV.
301 «E eu dar-vos-ei dor de dentes em todas as vossas cidades, e falta de pio em todos os vossos lugares. E niio vos
voltastes para mim, diz o Senhor. Atingi-vos com febre e ictericia. Multiplicastes os vossos jardins; a lagarta comeu
as vossas vinhas, os vossos figueirais e os vossos olivais. E ndo vos voltastes para mim, diz o Senhor.» [ LXX]

302 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 2. PG 77.908D-909A: «A8per 51 obv bmewg, ob mip Gvwbev émnpiet toig
juoptnrooy. EQopvfer 0é udrlov ovotéllwv . {wapkil. Kai dmouvnorv domep tive 10 xpijuo. moloduevos, tod
xpijvor uedévrog 6 drafiodv Ekvouws, v ausivovay épav. [...] “Ot guod fuélnoag, Aéyer Koprog, ai 6doi oov
Kol 16, EmMTNIELUOTA 00V EOINoAY TaDTA 6oL,
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poder preparar a audiéncia a acolher a mensagem pascal — que anuncia os frutos desse mesmo
arrependimento “que conduz a vida” — Cirilo relata tragicamente como o que os profetas

anunciaram se aplica aos seus tempos:

Assim foi para com eles. Consideremos agora o que nos concerne a nds, se vos parecer
bem. E que as vezes as chuvas falham, apesar de ser a estagdio em que deveriam ser
abundantes, [...] os campos ndo produzem colheita, o fruto maduro apodrece, ¢ aparecem
doengas corporais severas e incurdveis. Depois surgem os sons de luto, lamentacdo e
desespero, ¢ as cidades e vilas perdem grande parte da populagdo. Vinde, entdo, sigamos o
exemplo dos melhores médicos e consideremos diligentemente qual a razio para tal

desgraca.®®

d) Anuncio salvifico

Cirilo comeca por expor a razdo da corrupgdo reinar sobre a criagdo. Seguindo a
narrativa historico-salvifica apresentada na Escritura, v€ no pecado a origem da “infecdo” da

criacdo com o veneno destrutivo do decaimento e da corrupgao:

[esta situagdo] tem, como uma espécie de ma raiz, o pecado multiforme. E dele que as
nossas dificuldades nascem, e ninguém que tenha chegado a uma certa perce¢do da nossa
situacdo, conduzido pelo que aconteceu aos antigos, atribui qualquer outra origem as coisas

[que sdo] naturalmente nocivas.**

Apesar de ser essa a situacdo dramatica da humanidade, Cirilo remete imediatamente a
exposi¢ao da cura pela benevoléncia divina, também ela manifestada pelos antigos profetas,
citando Am 5, 14,%% por exemplo. E pelo arrependimento sincero que a cura do grande mal que
afeta e macula a humanidade — o pecado — se desfaz na sua origem, € o ser humano pode abrir-

se a receber o que a Pascoa de Cristo traz:

Movamos os nossos coragdes para onde possam querer o bem, pois a negligéncia ¢
indesculpavel. O proprio Filho apareceu-nos do Céu, e recebemos como nosso guia Aquele
que ilumina os céus e faz cintilar os poderes celestes. Pois o Verbo Unigénito de Deus,

sendo Deus por natureza, e tendo aparecido de Deus, participou de sangue e carne, e tornou-

303 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 2. PG 77.912A: «'Ode uév obv 16 éxeivawv. Ta 6¢ xab fudc avtoig
Tolvmpoypovauey, € 0okel. Yetdv usv yap kabéoeig oxvobowv €00 °6te, [...] Apydv dxopmior, t@v wpiuwv
kozopBopai. Appwatior owudtwv deivoi koi mayyoleror. Advmor 10 éviedbev, koupol te koi Opijvol, kai oravoviopio
TOAM} Kotd moAeis kai xkouag. Dépe 51 0BV T00¢ TAV 10TP@Y EVTEYVETTATONS ATOUILODUEVOL, TOADTPAYUOVELUEY
EDPPOVIS TG TOLATOE TOUPOPAS THV TPOPOTIV.
304 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 3. PG 77.909B-C: « Exet toivvv pilav domep tivé movipay tijv moibpoppov
duoptiov. Exeifev quiv avioyet 16, poyOnepad: kai t@v avigy mepokotwy v Yeveatv, oy ETEpoV YainTic v ¢ Gmo
Y€ TV 101G pLidan GOUPEPNKOTOV EIC KATAANWIY TAV Kol UGS £D HAAa XEIPAYYODUEVOG.
305 «Procurai 0 bem € ndo o mal, para que vivais. E assim estara convosco o Deus Todo-Poderoso». [LXX].
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se um ser humano na economia, para que nos pudesse exercitar em toda a virtude, versar

nos melhores empreendimentos, e estabelecer no verdadeiro conhecimento de Deus.*®

Descrevendo o que Cristo fez na economia, Cirilo usa vocabulario semelhante ao dos cultos
mistéricos para falar do que o Verbo fez durante toda a histoéria humana, desde que preparava a

sua vinda, até realizar a Redencao:

Ele revestiu-se da nossa carne e harmonizou-se com os seres humanos, [...] iniciando as
revelagdes sagradas entre a raga de Israel. [...] mas quando se endureceram e se tornaram
intrataveis e [...] acabaram por crucifica-Lo, Ele abandonou-os e deu-Se a multiddo dos
gentios. [...] Mas como nos tinha prometido a ressurrei¢do dos mortos, tornou o sofrimento
suportavel, para que, tendo esmagado a morte ressurgindo da morte, se tornasse as
“primicias daqueles que adormeceram”, e nds pudéssemos acreditar firmemente que Ele
destruira a corrupgao e eliminara o ataque da morte aos nossos corpos, porque sendo Deus,

é por natureza a Vida e o Dador da vida.®"’

A ultima exortacao prende-se com o facto de Cristo, pelo seu retorno como Juiz, nos colocar

em expectativa escatologica, um motor fundamental na formagao continua:

E para que ele nos pudesse abrir um caminho acessivel e facil, ascendeu ao Pai que esta
nos Céus. [...] Como, entdo, nés devemos prestar contas ao Juiz, purifiquemo-nos de toda
a mancha da carne e do espirito. Pratiquemos toda a espécie de virtude. Amemos a justica,
a caridade, a continéncia, a afei¢do mutua e o amor aos pobres. Apiedemo-nos dos 6rfaos,
limpemos as lagrimas das viivas e visitemos os presos. Suportemos os enfermos com a
nossa preocupacao e, numa palavra, estejamos prontos a realizar toda a forma de virtude.

Pois ¢ assim, assim mesmo, que seremos agradaveis a Cristo, o Salvador de todos nos.>%®

306 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 3. PG 77.911D-912A: «Metacticomuev tég éavtdv xapdiag éni 16 dpév
é0élerv 16 dyaba. Kai yép eiol mwg koi dmopdoioto wovieAds 16 tijc pabouios éyriquarta. AVtog yop nuiv é¢
00pavady émépoavey 0 Yiog, kai Taidevtiv EAG0UEY TOV KOTAPWTILOVTA LEV 0DPOVODS, KOTOPOIOpOVOVTO. O Kod OUTAS
106 Qv ovvauels. Ocdg yap v pioel, kai ék Ocod mepnvag o povoyevis tod Oeod Aoyog, uetéoyev aiuarog kai
00pKOG, Kol EvvOpmmnoey 0ikovouk®dg, Iv'HuoS Amopnvy Kol Gpetiic Omdong Emotiuovas, kKol aplotwv
omoldooidTwy EmUEATAS, Kol TiG 6AnBoDs Beoyvawaiog yeyovotogs &v KoAw.»
807 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest XXV, 3. PG 77.912B: «Tijv fjudv #urécyeto odpka, koi toic avlpomoig
ovvaveotpapn, [...] koi axnplato uév tav iepdv Beomoud twv mopa ye tois é¢ duparog Ilopanl. [...] Emeion o
yeyovool orlnpoi dteykrol, koi [...] elta 1€ AEVTAVTES E0TADPWTAY, GTOTEPOITHKEY aDTAV, Kol TolS TV EBvadv
dyélaug éowtov Eyapicaro. "Hv pév ydp odk aunyovov avtw 16 uij dvacyécbor mobetv. Emeldn 0¢ iy tdv vekpdv
avafiwory fuiv éxnyyeilaro, PovyTov émomjoato 10 walbelv: iva matnoos t0v Gavarov, kai dvaotis €k VEKPDY,
., QTTOPYN YEVHTOL TAV KEKOWUNUEVQY, “ Kol GpapoTs ToTeD® UEY, 0Tl KatoAboel v pBopav, Kol TV HUETEPwV
amooofnoel coudtwy 10 Bondrov Ty Epodov, {wn kotd oty drdpywy kai (worolds, s Oeog.»
308 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 3. PG 77.912C: «Tva. 6¢ mpdc tobtey kai ety fuiv dmoeivy fdoiuov kod
evnlatov Ty €ic 6 Gvapifov, avéPn mpds v Ev tois obpavoic Hotépa kai Ocov. [...] w¢ ovv dmoloyeiohou
UeAovtes o Kkpity, kabopicwuev Eavtovs Ard mToVTOg HoAvouod copkdg koi mvebuatos. Koropbwowuev movra
pomov émeikeiog. THY dikar0aOVRY GyomNowUey, THY GYOINY, THY EYKPATELQY, TV LioiAniiay, Ty pilomtwyiov.
Elenowpev 6ppovods, xnpag darxpvov avo, kowwueyv, émokewouebo deouiovs. Appwarodvrag dvarxpnomuelo toic
prioppocivag, kai drolamide, mav eldog dpetiic katopBodv orovddomuey. Ot ybp, odTwe evapeticousy 6
Tavtwv Huadv Zwtipt Xpiorw.»
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Assim, a carta culmina na apresentacdo do Mistério Pascal como resposta radical a decadéncia

da condi¢ao humana.

e) Comunicagdo do calendario festivo

Para terminar a carta, o ultimo paragrafo ¢ o mais formal e direto de todos, dando-se o

anuncio das datas que perfazem todo o ciclo pascal:

Comegamos a santa Quaresma no dia quinze de Famenot, ¢ a semana dos festejos salvificos
da Pascoa a dez de Farmuti, quebrando o jejum no dia quinze desse més, ao fim das
vésperas de Sabado, de acordo com a tradigdo evangélica. Celebramos a Festa no dia
seguinte, a véspera de Domingo, dia dezasseis de Farmuti, somando depois as sete semanas
da época da Pascoa, para que nos seja dada a companhia dos santos quando completarmos
esta temporada correta e piedosamente, em Cristo Jesus, nosso Senhor, por quem e com

quem seja dada gléria a Deus Pai com o Espirito Santo por todos os séculos, Amen. 3

A leitura comentada da Carta Festal 25 permite reconhecer, numa pega breve e pastoral, o
amadurecimento pleno do modelo mistagdgico que Cirilo de Alexandria foi articulando ao
longo do seu magistério epistolar. Neste texto, todos os elementos tratados nos capitulos
anteriores — a purificacdo ascética, a escuta espiritual da Escritura, a pedagogia divina do
sofrimento, a economia do Verbo e a celebracdo litlirgica — convergem e revelam a sua
coeréncia interna. A carta funciona, assim, como uma espécie de miniatura sintética de toda a
mistagogia ciriliana: nela se reunem o passado salvifico, o presente formativo e a tensao

escatologica que conduz o fiel a plena comunhao com Cristo.

2.2. Analise da mistagogia ciriliana no epistolario festal

A leitura transversal de uma das cartas festais de Cirilo forneceu-nos o terreno para uma leitura

mais global das restantes epistolas, nas quais se entrelacam de forma variada os mesmos

309 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 3. PG 77.912D: «Apyduevor tijc uév cyiog Teooapaxootis, Gmd méumtng
700 Douevad8 punvog: tijg 0¢ Efdouadog tod cwmpiwdovs Ilaoya, ano dexarns 100 Popuovdi unvog, Karamovovies
LEV TOD VHoTElag TN TEUTTTY Kol OeKkaT)] TOD 00TOD Unvog, Eomépg. fobeiq oaffatov, Katd, Ty ebovyy KV TOpGAOCtY.
Eopralovres 0¢ i LT émpwarovon Kopiaky, t éxkardexary 100 avtod @apuovbi unvog, covamrovieg ECH¢ kAl
106 Emta Efdouadog i dyiag Ievinkootijs. Tva kol to0Tov T6V Kaipov opOdg kai pet evoefieias d0adpoudvres tjc
AV ayiwv aiiwlducy kovwviog, &v Xpiote Thood tew Kopie qudv, 61°0d ki ued’ob wo Ocw kai Hozpi 1 5o ovv
ayie Tveduor gic To0¢ aidvag. Aunv.»
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grandes temas formativos. A proxima sec¢do propde-se, pois, recolher essa tessitura espiritual,
oferecendo uma visdo tematica global da mistagogia pascal tal como se desenha ao longo das

cartas festais.

a) A solidariedade universal do destino humano

Ainda que o destinatario principal das cartas festais alexandrinas fosse a comunidade
cristd egipcia, Cirilo ndo ignora que a sua mensagem era também um meio para chegar a todos
os habitantes da Cidade e arredores, fossem eles cristdaos, judeus ou pagdos. Nao seria de
admirar que o Doctor Incarnationis se dirigisse a toda a massa humana que partilha da natureza

que o Verbo assumiu.

Como ja vimos, a condicdo decaida da vida presente €, para Cirilo, um dos eixos
fundamentais segundo o qual este autor I€ a historia humana. Assim, nao ¢ de admirar que Cirilo
comece quase todas as suas exortacdes com um tema que diga respeito a todos: o da sujeicao

universal as consequéncias do pecado.

Em linha com a estrutura da carta de Paulo aos Romanos, Cirilo faz questao de tornar
claro em quase todas as cartas festais que o problema fulcral que afeta os cristdos ¢ o mesmo
dos judeus e pagaos: os sofrimentos da vida presente resultam da corrup¢do e do decaimento
natural consequente do pecado de Adao. Este, por sua vez, desencadeia uma corrente de reacdes
exteriores e interiores ao ser humano que tolhem a sua liberdade, até o fazer assemelhar-se aos
animais irracionais. Nas suas cartas festais, Cirilo medita varias vezes sobre o porqué de isto

acontecer ¢ a atitude a tomar face a tal realidade.

Na carta festal n.° 15, uma longa meditagdo sobre a batalha contra as paixoes, Cirilo
comeca por colocar em questdo a justica divina face a punicdo legal, na Antiga Alianca, de
pessoas que sofram males fisicos (como a lepra, menstruacdo, as descargas noturnas ou o
contacto com os mortos) acederem ao culto. O Bispo ndo ignora que possa haver quem
ridicularize ou tenha aversao ao facto de a Lei de Moisés punir males que ndo sao imputaveis a

responsabilidade individual do crente.

A resposta de Cirilo insere-se no seu esquema de leitura tipologica, que ja vimos
anteriormente. Depois de dizer que a Lei foi dada como sombra da realidade, refere que as

doencas corporais eram, para Israel, figura das deformagdes morais da humanidade:

Pois a letra da Lei compara a leprosos aqueles que, com respeito a sua moralidade, sdo

mutaveis e inconstantes nas suas posi¢oes. (...) Fala também de alguém com um amor
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incontrolavel pela carne, (...) como que sofrendo precisamente da doenga involuntaria da

descarga nortuna.*'°

A escapatoria a este estado de coisas ndo se d4, no entanto, pela Antiga Lei, apesar de esta
providenciar meios para controlar o alastramento de tais consequéncias nefastas. Na carta festal

n.° 29, Cirilo medita sobre a corrup¢ao da humanidade e da insuficiéncia da Lei para a curar:

O pecado reinava sobre nds, e controlava toda a gente sobre a terra. Pois um tirano cruel
nos oprimia, langando-nos no fosso do prazer carnal, guiando facilmente a vontade de cada
um para toda a espécie de males. E ndo havia maneira de ser libertado do jugo da sua
arrogancia. (...) Aqueles cuja macula da maldade se tinha tornado permanentemente
absorvida precisavam que a graga que vem da fé em Cristo brilhasse sobre eles. Pois seria
impossivel escapar, de outra forma, tanto das armadilhas do pecado, como da crueldade da

tirania do Diabo.%!

Cirilo pretende mostrar que a situagdo decaida da humanidade se torna opressora nao
simplesmente pela tendéncia natural aos males fisicos e vicios morais. Retomando o tema
paulino do sétimo capitulo da carta aos Romanos, ¢ pela “tirania” da concupiscéncia da carne
que o Diabo escraviza o ser humano, e o leva a forjar, a maneira dos descendentes de Caim,

todo o tipo de falsas segurancas contra o decaimento natural que o aflige:

Ha, nos membros da nossa carne uma certa lei inata que ¢ natural e, por assim dizer,
familiar, que nos faz erguer armas contra Deus criador, € coloca 0s nossos proprios
pensamentos em oposicao aos desejos do Espirito. (...) Assim, enquanto esta lei prevalece
em nods e atua véemente contra os desejos do Espirito, [enquanto] atira contra eles a sua
vontade, e até nos for¢a a atuar como bem entende, rende completamente hostis a Deus
aqueles que parece controlar, expulsando a paz dos justos, afastando-os da afei¢do do seu

criador.%*?

310 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XV, 2. PG 77, 544A: «Aempoic uév yop mopeikdlel 0 ypdupa 1o vouikov todg,
boov fikev €ic TPOmOVS, TOAVEISETS Te Ko TOIDYVAOUOVOS, Kai HUpiols B00IC EUTETOIKIAUEVOVS KaKoTg (...)
Kozofialetar yap kai oby EkOVTo TOALGKIS 1] TS 0OPKOS YUOIS, Kol KEVIPOIS abTov Topabdiyel 0e1voig i éupvtong
No0vag Hovovovyi 0¢ Kol GoyGAAOVTOS KOTOOPATTETAL, Kai TPOS Gf0VAHTOVS GIOPEPEL POTAS.»
811 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXIX, 2: PG 77, 977D-E: «Oftw ydp kort méviwmy topavvobong tig duoptiag,
Kol KaOamep TIvOS OUiYANG ETl TOOOY KEYOUEVNS TNV YITV, TS Olafolikiic Topovvidos wplOnuev Onpouo... kol Tpog
106 GOPKIKAS oovag ECexiive 0 BéAnuoa. kai T0 Ti¢ duaptios mTapalicog Kpatog, kai kobelwv tov dpyovio t00
aidvog tovrov. (...)"Edel 10ig évietnyuévov kol dveamovITIoV §oval 10V €K PavloTnTog pomov, v dio. ¢ €ig
Xpiotov miotews avaldduwar yaprv. OB yap v Etépwe dvvachor Slapvyelv kai Tiic duaptiag T0dS fpdyovs, Koi Tijg
700 d10/0100 TOPOVVISOS. »
312 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. V1, 2. PG 77, 650B-C: «Tov oftw¢ abfadn kol v juiv topavvijeavto T copkog
VooV PAET®w 0¢ ETEPOV VOUOV GVTIOTPATEDOUEVOV TG VOUQ@ TOD VOOS 1OV, Kol aiyuolwTtilovid ue 1@ vouQ tig
Guaptiog, ¢ Sva év toic uéieot uov. (...) "Ewg Gv obv év fjuiv 6 totodtog ioyvy vouos, xai tdv tod Ivetuatog
Embuudv karabpaocvvytal, aviecayn o¢ to oikelov Oéinuo, kai on Kai TPATTEIY HUAS TO aDT@D doKODY EKkfiolnTol,
ToAEITATOVS dmepyaletar 1@ Oed, koi v eipnvyy &leipyel delidv, dioteryilel 0¢ TG TOD TETOINKOTOS
priavOpmiag, TodG &v 0ic &v PoIvoITo KpoaT@v.»
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Quando Cirilo polemiza com os erros do paganismo do seu tempo, ndo hesita em mostrar como
¢ deste estado de coisas que surge o engano, entre tantos outros, daqueles que postulam um fado
deterministico do universo. Na carta festal n.° 6, depois de apresentar as filosofias fatalisticas
em voga como postulados sem uma base solida na realidade palpavel e tangivel da vida humana,

Cirilo avanga para o que considera o erro fundamental da sua doutrina:

Eles [os pagdos] destituem o ser humano do que é melhor, e na sua insensatez destroem o
maior dom da sua natureza. Quero dizer que eles ndo dizem, nem desejam sustentar que [0
ser humano] possui o poder do arbitrio, nem que tem uma escolha livre sobre o que faz
(...). Pois um certo destino e situagdo natal, dizem eles, pesa sobre a vida de cada um como
lhe apraz. Atribui a alguns as melhores coisas a que qualquer um poderia almejar

familiarizar-se, enquanto a outros dispensa o que ninguém gostaria de experimentar.>3

Contrariando estas ideias presentes no ambiente cultural alexandrino do seu tempo (e ainda
vivas nos nossos dias), Cirilo ndo hesita em mostrar como € na narrativa biblica que se encontra
a verdadeira origem e meta do ser humano, revelando que ¢ na instigagao do Diabo que surge

0 erro que combate:

O demonio (...) temia que a natureza livre retornasse ao que fora. Ele sabia, sabia bem, que
o ser humano, quando julgado pela sua consciéncia, é sempre levado a regressar ao que ¢
melhor (...). No entanto, para que [0 ser humano] ndo usasse da sua autonomia, o demonio
conjurou outro método de engano, tendo-o usado desde sempre como arma da sua malicia:
roubou, por assim dizer, o luto pelo pecado (...) contra a convic¢ao da consciéncia. ‘Nao
sdo vocés — diz [ele] — que sdo responsaveis pela vossa inabilidade de viver bem, e Deus
nao vos deu autocontrolo. Ele forcou um jugo que deveis suportar; o destino e a vossa
situacdo natal controlam-vos, e tereis de agir como lhes apraz.” Com tais enganos o malvado
domina o ser humano, e, levando-o para longe das doutrinas da verdade, torna-o propenso

a qualquer pecado.®*

Note-se a insisténcia de Cirilo em expor a universalidade do estado de entorpecimento das

capacidades humanas e da espoliacao das for¢as naturalmente boas que dele resultam. Mas nao

313 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. V1, 4. PG 77, 651A-B: «Aroctspodor 1V kalliotwy 10v dvOpwmov, kol 10 uéya
tij¢ pboems yépac apavitovowy. OB yap 61 pacty, ovde Poviovial Tijg éavtod mpoaipéoeme eival KaToyov: 01OE
EAevbépav €v toig mpoktéolg moieioBar Ty aipeotv. (...) Eiuopuévy yap tig kal yeveots, ¢ gaot, KaTd 10 0UT)] 00KoDV
émireltau tjj Exaorov (wij. Toig uev ta kpeittw koi Emtnoeing Exovra mpog v edlwiay amovéuel: i ¢ Ta Evovtia
Kol ameyOi.»

814 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. VI, 5. PG 77, 650E-651A: «O Jaiuwv (...) épofeito wpv éicvbépav piory
émavelOeiv eic 10 mpotepov. "Hoer yop eb 611 6 dvlpwmog, DO GOVEISHoEWS KpIvOuevos, el mpog Té. Kpelttam
avazpéyerv eiwbev. (...) Tva 0¢ wa ypijrou 4j élovoiq, Erepov unyavnuo mlavyg éledpev, 6 moior KotExpnTo TS
koxonBeiog émlov: apnpedn yop ¢ einelv 0 mEvlog tijc duaptiag, (...) kot v Tig ovveldhoewms Eleyyov. 'Oy
bueic — gnoi — aitior Tijc aovvouiag o0 kaAdg (ijv: 00e Ocog vuiv Edwrev gyrparteiav: (vyov mclnke pepétwm:
ELLOPUEVH Kal YEVEDIS KpaTel Kol Opav Omep v Exeivais 0okd].' Tolg 10100701¢ PeVOKIGUOTS O TOVHPOS KPATEL TOV
avBpwmov, kai ardywv TV Tiic aAnbeiog doyudTwV, €1 TATOV CUOPTIOV EMIPPETOVTO KOGIoTHTIV.»
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fica por ai: hd uma outra lei universal que rege a experiéncia humana. Cada pessoa, se olha para
dentro de si, pode sair deste circulo vicioso. A pessoa humana pode descobrir-se livre em relagdo
as cadeias do pecado e da morte, descobrir-se coram Deo. A consciéncia humana possui em si
mesma um mecanismo de propensdo ao que é bom. Cirilo ndo se afasta, assim, daquilo que
Atanasio insistia ser a tomada de consciéncia fundamental dos seres humanos: o facto de todos

eles serem criaturas abertas ao Criador, por se descobrirem Suas imagens.

E desta conjugagio entre a forca esmagadora que subjuga os mais sinceros desejos
humanos e a abertura antropoldgica universal ao transcendente que Cirilo parte para chamar
toda a gente — cristdo, judeu, gentio, grego, egipcio, romano ou “barbaro” — a tomar parte na
unica realidade que pode operar uma transformag¢do no estado das coisas: o igpog Adyog da

Encarnacao do Verbo.

b) A Pascoa como participagdo cosmica no unico iep0og Moyog

Para convencer os seus ouvintes a participar, de alma e coracdo, na celebragao de todo
o tempo Pascal, Cirilo ndo hesita em mostrar — a maneira dos hierofantes gregos — como todo
0 universo ‘“se move” em preparagdo para os mistérios. O facto de a Péscoa ser a festa da

primavera nao ¢ fortuito, a propria natureza amanhece para a narrativa salvifica:

Entdo, que tempo brilhara para nés mais notavel do que o das festas presentes? E que coisa
¢ tdo manifesta como a nossa festa, a toda a parte celebrada, sendo verdadeiramente uma

Lua Nova mostrando-nos o novo século da vinda do Salvador: «No qual todas as coisas se

tornaram novas, € as antigas passaram», como diz Paulo.®®®

Como vimos na sec¢ao dedicada aos mistérios greco-romanos do primeiro capitulo, o texto
sagrado era o prisma conceptual pelo qual os sacerdotes dos cultos mistéricos conduziam os
seus devotos a uma mudanga de perspetiva, nao sé sobre si proprios, mas sobretudo sobre a
ordem cosmica e as forcas que a governam. Especialmente nos mistérios eleusinos, a leitura e
interpretacdo do mito de Deméter servia para levar os iniciados a desejar experimentar aquilo
que os personagens da histdria passaram, desde a angustia da perda, as alegrias do reencontro
e a esperanca da imortalidade. Este mecanismo antropologico de assimilagdo narrativa esta

também presente nas Cartas Festais.

315 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XVI, 2. PG 77, 807B: «Eita. moiog kaipog dvoiduyer fuiv tod mopdvrog
émonuotepog; Ti ¢ oltw mep1paves, WS 1) Tavebpnuos Hudv sopty, Neounviov dviws aAndij, tov véov nuiv aidva.
tiji¢ 10D Zewtijpog émdnuiog dvadeikviovoa «Ev @ mévta yéyove koave, kai to Gpyoio mapijibevy, g 6 Iodide
PnoL»
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¢) O mistério que se celebra conduz a virtude

Em quase todas as cartas, um conceito que Cirilo aponta como a meta a atingir no
caminho até a “plenitude da estatura de Cristo” ¢ o de virtude (gr.: dper). Um aspeto
fundamental da virtude no epistolario festal ciriliano € o de esta se revestir de uma praticalidade
concreta, consistindo em disposi¢des €ticas verificaveis pela experiéncia: uma vida pautada
pela justica, compaixao, autocontrolo e liberalidade. Apesar de, devido a sua educagao classica,
Cirilo estar familiarizado com a ética de virtudes aristotélica, a sua abordagem reveste-se de

um carater profundamente biblico,3®

associando a purificagdo do coragdo pela conversdao a
Deus com a pratica positiva dos valores €ticos que enuncia. Para tal, ha trés passagens da
escritura que Cirilo repetidamente conjuga nas suas cartas, a saber: 2Co 7, 1,1 Mt 25, 43318 ¢

Tg1,27.3%

No pensar de Cirilo existe uma interligagdo profunda entre as passagens que cita. Por
exemplo, o alexandrino chama a purificagcdo através da leitura de 2Co como pré-requisito ao
mandamento de cuidar dos orfaos e das vitivas que vem da parte do Apdstolo Tiago, € ndo sé
desses, mas também dos desfavorecidos com os quais Jesus se identifica em Mt 25. Assim, a
purificagao que vem da conversao do coracdo € o motor a realizacdo das agdes virtuosas, seja

para com a propria pessoa, seja no ambito social. 32°

Tudo isto se realiza em nos, por fim, porque a virtude ¢ um dos frutos da obra redentora
de Cristo. Como ja vimos na analise a carta n.° 25, foi a Encarnag¢dao do Verbo que possibilitou
a aquisicao e a interiorizacao vital de toda a virtude da nossa parte, «Pois o Verbo Unigénito de
Deus (...) participou de sangue e carne (...) para que nos pudesse exercitar em toda a virtude,
versar nos melhores empreendimentos, e estabelecer no verdadeiro conhecimento de Deusy.3?
Antes de ser um esforco ascensional da parte do ser humano até Deus, a aquisi¢do da virtude e

o combate ascético que para ela se requer ¢ um presente que ja nos foi entregue por Cristo,

aquando da Sua vinda e do Seu agir na economia.

316 O que ndo implica uma dialética de oposi¢do entre a ética biblica e a filosofica no seu pensamento. Cirilo,
devido a ser principalmente um tedlogo biblico, opta por usar categorias e expressdes da Escritura. Isto ndo quer
dizer que as visse como opostas aos sistemas éticos da filosofia aristotélica, na qual tinha sido treinado.
817 “Tendo, pois, estas promessas, meus amados, purifiquemo-nos de toda a mancha da came e do espirito,
consumando a santifica¢do no temor de Deus.”
318 “era estrangeiro e nio me acolhestes, estava nu e nio me vestistes, doente e na prisdo e nio me visitastes.”
319 “A religido pura e intacta diante de Deus Pai € esta: visitar os 6rfios e as vilivas na sua tribulagdo € conservar-
se incontaminado do mundo.”
320 Cf. Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXVIII, 1. PG 77, 809C.
%21 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 3. PG 77.911D-912A: «6 povoyeviic tod @cod Adyog, (...) petéoyev
aluorog kai ooprog (...) v Huog Gmopnvy kol Gpetiic Omaong Emiothiovag, kol apiotwv omofdaoudtwy
émpeltas, kai tijg dAnbods Osoyvawaoiag yeyovotag év kody.
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d) Viver a virtude na pratica: jejum, caridade e oragdo

Um tema transversal ao epistolario festal ciriliano ¢ o do convite ao combate ascético
como preparagao para a Pascoa. Se ¢ verdade que a tonica purgativa ¢ espectavel num conjunto
de escritos destinados a acompanhar o tempo quaresmal, importa perceber quais os exercicios
ascéticos privilegiados por Cirilo e o motivo pelo qual este Arcebispo tanto os recomenda.
Como seria de esperar quando se anuncia o inicio da Quaresma, ha uma men¢ao quase ubiqua
do jejum. A pratica alexandrina estava apoiada no grande patriménio ascético dos desertos
egipcios. Nestes, a jornada mistagdgica atribui ao corpo humano um papel fundamental no

progresso espiritual. 322

Como vimos anteriormente, Cirilo vé na “desordem tiranica” da lei mencionada por
Paulo em Rm 7 a derradeira fonte da fraqueza humana. Numa das suas obras, o Comentario ao
Evangelho de Jodo, Cirilo explica que essa fraqueza vem da corrupgio corporal.®?® E por causa
da tendéncia a desintegracdo do corpo — irreversivel pelo pecado das origens — que também a
mente se torna cada vez menos racional. Todo o amago psicossomatico humano — a interagao
entre a alma e o corpo — esta profundamente afetado. Dai que os frutos da redencao operada por
Cristo sejam uma cura tanto a alma como ao corpo. A mistagogia ciriliana joga, por isso, com
uma iniciagdo nao simplesmente formativa, como predominantemente o era no sistema

alexandrino cldssico, mas com uma abordagem antropologicamente holistica.

Para o mistagogo Cirilo, o patrimonio ascético dos desertos egipcios dota a sua
mistagogia de um carater processual, no qual a pessoa ¢ inserida numa dindmica de
transformagdo que ¢ tanto espiritual quanto corporal. A interacdo entre o corpo ¢ a alma ¢
aparente na insisténcia que o Bispo alexandrino faz da necessidade de subjugar o corpo a uma
vida virtuosa. Porque o corpo ¢ o substrato sobre o qual os pecados da alma se alimentam, deve
ser pelo combate corporal que também a alma se educa na virtude. As paixdes corporais sao
tolhidas pelo ascetismo de maneira a ndo corromperem a alma. Como explica van Loon, esta
visdo torna patente que Cirilo se afasta da antropologia platonica que vé no corpo um cércere
da alma, justamente porque para o aperfeicoamento da alma ¢ necessaria a cooperacdao do

corpo.>?4

Cirilo quer trazer esta espiritualidade encarnada e corpdrea das comunidades do deserto

para as cidades, vilas e aldeias ao seu cuidado pastoral. Apoiado na sua vivéncia pessoal de

322 Daniel Lemeni, «“It Is Enough for Me to See You” The Saintly Body in Late Antique Monasticismy», em Early
Christian Mystagogy and the Body, ed. Nienke Vos e Paul van Geest (Leuven-Paris-Bristol CT: 2022), 272-273.
323 Cf. Cirilo de Alexandria, In Jo 1, 4, ACT 86, 294.
324 Cf. Hans van Loon, «The Role of the Human Body in Cyril of Alexandria’s Mystagogy», em Early Christian
Mystagogy and the Body, ed. Nienke Vos e Paul van Geest (Leuven-Paris-Bristol CT: 2022), 303.
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cinco anos na Nitria, o Bispo de Alexandria conhece em primeira mao os beneficios espirituais

de tal exercicio ascético.

Em que consiste, para Cirilo, o jejum? Talvez por se dirigir a uma panoplia variadissima
de gente, o mistagogo evita dar um conjunto concreto de normas para os seus iniciados. O que
quer € suscitar uma atitude. Logo na primeira carta festal, d4 uma receita: o jejum consiste em
«mesa ndo sobrecarregada com luxos de iguarias, nem gerando uma ambicdo desmedida.»>?>
Dez anos mais tarde, da conta do que ele proprio segue como norma, estando satisfeito com
«uma dieta ligeira, e mantemos a nossa mesa livre de pratos extravagantes.»>2® Para o Bispo
alexandrino, jejuar ndo é um fim em si mesmo, mas um meio para um fim espiritual. E verdade
que € um exercicio corporal, mas o cristdo usa-o para chegar a virtude da caridade. Tao cedo
como na primeira carta festal, Cirilo define o jejum verdadeiro citando Tg 1, 27 — que, como
vimos, usa repetidamente ao longo dos anos — mas trocando o vocabulo religido (gr.: Gpnokeio)
por “jejum” (gr.: vhoreia): «o jejum puro e intacto diante de Deus Pai € este: visitar os orfaos e
as viivas na sua tribulacdo e conservar-se incontaminado do mundo.»%?’ Une, assim, a tonica

purgativa da conversdo a Deus com a virtude proactiva da caridade no tnico preceito do jejum.

Para Cirilo, o jejum ¢ essencial ao processo mistagdgico, mas ndo € o unico exercicio a
praticar na obtencdo da virtude. O objetivo do jejum, como fizemos notar acima, ¢ o de
predispor a pessoa a converter-se a Deus e a combater as paixdes, de maneira a viver segundo
a virtude. Sustentar uma vida virtuosa s6 € possivel, enfim, com recurso a oragdo. Esta,
conforme o mistagogo de Cristo faz notar, pressupde sempre o jejum, mas orienta-se a

comunhdo com Deus:

[Mas] a oracdo, digo eu, deve ser praticada com o jejum. Pois as virtudes s@o irmas, e sdo
proveitosamente unidas. Mas quando falta uma delas, a outra torna-se de pouco proveito,
acho eu, e a virtude torna-se torpe. Pois ¢ quando jejuamos que oramos em pureza. O poder

da suplica a Deus é imenso.

A mengdo da pureza quanto a oragdo € cara a Cirilo. Para o Bispo de Alexandria, a oracdo so ¢
eficaz quando feita de coracdo puro, dai ser necessario ser-se iniciado na purificagdo antes de

se poder comunicar com Deus. Abordando o caso concreto de episodios de violéncia rural no

325 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. I, 3. SC 372 (Paris: Les Editions du Cerf, 1991), 160: «zijc mepiépyov xapvkeioc
OAlya meppovtikoteg kol tpomelng Zofoprtikiic.»
326 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. X, 1. SC 392(Paris: Les Editions du Cerf, 1993), 196: «zpdaelo 0¢ 00 motvteleionc
SV KoTefapovuévy, kai AowTov WIVovao. TV PLAOTIUIO.»
327 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. I, 3. SC 372, 160: « vioteio. kaOapé kai éuioavrog mope t¢ O koi Totpi atty
éotiv, émoréntecbor Gppovovg Kal xHpog Ev tij Oliyer avtdv, domiiov Eavtov Pelv Gmo 00 KOTUOD.»
328 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XVIII, 3. PG 77, 1124C: «Xp1 8¢ t)v mpocevynyv ueté vioeiog yiveahar. Goelpai
yap eiotv oi Gpetal, kKol COUPEPOVGIV NVWUEVOL. Eav OE 1 WAS EAAEImY, LuKPOV WPelEl i Etépa, Kol Goynuovel To
KOAOV. 6TOW yop VROTEDWUEY, TOTE Kabopds Tpooevyoucto. ey yop to tiig denoews mpos Ocov KpaTog.»
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Egito — com relatos de assaltos armados a bancos alimentares da Igreja perpetrados por grupos

de jovens rebeldes —, Cirilo dirige-se a esses jovens que, supostamente, seriam cristaos:

Que tipo de oragdo podereis fazer de todo, e como pedireis coisas boas a Deus que diz por
um dos profetas, ‘Quando me estenderdes as vossas maos, afastarei de vos os meus olhos;

e apesar das vossas muitas suplicas, ndo vos escutarei, pois as vossas maos estdo cheias de

sangue’?%%

Esta exortagdo a conversdo dos agressores ocorre um ano depois dos primeiros boatos sobre a
violéncia rural chegarem aos seus ouvidos. Note-se que Cirilo, na primeira vez que aborda o
assunto, usa da primeira pessoa do plural sobre a atitude a tomar perante o que sucede:
«Eliminemos as manchas carnais e espirituais e revistamo-nos de entranhas de misericordia,
partilhando as [copiosas] lagrimas dos aflitos.>*® O Bispo sente-se corresponséavel pelo que esta
a acontecer, e inclui-se a si proprio na assembleia que deve suplicar a Deus que afaste a Sua ira
e conceda um espirito de arrependimento e emenda para com o mal perpetrado. E s6 depois de
um ano de continua violéncia e — presume-se — de acdes concretas dos responsaveis civis e
eclesiais, que Cirilo passa de usar a primeira para a segunda pessoa, afastando-se do que estd a

acontecer e agindo como impositor da autoridade.

A oracao de stplica ¢ apenas um dos tipos de oracao que Cirilo menciona no epistolario
festal. Nao ¢, no entanto, o mais comum. A oracao a que Cirilo mais repetidamente se refere ¢
a oracdo de “dar gragas” (gr.: evyapioteiv) a Deus pelo mistério da redengdo. Como vimos na
analise da carta festal n.° 25, Cirilo comega sempre por exortar a agao de gragas pelo cantico de
salmos e hinos espirituais aquando das celebragdes pascais. O motivo mais comum para a
exultacdo é o mistério que se celebra: a destrui¢do da morte e restauragdo da vida em Cristo.33!
E importante notar que Cirilo se refere & agdo de gragas como uma oragio comunitaria através
do cantico de salmos na Igreja e ndo a celebragdo da Eucaristia, que alude como “béngdo

mistica” (gr:.: ebAoyio pootixi) ou como os “mistérios divinos™ (gr:: ¢ Oeio uvotipia).33

Todo este processo, de jejum, caridade e oragdo, conduz-nos a contemplar o mistério

divino. A maneira do que acontecia nos mistérios eleusinos, depois das etapas de purificagao e

329 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. VIII, 3. SC 392, 82: «Ti 6¢ SAw¢ épijc mpooevyouevog fi médg aitiiong té dyadd
700 Oeod Aéyovrog o1’ évog TV mpopntdv ‘Otav 106 Yeipog EKTEIVHTE TPOS UE GTOTTPEY® TODG 6@HoAuods tov dp'
DUV Kol éov TAnBovhTe TV dénaty, ok eloarodoouol VUMV ol YEIPES Yap DUDV oiuoTog TANPEIS
330 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. VII, 2. SC 392, 44: «amotpiycuso. uolvouodg capkikodg e koi woyikolg.
évovowueba orAayyvo oiktipuot v v Blyel To darpvov uepiowuedo.»
331 Cf. Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. I, 1. SC 372, 142; Ep. Fest. V, 1. SC 372, 284; Ep. Fest. XV, 1. SC 434 (Paris:
Les Editions du Cerf, 1998), 170.
332 Cf. Hans van Loon, «Prayer and Fasting in Cyril of Alexandria’s festal letters», em Prayer and Transformation
of the Self in early Christian Mystagogy, ed. Hans van Loon, Giselle de Nie, Michiel Op de Coul e Peter van
Egmond (Leuven-Paris-Bristol: Peeters, 2018), 217.
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seguimento, segue-se a contemplacdo. Ao passo que, para os gregos, o climax do encontro com
o mistério se dava na epopteia (quando se contemplava o grao de trigo), no caso do cristdo ¢ a
visdo do que se experimentard na bem-aventuranga eterna. Se, segundo Cirilo, tomarmos a sério
a exortagdo a virtude, ascenderemos «de certa maneira, as sublimes alturas da visdo de
Deus.»>% A visdo de Deus, para Cirilo, insere-se no que este Padre da Igreja entende ser todo o
processo de iluminagao interior do ser humano, com o fim tltimo da sua divinizagdo. O cristao
contempla, ao longo do drama divino vivido na historia, o antegozo do mistério inefavel da

gloria divina.>%*

e) A importdncia da constancia no caminho mistagogico

As cartas festais, por serem um meio de comunicacao anual com toda a Igreja que Cirilo
governa, s3o um meio privilegiado para o Arcebispo se dirigir aqueles que, porventura, tenham
“arrefecido” na sua relagdo com Deus e com a comunidade. O mistagogo usa, ao longo dos
anos, varias alegorias para enfatizar que a vida de virtude inaugurada no Batismo nao permite

hesitagdo ou interrupgoes, sendo imperativa uma dedicacao continua e integral a Deus.

Uma leitura tipologica que Cirilo usa ¢ a das oferendas do Templo. Para o alexandrino,
os sacrificios antigos eram um “tipo” da vida do cristao. O fogo que consome a vitima no altar
do sacrificio ¢ o Espirito, e o crente deve espelhar aquilo que se fazia presente em figura no

fogo ininterrupto do Templo de Salomao:

Os que se oferecem inteiramente a Deus como holocaustos devem manter o fogo aceso
dentro de si, e aquela chama santissima deve arder neles continuamente ao maximo. (...)
Pois ndo se deve, a certa altura, arrefecer pela inclinacdo a maldade, e noutro tempo
reacender a mente; deve-se ser constante, e brilhar sempre com o Espirito, como diz

Paulo.®®

Aliada a exortacdo a constancia estd a invetiva contra as “falsas conversdes”, comuns depois
de Teodosio I ter tornado o cristianismo a religido oficial do Império. No episcopado de Cirilo,

o imperador Teodosio II teria ja tomado muitas medidas para promover a cristianizagdo dos

333 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XXV, 1. SC 434, 170: «ei¢ adté wov loimov t¢ bmeptevij tije Oeomtiog idvieg
dyauoTo.»
334 Para uma visdo de conjunto sobre este tema, ver a inser¢io que o tedlogo ortodoxo russo Vladimir Lossky faz
de Cirilo de Alexandria na tradi¢do teoldgica da divinizag@o na espiritualidade bizantina. Cf. Vladimir Lossky, The
Vision of God (Wisconsin, American Orthodox Press: 1963), 80-84.
335 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. 11, 5. SC 372, 170: «Oi 6¢ mavieA@®¢ éavtode mpooeveykovies 1@ Oed g
OAokowtuaTo, TOp €V EQVTOIS AvouuEvoV Exely Oel Kol TV GylTaTny ekeiviiy pAdya. €v avTtols Gel e kal udiiota
Kououévny. (...) OV yap Oel moTe €v Kaup@ TVl poTi] TOVIPIOS Woypaval Kai ETEPQ Ypove malv avabdépuoaveator
0V Vodv, 8l otabepov eivai xai w6 TIveduott mavrote Adumery kabwg ITodlog pnoiv.»
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cargos publicos, o que atrairia muitas destas “conversdes” aos Bispos como Cirilo. Face a isso,

Cirilo ndo hesita em classificar como um “mal” esse tipo de atitude:

Aparentar aproximar-se da fé enquanto se olha para outro lado e se odeia plantar-se
firmemente [na Igreja] ¢, devo confessar, chegar ao mais alto grau de maldade. Contra
aqueles que, de facto, corromperam a sua mente desta maneira, que escolheram pensar e

agir assim, as palavras divinas fazem imediatamente sentir a sua maldi¢do: ‘Ai dos coracdes

receosos e das maos preguigosas, ¢ do pecador que pisa dois caminhos!’.3%®

Nao nos esquecamos do fundamento teoldgico para a vivéncia e frutificacdo do Batismo: a vida
do cristao segue tipologicamente a vida de Cristo depois do Seu batismo no Jordao, sendo-lhe
progressivamente restaurada a imagem divina a medida que se assemelha a Cristo pela
incorporagdo na Sua obra redentora pelo Espirito Santo. Afastar-se, nem que seja
momentaneamente, desse caminho, € um passo atras na vocagao batismal de cada cristdo. Para

Cirilo, onde ndo ha progresso na vida crente, ha irremediavelmente um retrocesso.

336 Cirilo de Alexandria, Ep. Fest. XIV, 2. SC 434, 142: «To 6¢ mpooroicioOor Ty mionv éyyiletv dilooe 5¢ Prémery
Kol 7O MIOETY TO E0paiov Opoloy®, movnpiag éativ drpov. Kota 0 v obtwg diepBapusvav thy d1avoioy kai to0to
TPOELOUEVOIV PPOVETY Kol Tpattely ai Oglon pwvoi e080¢ v dpay émPodarv 'Obal kapdioug OAryoydyois kol xepaiv
GpKeETalS, Kol QUOPTWAQD TOPELOUEVQ ETT dDO TPIFovg.
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CONCLUSAO

A presente investigacdo partiu de uma pergunta clara e exigente: pode a mistagogia patristica
ser identificada e descrita com rigor para 14 do género literario das “catequeses” em sentido
estrito? Nao sera possivel vislumbrar nas obras dos Padres da Igreja — nas obras pastorais, ¢
certo, mas também nas doutrinais e polémicas — um programa iniciatico de inser¢do continua

na vida crente?

Tais questdes pressupdem que a mistagogia ndo ¢ apenas a explicacdo simbolica dos
ritos de iniciacdo, mas sobretudo um processo de transformagao holistico no mistério cristdo,
no qual doutrina, liturgia e vida se entrelagam de modo organico. E neste horizonte que esta
tese se posiciona: inserindo-se na abertura conceptual avangada contemporaneamente pela
escola de Tilburg, vai para além do esquema classico (de E. Mazza, J. Dani¢lou e O. Casel) e
tenta alargar e corrigir a unilateralidade historico-filologica destes estudos, apresentando a
hipdtese de ver nos Padres os protagonistas de um modelo pastoral profundamente mistagogico,
cuja intengao €, antes de mais, a transformacao existencial dos crentes e a sua introducao efetiva

na vida de Cristo, o Verbo Encarnado.

Os trés capitulos da tese — 1) a conceptualizacdo da mistagogia; 2) o contexto de Cirilo
e a feigdo mistagogica da sua teologia; e 3) a analise das suas cartas festais — convergem numa
conclusao principal: Cirilo de Alexandria estruturou, no seu epistolario festal, um programa
mistagogico pos-batismal que articula tipologia biblica, pedagogia ascética e calendarizagdo
liturgica (com o seu eixo central na Pascoa) como axis do itinerdrio anual de formacao dos

crentes e de transformacao da sociedade em que se inseria.

Recuperando um substrato antropoldgico ja presente nas iniciacdes gregas antigas,
Cirilo vé-se a si mesmo como o hierofante que, através da tocha luminosa da Escritura, revela
o mistério de Cristo. Para tal utiliza a tipologia, que serve para iluminar muito mais do que se
passa na liturgia. Este método exegético ilumina toda a realidade da vida do crente, que, pela
celebracdo liturgica, se insere na dispensacdo historico-salvifica da Encarnagdo do Verbo. Tal
pertenca convoca a pratica de conversao continua. Este trago, repetido ao longo dos anos em

cada carta festal, mostra que a iniciagdo ndo cessa no batismo.

O tridngulo ascético (jejum-caridade-oracdo) ndo aparece como um apéndice moralista
ou moralizante da agdo pastoral. E, antes de tudo, uma gramatica de participacio crente. Torna
visivel a vida nova inaugurada no batismo recebido, e inscreve cada vez mais os iniciados na
esperanca da divinizagdo que a Encarnagao tornou possivel.
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As Cartas Festais caracterizam-se por serem convites mistagdgicos: ao contrario de apresentar
um programa pastoral meramente administrativo, estas epistolas marcam tempos, prescrevem
exercicios concretos e revelam a vivéncia do proprio pastor face a realidade vivida por todo o
Povo de Deus: a necessaria e ciclica renovagdo da esperanca de salvagdo pela celebragdo das
festas pascais. Vé-se isso claramente quando Cirilo se envolve diretamente na resolugdo de
problemas civis no Egito rural, por exemplo. Esta ciclicidade celebrativa confirma que a

mistagogia ¢ processo, € processo comunitario, como enfatizou o Papa Francisco (EG, 166).

Como tal, o epistolario festal funciona como catequese anual que recoloca o batizado
no arco pascal, densifica a sua pertenca a Igreja e orienta toda a sua vida, afetos e escolhas para
o mistério de Cristo. Tal programa complementa e, nalguns pontos, corrige o reducionismo
herdado de leituras demasiado ritualisticas da mistagogia: Nesta ndo se trata apenas de explicar
ritos, mas de gerar os crentes na vida do Verbo — aquela vida divina que se uniu a carne humana

€ a regencrou para sempre.

O nucleo teoldgico que emerge das cartas foi facilmente enunciado: a iniciacdo crista ¢
participacao real na vida do Verbo; aquela Pessoa Divina que, sem deixar de ser o que era, Se
tornou o que nao era, € assumiu a natureza humana para abrir um caminho de acesso ao Pai.
Em chave ciriliana, a unido indivisivel da divindade e da humanidade em Cristo fundamenta a

unidade da vida crente. O Espirito recebido no Batismo garante a sua fecundidade.

A proposta mistagogica de Cirilo assenta numa antropologia biblica e profundamente
realista. Para mostrar a solidariedade universal do género humano, Cirilo aponta
constantemente para a realidade experimentada por todo o ser humano: a da inevitabilidade do
contacto com a corrupgdo e¢ o decaimento. Este estado de coisas ¢ uma evidéncia nao s6 da
dificuldade moral de viver uma vida virtuosa, mas da condi¢do ontologica que tornou tao
necessaria a intervengdo salvifica de Deus na histéoria. O Verbo assume a carne e aceita
voluntariamente submeter-Se aos efeitos da corrup¢do para nela infundir a Sua vida

incorruptivel, tornando-Se uma nova raiz da humanidade.

A iniciagdo cristd, tal como Cirilo a concebe, ¢ precisamente a entrada na dindmica
inaugurada por Cristo: depois de se reconhecer ferido pelos efeitos desencadeados na nossa
origem, € possivel aceitar trilhar o caminho rumo a incorruptibilidade inaugurado pelo Deus-
Homem. Assim, a mistagogia torna-se uma experiéncia de incorporagdo progressiva naquilo a
que Cirilo chama a “virtude”, marcada por uma superac¢do dos efeitos da decadéncia e pela

esperanca da divinizagdo de todo o nosso ser.
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A opg¢ao metodologica desta dissertagdo — ler os Padres como mistagogos integrais — inscreve-
se na proposta ainda jovem da escola de Tilburg, que reclama amplitude conceptual para,
depois, exigir precisdo categorial. A presente investigacdo confirma a fecundidade desta via,
sem evitar sofrer alguns dos seus riscos: sem critérios, a mistagogia pode dissolver-se num
programa pastoral genérico. Tal ndo acontecia com o método empregue no epistolario festal

alexandrino.

Como tal, urge-nos avangar alguns critérios teolégico-metodologicos imprescindiveis
para o enquadramento rigoroso do paradigma. Em primeiro lugar, um critério tipolégico: o eixo
pedagodgico da patristica prende-se inseparavelmente com o método exegético dos padres. Em
Cirilo, ficou amplamente demonstrado como a tipologia orienta a sua exposicdo mistagogica;
em segundo lugar, uma criterialidade ascético-comunitaria, que enfatize a participagdo corpdrea
e comunicativa no mistério de Cristo através do seu Corpo, a Igreja; por fim, em terceiro lugar,
um critério litirgico, que, no caso ciriliano, se deu com recurso a ciclicidade do ano litargico,

tendo o conjunto das celebragdes pascais como motor da vivéncia pastoral.

Afiguram-se, € necessario dizé-lo, algumas limitagdes ao estudo realizado. A tese
delimitou o objeto de estudo as cartas festais de Cirilo, ndo empreendendo — como seria
pertinente — um estudo comparativo com o epistolario de Atandsio e Teofilo. Também nao
mapeou sistematicamente a recensdo (bizantina e copta) das cartas, nem o seu impacto
catequético posterior. Estas lacunas, mais do que defeitos metodologicos, sao condigdes da
investigacao: o trabalho fez-se com o volume de esfor¢co que permite profundidade analitica e,

ao mesmo tempo, evita dispersao.

Daqui surgem, ¢ certo, caminhos futuros claros. Trabalhos seguintes incluiriam,
necessariamente, uma avaliagdo da recensao do epistolario festal ciriliano e/ou da sua teologia
mistagdgica na liturgia copta; uma aplicagdo do método tilburgiano a outros géneros literarios
usados por Cirilo, como por exemplo, os seus didlogos dogmaticos (Thesaurus e De Ador.);
uma edi¢ao critica em portugués de algumas cartas festais de Cirilo para divulgacgdo pastoral e
académica; e por fim, pela exploragdo do que de semelhante possa haver com o método ciriliano
noutros géneros literarios epistolares da patristica.

No panorama portugués, Cirilo de Alexandria ¢ muitas vezes lembrado primariamente

99337

como protagonista da controvérsia nestoriana, “guardido da ortodoxia e, em sinteses

historicas, homem de governo e de combate. Esta percegdo, justificada pelo peso dos

337 Bento XVI, Os Padres da Igreja — De Clemente Romano a Santo Agostinho (Braga: Editoral Franciscana,
2008), 115.
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acontecimentos & volta do Concilio de Efeso (431), precisa de ser ampliada: ha um Cirilo
mistagogo, pastor e exegeta, cujo corpo textual excede a polémica dogmatica e mergulha na
comunicac¢ao dos mistérios da vida do Verbo. Este facto ndo relativiza o seu peso na historia do
dogma, mas recompde necessariamente o seu perfil quando tomamos a propor¢ao real do

conjunto da sua obra.

Ao trazer a luz o programa mistagogico das cartas festais, esta tese ousa propor ao nosso
meio académico reposicionar Cirilo de Alexandria: ndo apenas o politico triunfante em Efeso,
mas o educador pascal, o mistagogo de Cristo. Este reposicionamento tem consequéncias. Na
investigacao, incentiva ao estudo de ligagdes entre a sua cristologia mais madura (como a
apresentada na obra Quod Unus) e o seu método mistagdgico, evitando a dicotomia
dogma/espiritualidade; na formacgdo teoldgica, oferece amplo material para a formacao de
agentes pastorais com competéncia mistagdgica; inspira, enfim, a reflexdo sobre itinerarios pdos-

batismais que integrem Escritura, mudanga moral e participacao litargica.

Para 1a do ambito eclesial, a proposta mistagogica avangada pelo método de Tilburg tem
ressonancia civil: vivemos marcados por tecnificagdo, virtualizacdo das relagdes e
aprendizagens despersonalizadas. A mistagogia oferece um modelo formativo integral:
processual, comunitario, corpéreo e ritmado por tempos fortes. Traduzido para ambientes
educativos e sociais, isto implica a criacao de projetos pedagogicos que recuperem a dimensao
sazonal da vida e a criacdo de gestos comunitarios que induzam pertenga, memoria coletiva e
transformagao pessoal. O Verbo uniu-Se a criacao — fundamento da proposta crista — e por isso,

autoriza-se pensar uma pedagogia do sentido que ndo separe o sujeito do mundo e da sociedade.

A proposta que Cirilo apresentou a Alexandria do século V — cidade tao multicultural
como as do nosso tempo — centrava-se em aderir a uma dinamica histérico-salvifica que
quebrava com o sentimento fatalistico do tempo que se vivia, fazendo um convite a viver uma
vida nova, orientada por ritos, palavras e gestos geradores de sentido. Também hoje se torna
imperativo fazer ressoar esta proposta: a antropologia inicidtica dos antigos padres permite uma
ponte entre cultura, Igreja e sociedade. Seria interessante, no futuro, convocar um painel

interdisciplinar que aprofunde a integracdo de aspetos mistagdgicos na formag¢ado cultural.

Em suma, importa dizer sobriamente o essencial: a inicia¢do cristd ¢ o comec¢o da
vivéncia daquilo mesmo que o Verbo humanamente viveu. Se Ele Se deixou iniciar no que ¢
ser-se humano, foi para que nos nos pudéssemos deixar iniciar no que € ser-se divino. Assim, a
iniciacdo a esse mistério ndo pode ser uma mera transmissdo de conteudos — afinal, o Filho de

Deus ndo aprendeu a ser Homem numa sala de aula. Em Cirilo, iniciar-se no mistério da vida
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divina ¢ um adentrar-se numa vida completamente nova, em que tudo muda, desde os
pensamentos, as palavras, aos atos e aos habitos. Dai as cartas festais serem mais do que um
género literario administrativo: sdo itinerarios de formagao continua, convites a voltar a entrar

no mistério da Encarnagdo, pelo caminho aberto pela Pascoa salvifica.

Ser iniciado na vida do Verbo significa aceitar a verdade da nossa condi¢do: fragil, é
certo, mas capaz de acolher a possibilidade, limitada, mas real, de viver a incorrupg¢do
inaugurada pela Encarnagdo. A pedagogia mistagogica ¢, por isso, uma formagao na esperanga:
introduz o crente no mistério que o liberta da corrupgao que escraviza, € o introduz na gloriosa

liberdade dos filhos de Deus.

A presente tese mostrou que a mistagogia patristica — em Cirilo — se desdobra num
programa pastoral integral que visa a transformagdo continua dos crentes. Oferece um
referencial histdrico e teologico para o debate contemporaneo sobre formagao crista duradoura
e superacao das dicotomias entre fé e vida, dogma e espiritualidade, doutrina e pratica. E, ao
reposicionar Cirilo, abre, no contexto eclesial hodierno, um campo de trabalho promissor:
investigar, traduzir, ensinar e, sobretudo, viver uma mistagogia da Encarnagdo, onde ser
iniciado ¢, antes de tudo, viver por Cristo, com Cristo e em Cristo, aprendendo dele o que ¢ ser-

se verdadeiramente humano e, a0 mesmo tempo, verdadeiramente divino.
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