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Resumo 
 

Santos, Júlio Cesar Rocha dos; Costa, Paulo Cezar. O Mistério da 

Encarnação na Cristologia de São Gregório de Nissa: um estudo sobre a 

filanthropía do Logos no LOGOS KATĒCHĒTIKOS (Oratio 

Catechetica Magna) XV. Rio de Janeiro, 2015. 222p. Tese de Doutorado – 
Departamento de Teologia, Pontifícia Universidade Católica do Rio de 
Janeiro. 

 
A presente tese tem por objetivo estudar a filanqrwpi,a do Logos divino 

como motivo fundamental do mistério da Encarnação, na obra LOGOS 

KATHCHTIKOS (Oratio Catechetica Magna) de São Gregório de Nissa, escrita 

no século IV na Capadócia (atual Turquia). Desenvolvido ao longo de quatro 

capítulos, o autor do presente estudo se propõe a pesquisar, nos dois primeiros, os 

pressupostos do tema da filanqrwpi,a do Logos. No terceiro, o estudo do tema se 

concentra sobre a obra focalizada de Gregório de Nissa, e no quarto, sobre algumas 

de suas outras obras. Nesse último, se faz referência ao vínculo existente entre a 

filanqrwpi,a do Logos, a oivkonomi,a salvífica e o mistério da Encarnação. Através 

de uma metodologia típica da Exegese Patrística, o autor da tese busca secundar 

suas reflexões com vários exemplos de trechos delas extraídos, comentá-los, e 

mesmo analisar vocábulos ou expressões da língua original em que foram escritos. 

Todo esse empenho o conduz a confirmar sua hipótese de que Gregório pretendeu 

tornar acessível o conteúdo desse mistério de fé ao pensamento e à linguagem dos 

catecúmenos, a cujos instrutores a obra fora escrita. Nesse sentido, a tese demonstra 

o quanto é atual a maneira como esse Padre da Igreja fez a leitura do tema, de modo 

a salientar mesmo o aspecto afetivo do mistério da Encarnação. Além disso, 

igualmente é ressaltada a relação entre filanqrwpi,a do Logos e: o carisma da 

Inspiração, a Revelação ad intra do Ser ontológico de Deus, a moral social 

(mormente no que tange à sensibilidade para com os pobres), a vida batismal dos 

cristãos, o aspecto terapêutico e estético de sua ação. Por fim, a tese pretende 

contribuir, na atual Teologia do país, para um maior fomento no estudo do legado 

deixado pela Patrística.           

 
Palavras-chave 

Cristologia; filanqrwpi,a; Encarnação; oivkonomi,a; Logos; Padres; Gregório 

de Nissa; LOGOS KATHCHTIKOS.

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



Résumé 
 

Santos, Júlio Cesar Rocha dos; Costa, Paulo Cezar (Conseiller). Le Mystère 

de l’Incarnation dans la Chistologie de Saint Grégoire de Nysse. Une 

étude sur la filanthropía du Logos sur LOGOS KATĒCHĒTIKOS 

(Oratio Catechetica Magna)  XV.  Rio de Janeiro, 2015. 222p. Thèse de 

Douctorat – Departamento de Teologia, Pontifícia Universidade Católica do 
Rio de Janeiro. 

 

La présente thèse vise à étudier la filanqrwpi,a du Logos divin comme motif 

fondamental du mystère de l’Incarnation dans l’ouvrage LOGOS KATHCHTIKOS 

(Oratio Catechetica Magna) de Saint Grégoire de Nysse, écrit au IVème. siècle en 

Cappadoce (l’actuelle Turquie). Développé sur quatre chapitres, la présente étude 

se propose de rechercher, dans les deux premiers, les présupposés de la 

filanqrwpi,a du Logos. Dans le troisième chapitre, l’objet de l’étude se concentre 

sur l’ouvrage ciblé de Grégoire de Nysse, et enfin, dans le quatrième, sur d’autres 

de ses ouvrages. Dans ce dernier chapitre on fait référence au rapport entre la 

filanqrwpi,a du Logos, l’oivkonomi,a salvifique et le mystère de l’Incarnation. Par 

une méthodologie spécifique actuelle de ĺ exégèse patristique, l’auteur de la thèse 

cherche à renforcer ses réflexions à partir de divers exemples tirés d´extraits des 

oeuvres de ĺ auteur, en les commentant et en analysant des mots ou des expressions 

de la langue originelle dans laquelle ils furent écrits. Ce travail le conduit à 

confirmer son hypothèse que Grégoire prétendait rendre accessible le sujet de ce 

mystère de la foi à la pensée et au langage des catéchumènes, dont les formateurs 

sont les destinaires de l’ouvrage. En ce sens, la thèse démontre combien est actuelle 

la manière dont ce Père de l’Église a compris ce thème, de manière à mettre en 

évidence, en vue même de le souligner, l’aspect affectif du mystère de 

l’Incarnation. Par ailleurs, sont mises aussi en évidence les rapports entre 

filanqrwpi,a du Logos et le charisme de l’Inspiration, la Révélation ad intra de 

ĺ être ontologique de Dieu, la morale sociale (principalement en ce qui concerne la 

sensibilité aux pauvres), la vie baptismale des chrétiens, l’aspect thérapeutique et 

esthétique de leur action. Enfin, la thèse se propose de contribuer, dans la Théologie 

actuelle du pays, à promovoir davantage l’étude ultérieure de l’héritage laissé par 

la Patristique. 

 

Mots clefs 
Christologie; filanqrwpi,a; Incarnation; oivkonomi,a; Logos; Pères; Grégoire 

de Nyssa; LOGOS KATHCHTIKOS. 
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1  
Introdução 

Quando um leitor abre o Catecismo da Igreja Católica, e lê os parágrafos 

referentes ao terceiro artigo da Profissão de Fé, se depara, no número 457, com a 

seguinte indagação: “Por que o Verbo se fez carne”? Tal pergunta não é em absoluto 

nova; antes, é um eco daquela que, séculos antes, teria o destino de se tornar célebre 

na História do Dogma: cur Deus homo?, “por que Deus se fez homem”? Esta 

pequena frase se trata de um consagrado título de uma obra de Santo Anselmo de 

Cantuária (1033-1109), cuja procura de esclarecimento e resposta viria a gerar 

páginas e páginas de escritos, oriundos da reflexão de tantos autores que, ao longo 

dos séculos, se sentiram interiormente ou circunstancialmente provocados a lhe dar 

solução. Ainda há não muito tempo, o assunto voltou a ser motivo de novas 

produções teológicas.1 

Desse desafio intelectual não se furtaram os Padres da Igreja. Antes, 

construtores da gênese teológica cristã, deixaram a seus pósteros um sólido alicerce 

sobre o tema, no qual ainda hoje se encontram as bases para a elucidação desse tão 

intrigante questionamento. A prova de que a Patrística, já nos primeiros séculos da 

era cristã, teve de se deparar com essa interrogação, bem como de que sua resposta 

seja ainda atual, está no fato de que justamente na redação a respeito daquele 

terceiro artigo do Símbolo da Fé, sobre o qual falei acima, se encontra reproduzida 

uma parte do capítulo XV da obra denominada, em seu original grego, LOGOS 

KATHCHTIKOS (em latim, Oratio Catechetica Magna) de São Gregório de 

Nissa,2 que serviu de elemento central para a presente tese, que agora introduzo. 

Ora, aquilo que séculos depois é resumido em uma pergunta latina de apenas três 

palavras, contém uma indagação da razão humana bem mais ampla e 

                                                 
1 Cito, à guisa de exemplo, o artigo de Christoph Schönborn, publicado na revista Communio do 

ano de 1997, intitulado justamente “Cur Deus homo? (Por que Deus se fez homem?)”. A referência 

é a seguinte: SCHÖNBORN, C. Cur Deus Homo?., pp. 25-35, 1997.   
2 A partir de agora, por motivo de praticidade, me referirei algumas vezes ao autor apenas como o 

“Nisseno”, ou simplesmente “Gregório”. 
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impressionante, cuja perplexidade Gregório sintetiza de maneira impactante no 

capítulo XIV da mesma obra, ao dizer: 

 
Qual é, portanto, a causa da divindade se ter abaixado a esta máxima humildade, a 
tal ponto que a fé duvida existir, se, como se diz, Deus – o ilimitado, o 
incompreensível, a realidade indizível, o que supera toda glória e toda grandeza – se 
mistura à imundície da natureza humana, de modo que também as suas elevadas 
atividades são depreciadas pela união com o que é humilde?3 
 

A pergunta expressa exatamente a tensão entre o mistério da fé ensinado pelo 

Cristianismo, no que diz respeito à Encarnação do Logos divino, isto é, da Segunda 

Pessoa da Santíssima Trindade, que se fez homem na plenitude dos tempos; e o 

universo filosófico e religioso do século IV – quando a obra do Nisseno foi escrita 

–, avesso a aceitar uma aproximação assim tão radical entre a inefabilidade divina 

e a pequenez humana. Mas era justamente desse universo que provinham os atraídos 

à fé cristã na época, o que exigia não somente uma resposta, mas igualmente uma 

convincente elucidação do assunto da parte dos responsáveis pelo Catecumenato, 

para quem a Oratio4 foi escrita. Por isso, é necessário que o estudioso da Cristologia 

de Gregório, na obra em tela, se atenha a esse contexto: a Oratio foi escrita não com 

o intuito de ser um Tratado teológico (ainda que, pela elevada capacidade 

especulativa de seu autor, termine por ser um Compêndio dogmático de alto 

conteúdo), ou um Manual de Apologética (ainda que possa portar nuanças de defesa 

da fé), mas sim para servir à instrução dos instrutores ou catequistas da Iniciação 

Cristã. Importava, portanto, lhes dar lastro seguro, a fim de que bem instruíssem 

seus discípulos, advindos de ambiente cultural não-cristão, e ainda eivado de 

heterodoxias no seio do Cristianismo.  

É sobre esse pano de fundo que emerge o tema enfocado nesta tese, intitulada 

de “O Mistério da Encarnação na Cristologia de São Gregório de Nissa. Um estudo 

sobre a filanqrwpi,a do Logos no LOGOS KATHCHTIKOS (Oratio Catechetica 

Magna) de São Gregório de Nissa”. Esse assunto é explicitamente mencionado no 

capítulo XV da obra, e por isso pretendo utilizá-lo como texto norteador de todo o 

trabalho. A obra, composta de quarenta capítulos, foi escrita provavelmente em sua 

                                                 
3 Ti,j ou=n aivti,a( fhsi,( tou/ pro.j th.n tapeino,thta tau,thn katabh/nai to. qei/on( ẁj avmfi,bolon ei=nai 
th.n pi,stin( eiv qeo,j( to. avcw,rhton kai. avkatano,hton kai. avnekla,lhton pra/gma( to. u`pe.r pa/san do,xan 
kai. pa/san megaleio,thta( tw/| lu,qrw| th/j anqrwpi,nhj fu,sewj katami,gnutai( ẁj kai. ta.j u`yhla.j 
evnergei,aj auvtou/ th/| pro.j to. tapeino.n evpimixi,a| suneuteli,zesqai): GREG. NYS., or. cat. 14 (GNO 

III/4, 43). 
4 A partir de agora, por motivo de praticidade, me referirei algumas vezes à Oratio Catechetica 

Magna apenas pelo termo Oratio. 
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maior parte ainda antes de 381, não rejeitada a hipótese, como se verá no tópico 

acerca de sua datação, de ter sido concluída em um período posterior. Estruturada 

de acordo com a sequência do conteúdo de uma catequese, segundo o plano da 

oivkonomi,a salvífica, parte da argumentação em prol da doutrina de Deus Uno e 

Trino, perpassa a criação dos seres humanos e sua queda, a Encarnação do Logos 

divino, os seus efeitos aplicados nos Sacramentos do Batismo e da Eucaristia, a vida 

moral humana acordada com a nova condição de cristão, e suas últimas realidades. 

Em tudo isso, há um motivo de fundo, mesmo anterior à plena manifestação do 

Filho de Deus na Nova Aliança: a manifestação do amor divino pelo ser humano, 

criando-o no princípio dos tempos, e recriando-o depois de sua queda, por causa da 

filanqrwpi,a divina, plenamente realizada na filanqrwpi,a do Seu Logos. Desse 

modo, a obra acaba por delinear não apenas uma catequese histórico-salvífica e 

cristocêntrica, mas fortemente antropológica e mesmo afetiva, tão útil para o 

momento hodierno. 

No que tange à metodologia, pretendo me servir da técnica da atual Exegese 

Patrística, com o objetivo de atingir o pensamento teológico do autor, para assim 

lançar luzes em prol da reflexão teológico-sistemática e pastoral da atualidade. De 

acordo com essa técnica exegética:  

1o. se secunda a afirmação de um determinado assunto com a apresentação de 

um texto do autor ou da obra a que esse tema se refira; 

2o. se busca estudar, o quanto for possível, o texto original do autor ou da obra 

que se considera, de modo a se colher o ensinamento ou doutrina daquele autor ou 

obra a partir de sua própria fonte. 

É óbvio que, em razão disso, um dos principais desafios que sou cônscio ter 

de enfrentar será exatamente aquele quanto à bibliografia das fontes e dos estudos, 

por ser ainda timída aqui no Brasil nessa área patrística. Há todavia uma produção 

nesse sentido que tende a se tornar tão significativa quanto em outros países, cujo 

conteúdo terá seu valioso papel nessa tese, e que é motivo de alegria para os que 

estudam os Padres da Igreja.  

De qualquer modo, penso em expor meu trabalho, desenvolvendo-o em 

quatro capítulos, da seguinte forma: 

1o. Capítulo: o estabelecimento dos pressupostos do tema da filanqrwpi,a do 

Logos, através da análise das noções gerais de e;rwj, fili,a e avga,ph, tanto no 

pensamento grego antigo, quanto no bíblico, e igualmente no patrístico. Também 
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pretendo incluir nesse mesmo capítulo as noções de e;rwj e fili,a naquelas escolas 

filosóficas que especialmente influenciaram o pensamento do Nisseno, ou seja, o 

Platonismo e o Neoplatonismo; 

2o. Capítulo: a análise da noção em si de filanqrwpi,a na Literatura Grega, 

bem como da sua noção descendente (isto é, de Deus para com o ser humano) seja 

na Sagrada Escritura, seja em escritos do Judaísmo Helenístico, seja em alguns 

Padres que se pode pressupor tenham de algum modo dado ensejo ao pensamento 

de Gregório nesse tema, ou seja, S. Clemente de Alexandria, Orígenes e S. 

Atanásio; 

3o. Capítulo: o estudo da noção de filanqrwpi,a do Logos na obra de 

Gregório, o LOGOS KATHCHTIKOS (a Oratio), com a análise de suas partes, em 

especial consideração do seu capítulo XV, onde o autor trata explicitamente do 

tema;  

4o. Capítulo: o estudo da noção de filanqrwpi,a do Logos, colhida porém 

agora a partir de algumas outras obras do autor. Pretendo no desenvolvimento desse 

capítulo indicar a relação entre o conceito da filanqrwpi,a do Logos, com o da 

oivkonomi,a salvífica e com o mistério da Encarnação. 

Para melhor facilitar a composição da Conclusão da tese, buscarei dar a cada 

um dos quatro capítulos uma particular Conclusão. 

A empresa será árdua, mas espero poder, com esse estudo, não apenas dar um 

contributo na área da Cristologia, quanto na da Patrística, exatamente por desejar 

ser esse campo tão importante da Teologia ainda mais explorado e conhecido em 

nossa Nação. E assim, espero que o presente estudo fomente o conhecimento mais 

acurado dos Padres nas Academias de Teologia de nossa Pátria, de modo que uma 

correta compreensão de seu pensamento sirva realmente de penhor para um 

autêntico progresso na elucidação do Dogma, e para uma equilibrada renovação da 

Igreja.     
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2  
Os pressupostos para a compreensão da doutrina 
cristológica da filanqrwpi,a do Logos em S. Gregório de 

Nissa: as noções gerais de e;rwj, fili,a e avga,ph 

O propósito deste primeiro capítulo consiste em considerar, enquanto 

prováveis pressupostos da doutrina cristológica da filanqrwpi,a do Logos em S. 

Gregório de Nissa – particularmente exposta no capítulo XV da Oratio Catechetica 

Magna – as noções de e;rwj, fili,a e avga,ph, primeiramente no pensamento pré-

cristão e bíblico; e depois, as noções de  e;rwj e fili,a no Platonismo e no 

Neoplatonismo, e enfim de modo geral no pensamento dos Padres.5   

Não se trata de uma novidade o fato de que não somente o Nisseno, ou mesmo 

os Capadócios, mas grande parte do pensamento patrístico tenha sofrido influxo, e 

mesmo se servido do pensamento pré-cristão, para tornar mais claro o dado da fé, 

rendendo-o plausível intelectualmente aos seus contemporâneos. É fato que 

Revelação cristã e especulação racional não eram postas em um mesmo plano, 

devido à absoluta incapacidade desta de, sozinha, alcançar o pleno conhecimento 

das realidades sobrenaturais. Aliás, tal característica sobeja no pensamento do 

Nisseno, bem como no dos demais Capadócios, pelo desenvolvimento de uma 

teologia de tipo apofática, que mais insiste em um aproximar-se daquilo que está 

“em torno” ao transcendente, que dele propriamente.6 Todavia, para efetivar tal 

aproximação, o recurso ao pensamento filosófico foi uma realidade, e nisso em 

muito se deve aos Capadócios.  

De fato, em certa ocasião, ao se referir no De Vita Moysis à espoliação que 

por ordem divina os israelitas haviam causado aos egípcios,7 colhe o Nisseno desse 

fato a razão para a apropriação da cultura filosófica profana posta a serviço da fé, 

dizendo:  

 

                                                 
5 Como será visto adiante, o grupo semântico avga,ph, avgapa/n é de raro emprego no grego da literatura 

pré-cristã, fato pelo qual não vem contemplado enquanto provável pressuposto para o tema principal 

deste trabalho, no tópico relativo às filosofias platônica e neoplatônica. 
6 Cf.  MORESCHINI, C. História da Filosofia Patrística., p. 610. 
7 Cf.  Ex 3,21-22; 11,2; 12,35-36. 
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Portanto, é mais conveniente o senso mais elevado (da Escritura) do que o senso 
mais comum, aquele que conduz os que buscam a vida livre por meio da virtude a 
também se munirem da riqueza da cultura profana, da qual os pagãos se orgulham, 
no que tange à fé. Que se estude a Ética, a Filosofia Natural, a Geometria e a 
Astronomia, a Dialética, e todas as demais (ciências) dos de fora da Igreja. Ordena 
o Guia da virtude que aquele que subtrai tais coisas das riquezas do Egito, as ponha 
a serviço da utilidade da Escritura, quando da ocasião de serem úteis, quando for 
necessário ornamentar o Templo da Revelação por meio da riqueza da sabedoria 
profana. (...) Torna-se pois agora a ver aquilo: muitos trazem à Igreja de Deus, como 
um dom, a cultura profana, como o grande Basílio, que tendo tirado proveito 
magnificamente da riqueza do Egito, e tendo-se consagrado a Deus, ornou com essa 
riqueza a verdadeira tenda da Igreja.8   

Assim é razoável, com propriedade, se pôr a pergunta se de algum modo tais 

conceitos pré-cristãos serviram de influxo ou não, e mesmo de instrumento de 

diálogo do Nisseno com a cultura pagã de seu tempo, para a discussão acerca do 

mistério da Encarnação do Logos, e do exercício da sua filanqrwpi,a. 

Passo então agora à consideração desses termos na literatura pré-cristã não 

bíblica, e na literatura bíblica. 

 

2.1 

As noções de e ;rwj, fili,a e a vga,ph na literatura grega antiga, e na 
literatura bíblica  

Seguindo a metodologia de John E. Steinmueller, os três conceitos de e;rwj, 

fili,a e avga,ph, bem como os verbos a eles correlatos (evra/n, filei/n e avgapa/n), 

podem ser considerados enquanto na literatura pré-cristã não bíblica (grega antiga), 

                                                 
8 Ouvkou/n ~o ~uyhlo,teroj lo,goj th/j procei,rou dianoi,aj avrmodiw,teroj( ~o keleu,wn tou.j to.n 
evleu,qeron bi,on metio,ntaj di v avreth/j( kai. to,n e;xwqen th/j paideu,sewj plou/ton paraskeua,zesqai( w-| 
oi kata. th.n pi,stin avllo,fuloi kallwpi,zontai) Th.n te ga.r hvqikh.n kai. fusikh.n filosofi,an( 
gewmetri,an te kai. avstronomi,an( kai. th.n logikh.n pragmatei,an( kai. pa,nta o/sa para. toi/j e;xw th/j  
vEkklhsi,aj spouda,zetai( keleu,ei ~o th/j avreth/j kaqhgou,menoj para. tw/n ta. toiau/ta ploutou,ntwn 
evn Aivgu,ptw| labo,nta lo,gw| crh,sewj ~upode,xasqai( ~wj evn kairw/| crhsimeno,ntwn( o[tan de,h| to.n qei/on 
tou/ musthri,ou nao.n dia. tou/ logikou/ plou,tou kallwpisqh/nai))) ov .dh. kai. nu/n e;stin ivdei/n gino,menon) 
Polloi. th.n e;xw pai,deusin th/| Qeou/  vEkklhsi,a| kaqa,per ti dw/ron prosa,gousin( oi -oj h=n ~o me,gaj 
Basi,leioj( ~o kalw/j to.n Aivguvption plou/ton evmporeusa,menoj( kata. to.n th/j neo,thtoj cro,non( kai. 
avnaqei.j tw/| Qew/|( kai. tw/| toiou,tw| plou,tw| katakosmh,saj th.n avlhqh/ th/j  vEkklhsi,aj skhnh,n : 

GREG. NYS., v. Moys. (PG 44, 360). Gostaria de fazer notar duas coisas a respeito desse texto: 1º.) 

a referência aqui ao irmão do autor, S. Basílio, e implicitamente a seus estudos na Escola de Atenas; 

2º.) a respeito dessa interpretação escriturística do Nisseno – que certamente pareceria forçada aos 

olhos de um estudioso atual das Escrituras – penso ser importante que se diga que nada tem de 

anormal à época dos Padres, e especialmente da tradição alexandrina, da qual o autor era herdeiro. 

Sabe-se na verdade que eles tinham por princípio a unidade de toda a Sagrada Escritura. E era 

justamente isso que dava legitimidade ao fato de se interpretar um texto do Antigo Testamento à luz 

da compreensão plena do Novo Testamento. Além disso, o autor é fiel ao princípio da wjfevleia, 

“isto é, a exigência que a interpretação do texto sacro possa trazer utilidade, em senso cristão, ao 

leitor ou ouvinte, aquela utilidade que ele não conseguia vislumbrar em tantas narrativas históricas 

do Antigo Testamento, se interpretados somente segundo o senso literal”.: SIMONETTI, M. Lettera 

e/o Allegoria., p. 147. A tradução é feita pelo doutorando. 
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na literatura bíblica da Septuaginta, e na literatura bíblica neotestamentár ia. 9 

Vejamos cada um desses aspectos, nos tópicos que seguem. 

 

2.1.1 

As noções de e;rwj, fili,a e avga,ph (e de seus verbos correlatos evra/n, 

filei/n e avga,ph) na literatura grega antiga 

No que concerne à literatura grega antiga (ou, por motivos de praticidade, 

podendo ser chamada aqui neste estudo, apenas pelo termo ‘pagã’), pode-se dizer 

em resumo que: 

a) e;rwj, evra/n: o verbo evra/n vem empregado para indicar o amor de desejo e 

de paixão, e mesmo sexual. É associado à figura de caráter mítico  ;Erwj, uma das 

três divindades primordiais que, no dizer da Teogonia de Hesíodo, é o mais belo 

dos imortais, e exerce domínio sobre o coração e a vontade de deuses e homens. 10 

Trata-se mesmo de uma tirania, segundo o dizer de Eurípedes, ou uma força que 

põe fim a todo raciocínio, segundo Sófocles. Em suma, trata-se da maior das forças 

existentes entre o céu e a terra; 

b) fili,a, filei/n: ao contrário, o verbo filei/n é raramente empregado nessa 

literatura em sentido de amor sexual. Denota aí sobretudo uma inclinação instigada 

pelo sentido e pela emoção, ou seja, um amor de afeição, tal qual aquela de um deus 

pelos habitantes de uma cidade (por exemplo, o afeto de Apolo pelos troianos, como 

referido na Odisseia de Homero), ou dos pais para com seus filhos, etc. Pode 

significar também os gestos derivados dessa afeição, tal como o ato de se dar um 

beijo. Ao contrário do amor de e;rwj, o amor de fili,a é algo nobre e voluntário, e 

que portanto não se identifica com o desejo ardente, apaixonado e mesmo 

tresloucado daquele. Não é subjugado pelo deus como aquele, mas submetido ao 

controle de quem o possui; 

c) avga,ph, avgapa/n: o verbo avgapa/n, dentro da literatura pagã, se afasta por sua 

vez tanto do sentido passional do qual estava imbuído o senso de evra/n, quanto 

daquele de terna afeição, portado por filei/n. Segundo diz Steinmueller, “o exato 

significado de avgapa/n é difícil de captar. Pode significar ‘oferecer boas-vindas, dar 

boas-vindas, entreter’ uma pessoa (...); ‘estar contente por’ ou ‘com’ uma coisa; 

                                                 
9 Cf.  STEINMUELLER, J. E.  vEra/n, filei/n, avgapa/n in extra-biblical and biblical sources., pp. 

404-423. 
10 Cf.  BRISSON, L. Eros., p. 351. 
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‘esforçar-se por algo; ser afeiçoado por alguém’ ou ‘algo’”.11 Pode indicar 

igualmente apreciação, amizade e simpatia entre iguais, ou mesmo preferência por 

algo ou alguém. Implica escolha livre por um objeto ou pessoa, e às vezes 

preferência ou predileção por uma divindade. Todavia, avgapa/n é um verbo que se 

encontra raramente mencionado no grego pré-bíblico.   

Pode-se portanto perceber que, apesar das dificuldades que se apresentam em 

certas ocasiões quanto ao seu sentido exato, existem algumas notas distintivas entre 

os três verbos e, por conseguinte, de seus substantivos correlatos, no que tange à 

literatura pagã. Assim, o amor de e;rwj parece estar sempre associado ao desejo de 

paixão, de arroubo sentimental (incluído, mas não exclusivamente, o amor carnal), 

sem os limites impostos pela vontade humana livre regida pela razão. Ao contrário, 

o amor de fili,a exclui o caráter impulsivo e mesmo involuntário daquele, e porta, 

ao que parece, como notas características:  

1º.) o afeto entre desiguais, ou seja, uma inclinação de teor afetivo de um 

maior por um menor (pais pelos filhos, deuses por homens, etc); 

2º.) a forma nobre com que se expressa, e a liberdade voluntária não submissa 

ao impulso de e;rwj. 

Parece ser este provavelmente o senso, dentro da literatura pré-cristã não 

bíblica, que mais se aproximaria daquele que diz respeito ao tema da filanqrwpi,a 

em S. Gregório de Nissa, conforme vem tratado no presente estudo. 

Ao invés, o amor de avga,ph nem inclui a impulsividade de e;rwj, e nem exclui 

o sentimento entre iguais, como parece ocorrer em fili,a. Supõe uma ação que faça 

experimentar, ou então que produza bem-estar. Nessa literatura, porém, avga,ph é 

termo raro, o que poderia indicar a meu ver: 

1) ou o fato de portar a noção de um amor extraordinário, verdadeiramente 

singular (o que não parece coadunar com os sentidos apresentados acima); 

2) ou, por outro lado, noções tão genéricas do amor, que fosse preterido em 

favor dos outros dois termos, de significados mais específicos. 

 

                                                 
11 STEINMUELLER, J. E. Op. cit., p. 405. 
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2.1.2 
Na literatura bíblica da Septuaginta 

a) e;rwj, evra/n: tal verbo indica normalmente na Septuaginta o amor sensual. 

Todavia, em duas ocasiões, adquire um senso religioso: em Pr 4,6, e em Sb 8,2. No 

primeiro caso, trata-se de uma exortação a que alguém se enamore da Sabedoria: 

“não a abandones e te sustentará; enamora-te dela, e te guardará”.12 No segundo, 

uma declaração de desejo e busca da Sabedoria, desde a juventude do autor: “desde 

a minha juventude eu busquei atraí-la a mim como minha esposa, e tornei-me um 

enamorado da sua beleza”.13  

Quanto ao substantivo e;rwj, aparece igualmente em senso de amor entre um 

homem e uma mulher, portanto referido ao amor sensual.14 

b) fili,a, filei/n: o verbo filei/n é usado trinta vezes na Septuaginta, sendo 

dez vezes no sentido de amar. Todavia, na maior parte dessas ocasiões, diz respeito 

ao amor humano por um objeto inanimado, adquirindo assim sobretudo o senso de 

“gostar de, ter prazer por, querer”, como no gosto que Isaac nutria pelo prato de 

caça preparado por Esaú (cf. Gn 27,4.9.14); ou o amor desordenado pelo prazer, 

pelo vinho e pela comida, que terminam por conduzir à indigência (cf. Pr 21,17). 

Entretanto, ao se referir ao amor preferencial de Jacó por José, a despeito dos 

demais filhos, a Septuaginta usa o verbo file,w em Gn 37,4, adquirindo aí portanto 

o senso do amor de um ser humano por outro.15 Em outra passagem, entretanto, esse 

mesmo verbo é usado para exprimir o senso ascendente do amor humano pela 

Sabedoria divina. Isso ocorre no versículo de Pr 8,17, quando se diz: “eu amo 

aqueles que me amam; aqueles que me procuram me encontrarão”.16 Note-se neste 

último texto que, enquanto o amor descendente da Sabedoria de Deus pelos seres 

humanos que a buscam é expresso pelo verbo avgapa,w, ao contrário, o amor 

ascendente dos seres humanos por ela é denominado por meio do particípio presente 

                                                 
12 mhde. evgkatali,ph|j auvth,n kai. avnqe,xetai, sou evrasqeti auvth/j kai. thrh,sei se) 
13 evk neo,thto,j mou kai. evzh,thsa nu,mfhn avgage,sqai evmautw|/ kai. evrasth.j evgeno,mhn tou/ ka,llouj 
auvth/j) 
14 Por exemplo, a Septuaginta diz em Pr 30,16: “O Xeol, o amor de uma mulher, o Tártaro, a terra 

não farta de água, a água e o fogo, nunca dizem ‘basta’ ” (a[|dhj kai. e;rwj gunaiko.j kai. ta,rtaroj 
kai. gh/ ouvk evmpiplame,nh u[datoj kai. u[dwr kai. pu/r ouv mh. ei;pwsin avrkei/). 
15 É muito significativo que, ao falar do trato entre Deus e Moisés, na Tenda da Reunião em Ex 

33,11, tal relação venha comparada àquela entre amigos humanos, usando-se aí o substantivo fi,lon. 

Falarei melhor desse texto no capítulo seguinte, por estar diretmente relacionado ao tema tratado. 
16 evgw. tou.j evme. filou/ntaj avgapw/ oi` de. evme. zhtou/ntej eu`rh,sousin) 
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filou/ntaj. Quanto ao substantivo fili,a, possui normalmente o senso de amor 

humano ou afeto, bom ou mau, bem como o de amizade. Mas é particularmente em 

Sb 7,14 que o substantivo é usado em referência ao ser humano que adquire a 

Sabedoria: esse, atrai a amizade de Deus.17 Note-se aí o complemento do objeto 

direto fili,an, ou seja, a expressão pro.j qeo.n, que indica um movimento para Deus, 

de modo que se pode melhor traduzir: “os que a adquirem, atraem (para si) uma 

amizade voltada para Deus”, em uma clara alusão a um movimento ascendente de 

fili,a.  

c) avga,ph, avgapa/n: o verbo avgapa/n expressa na Septuaginta diversas formas 

de amor, mas muito raramente o sentido de amor ilícito, de paixão, erótico.18 Mas 

o interessante é que aquela expressão afetiva ou emocional do amor humano, que a 

literatura pagã normalmente expressava através do verbo filei/n, é transferido aqui 

pelos tradutores para avgapa/n. Desse modo, filei/n acaba por ser um verbo pouco 

usado na Septuaginta para expressar esse tipo de amor, sendo assim preterido em 

lugar de avgapa/n.  

Mas este mesmo verbo, dentre tantos significados do amor, engloba na 

Septuaginta um senso religioso mais elevado, tal como o amor do ser humano por 

Deus, e mesmo o amor de Deus pelo ser humano. A título de exemplo, a respeito 

do amor do ser humano para com Deus, cito o célebre texto de Dt 6,5, que diz: 

“amarás o Senhor teu Deus de todo o teu coração, de toda a tua alma, de toda a tua 

força”.19 Quanto ao amor de Deus para com o ser humano, há, dentre outros, o texto 

de Os 11,1, que diz: “porque Israel era um bebê, eu o chamei; do Egito chamei os 

seus filhos”.20 Mas é de se notar o fato de que tal amor é dirigido a alguém ou grupo 

de pessoas, ou mesmo a todo o povo, todavia sempre em relação ao povo de Israel. 

Não possui ainda a universalidade do amor divino, tal como se revelará no Novo 

                                                 
17 “Os que a adquirem, atraem a amizade de Deus”. (oi` kthsa,menoi pro.j qeo.n evstei,lanto fili,an). 
18 Há todavia passagens na Septuaginta em que avgapa/n adquire esse sentido, tal como na de 1Rs 

11,1.2. O texto, referindo-se ao comportamento amoroso do rei Salomão em relação às mulheres, 

mesmo estrangeiras, das quais o Senhor havia proibido serem tomadas, diz: “E o rei Salomão era 

amante das mulheres (...) tomou mulheres estrangeiras e (...) a elas se uniu para amar”. (kai. o` 
basileu.j Salwmwn h=| filogu,naia $)))% kai. e;laben gunai/kaj avllotri,aj $)))% eivj auvtou.j evkollh,qh 
Salwmwn tou/ avgaph/sai)).  

19 kai. avgaph,seij ku,rion to.n qeo.n sou evx o[lhj th/j kardi,aj sou kai. evx o[lhj th/j yuch/j sou kai. evx 
o[lhj th/j duna,mew,j sou) 
20 dio,ti nh,pioj Israhl kai. evgw. hvga,phsa auvto.n kai. evx Aivgu,ptou meteka,lesa ta. te,kna auvtou/) É de 

se notar que a Septuaginta introduz tal versículo com uma causativa, e não com uma temporal. Além 

disso, a segunda oração relaciona a filiação não diretamente a Deus, mas a Israel, que vem, na 

primeira oração, personificado e amado na figura de uma criancinha. 

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



   22 

Testamento. De qualquer modo, avgapa/n é normalmente o verbo utilizado pela 

Septuaginta para expressar o amor de Deus pelos seres humanos, e vice-versa. 

Quanto ao substantivo avga,ph, entretanto, embora sendo encontrado na 

Septuaginta com um subjacente senso religioso, não é usado ainda para indicar o 

amor de Deus pelos seres humanos.21      

Nota-se portanto que a Septuaginta, no que tange ao senso descendente de 

amor de Deus pelo ser humano, não usa quase nunca o grupo semântico fili,a, 

filei/n, preferindo neste caso sobretudo o grupo avga,ph, avgapa/n. 

 

2.1.3 

Na literatura bíblica neotestamentária 

a) e;rwj, evra/n: tanto o substantivo quanto o verbo não se encontram no Novo 

Testamento.22  

b) fili,a, filei/n: o termo fili,a aparece apenas em sua forma nominativa em 

Tg 4, 4, para indicar entretanto a amizade pelo mundo, a qual é inimizade com Deus. 

Quanto ao verbo filei/n, é usado normalmente para significar o amor como um 

sentimento espontâneo nascido de uma simpatia natural, ou como uma inclinação 

instigada pelo sentido e pela emoção. Interessante, entretanto, é o seu uso como um 

sinônimo de avgapa/n: por João, em cinco ocasiões, em que o verbo é entendido no 

senso religioso do amor de Deus (por Cristo, ou pelos discípulos de Cristo), ou de 

Cristo (por Lázaro seu amigo, ou pelo discípulo amado).23 Mas também nesse 

sentido, por Paulo, em 1Cor 16,22, relativo ao amor do ser humano por Cristo. Em 

outra ocasião, também em Tt 3,15, em que adquire o sentido do amor mútuo entre 

os fieis.  

Todavia, e bastante significativo para o presente estudo, é o uso de filei/n em 

Jo 21, na conhecida perícope da tríplice confissão de Pedro. Nesta, enquanto a 

resposta do Apóstolo, confirmando seu amor pelo Senhor, é proferida sempre com 

o verbo filei/n, as duas primeiras interpelações de Jesus, ao invés, são construídas 

com o verbo avgapa/n; todavia, a terceira é expressa com filei/n. Seria apenas por 

uma questão de estilo? Ou a mudança portaria um significado maior subreptício? 

                                                 
21 Cf.  STEINMUELLER, J. E. Ἐrᾶn, fileῖn, ajgapᾶn in extra-biblical and biblical sources., p. 413. 
22 Cf.  Ibid.; diz igualmente V. Warnach: “Muito chamativo é o já introduzido fato citado, que os 

termos e;rwj e evra/sqai (=amor apaixonado) no NT faltem completamente”: WARNACH, V. Agape., 

p. 178. 
23 Nas passagens de Jo 5,20; 11,3; 11,36; 16,27; 20,2. 
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Afirma Steinmueller: “Alguns estudiosos mantêm que ambos os verbos gregos são 

usados aqui como sinônimos; outros vêem avgapa/n como o termo genérico para 

qualquer tipo de amor, e filei/n para a terna afeição”.24 Passados já um certo 

número de anos, tendem os estudiosos atualmente a aceitar a primeira opinião.25 Se 

assim é, o mais importante está no fato de se poder constatar aqui o uso de filei/n 

e avgapa/n com sentidos indistintos, dentro de um dos escritos canônicos do fim do 

século I, fato que permite concluir a ocorrência do mesmo emprego aleatório dos 

grupos semânticos fili,a, filei/n – avga,ph, avgapa/n seja para o senso ascendente, seja 

para o descendente do amor entre Deus e os seres humanos, nos escritos cristãos 

dos séculos posteriores.  

Além disso, deve-se notar, na literatura neotestamentária, o emprego dos 

termos derivados desse grupo, tais como filadelfi,a (“amor fraterno”: Rm 12,10; 

1Tm 4,9; Hb 13,1; 1Pd 1,22; 3,8; 2Pd 1, 7), filo,stergoj (“amor afetuoso”: Rm 

12,10), e sobretudo daquele em tela neste trabalho, filanqrwpi,a (“amor pelo ser 

humano”: Tt 3,4). 

c) avga,ph, avgapa/n: o verbo avgapa/n implica, no Novo Testamento, um amor 

de admiração, estima e escolha livre. Em um senso mais elevado, também indica o 

amor do ser humano por seu próximo, por seu inimigo, ou por Deus. Embora 

abarque todo sentido de amor já existente previamente no Antigo Testamento, tanto 

o verbo quanto o substantivo portam, no Novo Testamento, um senso mais amplo, 

mais perfeito e profundo. Interessante dizer porém que, no que tange ao senso 

descendente do amor de Deus pelo ser humano, tanto o verbo avgapa/n quanto o 

substantivo avga,ph ainda não aparecem nos Sinóticos, mesmo que a noção da 

benevolência de Deus pelo ser humano esteja ali por toda parte. 

É particularmente a partir dos escritos paulinos que ambos os termos serão 

usados nesse sentido (sem evidentemente excluir os demais). Deus ama o ser 

humano, prodigalizando- lhe a sua misericórdia, pretendendo a salvação de todos. E 

especialmente demonstra esse amor, por meio da manifestação de seu Filho, que se 

                                                 
24 STEINMUELLER, J. E. Op. cit., p. 414. 
25 Cito, por exemplo, o que diz Isidoro Mazzarolo a respeito desse assunto: “nestas perguntas e 

respostas há uma alternância livre do verbo agapáô e philéô, sem uma explícita distinção de 

sentido”.: MAZZAROLO, I. Nem Aqui, nem em Jerusalém., p. 212, n. 11. Mesmo assim, reafirmo 

a existência de conclusões diferentes pelos estudiosos a respeito dessa questão particular.  
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entregou à morte por nós,26 e por meio de Quem adota os seres humanos como 

filhos. Esse amor de Deus é também derramado em nossos corações por meio do 

Espírito Santo, a modo de um dom.27Assim sendo, enquanto os Sinóticos e as 

Epístolas Católicas consideram o sentido desses termos muito mais dentro do 

âmbito de um mandamento divino, e dos critérios do juízo de Deus a respeito do 

modus vivendi cristão, Paulo, ao contrário, concentra sua interpretação sobre os 

mesmos à luz da História da Salvação, e particularmente do mistério da cruz, 

segundo uma visão portanto ainda mais profunda. 

Dentro igualmente de uma interpretação mais elevada que aquela dos 

Sinóticos vai posta a dos escritos joaneos. De fato, ali os termos são referidos a 

manifestar o núcleo central da própria essência divina (como, por exemplo, é dito 

em 1Jo 4,8.16: “Deus é amor”, ò qeo.j avga,ph evsti,n), bem como os movimentos 

imanente e econômico da Sociedade Trinitária: em prol da compaixão pelos seres 

humanos, o Unigênito do Eterno Pai desce do alto, mas igualmente retorna à mesma 

Comunidade-Ágape da Trindade, em virtude da íntima comunhão de amor.28 Tais 

ações certamente explicariam o uso aqui mais frequente que em Paulo do verbo  

avgapa/n, ao invés do substantivo avga,ph.29 Em outras palavras: há em João uma 

íntima associação entre o amor do Pai e do Filho – o Qual, Enviado em missão ao 

mundo e imolando-Se na cruz, redime suas criaturas, e lhes envia o Paráclito – e o 

amor pelos seres humanos. Daí a motivação profunda para o estilo de vida e o amor 

praticado entre estes últimos. 

Nota-se portanto que na literatura bíblica neotestamentária de Paulo e João, o 

grupo semântico avga,ph, avgapa/n se alterna de modo sinônimo com o grupo 

semântico fili,a, filei/n. E, quando porta o significado de ‘amor descendente de 

                                                 
26 Diz o Apóstolo, por exemplo, em Rm 5,8: “Mas Deus demonstra seu amor (th,n evautoῦ avga,phn) 

para conosco pelo fato de Cristo ter morrido por nós quando éramos ainda pecadores”.  
27 O texto de Rm 5,5 diz: “Mas a esperança não decepciona, porque o amor de Deus foi derramado 

em nossos corações por meio do Espírito Santo dado a nós”. (h̀ de. evlpi.j ouv kataiscu,nei( o[ti h̀ 
avga,ph tou/ qeou/ evkke,cutai evn tai/j kardi,aij h̀mw/n dia. pneu,matoj àgi,ou tou/ doqe,ntoj h̀mi/n). A 

respeito da expressão avga,ph tou/ qeou/, que aparece em diversas passagens do Novo Testamento, 

afirma Viktor Warnach que “o complexo conjunto de significados (...) de Ágape ganha importância 

(...) em alguns complementos genitivos (avga,ph tou/ qeou/), que podem ao mesmo tempo serem 

compreendidos tanto como genitivo-subjetivo e objetivo, e significar consequentemente tanto o 

amor que vem de Deus quanto o amor por Deus”: WARNACH, V. Agape., p. 177. No trecho de Rm 

5,5, tal expressão se refere evidentemente ao amor que vem de Deus.  

28 Ibid., p. 179.  
29 Cf.  STEINMUELLER, J. E.  vEra/n( filei/n( avgapa/n in extra-biblical and biblical sources., p. 419. 

Veja-se também o que vem dito em WARNACH, V. Op.cit., p. 177, à nota 2. 
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Deus pelos seres humanos’, é amplamente associado ao mistério da Economia de 

Cristo.  

Em síntese: tratando o assunto de maneira ampla, pode-se concluir que a 

noção descendente do amor divino pelo ser humano adquire toda sua profundidade 

na Revelação neotestamentária expressa sobretudo nos escritos paulinos e joaneos. 

Nesses escritos, tal amor não se resume a afetos ou preferências, mas é 

caracterizado pelo evento econômico histórico-salvífico da Encarnação-Morte-

Ressurreição-Ascensão de Cristo. Trata-se, portanto, de um amor por excelência 

efetivo.  

Todavia, ainda que com significado obviamente bem mais restrito que o da 

Revelação cristã, é considerável o fato do grupo fili,a, filei/n serem utilizados 

dentro da literatura pré-cristã não bíblica para se referir ao amor nobre e voluntár io 

entre desiguais (e portanto de um maior por um menor), em detrimento do raro uso 

de avga,ph, avgapa/n (que aliás nessa literatura não indica tal sentido). Pode-se supor 

assim, hipoteticamente, que o uso de fili,a, filei/n na literatura cristã posterior ao 

século I inclua um propósito de diálogo do cristianismo com o mundo pagão, o que 

ainda era necessário no tempo dos Padres Capadócios, em virtude de pessoas e 

ambientes ainda movidos pelos ideais pagãos, mesmo após os editos de Milão de 

313, e o de Teodósio I, em 380.30 

Passo agora a considerar os pressupostos da doutrina cristológica da 

filanqrwpi,a em S. Gregório de Nissa, enfocando o estudo das noções de e;rwj e 

fili,a no Platonismo e no Neoplatonismo.31 

 

2.2  

As noções de e;rwj e fili,a no Platonismo e no Neoplatonismo 

O propósito desse tópico consiste em procurar trazer à luz elementos das 

filosofias platônica e, por conseguinte, neoplatônica, que hipoteticamente possam 

                                                 
30 Um exemplo disso é o opúsculo Contra Fatum de S. Gregório de Nissa, que porta a sua discussão 

com um filósofo pagão em 382, em Constantinopla, no qual o autor afirma a liberdade da vontade 

humana contra o determinismo da astrologia sobre a vida dos seres humanos. Cf.   QUASTEN, J. 

Patrologia., pp. 264-265. 
31 Como visto acima, o grupo semântico avga,ph, avgapa/n é raro nesse tipo de literatura, e sem 

particular valor para o presente estudo. 
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ter servido como pressupostos à doutrina de S. Gregório de Nissa acerca da 

filanqrwpi,a do Logos.32  

Não se trata evidentemente de fazer alusão a todo influxo do Platonismo e do 

Neoplatonismo sobre o autor. Interessa-me mais especificamente verificar tal 

influência mormente no que diga respeito ao tema do amor divino, em sua relação 

com o ser humano. É por isso que me dedico mais apropriadamente às concepções 

relativas aos temas sobre e;rwj e fili,a, e de como tais ideias possam de algum 

modo melhor iluminar o tema central que me proponho a estudar.  

 

2.2.1 

A Noção de e ;rwj na Filosofia Platônica: uma breve análise de O 

Banquete de Platão 

A doutrina platônica a respeito de e;rwj é especialmente estudada por Platão 

no seu Diálogo “O Banquete” (ainda que também, em parte, no “Fedro”).33  Por 

isso mesmo, pretendo nesse tópico apresentar os elementos expostos por Platão 

naquele Diálogo a respeito desse tema, a partir dos discursos proferidos durante a 

refeição festiva dos amigos de Sócrates, que se reuniram na casa do poeta Agatão, 

justamente a fim de comemorarem a vitória deste último em uma disputa de 

oradores antes ocorrida. Eles trazem à tona algumas das concepções a respeito do 

deus (ou intermediário dos deuses) ao tempo do filósofo, numa espécie de 

crescendum até o último dos oradores, Sócrates, por meio de quem se sintetiza na 

obra o pensamento platônico sobre e;rwj.  

Tais discursos, guardados na memória de Aristodemo e de Sócrates, segundo 

a obra, e relatados tempos depois a Apolodoro, tiveram por propósito elevar um 

encômio a e;rwj, já que, segundo o médico Erixímaco ali presente, “ao Amor 

                                                 
32 Afirma o Professor Claudio Moreschini que “toda a especulação do Nisseno se serve não só do 

sistema platônico, mas também de fragmentos, imagens e idéias tirados dos diálogos de Platão, que 

nos atestam que Gregório o tinha lido com atenção e meditado assiduamente”. E ainda: “Com 

Plotino (e com Fílon) Gregório concorda ao chamar Deus de ‘primeiro bem’ (A virgindade 10); e 

plotiniana é a identificação de Deus com o objeto desejado por todos os seres (A virgindade 10-11)”. 

E também: “Entre as características de Deus, um particular destaque assume na teologia de Gregório  

o seu ser ‘beleza’, como observa Lilla; Gregório (...) não hesita em pô-la em direta relação com Deus 

numa passagem da Virgindade (cap. 11), que mostra uma clara dependência de uma análoga 

passagem do Banquete platônico (210e-211a)”: MORESCHINI, C. História da Filosofia Patrística., 

p. 599; 612; 613. Penso que no momento é o suficiente para ilustrar o motivo de ter privilegiado  

essas duas correntes filosóficas no presente tópico. 
33 Cf.  REALE, G. Platão., p. 216. 
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nenhum homem até o dia de hoje teve a coragem de celebrá-lo condignamente”.34 

Não se trata aqui de fazer longos comentários sobre o texto; interessante porém é 

que, dentre as diversificadas concepções a respeito do tema, particularmente uma 

chama a atenção – aquela do discurso de Aristófanes – na qual o orador diz que 

e;rwj é o deus mais amigo do homem (filanqrwpo,tatoj). Teria tal ideia qualquer 

relação ou influxo sobre o pensamento, séculos depois, de S. Gregório de Nissa 

acerca da filanqrwpi,a do Logos? Interessante é portanto colher as diferentes 

concepções de e;rwj, segundo o que disseram os oradores de “O Banquete”, a saber: 

Fedro, Pausânias, Erixímaco, Aristófanes, Agatão, e por último Sócrates.   

Fedro toma por primeiro a palavra. Fala de e;rwj enquanto relação de afeto 

entre amante e amado, princípio motivador que impele o amante a gestos de 

tamanha virtude, “a ponto de ficar ele semelhante ao mais generoso de natureza”. 35 

Ilustra tal afirmação com a tragédia de Eurípedes, em que o amor de Alceste por 

seu esposo Admeto acaba por aceitar a morte em seu lugar; ou igualmente com a 

aceitação da morte da parte de Aquiles, para vingar seu amigo Pátroclo, como 

cantado por Homero na Ilíada. Ambos são honrados pelos deuses, em virtude de 

seu amor generoso e audacioso. Ao invés, Orfeu não alcançara tamanha honra dos 

deuses, porque, segundo o discurso de Fedro, ele teria se acovardado, ao usar o 

subterfúgio de querer descer vivo ao Hades para recuperar sua amada Eurídice, ao 

invés de ter morrido por ela. Fedro chega mesmo a pôr em relevo a atitude heróica 

de Aquiles já que, segundo o orador, aceitara encurtar seus anos de vida em favor 

não de quem amava, mas de quem ele era objeto de amor. 

Que dizer desse primeiro discurso? Poder-se-ia aqui ver exemplos de amor de 

benevolência, isto é, aquele tipo de amor, como diz Taylor, que se dispõe a conferir 

amabilidade ao objeto de benevolência ou a prestar-lhe serviços, e que se pode 

sentir igualmente seja por aquele que é bom, seja pelo que é mau; revelando-se seja 

como uma gratidão ativa por um benfeitor, seja como piedade por um desafortunado 

ou pecador, e em muitas outras condutas?36 Em suma, um amor sem qualquer tipo 

de retorno? Julgar assim a respeito desse amor do qual discursou Fedro parece-me 

exagerado. Trata-se ali sempre de um amor afetivo, de relações de sentimentos 

humanos, onde de qualquer modo existe sempre, ainda que repleta de altruísmo e 

                                                 
34 PLATÃO. Diálogos., p. 18. 
35 Ibid., p. 19. 
36 Cf.  TAYLOR, A. E. Plato., p. 223. 
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generosidade, uma – mesmo que mínima – ideia de retribuição (mesmo no exemplo 

de Aquiles e Pátroclo). Além disso, trata-se aqui de amor entre iguais, e não do ser 

divino pelo humano, já que e;rwj é ali o deus motivador, propulsor daqueles atos 

de generosidade, mas não é ele mesmo protagonista e executor deles. 

Entra em cena depois o segundo discurso, aquele de Pausânias. Este, 

raciocinando a partir da relação de e;rwj enquanto coadjuvante das duas deusas 

Afrodite (a mais velha, filha de Urano, chamada Afrodite Urânia; e a mais jovem, 

filha de Zeus e Dione, chamada Afrodite Pandêmia)37, acaba por distinguir 

igualmente a existência de dois tipos de Amores: um Amor Inferior (também 

denominado “Amor Pandêmio”), que tem por escopo amar mais o corpo que a alma 

(e este seria o tipo de amor suscitado por Afrodite Pandêmia); e um Amor Superior 

(também denominado “Amor Urânio”), que é aquele em que se realiza uma 

reciprocidade de benefícios: o amante que serve “ao amado que lhe aquiesce, em 

tudo que for justo servir”,38 e o amado que cede ao amor do amante, a fim de que 

aquele (o amado) progrida no crescimento da virtude, que encontra (ou supõe 

encontrar) no amante. Trata-se, em suma, de um amor “dirigido não ao jovem ou 

ao belo mas a (...) uma pessoa cujo caráter promete uma segura amizade longeva”. 39 

Ora, à parte os elementos mitológicos, é significativa a distinção que aqui se 

faz no sentido de se falar de um amor nobre, em oposição a um outro, tido por 

vulgar, ignóbil. Todavia, ainda que, no que tange ao Amor Urânio, se fale numa 

troca de valores éticos – o que ama servindo ao progresso da virtude, o que é amado 

buscando o progresso na virtude – novamente não se pode ver aqui um Amor de 

pura benevolência, porque se procura igualmente uma reciprocidade de benefícios, 

ainda que de bens éticos. É pois um Amor de reciprocidade, segundo as regras do 

que seja útil ou inútil para os que se amam, ainda que se trate de uma utilidade 

referente ao fato de se ser virtuoso. Além disso, o deus não é mais uma vez aqui 

protagonista da ação, mas um seu motivador. 

Um novo discurso de elogio a e;rwj é feito agora por boca de Erixímaco. A 

partir de seus conhecimentos como médico que é, o orador fala do Amor enquanto 

poder que é capaz de atrair dois elementos, em virtude da utilidade que exista nessa 

união. Ele possui a capacidade de harmonizar os contrários, de suscitar concórdia.  

                                                 
37 De fato, o adjetivo pa,ndhmoj significa “que pertence a todo o povo, vulgar”. 
38 PLATÃO. Op.cit., p. 24.  
39 TAYLOR, A. E. Op.cit., p. 214. 
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;Erwj seria portanto o deus da arte de harmonizar. Continuando a conservar a 

distinção dos dois Amores, como o fizera Pausânias em seu discurso anterior, 

Erixímaco diz que o Amor Urânio é o de aquiescência entre um homem virtuoso e 

um outro menos virtuoso, a fim de que este cresça em virtude. Já o Amor Polímnio 

(chama assim, e não “Pandêmio”, como o fizera Pausânias antes, associando-o não 

a Afrodite, mas à Musa da poesia, Polímnia) é o que se utiliza do homem ou do 

elemento mau, sem que se seja prejudicado por este. É de se notar que, em si, 

segundo a concepção do médico, esse tipo de amor não seria de todo mau: os 

excessos e intemperanças do Amor vulgar é que provocariam consequências más. 

Pode-se pois dizer que, segundo esse orador, há um Amor moderado, quando se 

sabe usar do Amor vulgar temperantemente. Em suma, percebe-se que Erixímaco 

deseja exprimir a noção de que o Amor é uma espécie de princípio dinâmico que, 

utilizando-se daquilo que seja virtuoso nas pessoas ou nos elementos, incita-os à 

união. Trata-se pois de uma definição que visa a utilidade em prol do que ama e do 

que é amado, utilidade essa que, mesmo possuindo um escopo ético, não define um 

puro ato de benevolência.  

Talvez ainda mais interessante seja aquilo que esse orador afirma a respeito 

da amizade entre deuses e homens, causa de felicidade para os seres humanos : 

segundo Erixímaco, é graças à arte divinatória – a quem cabe a tarefa de discernir 

qual a honra e o respeito devidos ao Amor moderado – que se pode saber, em 

consequência, o modo justo de piedade dos homens para com os deuses, a fim de 

que àqueles toda felicidade se lhes prepare.40 Ora, sabe-se que a pietas para com os 

deuses era demonstrada pelo modo estritamente correto de se lhes oferecer os 

sacrifícios, dos quais tinham necessidade.41 Uma vez retamente homenageados, 

receberiam em prêmio uma vida em harmonia, o que significa ausência da fome, da 

guerra e da peste. Do contrário, adviriam os infortúnios. Pode-se claramente 

perceber que nisso não há igualmente nenhuma amizade ou amor benevolente 

propriamente dito, mas simplesmente uma relação de troca de favores.   

Terminado o discurso desse último, se inicia no parágrafo 189 a o discurso de 

Aristófanes, conhecido autor da Arte Dramática e da Comédia gregas. Talvez seja 

                                                 
40 Cf.  PLATÃO. Diálogos., p. 27. 
41 Isso fica bastante claro nas palavras do próximo orador que, a respeito em certa ocasião da 

possibilidade do extermínio por Zeus da raça humana, em virtude de sua grande presunção , diz: 

“Zeus então e os demais deuses (...) não podiam (...) fazer desaparecer-lhes a raça – pois as honras 

e os templos que lhes vinham dos homens desapareceriam”: Ibid., p. 29. 
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essa “provavelmente a seção melhor conhecida de todo o Diálogo, e uma das mais 

bem conhecidas passagens em todo o Platão”.42 Através da narração de uma 

cosmogonia – certamente a paródia de uma cosmogonia órfica presente na comédia 

‘As Aves’ do próprio Aristófanes, “onde também e;rwj é a grande força ativa 

cósmica primitiva” –,43 entremeada com os elementos da Mitologia grega, esse 

orador fala do Amor como o desejo e a procura da parte do todo que falta ao ser 

humano, cortado por castigo de Zeus em punição à sua grande presunção em querer 

escalar até o céu, para investir contra os deuses.44  

Todavia, como disse no início desse tópico, o mais interessante é o fato de 

que, durante seu discurso, Aristófanes atribua a e;rwj a qualidade de ser o deus mais 

amigo do homem. Diz o texto original: “É (Eros) o mais filantropo dos deuses, 

portador de ajuda contra aqueles (males) dos homens e médico daquelas coisas que, 

curadas, seriam a maior felicidade ao gênero humano”.45 

Em que consiste, portanto, essa grande qualidade, própria de e;rwj? Como se 

caracteriza, segundo Aristófanes, a amizade desse deus pelos homens? Consiste no 

fato dele ser uma espécie de potência que instiga à saciedade tanto daquele desejo 

quanto daquela procura da parte do todo que falta ao ser humano, cortado por 

castigo de Zeus. Trata-se de um impulso de atração por algo que se deseja, e não se 

possui. Ao invés, encontrar essa outra parte é fruto da sua ação, é fruto da piedade 

para com esse deus. Dessa forma, deduz-se que e;rwj é, segundo tal concepção, 

apenas uma força que promove a satisfação de um anseio, de uma complementação 

natural. É um deus do qual o ser humano se serve, que “nos é de máxima 

utilidade”,46 em modo análogo como, no início de seu discurso, o orador dizia da 

utilidade dos seres humanos aos deuses.47  

Passando agora ao discurso do penúltimo orador, percebe-se uma mudança 

qualitativa do encômio. De fato, Agatão preocupa-se não tanto em elogiar os dons 

com os quais o ser humano vem beneficiado pelo deus, mas sim em louvar a sua 

natureza propriamente dita. Assim, define o Amor como: o mais feliz dos deuses, 

                                                 
42 TAYLOR, A. E. Plato., p. 219. 
43 Ibid., p. 220. 

44 Cf.  PLATÃO. Diálogos., p. 29. 
45  ;Esti ga.r qew/n filanqrwpo,tatoj( evpikouro,j te w;n tw/n avnqrw,pwn kai. ivatro.j tou,twn w;n 
ivaqe,ntwn megi,sth euvdaimoni,a a;n tw|/ avnqrwpei,w| ge,nei ei;h.:  PLATON. Oeuvres Complètes. 

1951,189 c. 
46 PLATÃO. Diálogos., p. 32. 
47 Cf.  Ibid., p. 29. 
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por ser o mais belo dentre eles; e o mais belo, por ser o mais jovem; e o mais jovem, 

porque e;rwj foge da velhice; promotor não de violência, mas de amizade e paz 

entre os deuses; delicado, termina por se afastar de quem é rude; um deus que não 

se conforma com o que é disforme; justo (nem comete nem sofre injustiça), 

temperante (porque domina prazeres e desejos) e corajoso; poeta, que torna os 

outros poetas. 

Como se vê, tal conceito de e;rwj, rico de notas positivas, é na verdade o 

esforço de personificação e sublimação de uma série de projeções a partir dos 

próprios sentimentos e experiências do ser humano. Agatão, a meu juízo, idealiza 

suas próprias reflexões filosóficas a respeito da experiência do amor entre os seres 

humanos, supondo ver nelas as características essenciais da natureza do deus. 

Difícil se coadunar tal noção com o Deus-Amor da fé cristã, ou seja, com a sua 

filanqrwpi,a, que não rejeita vir ao encontro da deformidade humana e sofrer a 

injustiça, a fim de promovê-la. No dizer de S. Gregório de Nissa, nada – nem 

mesmo as grandes obras, tais como a extensão dos céus ou o brilho das estrelas – 

revela tanto “o poder divino supereminente, quanto o faz a sua condescendência 

que o leva a se abaixar até à fraqueza de nossa natureza”.48 

Todavia, como dito acima, é com o discurso de Sócrates que se revela o 

pensamento a respeito de e;rwj em Platão. Por esse motivo, julguei melhor dedicar 

ao último dos discursos de O Banquete um tópico especial, que passo agora a 

desenvolver. 

 

2.2.2 

A Noção de e ;rwj na Filosofia Platônica: o discurso de Sócrates em O 
Banquete de Platão 

Através do discurso de Sócrates, o último de O Banquete, Platão49 expõe 

aquela que pode ser chamada de “doutrina mística da ascensão contemplativa da 

alma”,50 ou em outras palavras, do amor ascendente que porta a alma humana à 

contemplação do Belo. Segundo o texto, fora revelado a Sócrates, por meio da 

                                                 
48 GREG. NYS., o. cat. 24 (GNO III/4, 61). 
49 A respeito do papel de Sócrates nos Diálogos de Platão, afirmam Giovanni Reale e Dario Antiseri: 

“Portanto, o escrito filosófico para Platão será ‘diálogo’, e aqui Sócrates será sobretudo o 

protagonista (constituindo a mais conspícua máscara de Platão) (...) Portanto, o Sócrates dos 

diálogos é em realidade Platão”: REALE, G.; ANTISERI, D. Storia della Filosofia., p. 136. 
50 Cf.  TAYLOR, A. E. Plato., p. 224. 
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profetisa Diotima de Mantineia, que e;rwj não é na verdade um deus, mas um 

dai,mwn, isto é, um intermediário entre os deuses e os homens, um espírito nem 

mortal nem divino, condutor das preces humanas aos deuses e, vice-versa, das 

dádivas, ordens e revelações divinas aos seres humanos. Mais que isso, Diotima 

revela a natureza de e;rwj, cujos genitores – Recurso (po,roj) e Pobreza (peni,a) – 

explicam sua eterna condição de insuficiência e insatisfação. Por ansiar o que é belo 

(e, por conseguinte, o que é bom),51 não é nem belo nem perfeito; mas também nem 

feio nem mau (justamente por seu caráter intermediário), mas na verdade um 

impulso mediador que conduz aquele que ama a ascensões rumo à ciência do belo, 

à imortalidade, ao Absoluto e à felicidade, através de “muitos caminhos que 

conduzem a vários degraus de bem (...) até alcançar a visão suprema, a visão do que 

é absolutamente belo”.52 Sobre isso, são muito significativos os parágrafos 210e até 

211e, os quais como que resumem esse processo de ascensão ao Belo por 

excelência, suscitado por e;rwj.53 Não é nem o possuidor por excelência da 

Sabedoria (somente pertencente à divindade) nem é totalmente dela desprovido. 

Mas é um desejoso da Sabedoria, e por isso mesmo, é filósofo por natureza. 

Em síntese, o e;rwj platônico “é nostalgia do Absoluto, transcendente tensão 

ao meta-empírico, força que nos impulsiona a retornar ao originário nosso ser-

junto-aos-deuses”.54   

 

2.2.3 

A Noção de e ;rwj na Filosofia Platônica: uma breve análise do Fedro 
de Platão 

Novamente aqui, e;rwj é identificado como o responsável mediador entre o 

mundo dos deuses e o dos homens. O fundamento mítico-filosófico consiste no fato 

de ser ele o propiciador da reminiscência da ideia do Belo na alma, restaurando 

                                                 
51 Cf.  PLATÃO. Diálogos., p. 39. 
52 REALE, G.  – Platão., p. 219. 
53 A mesma ideia da ascensão humana rumo à Beleza Inteligível reaparece, por exemplo, no capítulo 

11 do tratado De Virginitate de S. Gregório de Nissa. Todavia, ali, é o Espírito Santo quem eleva 

aqueles que, purificados dos apegos aos vícios, atingem a contemplação da Beleza e da Luz 

verdadeira de Cristo, tornando-se eles mesmos reflexos desta Luz. Mais interessante ainda, porém, 

é o que continua a dizer o autor no mesmo capítulo: “mas se a ‘verdadeira luz’, aquela mesma que 

‘brilha nas trevas’, desce até nós, também nós seremos luz” (ei;te “to. fw/j to. avlhqino,n”( “to. kai. 
evn th/| skoti,a|” la,mpo,n kai. me,crij h̀mw/n katabai,h kai. h̀mei/j fw/j evso,meqa): GREG. NYS., virg. 11, 

4 (GNO VIII/1, 295). Distancia-se assim radicalmente, desse modo, da concepção ascendente de 

Platão.   
54  REALE, G.; ANTISERI, D. Op.cit., p. 151. 
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nessa as asas anteriormente perdidas, quando precipitada sobre o mundo visíve l. 

Ele é o desejo que inflama a alma a retornar de onde desceu, depois de amar no belo 

sensível o reflexo do Belo ideal. 

Segundo a doutrina mítica da reminiscência ou da anamnese (essa, exposta 

no Ménon), e a partir de doutrinas órfico-pitagóricas, a alma – que é imortal – 

guarda dentro de si o conhecimento contemplado de toda a realidade no mundo do 

além, antes de haver caído na terra. Assim, desde o momento em que, usando-se do 

processo maiêutico, venha provocada, termina se recordando do conhecimento que 

já possuía dentro de si.  

Unindo essa doutrina às suas reflexões acerca do Bem e do Belo no Fedro, o 

autor esclarece o papel fundamental de e;rwj para a nova ascensão da alma. 

 

2.2.4 

A Noção de e ;rwj no Neoplatonismo de Plotino 

Com a morte de Platão, em 347aC, e especialmente com a conquista de 

Atenas por Silas em 86aC, a Academia cai em franca decadência, até que renasça 

timidamente na segunda metade do século I em Alexandria. Mas será 

posteriormente, no século III, que o Platonismo ressurgirá com vigor através da 

escola de Amônio Sacca, e especialmente de seu discípulo Plotino, o qual, através 

de seus alunos mais próximos, em um movimento filosófico hoje denominado 

Neoplatonismo, propiciou a transmissão das obras não apenas de Platão, mas 

também de Aristóteles, para a Idade Média. Ao pensamento neoplatônico deve 

igualmente a História da Filosofia Cristã, e particularmente o próprio S. Gregório 

de Nissa.55  

Plotino legou à Filosofia, a partir de 254aC, tratados contendo seu 

pensamento, que foram reunidos e ordenados em número de cinquenta e quatro por 

seu aluno Porfírio, trinta anos após a morte de seu mestre, ocorrida na Campânia 

em 270dC.56 Esses tratados vieram distribuídos por Porfírio em seis grupos de nove, 

dando assim origem à conhecida obra denominada Enéades.  

Desse movimento filosófico, extrai-se um conceito de e;rwj que, embora não 

totalmente diverso de sua base platônica, adquire entretanto um caráter menos 

                                                 
55 Cf.  ERLER, M.; GRAESER, A. (orgs.). Filósofos da Antigüidade., p. 215.  

56 Cf.  Ibid., p. 216; 217.  
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mítico e mais especulativo, e que diz respeito à relação entre dois mundos: o mundo 

inteligível, e o mundo sensível. Evidentemente, não se trata aqui de se alongar na 

exposição do Neoplatonismo, mas sim de compreender a função de e;rwj como 

princípio de contemplação, ainda que indireto, do Uno.  

De fato, o Uno é considerado o princípio supremo – ainda que não imediato 

– de todas as coisas; está acima de todo ser e de toda a inteligência, é o Absoluto 

que se basta a si mesmo, é o Bem por excelência.57 Sendo a causa de todas as coisas, 

dele procede tudo por meio de emanação (inclusive a segunda e a terceira hipóstases 

do mundo inteligível, que são a Inteligência e a Alma do Mundo). Tal emanação, à 

guisa de uma irradiação, consiste numa gradual perda de potência do Uno à 

multiplicidade, do Ser Absoluto ao não-ser, à matéria. Mas esclareça-se que não é 

o Uno que se despotencializa: isso ocorre por força do progressivo afastamento do 

Uno em virtude da necessária emanação e da geração dos seres até à completa 

escuridão. Da mesma forma, ao se irradiar, o Uno está exercendo uma atividade que 

lhe é própria e necessária, pois não pode deixar de se emanar, justamente porque “a 

emanação do Uno é uma necessidade racional, que tudo governa ab aeterno”.58 E é 

justamente por meio dessa emanação que o Uno faz irradiar de si duas Hipóstases 

do mundo inteligível: a Inteligência e, inferior a essa, a Alma do Mundo. Falando 

grosso modo, a Inteligência é o mundo das realidades eternas ou das ideias, como 

diria Platão, e da Beleza em si; enquanto a Alma do Mundo – emanação imediata 

da Inteligência (como este o era do Uno) – é uma espécie de espelho, onde se 

refletem as ideias contidas na Inteligência, e a partir da qual elas são impressas na 

matéria. Exerce portanto uma função intermediária: por um lado, contempla 

eternamente a Inteligência; e por outro, materializa o reflexo das ideias eternas que 

tem em si. Ora, é justamente ao exercer a primeira atividade de contemplação da 

Inteligência que, enamorando-se dele, a Alma gera e;rwj. Este é aqui, portanto, não 

fruto da posse e da carência da Beleza – como o é em Platão – mas sim fruto de um 

                                                 
57 Como afirmam Giovanni Reale e Dario Antiseri, “já Platão apresenta a concepção do Uno-Bem 

como ‘acima do ser’, e implicitamente acima da inteligência (e portanto também da vida). Mas a 

motivação radical e última desse ‘ser acima’ se acha em Plotino, e consiste de fato na ‘infinitude’ 

do Uno”: REALE, G.; ANTISERI, D. Storia della Filosofia., p. 358. 
58 SCIACCA, M. F. História da Filosofia., p. 148. 
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anseio de contemplação da segunda Hipóstase, do Mundo das Ideias, do Belo. 59  

;Erwj é em Plotino, portanto, uma das vias de retorno ao Uno-Absoluto. 

 
2.2.5 

A Noção de fili,a na Filosofia Platônica: uma breve análise do Lísis 

de Platão 

Trata-se de um dos Diálogos da juventude de Platão, no qual o seu 

pensamento “ainda se move dentro do âmbito de sua herança socrática”.60 É 

particularmente tema dessa obra aquele a respeito da fili,a, isto é, da amizade. Não 

pretendo nesse tópico uma longa explanação sobre tal Diálogo, mas sim aquilo que 

de alguma maneira tenha relação com o tema dessa tese.  

Num primeiro momento, é importante que se distingam os conceitos de e;rwj 

e de fili,a, os quais, ainda que considerados de maneira global neste autor, possuem 

na verdade, como vimos acima (tópico 2.1), peculiar distinção dentro da filoso fia 

grega, do momento em que e;rwj contém um aspecto sobretudo de desejo e paixão, 

a chamada “divina loucura”; enquanto fili,a, ao contrário, pende sobretudo ao amor 

racional, de ponderado equilíbrio.61 Mesmo assim, penso que Platão não deixe de 

exprimir essa distinção, do momento em que tais ideias são tratadas em obras 

diferentes: enquanto o tema do amor vem exposto em O Banquete e no Fedro, como 

vimos acima, o tema da amizade se desenvolve especialmente no Lísis.  

É interessante perceber que Platão reflete sobre a amizade em Lísis segundo 

uma dupla direção: uma que se pode chamar horizontal – isto é, aquela que se 

estabelece dentro da realidade imanente, atual, presente – e outra que se pode 

chamar vertical – ou mais propriamente transcendente, metafísica. E é certamente 

esse segundo sentido aquele que mais interessa a este trabalho, porque justamente 

se procura entender até que ponto o influxo filosófico platônico possa existir no que 

tange ao conceito nisseno de filanqrwpi,a do Logos. Todavia, ainda que existam 

esses dois sentidos distintos, percebe-se que é justamente a partir da ideia de 

amizade horizontal que o autor deduz, rejeitando a ideia de uma progressão ad 

                                                 
59 É de se notar que, neste aspecto, Plotino diverge um pouco de Platão, enquanto este identificava 

o Bem Supremo com o Belo. Plotino, ao invés, associa a Beleza em si não ao Uno-Absoluto, mas à 

Hipóstase imediatamente dele emanada, e a ele inferior, que é a Inteligência. Cf.: REALE, G.;  

ANTISERI, D. Storia della Filosofia., pp. 360; 361.  
60 VLASTOS, G. Platonic Studies., p. 6. 
61 Veja-se o que se diz a respeito em: REALE, G. Platão., p. 216. 
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infinitum, a existência de um modelo ideal de amizade, a partir do qual todas as 

demais amizades se regem. A reflexão parte disso: a amizade é um tipo de 

relacionamento de amor, em que um elemento X busca algum tipo de benefício do 

elemento Y, que lhe seja útil (wvfelei/j) e de proveito (crh,stoj). Mas aqui, “útil e de 

proveito” possuem um senso mais moral e espiritual, de modo que a amizade de X 

por Y tenha por motivo o fato de que Y sirva de benefício para um terceiro (Z), ou 

para um grupo de elementos, ainda que incluindo aquele primeiro elemento X.62 

Aqui não se fala nem de um amor sem nenhum interesse (i.e, que não implicasse 

qualquer tipo de egoísmo), mas também não se afirma uma amizade exclusivamente 

de interesse. Tratar-se-ia de um interesse, sem que necessariamente se possa definir 

egoísta. De fato, em Lísis 213 E e seguintes, Sócrates deixa claro que se alguém 

ama um outro, o faz porque busca nesse outro um benefício. Em síntese, no Lísis, 

o amigo busca no seu outro amigo o “bem do qual é carente”,63 numa concepção 

claramente de fundo ético. Até aqui, se está desenvolvendo a reflexão concernente 

à fili,a em senso horizontal. 

Mas é justamente a partir do parágrafo 215 de Lísis que se expõe um 

raciocínio de fili,a em senso ascendente. Se amar é, segundo o autor, estar em 

busca de alguma coisa no amado, essa “alguma coisa” é igualmente buscada em 

vista de outra além. O exemplo apresentado é o de alguém que, ao buscar o médico, 

busca nele a saúde. Mas, ao buscar a saúde, a procura não por si mesma, mas por 

algo além. Assim raciocinando de forma progressiva, e a fim de não se ir ad 

infinitum, Platão, pela boca de Sócrates, fala que todo o que ama busca um Primeiro 

Amado ou Desejado, um prw/ton fi,lon ou Primeiro Amigo, em virtude do qual 

dizemos amar tudo o mais que amamos (cf. Lísis 219C-D).64 Esse Amigo Protótipo, 

que “não é senão o Bem primeiro e absoluto”,65 é terminus ad quem e referência de 

toda amizade humana.    

Note-se que se estabelece aqui uma noção ascendente de amizade, mas sem 

qualquer alusão a uma inclinação do Bem primeiro e absoluto para com o ser 

humano. Se é Agente, o é simplesmente enquanto Apetecível por excelência, 

instigando e atraindo os seres humanos a Si. 

                                                 
62 VLASTOS, G. Op.cit., p. 7. 
63 REALE, G. Op.cit., p. 216. 
64 Cf.  PLATON. Oeuvres Complètes., 1950, p. 344. 
65 REALE, G. Platão., p. 217. 
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2.2.6 

A Noção de fili,a na Filosofia Neoplatônica 

Novamente são as Enéades de Plotino que permitem colher o senso de fili,a 

tal como era compreendido pelos neoplatônicos. Existem também aqui, como no 

pensamento platônico, dois direcionamentos diversos a respeito do tema: um, de 

caráter horizontal, que diz respeito à amizade entre os seres humanos; e outro, de 

caráter vertical, que diz respeito à relação do homem sábio com o Uno-Bem que, 

como foi visto acima (ao se falar da noção de e;rwj no Neoplatonismo), é 

considerado o princípio supremo de todas as coisas. Todavia, ambos os sentidos se 

interrelacionam, já que a amizade entre os seres humanos encontra seu fundamento 

e raiz naquela de cunho vertical. 

No que tange ao primeiro caso, pode-se resumir a ideia de “amizade” como 

uma espécie de comunicação da sabedoria que um homem possui àquele que com 

ele estabelece esse tipo de relação. Ou melhor: a relação de autêntica amizade se 

estabelece, porque o homem sábio é também aquele que se predispõe a compartilhar 

com um outro a sabedoria, disposto como é a conduzir este outro pelas vias da 

sabedoria.  

É bem verdade que Plotino define o sábio como um autossuficiente, um 

autárquico, que de nada necessita. Todavia, não se trata de um puro egocentrismo, 

mas da consequência natural da vida sábia, da vida do ser humano virtuoso (o 

denominado spoudai/oj), já que a ideia é de que, fugindo de todo elemento sensível, 

e unido ao Uno-Bem através da parte superior de sua alma, o sábio se torna capaz 

de viver independentemente do mundo sensível, “ao ponto da existência mesma do 

mundo passar a ser indiferente para ele”.66 Para tanto, é exortado a se purificar do 

corpóreo, e a se predispor à contemplação, à visão interior das formas inteligíve is. 

Em uma palavra, o homem sábio plotiniano procede da multiplicidade à unicidade, 

do sensível (que é apenas uma imagem, ainda que bela, da verdadeira realidade) ao 

inteligível, adquirindo sua liberdade. Isso é possível, em virtude da harmonia 

intrínseca entre todos os seres do Universo que, segundo Plotino, é composto ao 

mesmo tempo de diversos organismos, mas é ele mesmo um Todo único orgânico, 

cujas partes se relacionam com essa unidade por meio da sintonia ou sumpa,qeia: 

                                                 
66 CALVO, J. M. Z. A amizade do sábio em Plotino ., p. 13. 
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esta, consiste em “uma influência mútua das partes com respeito a outras e ao todo, 

preservando no nível material o que concerne ao individual, além da totalidade”.67 

Por isso, apesar de já ter alcançado um grau elevado de união com o Uno-

Bem, o “homem sábio e de bem trata de mostrar ao outro a preeminência da vida 

na inteligência, e com este propósito se converte no melhor dos amigos”.68 

Comunica- lhe sim benevolamente a sabedoria, que não é sua no entanto, mas que 

possui, por motivo de ter conseguido ascender ao Absoluto. Nisso consiste, pois, a 

filiva em seu caráter horizontal, segundo o Neoplatonismo. 

Mas, como disse acima, tal relação de amizade só se torna possível pelo 

prévio estabelecimento de uma amizade vertical entre o sábio e o Uno-Bem. Este, 

buscando a sua verdadeira felicidade na contemplação do mundo inteligível, volta -

se para si mesmo, para a parte superior de sua alma, a racional, “fugindo”, ou seja, 

desprezando tudo o que pertence ao sensível, para enfim atingir o princípio absoluto 

de tudo. Nessa íntima união se estabelece a fili,a superior. 

Nota-se portanto que em nenhum momento se aponta para a ideia de amizade 

descendente, de modo a que o Uno-Bem se inclinasse em direção ao ser humano. É 

verdade que acima falei a respeito da sua atividade de emanação, sem o qual nada 

do que existe poderia de fato existir. Todavia, note-se que se trata de um processo 

involuntário, justamente porque intrínseco e necessário ao seu ser Absoluto.  

Enquanto, da parte do homem sábio plotiniano, a sua ascendência rumo ao Uno-

Bem compreende um seu esforço que se pode chamar racional-ascético, no qual 

abdica do sensível, em fuga à parte superior de sua alma, rumo à unidade;69 do 

contrário, não se dá o mesmo. Antes, a perene emanação do Uno-Bem não lhe 

implica qualquer perda, qualquer rebaixamento, qualquer inclinação para os seres 

dele emanados, permanecendo impávido em sua realidade superior.  

Passo agora a analisar esse mesmo argumento nos Padres, e especialmente 

em S. Gregório de Nissa.  

 

                                                 
67 Ibid., p. 11. 
68 Ibid., p. 14.  
69 “Essa unificação com o Uno é denominada por Plotino (...) ‘êxtase’. (...) No êxtase a alma se vê 

entrelaçada e plena do Uno.”: REALE, G.; ANTISERI, D. Storia della Filosofia., p. 363. 
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2.3 

A Noção Geral de e ;rwj e de a vga,ph nos Padres 

Devo explicar, antes de mais nada, o motivo pelo qual agrupei os dois termos 

e;rwj e avga,ph em um mesmo tópico: advém do fato de que em importantes nomes 

da literatura patrística, ambos os termos têm um significado ambíguo, e dependem, 

em cada caso, do modo como são empregados, e a que tipo de objeto amado se 

refiram. Assim, se é bem verdade que, fieis à Sagrada Escritura, e particularmente 

aos escritos joaneos, atribuem ao amor divino, sobrenatural e descendente o termo 

avga,ph; por outro, não têm escrúpulos de chamá-lo igualmente e;rwj, como veremos 

mais abaixo.  

Por outro lado, a noção de e;rwj diverge significativamente entre os Padres e 

o pensamento filosófico, incluindo o platônico e neoplatônico. Enquanto na 

Filosofia Antiga, e;rwj possui um caráter sobretudo ascendente, pelo fato de ser 

compreendido como desejo, anseio e contemplação do Absoluto, nos Padres o 

termo é aplicado igualmente com significado descendente, ou seja, referido ao amor 

divino pelos seres humanos.   

Um dos textos mais significativos de tudo isso que acabo de dizer é 

certamente aquele extraído da Epístola aos Romanos, de S. Inácio de Antioquia. 

Nele, o autor diz: “O meu amor (e;rwj) foi crucificado, e não existe em mim fogo 

que ame a matéria”.70 Já de há muito se tem discutido o senso do termo e;rwj que 

vem aí colocado. Não pretendo expor aqui o conteúdo dessa discussão. Interessa-

me o fato de que, em época patrística, encontram-se renomados testemunhos 

daqueles que entenderam o uso daquele termo, em S. Inácio, como referente a 

Cristo. Assim, a frase seria entendida como: “O meu Amor (isto é, Cristo) foi 

crucificado, e não existe em mim fogo de amor pela matéria”. 

Dentre os mais significativos testemunhos da compreensão desse termo como 

sendo o próprio Cristo, existe aquele do Prólogo do Comentário ao Cântico dos 

Cânticos de Orígenes, no século III. De fato, diz ali seu autor: 
 
Não importa pois se Deus seja dito ‘ser amado’ ou ‘ser querido’, e nem considero 
que possa alguém ser culpado se chamar a Deus de ‘amor’, assim como João o 
denomina ‘caridade’. Enfim, me recordo ter dito um dos santos, de nome Inácio, a 

                                                 
70 ̀O evmo.j e;rwj evstau,rwtai( kai. ouvk e;stin evn evmoi. pu/r filo,u?lon\: IGN. ANT., ad Rom 7,2 (PG 5, 

693). Remeto igualmente à importante nota 1, que se encontra no rodapé do texto de Sources 

Chrétiennes  10, à página 134, em que vem sintetizado aquilo que, no corpo deste texto, eu explicitei.  
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respeito de Cristo: ‘Meu amor está crucificado’, e nem por isso julgo-o digno de 
repreensão.71 

  

Orígenes portanto desconsidera uma possível substancial diferença de 

conceitos entre os termos caritas – cujo correspondente grego avga,ph vem utilizado 

explicitamente em 1Jo 4,8 referido a Deus – e amor, do qual não há dúvida que aqui 

corresponda ao grego e;rwj, já que Orígenes está justamente mencionando o texto 

de S. Inácio de Antioquia. A sua opinião é portanto, no mínimo, muito significa t iva, 

porque não se pode questionar a competência deste autor no que tange seja ao léxico 

grego de âmbito clássico, quanto de âmbito escriturístico. Poder-se-ia apelar ao 

argumento de uma interpretação de tendência alegórica do autor, eminente 

representante da Escola de Alexandria? Apesar de plausível, sabe-se hoje que não 

se pode supervalorizar esse tipo de exegese em Orígenes, haja vista a sua famosa 

obra Hexapla, eloquente testemunho de seu interesse igualmente pela “letra” da 

Escritura. A questão portanto é: passaria despercebido a Orígenes o uso tão forçado 

do termo e;rwj por S. Inácio de Antioquia, caso assim o fosse?      

Mas, se isso não fosse o bastante, mais tarde Dionísio o Areopagita (século 

V)72 entende do mesmo modo o uso do termo e;rwj por S. Inácio de Antioquia. 

Escrevendo no De Divinis Nominibus, diz: 

Também pareceu a alguns dos nossos comentadores sacros ser mais divino o nome 

e;rwj que avga,ph. Escreve pois também santo Inácio: O meu amor foi crucificado. (...) 
Por isso não temamos o nome e;rwj, e nenhum discurso nos perturbe causando medo 
a respeito disso. A mim de fato, os teólogos parecem considerar comum o termo 

avga,ph e o termo e;rwj.73 

                                                 
71 Non ergo interest utrum amari dicatur Deus, an diligi. Nec puto quod culpari possit si quis Deum 

sicut Ioannes caritatem, ita ipse amorem nominet. Denique memini aliquem sanctorum dixisse 

Ignatium nomine de Christo: Meus autem amor crucifixus est; nec reprehendi eum pro hoc dignum 

iudico.: ORIG., cct pr. (PG 13, 70). É interessante esclarecer que o texto completo dessa obra de 

Orígenes que atualmente se possui não é o do seu original grego, do qual infelizmente se possui 

apenas alguns fragmentos; mas sim aquele da versão latina de S. Rufino, traduzido no máximo ao 

início do século V. Veja a respeito o que se diz na Introdução de: ORIGÈNE. Commentaire sur le 

Cantique des Cantiques tome I., p. 13.  
72 A denominada “questão dionisiana”, a respeito da identidade e da cronologia deste autor, vem 

bem sintetizada pelo Professor Salvatore Lilla. Segundo Lilla, apesar dos esforços feitos até agora, 

ainda é misteriosa a identidade daquele que, sob o nome de Dionísio Areopagita (...) compôs o 

conjunto de escritos conhecido como Corpus Areopagiticum (ou Dionysiacum). Todavia, 

particularmente as pesquisas feitas por H. Koch e J. Stiglmayr permitem concluir que tenha ele sido 

um contemporâneo ou pouco posterior ao neoplatônico Proclo, morto em 485, e de quem dependeria 

a parte do quarto capítulo do De Divinis Nominibus que trata do problema do mal. Parece ter sido 

um cristão, proveniente da Síria, e membro da Escola de Atenas no século V: Cf.  LILLA, S. Dionigi 

Areopagita (Pseudo)., col. 1433-1434.  
73 Kai,toi e;doxe, tisi tw/n kaq v h̀ma/j i`erolo,gwn kai. qeio,teron ei=nai to. tou/ e;rwtoj o;noma tou/ th/j 
avga,phj) Gra,fei de. kai. o` qei/oj  vIgna,tioj\  ̀O evmo.j e;rwj evstau,rwtai) $)))%  vWste tou/to dh. to. tou/ 
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Assim, além de evocar o mesmo texto de S. Inácio de Antioquia, entendendo 

novamente o termo e;rwj ali usado como sendo de fato um dos nomes divinos, o 

Areopagita afirma explicitamente o uso indiferente de um e de outro pelos santos 

exegetas. Mais precisamente falando, tal termo faria parte daquele elenco de 

apelativos bíblicos mais significativos atribuídos a Deus: Este, segundo a teologia 

apofática do autor, é em Si mesmo incognoscível e inefável, revelado apenas 

segundo os efeitos consequentes do transbordamento do seu Ser (pro,odoj, 

emanação). Tal transbordamento produz em revés, segundo Dionísio, seja um 

movimento de retorno da emanação à sua origem, seja a tendência dos demais seres 

à união com essa mesma origem (evpistrofh,, retorno), sem que no entanto venha 

ferida a absoluta unidade (monh,) divina. Tais movimentos acabam caracterizando 

assim seja um processo descendente (pro,odoj), quanto um ascendente (evpistrofh,). 

Assim, durante o processo descendente de emanação do seu Ser, Ele termina seja 

realizando a ação criadora, por um processo de subdivisão (dia,krisij) e de 

multiplicação (pollaplasiasmo,j); seja manifestando, pela sua criação, tanto sua 

providência (pro,noia) quanto o seu amor (e;rwj). Em suma: segundo o Areopagita, 

e;rwj denomina o movimento descendente do amor de Deus pelas criaturas 

multiplicadas a partir do transbordamento de seu Ser, sem que no entanto venha 

afetada a Sua inefável Unidade. Em síntese, resume assim o autor no De Divinis 

Nominibus: 

Em suma, que coisa é as que os teólogos desejam dizer, quando O chamam e;rwj 
(amor) e avga,ph (dileção), e quando o denominam evrasto.n e avgaphto,n? Pois de fato 
Ele é a causa tanto do amor quanto da dileção, e é como (seu) produtor e gerador; 
mas é também Ele próprio amor e dileção. Tanto se move por isto, quanto a isto 
move; porque é emanador e movente de Si mesmo, e a Si conduz e move. Chamam-

no Ele mesmo de evgaphto.n (passível de dileção) e evrasto.n (amável), porque é belo 
e bom; e de novo e;rwj (amor) e avga,ph (dileção), enquanto força ao mesmo tempo 
movente e que eleva a Si, o único por Si mesmo belo e bom, e como manifestação 
que é de Si por meio de Si mesmo, emanação benigna da unidade transcendente, 
moção amável, simples, que se move por si mesmo, que opera por si mesmo, 
preexistente ao bem, que a partir do bem jorra nos seres, e que de novo reconduz ao 
bem.74      

                                                 
e;rwtoj o;noma mh. fobhqw/men( mhde. tij h̀ma/j qorubei,tw lo,goj peri. tou,tou deditto,menoj)  vEmoi. ga.r 
dokou/sin oi` qeolo,goi koino.n me.n h̀gei/sqai to. th/j avga,phj( kai. to. tou/ e;rwtoj o;noma: DION. AR., 

div. nom. 4,12 (PG 3,709). Julguei aqui por bem conservar os termos avga,ph e e;rwj no original grego. 
74 Ti, de. o[lwj oi` qeolo,goi boulo,menoi( pote. me.n e;rwta kai. avga,phn auvto,n fasi( pote. de. evrasto.n 
kai. avgaphto,n* Tou/ me.n ga.r ai;tioj( kai. w[sper proboleu.j( kai. avpogennh,twr\ to. de. auvto,j evsti) Kai. 
tw/| me.n kinei/tai( tw/| de. kinei/\ wv. o[ti auvto.j e`autou/ kai. e`autw/| evsti proagwgiko.j kai. kinhtiko,j) 
Tau,th| de. evgaphto.n me.n kai. evrasto.n auto. kalou/sin( ẁj kalo.n kai. avgaqo,n\ e;rwta de. au=qij kai. 
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Fica claro no texto, portanto: 

1) uma indistinta utilização para o Ser Aboluto dos termos e;rwj e avga,ph;75 

2) mais importante que os termos, é o fato deles exprimirem aquilo que se 

pode dizer a respeito do Ser Absoluto, enquanto Ele se revela por meio de sua 

emanação (pro,odoj), e enquanto – justamente por ser Bom e Belo, e mesmo 

preexistente ao Bem – atrai todos os seres emanados, a partir do Seu 

transbordamento, a Si mesmo (evpistrofh,): Ele é e;rwj e avga,ph, e simultaneamente 

evrasto.n e avgaphto,n; 

3) notam-se aqui portanto dois tipos de processão: aquela que diz respeito ao 

Ser Absoluto por Si mesmo (Ele é causa de Si mesmo, produtor e motor de Si 

mesmo), e aquela que diz respeito aos seres dele emanados (Ele é deles ponto de 

partida e termo de chegada, enquanto apetecível por ser uma du,namij que move e 

simultaneamente os atrai a si); 

4) em suma, conforme diz Lilla, “se pode portanto dizer que a potência de 

Deus é autora da conversão (evpistreptikh,) sob um duplo perfil: enquanto amor, 

move os seres inferiores a se voltarem aos superiores; enquanto é beleza e bondade 

absoluta, e portanto objeto de desejo, atrai todos os seres a si”.76  

De qualquer maneira, é fácil concluir que Dionísio Areopagita, sob o influxo 

dos pensamentos filosóficos que guarneciam o seu pensamento, denomina Deus 

como um e;rwj difusivo, um bem que se irradia por todos os seres, e que os chama 

a Si.77 Em todo o caso, interessa mais, ao presente estudo, o uso de e;rwj como 

nome divino. 

                                                 
avga,phn( ẁj kinhtikh.n a[ma kai. ẁj avnagwgo.n du,namin o[ta evfo. e`auto.n( to. mo,non auvto. dio. e`auto . 
kalo.n kai. avgaqo.n( kai. w[sper e;kfansin o;nta e`autou/ dio. e`autou/( kai. th/j evxhrhme,nhj e`nw,sewj 
avgaqh.n pro,odon( kai. evrwtikh.n ki,nhsin( avplh/n( auvtoki,nhton( auvtene,rghton( proou/san r̀en ta,gaqw/|( 
kai. evn ta,gaqou/ toi=j ou=sin evkoluzome,nhn( kai. au=qij eivj ta,gaqo.n evpistrefome,nhn): DION. AR., div. 

nom. 4,14 (PG 3,712). Note-se o claro influxo do Neoplatonismo. Lilla fez notar que, “quando se 

refere aos teólogos, o Pseudo-Dionísio pensa com toda a probabilidade sobretudo em Porfírio e em 

Proclo”: LILLA, S. Dionigi l’Areopagita e il platonismo cristiano ., p. 169, à nota 79.  
75 Assim também entende J. M. Rist, em RIST, J. M. A Note on Eros and Agape in Pseudo-

Dionysius., pp. 236. 237, 1966.  
76 LILLA, S. Op.cit., p. 218. 
77 A esse respeito, afirma J. M. Rist: “a primeira pessoa a combinar as ideias neoplatônicas sobre 

Deus como Eros (...) é o Pseudo-Dionísio, e pareceria simplesmente perverso negar que o 

cristianismo de Dionísio é a causa direta desta adaptação. Dionísio adaptou de fato Eros à exigência 

cristã de que Deus ama todas as coisas, e ele é a primeira pessoa a fazer isso. É verdade, é claro, que 

Dionísio não é o primeiro cristão a chamar Deus de Eros. Orígenes já tinha feito isso em seus escritos 

sobre o Cântico dos Cânticos, e existe pouca dúvida que Dionísio tenha usado a obra de Orígenes. 

À parte a aplicação atual do nome de Eros a Deus, ambos – Dionísio e Orígenes – , como nós 

observamos, fazem referência ao famoso texto de Inácio (“Meu Eros está crucificado”, Ep. ad Rom. 

7, 2) em justificação à sua posição (...). Mas embora Dionísio seja dependente de Orígenes, ele foi 
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Outro texto significativo a respeito disso é encontrado em Teodoro o Estudita, 

santo monge reformador de Constantinopla que viveu entre os séculos VIII-IX.78 

Este, se dedicou a formar espiritualmente seus irmãos de vida monástica, 

compondo, dentre outras obras, coleções catequéticas para os mesmos. Assim, no 

seu terceiro Sermão Catequético depois da Solenidade da Páscoa, diz o Estudita a 

respeito do amor de Deus: 

Em poucas palavras, todas as coisas sejam levadas a Deus, que nos amou 
apaixonadamente, e se ofereceu a si mesmo por nós. Tal amor possui aquele que ama 
atônito, não permitindo ser nada seu, mas do amado. E perceber isso é próprio entre 
os que amam carnalmente; de fato, quando um homem ama uma mulher, dá-se todo 
àquela que ama, respirando-a, pensando nela. Se o chamas a contemplar o sol, não 
quer vê-lo, mas sim àquela que ama; se ofereces uma refeição, não se alegrará dela 
fruir, mas à que ama. Existe por acaso algo mais formoso que Cristo Senhor, algo 
mais suave ao seu amor beato? De fato, não é Ele o mais belo do gênero humano? 
Não é Ele doçura, e todo de delícia, segundo a profecia? Justamente isso, e 
precisamente, mostram os santos, ou seja, seu férvido amor, quando um diz: assim 
como o cervo deseja as fontes das águas, assim te deseja minh’alma, ó Deus; e 
também outro: meu amor crucificado é Cristo.79 

O texto remanescente latino, tal qual o possuímos, não deixa imediatamente 

claro que o autor tenha usado o termo e;rwj. Todavia, a referência ao amor humano 

“carnaliter” deixa claramente entrever que se deseja falar do amor divino pelos seres 

humanos, tomando-se por referência de imagem aquele amor entre homem e 

mulher, já conhecido desde a Sagrada Escritura. De fato, ao aludir mais adiante, 

nesse mesmo trecho, ao texto de Ct 5,16, Teodoro deixa evidente isso que acabo de 

dizer. 

Entretanto, ainda mais relevante é a referência à frase de Gl 2,19, obviamente 

modificada, que diz: “Meu amor crucificado é Cristo”. Poder-se-ia pensar que se 

referisse ao seu amor por Cristo? Mas o contexto permite que se pense que se refira 

                                                 
além de Orígenes em muitas direções (...). Chamar Deus um Eros, o qual é uma providencial saída 

de si mesmo, é uma nova síntese em Dionísio, para o qual Orígenes, Plotino e Proclo pavimentaram 

o caminho, mas que nenhum deles atingiu”.: RIST, J. M.  A Note on Eros and Agape in Pseudo-

Dionysius., pp. 239-240.  
78 Cf.  DI BERARDINO, A. (cur.). Patrologia., p. 280. 
79 Breviter cuncta ad Dei gloriam geruntur, qui nos adamavit, seseque obtulit pro nobis. Cujus habet 

amor attonitum amatorem, haud suum esse permittens, sed amati. Atque id perspicere est in 

carnaliter amantibus; nam cum feminam vir amat, totum se amasiae praebet, eam spirans, eam 

cogitans. Seu solem dicas, nec solem videre velit, sed amasiam, sed mensam proponas, non gaudebit 

ea frui, sed amasia. Ecquid est autem hero Christo formosius, ecquid beato ejus amore suavius: nam 

is generis hominum longe pulcherrimus est? non dulcedo, et totus deliciae , secundum oracula? Id 

adeo sancti ostendentes, hoc est fervidum ejus amorem, alius, Quemadmodum, ait, desiderat cerva 

ad fontes aquarum, ita desiderat anima mea ad te, Deus; alius: Meus amor crucifixus est Christus.: 

TEOD. ESTUD., s. III (PG 99,512-513). 
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a Cristo mesmo, como Amor: primeiro, porque tudo o que veio dizendo 

anteriormente nesse parágrafo é referido ao amor de Deus pela criatura humana. E 

mais precisamente, do amor de Deus Encarnado, o qual, tornando-se o “mais belo 

do gênero humano”, santificou e sublimou o e;rwj “carnaliter”; segundo, porque o 

termo “Christus”, posto no caso nominativo, não consente entender que exista aí o 

adjunto adverbial de lugar figurado “em Cristo”, ou de finalidade “para Cristo”. É 

sem dúvida muito mais lógico concluir que, nesse caso, ou o autor está identificando 

o seu amor humano, uma vez purificado pelo amor oblativo de seu Senhor, com o 

próprio Cristo, de modo a se ler: o meu amor, uma vez transformado, burilado pelo 

amor de Jesus crucificado, tornou-se esse amor mesmo um outro Cristo; ou então, 

está a dizer simplesmente que Cristo é seu amor mais sublime, mais elevado, 

diverso de todo e qualquer outro amor humano que ele pudesse ter. De qualquer 

modo, se pode deduzir que Teodoro desejou estabelecer aqui um liame entre Cristo 

e o amor em seu aspecto espiritual, elevado, transcendente. Muito notável ainda o 

fato de que o autor chegou mesmo a modificar a frase original de Gl 2,19, que diz: 

“Fui crucificado com Cristo”.80    

E agora, como entende S. Gregório de Nissa o termo e;rwj em suas obras? De 

fato, o termo e;rwj aparece algumas dezenas de vezes em suas obras, o que não se 

pode considerar muito, em comparação, por exemplo, com o termo avga,ph, o qual, 

considerados igualmente seus termos verbais e adjetivos dele derivados, aparece na 

ordem de uma centena de vezes.81 O autor, entretanto, cônscio até mesmo do 

significado de e;rwj na linguagem pagã (onde o termo expressa também os desejos 

viciosos dos seres humanos), utiliza-o, se tomado com o intuito de exprimir a 

relação entre os seres humanos e a divindade, exclusivamente em senso ascendente: 

exprime de fato o amor-desejo do homem por Deus. Em outras palavras, pode-se 

dizer que e;rwj possui em S. Gregório de Nissa, tanto o senso daqueles desejos 

puramente humanos, e mesmo viciosos; quanto daquele que consiste no anseio pelo 

Bem supremo, pela Sabedoria verdadeira, em suma, por Deus. Mas, quando se trata 

desse último caso, adquire um sentido sublimado, sendo normalmente expresso por 

meio da associação a adjetivos como ouvra,nioj e kaqaro,j. 

                                                 
80 Cristw/| sunestau,rwmai. 
81 Cf.  MASPERO, G. Amore (avga,ph, e;rwj)., p. 60. 
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À guisa de ilustração, exemplifico o primeiro caso com um trecho extraído da 

sexta homilia sobre o livro do Eclesiastes, referente ao versículo 3,4a, que diz: 

“Tempo de chorar e tempo de rir”. Acerca do “tempo de chorar”, diz o autor: 

De fato, de que alguém mais se lamentará, que da desventura? Por qual motivo 
pranteará mais a natureza: a fugacidade da vida, a fadiga do trabalho, o fato de 
principiar com lágrimas e terminar em lágrima (...) ? (...). A loucura dos desejos e o 
atoleiro fétido para o qual se volta essa insensatez, eu nem menciono.82  

É claro que o termo e;rwj aqui é empregado em seu senso negativo, referente 

aos desejos humanos oriundos da sua natureza decaída, saudosa do tempo em que 

existia na condição pré-lapsária, e esperançosa da sua condição no tempo futuro, 

“aquele do rir, que jaz na esperança”.83 

No que tange ao segundo senso, isto é, aquele que diz respeito ao desejo 

humano pelo Bem, ilustro-o com um trecho do De Virginitate, em que o Nisseno 

diz: 

a alma ligada ao esposo incorruptível possui o amor da verdadeira sabedoria, que é 
Deus. Mas a natureza do matrimônio é espiritual, e o amor puro e celestial mira a 

um certo objetivo (...).84  

Portanto, o desejo “que mira a um certo objetivo” específico, que é voltar-se 

à sabedoria que é Deus, não se identifica simplesmente com o e;rwj humano, mas 

já possui a renovada condição de ser puro e celestial. Note-se porém que essa nova 

situação vem adquirida, segundo o autor, por uma condição que é de fato teológico -

cristã: embora e;rwj se trate de um atributo humano, no entanto deve seu caráter 

sublimado à sua união com o Esposo Incorruptível.85 Pode-se perguntar se a 

                                                 
82 Ti, ma/llon ga,r tij qrhnh,sei th/j avqlio,thtoj* Po,qen ple,on th.n fu,sin avpolofurei/tai( to. 
wvku,moron th/j zwh/j( to. evpi,ponon( to. avpo. dakru,wn a;rcesqai kai. katalh,gein eivj da,kruon $)))%) Th.n 
de. tw/n evrw,twn mani,an kai. to.n dusw,dh bo,rboron eivj ov.n katastre,fetai h̀ toiau,th lu,ssa pari,hmi\ : 
GREG. NYS., eccl. 6,9 (GNO V, 387). 
83 o` de. tou/ gela,sai di v evlpi,doj avpo,keitai): Ibid., (GNO V, 386). Note-se o infinitivo aoristo do 

verbo gela,w, indicativo de um tempo que não se sabe exatamente quando ocorrerá. Essa mesma 

contraposição entre a condição atual da natureza humana, desprovida dos bens anteriores à queda 

original, e aquela que há de se tornar, vem exposta igualmente na terceira homilia De Beatitudinibus 

do mesmo autor. 
84 h̀ tw/| avfqa,rtw| nomfi,w| proskollhqei/sa yuch. th/j avlhqinh/j sofi,aj e;cei to.n e;rwta( h[tij evsti.n 
o` qeo,j)  vAlla. ti, me.n o` pneumatiko,j evsti ga,moj kai. pro.j ti,na ble,pei skopo.n o` kaqaro.j te kai. 
ouvra,nioj e;rwj $)))%): GREG. NYS., virg. 20, 4, 41-44 (GNO VIII/1, 328). Note-se que na oração 

h[tij evsti.n o` qeo,j, o pronome relativo h[tij pertence ao gênero feminino, o que demonstra claramente 

que se refere ao substantivo de igual gênero sofi,a, e não ao substantivo masculino e;rwj.  
85 A quem, no De Virginitate, S. Gregório identifica, de maneira genérica, com Deus, “o bom 

esposo” [16, 1, 23. 30-31 (GNO VIII/1, 312)], e com o Senhor [15, 1, 13 (GNO VIII/1, 310)]; e de 

modo específico, com Cristo, “o esposo incorruptível” [3, 8, 19. 25 (GNO VIII/1, 264)].      
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expressão ouvra,nioj e;rwj teria alguma influência de Platão, pelo fato de em O 

Banquete ser assim igualmente denominado um certo tipo de Amor, conforme se 

viu acima, nos discursos de Pausânias e de Erixímaco. Esse amor celestial (ouvra,nioj 

e;rwj), ainda que humano, é todavia em S. Gregório fruto de uma intervenção do 

próprio Deus, que não se apresenta como um Ser passivo, objeto apenas de desejo; 

ao contrário, ele é Agente e Causa Eficiente que propicia essa união. Penso que, se 

há algum influxo aqui, seria apenas de cunho terminológico. Além disso, é preciso 

notar que “nas versões gnósticas do cristianismo, Eros Pandemos sempre encontrou 

pronta aceitação”:86 isso não justificaria certamente a precaução de autores cristãos, 

como S. Gregório de Nissa e, mais tarde, Dionísio Areopagita, em evitar seu uso 

aplicado ao amor humano por Deus, incorrendo em um imediato mal-entendido?  

Entretanto, um texto particularmente significativo a respeito é o que vem 

exposto no Comentário do Nisseno ao livro do Cântico dos Cânticos. Naquela obra, 

o autor, associando o texto de Ct 2,5 àquele de Ef 4,15-16, afirma: 

Portanto, aquele que olha para a Igreja, olha diretamente para Cristo, aquele que 
edifica e engrandece a Si mesmo por meio do auxílio daqueles que são salvos. Por 
consequência, aquela, tendo deposto o véu dos olhos, contempla a inefável beleza 
do esposo com o olho puro; e por meio de tal beleza é ferida com um dardo 

incorpóreo e inflamado do amor. De fato, intensificada avga,ph é chamada e;rwj; do 
qual ninguém se envergonha, já que o arremesso que dele vem não se produz em 
modo carnal. Mas ela se gloria sobretudo pela ferida, quando receber o dardo do 
desejo imaterial desde a base do coração. E é isso o que também fez, dizendo às 

jovens: eu estou ferida de amor.87 

Fica bastante claro o senso sublimado dado ao termo e;rwj nesse texto. De 

fato, o pronome relativo masculino w-|, que introduz a frase w-| ouvdei.j evpaiscu,netai, 

se refere obviamente a e;rwj, de gênero masculino (ao invés do feminino avga,ph). 

Portanto, o amor do qual ninguém se envergonha, cujo arremesso não é carnal, cuja 

ferida é causa de glória para a Igreja, e que a faz cantar que está ferida de amor 

(avga,ph), é expresso pelo autor com o termo e;rwj. É interessante como, tempos 

                                                 
86 RIST, J. M.  A Note on Eros and Agape in Pseudo-Dionysius. Vigiliae Christianae., p. 237, 1966.   
87 Ouvkou/n( o` pro.j th.n  vEkklhsi,an ble,pwn( pro.j to.n Cristo.n a;ntikruj ble,pei( to.n e`auto.n dia. 
th/j prosqh,khj tw/n swzome,nwn oivkodomou/nta kai. megalu,nonta)  ̀H toi,nun avpoqeme,nh tw/n ovmma,twn 
to. qe,ristron( kaqarw/| tw/| ovfqalmw/| to. a;fraston o`ra/| tou/ nimfi,ou ka,lloj\ kai. dia. tou/to trwqei/sa 
tw/| avswma,tw| kai. diapu,rw| be,lei tou/ e;rwtoj)  vEpitetame,nh ga.r avga,ph e;rwj le,getai\ w-| ouvdei.j 
evpaiscu,netai( o[tan mh. kata. sarko.j ge,nhtai par v auvtou/ h̀ toxei,a\ avll v evkkauca,tai ma/llon tw/| 
trau,mati( o[tan dia. tou/ ba,qouj th/j kardi,aj de,xhtai th.n tou/ avu?,lou po,qou avki,da) [Oper de. kai. au;th 
pepoi,hke tai/j nea,nisi le,gousa\ o[ti Tetrwme,nh avga,phj eivmi,): GREG. NYS., cant. 13 (GNO VI, 

383, 7-12). Julguei por bem conservar os dois termos originais gregos do texto em questão, para que 

se note a relação estabelecida entre eles pelo autor. 
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antes, Orígenes, comentando o mesmo versículo de Ct 2,5, em sua terceira Homilia 

sobre o Salmo 36, afirma explicitamente que a flecha de Deus é o Salvador. Assim 

diz: 

Considero portanto, justamente porque o Salvador é flecha de Deus, assim foi 
escrito: ‘pôs-me como flecha eleita’; e sem dúvida, em semelhante exemplo, também 
Moisés, no qual (o Salvador) falou, é flecha de Deus; e os demais profetas, e 
Apóstolos de Cristo, no qual o próprio Cristo falava, é certo que, por meio da flecha 
de Deus, feriam e compungiam os corações daqueles aos quais proclamavam a 
palavra de Deus, porque diziam: ‘eu fui ferida pelo amor’.88 

Pode-se verificar portanto, através desse último texto, o influxo de Orígenes 

sobre S. Gregório de Nissa. 

E o que se pode dizer a respeito da noção de avga,ph (e dos termos dele 

derivados) no Nisseno? Encontra-se, em relação a e;rwj, em quantidade bem mais 

expressiva. Todavia, embora signifique em certos lugares de sua obra o amor 

descendente de Deus pelos seres humanos – estando assim em franca sintonia com 

a linguagem de Jo e Paulo – tal termo possui também, em outros lugares da mesma, 

o sentido de resposta de amor dos seres humanos a Deus, possuindo aí portanto um 

claro senso de amor ascendente. 

Quanto ao primeiro sentido, pode ser ilustrado por uma passagem da Oratio 

Catechetica Magna, que se refere ao Logos enquanto criador da natureza humana, 

ao afirmar:  

Assim foi demonstrado, segundo a lógica racional, que este Deus Logos, Sabedoria, 
Potência, é o criador da natureza humana, não tendo sido impulsionado por uma 
necessidade de formar o homem, mas pela superabundância de amor, que criou a 
geração de um tal ser vivente.89  

O autor portanto afirma claramente, por um lado, que o Logos é Criador 

(poihth,j) da natureza humana; e por outro, que tal criação é fruto de um 

                                                 
88 Considero ergo quia, sicut Salvator sagitta est Dei, sicut scriptum est: “posuit me sicut sagittam 

electam”, sine dubio autem simili exemplo etiam Moyses in quo locutus est sagitta Dei est: et ceteri 

prophetae et apostoli Christi, in quibus Christus ipse loquebatur, certum est quia per sagittam Dei 

vulnerabant eos et compungebant cor eorum, quibus sermonem Dei loquebantur, ita ut hi qui ab ipsis 

audiebant sermonem, dicerent quia: “vulnerata caritate ego sum”.: ORIG., hom. Ps. XXXVI, 3. 

Considero que, através desse texto, se possa verificar um exemplo do influxo de Orígenes sobre S. 

Gregório de Nissa.   
89 Ou-toj toi,nun o` Qeo.j Lo,goj( h̀ Sofi,a( h̀ Du,namij( avpedei,cqh kata. to. avko,louqon th/j avnqrwpi,nhj 
fu,sewj poihth,j( ouvk avna,gkh| tini. pro.j th.n tou/ avnqrw,pou kataskeuh.n evnacqei,j(  avll v avga,phj 
periousi,a| tou/ toiou,tou zw|,ou dhmiourgh,saj th.n ge,nesin): GREG. NYS., or. cat. 5, 1 (GNO III/4, 

17). 
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superabundante ato seu de amor, utilizando aí o termo avga,ph. Trata-se obviamente 

do amor descendente de Deus pelos seres humanos. 

Quanto ao segundo sentido, em que o termo avga,ph é utilizado pelo Nisseno 

para expressar o amor ascendente dos seres humanos por Deus, ilustro-o com uma 

passagem de sua oitava homilia ao Eclesiastes, que diz: 

Tendo pois aprendido aquilo que é amável por natureza, acerquemo-nos dele através 
do amor (...). De fato um só é o amável por natureza, aquele que verdadeiramente é, 
e acerca do qual diz a legislação do Decálogo: Amarás o Senhor teu Deus de todo o 
teu coração, de toda a tua alma, e de toda a tua inteligência .90 

O Nisseno está justamente comentando, nessa homilia, o versículo do 

Eclesiastes que diz: “Momento para amar e momento para odiar”.91 Odeia-se tudo 

aquilo que, sendo passageiro e transitório, serve de obstáculo à natureza humana 

para a contemplação do verdadeiro Bem. Tendo superado assim o “momento de 

odiar”, torna-se a mesma natureza humana apta a atingir o “momento de amar” 

Aquele que é o Amável por natureza (to. avgaphto.n th/| fu,sei), ao Qual ordena o 

Decálogo que se ame. A Este se deve o olhar humano de amor, de senso 

indubitavelmente ascendente. 

 Em suma: pode-se dizer que em S. Gregório, a paixão humana, ‘ferida’ ou 

‘purificada’ pela caridade de Cristo, é dita também e;rwj; todavia, em um sentido 

que se afasta daquele de paixão ou desejo vicioso, já que, neste caso, uma vez 

amalgamada ao amor de Deus, transmuta-se em um purificado desejo, fruto do 

encontro com Deus. A consequência é que, no autor, quando o amor humano diz 

respeito ao amor ascendente voltado para Deus, “avga,ph e e;rwj são praticamente 

sinônimos”.92 

  

2.4 

A Noção Geral de fili,a nos Padres 

Este presente tópico não pretende ser muito extenso, desejando servir apenas 

de preâmbulo mais imediato ao enfoque principal do tema deste trabalho. Trata-se 

                                                 
90 Ouvkou/n maqo,ntej to. avgaphto.n th|/ fu,sei tou/tou dia. th/j avga,phj periecw,meqa $)))%) ]En ga.r mo,non 
avgaphto.n th/| fu,sei to. avlhqw/j o;n( peri. ou= fhsi kai. h̀ deka,logoj nomoqesi,a o[ti  vAgaph,seij ku,rion 
to.n qeo,n sou evx o[loj th/j kardi,aj sou kai. evx o[lhj yuch/j sou kai. evx o[lhj th/j dianoi,aj sou): 
GREG. NYS., eccl. 8,2 (GNO V, 425). Note-se a referência ao texto de Dt 6,5. 
91 Ecl 3,8a.  
92 MASPERO, G. Amore (avga,ph, ἔrwj)., p. 64. 

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



   49 

nele portanto de se verificar qual era a noção geral de fili,a nos Padres, e de quais 

fontes hauriram para formular seu pensamento a respeito. Isso inclusive servirá de 

ajuda para, mais adiante, tornar melhor definido o que seja a filanqrwpi,a – e mais 

especificamente aquela relativa ao Logos – na obra do Nisseno aqui estudada.   

Antes de mais nada, é preciso que se diga que, no que diz respeito à fili,a 

entre os seres humanos, ou seja, em seu caráter horizontal, “a maior parte dos 

primeiros escritores cristãos não abordou a amizade, do momento que os cristãos 

se consideravam um ao outro irmãos, não amigos; exceções são Clemente de 

Alexandria, Ambrósio e Paulino de Nola”.93 Dentre estes, a título de exemplo, cito 

a famosa obra De Officiis Ministrorum de S. Ambrósio, bispo de Milão no século 

IV. Nesta, ao tratar dos deveres dos ministros ordenados, dedica alguns capítulos 

do Livro III ao tema da amizade, sempre inspirado por exemplos extraídos da 

Sagrada Escritura. Assim, para exaltar o valor da verdadeira amizade, sempre unida 

à honestidade, o autor recorda figuras como as de Ester, Jônatas e Aquimelec, os 

quais, por fidelidade à sua gente ou a um amigo, consideraram desprezíveis até 

mesmo as suas vidas. Ele diz: 
 
De que valor era a rainha Ester, que se ofereceu à morte (o que foi digno e honesto) 
a fim de tirar o seu povo do perigo, e nem temeu o furor do rei cruel?! (...) De fato, 
aquela louvável amizade que conserva a honestidade deve ser preferida obviamente 
às riquezas, às honras, aos poderes: não costuma antepôr-se à honestidade, mas 
seguí-la. Assim foi a de Jônatas, que pela amizade não se esquivava nem da ofensa 
do pai, nem do perigo da segurança pessoal. Assim foi Aquimelec, que pelo dever 
da hospitalidade, considerava melhor submeter-se à morte que à traição ao amigo 
que fugia.94 

 

Fica claro aqui, portanto, que a Sagrada Escritura é tomada como referência 

das relações de amizade entre os seres humanos. Fica claro igualmente que nessa 

relação, tal qual apresentada pelos exemplos escriturísticos, não existe qualquer tipo 

de interesse, senão aquele de benevolência pelo amigo. Assim, se no Platonismo e 

no Neoplatonismo, a amizade visa encontrar no outro um bem, ainda que ético, mas 

de caráter filosófico (ou intelectual) para si mesmo; se em Plotino, a comunicação 

                                                 
93 LIENHARD, J. T. Amicizia, Amici., p. 174. 
94 Quid Esther regina, nonne ut populum suum periculo exueret, quod erat decorum atque honestum, 

morti se obtulit, nec immitis regis trepidavit furorem? (...) Ea enim amicitia probabilis, quae 

honestatem tuetur, praeferenda sane opibus, honoribus, potestatibus: honestati vero praeferri non 

solet, sed honestatem sequi. Qualis fuit Jonathae, qui pro pietate nec offensam patris, nec salutis 

periculum refugiebat. Qualis fuit Abimelech, qui pro hospitalis gratiae officiis necem potius sui, 

quam proditionem fugientis amici, subeundam arbitrabatur.: AMBR., off. min. 3, 21, 123-124 (PL 

16, 179-180). 
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dessa sabedoria da parte do homem sábio plotiniano, mesmo que se configure em 

zelo ético, faz desse homem sábio um referencial e mestre, mas não provavelmente 

um mártir pelo outro; na Escritura, ao contrário, fala-se de amizades de maiores que 

se imolam pelos menores, movidos por um interior senso de esvaziamento, 

dispostos mesmos à perda da própria vida, por motivo de um compromisso da 

consciência submissa e fiel a Deus.  

De fato, indo ainda um pouco mais adiante nesta mesma obra, S. Ambrósio 

afirma que a verdadeira amizade torna iguais os dessemelhantes, no que diz respeito 

ao acordo entre ambas as partes quanto às relações de amizade; e que, além disso, 

não pode ser desvinculada da fidelidade para com Deus, dizendo:   

Isto é fruto da amizade: que a fé não se destrua em razão da amizade. Não pode ser 
amigo de um homem, quem for infiel a Deus. A amizade é guardiã da piedade, e 
mestra de igualdade; de modo que o superior se mostre igual ao inferior, e vice-versa. 
Entre costumes díspares não pode haver amizade; e por isso um e outro devem estar 
de acordo pelas relações de amizade. Nem a autoridade de um despreze o inferior, 
se tiver pedido algo, nem a humildade do outro (despreze) o superior. Ambos se 
escutem como pares, como iguais. E aquele (que tem autoridade) advirta como 
amigo; repreenda, não com o ardor da jactância, mas pelo afeto da caridade.95 

Trata-se portanto de uma clara vinculação da amizade à fé, enquanto virtude 

teologal, ou seja, que tem a Deus como objeto precípuo. Em outras palavras, a 

autêntica amizade é tal que conduz não apenas a Deus (o que já seria uma nota 

distintiva em relação às noções filosóficas de amizade, associadas a um princípio – 

ainda que supremo – intelectivo, impessoal, sumamente estático), mas à fé em 

Deus, ou seja, a uma crença em Deus que implique a fidelidade aos seus 

mandamentos. A recíproca é verdadeira: uma aparente amizade humana que 

implicasse a infidelidade a Deus (“infidus”, diz o texto, o que denota obviamente 

as opções morais) não seria autêntica amizade.   

Outro elemento importante desse texto: ele inclui novamente a ideia de 

condescendência da parte do polo superior ao inferior, sem que se negue a distinção 

entre superior e inferior. Não nega o dever da advertência e da repreensão do 

superior ao inferior, mas haja nisso tudo, como motivação, a “charitas”. 

                                                 
95 Hic est amicitiae fructus, ut non fides propter amicitiam destruatur. Non potest enim homini 

amicus esse, qui Deo fuerit infidus. Pietatis custos amicitia est, et aequalitatis magistra; ut superior 

inferiori se exhibeat aequalem, inferior superiori. Inter dispares enim mores non potest esse amicitia; 

et ideo convenire sibi utriusque debet gratia. Nec auctoritas desit inferiori, si res poposcerit, nec 

humilitas superiori. Audiat quasi parem, quasi aequalem: et ille quase amicus moneat, objurget, non 

jactantiae studio, sed affectu charitatis.: AMBR., off. min. 3, 22, 132 (PL 16, 182). 
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Em suma, ainda que não seja um tema frequente, é possível delinear a noção 

geral dos Padres a respeito de fili,a entre os seres humanos a partir de seus escritos 

e pensamentos, haja vista o fato de que não se furtavam a reconhecer a relação de 

especial vínculo que pode unir os seres humanos como amigos. Tal noção se 

caracteriza portanto: 

1º.) em ser um tipo de relação humana sustentado por exemplos tirados da 

Sagrada Escritura; 

2º.) em ser um tipo de relação humana que vem procurada por si mesma, e 

não por propiciar benesses. Ao contrário, pode mesmo, por motivo da fidelidade e 

da honestidade nas relações, causar graves incômodos; 

3º.) em ser um tipo de relação que conduz os amigos à virtude. É bem verdade 

que tal noção era já existente fora do cristianismo, como vimos antes. Todavia, no 

cristianismo, essa virtude consiste numa vida coerente com a fé no Deus que se 

revelou. Em última análise, deve ser tal que, por fim, conduza os amigos à união 

com o Senhor (e nisto, entra já o aspecto vertical da fili,a);96   

4º.) justamente por esse motivo, deve ser duradoura, como reflexo da 

perenidade divina. 

E o que dizer a respeito da fili,a, agora entendida dentro de seu sentido 

vertical? Se por um lado, os Padres retomam o discurso dos pensadores pagãos, que 

entendiam ser a contemplação do Princípio Absoluto a referência para o 

estabelecimento de uma autêntica amizade entre os seres humanos; por outro, os 

mesmos se distanciam substancialmente dos escritores não cristãos, em virtude do 

mistério da Encarnação. Porque Deus entrou na história por meio de seu Logos, é 

                                                 
96 Cf.  a esse respeito, por exemplo, o que diz S. Agostinho, em sua Epístola 258, escrevend o a seu 

amigo Martiano, que se fizera catecúmeno: “Eu escapei, ou melhor eu me subtraí à força, e de algum 

modo me roubei a mim mesmo das minhas muitas ocupações, para escrever-te, antiquíssimo amigo, 

ao qual todavia ainda não possuía, enquanto não o tinha em Cristo. Sem dúvida, tu sabes como havia 

definido a amizade o máximo autor da oratória, Túlio, como o chamou alguém. Ele diz pois, e muito  

corretamente: a amizade é o acordo, com benevolência e caridade, de todas as coisas humanas e 

divinas. (...) Mas agora para nós, é o acordo, com benevolência e caridade, de todas as coisas 

humanas e divinas em Cristo Jesus Nosso Senhor, nossa mais que verdadeira paz.” (“Abripui, vel 

potius surripui, et quodammodo furatus sum memetipsum multis occupationibus meis, ut t ibi 

scriberem antiquissimo amico, quem tamen non habebam, quamdiu in Christo non tenebam. Nosti 

quippe ut definierit amicitiam Romani, ut ait quidam, maximus auctor Tullius eloquii. Dixit enim, 

et verissime dixit: Amicitiam est rerum humanarum et divinarum cum benevolentia et caritate 

consensio. (...) Nunc enim nobis est rerum humanarum et divinarum cum benevolentia et caritate 

consensio in Christo Iesu Domino nostro, verissima pace nostra.”): AUG., ep. 258, 1. 4 (PL 33, 

1071-1072. 1073). Note-se como o Hiponense acrescenta a nota diferencial cristã ao conceito 

ciceroniano de amizade, presente no Laelius de Amicitia.    
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possível o estreito liame entre Ele e as suas criaturas. Porque houve uma ação 

descendente, é possível a participação divina na amizade humana. Isso será assunto 

a ser mais desenvolvido no próximo capítulo desse trabalho, quando se vai tratar 

dos antecedentes, presentes na Sagrada Escritura e em alguns Padres, do tema da 

filanqrwpi,a do Logos na obra em questão de S. Gregório de Nissa. Acrescentarei 

também um breve resumo sobre o termo filanqrwpi,a na literatura antiga não-

cristã. 

Todavia, como os temas da fili,a e da filanqrwpi,a se tocam, vale a pena 

ilustrar, ao menos com um texto, o senso de fili,a nos Padres associado ao mistério 

do Logos encarnado. Para tal, exemplifico com um trecho extraído do Contra 

Celsum de Orígenes. Respondendo, em certa ocasião, às críticas de um pagão de 

nome Celso contra o Cristianismo, Orígenes afirma não só a entrada de Deus no 

mundo por meio de seu Logos, mas ainda o estabelecimento de um vínculo de 

amizade entre Deus e sua criatura humana. Ele diz então: 

Com efeito, sem cessar, por seu Logos que desce a cada geração nas almas piedosas 
e as constitui amigas de Deus e profetas, Deus reforma os que escutam (suas) 
palavras; e no tempo da visita de Cristo, ele corrige pelo ensinamento segundo o 
cristianismo, não os que não querem, mas aqueles que escolheram a melhor vida e a 
que agrada a Deus.97   

É de se ressaltar no texto a forte ideia do papel mediático do Logos na História 

da Salvação, já existente entre os Padres Apologetas gregos do século II. Segundo 

essa ideia, era Ele quem falava por meio dos mensageiros da Palavra de Deus; era 

Ele o liame por meio do qual os homens tinham acesso a Deus; era Ele quem se 

manifestava nas Teofanias da Antiga Aliança. E é Ele que, no tempo da  

permanência histórica de Cristo entre os seres humanos, transforma o modus 

vivendi dos que buscam viver conforme os ensinamentos do Cristianismo. Mais que 

isso, Orígenes está respondendo nesse parágrafo da obra, à interpelação de Celso a 

respeito do porquê ter Deus descido à terra, algo inconcebível para um filósofo 

platônico como ele, inconciliável com sua concepção acerca da transcendênc ia 

divina.98 Essa “permanência histórica” do Logos é em modo bastante claro 

                                                 
97 vAei. ga.r o` qeo.j tw/| e`autou/ lo,gw|( kata. genea.j eivj yuca.j o`si,aj metabai,nonti kai. fi,louj qeou/ 
kai. profh,taj kataskeua,zonti( evpanorqoi/ tou.j avkou,ontaj tw/n legome,nwn\ kai. evn th/| Cristou/  d v 
epidhmi,a| evpanorqoi/ tw/| kata. cristianismo.n lo,gw| ouvci. tou.j mh. boulome,nouj avlla. tou.j to.n 
krei,ttona bi,on kai. avre,skonta tw/| qew/| e`lome,nouj): ORIG., c. cels. 4, 3 (PG 11, 1032).  
98 Cf.  HAMMAN, A. Celso., col. 979. 980. 
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traduzida pelo autor com a expressão evn th/| Cristou/ d v evpidhmi,a|, ou seja, na estadia, 

na visita, no período de moradia de Cristo entre os seres humanos. É portanto por 

meio do Seu Logos que Deus faz amizade com os seres humanos e, mais que isso, 

educa-os a um estilo de vida que lhe seja plausível, o que se dá por meio da pregação 

da mensagem cristã.  

 

2.5 
Conclusão do Primeiro Capítulo 

Tornam-se necessárias agora algumas palavras em forma de conclusão a este 

primeiro capítulo, no qual procurei elencar aqueles elementos referentes aos termos 

que, a meu juízo, servem para tornar mais compreensível o tema principal desta 

tese. Como disse no início, o fato, em primeiro lugar, de ser um homem integrado 

com o pensamento de seu tempo, e, em segundo lugar, empenhado em tornar a fé 

cristã accessível à cultura que lhe era contemporânea, são razões que explicam o 

porquê da importância de se deter na averiguação daquilo que denominei de 

‘pressupostos para a compreensão da doutrina cristológica da filanqrwpi,a em S. 

Gregório de Nissa’, e mais precisamente aquela contemplada pelo décimo quinto 

capítulo da Oratio Catechetica Magna.  

Comecei por uma análise sintética dos grupos semânticos e;rwj, evra/n; fili,a, 

filei/n; e avga,ph, avgapa/n, seja na literatura grega antiga (pré-cristã não bíblica), 

quanto naquela bíblica da Septuaginta e do Novo Testamento. O que poderia dizer, 

a partir dessa análise, que fosse de interessante a esse estudo? Quanto à literatura 

pré-cristã não bíblica, foi visto que o grupo semântico fili,a, filei/n é aquele cujo 

sentido poderia mais se avizinhar daquele cristão de filanqrwpi,a. De fato, se refere 

à inclinação afetiva de um amor nobre e voluntário, da parte de um superior a um 

inferior (como acontece no caso da aliança afetiva de um deus por uma cidade ou 

por um indivíduo). Tal inclinação é todavia ainda muito aquém do sentido cristão 

atribuído a Deus, em seu mistério de Encarnação, porque é circunscrito à noção de 

preferência a modo humano, afetivo, sentimental. É igualmente um amor 

excludente, que elege alguém ou um grupo, em detrimento de outros. Ademais, tal 

eleição, como acontece na predileção de um deus por uma cidade, tem seu preço: 

deve ser traduzido pelos gestos de honra do inferior pelo superior. Entretanto, não 

se pode menosprezar o fato de que seja por meio desse grupo semântico – ao qual 
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igualmente pertence o termo filanqrwpi,a – que no paganismo venha de algum 

modo expressa especialmente a noção de amor descendente (e não por aquele de 

avga,ph, avgapa/n, com que normalmente, como visto antes, esse é expresso no Novo 

Testamento, particularmente nos escritos paulinos e joaneos). 

Quanto à literatura bíblica, seja o grupo fili,a, filei/n, seja avga,ph, avgapa/n, 

são empregados para o amor descendente de Deus pelos seres humanos. Entretanto,  

fili,a, filei/n adquire ali o senso de amor descendente somente no Novo 

Testamento, e mais propriamente falando, em algumas passagens do Evangelho de 

João, em que se fala do amor de Deus (ou de Cristo) pelos discípulos de Cristo. É 

igualmente nesse evangelho que o grupo fili,a, filei/n é utilizado como sinônimo 

de avga,ph, avgapa/n, que é justamente o grupo semântico usado nos escritos paulinos 

e joaneos para o amor descendente divino pelo ser humano, intimamente ali 

relacionado à Economia da Salvação, e portanto à Encarnação do Logos.99 É bem 

verdade que o verbo filei/n possui em Jo 21 apenas o senso ascendente do amor, 

aquele que nessa passagem é requerido de Pedro pelo Senhor Jesus. Todavia, fiz 

notar, em 2.1.3, ser muito significativo o seu emprego sinônimo a avgapa/n em um 

escrito canônico de fins do século I, o que também autorizava a autores posteriores, 

como S. Gregório de Nissa, a escolher termos derivados de fili,a, filei/n para a 

expressão teológico-cristã do amor de Deus-Encarnado pelos seres humanos. Como 

se verá adiante, não digo ser esse o único motivo que explique tal emprego no 

Nisseno: de fato, o termo filanqrwpi,a é já contemplado no Novo Testamento. 

Todavia, tal motivo não deve passar despercebido, justamente por causa do 

argumento já aventado anteriormente: a necessidade de diálogo, ainda em seu 

tempo, com o mundo não-cristão. 

Quanto às filosofias platônica e neoplatônica, constata-se que tanto e;rwj, evra/n 

quanto fili,a, filei/n, não possuem ali nenhum senso de amor descendente tal 

como o revelado pelo evento da Encarnação do Logos, senso este que é único e 

singular da Revelação sobrenatural.100 É bem verdade que o termo e;rwj fora já 

empregado por Platão associado ao superlativo filanqrwpo,tatoj, fato que 

                                                 
99 Lembro já ter sido dito que, na Septuaginta, somente o verbo avgapa/n, mas não o substantivo avga,ph, 
possui o senso do amor divino descendente pelo ser humano, mas referido nesse cas o a Israel.  
100 Como eu já havia recordado em nota acima, o grupo semântico avga,ph, avgapa/n é de raro emprego 

no grego da literatura pré-cristã, fato pelo qual não vem contemplado no tópico relativo às filosofias 

platônica e neoplatônica dessa tese. 
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teoricamente poderia render-lhe um senso de amor descendente para com os seres 

humanos. Afirmei porém, no tópico sobre e;rwj na filosofia platônica, que tal termo 

expressa na verdade uma força que promove a satisfação de um anseio, de uma 

complementação natural, personificada na figura de um deus que entretanto não se 

imola nem se consuma pelo ser humano. Nesse sentido, é bem apropriada a 

afirmação de Giulio Maspero, ao afirmar que aquele emprego em Platão, aplicado 

à divindade, “não permite reconhecer nesse termo a dimensão oblativa que 

caracteriza o amor do Deus transcendente no mundo judaico-cristão”.101          

Naquilo que se refere à Patrística, se pode dizer que: 

1) por um lado, ela se aproveitou dos conhecimentos pagãos, acolhendo e 

aplicando a serviço da fé cristã a terminologia e as noções referentes a esses grupos 

semânticos, mas desprezando e criticando o que fosse nocivo ao comportamento 

moral cristão; 

2) por outro, assumiu uma posição de grande liberdade no uso desses mesmos 

termos, de modo a deixar clara a superioridade do ensinamento cristão àquele 

pagão. 

Mais propriamente quanto ao que diz respeito ao amor descendente, foi visto 

que esse é normalmente expresso pelos Padres por meio dos três grupos semânticos 

em questão, enquanto associados ao mistério da Encarnação do Logos. Assim, tanto  

e;rwj quanto fili,a, além de seus derivados, são lidos segundo a ótica deste mistério, 

o que lhes permite adquirirem o significado cristão do amor, e até mesmo, como no 

caso de e;rwj, o emprego como epônimo de Cristo. Quanto a avga,ph, avgapa/n, 

seguem normalmente a mesma aplicação ao amor descendente, tal como no Novo 

Testamento. 

Todavia, no que tange especificamente a S. Gregório de Nissa, enquanto e;rwj, 

evra/n são empregados apenas para o amor ascendente, isto é, aquele em que o seres 

humanos respondem ao benevolente amor de Deus por eles; avga,ph, avgapa/n, ao 

contrário, podem ser empregados seja para o amor ascendente (e, nesse caso, se 

tornam sinônimos e;rwj, evra/n e avga,ph, avgapa/n), seja para o amor descendente (isto 

é, o amor benevolente de Deus pelos seres humanos).102 Quanto a fili,a, filei/n, 

dizem respeito, no Nisseno, sempre ao amor descendente – ao menos enquanto se 

                                                 
101 MASPERO, G. Philantrôpia (filanqrwpi,a)., p. 458. 
102 Ibid., p. 60. 
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expressam em seu termo derivado filanqrwpi,a – afastando-se nesse caso do uso 

dos demais Padres, em um emprego portanto mais original.103 Assim, se pode dizer 

que, em S. Gregório de Nissa, a novidade é esta: ele entende que o amor divino é a 

causa do e;rwj humano sublimado. É o amor divino que, estabelecendo 

familiaridade e amizade com o homem (fili,a), fere o e;rwj humano, purificando-

o, acentuando-o e dirigindo-o a Deus. No autor, portanto, e;rwj e avga,ph terminam 

por se identificar (ou se fundir), pelo fato de que o amor humano (avga,ph) pode se 

transformar em amor apaixonado por Deus (e;rwj) somente por causa do amor de 

Deus pelo homem (filanqrwpi,a). 

É nesse sentido que passo agora ao segundo capítulo desta tese, que objetiva 

estudar os antecedentes bíblicos e patrísticos deste que é o seu termo central, a 

filanqrwpi,a.  

    

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
103 Diz John M. Rist: “(...) nós podemos reconhecer que em Gregório existem dois movimentos do 

amor, um descendente de Deus, que é sempre chamado Philanthropia, e um ascendente que é Agape, 

ou em sua forma intensa, Eros.”: RIST, J. M.  A Note on Eros and Agape in Pseudo-Dionysius., p. 

238. 
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3 
A filanqrwpi,a na Literatura Grega Antiga. Sua noção 

descendente na Sagrada Escritura, no Judaísmo Helenístico 
em geral, e em representantes da Escola de Alexandria 

O enfoque do atual capítulo é dirigido ao estudo mais específico da noção de 

filanqrwpi,a do Logos, que de algum modo faça referência mais próxima àquela 

que se encontra no texto da Oratio Catechetica Magna considerado nesta tese. De 

fato, o estudo dos vocábulos tratados no capítulo precedente contribuiu como ponto 

de partida para a melhor compreensão desta noção, já que serviu, em suma, para 

esclarecer de que modo e até que ponto tais termos exprimiam a relação vertical 

entre a divindade e os seres humanos.  

Todavia, é preciso agora considerar a noção mesma de filanqrwpi,a do 

Logos, tanto em seu significado bíblico, quanto em seu significado patrístico-

alexandrino – fontes das quais S. Gregório de Nissa hauriu tal conceito em senso 

cristão – a fim de abordá-lo referido à Encarnação do Logos. De fato, a 

filanqrwpi,a, enquanto motivo para a Encarnação divina, não foi uma solução 

totalmente original do Nisseno: ela segue a linha de pensamento de Padres como S. 

Clemente de Alexandria, Orígenes e S. Atanásio.104  

Considerar como hipótese tal influxo não é algo de modo nenhum ilógico: ao 

contrário, pertence mesmo ao quadro biográfico do autor, o qual se conservou 

sempre fiel ao seu irmão mais velho, S. Basílio Magno – ainda que o tenha superado 

enquanto teólogo especulativo – ao qual chamava respeitosamente de “seu 

mestre”.105 Ora, como voltarei a falar mais adiante, não é difícil constatar um 

                                                 
104 A respeito da questão por que Deus teria escolhido um modo mais ‘complicado’ ou difícil para 

salvar os seres humanos, afirma o Pe. Mateo-Seco: “A questão não é nova. Já a haviam refletido e 

dado solução entre outros Orígenes e Santo Atanásio. A mesma formulação literária que o Nisseno 

dá a esta dificuldade nos adverte que, para solucioná-la, vai empreender um caminho similar ao de 

Santo Atanásio”.:  MATEO-SECO, L. F. Estudios sobre la Cristologia de San Gregorio de Nisa ., 

p. 121. Também afirma Vital Corbellini: “O argumento da economia da carne ligada ao amor em 

Gregório seguia a tradição bíblica que falava de tal realidade. O Nisseno seguia o NT, mas também 

a visão alexandrina de Clemente, Orígenes e Atanásio (...).”: CORBELLINI, V. A Importância da 

Encarnação do Verbo em São Gregório de Nissa ., p. 102. 
105 De fato, David L. Balás afirma que “Gregório se conservou, ao longo da vida, fiel aos princípios 

teológicos de Basílio (a quem chama sempre respeitosamente seu mestre), mas se mos tra, quanto ao 
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influxo sobre o pensamento de S. Basílio da parte de outro grande pensador de 

formação alexandrina: S. Gregório Taumaturgo, aluno da Escola de Cesareia da 

Palestina, que outrora fora fundada por Orígenes, um dos principais representantes 

da Escola de Alexandria. Foi o mesmo S. Gregório Taumaturgo que dirigiu a 

Orígenes um panegírico de reconhecimento e gratidão pelo seu magistério – o 

famoso Eivj vWrige,nhn prosfwnhtiko,j kai. panhguriko.j lo,goj (“O discurso 

dedicado e encomiástico a Orígenes”) – na véspera de deixar a Escola, em 238.106 

De fato, o Taumaturgo foi um eficiente evangelizador em todo o Ponto e em sua 

redondeza, e a ele o Nisseno dedicou mesmo uma biografia.  

Todos esses elementos auxiliam em muito para que se compreenda o vínculo 

não apenas afetivo, mas também teológico, entre o pensamento patrístico-

alexandrino e S. Gregório de Nissa. Não afirmo obviamente que o pensamento do 

Nisseno tenha permanecido totalmente unívoco ao dos autores alexandrinos. Antes, 

mesmo sem romper a cadeia fecunda desses autores acerca do tema da filanqrwpi,a 

do Logos, compartilho da ideia de que ele o enriquece, ampliando e aprofundando 

a sua reflexão, e mesmo dando-lhe um enfoque diferenciado, como se verá no 

terceiro capítulo desta tese.107 

Assim sendo, o presente capítulo visa expor os pressupostos imediatos desse 

tema: antes de tudo, as passagens bíblicas do Antigo e do Novo Testamentos em 

que a benevolência divina é entendida enquanto amizade pela criatura humana ou 

filanqrwpi,a, ou seja, os textos de Ex 33,11; Sb 1,6; Sb 7,14; Sb 7,22.23, e 

sobretudo Tt 3,4 (em que é eminentemente associada à Economia da Salvação). Em 

seguida, analiso também a noção descendente de filanqrwpi,a no Judaísmo 

Helenístico (Carta de Aristeia e alguns outros escritos) em geral. E depois, os 

pressupostos imediatos patrístico-alexandrinos, em que o tema da filanqrwpi,a do 

Logos é especialmente mencionado em S. Clemente de Alexandria, Orígenes, e S. 

Atanásio. 

                                                 
fundamento e desdobramento especulativo (também racionais), um pensador notável, mais  

independente e profundo.”:  BALÁS, D. L. Gregor von Nyssa., p. 177. 
106 Cf.  QUASTEN, J. Patrologia., p. 387; 388.   
107 Penso portanto, como se verá mais claramente a partir do terceiro capítulo desta tese, que S. 

Gregório de Nissa irá ampliar e avançar esta solução, compreendendo a resposta da filanqrwpi ,a 
em um plano que supera aquela noção de causa eficiente instrumental da Redenção humana, 

propiciada pela união, na Encarnação, da natureza divina sã com a natureza humana decaída. S. 

Gregório, por outro lado, permeia a via da cura existencial dos seres humanos, propiciada pelo 

compartilhamento do Logos divino com a vida humana.   
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Todavia, considerando o fato de que esse tema era já conhecido na Literatura 

Grega Antiga, penso ser útil primeiramente considerá-lo nessa Literatura, ainda que 

de maneira breve, ao início do capítulo. Penso com isso demonstrar que o Nisseno, 

ainda que tenha primordialmente tratado o motivo da Encarnação do Logos fundado 

obviamente sobre a Revelação bíblica, mormente aquela cristã, tenha tido porém o 

propósito de, na sua instrução catequética da Oratio, torná-la mais receptível a 

catequizandos de origem pagã, habituados ao termo filanqrwpi,a. É do que passo 

agora a tratar.     

 

3.1 

A Noção de filanqrwpi,a na Literatura Grega Antiga 

O conceito de benevolência, expresso por meio do sufixo filanqrwp-, é 

referido em textos da Literatura Grega apenas a partir do século V aC,108 mas com 

uma variada gama de significados, que basicamente se pode sintetizar em quatro: a 

filanqrwpi,a de deuses e heróis para com os seres humanos; a de sábios e filóso fos 

para com os seus discípulos; a de soberanos e superiores para com seus súditos; e 

aquela exercitada de um modo geral entre os seres humanos.  

Percebe-se que, à exceção do último significado, tal virtude é entendida como 

sendo aplicada de uma condição superior a uma inferior. Sem dúvida, aquela que 

mais interessa como possível pressuposto para o tema estudado nessa tese é 

obviamente a que se refere à relação entre os deuses e os seres humanos, justamente 

por se tratar da concepção de filanqrwpi,a descendente da parte do mundo divino 

para com o humano. 

De fato, no que tange aos deuses e heróis, a filanqrwpi,a diz respeito ao 

conjunto de atitudes da parte destes que servem de socorro ou ajuda aos seres 

humanos, alívio às suas contingências, que são próprias de sua situação infer ior. 

Ainda na tardia literatura grega médio platônica de Plutarco (séculos I-II dC), por 

exemplo, a filanqrwpi,a é apresentada como uma qualidade divina que se expressa 

pela solicitude e atenção pelos homens.109 De fato, em sua obra PERI TW KOINWN 

ENNOIWN PROS TOUS STWIKWIS (De Communibus Notitiis Adversus Stoicos), 

                                                 
108 Cf.  LUCK, U. filanqrwpi,a( filanqrw,pwj ., col. 1102. 
109 Cf.  Ibid., col. 1107. 
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na qual expõe suas críticas ao pensamento dos Estóicos, Plutarco elenca, dentre as 

qualidades dos deuses, aquela da filanqrwpi,a, enquanto doadores dos diversos 

bens com que os seres humanos são prodigalizados. Ele diz: 

Mas eles também não deixam passar nenhuma palavra contra Epicuro, gritando ‘oh! 
oh! ai de mim! ai de mim!’, como se ele estivesse confundindo a noção dos deuses, 
aniquilando a sua providência, já que o ser divino é tomado e concebido não somente 
como imortal e beato, mas também filantropo, solícito e útil, como é verdadeiro.110 

Na obra, a continuação deste parágrafo esclarece que Plutarco critica a 

posição dos estóicos: estes, de um lado, gritam contra Epicuro o fato deste negar a 

providência dos deuses, e de outro, afirmam que os mesmos deuses não servem aos 

seres humanos de nenhuma segurança, por não lhes dar o verdadeiro bem, a virtude, 

sendo responsáveis apenas por bens como a riqueza e a saúde. Trata-se portanto de 

uma acusação do autor contra todos aqueles que negam a bondade dos deuses, 

expressa em sua providência para com os seres humanos.  

Todavia, a filanqrwpi,a é relacionada sempre aí a ações benevolentes 

relativas às necessidades da vida humana, mas onde não se vê nenhum tipo de 

solidariedade mais profunda, que implique em um resgate dos sofrimentos 

humanos, a partir de um total compartilhamento de vida da divindade com eles. 

Nota-se em geral, portanto, a respeito da filanqrwpi,a dos deuses, uma 

atitude que pode ser traduzida por palavras como generosidade, munificênc ia, 

socorro, auxílio, defesa, e outras, expressando sentimentos ou atitudes que podem 

muito bem serem atribuídos aos seres humanos, e que não exigem deles qualquer 

tipo de despojamento; ao contrário, mantem-se muito bem resguardada a condição 

da supremacia para com os inferiores. O famoso mito do herói Prometeu, punido 

por Zeus por ter procurado auxiliar os seres humanos com um bem reservado aos 

deuses – o fogo – é um claro exemplo disso.         

Quanto à filanqrwpi,a de sábios e filósofos, esta é compreendida como o 

gesto benévolo de se compartilhar sua sabedoria com aqueles que se fazem seus 

discípulos, de modo a fornecer-lhes a chave que lhes possibilite o acesso à 

                                                 
110 Kai. mh.n auvtoi. ge pro.j to.n  vEpi,kouron $kat’% ouvde.n avpoleu,pousi tw/n gramma,twn “ivou. ivou,( 
feu/ feu/” bw/ntej ẁj sugce,onta th.n tw/n qew/n pro,lhyin avnairoume,nhj th/j pronoi,aj ouv ga.r 
avqa,naton kai. maka,rion mo,non( avlla. kai. fila,nqrwpon kai. khdemoniko.n kai. wvfe,limon 
prolamba,nesqai kai. noei/sqai to.n qeo.n o;per avlhqe,j evstin): PLUT. comm. not. 1075e-1075f.  
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satisfação do desejo de conhecer, e da contemplação da verdade, escopos 

primordiais da Filosofia.111   

Quanto à filanqrwpi,a concernente aos soberanos e superiores para com os 

seus súditos, esta é definida como uma autêntica virtude do bom governante, 

manifestada tanto pela sua hospitalidade para com os inferiores quanto pela 

clemência para com os vencidos. Chega-se mesmo a falar da prática dessa virtude 

até mesmo para com os inimigos. Por exemplo, o mesmo Plutarco acima citado, ao 

dar conselhos à atitude política, diz que a prudência de um bom governante deve 

conduzi-lo a valorizar os bons costumes dos seus súditos. Em sua obra POLITIKA 

PARAGGELMATA (Praecepta gerendae rei publicae) afirma:  

Como o vinho, que no início é dominado pelos modos daquele que o bebe, mas à 
medida em que vai aquecendo e se misturando ao que o ingere, molda o seu 
comportamento e o faz mudar; assim também é preciso que o político, até que se 
adestre como um forte guia feito de reputação e credibilidade, se ajuste bem e tenha 
em mira os hábitos atuais deles [isto é, dos cidadãos], cônscio de favorecê-los, pois 
o povo é também predisposto a ser guiado por tais costumes. Como, por exemplo, o 
Ateniense, que é inclinado à ira, mas disposto a perdoar; é prontamente mais 
propenso a suspeitar que a ser instruído com tranquilidade [sobre a verdade dos 
fatos]; e tanto é mais benévolo e está disposto a socorrer aos sem glória e humildes, 
quanto toma cuidado com os astutos nas palavras e com os tolos: aos que o elogiam 
mostra favor, aos que o zombam, os suporta. Teme muito os que o comandam, e é 

fila,nqrwpoj até mesmo com os inimigos.112  

Neste parágrafo, o autor está delineando a figura do político que se decide a 

cumprir fielmente o seu dever em prol do bem e da formação do caráter do povo, 

ao contrário daqueles que buscam adquirir autoridade apenas por ambição e por 

espírito de rivalidade. Para tanto, é preciso que no início observe os hábitos de seus 

súditos, e até mesmo se submeta a eles. Em seguida, estará mais apto a promover o 

que neles haja de bom, e corrigir aquilo que houver de mau. E exemplifica com o 

caráter do povo ateniense, o qual, dentre os valores a se terem em mira e a serem 

imitados, está aquele de ser filantropo, benévolo, até mesmo para com os inimigos. 

Desejei incluir este exemplo, porque não deixa de ser muito significativo encontrar 

                                                 
111 Cf.  REALE, G.; ANTISERI, D. Storia della Filosofia., p. 12. 
112 dei/ d’ w[sper oi=noj evn avrch|/ me.n u`po. tw/n hvqw/n kratei/tai tou/ pi,nontoj h̀such/ de. diaqa,lpwn 
kai. katakerannu,menoj auvto.j hvqopoiei/ to.n pi,nonta kai. meqi,sthsin( ou[tw to.n politiko.n( e[wj      av.n 
ivscu.n avgwgo.n evk do,xhj kai. pi,stewj kataskeua,shtai( toi/j u`pokeime,noij h;qesin euva,rmoston ei=nai 
kai. stoca,zesqai tou,twn( evpista,menon oi=j cai,rein o` dh/moj kai. u`f’ w=n a;gesqai pe,fuken\ oi-on o`  
vAqhnai,wn euvki,nhtoj evsti pro.j ovrgh,n( euvmeta,qetoj pro.j e;leon( ma/llon ovxe,wj u`ponoei/n  v .h 
dida,skesqai kaq’ h̀suci,an boulo,menoj\ w[sper tw/n avndrw/n toi/j avdo,xoij kai. tapeinoi/j bohqei/n 
proqumo,teroj( ou[tw tw/n lo,gwn tou.j paigniw,deij kai. geloi,ouj avspa,zetai kai. protima|/\ toi/j me.n 
evpainou/sin auvto.n ma,lista cai,rei( toi/j de. skw,ptousin h[kista duscerai,nei\ fobero,j evstin a;cri 
tw/n avrco,ntwn( ei=ta fila,nqrwpoj a;cri tw/n polemi,wn): PLUT., praec. ger. reip. 799 b-d.  
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em um texto não-cristão a advertência, dirigida aqui a um governante, a que ele 

exerça a filanqrwpi,a mesmo para com os inimigos. Todavia, é preciso que se faça 

notar que tal conselho ali exposto consiste muito mais em uma estratégia de ação 

política, que propriamente em um ato virtuoso ou oblativo. 

Quanto à filanqrwpi,a exercitada de um modo geral entre os seres humanos, 

essa diz respeito ao seu comportamento benévolo, hospitaleiro, de ajuda mútua e de 

utilidade de uns pelos outros. Nesse sentido, diz U. Luck que, no âmbito do mundo 

agrícola, “também os animais podem ser fila,nqrwpoi” 113, na medida em que seus 

atributos servem em prol do bem de todo o conjunto da natureza, bem como do bem 

dos seres humanos.  Neste último caso apontado por U. Luck, é óbvio que o 

exercício da filanqrwpi,a deve ser compreendido como um exercício proveniente 

de um instinto natural dos animais, ou de seu aproveitamento por parte dos seres 

humanos.  

Passo agora ao novo tópico, que tange à filanqrwpi,a em âmbito bíblico, e 

judeo-helenístico. 

 

3.2 

A Noção Descendente de filanqrwpi,a na Sagrada Escritura, e no 

Judaísmo Helenístico (Carta de Aristeia e alguns outros escritos) em 
geral 

Proponho-me, no presente tópico, a considerar a noção descendente de 

filanqrwpi,a (de Deus para com os seres humanos), tal como se apresenta em 

alguns trechos da Sagrada Escritura, Antigo e Novo Testamentos, enquanto 

pressupostos imediatos para o tema em S. Gregório de Nissa analisado nesta tese.  

A presença do termo e da sua concepção em senso teológico nos textos 

escriturísticos são indubitavelmente fontes das quais o autor hauriu, enquanto 

pensador cristão, fiel e reverente às Sagradas Letras,114 para aplicá-los relacionados 

à Economia da Encarnação do Logos, na Oratio Catechetica Magna XV.115 Mas 

não se pode igualmente menosprezar alguma consideração a respeito desse tema, 

igualmente presente em alguns escritos do Judaísmo Helenístico, particularmente 

                                                 
113 LUCK, U. filanqrwpi,a( filanqrw,pwj), col. 1103. 
114 A respeito da reverência dos Padres para com as Sagradas Letras, diz Jean Gribomont que “a 

autoridade da Bíblia era um fato indiscutível” para eles: GRIBOMONT, J. Scrittura (Sacra)., col. 

4794. 

115 Acerca dessa concepção teológica de filanqrwpi,a nas Escrituras, veja-se o que se diz em: 

MASPERO, G. Philantrôpia (filanqrwpi,a)., p. 458. 
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naquelas obras ou autores que de algum modo estabeleceram contato com a forte e 

influente cultura helenística.  

Assim sendo, parto primeiramente do estudo dos textos bíblicos do Antigo 

Testamento, em que se fala explicitamente da amizade descendente divina pelo ser 

humano, a saber: Sb 1,6; Sb 7,14; Sb 7,22b.23. Faço-o preceder todavia da 

consideração do importante texto de Ex 33,11a, no qual, apesar do termo 

filanqrwpi,a não ser mencionado, merece todavia especial consideração, haja vista 

a maneira emblemática em que a relação de amizade entre Deus e o ser humano, na 

pessoa de Moisés, é expressa. Passo depois ao texto de Tt 3,4, central a respeito 

desse assunto no Novo Testamento. Por fim, considero a Carta de Aristeia, e 

escritos em geral do assim denominado Judaísmo Helenístico.  

 

3.2.1 
O texto de Ex 33, 11a 

Assim é expresso na Septuaginta o texto de Ex 33,11a: “E o Senhor falou a 

Moisés face a face, como se fala a um próprio amigo”.116 É preciso notar, antes de 

mais nada, e conforme eu já havia dito acima, que o termo filanqrwpi,a não é 

mencionado neste versículo. Todavia, este se torna emblemático pelo modo belo e 

surpreendente como nele vem expresso o trato divino com Moisés, enquanto 

permanecia em oração na Tenda da Reunião: de fato, aquele trato é apresentado, 

tendo por paradigma uma relação de íntima amizade entre duas pessoas. E apesar 

de não ser usado o termo filanqrwpi,a, note-se aí a presença do termo fi,lon, 

acompanhado do pronome reflexivo em seu genitivo (e`autou/), indicativo da 

intensidade e intimidade de união entre Deus e Moisés, a quem fala, como ocorre 

entre os seres humanos, como um amigo ao seu próprio amigo, ao amigo dele 

mesmo. Faço ressaltar o uso de e`autou/, ao invés do simples auvtou/, que sugere um 

vínculo de mais estreita comunhão entre as duas partes da amizade.117   

Existem ainda outros textos da Septuaginta que falam da relação de amizade 

entre Deus e personagens notáveis do Antigo Testamento, como é o caso de Moisés. 

                                                 
116 Kai. evla,lhsen ku,rioj pro.j Mwush/n evnw,pioj evnwpi,w| ẁj ei; tij lalh,sei pro.j to.n e`autou/ fi,lon) 
Preferi respeitar o mais possível, e quando possível, os tempos verbais gregos, na tradução para o 

nosso vernáculo.  
117 À guisa de melhor compreensão, recordo os paralelos latinos desses pronomes: enquanto a auvtou/ 
corresponde o pronome ‘eius’, a e`autou/ corresponde o pronome ‘ipsius’, que denota uma noção de 

maior intensidade e pertença que o anterior.  
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Neles também, tal vínculo é apresentado como expressão de uma notória 

familiaridade entre a pessoa e Deus, e com quem Ele (ou o “Anjo de Iahweh”) trata 

“face a face”.118 Todavia, em nenhum desses textos é utilizado o termo fi,lon. 

Assim sendo, Ex 33,11a adquire, dentro da Septuaginta, uma importância singular, 

enquanto pressuposto teológico para o tema da filanqrwpi,a do Logos. 

Segundo o que hoje se afirma, Ex 33,11a está inserido dentro de um bloco 

maior, aquele de Ex 32-34, o qual por sua vez pertence à seção de Ex 19-40, última 

dentre aquelas do livro, cujo tema é propriamente a Aliança ou os acontecimentos 

do Sinai.119 Ainda que boa parte da seção seja herdeira da tradição Sacerdotal P, o 

bloco referente ao texto em questão é de tradição mais antiga.120  

Assim, a Tenda, dentro da qual vinha depositada a Arca da Aliança durante a 

caminhada pelo deserto, aparece ali “como sinal e meio da presença divina”, 121 

presença essa que ocupa o lugar central ao longo de todo o livro do Êxodo. Nesse 

caso específico do capítulo 33 de Êxodo, entretanto, precedido pelo episódio da 

infidelidade do povo em Ex 32, a Tenda da Reunião é armada “fora do 

acampamento, longe do acampamento”,122 reflexo da distância entre Deus e seu 

povo, mas que serve ao mesmo tempo, todavia, de local de reaproximação entre 

ambos, por meio de um mediador, Moisés, de cuja íntima relação com Deus se 

beneficia toda a gente, e por meio de quem Deus prodigaliza sua benevolênc ia. 

Assume portanto especial valor aqui a expressão “face a face” (evnw,pioj evnwpi,w|), 

no sentido de que a íntima intermediação de Moisés junto a Deus, na condição de 

amigo, é entendida como causa instrumental que propicia o perdão divino ao povo 

infiel. 

Que coisa significa propriamente a expressão “rosto” ou “face de Deus”? 

Conforme H. D. Preuss afirma, a expressão pode ter tido origem no costume pagão 

de se ir aos santuários, onde havia a imagem de um deus, para ali se rezar diante 

                                                 
118 Assim são os textos de Gn 32,31; Dt 34,10 (paralelo semelhante a Ex 33,11); Jz 6,22; Ez 20,35. 
119 Cf., por exemplo, o que se diz a respeito em: LÓPEZ, F. G. O Pentateuco.  
120 H. D. Preuss afirma que “nas tradições de J e E, mais antigas que a de P, se fala de uma tenda em 

Ex 33,7-11 e Nm 11,16s. 24-30; 12,4s.10, donde Ex 33,7-11 serve de introdução a Nm 11 e 12.”: 

PREUSS, H. D. Teología del Antiguo Testamento., p. 438. E, quanto ao bloco de Ex 32-34 

propriamente dito, afirma F. G. López: “Do ponto de vista dos estudos histórico-críticos, de Ex 19-

40 é preciso distinguir pelo menos duas classes de textos: não-sacerdotais (19, 3-24,11; 32-34) e 

sacerdotais (19,1-2; 24, 15-18; 25-31; 35-40).”: LÓPEZ, F. G. Op.cit., p. 151. Devo observar, 

todavia, que essa teoria que menciona as fontes Javista, Eloísta, Deuteronomista e Sacerdotal, é, nos 

dias atuais, profundamente questionada, embora possa ser ainda utilizada com moderação. 
121 PREUSS, H. D. Op.cit., p. 436. 
122 Ex 33,7. 
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dela. Contudo, tal explicação não é de modo algum absoluta, em virtude da ausência 

de qualquer representação material de Deus em Israel. E acrescenta: “Com esta 

expressão é possível que se pusesse também de manifesto (...) uma especial 

confiança em Yahvé (...) ou a experiência de seu auxílio”.123 Não se trata 

evidentemente da visão direta e imediata de Deus, mas uma fórmula plástica para 

expressar, de um lado, tanto a manifestação da presença invisível e da graça divinas, 

quanto a experiência humana de ambas. Desse modo, a Tenda e a Arca eram um 

garante da atuação do Deus invisível e irredutível a qualquer representação 

material. Trata-se, nesse sentido, de um dado sumamente antropológico. 

Também S. Gregório de Nissa já entendia, a seu tempo, a necessidade da 

busca do denominado “sentido espiritual” desse texto.124 O motivo está  na aparente 

contradição entre Ex 33,11a, e Ex 33,20.23b.125 De fato, é muito significativo, a 

respeito disso, aquilo que o autor diz em sua obra De Vita Moysis, a saber: 

Mas prosseguindo estas reflexões, conforme a ordem lógica das realidades 
investigadas, fomos levados ao senso profundo da contemplação a respeito desta 
passagem. (...) Como aquele que vê claramente a Deus através de tamanhas 
teofanias, segundo o que vem testemunhado pela Escritura Divina (naquilo que ela 
diz, que ‘face a face, como alguém a falar com o próprio amigo’) (...) pede a Deus 
que se manifeste a ele, como se se manifestasse sempre, mas ainda não fosse visto?126 

Em relação ao tema da filanqrwpi,a, o mais interessante desse texto está no 

fato de que, interpretando Ex 33,11a segundo o senso espiritual, a teofania é 

entendida ali pelo Nisseno não tanto como ponto de chegada, mas como ponto de 

                                                 
123 PREUSS, H. D. Teología del Antiguo Testamento., p. 284. 
124 Diz o Professor Manlio Simonetti que “Gregório foi sobretudo um espiritual, como Orígenes (...), 

e por isso naturaliter levado a valorizar a exegese espiritual, isto é, em larga parte alegorizante, do 

texto sacro, no sulco da tradição origeniana.”: SIMONETTI, M. Lettera e/o Allegoria., pp. 146-147. 
125 Ex 33,20: “Não poderás ver a minha face, porque o homem não pode ver-me e continuar 

vivendo.”; Ex 33,23b: “Minha face, porém, não se pode ver.” 
126 VAlla. tau/ta me.n th/| avkolouqi,a| tw/n evxhtasme,nwn e`po,menoi pro.j th.n u`po,noian th/j to.n to.pon 
tou/ton qewri,aj hvne,cqhmen) $)))% Pw/j o` tosau,taij qeofanei,aij evnargw/j o`ra/|n to.n Qeo.n para. th/j 
qei,aj fwnh/j marturou,menoj $evn oi-j fhsin( o[ti evnw,pioj evnwpi,w|( ẁj a;n tij lalh,sh| pro.j to.n e`autou / 
fi,lon% $)))% dei/tai tou/ Qeou/ fanh/nai auvtw/|( ẁj tou/ avei. fainome,nou mhde,pw ovfqe,ntoj* : GREG. 

NYS., v. Moys. (PG 44, 397D; 400 A). O texto original dessa obra, na Patrologia Grega de Migne, 

não possui divisão em capítulos. Note-se, além disso, o uso dos termos u`po,noia e qewri,a, típicos 

para indicar o senso espiritual (ou interpretação alegórica, grosso modo falando) da exegese desse 

texto, bem na linha do vocabulário exegético de Orígenes. A respeito disso, afirma o Prof. Manlio 

Simonetti que Orígenes, “para indicar justamente que o senso espiritual se atinge com o elevar-se 

acima do nível sensível, isto é, literal”, adota o uso, “para indicar essa compreensão superior, de 

qewri,a( noei/n( no,hsij( no,hma( etc”: SIMONETTI, M. Op.cit., p. 80 à nota 45. Também é necessário 

que se diga que, ao tempo dos Padres, a expressão “senso literal” não possui o mesmo  significado 

dado hoje pela Exegese Bíblica: tal expressão não significa ali aquele de ‘intenção original dada 

pelo autor’; mas sim, o senso de ‘significado imediato da letra do texto, tal qual se apresenta 

imediatamente’.  
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partida do desejo da visão e da experiência de Deus. Falando em breve: associando 

Ex 33,11a com Ex 33,18, o autor dirá, na continuação de sua reflexão, que a 

aparente contraditoriedade entre os dois textos quer ensinar, na verdade, que não é 

tanto olhando para Deus, mas seguindo-O como guia, que Moisés pode obter do 

mesmo Deus o cumprimento de seu desejo.127 E o motivo é: em virtude da 

munificência ou generosidade de Deus (tou/ Qeou/ megalodwrea,).128 Em outras 

palavras: se é possível a Moisés fazer uma experiência da presença de Deus ainda 

muito maior do que a da Tenda (bem como do que das demais manifestações 

referidas em Ex 33,19.21-23), isso é possível graças à munificência divina,129 que 

precede Moisés como guia e indicador do verdadeiro caminho.130  

É bem verdade que o autor não usa aí o termo filanqrwpi,a, mas sim aquela 

expressão tou/ Qeou/ megalodwrea, (munificência, generosidade de Deus), a meu ver, 

bastante tangentes: Deus concede a Moisés (e portanto a um ser humano) segui-Lo; 

e,seguindo-O, passar de uma experiência de oração àquela mais perfeita e profunda, 

que é a da Sua presença.131 Em síntese: a iniciativa a que o ser humano tenha uma 

experiência de profunda amizade com Deus advém da grande generosidade de Deus 

para consigo. É portanto iniciativa de Deus. 

Nessa mesma linha de compreensão deve ser entendido um outro texto do 

Nisseno, em que também o autor faz referência a essas passagens do livro do Êxodo 

(Ex 33,11a.18). Trata-se daquele referente à primeira Homilia do seu Comentário 

ao livro do Cântico dos Cânticos, em que reflete sobre os quatro primeiros 

versículos desse livro. A certa altura, afirma: 

Como a esposa amava o esposo, assim agora a Igreja, que fala como a virgem no 
Cântico dos Cânticos: que me beije com beijos de sua boca. Assim, aquele que foi 
digno de falar com Deus face a face, como atesta a Escritura, conservava o anseio, 

                                                 
127 “Moisés respondeu a Iahweh: ‘Rogo-te que me mostres a tua glória.”: Ex 33,18. 
128 Cf.  GREG. NYS. v. Moysi. (PG 44, 404 A). 
129 Cf.  Ibid. (PG 44, 405 A). 
130 “Pois o guia, ao ser seguido, indica o caminho ao que o segue” (  `O ou=vn o`dhgw/n( tw/| prohgei/sqai 
tou/ e`pome,nou th.n o`do.n u`podei,knusin\).: Ibid. (PG 44, 409 A). 
131 Igualmente na IVa. Homilia sobre as Bem-Aventuranças, afirma o Nisseno: “o Logos, que nos 

conduz pela mão à parte mais alta da escada das Bem-Aventuranças, é Aquele que, segundo a voz 

do profeta, dispõe no nosso coração as belas ascensões” (o` pro.j ta. u`yhlo,tera th/j tw/n makarismw/n 
kli,matoj ceiragwgw/n h̀ma/j lo,goj( o` kata. th.n tou/ Profh,tou fwnh.n( ta.j kala.j avnaba,seij evn th/| 
kardi,a| h̀mw/n diatiqe,menoj): GREG. NYS., beatitud. 4, 1 (PG 44, 1232). 
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com maior desejo de tais beijos, de igualmente com estas teofanias, ver (a Deus) em 

modo digno, como se nunca O tivesse contemplado.132  

Fica assim bastante claro, através de tudo o que foi dito até agora por meio 

desses textos, que a experiência de amizade profunda entre Deus e Moisés em 

Êxodo, é já entendida por S. Gregório de Nissa como ainda incapaz de traduzir todo 

aquele sentido de filanqrwpi,a que mais tarde adquirirá no Novo Testamento, com 

a Encarnação do Logos. Mesmo assim, fica igualmente claro que o ponto de partida 

do acesso humano ao seu Criador é a sua iniciativa de amor pela criatura humana. 

Antes porém de passar ao texto de Tt 3,4-5, considero brevemente os trechos 

de Sb 1,6; Sb 7,4; Sb 7,22b.23; Sb 7,27. 

 

3.2.2 
Os textos de Sb 1,6; Sb 7,14; Sb 7,22b.23; Sb 7,27 

A importância de se considerar essas quatro passagens desse livro 

veterotestamentário está no fato, primeiramente, de que neles a Sabedoria divina 

vem apresentada não somente como um atributo divino, mas como um Ser 

personificado, agindo junto de Deus desde sempre. Mas, além disso, tais versículos 

identificam-na como responsável pelo estabelecimento do vínculo de amizade entre 

Deus e os seres humanos, ou seja, uma espécie de medianeira propiciadora dessa 

relação. 

Os textos dizem: “A Sabedoria é um espírito amigo dos homens”.133 E: “De 

fato, (a Sabedoria) é um tesouro inesgotável para os homens; os que a adquiriram, 

atraíram a amizade para com Deus, recomendados pelos dons da instrução”.134 E 

também: “De fato, existe nela um espírito (...) amigo dos homens”.135 E ainda: 

“permanecendo (...) nas almas santas em cada geração, transmuta-as em amigos de 

Deus”.136    

                                                 
132 Ou[twj h̀ nu/n  vEkklhsi,a( h̀ nu,mfh to.n numfi,on evfi,lei( kata. th.n evn tw|/  ;Asmati parqe,non th.n 
le,gousan\ Filhsa,tw me avpo. filhma,twn sto,matoj auvtou/) Ou[twj o` dia. th/j kata. sto,ma ginome,nhj 
auvtw|/ para. tou/ Qeou/ o`mili,aj kaqw.j marturei/ h̀ Grafh.) o[ti evn evpiqumi,a| mei,zoni tw/n toiou,twn 
filhma,twn evge,neto( meta. tosau,taj qeofanei,aj ẁj mh,pw teqeame,noj ivdei/n avxiw/n to.n poqou,menon : 

GREG. NYS., cant. 1,1 (PG 44, 778). 
133 fila,nqrwpon ga.r pneu/ma sofi,a: Sb 1,6. 
134 avnekliph.j ga.r qhsauro,j evstin avnqrw,poij( `.on oi` kthsa,menoi pro.j qeo.n evstei,lanto fili,an dia. 
ta.j evk paidei,aj dwrea.j sustaqe,ntej: Sb 7,14.   
135   ;Estin ga.r evn auvth|/ pneu/ma $)))% fila,nqrwpon: Sb 7,22.23. 
136 me,nousa $)))% kata. genea.j eivj yuca.j o`si,aj metabai,nousa fi,louj qeou/: Sb 7,27. 
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No que tange ao primeiro texto, sabe-se que ele faz parte do prólogo 

introdutório do livro, cuja perícope de Sb 1,1-15 é uma “exortação para amar a 

justiça”.137 Tal exortação é dirigida de modo peculiar, desde o versículo primeiro, 

àqueles que detêm algum tipo de poder no mundo, e capazes portanto de exercer 

sobre os demais um julgamento. Mas o caráter universalista, oriundo seja do 

helenismo, seja de correntes filosóficas como o Estoicismo, e de que o autor do 

texto é influenciado na época de sua composição,138 faz com que ele afirme, no 

início do versículo 6, o amor da Sabedoria divina personificada por toda criatura 

humana. Por isso mesmo, não é um amor que se faz de cego às injustiças e 

perseguições (infligidas sobretudo sobre os israelitas habitantes no Egito, a quem o 

autor dirige a obra com o fim de encorajá-los139 e de robustecer-lhes a fé em meio 

a um ambiente idólatra e pagão140). Antes, tal amor, segundo aquilo que diz o 

restante da perícope, abomina o mal e a iniquidade.  

O mais interessante porém, para o presente estudo, é constatar que a 

Sabedoria personificada, amante do ser humano – particularmente aqui na perícope 

de Sb 1,6-11,141 – é um ente intercambiável em todo o contexto com as palavras 

“Deus” (versículo 6c), “espírito do Senhor” (versículo 7a), “Justiça vingadora” 

(versículo 8), “Senhor” (versículo 9): em suma, Deus é o sujeito da ação, Aquele 

que proporciona a possibilidade de estabelecimento do vínculo de amizade com o 

ser humano. 

Quanto a Sb 7,14, encontra-se na segunda parte do livro, na perícope de Sb 

7,13-22a.142 Nesta, a Sabedoria é elogiada em uma espécie de preâmbulo àquilo que 

se vai dizer em seguida, a respeito da sua natureza. Mais precisamente, no versículo 

14, ela é louvada como um grande benefício para o ser humano (“um tesouro 

inesgotável”), já que é unida intimamente ao ser de Deus.143 Embora não se utilize 

o termo filanqrwpi,a aqui, nem seu adjetivo correspondente, aparece no entanto a 

                                                 
137 LÍNDEZ, J. V. Sabiduría., p. 832. 
138 Os estudiosos datam o livro da Sabedoria dentro de meados do século I aC: Cf. LÍNDEZ, J. V. 

Sabedoria., p. 113. Igualmente a respeito disso, diz também J. E. Rybolt: “O resultado é uma data 

em meados do século I, cerca de 50 a. C.”: RYBOLTD, J. E. Sabedoria., p. 399. 
139 Cf.  ELLIS, P. F. Os Homens e a Mensagem do Antigo Testamento., p.500. 
140 Cf.  RYBOLTD, J. E. Op. cit., p. 399. 
141 Essa é considerada a segunda pequena unidade dentro do prólogo: Cf.  LÍNDEZ, J. V. Sabedoria., 

p. 113. 
142 Cf.  LÍNDEZ, J. V. Sabiduría., p. 836; Cf.  também: RYBOLTD, J. E. Sabedoria. p. 406-407. 
143 A Sabedoria é um “tesouro inesgotável por sua íntima união com Deus, de forma que se 

identificam sabedoria e Deus. O que se atribui a Deus: ser origem e fonte de todos os bens, se diz 

também da Sabedoria, como é a criação de tudo.”: LÍNDEZ, J. V. Op. cit., p. 836. 
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expressão correlata fili,a pro.j qeo.n, como consequência da posse da Sabedoria-

Deus no íntimo do ser humano. Não se pode perceber aqui um indício prefigurado 

da doutrina da Inabitação da Trindade por meio da graça, cujo fruto inclui a amizade 

entre Deus e os seres humanos?  

Quanto a Sb 7,22b.23, pertence a uma unidade literária maior, que inclui o 

bloco de Sb 7,22b-8, 1, considerado como central na segunda parte do livro, pois 

que apresenta as qualidades e a natureza da Sabedoria. É significativo notar que, 

embora nos versículos 15b, e 17-20 do bloco precedente (Sb 7,13-22a), se faça uma 

distinção entre a Sabedoria e Deus, todavia, no último versículo desse mesmo bloco 

precedente (Sb 7,22a), o autor os reaproxima.144 Desse modo, passa a elogiar a 

Sabedoria por aquilo que ela é em si mesma através do elenco de diversos de seus 

atributos, dentre os quais, aquele que vem ao caso: nela há um espírito ‘amigo dos 

homens’ (com o emprego explícito do termo fila,nqrwpon no versículo 23). 

Portanto, aquela mesma Sabedoria criadora artífice do mundo do versículo 22a – 

mas ao mesmo tempo reflexo de Deus e espelho de sua atividade, conforme o 

versículo 26 – revela ser próprio de Deus não existir simplesmente como o 

Totalmente Outro, Inacessível, mas enquanto Agente no Universo, em ação “ad 

extra”, criando, provendo, e sobretudo privilegiando a criatura humana com o 

vínculo da amizade.    

Por último, considero Sb 7,27. Como no versículo 14, não se cita aí o termo 

filanqrwpi,a. Todavia, o versículo indica quatro coisas importantes: 1) a 

permanência da Sabedoria no interior dos seres humanos (expressa pelo particípio 

presente me,nousa); 2) seres humanos que, particularmente nesse versículo, são as 

“almas santas”, ou seja, os justos do Antigo Testamento (yuca.j òsi,aj); 3) a 

atemporalidade dessa ação, já que se faz sentir “em cada geração” (kata. genea.j), e 

não em uma determinada; 4) e o efeito da permanência ativa da Sabedoria nos 

justos, tornando-os “amigos de Deus” (fi,louj qeou/). O versículo, considerado 

central na perícope, ressalta mais uma vez o protagonismo da Sabedoria enquanto 

propiciadora do vínculo profundo de amizade com os seres humanos. Em um 

primeiro momento, se poderia pensar em um efeito excludente da ação: a amizade 

de Deus restrita apenas aos seus santos. Em nenhum momento do texto, entretanto, 

se diz que esses santos se resumem a um grupo de predestinados. Nem mesmo é 

                                                 
144 Cf.  Ibid.; Cf.  também: RYBOLTD, J. E. Sabedoria., p. 407.  
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mencionado esse ou aquele justo da Antiga Aliança: antes, são aludidos de forma 

genérica e sem especificação de momento cronológico. Em conclusão: a inicia t iva 

e a causa principal da amizade entre Deus e os seres humanos é a sua Sabedoria. 

Entretanto, cabe à criatura humana predispor-se à inabitação e transformação 

causada pela mesma.  

Apesar da grande proximidade entre a Sabedoria personificada e o Logos, não 

se pode deduzir disso a Revelação da Segunda Pessoa da Trindade na literatura 

sapiencial do Antigo Testamento. O motivo está obviamente no fato de que a forte 

concepção monoteísta do Judaísmo entende tal atributo divino, ainda que elevado 

ao grau de uma personificação, como uma criatura de Deus. O texto mesmo de Pr 

8,22, famoso nas disputas arianas do século IV, o demonstra. Mas não há dúvida de 

que o modo assim refinado com que os autores sapienciais descreveram a Sabedoria 

serviu de fundamento para a futura teologia cristã, tanto a respeito da Ontologia do 

Mistério Trinitário e das suas processões, quanto a respeito da Cristologia, no que 

tange à Pessoa do Logos Encarnado.  

Todavia, a despeito dos avanços exegéticos que hoje se possui, é muito 

significativo que os Padres da Igreja tenham visto na Sabedoria personificada, já 

em seu tempo, não a identificação, mas uma prefiguração do Logos divino. Assim 

acontece com S. Gregório de Nissa, o qual, no rastro da tradição patrística, se refere, 

particularmente em alguns de seus escritos, ao Logos-Sabedoria de Deus enquanto 

Esposo das almas nas quais Ele habita, uma vez purificadas de seus pecados. É o 

que ocorre, à guisa de exemplo, em seu Tratado sobre a Virgindade, no qual o autor, 

em certo momento, compara a alma (entenda-se ‘pessoa’) com uma mulher 

prometida em casamento a um rei, mas simultaneamente assediada por certos 

homens mal-intencionados a seu respeito: se ela se mantém fiel a seu futuro esposo, 

mostra sua pureza. Mas se volta seus olhares a qualquer um deles, perde assim seu 

valor. Então conclui o Nisseno: 

Assim, a alma que vive para Deus não se apaixonará, por engano, por nenhuma das 
coisas que têm para ela uma aparência de bem (...). E como, diz a Escritura, ‘que a 
sabedoria não entrará em uma alma perversa’, assim se pode dizer com toda verdade: 
o bom esposo não pode vir habitar em uma alma irascível, denegrida, ou afetada por 
qualquer outro defeito semelhante.145                

                                                 
145 Ou[tw kai. tw|/ qew|/ zw/sa yuch. ouvdeni. tw/n di v avpa,thj auvth|/ profainome,nwn kalw/n evrasqh,setai\ 
$)))% kai. ẁj fhsin h̀ grafh. “eivj kako,tecnon yuch.n mh. eivseleu,sesqai sofi,an”( ou[twj e;stin avlhqw/j 
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Nota-se o claro paralelismo, nesse texto, do matrimônio entre um homem e 

uma mulher neste mundo, com aquela união mística entre a pessoa humana e Deus. 

O mais interessante no trecho acima, todavia, é perceber a explícita associação entre 

a Sabedoria e Cristo no papel de Bom Esposo (avgaqo.n numfi,on) da alma virtuosa. 

E que tal expressão se refira não apenas à imagem veterotestamentária de Deus-

Esposo de seu Povo, mas precisamente a Deus Filho, pode-se não apenas deduzir 

do fato de que o autor, nessa obra, se refira mais de uma vez aos textos do Apóstolo 

S. Paulo que utilizam essa mesma imagem, relativa à união matrimonial entre Cristo 

e a Igreja,146 mas explicitamente identifica, no capítulo III da obra, a expressão 

“Esposo Imortal” (a;fqartoj numfi,oj) com Cristo.147 Todavia, o mais importante, 

quanto ao que diz respeito a esse estudo, é o fato do autor apontar aqui para a 

descida e Inabitação de Cristo, enquanto Sabedoria divina, na alma virtuosa: assim, 

associa a figura veterotestamentária da Sabedoria que mora nos justos, com o 

Logos-Encarnado Filantropo, apaixonado pela criatura humana, e que inclinado por 

ela, vem ao seu encontro.  

Tendo considerado até agora esses textos do Antigo Testamento, passo então 

a tratar do texto neotestamentário de Tt 3,4-5. 

 

3.2.3 
O texto de Tt 3,4-5 

O texto escriturístico que sem dúvida pode ser considerado central como 

pressuposto para a compreensão da doutrina cristológica da filanqrwpi,a em S. 

Gregório de Nissa é justamente o que aparece em Tt 3,4-5, o qual diz: “mas quando 

a bondade e a filantropia de Deus nosso Salvador se manifestaram, (...) Ele nos 

salvou.”148  

Não é difícil perceber toda a dimensão, a nível cristológico, que aqui o termo 

alcança, em virtude do estreito liame com a economia salvífica atingida em seu 
                                                 
eivpei/n mhde. eivj qumw,dh kai. ba,skanon  v .h a;llo ti e;cousin toiou/ton evn e`auth|/ plhmmele.j dunato.n 
ei=nai to.n avgaqo.n numfi,on eivsoikisqh/nai): GREG. NYS., virg. 16, 1 (GNO VIII/1, 312). 
146 Assim, em virg. 16,2 (GNO VIII/1, 313), se refere a Ef 5,27 (“para apresentar a si mesmo a Igreja, 

gloriosa, sem mancha nem ruga”); em virg. 20,4 (GNO VIII/1, 327), se refere a 2Cor 11,2 

(“desposei-vos a esposo único, a Cristo”). O Nisseno chega mesmo, nesse último texto, a denominar 

o Apóstolo S. Paulo com um termo típico do vocabulário matrimonial: ele é o kalo.j numfo,stoloj , 

ou seja, o bom paraninfo, que prepara a noiva para o encontro com seu noivo nas núpcias.  

147 GREG. NYS., virg. 3, 8 (GNO VIII/1, 264).  
148 Diz o texto grego: o[te de. h̀ crhsto,thj kai. h̀ filanqrwpi,a evpefa,nh tou/ swth/roj h̀mw/n qeou/( 
$)))% e;swsen h̀ma/j)    
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cume por meio da Encarnação do Verbo. O amor de Deus pelos seres humanos é 

pois: 

1) uma teofania operante;  

2) que se realiza e desencadeia por meio de um evento histórico, concreto; 

3) efetuado por iniciativa do próprio Deus, em que Ele mesmo entra na 

sucessão dos eventos humanos, isto é, na sua história; 

4) atingindo o seu clímax com a consumação plena de Si pelas suas criaturas; 

5) redundando em uma consequência de caráter sobretudo soteriológico. 

Tudo isso adquire um significado ainda mais amplo, se se considera o que diz 

Gnilka a respeito desse versículo, dentro do grande contexto das Cartas Pastorais, 

as quais, segundo este autor, refletem uma situação de confronto com uma heresia 

surgida no seio da comunidade cristã, mas com influências de um pensamento que, 

lato sensu, “tratar-se-ia, pois, de uma orientação que mais tarde se sintetizou com o 

nome de gnosis”.149 Ora, se assim é, a filanqrwpi,a divina aqui mencionada surge 

como reação a um qualquer grupo, influenciado por correntes de pensamento que 

ensinavam a absoluta Transcendência – e, por consequência, inacessibilidade – de 

Deus; bem como o rígido predestinacionismo salvífico gnóstico, que reduzia a um 

grupo de eleitos, os “espirituais” ou pneuma,ticoi, a possibilidade de acesso ao 

mundo divino. Em poucas palavras: em um golpe à fé na Encarnação do Logos de 

Deus. Diante desse contexto, o autor das Pastorais insiste em afirmar a intervenção 

divina na história, não apenas com um beneplácito ocasional, mas mesclando-se Ele 

mesmo com as experiências da vida humana.  

Mas, o mais interessante para este trabalho é o fato de, na passagem em 

questão, tal intervenção tenha sido expressa por meio do termo filanqrwpi,a, de 

modo que filanqrwpi,a-Encarnação-oivkonomi,a (Economia Salvífica) estão aqui 

intimamente associadas. De fato, Gnilka faz notar que as Cartas Pastorais 

transmitem elementos textuais pré-existentes, contidos em fórmulas como a de 1 

Tm 2,5.6a (na qual se encontra a influência de outros elementos mais antigos, como 

provavelmente os de 1Cor 8,6 e Ef 4,5 em que, em lugar do mesi,thj – Mediador – 

de 1Tm 2,5, se encontra ku,rioj – Senhor) e a de Mc 10,45 (no que diz respeito à 

afirmação sobre a morte expiatória do “Filho do Homem”, provavelmente 

reinterpretado em 1Tm 2,5 por meio da expressão a;nqrwpoj Cristo.j vIhsou/j – o 

                                                 
149 GNILKA, J. Teología del Nuovo Testamento ., p. 369. 
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homem Cristo Jesus – para se afirmar a verdade sobre a humanidade de Cristo). Em 

outras palavras: pode-se deduzir que, à guisa de confronto com a heresia acima 

mencionada, as Pastorais acentuam a verdade do Mistério da Encarnação por meio 

de uma evolução terminológica que privilegia não tanto os títulos divinos judaicos 

aplicados a Jesus, mas a Economia histórico-salvífica. E ainda mais precisamente, 

no caso de Tt 3,4-5, à salvação dos seres humanos traduzida como teofania da 

bondade e da misericórdia divinas, ou seja, filanqrwpi,a. 

Ora, é nesse sentido que se revela bastante importante a contribuição de S. 

Gregório de Nissa, ao tratar da filanqrwpi,a enquanto aspecto fundamental da 

missão, e mesmo do Ser do Logos, como se verá no próximo capítulo desta tese.150 

A meu ver, embora se deva atribuir a seu irmão mais velho, S. Basílio Magno, o 

mérito de haver resgatado o senso histórico-salvífico da missão do Logos 

(obnubilado desde o século II, após S. Irineu), através da noção de oivkonomi,a – 

distinguindo-a daquela de qeologi,a, por ser esta mais referente à natureza divina do 

Logos –, ao Nisseno cabe o louvor de ter aprofundado e ampliado sensivelmente 

aquele sentido de oivkonomi,a em termos de filanqrwpi,a, isto é, de benevolênc ia 

amorosa e sanadora de Deus para com as criaturas humanas, com claro acento não 

apenas soteriológico mas também antropológico e, por que não dizer mais 

especificamente, afetivo: Ele inclina-se à sua criatura, importa-se com ela, faz-se 

presente entre os seres humanos (a filanqrwpi,a é “a causa da presença de Deus 

entre os homens”),151 empenha-se com solicitude por ela (“a solicitude do poder 

divino” para com o ser humano doente, sofrido).152 Há portanto, segundo S. 

Gregório de Nissa, um skopo,j (escopo) inseparavelmente associado à oivkonomi,a 

divina em prol da criatura humana, que toca um proprium de Deus, que é a sua 

benevolência, a qual se caracteriza não apenas em criar e conservar, por meio da 

Providência, todas as suas criaturas, mas igualmente em restaurar à sua dignidade 

primitiva a natureza humana debilitada e enferma, caracterizando assim um ato de 

promoção, de ascensão, de uma sua condição pior a uma melhor, por motivo da 

filanqrwpi,a do Logos. Esta efetua não apenas atos exteriores de benevolênc ia, 

                                                 
150 É bem verdade que, à luz dos textos escriturísticos, o Nisseno trate do tema da filanqrwpi,a 
relacionado às Três Pessoas da Trindade, enquanto ação trinitária ad extra. Todavia, no capítulo XV 

da Oratio Catechetica Magna, o acento é dirigido ao Logos Encarnado. 
151 th.n aivti,an th/j evn avnqrw,poij tou/ qeou/ parousi,aj: GREG. NYS., or.cat. 15 (GNO III/4, 43). 
152 h̀ th/j qei,aj duna,mewj avscoli,aj: Ibid., 27 (GNO III/4, 69). De fato, avscoli,a denota justamente a 

ideia de presteza, de falta de tempo como consequência do empenho de alguém em uma ocupação.  
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mas sana interiormente a natureza dos seres humanos, doente pelo pecado. De fato, 

afirma o autor no capítulo XII da Oratio: “é de Deus o elevar da debilidade, de volta 

a si mesma, por meio da saúde, a natureza alterada.”153 É de se notar, no texto grego, 

o uso do verbo evpana,gein, ou seja, conduzir para o alto, elevar.    

Há todavia algo ainda que se deve dizer a respeito de Tt 3,4-5, no que tange 

a esse tema da filanqrwpi,a do Logos: apesar de adquirir ali todo o seu significado 

cristão; e, apesar, como dissemos no início desse tópico, do fato das Escrituras 

Sagradas possuírem, para os Padres, uma autoridade indiscutível; todavia, do que 

se conhece dos textos do Nisseno, ele nunca citou o trecho escriturístico em questão, 

ainda que tenha aludido a ele indiretamente mais de uma vez, ao se referir ao tema 

da filanqrwpi,a.154 Ora, a partir do que foi dito no primeiro capítulo, a respeito do 

uso dos grupos semânticos fil- e avgap-, creio que se possa hipotetizar daí o fato de 

que S. Gregório de Nissa quis, de fato, na Oratio Catechetica, falar da Encarnação 

do Logos em termos mais compreensíveis ao mundo pagão, elegendo assim um 

termo comum, no que tange a esse assunto, tanto ao mundo pagão quanto cristão. 

Tratar-se-ia assim, no meu modo de ver, em uma fina atitude de diálogo entre o 

Cristianismo e o paganismo, em uma época na qual, no interior da Igreja, ainda se 

arrastavam as polêmicas disputas cristológicas com o Arianismo de Eunômio. 

Penso que isso se tornará mais claro no terceiro capítulo desta tese. 

Passo agora a um novo tópico. 

                                                 
153 Qeou/ to. paratrapei/san evx avsqenei,aj th.n fu,sin pa,lin di v u`gei,aj pro.j e`auth.n evpana,gein): Ibid., 

12 (GNO III/4, 40-41). É significativa a nota 3, que se encontra em Sources Chrétiennes 453, 

referente ao texto do capítulo XII da obra, no qual a frase supracitada está inserida, e que diz: 

“Passagem marcada pela busca de efeitos de estilo: que, pondo em evidência a palavra Deus, 

sublinha que o Logos encarnado, autor de milagres, porta nele o poder divino; enumeração destinada 

a sublinhar a atividade criadora ou re-criadora d’Aquele que quer assegurar a salvação do homem; 

períodos com efeitos de amplificação oratória progressiva; procedimento de inclusão graças ao tema 

de Deus que é mestre da vida: Deus dá a vida, Deus restitui a vida. Desta maneira, Gregório faz 

compreender que o poder vivificante é uma prerrogativa exclusivamente divina, e que o Logos 

encarnado que põe em obra este poder, é verdadeiramente Deus.”: GRÉGOIRE DE NYSSE. 

Discours Catéchétiche., p. 211 à nota 2. 
154 É bem verdade que a Bíblia Patrística apresenta nove passagens das obras do Nisseno como se 

citassem Tt 3, 4-5. Entretanto, verificando cada uma delas, percebe-se em nenhuma haver a menção 

explícita desse texto escriturístico, ainda que aludido provavelmente de modo indireto. Seria 

bastante, portanto, a afirmação, como a de Giulio Maspero, em seu importante artigo “Philantrôpia 

(filanqrwpi,a)., à p. 458, referindo-se corretamente ao uso teológico desse vocábulo no Nisseno, 

fundando-o sobre Tt 3,4, mas sem se referir à ainda que velada, porém mais ampla intenção do 

emprego desse vocábulo ns obras do Nisseno? Ou, em outras palavras: será que o emprego de 

filanqrwpi,a no Nisseno hauriu apenas do conceito bíblico-cristão do termo, tal como vem 

apresentado em Tt 3,4-5? Penso, ao contrário, que buscando ensinar os catequistas como atingir 

igualmente os não-cristãos, o Nisseno tenha querido usar um termo que possuísse ressonância tanto 

em âmbito cristão quanto não-cristão.    
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3.2.4 
O Judaísmo Helenístico (a Carta de Aristeia, e alguns outros escritos 
em geral) 

Como disse acima, o tema da filanqrwpi,a se faz igualmente presente 

naquela literatura que, a partir do contato do Judaísmo com a cultura helênica – 

consequência da dominação de Alexandre Magno durante o século IV aC – se foi 

formando. De um modo geral, o tema é aí apresentado em referência ao 

relacionamento entre os reis e seus súditos, e aparece seja nos editos dos soberanos, 

seja também na literatura bíblica e apócrifa do período próximo ao do Novo 

Testamento, quando então os judeus se viram premidos por dominadores 

influenciados pela cultura helenística. Assim é que nas passagens como as de 2Mc 

9,27, e 14,9, referentes respectivamente aos reis selêucidas Antíoco V e Demétrio 

I, o advérbio filanqrw,pwj e o substantivo filanqrwpi,an têm por objetivo indicar 

o modo de comportamento de ambos com o povo judeu.   

Porém, dentre esses escritos, gostaria de ressaltar particularmente a famosa 

Carta de Aristeia, obra composta no século II por um judeu alexandrino.155 Aí, 

embora o tema da filanqrwpi,a seja novamente mencionado no que tange ao modo 

de governar, e ao relacionamento do soberano com seus súditos, todavia se põe 

como fundamento e motivo para o seu exercício a imitatio Dei. Assim, o motivo 

último pelo qual o governante deve ser complacente para com seus súditos, evitando 

a cólera, e sendo liberal mesmo para com aqueles que dele discordem, é a imitação 

daquele que, sendo o governante por excelência de tudo, conduz o mundo por meio 

de sua sabedoria divina, e de sua Lei. Portanto, a filanqrwpi,a humana descendente 

do rei para com seus governados é definida na Carta de Aristeia como análoga 

àquela de Deus para com os seres humanos por Ele criado. 

Obviamente, o documento se trata de uma exaltação da Torá e da Sabedoria 

veterotestamentária, frente à sabedoria humana, filosófica. Não é todavia de 

somenos importância o fato de que aqui a noção de filanqrwpi,a possua um 

conteúdo mais teológico, no sentido de assemelhar o senso de uma virtude humana 

de governo àquele do agir divino na História da Salvação. 

                                                 
155 Cf.  MACHO, A. D. Introduccion General a los Apocrifos del Antiguo Testamento con la 

colaboración de Maria Angeles Navarro Profesora Titular de Lengua y Literatura Hebreas en la 

Universidad Complutense de Madrid y Myguel Perez Fernandes Director del Centro Bíblico 

Español de Jerusalén., p. 175. 

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



   76 

Em outros escritos judaico-helenísticos reaparece o tema da filanqrwpi,a, 

dizendo respeito tanto àquela dos governantes para com seus súditos, como à 

divina. Assim é que se encontra a menção à filanqrwpi,a dos soberanos selêucidas 

e tolomeus sobre os povos por eles dominados em textos da tradição escriturís t ica 

dos Macabeus, tanto deuterocanônicos quanto apócrifos. Por exemplo, em 3Mc 

3,14-15, é exaltada a clemência dos tolomeus em sua expedição de conquista à Ásia 

e à Palestina, do seguinte modo: 

ocorrendo em modo razoável a nossa expedição militar na Ásia, que vós mesmos 
sabeis dizer respeito a um objetivo penoso, graças à ponderada aliança dos deuses,  
não a conduzimos pela violência da lança, mas pela clemância e pela muita 

filanqrwpi,a.156 

E, apesar da resistência dos judeus, chamados de insensatos e blasfemos, 

continua o texto, em 3Mc 3,20-21: 

Mas, tendo nós sido compreensivos com a insensatez deles, e tendo sido nós, por 
ocasião da vitória, reconduzidos ao Egito, temo-nos apresentado a todos os povos de 
modo filantropo, e temos agido como convém, dando a conhecer a todos, nestas 
coisas, a ausência de rancor para com os de sua mesma raça.157 

No que tange à filanqrwpi,a divina em relação aos seres humanos, se podem 

mencionar, da mesma forma, textos de  Flávio Josefo e de Fílon de Alexandria. 

Entretanto, se note que o zelo divino que se volta para o bem dos seres humanos 

nesses autores adquire um caráter, ao menos implícito, de apologia ao Deus dos 

israelitas, o qual, por meio da criação, da história de Israel e da Lei, se revela doce 

e amigo do homem.158    

 

3.3 

A noção da filanqrwpi,a do Logos em S. Clemente de Alexandria, 
Orígenes e S. Atanásio 

De todo o elenco de pressupostos apresentado até agora, penso que seja a 

Patrística aquela que venha a oferecer uma mais clara sintonia com a aplicação do 

                                                 
156 O texto grego diz: th/j eivj th.n  vAsi,an genome,nhj ~hmi/n evpistratei,aj( h-j i;ste kai. auvtoi,( th|/ tw/n 
qew/n avproptw,tw| summaci,a| kata. lo,gon evpi. te,loj avcqei,shj ~hghsa,meqa mh. bi,a| do,ratoj( evpieikei,a | 
de. kai. pollh/| filanqrwpi,a|. 
157 O texto grego diz: ~hmei/j de. th|/ tou,twn avnoi,a| sumperienecqe,ntej kai. meta. ni,khj diakomisqe,ntej 
eivj th.n Ai;gupton toi/j pa/sin e;qnesin filanqrw,pwj avpanth,santej kaqw.j e;prepen evpoih,samen( evn 
de. tou,toij pro.j tou.j ~omofu,louj auvtw/n avmnhsikaki,an a[pasin gnwri,zontej.   
158 Cf.  LUCK, U. filanqrwpi,a( filanqrw,pwj., col. 1111. 
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conceito de filanqrwpi,a em S. Gregório de Nissa. O que desejo dizer é que, ainda 

que o termo já fosse utilizado amplamente na literatura pré-cristã, todavia o 

reencontramos cristianizado no Novo Testamento – associado ao tema da oivkonomi,a 

da Encarnação – e reaplicado principalmente na literatura patrística destinada aos 

não-cristãos, mormente dos autores da denominada Escola de Alexandria.  

Ora, que o Nisseno tenha recebido influxo dos autores dessa Escola, é uma 

hipótese que, julgo, se possa sem dificuldades supor e sustentar, a começar mesmo 

da sua biografia. De fato, é notória a força do liame entre S. Gregório de Nissa com 

seu irmão mais velho S. Basílio Magno, considerado uma espécie de patriarca para 

toda a sua família e, por conseguinte, um ícone a ser defendido e preservado, mesmo 

depois de sua morte. Mas Basílio recebera sua primeira instrução dentro do próprio 

lar, de seu homônimo pai, o qual, por sua vez, fora discípulo de S. Gregório 

Taumaturgo,159 – aluno da Escola de Cesareia da Palestina e eficiente evangelizador 

do Ponto e de sua redondeza – de modo que “os Padres capadócios no século IV 

veneram Gregório como o fundador da Igreja da Capadócia.”160 Ora, a Escola de 

Cesareia da Palestina fora fundada outrora por Orígenes, o qual, por sua vez, foi um 

dos principais representantes da Escola de Alexandria. Todos esses elementos 

auxiliam em muito, a meu ver, para que se compreenda o vínculo não apenas 

afetivo, mas também teológico, entre o pensamento patrístico-alexandrino e o de S. 

Gregório de Nissa.  

Assim, se por um lado não se pode afirmar, no que diz respeito ao tema da 

filanqrwpi,a do Logos, o absoluto pioneirismo ou originalidade do Nisseno, por 

outro lado, porém, se pode constatar – como se desenvolverá melhor no terceiro 

capítulo dessa tese – que o pensamento do Nisseno não permaneceu totalmente 

unívoco ao dos autores alexandrinos, ao menos quanto à sua aplicação. Portanto, 

sou de acordo com a ideia de que, sem romper a cadeia fecunda já presente naqueles 

autores acerca desse tema, ele o enriqueça, ampliando e aprofundando a sua 

reflexão, e mesmo dando-lhe um enfoque diferenciado. Penso portanto que S. 

Gregório de Nissa irá ampliar e avançar esta solução, compreendendo a resposta da 

filanqrwpi,a para além daquela noção de causa eficiente instrumental da Redenção 

humana, propiciada pela união, na Encarnação, da natureza divina sã com a 

                                                 
159 Cf.  QUASTEN, J. Patrologia., p. 206. 
160 Ibid., p. 387. 
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natureza humana decaída, sem todavia silenciá- la; antes, herdando-a, mesmo que 

ampliando-a. 

É nesse sentido que passo agora a considerar o tema da filanqrwpi,a do 

Logos, primeiramente, em S. Clemente de Alexandria. 

 

3.3.1 

Em S. Clemente de Alexandria 

Ainda no século II da era cristã, a reflexão acerca do Logos divino teve grande 

expressão no pensamento desse autor, eminente representante da Escola de 

Alexandria. Tal reflexão vinha a ser fruto, por um lado, do esforço de se dar lastro 

racional ao conteúdo da fé cristã, exigência de uma sociedade habituada à cultura e 

à filosofia, e sempre predisposta a pôr o cristianismo em xeque. Mas, por outro, do 

próprio fato de que, dentro do grupo dos convertidos, houvesse pessoas oriundas de 

uma alta formação intelectual clássica, como foi o caso do próprio S. Clemente de 

Alexandria, o que requeria do discurso cristão o uso da linguagem e dos 

conhecimentos filosóficos e culturais de então, a fim de mais eficazmente penetrar 

naquele tipo de ambiente. 

Nesse sentido, a coexistência da reflexão filosófica com os credos judaico e 

cristão favoreceu a formação do que se chamaria hoje uma Teologia Fundamenta l, 

que contribuiu não apenas para o beneplácito dos pagãos ao discurso da fé, mas 

também para um olhar mais complacente do cristianismo em relação à filoso fia, 

pouco bem vista por alguns autores da Patrística precedente. De fato, no que tange 

à doutrina do Logos de Deus, afirma o Professor Claudio Moreschini que 

“Clemente depende de Fílon de Alexandria e dos medioplatônicos, além de Justino 

e dos apologistas”,161 e ainda diz que “o Logos...é descrito por Clemente com a 

terminologia típica da alma cósmica dos estóicos”.162 Sem descer a pormenores, 

mas apenas no intuito de esclarecer tal afirmação, basta que se recorde a natureza 

fundamental do logos estóico, tido por essa escola filosófica como o princípio 

imanente, inexorável e determinista, que rege e pervade todo o cosmos. Ele é o 

princípio por meio do qual tudo existe e mantém a sua existência. Ele é a lei, da 

qual nada do que existe pode escapar. 

                                                 
161 MORESCHINI, C. História da Filosofia Patrística ., p. 130. 
162 Ibid., p. 131. 
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Igualmente, no que tange à concepção do logos no medioplatonismo, vê-se 

também o influxo sobre o autor. Segundo tal sistema filosófico, o logos se identifica 

com a inteligência de Deus e sua atividade intelectual. Nele está contido aquele 

mundo platônico das ideias, entendidas como presentes na mente de Deus. Mas 

também é por meio da atividade do logos que o mundo visível é formado e recebe 

a sua ordem. 

Evidentemente, não se encontram nos autores cristãos, como Clemente, os 

elementos do logos estóico que não se coadunem com a fé bíblica do Logos divino, 

enquanto aquele se caracteriza por ser um elemento imanente ao universo, e lei 

suprema e determinista que o rege. O mesmo se diga em relação ao logos 

medioplatônico, o qual, influenciado pelo Estoicismo, é considerado como “a soma 

dos logoi, os princípios nocionais e espermáticos que combinando-se com a matéria 

geram objetos sensíveis e é a lei e a harmonia do universo”,163 “a força que o 

mantém unido e que faz dele um todo harmônico”,164 portanto, com claro sabor de 

cunho materialista e imanentista. Pode-se dizer em suma que, expurgados os 

elementos avessos à fé cristã, existem pontos de contato, mormente no que tange à 

função de mediação entre Deus e o cosmos, de potência divina criadora e 

organizadora do universo, bem como à de providência que pervade todo o mundo. 

É nesse sentido que se pode entender a ação de filanqrwpi,a do logos dentro de 

cada uma dessas escolas filosóficas. 

E mais: no que tange ao pensamento estoico sobre a filanqrwpi,a, ao menos 

a nível humano, não se vê nem mesmo aí sintonia com o pensamento desse Padre. 

E isso porque, apesar desse termo ser particularmente caro ao Estoicismo,165 possui 

nele um teor que não se coliga absolutamente a qualquer noção de simpatia, 

solidariedade, misericórdia ou amor entre os seres humanos, tidos como paixões ou 

vícios da alma contrários à avpa,qeia. Ao contrário, a filanqrwpi,a estoica encontra 

seu fundamento na ideia da oivkei,wsij ou tendência natural à conservação, segundo 

a qual, para preservar sua existência, o ser humano precisa unir-se aos demais, e 

ajudar-se mutuamente.166 Por esse motivo, a filanqrwpi,a, ao menos a nível 

humano, acaba por adquirir um papel de utilidade em prol do modus vivendi estoico.  

                                                 
163 LILLA, S. Medio Platonismo., col. 3182.  
164 Ibid., col. 3184. 
165 Cf. BRONTESI, A. La sotería in Clemente Alessandrino ., p. 302, à nota 19. 
166 Cf.  REALE, G.; ANTISERI, D. Storia della Filosofia., p. 289; 291-292. 
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Doutra parte, quanto ao senso de amor descendente divino pela sua criatura 

humana, é verdade que a ideia de filanqrwpi,a possui “uma importância particular 

na doutrina dos Estoicos”.167 Todavia, se refere à disposição bela e ordenada com 

que os deuses dispõem todas as coisas por benevolência aos seres humanos e, nesse 

sentido, não se diferencia muito da noção mitológica comum pré-cristã.168   

Em suma, apesar das dissonâncias, pode-se perceber em S. Clemente de 

Alexandria o esforço de diálogo com a cultura circundante, legado já anteriormente 

procurado pelo judeu Fílon de Alexandria, de cuja hermenêutica a Escola de 

Alexandria é devedora. 

Não se trata aqui evidentemente de me delongar na exposição do conceito de 

“Logos” em S. Clemente de Alexandria, haja vista inclusive o fato de ainda 

existirem, em nossos dias, discussões acadêmicas a respeito disso.169 Supus todavia 

considerá-lo em breve, a fim de apresentar, à guisa de pressuposto patrístico, a 

aplicação do conceito de filanqrwpi,a ao Logos divino, já presente neste autor. 

Mas antes, penso ser igualmente importante aludir antes, ao menos em 

síntese, à questão que por muitos anos foi sustentada, a respeito do propósito desse 

autor ao escrever suas famosas obras, tidas por muito tempo como resultado de uma 

                                                 
167 Philantropie. Abud LALANDE, A. Vocabulaire Technique et Critique de la Philosophie ., p. 770. 
168 Nesta mesma página, Lalande cita a frase do estoico Marco Aurélio, que diz: “os deuses 

ordenaram todas as coisas em modo belo e filantropo” [Pa,nta kalw/j kai. filanqrw,pwj diata,xantej 
oi` qeoi, $)))%]: Philantropie. Abud LALANDE, A. Op. cit., p. 770.  
169 A título de ilustração, cito aqui o importante artigo de M. J. Edwards, a respeito justamente da 

doutrina do Logos em Clemente Alexandrino: Cf.  EDWARDS, M. J. Clement of Alexandria and 

his Doctrine of the Logos., pp. 159-177. Nele, o autor, baseado nos escritos desse Padre, procura 

demonstrar que, ao contrário do que pensam alguns, não teria sido um partidário da denominada 

doutrina dos dois estágios do Logos, um primeiro em que seria coeterno e criador com o Pai, 

existindo imanente ao Pai, mas não hipostatizado (o denominado lo,goj evndia,qetoj); e um segundo, 

já hipostatizado, e manifesto em prol da criação do cosmos, mas subordinado ao Pai (o denominado 

lo,goj proforiko,j). Dividindo sua reflexão em três partes, Edwards busca demonstrar que: 1º. a 

denominada teoria dos dois estágios não é um dado universal no tempo de Clemente; 2º. na prática, 

as distinções terminológicas utilizadas por Clemente são muito mais de caráter filológico e por 

influxo de certas linhas filosóficas, do que por uma real distinção dos supraditos  estágios; 3º. o 

conhecido trecho, citado no número 109 da Bibliotheca de Fócio, vem relido e reinterpretado pelo 

estudioso, no sentido de entender no fragmento de Clemente (provavelmente oriundo de 

Hypotyposes) a expressão lo,goj patriko,j não como o Filho, inferior à natureza do Pai, mas como a 

inteligência humana, e portanto um reflexo do poder de Deus no homem. Segundo Edwards, Fócio 

teria entendido a expressão lo,goj proforiko,j no senso subordinacionista, por influência de Teófilo 

de Antioquia, propugnador da teoria dos dois estágios do Logos no século II. Mas, por outro lado, 

afirma Claudio Moreschini: “como cristão e pensador bíblico, Clemente não pode fazer senão 

afirmar a trindade e a igualdade das três Pessoas, ao passo que, como filósofo, não  pode imaginar 

que o um puro e o um múltiplo sejam equivalentes”: MORESCHINI, C. História da Filosofia 

Patrística., p. 131. A comparação entre os dois estudiosos nos faz concluir que tal discussão a 

respeito do exato conceito de Logos em S. Clemente de Alexandria ainda não chegou ao fim. De 

qualquer modo, o mais importante é que, em qualquer caso, o Logos é concebido por Clemente 

como sendo da mesma natureza d’Aquele que o gera.  
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trilogia de caráter acadêmico: o Protreptiko.j pro.j  [Ellhnaj (“Exortação aos 

Gregos” ou simplesmente “Protréptico”), o Paidagwgo,j (“Pedagogo”), e o 

Strwmatei/j (“Stromata”). Segundo tal concepção tradicional, as três obras 

formariam um conjunto sequencial, de modo a tornar manifesta a tríplice função do 

Logos, seja no papel de exortação aos pagãos, seja no de pedagogo para os 

incipientes na fé cristã, seja no de mestre ou dida,skaloj aos mais avançados. Tal 

pressuposição encontraria fundamento na passagem do Pedagogo I, 1, em que 

Clemente afirma: 

E assim o Logos, todo filantropo, intenciona que nós cheguemos pouco a pouco à 
perfeição da salvação, e se serve de uma economia (um projeto) bela, eficaz e 
adaptada à educação, primeiro nos exortando, depois educando, sobretudo nos 

ensinando.170 

A avaliação das características literárias de Stromata da parte dos estudiosos, 

bem como o fato dessa terceira obra não ter recebido (o que seria de se esperar) o 

título de Dida,skaloj, fez com que há muito se questionasse a teoria da trilogia, 

segundo a qual o autor teria querido expor, com essas três obras e com essa 

subdivisão, a tríplice função do Logos – “Protrético”, “Pedagogo” e “Didáskalo” – 

em um crescendum próprio de uma via de perfeição cristã. Desse modo, é hoje 

superada a ideia de que Stromata seja uma espécie de corolário das duas demais 

obras.171 Muitas teorias foram desenvolvidas em busca a dar solução a esse 

problema, exigência requerida não apenas por uma mera curiosidade acadêmica de 

ordem literária, mas que implica igualmente na questão exegética de uma reta 

interpretação e compreensão do conteúdo destas obras – e particularmente de 

Stromata –, bem como de uma justa compreensão do conceito de Logos em 

Clemente.  

Atualmente, uma via de solução para a questão literária dessas importantes 

obras do pensamento de Clemente afirma que, enquanto o Protréptico tem por 

destinatário um público pagão, todavia interessado no Cristianismo, o Pedagogo  

tem por objetivo aprimorar e aprofundar a fé de pessoas nele incipientes. Ambos os 

                                                 
170 Speu,dwn de. a;ra teleiw/sai swthri,w| ~hma/j baqmw/|( katallh,lw| eivj pai,deusin evnergh|( th|/ kalh/| 
sugcrh/tai oivkonomi,a| ~o pa,nta fila,nqrwpoj lo,goj( protre,pwn a;nwqen( e;peita paidagwgw/n( evpi. 
pa/sin evkdida,skwn): CL. AL., paed. I, 1 (PG 8, 252). 
171 “Não se deve ignorar porém que (...) o Protrético e o Pedagogo, em confronto com a redação dos 

Stromata, são em conteúdo muito diversos, de modo que a teoria da trilogia se mantém somente 

com muito esforço, pelo que tal opinião não é sustentável”: MEES, M. Clemente di Alessandria., 

col. 1068-1069.  
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tipos de leitores compreendem os grupos das altas esferas culturais. Quanto a 

Stromata, ao invés, consiste em uma espécie de manual de questões filosóficas, 

elencadas em Capitula, mas direcionadas a dar-lhes solução em perspectiva 

cristã.172 Portanto, enquanto as duas primeiras obras possuem um caráter mais 

catequético e de esclarecimento do conteúdo da fé, e também apologético; a terceira 

é de caráter mais acadêmico. Provavelmente, então concluo, isso possa esclarecer 

o fato de um mais amiúde emprego do termo filanqrwpi,a em Protréptico e no 

Pedagogo: primeiro, justamente por serem destinados ou a um público pagão, 

habituado ao termo e afeito à fé cristã; ou já neófito, mas recém oriundo do 

paganismo; segundo, por possuírem mais propriamente um escopo catequético e 

apologético, ao invés de simplesmente acadêmico, como é o caso de Stromata.  

Considerando agora mais especificamente o tema que é de interesse desta 

tese, se pode afirmar que, de um modo geral, Clemente atribui à natureza divina o 

caráter da filanqrwpi,a, sem distinguir, em um primeiro momento, cada uma das 

Processões da Trindade. E isso se dá pelo fato de que, se interessando pela salvação 

da criatura humana, Deus manifesta sua filanqrwpi,a por meio da ordem 

providente do Universo, reflexo de sua Lei ou Sabedoria. Mais claramente falando, 

Clemente identifica a Lei mosaica seja com a filosofia dos hebreus, seja com a dos 

cristãos, sendo essa não apenas anterior às filosofias gregas, mas também fonte 

daquelas. A Lei mosaica, todavia, é produto não da reflexão humana, mas da 

soberana Sabedoria divina a qual, por sua vez, ordenou providencialmente todo o 

cosmo em vista à salvação dos seres humanos. Assim, Lei – Sabedoria Divina – 

Ordem no Cosmos são elementos que se encontram em estreita sintonia no autor. E 

todas elas dizem respeito à filanqrwpi,a divina. Clemente diz de fato em Stromata: 

É preciso pois que a Providência que governa, tanto seja soberana quanto boa. De 
fato, por um duplo motivo o poder disponibiliza salvação: ou, como senhora, castiga 
aquele a quem torna sábio; ou como benfeitora, é benévola por meio da 

beneficência.173  

É bem verdade que não se encontra no texto acima o uso da palavra 

filanqrwpi,a, mas os efeitos da providencial ação da Sabedoria divina sobre o ser 

                                                 
172 Afirma Michele Mees que “através dos argumentos filosóficos discutidos, os Capitula 

apresentam a verdadeira solução dos problemas em perspectiva cristã.”: Ibid., col. 1069.  
173 Dei/ dh. th.n dioikou/san Pro,noian kuri,an te ei=nai kai. avgaqh,n) avmfoi/n ga.r h̀ du,namij oivkonomei/ 
swthri,an\ h] me,n( kola,sei swfroni,zousa( ẁj kuri,a\ h] de(. di v euvpoii,aj crhsteuome,nh( ẁj euverge,tij) : 
CLEM. AL., strom. I, 27 (PG 8, 920). 
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humano se desdobram, a partir do objetivo principal – que é aquele da sua swthri,a 

– em dois: um, em senso negativo (castiga, a fim de tornar sábio);174 e outro, em 

senso positivo (a benevolência traduzida eficazmente em beneficência para o ser 

humano). Veem-se portanto aqui três elementos muito importantes: primeiro, o 

interesse divino em prol da salvação humana. Segundo, a salvação humana 

propiciada por dois caminhos: pela Lei – originada de Deus, e reflexo d’Ele – que 

o pune, a fim de consertá-lo e elevá-lo; pela Natureza criada que, em prol da 

salvação humana, é eivada da bondade divina.  

Todavia, em outras ocasiões, Clemente usa o termo filanqrwpi,a, atribuindo-

lhe a Deus (Pai), ou a Deus por meio de seu Logos, ou ao Logos diretamente. Assim 

é que, no décimo livro do Protréptico, o autor se refere explicitamente ao amor de 

Deus (Pai) pelos seres humanos, utilizando o termo filanqrwpi,a. Tal amor cura. 

Interessante é perceber que o mesmo verbo (iva,omai) é empregado para a ação 

sanadora do Logos, no primeiro livro do Pedagogo. Assim, se observem os dois 

textos seguintes: 

De fato Deus, movido pela muita filantropia, se atém ao homem, como a mãe ave 
sobrevoa a partir do ninho do recém-nascido dele caído; e se por acaso uma fera, se 
aproximando lentamente, escancarasse a boca para engolir o recém-nascido, uma 
mãe voaria ao redor, lamentando os amados filhos; também Deus Pai busca o 
plasmado, cura o (seu) pecado, persegue a fera e relança de novo o recém-nascido 
sobre o ninho, estimulando-o a voar para o alto.175 

E: 

Um Logos preside todas as ações, aquele que é conselheiro, que é consolador e cura 
as paixões; este Logos é um e o mesmo em tudo, Aquele que arranca o homem do 
mau costume e do hábito do mundo, e o que conduz à única salvação da fé rumo a 
Deus.176 

                                                 
174 Penso que essa afirmação de Clemente possa ser eco de passagens bíblicas tais como a de Jt 8,27, 

na qual se fala claramente que é Deus quem castiga os que d’Ele se aproximam, no sentido de prová -

los, em vista ao aperfeiçoamento humano. 
175 ~O ga.r qeo.j evk pollh/j th/j filanqrwpi,aj avnte,cetai tou/ avnqrw,pou( w[sper evk kalia/j evkpi,ptontoj 
neottou/ h̀ mh,thr o;rnij evfi,ptatai\ eiv de, pou kai. qhri,on e`rpustiko.n perica,noi tw|/ neottw|/( mh,thr 
d v avmfipota/tai( ovdurome,nh fi,la te,kna\ ~o de. qeo.j path.r kai. zhtei/ to. pla,sma( kai. iva/tai to. 
para,ptwma( kai. diw,kei to. qhri,on( kai. to.n neotto.n au=qij avnalamba,nei( evpi. th.n kalia.n avnapth/nai 
parormw/n): CLEM. AL., protr. 10 (PG 8, 204).      

176 pra,xew,n te àpasw/n o` lo,goj evpistatei/ o` u`poqetiko,j\ ta. de. pa,qh o` paramuqhtiko.j iva/tai\ ei-j  
 v .wj pa/j ~o auvto.j ou-toj lo,goj( th/j suntro,fou kai. kosmikh/j sunhqei,aj evxarpa,zwn to.n a;nqrwpon( 
eivj de. th.n mono,tropon th/j eivj to.n qeo.n pi,stewj swthri,an paidagwgw/n): CLEM. AL., pedag. I, 1 

(PG 8, 249).       
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Em ambos os textos, se percebe: 1º. o interesse divino em prol de sua criatura 

humana; 2º. tal interesse não é de modo algum passivo; antes, cura (iva/tai) o ser 

humano de sua debilidade moral; 3º. essa cura redunda em uma promoção e 

elevação do ser humano. Mas, enquanto no primeiro texto, a ação sanadora e 

salvífica é atribuída a Deus (Pai), no segundo, o agente dessa mesma ação sanadora 

é o Logos.  

Se se vai, porém, um pouco mais adiante nesse último texto do primeiro livro 

do Pedagogo, se lê que o autor denomina o Logos de “o Logos todo filantropo” (ò 

pa,nta fila,nqrwpoj lo,goj),177 aplicando assim explicitamente a filanqrwpi,a ao 

Logos. Além disso, Ele é o Pedagogo “para curar as paixões” (i[n v h`mw/n iva,shtai 

ta. pa,qh),178 “Aquele que se faz Mestre de alguém, preparando a alma pura para a 

gnose” (eivj didaska,lou( o]j kaqhgh,shtai kaqara.n pro.j gnw,sewj $)))% euvtrepi,zwn 

th.n yuch,n).179 E acrescenta: 

 
Nosso Pedagogo, ó meus filhos, se assemelha a Deus seu Pai, de quem é Filho (...) 
(Ele é) Deus sem contaminação em aspecto de homem, diácono da vontade paterna, 
o Logos Deus, que está no Pai, que procede da direita do Pai, Deus com e em aspecto 
de homem.180 

 
É difícil não se ver, nesse último texto, o influxo da epístola neotestamentár ia 

de Fl 2,7b, em que o termo sch/ma (aspecto) vem explicitamente aplicado, em suma, 

à Encarnação do Logos.181 De outro lado, são bem presentes algumas das 

características fundamentais do pensamento do autor, seja quanto à função 

mediática do Logos, o qual, sendo Mestre, é simultaneamente modelo perfeito a ser 

imitado pelo cristão, a fim de que este alcance a salvação;182 seja quanto à ideia do 

Cristianismo como sendo a verdadeira Gnose. Em certa ocasião, Clemente chega 

mesmo a identificar a Gnose com o Logos.183 

                                                 
177 Ibid., (PG 8, 252). 
178 Ibid., (PG 8, 252). 
179 Ibid. 
180 ;Eoike de. o` Paidagwgo.j h̀mw/n( w= pai/dej ~umei/j( tw|/ Patri. auvtou/ tw|/ qew|/( ou-pe,r evstin Uio,j $)))%\ 
qeo.j evn avnqrw,pou sch,mati a;crantoj( patrikw/| qelh,mati dia,konoj( Lo,goj Qeo,j( o` evn tw|/ Patri.( o` 
evk dexiw/n tou/ Patro.j( su.n kai. tw/| sch,mati Qeo,j): Ibid. 
181 O texto de Fl 2,7b diz: “e tendo sido achado sob aspecto como homem” (kai. sch,mati eur̀eqei.j 
ẁj a;nqrwpoj).  
182 Tal ideia de imitação do Logos é bem explícita, por exemplo, em Pedagogo I,12 (PG 8, 368), 

onde se diz: “e sendo [o Logos] salvador, assumamos a vida do nosso Salvador” (kai. to.n swth,rion 
o;ntwj avnamaxw,meqa tou/ Swth/roj h̀mw/n bi,on).  
183 “Agracio-vos com o Logos, a gnose de Deus, e me agracio a mim mesmo por completo” (kai. 
Lo,gon cari,zomai u`mi/n th.n gnw/sin tou/ Qeou/( te,leion e`mauto.n cari,zomai)): CLEM. AL., protr. 12 

(PG 8, 241). 
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Assim sendo, a filanqrwpi,a divina, tornada explicitamente manifesta por 

meio do Logos, possui como efeito a salvação do ser humano, entendida como 

acesso à vida divina, à imortalidade, à deificação.184 E é nesse sentido que o 

conceito de filanqrwpi,a se vincula especificamente à segunda Pessoa da Trindade: 

ainda que, para Clemente, a vontade do Pai seja salvífica – dado que tanto a criação 

quanto a Lei sejam operações ad extra a Ele atribuídas –, é do Logos a competência 

de pôr em ato a salvação do ser humano.185 

E, como isso se dá, segundo o autor? Primeiramente, porque o Logos é 

modelo de modus vivendi a ser imitado pelo ser humano. Vê-se aqui a noção da 

Antiguidade Clássica, já presente mesmo nas escolas filosóficas, segundo a qual a 

figura do mestre não era apenas a de um transmissor de ensinamentos ou ideias, 

mas a de um formador de discípulos, que adquiriam, pelo convívio com aquele, seu 

estilo de viver. Mas há sobretudo a noção bíblica e cristológica de mediação do 

Logos: Ele é o Instrutor por excelência, que ensina o caminho ao Pai, porque é a 

Imagem perfeita do Pai,186 enquanto o ser humano (ou, mais exatamente, a 

inteligência humana, “avnqrw,pinoj nou/j”) é a imagem da Imagem de Deus.187 Mas 

justamente porque se fez homem como os demais seres humanos, nos educa 

moralmente.188 Ou seja: há efetivamente um interesse divino, por motivo da sua 

filanqrwpi,a, que o ser humano obtenha a perfeita felicidade. Esta, consiste em ter 

acesso ao ser e à vida de Deus, já nesse mundo, imitando-O;189 mas a Causa 

Eficiente Instrumental mais excelente que o propicia é o Logos que revela 

justamente o ser e o agir divinos. Vê-se aqui um motivo fundamental da Encarnação 

                                                 
184 QUASTEN, J. Patrologia., p. 302. 
185 Cf. BRONTESI, A. La sotería in Clemente Alessandrino ., p. 308. De fato, Clemente afirma que 

o salvar é obra do Salvador, ao dizer: “Age pois assim o Salvador, eu penso, já que salvar é sua 

obra” ( vEnergei/ de.( oi=mai( kai. o` Swth.r( evpei. to. sw,zein e;rgon auvtou/\): CLEM. AL., strom. VI, 6 

(PG 9, 268). 
186 “A imagem sem defeito” (eivkw.n h̀ avkhli,dwtoj): CLEM. AL., pedag. I, 2 (PG 8, 252); “o 

arquétipo” de Deus (to. avrce,tupon): CLEM. AL., paed. III, 11 (PG 8, 641); etc. 
187 “De fato, imagem de Deus é o Logos divino e régio, homem impassível; mas a inteligência 

humana é imagem da imagem.” (Eivkw.n me.n ga.r qeou/ lo,goj qei/oj kai. basiliko,j( a;nqrwpoj avpaqh,j( 
eivkw.n d v eivko,noj avnqrw,pinoj nou/j)): CLEM. AL., strom. V, 14 (PG 9, 140).  
188 “O Senhor ajuda e é útil em tudo, seja como homem, seja como Deus, (...) como homem, nos 

educa ao não pecar.” (Pa,nta ovni,nhsin ~o ku,rioj kai. pa,nta wvfelei/ kai. ~wj a;nqrwpoj kai. ~wj qeo,j( 
(...) eivj de. to. mh. evxamarta,nein paidagwgw/n ~wj a;nqrwpoj.): CLEM. AL., pedag. I, 3 (PG 8, 257). 

De fato, ainda que privilegie a parte intelectiva do ser humano, consequência natural do influxo da 

cultura helênica, Clemente entende o Logos como mestre de comportamento, não de conceitos. De 

fato, em outra passagem do Paedagogus diz: “o Pedagogo (...) é condutor de uma vida virtuosa, não 

científica” (o` Paidagwgo,j)))sw,frono,j te( ouvk evpisthmonikou/ kaqhgh,sasqai bi,ou): Ibid.,  I, 1 (PG 

8, 249). 
189 Cf.  Ibid., I, 12 (PG 8, 368).  
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do Logos para Clemente: conduzir e auxiliar os seres humanos a possuirem Deus, 

a se deificarem.190 

Em segundo lugar, a filanqrwpi,a do Logos é salvífica em virtude de sua 

presença (“parousi,a”) – ou, melhor dizendo, a meu juízo, co-participação, 

compartilhamento, estreita participação – na vida dos seres humanos, já que 

assumiu em si, até mesmo, os sofrimentos humanos. De fato, diz o autor no 

Pedagogo: 

E portanto o profeta a Ele reza muito familiarmente por meio dessas palavras: 
lembra-te de nós, que somos pó, isto é, compadece-te de nós, tu que tendo sofrido tu 
mesmo, provaste a fraqueza da carne. Por isso na verdade, o Pedagogo e Senhor é 
ao máximo bom e irrepreensível, tendo tido parte (literalmente, ‘co-experimentado’) 

na natureza de cada homem, por causa da imensidade de (sua) filantropia.191 

Note-se portanto que, ao contrário das noções não-cristãs, atribui claramente 

o autor à noção de filanqrwpi,a divina a co-participação do Logos na vida de sua 

criatura humana, inclusive com o que ela possui de contingente, de fraco. É 

interessante que Clemente, ao menos nesse texto, não diz que o Pedagogo manifesta 

a sua filanqrwpi,a somente ao sofrer o sacrifício da cruz, mas ao assumir a fraqueza 

(isto é, a avsqe,neia) da carne ou natureza humana. Isso que acabo de dizer vem de 

fato confirmado pelo que o autor define logo antes como sendo o máximo da sua 

filanqrwpi,a: ter-se feito homem por nós.192 Mais adiante, se verá que essa mesma 

noção foi bastante assumida e desenvolvida pelo Nisseno.  

Em terceiro lugar, a filanqrwpi,a do Logos salva, ao curar a débil natureza 

humana. Já havia apresentado acima, por exemplo, a referência a Pedagogo I, 1, 3, 

em cujo parágrafo bem se associa o pa,nta fila,nqrwpoj lo,goj à função médica. 

Para o autor, trata-se sobretudo de uma função sanadora das paixões, purificadora 

dos vícios, predispondo o ser humano à verdade. Assim, o Logos é o Purificador (ò 

kaqa,rsioj),193 Terapeuta (qerapeutiko,j),194 o que cura as nossas paixões (h̀mw/n 

                                                 
190 “O Logos de Deus se fez homem (...) para que também tu (...) aprendas (...) a te tornares Deus” 

(o` Lo,goj o` tou/ qeou/( a;nqrwpoj geno,menoj\ i[na dh. kai. su. $)))% ma,qh|j $)))% ge,nhtai Qeo,j): CLEM. 

AL., protr. 1 (PG 8, 64). 
191 Kai. dh. oivkeio,teron auvtw|/ o` profh,thj proseu,cetai dia. tou,twn\ Mnh,sqhti ~hmw/n( o[ti cou/j 
evsmen \ toute,sti( Sumpa,qhson h̀mi/n( o[ti th.n avsqe,neian th/j sarko.j auvtopaqw/j evpei,rasaj) Tau,th| 
gou/n a;ristoj kai. avnepi,lhpto,j evstin o` Paidagwgo.j o` Ku,rioj( th|/ e`ka,stou tw/n avnqrw,pwn di v 
~uperbolh.n filanqrwpi,aj sumpaqh,saj fu,sei): CLEM. AL., pedag. I, 8 (PG 8, 325). 
192 “O máximo de sua filanqrwpi,a: fez-se homem por nós” (to. me,giston auvtou/ th/j filanqrwpi,aj( 
o[ti di v h̀ma/j a;nqrwpoj evge,neto)): Ibid. 
193 CLEM. AL., protr. 10 (PG 8, 228).  
194 CLEM. AL., pedag. I, 1 (PG 8, 249). 

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



   87 

iva,shtai ta. pa,qh),195 Médico das doenças humanas (avnqrwpi,nwn ivatro.j 

avrrwsthma,twn),196 etc. 

Em conclusão, é bem verdade que Clemente, como cristão, considera a 

salvação do ser humano a partir da sua cura como um todo, corpo e alma. 197 

Todavia, sob influxo do forte racionalismo das correntes filosóficas de seu tempo, 

pode-se dizer que a sua soteriologia considera sobretudo o intelecto ou nou/j do ser 

humano como sendo o homo verus.198 Isso faz com que fique levemente 

comprometido o caráter plenamente antropológico e soteriológico da filanqrwpi,a 

do Logos, a meu ver, muito mais evidente no pensamento de S. Gregório de Nissa. 

De consequência, a salvação do ser humano é pensada (não apenas, mas sobretudo) 

enquanto purificação dos vícios da alma, o que parece acentuar o aspecto negativo 

da Soteriologia: salvar seria, acima de tudo, liberar o ser humano de seus vícios. E, 

ainda que não omita o aspecto positivo da promoção e elevação da dignidade do ser 

humano, essas parecem no entanto não serem mais largamente desenvolvidas pelo 

autor. De qualquer modo, o mais interessante é perceber o grande uso do termo 

filanqrwpi,a na obra de S. Clemente de Alexandria, para se referir à ação salvífica 

do Logos sobre o ser humano.  

Passo agora a um novo tópico. 

 

3.3.2 
Em Orígenes 

Não se pode refletir sobre o tema da filanqrwpi,a do Logos neste grande 

Escritor Eclesiástico do século III, e provavelmente o maior representante da Escola 

de Alexandria, sem associá-lo seja com a sua Protologia, seja com a sua Cristologia, 

seja com a sua Mística, emolduradas pelo contexto da luta contra o Gnosticismo e 

o Marcionismo a ele contemporâneos. Para tanto, procurarei sintetizar esses tópicos 

do seu pensamento nos parágrafos seguintes, de modo a bem compreender o 

significado do imenso amor de Deus pelos seres humanos. 

                                                 
195 Ibid., I, 1 (PG 8, 252).  
196 Ibid., I, 2 (PG 8, 256). 
197 “Cuida da criatura inteira, tanto de seu corpo quanto de sua alma, o poderoso médico da 

humanidade, o Salvador.” (o[lou kh,detai tou/ pla,smatoj\ kai. sw/ma kai. yuch.n avkei/tai auvtou/ o` 
panarkh.j th/j avnqrwpo,thtoj ivatro.j( o` Swth,r)): Ibid. 
198 Cf. BRONTESI, A. La sotería in Clemente Alessandrino ., p. 328. 
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Dentro da doutrina da criação do mundo apresentada pelo autor, pertence a 

ideia da preexistência das almas, a ser entendida como resposta aos ataques 

gnósticos, que se atinham a determinadas passagens da Escritura para sustentar sua 

absoluta rejeição ao princípio do livre-arbítrio dos seres humanos, com consequente 

afirmação de um rígido determinismo. São particularmente significativas as que se 

referem ao endurecimento do coração do Faraó do Egito – como se fora uma ação 

perpretada pelo próprio Deus –,199 a da maldade humana desde o ventre materno,200 

e a preferência divina por Jacó em detrimento a Esaú.201 Perante tais dificuldades, 

era necessária uma resposta, ao mesmo tempo consentânea com a fé cristã na 

liberdade com que Deus criara todos os seres racionais, mas igualmente condizente 

com o texto bíblico, à primeira vista favorável à interpretação gnóstica, em um 

tempo que ainda desconhecia as conquistas exegéticas modernas e contemporâneas. 

De fato a Gnose, sustentada pela convicção de que a matéria fosse má, entendia o 

cosmos material como ato de um deus mau, identificando-o com o Deus do Antigo 

Testamento. Igualmente a doutrina marcionita, contrapondo o Deus do Antigo 

Testamento ao Pai de Jesus Cristo, negava a bondade daquele, bem como a 

autenticidade da Revelação veterotestamentária. 

Assim sendo, Orígenes pressupõe como resposta a esse desafio a criação, da 

parte de Deus, dos princípios racionais ou logikoi, (e, diga-se de passagem, não a 

emanação, conforme a concepção panteísta de algumas correntes filosóficas da 

Antiguidade) de todos os entes dotados de razão. Estes, segundo o autor, foram 

criados antes de todas as coisas,202 semelhantes à natureza divina,203 a qual, por ser 

imutável e sem variedade, os criou todos iguais e idênticos.204 Todos eles gozavam 

de um e;rwj por seu Criador, um ardor, um calor, por força de participação naquele 

fogo de amor que é o próprio Deus.205 Todavia, por um ato consciente de 

aborrecimento, de esgotamento pela situação em que se encontravam, se resfriaram 

em seu ardor e, por esse pecado, decaíram do amor de Deus. É portanto em razão 

desse pecado no tempo da sua preexistência que os logikoi, perderam a convivênc ia 

                                                 
199 Cf.  Ex 4,21; 7,3.  
200 Cf.  Sl 51 (50),7; 58 (57),4. 
201 Cf.  Rm 9,13. 
202 Cf.  ORIG., princ. II, 9, 1 (PG 11, 226). 
203 a;fqarton ga.r fu,sin pepoi,hke th.n noera.n( kai. auvtw|/ suggenh/ (“[Deus] fez a natureza racional 

incorruptível, e semelhante a Si”): Ibid., 3, 1, 13 (PG 11, 273). Esse é um dos poucos trechos da obra 

que se conservaram no original grego. 
204 Cf.  Ibid., II, 9, 6 (PG 11, 230). 
205 Cf.  Ibid., II, 8, 3 (PG 11, 222). 
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com seu Criador, assumindo um corpo e decaindo sobre o mundo. É preciso no 

entanto fazer notar que o corpo humano não é para Orígenes (conforme afirmavam 

algumas concepções filosóficas da Antiguidade) algo mau206 ou uma prisão da 

alma, mas um meio de purificação do antigo pecado de resfriamento, e portanto 

instrumento de futuro retorno ao seu Criador.207 Um único princípio racional jamais 

perdeu o seu ardor pelo Criador: a alma racional de Cristo, sempre unida e voltada 

a Deus e ao seu Logos.208  

E é justamente a partir dessa noção que dependerá a Cristologia do autor, e 

mormente o propósito da Encarnação e, por conseguinte, a melhor compreensão do 

seu conceito de filanqrwpi,a do Logos, haja vista o fato de que, assumindo 

livremente um corpo e possuindo uma alma racional como todas as demais criaturas 

humanas, se utiliza deles como via de ensinamento em prol da futura restauração e, 

portanto, retorno das criaturas decaídas ao seu Princípio Criador. Já que a alma ou, 

mais apropriadamente, o princípio racional de Cristo jamais se resfriara e se afastara 

de Deus,209 se poderia perguntar: por que então ter assumido um corpo? A resposta 

está não na via da necessidade, mas na via de acesso aos seres humanos, já que a 

Encarnação consistiu justamente em um singular ato de condescendência do Logos 

ou sugkata,basij, cujo motivo fundamental foi a sua excessiva filanqrwpi,a ou 

bondade divina por sua criatura humana.210 Ou, melhor explicando: segundo 

Orígenes, o composto alma racional de Jesus-corpo de Jesus, é o perfeito ponto de 

encontro entre a divindade e a humanidade. E por quê? Porque, enquanto a alma 

racional de Cristo (isto é, o seu logiko,j), criada na preexistência e sempre aderente 

                                                 
206 “De fato, propriamente, é impuro aquilo que provém da malícia. Portanto, não a natureza do 

corpo, mas aquele que possui a malícia é o princípio gerador da impureza” (To. ga.r kuri,wj miaro.n 
avpo. kaki,aj toiou/to,n evsti) Fu,sij de. sw,matoj ouv miara,\ ouv ga.r h|- fu,sij sw,mato,j evsti( to. gennhtiko .n 
th/j miaro,thtoj e;cei th.n kaki,an)): ORIG., c.cels. III, 42 (PG 11, 973). 
207 Cf.  ORIG., princ. III, 5, 4 (PG 11, 529). 
208 Cf.  Ibid.,  II, 6, 3 (PG 11, 211). Diz de fato Giulia Gasparro: “no cenário dos diversos 

‘movimentos’ das criaturas da preexistência (...) uma posição especialíssima é reservada àquela alma 

da qual Jesus afirmou que ninguém podia distanciá-la dele (Jo 10, 18). Essa de fato aderiu ao Logos 

divino, desde o início da criação, em maneira a tal ponto profunda e total, a se tornar ‘um só espírito’ 

com Ele”: GASPARRO, G. S. Anima., p. 21.   
209 Na verdade, Orígenes utiliza o termo alma (yuch,) mais exatamente à condição pós-lapsária dos 

entes racionais, após terem pecado pelo seu resfriamento no amor de Deus. É assim que, em princ. 

II, 8, 3 (PG 11, 222-223), associa os termos yuch, e yu,croj (frio, gélido). 
210 Orígenes, criticando a incapacidade do pagão Celso de compreender o motivo d a Encarnação do 

Logos, em virtude da origem e do destino eterno das almas humanas, acabou por definí-la “uma 

singular descida pela muita filanqrwpi,a, para reconduzir [como denominou misteriosamente a 

Sagrada Escritura] ‘as ovelhas perdidas da casa de Israel’ ” (mi,an evxai,reton avpo. pollh/j 
filanqrwpi,aj kata,basin( ~upe.r tou/ evpistre,yai ta. @ẁj ~h qei/a wvno,mase mustikw/j Grafh.#(  
“‘avpolwlo,ta pro,bata oi;kou vIsrah.l”): ORIG., c. cels. IV, 17 (PG 11, 1049). 
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ao Logos divino, é a Imagem perfeita desse mesmo Logos (O qual, por sua vez, é a 

Imagem invisível do Deus invisível);211 o corpo de Cristo é o canal de acesso de 

todos os demais seres racionais, decaídos e inseridos no corpo, à alma de Cristo e, 

por conseguinte, ao Logos divino. É bastante significativo a respeito, aquilo que se 

lê na Primeira Homilia de Orígenes sobre o Gênesis, a saber: 

Portanto, ‘Deus fez o homem, Ele o fez à imagem de Deus’. É preciso que vejamos 
qual é essa imagem de Deus, e procurar à imagem de qual imagem o homem foi 
feito. Porque não é dito que Deus fez o homem à sua imagem ou à sua semelhança, 
mas que ‘Ele o fez à imagem de Deus’. Qual é portanto essa outra imagem de Deus 
à semelhança da qual o homem foi feito, senão o nosso Salvador (...)? (...) assim, 
pelo Verbo de Deus, que é a imagem de Deus, se vê Deus. (...) É pois à semelhança 
dessa imagem que o homem foi feito. Assim, o nosso Salvador, que é a imagem de 
Deus, movido de piedade pelo homem, que tinha sido feito à sua semelhança, e que 
Ele via, deposta a sua imagem, se ter revestido com aquela do Maligno, assumiu Ele 
mesmo, movido de misericórdia, a imagem do homem, e veio a ele (...).212        

Assim, o corpo de Cristo é o meio condutor das realidades visíveis àquelas 

invisíveis, de modo que o Cristo histórico se constitui, em suma, e no dizer de 

Daniélou, em “o sacramento do Cristo interior, presente invisivelmente na Igreja e 

nas almas, e (...) do Cristo glorioso que será manifesto no fim dos tempos”.213    

Poder-se-ia indagar a Cristologia de Orígenes a respeito de quem seja o 

verdadeiro sujeito da Encarnação e, por conseguinte, agente da filanqrwpi,a: o 

Logos, ou a alma de Cristo? Para tal resposta, é necessário se levar em consideração 

dois elementos que considero importantes: primeiro, que o autor seja um eloquente 

expositor da denominada Cristologia Logos-sárx, típica da teologia alexandrina, e 

segundo a qual se tende a supravalorizar a natureza divina em detrimento da 

natureza humana em Cristo. Busca-se preservar ao máximo a divindade do 

Salvador, sem que, a princípio, se negue a sua humanidade. Compreende-se, a partir 

disso, a função mediadora da alma do Senhor, enquanto funciona, por um lado, na 

preservação da sublimidade do ser divino, mas, por outro, servindo-Lhe de 

                                                 
211 Cf.  ORIG., princ. 2, 6, 3 (PG 11, 211-212).  
212 Fecit ergo Deus hominem, ad imaginem Dei fecit eum. Oportet nos videre quae est ista imago 

Dei, et perquirere ad cuius imaginis similitudinem homo factus est. Non enim dixit, quia fecit Deus 

hominem ad imaginem aut similitudinem suam, sed, ad imaginem Dei fecit eum. Quae est ergo alia 

imago Dei ad cuius imaginis similitudinem factus est homo, nisi Salvator noster (...) ? (...) ita et per 

Verbum Dei, quae est imago Dei, Deum quis videt. (...) Ad huius ergo imaginis similitudinem homo 

factus est et propterea Salvator noster, qui est imago Dei, misericordia motus pro homine qui ad eius 

similitudinem factus fuerat, videns eum, deposita sua imagine, maligni imaginem induxisse, ipse 

motus misericordia, imagine hominis assumpta, venit ad eum (...).: ORIG., hom. Gn I, 13 (PG 12, 

156-157). Como em tantos outros casos, infelizmente não chegou até nós o texto em língua grega 

desta obra. Possui-se apenas a tradução latina de Rufino, do século IV. 
213 DANIÉLOU, J. Origène., p. 316. 
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acesso.214 Mas há também um segundo elemento que nos auxilia a compreender a 

linguagem cristológica do autor: a sua Teologia de caráter apofático – igualmente 

presente entre os Capadócios – segundo a qual se exalta a inefabilidade do Ser de 

Deus. É nesse sentido que se pode compreender mais uma vez a utilidade do papel 

da alma de Cristo. Porém, uma vez compreendidos esses aspectos, não se pode 

negar ao autor a afirmação da função de Mediador ao Logos. Note-se por exemplo, 

no texto acima, a identidade entre o Logos de Deus e o Salvador, expressa através 

do paralelismo entre as expressões “Verbum Dei, quae est imago Dei” e “Salvator 

noster, qui est imago Dei”.   

Todavia, é em especial significativa a expressão aplicada pelo autor ao ato 

mesmo da Encarnação do Logos: Ele agiu “misericordia motus pro homine”, veio 

ao encontro do ser humano “motus misericordia”. Infelizmente, não chegou até nós 

o texto original em grego. Poder-se-ia conjeturar o uso do termo filanqrwpi,a (ou 

de seu grupo semântico) pelo autor nesta passagem?215 Ainda que não, trata-se sem 

dúvida de expressões correlatas.  

Uma vez compreendida a filanqrwpi,a do Logos dentro do universo 

protológico e cristológico do pensamento desse autor, é preciso ainda considerá - la 

também na sua visão mística, segundo a qual as criaturas racionais, uma vez atraídas 

por esse amor do Logos encarnado, – e, importante que se afirme que a inicia t iva 

da evpistrofh, ou retorno dos logikoi, a seu Princípio advém do amor do Logos que 

as move – são impulsionadas, através de um contínuo progresso (ou evpe,ktasij), a 

retornarem a Deus. Em um significativo texto, extraído do livro X de seu 

Commentaria in Evangelium secundum Matthaeum, o autor deixa isso bem claro, 

ao dizer: 

                                                 
214 Conforme afirma Grillmeier, “a unidade em Cristo se realiza graças à mediação da alma de Cristo 

entre o Logos e a sarx (...). A alma porém é unida ao Logos divino já desde a eternidade, em perfeita 

harmonia e amor de Deus (...). Mas, qual é a relação entre esta alma e o Logos? Todos  dois se acham 

unidos imediatamente graças à visão imediata no amor (princ. II, 6, 3). A alma está em relação de 

espírito a espírito com o Logos. Pela sua união total com o Logos, a alma de Cristo se torna, por 

assim dizer, a visão vivente de Deus e o perfeito amor de Deus.”: GRILLMEIER, A. Gesù il Cristo 

nella Fede della Chiesa., pp. 356-357.   
215 É bem verdade que há outras expressões que seriam também perfeitamente cabíveis aqui. À guisa 

de ilustração, posso citar o igualmente alexandrino S. Atanásio, que no De Incarnatione Verbi, ao 

falar desse motus de misericórdia do Logos pelo gênero humano, usa o verbo grego evlee,w (por 

exemplo, em 8, 2 [PG 25, 109] usa o particípio aoristo em evleh,saj to. ge,noj h̀mw/n, “apiedado da 

nossa raça”. Essa mesma expressão vem precedida, no mesmo parágrafo, pelo termo filanqrwpi ,a, 

indicando a correlação existente entre ambas). Cabe bem aqui a afirmação de Robert Girod, ao 

introduzir o Comentário ao Evangelho de Mateus, na Sources Chrétiennes, a respeito do uso do 

termo filanqrwpi,a aplicado a Jesus. Ele diz: “Orígenes ama utilizar esse belo termo quando ele 

fala de Jesus”: ORIGÈNE. Commentaire sul l’Évangile selon Matthieu., p. 29. 
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Então, tendo deixado as multidões, foi para a sua casa. E seus discípulos foram a Ele 
dizendo: explica-nos a parábola das zizânias do campo (...). Quando Jesus está com 
as multidões, não está em sua casa, pois as multidões estão fora da casa; e a obra de 

sua filanqrwpi,a é abandonar a casa e se dedicar aos que não podem vir a Ele)216 
 
Orígenes está comentando a parábola do joio e do trigo, mas mais 

precisamente aqui se detém no versículo 36 do capítulo 13 do Evangelho de Mateus. 

Coerente com o seu pensamento, e segundo uma exegese de senso alegórico, – o 

qual, grosso modo falando, busca o sentido mais amplo e profundo, escondido por 

detrás da letra do texto bíblico, a fim de se encontrar um significado de edificação 

espiritual e moral – o autor compreende a saída da casa como sinal da ke,nwsij do 

Logos, e esta, como obra de sua filanqrwpi,a. E para quê? Para que a multidão, 

formada pelas criaturas racionais decaídas, possam, por iniciativa do Logos, ter 

acesso Àquele que, como Mestre, as incitará a escutá-Lo. E aquelas que o fizerem 

com sinceridade, O sigam, procurem a sua casa, e enfim cheguem a “caminhar com 

Jesus e ver a sua casa”.217 A filanqrwpi,a do Logos, aqui expressa pela imagem do 

‘abandono da casa’ celeste, vem compreendida pelo autor como o ato máximo de 

despojamento daquele que é a Imagem perfeita do Pai, por Ele eternamente 

gerado.218 O Logos é pois o instrutor por excelência, que provoca interiormente a 

alma humana, submetida ao processo pedagógico da vida no corpo, a retornar a 

Deus.  

Uma outra imagem é típica da Mística de Orígenes, para indicar a Sua 

iniciativa de amor pelos seres humanos: segundo a imagem simbólica do autor, o 

Logos é a flecha de Deus, que fere de amor divino a alma, inflamando-a de sua 

caridade.219 Assim, ao comentar o Cântico dos Cânticos, o autor nos diz:  

Se há alguém em algum tempo que ardeu por esse amor fiel do Verbo de Deus; se 
existe alguém que, como diz o profeta, que recebeu a doce ferida e a chaga da sua 

                                                 
216 To,te avfei.j tou.j o;clouj h=lqen eivj th.n oivki,an auvtou/) Kai. prosh/lqon @auvtw|/# oi` maqhtai. auvtou/ 
le,gontej\ fra,son h̀mi/n th.n parabolh.n tw/n zizani,wn tou/ avgrou/ $)))%) ;Ote me.n meta. tw/n o;clwn 
evsti.n o`  vIhsou/j( ouvk e;stin auvtou/ evn th/| oivki,a|( e;xw ga.r th/j oivki,aj oi` o;cloi\ kai. th/j filanqrwpi,aj 
auvtou/ e;rgon evsti. katalipei/n th.n oivki,an kai. avpie,nai pro.j tou.j mh. duname,nouj h[kein pro.j auvto,n) : 
ORIG., cmt. X, 1 (PG 13, 836).  
217 su.n tw/|  vIhsou/ poreu,esqai kai. ivdei/n auvtou/ th.n oivki,an: ORIG., cmt. X, 1 (GCS 1, 1). O verbo 

poreu,w, aqui expresso em seu infinito presente médio-passivo, pode ter também o senso de “viver”. 
218 Cf.  ORIG., princ. I, 2, 9 (PG 11, 138); IV, 4, 1 (PG 11, 402).  
219 De fato, já havia exposto acima, no tópico a respeito do significado de e;rwj e avga,ph nos Padres, 

essa imagem em Orígenes, ao comentar Ct 2, 5 em sua homilia sobre o Salmo XXXVI. Enquanto o 

texto da LXX denomina o amor da Esposa de  avga,ph,  Orígenes denomina o amor-efeito da ação do 

Logos-Flecha de Deus na alma com o termo e;rwj. Falei ali também acerca do influxo de Orígenes 

sobre o pensamento do Nisseno. 
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flecha de eleição; se há alguém que foi transpassado pela amável seta de sua ciência, 
a tal ponto que O suspire com desejos diurnos e noturnos, (...) esta alma com justiça 
diz: fui ferida de caridade. (...) Convém a Deus ferir as almas com tal ferida, e talhá-

las com feridas salutares: porque Deus é caridade (...).220 

É clara portanto a menção à iniciativa do Logos divino, cuja ferida é dita pelo 

autor ser uma ação conveniente a Deus (“decet Deum”), em virtude evidentemente 

do seu propósito de restaurar as almas àquela condição que haviam perdido. De 

fato, ao comentar esse trecho da obra de Orígenes, o Professor Manlio Simonett i 

recorda que, ao interpretar dessa forma o passo escriturístico de Ct 2,5 em seu 

Comentário, Orígenes na verdade o lê segundo a sua concepção acerca do grande 

plano pedagógico do Logos em prol da recuperação de todas as almas.221 Além 

disso, perceba-se o aspecto terapêutico, segundo o qual o Logos exerce um papel 

semelhante ao do médico que, para curar, fere. Vê-se aqui um ponto de contato com 

S. Gregório de Nissa, que aplicará ao Logos a mesma iniciativa de cura.   

Nesse momento, é lícito pôr a pergunta a respeito de quem é o verdadeiro 

sujeito, na Cristologia de Orígenes, da filanqrwpi,a que salva o ser humano: o 

Logos, ou o Logos Encarnado, do qual um dos títulos escriturísticos ou evpi,noiai é 

“Jesus”?222 Afinal, quem realiza na alma humana o processo que desembocará no 

pleno retorno à sua origem, a evpistrofh,? Antes de tudo, é necessário que se recorde 

uma característica que é fundamental da Soteriologia do autor: a salvação humana 

é, sobretudo, um progresso (evpe,ktasij) e, como tal, possui um terminus a quo e um 

terminus ad quem. É nesse sentido que, apesar daqueles diversos títulos do Salvador 

encontrarem no Ser divino do Logos o seu Ser substancial, todavia, no que tange 

ao progresso soteriológico, o Logos, fazendo-se carne, propicia o ponto de partida 

para que cada pessoa humana tenha acesso à Sua Invisibilidade, já que Ele é a 

                                                 
220 Si quis usquam est qui fideli hoc amore verbi Dei arsit aliquando, si quis est, ut propheta dicit, 

qui electi jaculi ejus dulce vulnus plagamque accepit, si quis est qui scientiae ejus amabili confixus  

est telo, ita ut diurnis eum desideriis nocturnisque suspiret, (...) ista anima merito dicit: Vulnerata 

charitatis ego sum. (...) Talis vulnere decet Deum percutere animas, talibus jaculis telisque 

configere, ac salutaribus eas vulneribus sauciare: ut quia Deus charitas est (...).: ORIG., cct. III, 76 

(PG 13, 162). 
221 Diz Simonetti: “Na sua ação pedagógica aplicada à recuperação de todas as almas, o Logos se 

faz tudo para todos, isto é, se apresenta a toda alma na atitude que sabe ser a mais adaptada para o 

máximo benefício daquela”: ORIGENE. Commento al Cantico dei Cantici., p. 179, à nota 328. 
222 Os evpi,noiai ou títulos cristológicos se tratam das diversas denominações da Pessoa de Jesus, que 

a Ele são atribuídas pela Sagrada Escritura. Alguns dizem res peito à Sua natureza divina, e se 

referem mais à Pessoa mesma do Senhor: são por isso denominados de evpi,noiai superiores (como, 

por exemplo, Filho de Deus, Sabedoria, etc.). Outros, dizem mais respeito à sua natureza humana, 

bem como à utilidade dos seres humanos: são por isso denominados de evpi,noiai inferiores (como, 

por exemplo, Pastor, Médico, etc.). Os evpi,noiai estão muito presentes na obra de Orígenes.  
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Imagem Perfeita do Pai.223 Também nisso se manifesta a filanqrwpi,a do Logos 

em Orígenes: pelo fato de respeitar a capacidade de cada ser humano em acolhê-

Lo, revelando-Se de modos diversos a cada qual (enquanto Pastor, Médico, 

Agricultor, etc.), adequando-Se assim à melhor imagem e linguagem que o 

incentive a desejá-Lo. Mais que isso: o Logos habita o interior do ser humano.224 

Por fim, o Logos exerce também a sua filanqrwpi,a, ao efetuar a função 

terapêutica de cura da natureza humana. Assim, por ocasião da objeção do pagão 

Celso – o qual interpretava a ação de descida (ka,teimi) do Logos aos seres humanos 

como uma necessária mudança (metabolh,) da sua natureza (fu,sij) 225 –, tal função 

vem explicada pelo autor em sua famosa obra “Contra Celso” da seguinte maneira : 

(...) o ser que desceu aos homens existia realmente “em forma de Deus” e por causa 
da filanqrwpi,an “se esvaziou a si mesmo”, para poder ser acolhido pelos homens. 
(...) Mas não aconteceu com ele nenhuma mudança do (estado) melhor ao pior; de 

fato, como pode ser pior ser bom e fila,nqrwpon? (...) Acrescente-se que o médico, 
vendo os horrores e tocando as coisas repugnantes, não pode escapar em modo 
absoluto o confrontar-se com estas coisas. Mas aquele que cura as feridas de nossas 
almas pelo Logos de Deus presente nele estava fora do alcance de todo mal. (...) 
saiba (Celso) que o Logos, que permanece Logos por sua essência, nada sofre com 
os sofrimentos do corpo e da alma (...).226 

Note-se primeiramente a associação que o autor faz entre a filanqrwpi,a do 

Logos, e o texto de Fl 2,6-7, vendo naquela a causa da ke,nwsij do Logos.227 Esse 

                                                 
223 Acerca disso, diz Grillmeier: “A humanidade de Cristo, ao par da Sagrada Escritura, é como u m 

filtro, através do qual a divindade se comunica segundo a capacidade receptiva do homem”.: 

GRILLMEIER, A. Gesù il Cristo nella Fede della Chiesa ., pp. 351. De fato, a esposa-alma humana 

dirá no Comentário ao Cântico dos Cânticos: “Acolhi em mim o Filho de Deus, recebi o Verbo feito 

carne. Tive acesso Àquele que é a imagem de Deus, o Primogênito de toda criatura (...) e fiz-me 

formosa.” [Suscepi enim in me Filium Dei, recepi Verbum carnem factum. Acessi ad eum qui est 

imago Dei, primogenitus omnis creaturae (...) et facta sum formosa.]: ORIG., cct. II, 46 (PG 13, 

103).    
224 “Orígenes responde que a grandeza do homem (...) vem (...) do Logos que está nele, e que lhe dá 

um certo parentesco com Deus.”: CROUZEL, H. Théologie de l’Image de Dieu chez Origène., p. 

177. Conforme o mesmo Crouzel, não se trata evidentemente de uma presença consubstancial, 

panteísta, mas sim de uma presença indireta, por via de participação, por graça; e isso, através 

daquela que é a imagem da Imagem do Pai, ou seja, a alma racional: Cf.  Ibid., p. 176.  
225 Eiv dh. evj avnqrw,pouj ka,teisi( metabolh/j auvtw/| dei/ (“Mas se [Ele] desce aos seres humanos, é 

necessária a Sua mudança): ORIG., c. cels. IV, 14 (PG 11, 1044).   
226 To. de. katabebhko.j eivj avnqrw,pouj “evn morfh|/ qeou/” u`ph/rce\ kai. dia. filanqrwpi,an “e`auto.n 
evke,nwsen( ” i[na cwrhqh/nai u`p v avnqrw,pwn dunhqh|/) $)))%  vAll v ouvde. metabolh, tij auvtw|/ ge,gonen evk 
tou/ avri,stou eivj to. ponhro,taton \ pou/ ga.r ponhro,taton to. crhsto.n kai. fila,nqrwpon* $)))% kai,toige 
o` ivatro.j( ovrw/n ta. deina.( kai. qigga,nwn tw/n avhdw/n( ouv pa,ntwj evkfeu,gei to. toi/j auvtoi/j du,nasqai 
peripesei/n) `O de. trau,mata tw/n yucw/n h̀mw/n qerapeu,wn dia. tou/ evn auvtw|/ Lo,gou Qeou/( auvto.j pa,shj 
kaki,aj avpara,dektoj hv|n) $)))% manqane,tw( o[ti o` Lo,goj th|/ ouvsi,a| me,nwn lo,goj( ouvde.n me.n pa,scei w=n 
pa,scei to. sw/ma ` .h h̀ yuch, $)))%.): Ibid., IV, 15 (PG 11, 1046. 1048).   
227 Note-se o uso da preposição dia, regendo o acusativo singular filanqrwpi,an, em uma clara 

locução causal. Muito interessante o fato de que S. Gregório de Nissa afirme o mesmo na Oratio, 

ao dizer que a filanqrwpi,a é th.n aivti,an th/j evn avnqrw,poij tou/ qeou/ parousi,aj (“a causa da 
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esvaziamento não pode ser entendido de maneira nenhuma, conforme o autor, como 

uma alteração do ser divino do Logos. Muito pelo contrário, o exercício da bondade 

é uma decorrência daquilo que é próprio do Ser divino, ou seja, ser bom, como era 

admitido pela própria Filosofia antiga. E mais: esse ato da Sua filanqrwpi,a, em 

semelhança à ação do médico, possui um efeito sanador-redentor, já que resgata os 

seres racionais decaídos, tanto de seu antigo pecado, quanto daqueles adquiridos 

pelos vícios praticados com o corpo. Assim, ao se manifestar a estes por meio do 

corpo e da alma humanos, o Logos lhes possibilita a Sua contemplação.  

Há todavia um pormenor no texto, que não pode passar despercebido: não 

sem razão, o autor deixa entrever uma fina distinção entre “aquele que cura as 

feridas de nossas almas” (O ̀qerapeu,wn), e Aquele (o Lo,goj Qeou/) por meio do Qual 

a cura é de fato propiciada. Em outras palavras: nota-se aqui uma relação a nível de 

causa principal (O` qerapeu,wn, o Logos de Deus) – causa instrumental (tou/ evn auvtw/|, 

o Logos de Deus presente nele, isto é, Encarnado). Não se trata de dois sujeitos, 

mas muito mais de uma típica forma de expressão da Cristologia Logos-sárx, 

segundo a qual e grosso modo, tende-se a valorizar mais a natureza divina, em 

detrimento da humana no Deus encarnado. Assim, por meio do seu corpo, unido à 

alma humana, o Logos divino tanto vem revelado, quanto resguardado em sua 

inefabilidade. 

Passo agora ao estudo do tema da filanqrwpi,a do Logos em S. Atanásio.   

 

3.3.3 
Em S. Atanásio 

Igualmente, a Cristologia do grande patriarca de Alexandria228 contempla a 

noção e o uso do termo filanqrwpi,a do Logos, particularmente associado ao 

estudo e esclarecimento do Mistério da Sua Encarnação. A notar esse verbete no 

Lexicon Athanasianum,229 pode-se perceber que ele aparece esparso em várias de 

                                                 
presença de Deus entre os homens”): GREG. NYS., or. cat. 15 (GNO III/4, 43). Todavia, enquanto 

em Orígenes a filanqrwpi,a se manifesta mais pelo fato do Logos possibilitar o acesso das criaturas 

racionais a si, por meio do instrumento do seu corpo; no Nisseno, ao invés, percebe -se um liame 

muito mais estreito entre o Logos-Deus e o ser humano, por força da sua Encarnação. É o que se 

verá melhor nesta tese, mais à frente. 
228 Não se pode deixar de mencionar aqui a figura do Pe. P. Th. Camelot, autor de uma ampla e ainda 

atual introdução sobre a Cristologia atanasiana, que vem apresentada em: ATHANASE 

D’ALEXANDRIE. Contre les Païens et Sur l’Incarnation du Verbe., pp. 14-104. Também a ele se 

refere Charles Kannengiesser, em sua introdução em: Id. Sur l’Incarnation du Verbe., p. 67.     
229 Cf.  MÜLLER, G. filanqrwpi,a., col. 1537. 
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suas obras, seja referido ao Logos divino, seja aplicado em outras circunstânc ias. 

Penso que bastaria, para o enfoque desta tese, considerar a sua utilização na famosa 

obra deste autor, intitulada Lo,goj peri. th/j evnanqrwph,sewj ou Oratio de 

Incarnatione Verbi (“Discurso sobre a Encarnação do Verbo”), pelo significado 

patente que possui para a sua finalidade.  

Esta, na verdade, – como hoje já se tem conhecimento – consiste na segunda 

parte de uma obra maior, em que a primeira compreende o tratado denominado 

Lo,goj kata.  vEllh,nwn ou Oratio Contra Gentes (“Discurso contra os Pagãos”). 

Embora existam controvérsias acadêmicas a respeito da data de sua composição, a 

tendência atual é a de que ambas as partes tenham sido escritas após o Concílio de 

Niceia, durante o primeiro exílio de Atanásio, em Tréveris (Trier, atual Alemanha), 

por volta do ano 336, por não ter obedecido à ordem do Imperador Constantino de 

readmitir Ario à comunhão.230  

Antes de tudo, é importante compreender o conceito amplo de  filanqrwpi,a 

do Logos no autor, para o qual a obra de amor do Filho em favor da criatura humana 

já era uma realidade ainda antes do evento da Encarnação. Sem dúvida, este evento 

realiza o momento por excelência e pleno em que a filanqrwpi,a se exerce e se 

manifesta; mas não é a partir daí que o Logos a põe em ato. Antes, os seres humanos, 

“possuindo uma natureza que em um tempo qualquer consistia no não-ser, foram 

chamados ao ser pela presença e filanqrwpi,a do Logos”.231 Portanto, fica claro 

que já a criação do ser humano (isto é, a passagem do não-ser ao ser, como diz 

Atanásio) é obra de filanqrwpi,a divina, a qual, nesta frase, vem atribuída ao 

Logos. Nota-se assim a velada intenção do autor, ao associar o ato da criação do ser 

                                                 
230 As dúvidas quanto a uma data anterior ao Concílio de Niceia - e provavelmente quanto a uma 

redação por volta de 318 – advêm do fato de que, além do estilo escriturístico parecer mais adequado 

ao período da juventude do autor, também de não vir mencionada na obra qualquer referência à 

questão ariana. Sobre tal silêncio, todavia, Charles Kannnengiesser ofereceu uma proposta de 

solução em um seu artigo na Recherches de science religieuse do ano 1970, do qual faz referência 

na sua introdução em: ATHANASE D’ALEXANDRIE. Sur l’Incarnation du Verbe., p. 7. Veja-se 

também a respeito: SANTO ATANÁSIO. Contra os pagãos., pp. 43-44. A opinião não é todavia 

compartilhada por outros autores. Veja-se o que diz Johannes Quasten em: QUASTEN, J. 

Patrologia., p. 28. Pendo para a opinião mais recente, em prol da redação pós -nicena, e isto porque, 

além das razões aduzidas por Kannengiesser, é fato o costume estratégico do autor de fazer 

apologética de forma indireta em seus escritos (como, por exemplo, ao combater o Arianismo por 

boca de S. Antão, em sua hagiografia). Pode-se pensar também que Atanásio tenha pretendido 

atenuar, na Oratio de Incarnatione Verbi, o estilo apologético da Oratio Contra Gentes, em favor 

de um estilo mais catequético naquela. Em todo caso, apologia e catequese não se separam 

rigidamente no autor.   
231 fu,sin e;contej to. mh. ei=nai pote( th|/ tou/ Lo,gou parousi,a| kai. filanqrwpi,a| eivj to. ei=nai 
evklh,qhsan: ATHAN., inc. v. 4 (PG 25, 104). 
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humano com a filanqrwpi,a do Logos, em afirmar a natureza divina do mesmo, já 

que o proprium de ser criador é atributo específico do Ser de Deus. Diria além: 

nota-se já aqui o progresso teológico patrístico em relação aos dois primeiros 

séculos, quando se entendia tornar-se o Logos manifesto (Lo,goj proforiko,j) 

somente a partir do exercício do ato de mediação em prol da criação do ko,smoj, ou, 

em outras palavras, enquanto Dhmiourgo,j do Pai. Aqui, ao contrário, o Logos é 

Criador, sem que haja necessidade de se mencionar sua função de Mediador do Pai. 

Não se nega obviamente tal função junto ao Pai,232 mas Ele aqui não é mencionado, 

de modo que a ação da filanqrwpi,a criadora é atribuída ao Logos como seu autor 

e protagonista. Tal conquista é também fruto da mesma linha teológica da Escola 

de Alexandria, e mais especificamente da Cristologia de Orígenes, com sua doutrina 

acerca da geração eterna do Logos. 

Da filanqrwpi,a do Logos na criação do ser humano, Atanásio passa então a 

considerá-la enquanto ato redentor da queda humana. Esta consistiu, segundo o 

autor, na atitude dos seres humanos em abandonarem a contemplação (katano,hsij) 

de Deus,233 o que redundou na transgressão da idolatria. O autor explica melhor tal 

transgressão na primeira parte da obra, a Oratio Contra Gentes, da seguinte forma: 

Assim, dizem as Sagradas Escrituras que, no princípio, o primeiro homem – que se 
chama em língua hebraica Adão – conservava a mente voltada para Deus, em uma 
liberdade sem reservas, e vivia com os santos na contemplação dos inteligíveis. (...) 
Assim portanto, como eu disse, o Criador formou o gênero humano, e quis que se 
conservasse. Mas os homens, tendo menosprezado as realidades superiores, e tendo 
retardado a se apropriar delas, buscaram mais aquelas que estavam mais próximas 
deles. (...) Assim, os homens de antigamente, insensatos, (...) esquecidos do 
pensamento e do ensinamento sobre Deus, tendo uma razão cega, ou antes, 
praticando um desvario, produziram para si figuras aparentes como sendo deuses, 
glorificando a criatura em lugar d’Aquele que a criou, divinizando mais as obras que 

Aquele que é delas a Causa, Criador e Senhor: Deus.234 

                                                 
232 No parágrafo anterior da mesma obra, por exemplo, se conserva a tese primitiva, em que se 

privilegia a função medianeira do Logos: “Criou do nada todas as coisas por meio de seu próprio 

Logos, Nosso Senhor Jesus Cristo” (evx ouvk o;ntwn ta. pa,nta pepoi,hke dia. tou/ ivdi,ou Lo,gou tou/ 
Kuri,ou h̀mw/n vIhsou/ Cristou/): ATHAN., inc. v. 3 (PG 25, 101). 
233 “Assim portanto Deus criou o homem, e queria que ele permanecesse na incorruptibilidade. Mas 

os homens, desprezando e afastando-se da contemplação de Deus, concebendo e imaginando para 

eles mesmos o mal, como foi dito nos escritos precedentes, receberam a sentença de morte com que 

haviam antes sido ameaçados.” (Ou[twj me.n ou=n o` Qeo.j to.n a;nqrwpon pepoi,hke( kai. me,nein hvqe,lhsen 
evn avfqarsi,a|) ;Anqrw,poi de.( katoligwrh,santej kai. avpostrafe,ntej th.n pro.j Qeo.n katano,hsin( 
logisa,menoi de. kai. evpinoh,santej e`autoi/j th.n kaki,an( w[sper evn toi/j prw,toij evle,cqh( e;scon th.n 
proapeilhqei/san tou/ qana,tou kata,krisin): Ibid., v. 4 (PG 25, 104). 
234 w[sper ou=n to.n prw/ton tw?n avnqrw,pwn geno,menon( o]j kai. kata. th.n  vEbrai.wn glw/ttan  vAda,m 
wvnoma,sqh( le,gousin ai` i`erai. Grafai. kata. th.n avrch.n avnepaiscu,ntw| parrhsi,a| to.n nou/n evschke,nai 
pro.j to.n Qeo.n( kai. sundiaita/sqai toi/j àgi,oij evn th|/ tw/n nohtw/n qewri,a| $)))%) Ou[tw me.n ou=n o` 
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É claro que não se pode deixar de notar no texto o influxo da Filosofia 

platônica, particularmente em expressões tais como “na contemplação dos 

inteligíveis” (evn th|/ tw/n nohtw/n qewri,a|) e “as realidades superiores” (tw/n 

kreitto,nwn). Ainda que a obra não tenha como destinatários principais os não-

cristãos,235 todavia deseja certamente também atingí- los, mesmo que indiretamente. 

Compreende-se assim o uso de expressões oriundas da filosofia pagã, ainda que, na 

mente do autor, tenham uma intenção de caráter religioso-cristão. Note-se, ao invés, 

que aquela expressão, que na Oratio Contra Gentes se lê katoligwrh,santej tw/n 

kreitto,nwn – na qual tw/n kreitto,nwn (“as realidades superiores”) faz o leitor se 

reportar imediatamente ao conceito de mundo inteligível ou das ideias, de Platão – 

se repete na Oratio de Incarnatione Verbi já sublimada para katoligwrh,santej th.n 

pro.j Qeo.n katano,hsin, mais adequada a um leitor pertencente ao ambiente cristão. 

Isso confirma ainda mais, assim penso, aquele caráter menos apologético, e por 

outro lado mais catequético, no De Incarnatione. 

Mas, o que é de interesse aqui, é justamente o papel da filanqrwpi,a do 

Logos: em que ela entraria? Já foi visto acima que ela exercita sua razão de ser 

desde a criação. Em outras palavras, ela já existia, não é uma novidade a partir da 

manifestação plena do Logos na Encarnação. Todavia, o pecado dos seres humanos 

– isto é, a idolatria, que os fez dar as costas ao Criador, ofuscando em si mesmos a 

Sua imagem neles, e dirigindo a partir de então sua “contemplação” para as 

criaturas, caindo assim em todo tipo de vício e desregramento sempre em ordem 

                                                 
Dhmiourgo.j( w[sper ei;rhtai( to. tw/n avnqrw,pwn ge,noj kateskeu,ase(kai. me,nein hvqe,lhsen\ oi` de. 
a;nqrwpoi( katoligwrh,santej tw/n kreitto,nwn( ovknh,santej peri th.n tou,twn kata,lhyin( ta. 
evggute,rw ma/llon e`autw/n evzh,thsan) $)))% ou[tw kai. oi` pa,lai tw/n avnqrw,pwn para,fronej( $)))% kai. 
evpilabo,menoi th/j peri. Qeou/ evnnoi,aj kai. do,xhj( avmudrw/| tw|/ logismw|/( ma/llon de. avlogi,a| crhsa,menoi( 
ta. faino,mena qeou.j avnetupw,santo, th.n kti,sin para. to.n kti,santa duxa,zontej( kai. ta. e;rga ma/llon 
evkqeia,zontej h̀per to.n tou,twn ai;tion kai. dhmiourgo.n despo,thn Qeo,n): ATHAN., c. gentes 2;3;8 

(PG 25, 8; 25, 17). Julguei por bem traduzir o adjetivo avnepaiscu,ntoj (“que não se deve 

envergonhar”), que no texto aparece no seu dativo, simplesmente por “sem reservas”, isto é, sem 

temores de se relacionar francamente com Deus.    
235 de fato, no início da Oratio Contra Gentes se lê: “É contigo, penso, amante de Cristo, que convém 

falar sobre Cristo” (Pre,pein de, soi hvgou/mai filocri,stw| o;nti ta. peri. Cristou/ diale,gesqai): 

ATHAN., c. gentes 1 (PG 25, 5).  
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crescente236 – suscitou do Logos a realização do ato da filanqrwpi,a,237 cujo efeito 

foi não apenas a restauração do ser humano decaído, mas também a renovação de 

todo o Universo criado. Existe aqui, ao que me parece, não somente o influxo da 

teologia paulina, mas também da de S. Irineu acerca da avnakefalai,wsij ou 

Recapitulação de todas as coisas no Cristo, traduzida na teologia de Atanásio pelo 

termo avnakai,nisij ou Renovação.238  

A filanqrwpi,a do Logos é, portanto, em Atanásio, a obra de restauração nos 

seres humanos da capacidade que, outrora possuída, – a de, sendo imagem da 

Imagem Perfeita de Deus, contemplar a Deus e participar da imortalidade de Seu 

Logos; e, além disso, considerar todas as demais criaturas em seu justo valor – fora 

perdida, caindo na idolatria.239 Esta, atraiu sobre os seres humanos a morte 

degradante, tornando assim necessária a Encarnação do Logos. E por quê? Porque 

o ser humano se tornara incapaz, por força de seu pecado, de reconhecer o Logos 

                                                 
236 S. Atanásio exprime, tanto na Oratio Contra Gentes quanto no De Incarnatione, essa ideia de 

um progressivo aumento da maldade entre os seres humanos. Daí a conveniência da Encarnação. 

Cf., por exemplo, as expressões “fazendo progresso nos males” (probai,nontej toi/j kakoi/j): 
ATHAN., c. gentes 9 (PG 25, 17); e “avançando pouco a pouco (...) tornando-se insaciáveis quanto 

ao pecar” (kat v ovli,gon evpekteino,menoi $)))% avko,restoi peri. to. àmarta,nein gego,nasi)): ATHAN., 

inc. v. 5 (PG 25, 105); e ainda: “o ser humano se encaminhava para a ruína” (to. me.n tw/n avnqrw,pwn 
ge,noj evfqei,reto): ATHAN., inc. v. 6 (PG 25, 105); e mais: (“mas vendo que a maldade dos homens 

transbordara, e que pouco a pouco aumentara contra eles insustentavelmente; (...) (o Logos) tomou 

para si um corpo” [o`rw/n de. kai. th.n tw/n avnqrw,pwn u`perba,llousan kaki,an( o[ti kat v ovli,gon kai. 
avfo,rhton auvth.n hu;xhsan kaq v e`autw/n\ $)))% lamba,nei e`autw|/ sw/ma]: Ibid., v. 8 (PG 25, 109). Note-

se, nesta última citação, o uso dos aoristos u`perba,llousan e hu;xhsan, indicando o momento clímax 

pontual a que chegara a maldade humana. Julguei por bem, por isso mesmo, traduzi-los no pretérito 

mais-que-perfeito.     
237 “A nossa transgressão chamou em causa a filanqrwpi,a do Logos” (h̀ h̀mw/n para,basij tou/ 
Lo,gou th.n filanqrwpi,an evxekale,sato): Ibid., v. 4 (PG 25, 104). Note-se o uso do verbo evkkale,w 
em voz média, no sentido de “incitar, requerer, provocar”, e portanto “chamar em causa”. A voz 

média indica bem o interesse mútuo: do Logos, a da restauração de sua criação; dos seres humanos, 

a da sua condição. Note-se também que o elemento restaurador da transgressão humana não é aqui 

atribuído imediatamente ao Logos, mas à sua filanqrwpi,a, ao seu amor pelos seres humanos. 
238 “Convém (...) primeiro falar a respeito da criação do Universo, e de Deus seu criador, a fim de 

que alguém possa contemplar dignamente a renovação daquele que, no princípio, foi criado pelo 

mesmo Logos criador” [Pre,pei$)))% pro,teron peri. th/j tw/n o[lwn kti,sewj kai. tou/ tau,thj dhmiourgou / 
Qeou/ eivpei/n( i[na ou[twj kai. th.n tau,thj avnakai,nisin u`po. tou/ kata. th.n arch.n au vth.n 
dhmiourgh,santoj Lo,gou gegenh/sqai( avxi,wj a;n tij qewrh,seien)]: Ibid., v. 1 (PG 25, 97). Note-se 

também, na citação seguinte, o uso do verbo correspondente avnakaino,w: “o Filho todo-santo do Pai, 

sendo a Imagem do Pai, fez-se presente junto às nossas realidades, a fim de que o homem, feito 

conforme a Ele, fosse renovado, e estando como que perdido, fosse achado por meio da remissão 

dos pecados” (o` pana,gioj tou/ Patro.j Uio.j( ei;kwn  v .wn tou/ Patro.j( parege,neto evpi. tou.j h̀mete,rouj 
to,pouj( i[na to.n kat’ auvto.n pepoihme,non a;nqrwpon avnakaini,sh|( kai. ẁj avpolo,menon eu;rh| dia. th/j 
tw/n àmartiw/n avfe,sewj): Ibid., v. 14 (PG 25, 120). 
239 Nesse ponto, a meu ver, Atanásio se demonstra muito mais bíblico e histórico -salvífico, à 

semelhança de S. Irineu, e portanto com uma noção de filanqrwpi,a menos metafísica e mais  

antropológica que aquela de Orígenes, o qual recorre a um suposto pecado da preexistência das 

almas, ainda antes da existência do ko,smoj, para justificá-la.  
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(e, por Ele, o Pai) através das obras da Criação, e da sua Providência. Então, se fazia 

necessário um mais convincente ensinamento a respeito do Pai, por meio do 

Logos.240 Assim dirá o autor: 

Talvez se dirá que a criação era suficiente; mas, se a criação fosse suficiente, não 
teriam ocorrido males tão grandes. Com efeito, a criação existia, e nem por isso os 
homens se envolviam menos nesta separação de Deus. (...) Assim o Logos, querendo 
devidamente socorrer os homens, se apresenta como um homem, tomando um corpo 
semelhante ao deles, e das coisas daqui de baixo – eu quero dizer, através das ações 
corporais – para que aqueles que não queriam reconhecê-lo a partir de sua 
Providência, e de seu domínio universais, reconhecessem, graças às obras deste 

corpo, o Logos de Deus no corpo e, por Ele, o Pai.241  

No texto acima, se percebe claramente a função pedagógica do corpo do 

Logos, cuja visibilidade das ações propiciou o exercício da filanqrwpi,a do Logos. 

Ou, em outras palavras, se havia um propósito divino de resgatar a dignidade dos 

seres humanos e, por meio deles, a reta consideração do valor das criaturas, então 

fez-se necessária não apenas uma manifestação exterior do Logos divino, e nem 

simplesmente que se fizesse homem, mas que o fosse e agisse como tal, “a fim de 

traduzir os homens n’Ele mesmo, enquanto homem”.242 Assim, o Logos exerce sua 

filanqrwpi,a compartilhando as circunstâncias da vida e do ser homem.243  

Mas o corpo é igualmente instrumento dessa filanqrwpi,a, na medida em que 

é locus em que toda a ação nociva da morte degradante foi absorvida e anulada pelo 

Logos de Deus, fonte de toda a Vida, que nele habitava.244 Cabe aqui uma distinção 

                                                 
240Note-se que a Cristologia de Atanásio, apesar de muito mais histórico-salvífica, ainda não 

consegue se libertar totalmente de uma concepção soteriológica de caráter fortemente gnosiológico, 

de modo a associar quase integralmente a salvação à Didascalia do Logos. Assim, dirá o autor: “De 

quem pois, uma vez ainda, tinha necessidade, senão do Logos de Deus que (...) faz conhecer o Pai? 

Àquele que (...) ensina a respeito do Pai (...) cabia renovar o mesmo ensinamento” (Ti,noj ou=n h=n 
pa,lincrei,a hv. tou/ Qeou/ Lo,gou $)))% gnwri,zontoj to.n Pate,ra* Tou/ $)))% dida,skontoj peri. tou/ 
Patro,j( auvtou/ h=n kai. th.n auvth.n didaskali,an avnanew/sai)): ATHAN., inc. v. 14 (PG 25, 121). A 

mesma ideia é bem nítida na Cristologia, por exemplo, de S. Clemente de Alexandria. 
241  vAll’ i;swj a;n tij ei;poi th.n kti,sin avrkei/sqai\ avll’ eiv h̀ kti,sij h;rkei( ouvk  v .an evgego,nei ta. 
thlikau/ta kaka,) =Hn ga.r kai. h̀ kti,sij kai. ouvde.n h=tton oi` a;nqrwpoi evn th|/ auvth|/ peri. Qeou/ pla,nh| 
evkuli,onto) $)))% ;Oqen eivko,twj avnqrw,pouj qe,lwn wvfelh/sai( ẁj a;nqrwpoj evpidhmei/( lamba,nwn e`autw|/ 
sw/ma o[moion evkei,noij( kai. evk tw/n ka,tw & le,gw dh. dia. tw/n tou/ sw,matoj e;rgwn & i;na oi` mh. 
qelh,santej auvto.n gnw/mai evk th/j eivj ta. o;la pronoi,aj kai. h̀gemoni,aj auvtou/( kav .n evk tw/n di’ auvtou / 
tou/ sw,matoj e;rgwn gnw,swntai to.n evn tw/| sw,mati tou/ Qeou/ Lo,gon( kai. di’ auvtou/ to.n Pate,ra): 
Ibid. 
242 i[na metene,gkh| eivj e`auto.n ẁj a;nqrwpoj tou.j avnqrw,pouj: Ibid., v. 16 (PG 25, 124). 
243 Note-se que, apesar da linguagem poder causar certo impacto em alguns, pelo fato do autor 

utilizar com frequência a expressão “assumir um corpo”, ao invés talvez de um mais explícito  

“tornar-se homem” – aquela denotaria um traço antecipado de Nestorianismo?, perguntariam alguns 

– todavia tudo o que diz referido a ela demonstra claramente que sw/ma, neste caso, diz respeito à 

natureza humana por completo. Trata-se evidentemente de mais um exemplo de influxo da 

Cristologia de tipo Logos-sárx no autor.  
244 O termo é do próprio Atanásio: to.n evnoikh,santa tou/ Qeou/ Lo,gon: Ibid., v. 20 (PG 25, 132). 
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que Atanásio, a meu ver, deixa sugerida nas entrelinhas da Oratio de Incarnatione 

Verbi: existe uma morte não-degradante, consequente da própria condição do corpo 

humano, e que faz parte da lei natural com que Deus o criou.  

Mas existe também a morte degradante, corruptível, fruto do pecado humano. 

Esta, sem o ato de filanqrwpi,a do Logos, pelo qual habitou em um corpo como o 

nosso, teria feito perecer sob o seu absoluto domínio todo o gênero humano. 

Todavia, graças àquele ato, “agora de fato não morremos mais como condenados, 

mas como os que despertam, aguardando a comum ressurreição de todos”.245 Pois 

que “todos os que crêem no Cristo (...) sabem verdadeiramente que, morrendo, não 

perecem, mas vivem e se tornam incorruptíveis graças à ressurreição”.246 Portanto, 

segundo o autor, sim, morremos, mas não mais como condenados, mas sim apenas 

como derivação ordinária da nossa condição natural de seres corpóreos e, portanto, 

contingentes. 

Em suma, assim resume Atanásio a ação da filanqrwpi,a do Logos na Oratio 

de Incarnatione Verbi: 

De dois modos o Salvador, por meio de sua Encarnação, exercia a sua filanqrwpi,a: 
de uma parte, fazia desaparecer a morte dentre nós,e nos renovava; de outra parte, 
sendo sem aparência e imortal, aparecia através de suas obras e se fazia conhecer ser 

o próprio Logos do Pai, o Guia e Rei de tudo.247 

Veem-se neste texto, portanto, os elementos que sintetizam os efeitos da 

filanqrwpi,a do Logos no autor: sanar o ser humano, eliminando a morte, e renová-

lo; ensiná-lo, por meio de suas obras e, guiando-o, reconduzi- lo ao Pai.248  

Por último, Atanásio tangencia aquela filanqrwpi,a do Logos de caráter mais 

antropológico que, a meu ver, S. Gregório de Nissa penetrará com clareza, em 

especial no capítulo XV da Oratio Catechetica Magna. De fato, em um trecho de 

                                                 
245 Ouvke,ti ga.r nu/n ẁj katakrino,menoi avpoqnh,skomen( avll’ ẁj evgeiro,menoi perime,nomen th.n koinh.n 
pa,ntwn avna,stasin: ATHAN., inc. v. 10 (PG 25, 113). 
246 pa,ntej de. oi` tw|/ Cristw|/ pisteu,ontej $)))% i;sasi ga.r o[ntwj( avpoqnh,skontej ouvk avpo,lluntai( 
avlla. kai. zw/si( kai. a;fqartoi dia. th/j avnasta,sewj gi,nontai): Ibid., v. 27 (PG 25, 141.144). 
247  vAmfo,tera ga.r evfilanqrwpeu,eto o` Swth.r dia. th/j evnanqrwph,sewj( o[ti kai. to.n qa,naton evx 
h̀mw/n hvfa,nize( kai. avnekai,nizen h̀ma/j\ kai. o[ti( avfanh.j  v .wn kai. avo,ratoj( dia. tw/n e;rgwn evne,faine( 
kai. evgnw,rizen e`auto.n ei=nai to.n Lo,gon tou/ Patro.j( to.n tou/ panto.j h̀gemo,na kai. basile,a): Ibid., 

v. 16 (PG 25, 124-125). 
248 Semelhante síntese aparece também no parágrafo 10 da Oratio de Incarnatione Verbi, quando 

Atanásio afirma que o Logos superou (avph,leiye) a morte pela sua oferta sacrificial (dia. th/j 
prosfora/j), endireitou (diwrqw,sato) o ser humano pelo seu ensinamento (th/| e`autou/ didaskali,a|), e 

o restaurou (katorqw,saj) por seu poder (dia. th/j e`autou/ duna,mewj): Cf.  Ibid., v. 10 (PG 25, 112-

113). Assim, os verbos superar (derrotar) – corrigir – restaurar, do parágrafo 10, estão em sintonia 

com os verbos desaparecer – renovar – dar-se a conhecer, do parágrafo 16. 
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singular audácia, Atanásio ensina a expressão de fina delicadeza da filanqrwpi,a 

do Logos para com o ser humano ferido pelo pecado, ao dizer: 

(...) o Senhor não veio para se mostrar. De fato, ao ato de se mostrar pertencia 
somente o aparecer e surpreender os espectadores. Mas cabe ao que cura e ensina 
não somente o estar presente, mas adaptar-se segundo a utilidade dos necessitados, 
e se manifestar do modo como suportam aqueles que precisam, a fim de não 
perturbar o que é de vantagem aos que sofrem com o que é excessivo aos mesmos 

necessitados, e não se lhes tornar inútil a manifestação divina.249     

Com essa frase lapidar, Atanásio caracteriza bem de que modo a ação 

salvífica do Logos se distancia do conceito não-cristão de filanqrwpi,a, do 

momento em que sua condescendência pelos que sofrem não consistiu em um 

auxílio à distância, e nem em uma ajuda superficial ou apoio moral; mas em tornar-

se um consigo, a ponto de se pôr em utilidade (evp’ wvfelei,a|) a serviço dos seres 

humanos, e  de manifestar segundo sua capacidade de compreendê-lo.250  

Em uma palavra, e concluindo este tópico, assim resume o próprio Atanásio : 

“o Logos de Deus, fila,nqrwpoj e Salvador comum de todos, (...) viveu como 

homem no meio dos homens!”251     

 
3.4 

Conclusão do Segundo Capítulo 

Julguei por bem, neste segundo capítulo da tese, examinar os prováveis 

pressupostos que tanto a Literatura Grega Antiga quanto a Sagrada Escritura, bem 

como a literatura Judaico-Helenística quanto a  Patrística, tenham oferecido à noção 

cristológica de filanqrwpi,a do Logos em S. Gregório de Nissa (mormente como 

é exposta no capítulo XV da Oratio Catechetica Magna).  

No que tange à Literatura Grega Antiga, a analisei sob quatro ângulos: 1. a 

filanqrwpi,a referente aos deuses e heróis; 2. aos sábios e filósofos; 3. aos que 

                                                 
249$)))% ouvk evpidei,xasqai h=lqen o` Ku,rioj( avlla. qerapeu/sai kai. dida,xai tou.j pa,scontaj) 
vEpideiknume,nou me.n ga.r h=n mo,non evpifanh/nai kai. kataplh/xai tou.j ovrw/ntaj\ qerapeu,ontoj de. kai. 
dida,skonto,j evsti mh. avplw/j evpidhmh/sai( avll’ evp’ wvfelei,a| tw/n deome,nwn gene,sqai( kai.( ẁj 
crh|,zontej fe,rousin( evpifanh/nai\ i[na mh. tw|/ u`perba,llonti th.n crei,an tw/n pasco,ntwn auvtou.j tou.j 
deome,nouj tara,xh|( kai. avnwfelh.j tou,toij h̀ evpifa,neia tou/ Qeou/ ge,nhtai): ATHAN., inc. v. 43 (PG 

25, 172). 
250 Tal noção evoca imediatamente o pensamento de Orígenes, no que tange aos evpi,noiai inferiores 

de Cristo. Falei brevemente disso no tópico anterior. 
251 $)))% o` fila,nqrwpoj kai. koino.j pa,ntwn Swth.r( o` tou/ Qeou/ Lo,goj $)))% ẁj a;nqrwpoj evn avnqrw,poij 
avnastre,fetai): ATHAN., inc. v. 15 (PG 25, 121). Apesar do verbo avnastre,fw aparecer aqui no 

presente médio, pode, de acordo com o contexto, ser traduzido pelo pretérito perfeito. Trata-se, na 

verdade, de um presente histórico. 
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governam; 4. e dos seres humanos entre si. Se puder resumir todas elas dentro de 

um único conceito, penso que seria o da ética. Isto é, em todos esses quatro aspectos, 

o amor pelos seres humanos se expressa como um princípio ou atitude 

comportamental em vista a um certo bem nas diversas esferas das necessidades 

humanas. E em apenas um caso, no quarto, se refere ao exercício da filanqrwpi,a 

não de maneira descendente, mas entre pares.  

No primeiro caso, deuses e heróis funcionam como prestadores de socorro às 

carências e aos desafios enfrentados pelos seres humanos, de modo a servirem de 

auxílios ocasionais, relevantes sim, mas em que não se encontra nenhum tipo de 

compartilhamento de vida entre maiores e menores, entre os mais potentes e os 

menos. Antes, a supremacia de deuses e heróis sobre os humanos permanece 

sempre muito bem resguardada, de modo a que se mantenha sempre uma relação 

de diferença e de dependência dos inferiores para com os superiores. Além disso, 

não reside também aí nenhuma noção oblativa, de maneira a que, por meio dela, os 

seres humanos sejam resgatados para uma condição melhor. 

No segundo caso (a filanqrwpi,a dos sábios e filósofos), o amor aos seres 

humanos é de ordem eminentemente intelectual, consistindo em um serviço de 

ordem pedagógica na procura da posse do bem maior que, neste caso, consiste na 

verdade metafísica, noética. Tratava-se da conquista do grande ideal da 

Antiguidade Clássica, que até certo ponto influenciou mesmo os pensadores 

cristãos dos primeiros séculos, – tais como S. Gregório de Nissa – mas somente em 

parte, já que estes sublimaram e fizeram a analogia entre o conceito abstrato da 

verdade ou da sabedoria com o próprio Deus, e particularmente com o Logos 

divino, tal como revelado nas Sagradas Escrituras.  

Além disso, no grupo em questão, o serviço de amor prestado aos seres 

humanos em prol da aquisição da verdade metafísica podia, no máximo, tornar seus 

discípulos homens retos, amplos de visão, virtuosos, mas não elevá-los àquela 

condição de vida sobrenatural propiciada pela obra de filanqrwpi,a do Logos 

encarnado, e nem resgatá-los da primitiva condição que desviou as criaturas 

humanas – a qual redundou em malefício sobre as demais criaturas, associadas por 

força da criação aos seres humanos – de seu Criador. 

Quanto à filanqrwpi,a de soberanos e superiores governantes, igualmente 

não se pode ver aí univocamente um influxo sobre o conceito cristão, haja vista o 

fato de se tratar sobretudo de uma estratégia de comportamento com finalidade 
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política. O bom governante é, em suma, aquele que através de suas atitudes, até 

mesmo para com os inimigos, possui a capacidade de adquirir o beneplácito dos 

súditos. É um artífice da política. E, ainda que o faça a fim de alcançar o bem de 

seu povo, não deixa de intencionar simultaneamente o seu bem, o seu sucesso 

pessoal. A única estratégia que se pode ver como ponto de contato entre esse tipo 

de filanqrwpi,a e aquela do Logos, a que os Padres, como S. Gregório de Nissa, 

fazem notar, é a oivkonomi,a da salvação, cujo único beneficiado é o ser humano 

decaído. 

No quarto caso (a filanqrwpi,a entre os seres humanos), é preciso que se 

compreenda que o homem Jesus, que exerce tal função, é sempre – e sobretudo na 

obra que estou considerando – o Logos divino encarnado que se debruça em prol 

do gênero humano. Aquele que se encarnou salva e restaura justamente porque a 

ação redentora é efetuada pelo mesmo que, Onipotente, criou todas as coisas. Aliás, 

afirma de fato o Nisseno: 

o Logos de Deus é vivente, ativo e criador igualmente (...) e (...) não há diferença 
entre a sua própria natureza e aquela da qual Ele provém. (...) mas, ao manifestar em 
Si mesmo aqueles caracteres que se observam em Deus, Ele é conforme à natureza 
encontrada n’Aquele que existe com esses mesmos caracteres: o de ser a bondade, o 

poder, a sabedoria, a eternidade, o que não admite o mal, a morte, a corrupção (...).252 

Portanto, a filanqrwpi,a nesse último sentido se caracteriza por aquela 

solidariedade intrínseca aos seres humanos, e que portanto também não pode ser a 

origem do conceito de filanqrwpi,a do Logos no Nisseno, pelo fato de que esta diz 

respeito ao amor descendente de Deus pelos seres humanos, manifestado de 

maneira singular e plena com a Encarnação da Segunda Pessoa da Trindade.  

Todavia, penso que o autor tenha intencionado fazer uso desse termo, ainda 

que não em sua conceituação unívoca com os sentidos precedentes, mas análoga, 

em virtude da sua maior aceitação entre os não-cristãos (como foi visto no primeiro 

capítulo). Inteligentemente, S. Gregório de Nissa parece pretender falar do amor 

oblativo de Deus pelos homens por meio de um termo que, apesar de ser também 

                                                 
252 to,n te zw/nta tou/ Qeou/ Lo,gon kai. evnergo.n kai. poihtiko.n o`mologw/n $)))% kai. $)))% mh. diafe,rein 
kata. th.n fu,sin auvto,n te to.n Lo,gon kai. to.n o[qen evsti,n) $)))% tw|/ de. tau/ta deiknu,ein evn e`autw|/( a] 
peri. to.n Qeo.n kaqora/tai( o` auvto,j evsti kata. th.n fu,sin evkei,nw| tw/ dia. tw/n auvtw/n gnwrisma,twn 
eu`riskome,nw|\ ei;te ga.r avgaqo,thj( ei;te du,namij( ei;te sofi,a( ei;te to. avidi,wj ei=nai( ei;te to. kaki,aj 
kai. qana,tou kai. fqora/j avnepi,dekton: GREG. NYS., or. cat. 1 (GNO III/4, 11). O mesmo termo 

utilizado aqui para falar dos caracteres de Deus – gnw,risma – vem novamente empregado no capítulo 

XV da Oratio Catechetica, a fim de se referir à filanqrwpi,a como uma característica específica 

(i;dion gnw,risma) do ser de Deus, e particularmente do Logos: Cf.  Ibid., 15 (GNO III/4, 43). 
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bíblico, já fazia parte da consciência cultural pré-cristã. Através de um processo de 

aculturação, assume da cultura não-cristã o termo e o tema filanqrwpi,a, 

aproveitando dele os pontos que se tocam com o mistério da Encarnação: o auxílio 

que vem do alto, no primeiro caso; a busca da Verdade – que é Cristo, para o autor 

– no segundo; a estratégia da oivkonomi,a salvífica, no terceiro; a solidariedade divina 

pelo compartilhamento da vida, no quarto. A partir disso, e à luz da Revelação e 

dos Padres que lhe precederam, sublima-o, injetando nele todo o significado cristão 

da Encarnação do Logos, com o escopo de instruir os catequistas a falar das 

verdades da fé usando a linguagem de um público ainda habituado aos conceitos 

alheios aos do cristianismo.     

Uma vez posto isso portanto, é bastante patente que o conceito de 

filanqrwpi,a no Nisseno, no que diga respeito ao seu conteúdo, encontra seu berço 

na Sagrada Escritura (mormente no Novo Testamento), com sua derivação sobre a 

literatura do Judaísmo Helenístico, bem como na literatura Patrística. Apesar de ser 

o Novo Testamento o clímax desta sequência, preferi, ao longo do capítulo, 

obedecer a ordem de temas, e não a da relevância para o assunto. Ou seja: considerei 

primeiro os textos escriturísticos, para depois passar ao que tange ao Judaísmo 

Helenístico e à Patrística.      

Quanto à Sagrada Escritura, pode-se depreender dos textos supracitados do 

Antigo Testamento, em primeiro lugar, que a iniciativa para que o ser humano faça 

a experiência de encontro e de amizade com Deus, vem do próprio Deus que lhe 

propicia o acesso a Si. Procurei mostrar isso ao falar acima, primeiramente, sobre o 

texto de Ex 33,11a, e a reflexão de nosso autor sobre ele em duas de suas obras: o 

De Vita Moysis (em que o autor fala da tou/ Qeou/ megalodwrea, ou “munificênc ia, 

generosidade de Deus” para com o ser humano), e a Primeira Homilia do 

Comentário ao Cântico dos Cânticos.  

Evidentemente, não se trata ainda ali no Êxodo daquele íntimo 

compartilhamento de vida propiciado pela perfeita união entre Deus e a natureza 

humana na Encarnação. Mas a noção de que a estreita relação com o ser humano é 

obra de iniciativa divina reaparece na Oratio, a fim de contestar aqueles que 

consideravam o ato de abaixamento do Logos na Encarnação algo indigno de Deus. 

De fato, ele afirma:  
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Se por outro lado Deus assume não o vício, mas a natureza humana, (...) por que ter 
vergonha de reconhecer que Deus entrou em relação estreita com a natureza humana 

(...) ? 253 

  
Quanto aos textos do livro da Sabedoria, posso resumir sua importância e 

influxo ao tema da filanqrwpi,a do Logos em três pontos: 1º.) a Sabedoria bíblica 

veterotestamentária é, antes de tudo, um atributo personificado em Deus; 2º.) vem 

feita uma associação (e não propriamente identificação)254 da Sabedoria com o 

Logos pelos Padres; 3º.) à Sabedoria divina vem atribuída a iniciativa não apenas 

de estabelecer o vínculo de amizade entre Deus e os homens, mas mais que isso, a 

ação de habitar nas almas dos justos. Nisso vejo o influxo bíblico 

veterotestamentário sobre o tema que considero. Cheguei mesmo a citar um trecho 

do Tratado sobre a Virgindade, de autoria do Nisseno, que bem o demonstra. 

Porém, o carro-chefe desse influxo é certamente o texto neotestamentário de 

Tt 3,4-5. O motivo é que, como visto acima, a filanqrwpi,a do Logos vem aí tratada 

em associação com a Economia da Salvação, segundo a qual Deus não apenas se 

manifesta, ou manifesta sua bondade, mas entra na história por iniciativa própria e 

por meio de um evento concreto, que atingiu seu ápice na consumação plena da 

vida de Deus por suas criaturas humanas. E mais: penso que S. Gregório de Nissa 

quis revalorizar um termo bíblico neotestamentário já conhecido pelo mundo não-

cristão, desdobrando porém o que Tt 3 falou de maneira sucinta, e recapitulando 

nele todos os atos da vida do Redentor – inclusas todas as suas vicissitudes – do 

momento em que vê na filanqrwpi,a do Logos a causa não somente da vinda, da 

descida, ou do aniquilamento divino, mas da presença (parousi,a) entre os seres 

humanos.255 De fato, ao mesclar-se com a vida deles, o Logos encarnado ensejou-

lhes a vida plena.  

Quanto aos escritos do Judaísmo Helenístico, nele encontramos uma 

concepção de filanqrwpi,a que não difere muito daquela referente aos soberanos e 

                                                 
253 Qeo.j de. ouvk evn kaki,a|( avll v evn avnqrw,pou gi,netai fu,sei( $)))% ti, evpaiscu,nontai th|/ o`mologi,a| tou/ 
qeo.n avnqrwpi,nhj a[yasqai fu,sewj $)))%* : GREG. NYS., or. cat. 15 (GNO III/4, 45). 
254 Foi justamente essa distinção o argumento utilizado pelos Padres para contestar a doutrina ariana 

no século IV. 
255 Perceba-se como, na continuação ao texto do capítulo XV da Oratio sobre a filanqrwpi,a do 

Logos (já no capítulo XVI), o Nisseno fala dos aspectos sumamente antropológicos dessa parousi,a 

de Deus entre os seres humanos: nascimento (ge,nnhsij), crescimento (au;xhsij), conservação da 

existência (diamonh. tou/ u`pokeime,nou) pelo processo de ingestão e de evacuação do alimento (dia. 
tou/ evpirru,tou te kai. avporru,tou th/j trofh/j), etc., que indicam um total compartilhamento com a 

vida humana: Cf.   Ibid., 16 (GNO III/4, 46). 
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governantes do mundo antigo. Na Carta de Aristeia há, todavia, uma novidade: a 

filanqrwpi,a tem por fundamento e motivo para seu exercício a imitatio Dei – tema 

indubitavelmente presente na Espiritualidade patrística, com reflexos sobre a sua 

Soteriologia e Cristologia. Mas de um modo geral note-se que, sob influência da 

Revelação do Antigo Testamento, o Judaísmo dá ao tema um senso superior àquele 

de uma mera estratégia política, ou apenas de uma virtude humana do bom 

governante, o que é já sem dúvida um progresso, mas ainda distante do senso dado 

pela Revelação cristã. Alguns escritos de Flávio Josefo e de Fílon de Alexandria 

deixam também entrever um propósito de apologia ao Deus filantropo de Israel, 

sempre em linha de defesa do povo judaico em sua diáspora. 

No que tange aos seus antecessores aqui mencionados, penso que aquele que 

mais tenha se aproximado da noção de filanqrwpi,a do Logos tenha sido S. 

Atanásio. É claro que S. Clemente de Alexandria e Orígenes, como visto acima, já 

a citam e compreendem associada ao evento da Encarnação. Mas o contexto da 

época (séculos II e III), marcado pelo combate ao Gnosticismo, faz esses Padres 

tenderem a um conceito antropológico de caráter sobretudo noético, de modo a se  

conceber o homo verus como sendo o seu nou/j. Em S. Clemente de Alexandria, por 

exemplo, a salvação é vista como consequência à atividade intelecto-contempla t iva 

do Logos por parte do “verdadeiro gnóstico” (o cristão) até se atingir a união com 

Ele; a moral cristã, como a ascese que propicia a imitação do Logos divino, até à 

mística união com Deus.256 Também Orígenes, compreendendo a filanqrwpi,a do 

Logos como ato que cura o ser racional, e o faz retornar a Deus, não foge muito 

dessas concepções. A mim, é bastante perceptível a ideia de que, nesses autores, a 

filanqrwpi,a consiste muito mais na ação do Logos de se revelar, a fim de se fazer 

mais facilmente imitado e buscado, que propriamente a de se fazer um com a sua 

                                                 
256 Segundo o professor Claudio Moreschini, para S. Clemente de Alexandria, o verdadeiro gnóstico 

“não vê mais através de um espelho, mas numa visão absolutamente clara e pura. Ele se esforça por 

se assemelhar a Deus, para ficar num estado de união com ele (...). A verdadeira ciência (episteme) 

é a de conhecer Deus. (...) também para Clemente, o conhecimento de Deus é ‘esotérico’; pode ser 

concedido somente pelo Logos, o qual (...) é, ao mesmo tempo, Deus e aquele que revela Deus o 

Pai. Nesse sentido, o Logos é plenamente o ‘mestre’.”: MORESCHINI, C. História da Filosofia 

Patrística., pp. 121;122. Entenda-se aqui o termo “esotérico” como o conteúdo da Revelação do 

Antigo e Novo Testamentos dado pelo Logos aos que se fazem iniciar na fé crist ã. Exclui-se nele, 

evidentemente, o caráter exclusivista das antigas escolas filosóficas e das religiões de mistério, e 

obviamente do Gnosticismo. Por outro lado, é bem verdade que, como diz Moreschini a respeito da 

gnose de Clemente, “segundo Völker e Mortley (...) o conhecimento de que ele fala não é o do 

intelecto; por isso, Völker ressalta o aspecto místico da noção clementina do conhecimento: chegar 

a Deus é uma iluminação”.: Ibid., p. 121. Em todo caso, é notória a noção de Logos Filantropo em 

Clemente enquanto Mestre e Guia Pedagogo, portanto tipicamente em linha intelectiva. 
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criatura humana, no intuito de consertar ou recapitular todas as circunstâncias de 

sua existência. É óbvio que o Logos, para esses autores, não é a faculdade 

intelectiva abstrata das antigas escolas filosóficas; mas sim, o Deus vivente que 

entra na história e na sequência dos fatos humanos. Por isso, é Mestre, Guia, e 

Propiciador da salvação. Mas não se vai muito além disso. 

É todavia S. Atanásio o que, a meu ver, mais se aproxima da noção 

antropológica da filanqrwpi,a do Logos, que depois será desdobrada pelo Nisseno. 

Evidentemente, como um bom alexandrino, segue, a princípio, a tendência 

intelectualista de sua Escola: o Logos exerce seu amor pelas criaturas humanas, 

propiciando-lhes de novo a contemplação ou katano,hsij de Deus, perdida pelo 

pecado. Nesse ponto, também S. Gregório de Nissa entende o pecado humano como 

perda do dom que Deus lhe havia dado da contemplação, a katano,hsij.257 Todavia, 

enquanto S. Atanásio, ao menos na Oratio Contra Gentes, o compreende mais como 

abandono da “contemplação dos inteligíveis”, – e portanto com acento de caráter 

muito mais racional e filosófico – S. Gregório se refere mais ao engano provocado 

pelos demônios, corroídos de inveja pela dignidade com que o Criador havia feito 

os seres humanos, sobre a vontade livre destes, com um acento portanto de caráter 

muito mais bíblico.258 

S. Atanásio, ao contrário, vai além da tendência intelectualista de S. Clemente 

de Alexandria e de Orígenes, porque: 1º.) a filanqrwpi,a do Logos, embora 

existente desde a Criação, é chamada em causa no tempo da Encarnação, segundo 

o autor, já que o progresso da corrupção levara o gênero humano ao limite do seu 

aniquilamento; 2º.) associa significativamente a filanqrwpi,a do Logos com a sua 

visibilidade, dando assim relevância ao corpo humano de Cristo, ao menos sob esse 

aspecto. 

Quanto ao primeiro ponto, também S. Gregório de Nissa identifica, na Oratio 

Catechetica, o momento da Encarnação com o clímax da maldade humana. Assim 

diz no seu capítulo XVIII: 

Para aqueles que não se dirigem tão violentamente contra a verdade, existe uma 
prova não negligenciável desse acontecimento divino, aquele que se manifestou, 
mesmo antes da vida futura, na vida presente, eu quero dizer, o testemunho fornecido 
pelos próprios fatos. Quem não sabe, com efeito, como o engano dos demônios havia 
alcançado o cume em todas as partes da terra, assenhoreado da vida dos homens por 

                                                 
257 Cf.  GREG. NYS., or. cat. 6 (GNO III/4, 21). 
258 Cf.  Ibid., (GNO III/4, 26). 
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causa da loucura do culto dos ídolos ? (...) Mas desde que (...) (Deus) se fez presente 

por meio da natureza humana, tudo aquilo se dissipou em nada (...).259 

Quanto ao segundo ponto, a meu ver, o Nisseno supera S. Atanásio. De fato, 

este último tangenciou a associação entre filanqrwpi,a e compartilhamento da vida 

humana da parte do Logos encarnado. De fato, a frase citada acima do De 

Incarnatione Verbi 15 (“o Logos de Deus, fila,nqrwpoj e Salvador comum de 

todos, (...) viveu como homem no meio dos homens!”) expressa-o muito bem. Mas 

o Nisseno, ao falar de avscoli,a (solidariedade ou compartilhamento com a vida 

humana),260 desdobra e amplia tal noção, revelando uma inteligente reflexão 

cristológica de caráter eminentemente antropológico, como se poderá ver adiante, 

no próximo capítulo, tendo em foco o comentário ao texto mesmo da Oratio. 

Em síntese: penso que somente em senso genérico, a noção não-cristã de 

filanqrwpi,a pode ter influenciado o autor. Em senso estrito, entretanto, extrai sua 

origem e seu significado, seja da Sagrada Escritura, seja da Patrística, 

aprofundando-a. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
259 toi/j ga.r mh. li,an avntimacome,noij pro.j th.n avlh,qeian ouv mikra. th/j qei,aj evpidhmi,aj avpo,deixij h̀ 
kai. pro. th/j mellou,shj zwh/j evn tw/| paro,nti bi,w| fanerwqei/sa( h̀ dia. tw/n pragma,twn auvtw/n( fhmi,( 
marturi,a) Ti,j ga.r ouvk oi=den o[pwj peplh,rwto kata. pa/n me,roj th/j oivkoume,nhj h̀ tw/n daimo,nwn 
avpa,th( dia. th/j eivdwlomani,aj th/j zwh/j tw/n avnqrw,pwn katakrath,sasa* $)))% vAf v ou- de, $)))% dia. th/j 
avnqrwpi,nhj evpidhmh,sasa fu,sewj( pa,nta $)))% eivj to. mh.  v.on metecw,rhsen: GREG. NYS., or. cat. 18 

(GNO III/4, 50-51). 
260 th/j qei,aj duna,mewj avscoli,a (“a solicitude do poder divino”): Ibid., 27 (GNO III/4, 69). 
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4 
A doutrina cristológica da filanqrwpi,a do Logos no LOGOS 
KATHCHTIKOS (Oratio Catechetica Magna) de S. Gregório 
de Nissa (em especial, do seu capítulo XV) 

Depois de ter colhido e analisado os pressupostos da doutrina cristológica da 

filanqrwpi,a do Logos na Cristologia de S. Gregório de Nissa, passo agora ao 

estudo da sua obra, motivo particular desta tese: o LOGOS KATHCHTIKOS 

(Oratio Catechetica Magna), e em especial do seu capítulo XV, no qual a 

filanqrwpi,a do Logos é indicada como “a causa da presença de Deus entre os 

homens”.261 

Conforme se sabe, e é corroborado pelo próprio autor, a Oratio é um escrito 

cujo conteúdo diz respeito ao âmbito catequético ou, mais precisamente, o da 

Iniciação Cristã. Todavia, não se destina exatamente aos catecúmenos, e nem aos 

neófitos, mas “constitui antes um manual para o uso daqueles que garantem a 

iniciação na fé cristã e que são afrontados por interlocutores, marcados pelo 

judaísmo ou pelas diferentes tendências do helenismo”,262 inclusive do 

Gnosticismo.263 Em suma, trata-se de um compêndio da doutrina cristã, ordenada 

sistematicamente,264 a fim de servir de auxílio aos instrutores da fé em sua 

argumentação diante daqueles interlocutores. No dizer do Professor Claudio 

Moreschini, tal obra “é por demais importante, mesmo porque não se acha nenhuma 

outra, no cristianismo grego antigo, que afronte a doutrina cristã na sua 

totalidade”.265 

De fato, a forma como o autor se expressa já no Prólogo demonstra seu escopo 

de treinar os catequistas para o ensinamento ou “discurso catequético (...) do 

                                                 
261 th.n aivti,an th/j evn avnqrw,poij tou/ qeou/ parousi,aj: GREG. NYS., or. cat. 15 (GNO III/4, 43).   
262 A afirmação é de Raymond Winling na introdução a GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours 

Catéchétiche., p. 18. 
263 Cf.  WINLING, R. Oratio Catechetica Magna. In: MATEO-SECO, L.F.; MASPERO, G. 

Gregorio di Nissa Dizionario., p. 423.  
264 Quasten afirma que “esta Catequese é, depois do De Principiis de Orígenes, o primeiro ensaio 

tentado de uma teologia sistemática. Gregório (...) busca fundar o complexo conjunto da doutrina 

cristã sobre uma base metafísica, antes que apenas sobre a autoridade das Escrituras”.: QUASTEN, 

J. Patrologia., p. 265. 
265 MORESCHINI, C. I Padri Cappadoci., p. 137. 
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mistério da piedade”266 a ser exposto àqueles diferentes tipos de ouvintes. Há 

mesmo, segundo ele, uma técnica ou “modo de ensinamento”267 que deve se ater à 

diversidade dos que se aproximam para escutar o discurso da fé cristã. Assim diz: 

(...) o mesmo método de ensinamento não é igualmente apropriado a todos os que se 
aproximam da Palavra, mas convém adaptar a catequese de acordo com as diferentes 
crenças religiosas, visando o discurso voltado ao mesmo objetivo, não em modo 

semelhante, mas com os argumentos necessários a cada caso.268 

É cabal que se diga que, apesar da situação da Igreja diante do Império ser 

então significativamente bem outra após a denominada “revolução constantiniana” 

de 313, – haja vista o fato mesmo de que, para efeitos civis, todos os catecúmenos, 

inclusive as crianças, eram considerados como cristãos –269 todavia “o contexto 

sócio-cultural é porém pagão”.270 Além disso, não faltam questionamentos e 

objeções ao ensinamento da Igreja, seja da parte do Judaísmo quanto das diversas 

heresias, o que requer dos instrutores da fé a capacidade de lhes dar resposta. 

De fato, já no Prólogo da obra, o Nisseno chega mesmo a explicitar quais 

eram essas correntes que impunham, sobretudo aos pastores da Igreja, a tarefa de 

prepararem conteúdos bem elaborados para a formação de um sólido 

cristianismo.271 Especificamente quanto à Oratio, o Nisseno cita, além do Judaísmo 

e do Paganismo, também o Anomeísmo, o Maniqueísmo, os Marcionitas, os 

                                                 
266 o` th/j kathch,sewj lo,goj $)))% tou/ musthri,ou th/j euvsebei,aj: GREG. NYS., or. cat. prol. (GNO 

III/4, 5). 
267 th/j didaskali,aj tro,poj: Ibid., (GNO III/4, 5). 
268 ouv mh.n o` auvto.j th/j didaskali,aj tro,poj evpi. pa,ntwn àrmo,sei tw/n prosio,ntwn tw|/ lo,gw|( avlla. 
kata. ta.j tw/n qrhskeiw/n diafora.j meqarmo,zein prosh,kei kai. th.n kath,chsin( pro.j to.n auvto.n me.n 
o`rw/ntaj tou/ lo,gou skopo,n( ouvc o`moiotro,pwj de. tai/j kataskeuai/j evf v e`ka,stou crwme,nouj): Ibid.,  

(GNO III/4, 5). Faço aceno ao interessante contributo oferecido por Elena Giannarelli, no qual, 

analisando esse Prólogo em questão, mostra a inteligente perspicácia do Nisseno, já que ele na 

“Oratio, desde o seu exórdio, lugar retoricamente privilegiado, (...) não hesita em dar importância a 

elementos retóricos típicos da mais elevada cultura do seu tempo, reelaborando -o, através de uma 

ressignificação cristã, em uma útil dimensão catequética. (...) É quanto aflora das primeiras páginas 

da Grande Catequese, com a explícita afirmação da necessidade de uma metodologia de 

ensinamento diferenciado (...). O que é pois (...) a solução cristã de uma antiga regra clássica, 

segundo a qual se devem adequar nível de linguagem, escolha lexical e trecho de uma obra ou de 

um discurso ao eventual público ao qual se se dirige”.: GIANNARELLI, E. Catechesi e Funzione 

Catechetica dell’Esegesi in Gregorio di Nissa ., pp. 133-134. 
269 PASQUATO, O. Catechesi., col. 915. 
270 Ibid., col. 916. 
271 Graças a tal apelo de caráter pastoral, alguns deles legaram a seus pósteros obras preciosas para 

o ensinamento da fé, como foi o caso da Oratio. J. Daniélou chegou mesmo a elencar os grandes 

bispos do século IV e início do V, que foram igualmente autores dessas obras: Cirilo de Jerusalém;  

Teodoro de Mopsuéstia; João Crisóstomo; Proclo de Constantinopla; Rufino de Aquileia; Niceta de 

Remesiana; Agostinho e Quodvultdeus: Cf. DANIÉLOU, J.; DU CHARLAT, R. La Catechesi nei 

Primi Secoli., pp. 24; 25; 26. 
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Gnósticos das Escolas de Valentino e de Basílides, o Sabelianismo.272 É nesse 

sentido que, apesar da explícita afirmação do Nisseno no início da obra, bem como 

da voz unânime dos estudiosos (da qual também eu compartilho) de que a Oratio 

não seja uma obra de caráter apologético, penso todavia que ela não deixe de 

refletir, ainda que indiretamente, os embates com que seu autor teve de se deparar. 

Mais propriamente, no que tange à Cristologia, se percebe o reflexo da polêmica 

com duas das heterodoxias contra as quais o autor mais se deteve em seu tempo: o 

Arianismo Anomeu ou Anomeísmo273 (citado abertamente por ele no Prólogo) e o 

Apolinarismo (não citado claramente, mas provavelmente aludido de maneira 

indireta, como se verá adiante). 

Quanto ao Anomeísmo, o Nisseno, por ocasião de contradizer o estrito 

Monoteísmo Judaico, dedica alguns dos parágrafos iniciais da obra a demonstrar a 

igualdade de natureza entre o Filho e o Pai.274 O autor dedicou grande parte de seus 

esforços a explanar essa verdade de fé, já definida desde o Concílio de Niceia de 

325, justamente porque o Anomeísmo consistiu em um recrudescimento da doutrina 

ariana, motivado por Aécio de Antioquia – consagrado bispo de Antioquia em 362 

–275, mas mais especialmente exposta de maneira elaborada e racional por Eunômio 

de Cízico.276 Desse modo, o grave problema da expansão da doutrina heterodoxa 

ariana, que o Concílio não conseguira deter, antes, que se tornara mais ameaçadora, 

– já que adquirira um cunho mais racional e metafísico, graças à roupagem 

intelectual que lhe dera Eunômio – exigira dos Capadócios, e em especial do seu 

maior teólogo especulativo e bispo de Nissa, uma adequada resposta contra uma 

corrente que, no seio do Cristianismo, ameaçava a verdade sobre o mistério da 

Encarnação e, em consequência, sobre a filanqrwpi,a do Logos. Assim, para além 

do Judaísmo, do Paganismo e do Gnosticismo, vejo na Oratio mais um esforço do 

autor em seu embate contra o Arianismo Anomeu. 

                                                 
272 Cf. GREG. NYS., or. cat. prol. (GNO III/4, 5. 6). Remeto às importantes notas elucidativas de 

cada uma dessas correntes, que se encontram em GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., 

pp. 138-139.  
273 Cf. GREG. NYS., or. cat. prol. (GNO III/4, 5). 
274 Cf. Ibid. (GNO III/4, 8-12). 
275 Cf. QUASTEN, J. Patrologia., p. 309. 
276 Eunômio foi discípulo de Aécio. Praticamente nada se sabe de sua origem. Foi feito bispo de 

Cízico (ou “Cyzicus”, cidade da antiga Mísia, na Anatólia, – ou “lugar do levante do sol” – nome 

dado pelos gregos à Ásia Menor. É a atual província de Belkiz Kale, a noroeste da Turquia) em 360. 

Morreu por volta de 394. Cf. QUASTEN, J. Op. cit., p. 310. Cf. também: DI BERARDINO, A.; 

PILA, G. (cur.). Atlante Storico del Cristianesimo Antico ., p. 358. 
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Quanto à polêmica com o Apolinarismo, tem razão Raymond Winling de 

dizer que não há uma sua menção direta na Oratio.277 Quanto à afirmação, porém, 

de que “a problemática do noûs de Cristo substituído pelo Logos é ausente deste 

tratado”, me parece um tanto forte. Afinal, não se pode deixar de observar a 

explícita menção à alma de Cristo nesta obra, fato inusitado a um herdeiro da Escola 

de Alexandria. Por exemplo, ao afirmar no capítulo XVI da Oratio a autenticidade 

da Encarnação do Logos divino, por ter verdadeiramente nascido e morrido como 

todos os seres humanos, assim se expressa o autor: 

Mas afirmamos que Deus passou por cada um dos movimentos da nossa natureza, 
tanto aquele pelo qual a alma se une ao corpo, quanto pelo qual o corpo se separa da 
alma, misturando-Se assim a cada um dos dois elementos – digo, tanto à parte 
sensível quanto ao elemento inteligível do composto humano – e que, por meio dessa 
mistura inefável e inexprimível, foi estabelecido permanecer para sempre a união 
dos dois elementos – digo, da alma e do corpo – uma só vez efetuada.278 

Portanto, a menção ao elemento racional (to. noero.n) de Cristo consistir ia 

mais em uma nota divergente daquela tendência cristológica da Escola de 

Alexandria (de tipo Logos-sárx);279 ou seria de se atribuir isso justamente a um 

reflexo do confronto com a doutrina de Apolinário de Laodiceia (confronto esse, é 

verdade, bem mais explícito em outras de suas obras, tais como o Antirrheticus 

adversus Apollinarem)? A meu juízo, pendo mais a esse segundo motivo. De 

qualquer modo, a integridade da natureza humana de Cristo é sem dúvida um 

elemento essencial para a reta compreensão e defesa do mistério da Encarnação, 

bem como do seu motivo, a filanqrwpi,a do Logos. 

No presente capítulo, pretendo expor as questões de data, estrutura e conteúdo 

das partes com que foi composta a Oratio, a fim de estudar mais especificamente o 

seu capítulo décimo quinto, principal motivador desta tese. Faço-as preceder 

entretanto por uma breve apresentação da biografia do autor da obra.  

 

                                                 
277 Afirma Raymond Winling que “o Discurso Catequético não comporta uma passagem claramente 

dirigida contra Apolinário: a problemática do noûs de Cristo substituído pelo Logos é ausente deste 

tratado”.: GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., p. 128. 
278 To.n de. Qeo,n famen evn e`kate,ra| gegenh/sqai th/| th/j fu,sewj h̀mw/n kinh,sei di’ h-j h[ te yuch. pro.j 
to. sw/ma suntre,cei to, te sw/ma th/j yuch/j diakri,netai( katamicqe,nta de, pro.j e`ka,teron tou,twn & 
pro,j te to. aivsqhto,n fhmi kai. to. noero.n tou/ avnqrwpi,nou sugkri,matoj & dia. th/j avrrh,tou evkei,nhj 
kai. avnekfra,stou sunanakra,sewj tou/to oivkonomh,sasqai to. tw/n a[pax e`nwqe,ntwn & yuch/j le,gw kai. 
sw,matoj & kai. eivj avei. diamei/nai th.n e[nwsin): GREG. NYS., or. cat. 16 (GNO III/4, 48). 
279 Tendência esta que, grosso modo falando, pendia a exaltar a natureza divina em detrimento da 

natureza humana em Cristo. Por isso, muitos alexandrinos, ainda que não negassem a existência da 

alma racional em Cristo, simplesmente terminavam por omiti-la. 
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4.1 
Biografia de São Gregório de Nissa 

A importância que a doutrina cristológica da filanqrwpi,a do Logos possui 

no pensamento do Nisseno, inserida dentro do grande contexto da oivkonomi,a da 

Encarnação do Logos, pode ser melhor avaliada a partir do conhecimento de sua 

biografia, mormente no que tange aos desafios que teve que enfrentar, impostos 

pelos seus adversários teológicos. Por isso, ainda no início desse capítulo, julgue i 

por bem apresentá-la, enquanto possibilitará o acesso ao pano de fundo em que o 

autor se encontrava, além do que servirá para um mais amplo conhecimento da 

eminente vida do autor da Oratio. A biografia que aqui exponho se baseia quase 

exclusivamente sobre o artigo de Heinrich Dörrie, na “Reallexikon für Antike und 

Christentum”, a meu juízo bastante completa.280 

O que se pode saber da vida do Nisseno é normalmente colhido das suas 

próprias obras (mormente da Vida de S. Macrina, a primogênita do casal, bem como 

do seu epistolário), das Cartas de seu irmão mais velho dentre os do sexo masculino, 

S. Basílio Magno,281 e de seus amigos, como S. Gregório de Nazianzo 

(especialmente de suas Epístolas 11 e 197). 

O pai de S. Gregório de Nissa, homônimo de seu irmão Basílio, era originár io 

da província do Ponto.282 Casou-se com uma senhora de nome Emélia, vindo a 

habitarem em uma propriedade localizada em Anisa (ou Anésia), no Ponto. Do 

matrimônio lhes nasceu, por volta de 327, S. Macrina iunior, igualmente 

homônima, agora de sua avó paterna, S. Macrina senior (essa última fora discípula 

de S. Gregório Taumaturgo, em Neocesareia do Ponto, antes de 340, ano provável 

de sua morte).283 A primogênita recebeu de sua avó paterna o contributo de uma 

                                                 
280  DÖRRIE, H. Gregor III (Gregor von Nyssa) ., col. 863-895. 
281 Essa é a notícia comumente conhecida, apesar de que Jean Gribomont afirme que Naucrácio fosse 

mais velho que ele: Cf.  GRIBOMONT, J. Basilio di Cesarea di Cappadocia ., col. 725. Cf.  também: 

DROBNER, H. R.  Manual de Patrologia., p. 278, à nota 1. J. Gribomont propõe, para Naucrácio, 

as datas de cerca 320, e cerca 356, para seu nascimento e morte, respectivamente, em: 

GRIBOMONT, J. Naucrazio., col. 3428.  
282 A província do Ponto se localizava ao norte da Ásia Menor ou Anatólia (atual Turquia). Era 

banhada ao norte pelo “Pontus Euxinus”, literalmente “Mar Hospitaleiro” (atual Mar Negro), que 

deu nome à região. Até o século III, a Ásia Menor era subdividida em quatro províncias: a Asiae, a 

Bithyniae et Pontus, a Galatiae e a Lyciae et Pamphyliae. Mais tarde, a partir do séculoIV, com a 

nova organização portada a termo por Diocleciano, a Ásia Menor vem subdividida em duas dioceses, 

a Asiana et Pontica diocesis, com suas províncias. Nesta última se encontrava a Cappadocia Prima, 

com capital em Cesareia, da qual S. Basílio Magno foi Patriarca: Cf. DI BERARDINO, A.; PILA, 

G.(cur.).  Atlante Storico del Cristianesimo Antico ., pp. 136; 138. 
283 Cf. GRIBOMONT, J. Macrina., col. 2963. 
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esmerada educação religiosa, somada ao legado de seu antigo e venerado mestre, 

S. Gregório Taumaturgo. De fato, graças a ambas as “Macrina”, tanto o Nisseno – 

que deve provavelmente seu nome “Gregório” justamente como gesto de veneração 

de seus genitores ao Taumaturgo –284 quanto seus demais irmãos, conheceram o 

ensinamento desse grande evangelizador da Capadócia, bispo de Neocesareia do 

Ponto e discípulo, por sua vez, de Orígenes.285  

Logo depois do nascimento de Macrina, Basílio e Emélia se mudaram, e se 

estabeleceram em Cesareia, capital da Capadócia. Aí lhes nasceram S. Basílio 

Magno (cerca de 329), Naucrácio (que veio a falecer com cerca de 27 anos, por 

motivos não muito claros. A ele, S. Gregório de Nissa se refere na Vita S. Macrinae, 

bem como à grande comoção que esse falecimento trouxe à sua mãe, e a toda a 

família),286 S. Gregório de Nissa (cerca de 338 ou 339),287 e o último dos homens, 

Pedro, nascido cerca de 341,288 ordenado presbítero por seu irmão Basílio Magno 

em 371, e depois feito bispo de Sebaste em 380. Desse matrimônio, vieram ao 

mundo também outras quatro filhas, que provavelmente se tenham casado. Vindo a 

falecer o pai do Nisseno logo depois do nascimento de Pedro, Macrina iunior, 

juntamente com sua mãe, voltaram à propriedade da família em Anisa (ou Anésia), 

região às margens do rio Íris,289 e a transformaram em um eremitério. 

Nessas circunstâncias, Basílio Magno assume o papel fundamental de pai e 

mestre de seus dois irmãos mais novos órfãos, Gregório e Pedro. Com toda a 

gratidão, Gregório se refere a Basílio também como um introdutor seu e de seu 

irmão na formação contemporânea, de modo a lhes tornar familiares dela. Por 

exemplo, ao escrever ao grande orador pagão Libânio, Gregório faz explíc ita 

menção a seu irmão mais velho, dizendo: 

                                                 
284 Cf. DÖRRIE, H.Gregor III (Gregor von Nyssa) ., col. 864. 
285 Cf. SIMONETTI, M. Gregorio il Taumaturgo., col. 2474. 
286 Cf. GREG. NYS., v. Macr. 8-10 (GNO VIII/1, 378-380). S. Gregório de Nissa, nessa passagem, 

sugeriu que Naucrácio tenha sido vítima de um acidente em pesca ou em caça. 
287 J. Gribomont a coloca “entre 335 e 340”. As datas de fato não são muito seguras. Cf. 

GRIBOMONT, J. Gregorio di Nissa., col. 2466. 
288 Jean Gribomont diz ter sido cerca de 344, “nascido enquanto morria seu pai”: GRIBOMONT, J. 

Pietro II di Sebaste., col. 4089. 
289 Rio que, partindo da Armênia, a nordeste da Ásia Menor, desemboca no Mar Negro. O próprio 

Gregório de Nissa o descreve no De Vita Macrina do seguinte modo: “Mas o Íris é um rio que 

atravessa o Ponto pelo meio, o qual, possuindo as fontes na Armênia, corre por meio das nossas 

regiões, e se lança no Ponto Euxino.” (Potamo.j de. o` =Iri,j evsti me,son diarre,wn to.n Po,nton(  o]j avp 
v auvth/j th/j  vArmeni,aj ta.j avrca.j e;rcwn dia. tw/n h̀mete,rwn to.pwn evpi. to.n Eu;xeinon Po,nton to. 
r̀ei/qron evkdi,dwsi)): GREG. NYS., v. Macr. 8 (GNO VIII/1, 378). 
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Quanto aos nossos mestres, se tu por acaso buscásseis ter sabido de quem nós 
parecemos ter aprendido algo, tu o encontraríeis em Paulo e João, nos demais 
Apóstolos e nos profetas, se o apropriar-se do ensinamento de tais homens não for 
temerário a nós. Mas se tu falásseis a respeito da vossa sabedoria, que os que tidos 
por conhecedores dizem que flui de ti, e se faz partícipe a outros e a todos os que 
participam de um discurso (estas coisas, de fato, eu as ouvi de teu discípulo, meu pai 
e mestre, o admirável Basílio, que as expunha a todos), saiba que eu não possuo nada 
de brilhante nas narrações dos (meus) mestres.290 

A Basílio, portanto, Gregório deve a formação retórico-filosófica de seu 

tempo, já desde a sua juventude quando, por volta de 355 ou 357, aquele fora 

professor de Retórica em Cesareia da Capadócia. É preciso porém que se 

compreenda que a gratidão do Nisseno a seu irmão Basílio, nesse âmbito da 

educação, se deve não apenas ao fato de que este lhe tenha transmitido o patrimônio 

cultural da época, mas sobretudo pelo fato de que, como autêntico cristão, lhe tenha 

legado o cuidado de se utilizar intelectualmente da cultura pagã a serviço da fé 

cristã, desprezando todavia tudo o que não se coadunasse com ela. Como citei no 

início da tese, no trecho extraído do De Vita Moysis, Gregório aprendeu de seu 

irmão a pedagogia de se aproveitar das “riquezas espoliadas dos egípcios”, sem a 

elas se submeter. Esse foi portanto mais um dos legados de Basílio a si e aos seus, 

que redundou em uma gratidão sublimada em veneração.291 

Até o ano de 371 (portanto, tendo Gregório já trinta e dois ou trinta e três 

anos), não há muitas notícias seguras a seu respeito. Provavelmente tenha se 

ocupado com a profissão de orador, e certamente exercido a função eclesiástica de 

Leitor, já que disso nos informa S. Gregório de Nazianzo em sua Epístola 11.292 

                                                 
290 Didaska,louj de. tou.j h̀mete,rouj( eiv me.n w-n ti dokou/men memaqhke,nai zhtoi,hj( Pau/lon eu`rh,seij 
kai.  vIwa,nnhn kai. tou.j loipou.j avposto,louj te kai. profh,taj( ei; ge mh. tolmhro.n h̀mi/n th.n 
didaskali,an oivkeiou/sqai tw/n toiou,twn avndrw/n\ eiv de. peri. th/j u`mete,raj le,goij sofi,aj( h]n oi` 
kri,nein evpisth,mone,j fasin avpo. sou/ phga,zousan evn metoch|/ toi/j loipoi/j gi,nesqai pa/sin oi -j tinoj 
kai. me,testi lo,gou $tau/ta ga.r h;kousa pro.j pa,ntaj diexio,ntoj tou/ sou/ me.n maqhtou/( patro.j de. 
evmou/ kai. didaska.lou tou/ qaumastou/ Basilei,ou%( i;sqi me. mhde.n e;cein lampro.n evn toi/j tw/n 
didaska,lwn dihgh,masin: GREG. NYS., ep. 13, 4 (GNO VIII/2, 45). 
291 de fato, em sua célebre obra Ad Adulescentes, Basílio ensina a seus sobrinhos – de quem fora 

igualmente mestre – como se utilizarem proficuamente dos escritos pagãos, sem que com isso se 

expusessem ao que lhes fosse prejudicial no que tange à fé e à moral cristãs. Ali, quanto à literatura 

pré-cristã, conforme afirma Quasten, ele diz que, “embora lhe atribuindo um posto muito inferio r 

àquele das Sagradas Escrituras, não lhe nega de fato o uso na educação: o estudo dos autores antigos 

pode ser utilíssimo se se sabe operar uma boa seleção entre as obras dos poetas, dos historiadores e 

dos oradores, excluindo tudo o que poderia ser perigoso para as almas dos alunos (...). Nesta 

literatura, é preciso colher o mel e deixar de lado o veneno.”: QUASTEN, J. Patrologia., pp. 216-

217. 
292 “Que coisa te faz sofrer, ó homem sapientíssimo, o que é que te abate a ti mesmo, tu que lias 

outrora ao povo, ponto por ponto, aqueles sagrados e agradáveis livros (...)?” (Ti, ga.r paqw.n( w= 
sofw,tate( kai. ti, seauto.n katagnou.j( ta.j me.n i`era.j kai. poti,mouj bi,blouj avpe,r̀r̀iyaj( a]j 
u`panegi,nwske,j pote tw|/ law|/ $)))%*: GREG. NYS., ep. 11 (PG 37, 41). Nessa epístola, Gregório de 
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Não se sabe porém quando e por quanto tempo a teria exercido. Sabe-se sim que 

não pretendeu galgar altas funções eclesiásticas. Nesse período, chegou mesmo a 

se unir em Matrimônio (provavelmente em 365)293 com uma certa mulher de nome 

Teosebéia, que veio a falecer em 381.294 No entanto, Gregório, sob a influência de 

amigos, decidiu ingressar no mosteiro que Basílio havia fundado em Neocesareia, 

nas vizinhanças do Íris. 

Entretanto, por força das novas disposições empreendidas por Basílio na 

administração de sua província eclesiástica, Gregório é como que forçado a entrar 

na cena da política eclesiástica de então. Valente, Imperador de tendência 

filoariana, havia subdividido a província da Capadócia em duas – cabendo ao 

Patriarca a Cappadocia Prima – a fim de reduzir o poder de influência de Basílio, 

claramente a favor da ortodoxia nicena. Assim, com o intuito de promover a 

unidade da Igreja no Oriente e a comunhão com a doutrina cristológica definida em 

325, Basílio se adianta estrategicamente a criar novas dioceses em sua Província 

Eclesiástica, confiando-as aos irmãos e aos amigos filonicenos. É assim que em 

371, o mais tardar antes da Páscoa de 372, Gregório foi feito, ainda que a 

contragosto, bispo de Nissa, uma pequena vila do distrito metropolitano de 

Cesareia.295 Ali, teve de amargar duras adversidades que lhe foram impostas pela 

facção filoariana, em virtude de sua decidida defesa da doutrina da 

consubstancialidade entre o Logos e Deus Pai, por meio do explícito apoio ao 

òmoou,sioj de Niceia. É nesse sentido portanto que compreendemos seu esforço em 

esclarecer e sustentar perante os instrutores da Iniciação Cristã, na primeira parte 

da Oratio, a natureza divina do Logos no seio da Trindade. É igualmente nesse 

mesmo senso que desenvolverá nesta obra o tema da filanqrwpi,a redentora, já que 

seu Sujeito é o Logos, que é Deus. Gregório porém se demonstrou nessa ocasião 

inábil diante das  facções teológicas que dividiam o tecido eclesiástico no Oriente, 

                                                 
Nazianzo repreende com veemência o Nisseno por ter abandonado o ofício de Leitor junto ao povo, 

para se dedicar mais à Retórica. 
293A experiência matrimonial não deve lhe ter deixado grata recordação, já que esta “o conduzirá 

mais tarde a usar termos particularmente amargos a propósito da vida conjugal”: GRIBOMONT, J. 

Gregorio di Nissa., col. 2467.  
294  DÖRRIE, H. Gregor III (Gregor von Nyssa) ., col. 866. Hubertus Drobner questiona esse nome 

da esposa de Gregório: Cf. DROBNER, H. R. Manual de Patrologia., p. 288. 
295 Atual Harmandalt: Cf. DI BERARDINO, A.; PILA, G.(cur.). Atlante Storico del Cristianesimo 

Antico., p. 366. 
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e foi por isso mesmo criticado por seu irmão Basílio como inexperiente nos assuntos 

políticos da Igreja.296 

Em Dezembro de 375, o Nisseno foi acusado por seus adversários de dissipar 

o patrimônio da Igreja e de infração contra a ordem disciplinar na sua eleição 

episcopal à cátedra de Nissa, sendo finalmente deposto na primavera de 376 por um 

sínodo composto de bispos arianos e prelados da corte imperial, durante uma sua 

eventual ausência. Somente com a morte do Imperador Valente, a 09 de Julho de 

378, foi reintroduzido em sua sede, sendo aí acolhido triunfalmente, como ele 

mesmo descreve em sua Epístola 6.297 

No entanto, uma vez morto Basílo Magno a 1º. de Janeiro de 379,298 Gregório 

surpreendentemente, e por razões até hoje não muito conhecidas,299 muda de 

comportamento, passando de uma atitude ingênua à de um “político eclesiástico 

muito procurado e influente”.300 Justo por isso, Gregório foi encarregado de muitas 

e importantes missões político-eclesiásticas, especialmente pelo Sínodo de 

Antioquia de 379, e pelo Concílio de Constantinopla de 381, dos quais tomou parte. 

Neste último, foi mesmo citado como segundo na lista dos bispos capadócios 

delegados, imediatamente depois do Metropolita de Cesareia, Heládio.301 Foi 

elencado pelo imperador Teodósio em seu decreto de 30 de Julho de 381,302 como 

referencial de ortodoxia a ser utilizado pela comunidade eclesial, e lhe manteve em 

sua sede episcopal. 

A partir de 379, Gregório empreendeu várias viagens missionárias, sendo uma 

delas ao Ponto, provavelmente por ter sido encarregado pelo Sínodo de Antioquia 

de promover a restauração da justiça e da paz naquela região, ameaçada por 

distúrbios. É durante essa viagem que o Nisseno vai ao encontro de Macrina iunior, 

já moribunda, e que de fato veio a falecer enquanto estava com ela. Somada à morte 

de Basílio no início daquele ano, a de sua irmã veio aumentar ainda mais sua dor. 

                                                 
296 Particularmente nas Epístolas 58 e 100 de Basílio. 
297 H. Dörrie questiona, todavia se essa epístola “se refere ao retorno de Gregório do exílio ou do 

regresso de uma das inúmeras viagens que Gregório havia empreendido, de má vontade, nos anos 

seguintes.”: DÖRRIE, H. Gregor III (Gregor von Nyssa) ., col. 867.  
298 Essa data é contestada por alguns estudiosos. Cf. DROBNER, H. R. Manual de Patrologia., p. 

280, à nota 2. 
299 Teria sido o fato da morte do imperador Valente, de tendência homéia filoariana, e subsequente 

ascensão ao trono imperial de Teodósio, favorável aos nicenos? 
300 DROBNER, H. R. Op.cit., p. 289. 
301 Heládio foi o sucessor de S. Basílio Magno na sede episcopal de Cesareia da Capadócia. Cf. 

SIMONETTI, M. La Crisi Ariana nel IV Secolo., p. 530. 
302 Cf. Codex Theodosianus XVI, 1, 3. 
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Ainda nesse período, ele continuou seu combate contra os arianos, bem como 

contra os Pneumatômacos (que negavam a divindade do Espírito Santo), e 

conseguiu fazer com que seu irmão Pedro fosse eleito bispo de Sebaste. Mais tarde, 

Gregório se dirigiu ainda a Jerusalém (viagem não datável com segurança) e à 

província romana da Arábia, com poderes inclusive de intervir sobre o Patriarca 

desta sede metropolitana. 

Muitas outras atividades foram empreendidas por Gregório, cujas datas são 

controvertidas. Seus últimos anos de vida foram marcados por duras polêmicas com 

seus adversários, cujas notícias foram parcamente transmitidas (mas sobretudo 

obscurecidas) por ele. É de se notar um conflito com Heládio, Metropolita de 

Cesareia, sem maiores pormenores entretanto. 

Por fim, Gregório foi ainda a Constantinopla em 385 (ou 386), a fim de 

proferir a Oratio Funebris da pequena princesa Pulquéria, filha do imperador 

Teodósio e da imperatriz Aelia Flacilla, e ali voltou pouco tempo depois para a 

mesma finalidade, nos funerais desta última. Mais tarde retornou à capital para o 

Sínodo de Constantinopla de 394, para participar do Conselho Sinodal sobre a 

situação eclesiástica da província da Arábia. Por não haver depois disso nenhuma 

outra notícia sobre sua vida ou obras, os estudiosos supõem a sua morte ainda em 

394.   

 

4.2 

Data de Composição do LOGOS KATHCHTIKOS (Oratio Catechetica 
Magna) 

Não se trata aqui de me empenhar na delicada tarefa, já empreendida por 

renomados estudiosos (que aliás, a despeito de muitos esforços, não conseguiram 

chegar a um consenso),303 de tentar definir a data em que a Oratio foi escrita. 

Proponho-me, no entanto, apresentar apenas brevemente o status quaestionis atual 

desse tema, tal como vem sintetizado por Raymond Winling na introdução ao 

volume 453 da Oratio na coleção Sources Chrétiennes.304 Ali, as propostas de data 

apontam para um período que vai, no mínimo, do ano 381, até no máximo ao ano 

387. 

                                                 
303 Afirma Raymond Winling: “Os especialistas que, no século XX, se engajaram na delicada 

operação de datação das obras de Gregório de Nis sa não chegaram a um acordo sobre a data do 

Discurso catequético”.: GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., p. 125. 
304 Cf. Ibid., p. 125-130. 
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De fato, como diz Winling, Gregório deixa entrever no capítulo XXXVIII da 

Oratio a ideia de que o conteúdo “a respeito do discurso relativo ao mistério da 

fé”,305 bem como as controvérsias sustentadas por ele contra os adversários desse 

conteúdo, já haviam sido desenvolvidos “em outras obras”.306 Isso fez com que 

alguns estudiosos pensassem em uma data mais recente em relação a nós, ou seja, 

que a Oratio fosse uma composição da maturidade do autor. Ou, em outras palavras: 

ao se referir a “outras obras”, Gregório estaria indicando seus quatro tratados 

Contra Eunomium, escritos entre os anos 381 e 383 (os três primeiros livros escritos 

entre 381 e 383, e a Refutatio Confessionis Eunomii escrita em 383),307 e portanto 

a Oratio teria sido escrita entre 384 e 385; ou estaria indicando, além do Contra 

Eunomium, também seus escritos contra Apolinário de Laodiceia,308 e portanto a 

Oratio teria sido escrita, pelo menos, entre 386 e 387.309 Além disso, a maturidade 

teológica do autor nessa obra, bem como a referência às ruínas de Jerusalém e do 

Templo no capítulo XVIII (o que eventualmente o autor poderia ter feito após sua 

viagem a essa cidade),310 seriam indícios para uma datação posterior. 

Há todavia a corrente daqueles a favor de sua composição em tempos mais 

remotos, contemporaneamente aos dois primeiros livros do Adversus Eunomium e, 

portanto, entre os anos 381 e 382. E isso, por qual motivo? Porque no capítulo XVI 

da Oratio já se encontra a doutrina de que o Logos divino, após a morte de Cristo, 

permaneceu tanto no seu corpo quanto na sua alma.311 Ora, tal doutrina também já 

                                                 
305 peri. to. musth,rion $)))% tou/ kata. th.n pi,stin lo,gou: GREG. NYS., or. cat. 38 (GNO III/4, 98). 
306 evn e`te,roij po,noij: Ibid. 
307 Os dois primeiros tratados Adversus Eunomium foram lidos perante S. Gregório de Nazianzo e 

S. Jerônimo no Io. Concílio de Constantinopla, em 381: Cf. QUASTEN, J. Patrologia., p. 260. 
308 Ora, os dois tratados dogmáticos contra o Apolinarismo, o Adversus apollinaristas ad 

Theophilum episcopum alexandrinum e o logo subsequente Antirrheticus adversus Apollinarem não 

podem ter sido escritos antes de 385, já que foi nesse ano que Teófilo foi consagrado bispo de 

Alexandria: Cf. Ibid., p. 261. 
309 Tal conjetura reforça minha tese de que a Oratio, apesar de não ser uma obra de Apologética, 

possui, porém igualmente tal propósito, ao se preocupar em expor a verdade sobre o mistério da fé 

contra os seus adversários. 
310 “o Templo não é mais conhecido conforme seus traços; dessa cidade ilustre se verifica só o que 

está em ruínas” (tou/ naou/ me.n ouvde. evx ivcnw/n e;ti ginwskome,nou( th/j de. lampra/j evkei,nhj po,lewj evn 
evreipi,oij u`poleifqei,shj: GREG. NYS., or. cat. 18 (GNO III/4, 52). Muito interessante o fato de 

que Pierre Maraval se baseie justamente nesse texto como argumento em favor dos que propõem 

uma data anterior a 381 para a Oratio, já que, segundo esse estudioso, Gregório não poderia ter 

escrito isso “depois de sua viagem a Jerusalém.”: MARAVAL, P. Cronologia delle opere., p. 183. 
311 Hubertus Drobner atesta de fato a presença de tal doutrina na Oratio em: DROBNER, H. R. 

Gregor von Nyssa: die drei Tage zwischen Tod und Auferstehung unseres Hernn Jesus Christus., p. 

122 à nota 467. No corpo do texto, à mesma página, comentando o sermão, Drobner aponta como 

um dos elementos doutrinários ali presente aquele que diz que “a divindade permanece na morte 

tanto na alma quanto no corpo”. 
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está presente em um sermão de Gregório a respeito do intervalo dos três dias entre 

a morte e a Ressurreição de Cristo, o De tridui spatio.312 

Raymond Winling propõe ainda algumas outras reflexões, sem que no entanto 

possua a pretensão de encerrar o assunto como coisa provada, a saber: 

1) se questiona, por exemplo, o fato da Oratio não mencionar explicitamente 

o tema do Protótokos-Primogênito, tão presente na Refutatio Confessionis Eunomii 

(provavelmente dos anos 384-386), e nem o do Agennètos, presente no Adversus 

Eunomium I (escrito cerca de 381), embora tão importantes para a doutrina da 

Trindade. Se lhes fosse relativamente contemporâneos, por que a Oratio os teria 

silenciado? 

2) em relação a certos temas, a Oratio se apresenta discreta, e quanto à 

terminologia, parece em alguns casos ser um retrocesso: por quê? 

3) Gregório, na Oratio, é reticente em empregar o título “Cristo” ou “Filho 

de Deus”, fato que surpreende, no caso de já ter escrito o Contra Eunomium; 

4) nenhuma passagem da obra discute claramente a questão apolinarista: por 

quê? 

5) ao invés do Contra Eunomium, a teologia da Oratio é menos apofática e 

mais econômica: nesta, o autor fala explicitamente da possibilidade de se conhecer 

Deus por meio de suas ações (evne,rgeiai); já no Contra Eunomium, o tema da 

incapacidade de se conhecer a Essência divina prevalece; 

6) na Oratio o autor fala com mais ardor; no Contra Eunomium é mais 

racional; 

7) Winling considera a possibilidade de alguns capítulos da Oratio não serem 

provenientes da mão de Gregório, ou terem sido reelaborados posteriormente por 

ele, por motivos de estilo ou de temas não aludidos até então; 

                                                 
312 De acordo com a cronologia de Jean Daniélou, datado da Páscoa de 382. Ele diz: “(...) o sermão 

De triduo, da Páscoa de 382 (...). A importância que Gregório dá a essa doutrina aparece pelo fato 

que ele a esta retorna durante esse inverno de 382-383, quando ele está especialmente preocupado 

com o apolinarismo. Na sua volta da missão na Arábia, que o sínodo de Constantinopla lhe havia 

dado, e onde ele havia sido atacado pelos apolinaristas, ele escreve a Eustázia, Ambrósia e Basilissa 

para se justificar, e retoma o mesmo argumento (...)”.: DANIÉLOU, J. L’être et le temps chez 

Grégoire de Nysse., p. 181. Winling faz notar que Daniélou, por exemplo, reviu sua precedente 

posição, de modo a afirmar não mais a data de 385, mas a de 381 para a Oratio, a partir da observação 

de Jean Lebourlier a esse sermão de Gregório, no qual o Nisseno “anuncia como uma descoberta 

recente o tema da presença do Logos tanto no corpo quanto na alma de Cristo, separados no 

momento da morte.”: GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., p. 127. Vem aí citado o 

artigo de Lebourlier, da seguinte forma: J. LEBOURLIER. A propos de l’état du Christ dans la 

mort., pp. 161-180. 

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



   122 

8) e, além de tudo, o estudioso se questiona como Gregório pode ter produzido 

tantas obras que lhe são atribuídas no período de 381 e 385, somado a todos os 

compromissos e viagens que teve que empreender. 

Diante de tudo isso, o estudioso considera ainda: 

1) a hipótese de que as “outras obras” de controvérsia às quais Gregório se 

refere no capítulo 38 da Oratio, ao invés do Contra Eunomium, sejam alguns 

pequenos tratados sobre a Trindade; 

2) a possibilidade da data da morte de Basílio um pouco mais antiga (como 

propõe Pierre Maraval),313 de modo a que o período da produção literária de 

Gregório possa ser mais alongado; 

3) a proximidade entre os textos do De anima et resurrectione e do De 

hominis opificio com a Oratio; 

4) e o tempo de exílio de Gregório como possível ocasião para a organização 

de um projeto de catequese para a sua diocese. 

Perante tais argumentos, Winling, não se associando pura e simplesmente 

nem ao grupo dos que propõem uma redação em data mais recente, e nem ao grupo 

dos que propõem uma redação em data mais antiga, sugere a hipótese da redação 

da Oratio em uma data anterior a 381 (portanto, ainda mais antiga do que já 

anteriormente proposto), antes mesmo da redação do Contra Eunomium, mas tendo 

sido os últimos dois capítulos adicionados ulteriormente, por possuírem um estilo 

diverso do resto da obra. 

Apesar desses razoáveis argumentos, penso que não se os pode absolutiza r 

em favor de uma data tão remota, isto é, anterior ao Contra Eunomium. É preciso 

considerar que o texto não poderia ter a mesma envergadura de argumentos, o 

mesmo peso dialético do Contra Eunomium, porque possuem destinatários e 

objetivos diversos. Também a discrição ou a omissão de certos termos ou assuntos 

poderiam ser explicadas do mesmo modo: são obras com escopo e leitores muito 

diversos. Isso poderia justificar o fato de que o Contra Eunomium seja 

relativamente contemporâneo à Oratio, ou mesmo anterior, ainda que esta seja de 

estilo tão diverso.    

Além disso, há como que uma aparente contradição no que tange à doutrina 

da Apocatástase na Oratio, se se compara o capítulo XXVI com o XXXV. Enquanto 

                                                 
313 Agosto de 377, ao invés de Janeiro de 379, segundo Pierre Maraval: Cf. DROBNER, H. R. 

Manual de Patrologia., p. 280 à nota 2.  
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no primeiro, Gregório fala do resgate até do demônio, no segundo, fala claramente 

da exigência do bom uso do livre-arbítrio para que se entre na beatitude divina. Essa 

última ideia é retomada no capítulo XL da obra. Poder-se-ia ver – e penso que sim 

– o caso de um possível progresso de pensamento do autor, dentro da mesma obra? 

Caso afirmativo, terá razão Raymond Winling em afirmar duas fases cronológicas 

distintas da Oratio, incluindo-se também o capítulo XXXV. 

Mas, o mais eloquente para mim diz respeito à notícia, portada à luz por Jean 

Lebourlier, a respeito da observação que Gregório faz no De tridui spatio acerca da 

“descoberta recente” da doutrina sobre a presença do Logos simultaneamente no 

corpo e na alma de Cristo depois de Sua morte. Se de fato, como Daniélou crê, esse 

sermão é da Páscoa de 382, a Oratio – que possui também essa doutrina – ao menos 

em sua maior parte não deveria ser datada por essa época?  

Em todo caso, apesar das muitas e gabaritadas opiniões, ainda permanece em 

obscuro o tema da data precisa da Oratio. 

 

4.3 

Estrutura do LOGOS KATHCHTIKOS (Oratio Catechetica Magna) 

Aquele que se dedique a ler acuradamente a Oratio, perceberá o ritmo 

perfeitamente concatenado da ordem dos pensamentos e da argumentação exposta 

pelo seu autor. De fato, mais de uma vez ao longo da obra, Gregório manifesta 

explicitamente o seu propósito de expor o “mistério da piedade” ou musth,rion th/j 

euvsebei,aj (como ele mesmo chama o conteúdo a ser ensinado na catequese)314 

“segundo uma ordem lógica”, isto é, kata. to. avko,louqon.315 

É justamente a coerência com esse princípio lógico que faz com que Gregório 

estruture a sua obra dentro, a princípio, de dois grandes blocos: o referente ao 

Mistério Ontológico de Deus, ou Qeologi,a; e o referente ao Mistério de Deus 

presente na história em vista à salvação do ser humano, ou Oivkonomi,a. Este segundo 

                                                 
314 Cf. GREG. NYS., or. cat. prol. (GNO III/4, 5). A avkolouqi,a se trata de um tema frequente nas 

obras do Nisseno. O termo, que se traduz como “sequência, coerência, concatenação”, possui uma 

ampla gama de aplicações e significados, mas aqui se refere, sobretudo ao desenvolvimento 

sistemático, metódico, e, portanto rigorosamente científico com que o Nisseno busca expor seu 

pensamento teológico. Assim sintetiza Juan Antonio Gil-Tamayo: “se trata de um vocábulo 

largamente usado pelo Nisseno nas suas obras, rico de nuanças semânticas, e que nos fornece uma 

das chaves mais importantes para compreender a teologia do nosso autor.”: GIL-TAMAYO, J. A. 

Akolouthía (avkolouqi,a)., p. 50. 
315 Cf. GREG. NYS., or. cat. 5 (GNO III/4, 16). 
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bloco possui evidentemente como centro o grande evento salvífico da Encarnação 

do Logos, mas aborda em um segundo momento a apropriação desta salvação, seja 

por meio dos Sacramentos do Batismo e da Eucaristia, seja por meio da fé no Deus 

Uno e Trino. Há ainda o último capítulo que trata do efeito moral da ação de Cristo 

sobre os que a Ele aderem (conversão), bem como da vida futura (Escatologia). 

Assim, a meu ver, embora se possa concordar a princípio com uma divisão 

tripartida da obra, como pensa Grillmeier,316 ou mesmo em quatro blocos como diz 

Winling,317 considero que a Oratio comporte ainda a possibilidade de uma 

organização estrutural com qualquer nuança divergente daquelas. Assim proponho: 

Prólogo 

1ª. parte: Argumentação metafísica sobre Deus Uno e Trino (capítulos I-III); 

2ª. parte: Argumentação escriturística sobre Deus Uno e Trino (capítulo IV); 

3ª. parte: A criação do ser humano-O mal-A queda do ser humano (capítulo s 

V-VIII); 

4ª. parte: A salvação no Logos Encarnado (capítulos IX-XXXII); 

5ª. parte: Batismo e Eucaristia (capítulos XXXIII-XXXIX); 

6ª. parte: Moral e Escatologia (capítulo XL). 

Passo agora ao comentário de cada uma dessas partes, sob a ótica do tema da 

tese, a filanqrwpi,a do Logos. 

 

4.4 

Comentário ao LOGOS KATHCHTIKOS (Oratio Catechetica Magna) 

Pretendo agora nesse tópico me dedicar a uma mais pormenorizada 

apresentação do texto da Oratio, juntamente com seu comentário. Tal empresa não 

é, a princípio, uma novidade. No entanto, ler a obra sob a ótica da filanqrwpi,a do 

Logos não somente me parece algo mais original, mas também muito atraente, pelo 

fato de se poder perceber a sua centralidade, seja na oivkonomi,a da Criação, seja na 

                                                 
316 Diz Grillmeier que “(...) na Grande Catequese (...) Gregório faz (...) uma exposição do dogma da 

igreja que se mostra exata.‘Teologia’ e ‘economia’ são aí claramente distintas, embora se implicando  

uma na outra. Símile a um Catecismo, como o título da obra sugere, a Grande Catequese forma um 

tríptico teológico: a ‘economia’ é dividida entre a descrição da realização histórica da salvação em 

Cristo e a sua apropriação por meio dos sacramentos e da fé no Deus Trino.”: GRILLMEIER, A. 

Gesù il Cristo nella Fede della Chiesa ., p. 698. A consideração de Raymond Winlings, a respeito 

da estrutura proposta por Grillmeier para a Oratio, parece portanto não corresponder exatamente ao 

que disse o grande estudioso alemão.: Cf. GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., pp. 25-

26. 
317 Cf. Ibid., p. 26. 
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da Salvação. Afinal, como afirma Grillmeier, “a cristologia de Gregório de Nissa 

(...), na sua melhor forma, se encontra exposta na Grande Catequese.”318 

Passo ao Prólogo. 

 

4.4.1 
Prólogo 

A obra é introduzida por alguns parágrafos que revelam o escopo do autor ao 

escrevê-la: se trata de uma clara intenção de se dirigir aos proesthko,si,319 ou seja, 

aos que possuem alguma função de guia, de condução dos demais fieis na 

comunidade cristã, no que tange ao ensinamento “do mistério da piedade” (tou/ 

musthri,ou th/j euvsebei,aj)320 ou, como diz mais abaixo, “do ensinamento da fé 

conforme à doutrina” (tou/ kata. th.n didach.n pistou/ lo,gou).321 Há portanto, já em 

um primeiro momento, o desejo de se buscar expor o conteúdo da fé que esteja em 

perfeita consonância com a Regula Fidei, isto é, com o patrimônio recebido como 

ensinamento constante da Igreja, e que como tal deva ser legado às futuras gerações.  

Todavia, o uso do verbo prosa,gw em seu particípio presente médio 

(prosagome,nou) porta aqui o belo sentido de “atrair, fomentar” à escuta dos infié is 

(th|/ avkoh|/ avpi,stwn) 322 o discurso da fé, com o qual concorda no caso genitivo (tou/ 

pistou/ lo,gou).323 Percebe-se pois um tom que revela mais o propósito de diálogo, 

que de polêmica. 

Em seguida, Gregório elenca, em modo específico, algumas daquelas diversas 

correntes das quais provinham os que se deixavam aproximar amigavelmente 

(prosio,ntwn)324 da Palavra: além de Judeus e os de cultura helênica, ele cita os 

                                                 
318 GRILLMEIER, A. Op. cit., p. 698.  
319 Particípio perfeito ativo substantivado de proi,?sthmi (estar à frente, guiar, dirigir). Aqui, no dativo 

plural. 
320 GREG. NYS., or. cat. prol. (GNO III/4, 5). 
321 Ibid. 
322 Ibid. 
323 Ibid. 
324 Particípio presente ativo de pro,seimi, regendo o dativo (aproximar-se amigavelmente).  
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oriundos das diversas heterodoxias: Anomeus,325 Maniqueus,326 Marcionitas,327 

Valentinianos,328 Basilidianos,329 e os Sabelianos.330  

A partir daí, ainda no Prólogo, e por meio de uma concatenação 

rigorosamente silogística, o autor passa a desenvolver seu raciocínio em face aos 

ouvintes da Palavra provenientes do Helenismo. Interessante que, a respeito destes, 

Gregório ainda distinga entre os que se associam “à opinião dos ateus”,331 dos que 

creem em uma “pluralidade de deuses”.332 Para os primeiros, o autor propõe a via 

analógica que parte da observação “das coisas dispostas em uma ordem artística e 

                                                 
325 De a;nomoj, dessemelhante. Tratava-se do partido radical de fé ariana (ou Neoarianismo), que 

afirmava a total desigualdade de naturezas entre o Filho e o Pai na Trindade. Possuiu como um dos 

seus mais eloquentes intérpretes, no século IV, Eunômio, bispo de Cízico (cidade da antiga Mísia, 

na Anatólia ou Ásia Menor. É a atual província de Balikesir, a noroeste da Turquia). 
326 Fenômeno religioso de caráter dualista, nascido no século III, alcançou a Capadócia nes se mesmo 

século. Por considerar a matéria algo mau, identificava o Deus Criador como princípio do mal e, por 

conseguinte, “a criação material como uma obra ditada mais pela necessidade que pelo amor.”: J. 

K. COYLE. Mani – Manichei – Manicheismo., col. 2999. Adquire ainda mais relevância, e se 

compreende mais perfeitamente, a insistência de Gregório, na Oratio, em afirmar que “o mundo é 

bom” (avgaqou/ de. o;ntoj tou/ ko,smou: GREG. NYS., or. cat. 5 [GNO III/4, 16]), foi criado pelo Logos, 

“o poder eterno de Deus, criador das coisas que existem” (h̀ avi?,dioj tou/ Qeou/ du,namij( h̀ poihtikh. 
tw/n o;ntwn: Ibid.), e que o ser humano foi criado “pela superabundância de seu amor” (avga,phj 
periousi,a|: Ibid., [GNO III/4, 17]). Leia-se a mui significativa nota de Raymond Winling ao texto 

da Oratio na Sources Chrétiennes, que diz: “A notar que agapè é um termo bíblico que Gregório  

parece preferir aqui a um termo mais filosófico como agathotès. Mas frequentemente ele emprega 

philanthrôpia no senso de ‘amor de Deus pelo homem’”: Cf.  GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours 

Catéchétique., pp. 162-163, à nota 4.   
327 Heterodoxia propugnada no século II por Marcião, que distinguia o Deus Criador do Antigo 

Testamento, cruel e mesquinho, daquele de Jesus Cristo no Novo Testamento, Pai benigno e 

misericordioso. Por isso, a matéria seria má, e o mundo criado, fonte de tentações. Marcião era 

natural do Ponto. Seu pensamento foi muito divulgado em Roma ainda na primeira metade do século 

II, e teve grande expansão.: Cf. ALAND, B. Marcione – Marcionismo., col. 3020; 3021; 3022. Além 

da cisão entre os dois Testamentos, o Marcionismo atentava também contra a bondade de Deus 

Criador e Providente. 
328 Um dos mais conhecidos sistemas gnósticos do s éculo II. Típico da teologia do Gnosticismo é 

seu dualismo, que distinguia o deus criador ou demiurgo (uma espécie de deus inferior) do 

verdadeiro Deus, totalmente Outro, absolutamente transcendente e separado do Universo. Apenas 

alguns homens, uma casta eleita e predestinada, poderia ter acesso à salvação, por meio da gnose. 

Valentino divulgou seu sistema gnóstico (incluso o famoso Mito do Plêroma) em Roma por volta 

de 140. Especialmente S. Irineu se dedicou a combatê-lo no Adversus Haereses.    
329 Outro conhecido sistema gnóstico do século II, cuja escola se ouve falar ainda no século IV. 

Dentre os elementos comuns ao Gnosticismo, Basílides ensinou que Deus enviou uma de suas 

emanações ou éons ao mundo, o Nou/j, que teria, porém assumido um corpo aparente. Sobre a cruz 

quem teria morrido seria não o Filho, mas Simão Cireneu. Atenta, portanto contra a reta fé na 

Encarnação do Logos. Foi igualmente combatido no Adversus Haereses de S. Irineu. 
330 Grosso modo, consistiu na doutrina ensinada e divulgada por Sabélio, em Roma, na primeira 

metade do século III, que negava a real distinção entre as três Processões no seio da Trindade. 

Tratava-se, pois de um Monarquianismo Patripassiano. Foi condenada pelo Papa Calisto por volta 

de 220. Trata-se, portanto de uma heterodoxia relativa à Trindade e à Encarnação. Teria chegado até 

à Mesopotâmia, onde – como também em Roma, conforme S. Epifânio – existia ainda por volta de 

375.: Cf.  SIMONETTI, M. Sabellio-Sabelliani., col. 4631. 
331 tw|/ tw/n avqe,wn do,gmati: GREG. NYS., or. cat. prol. (GNO III/4, 6). 
332 plh/qoj qew/n: Ibid. 
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sábia”,333 conduzindo-os a concluir a existência de “um poder que se mostra 

claramente nelas e que está acima de tudo” ou “é superior a tudo”.334 Para os outros, 

dando por suposto que creiam na perfeição do ser divino, propõe que se os leve a 

constatar a incompatibilidade ontológica entre perfeição e multiplicidade e, daí, a 

“ilusão enganosa a respeito da multiplicidade dos deuses”.335 

Assim, apresentando soluções a ambos os casos, o autor concluirá o Prólogo 

da obra, conduzindo o instrutor a propor a seus ouvintes argumentos que os levem 

a conceber a existência de um só Deus. 

 

4.4.2 
1a Parte: Argumentação metafísica sobre Deus Uno e Trino (capítulos 

I-III) 

A partir de então, o autor se debruça no empenho de fornecer argumentos, 

seja contra o estrito Monoteísmo, tão próprio do pensamento judaico, seja contra as 

correntes que de algum modo negavam a verdade acerca da Trindade ou da 

Encarnação divina. Negar o politeísmo pagão não significa cair na afirmação de 

uma Unicidade tal do Ser divino, que redunde na negação de “uma distinção das 

hipóstases na unidade da natureza”.336 Assim, fiel ao princípio da avkolouqi,a, 

Gregório busca mostrar agora aos instrutores da fé cristã que a Trindade, ainda que 

seja uma realidade transcendente, é plausível de ser admitida a partir dos mesmos 

argumentos que Judeus e pagãos possuem acerca da noção de Deus: a existência de 

um logos de Deus, por meio do qual, resguardada a Sua transcendência, o Universo 

foi criado, e é regido.337  

                                                 
333 evk tw/n tecnikw/j kai. sofw/j kata. to.n ko,smon oivkonomoume,nwn: Ibid. 
334 du,namin th.n evn tou,toij diadeiknume,nhn kai. tou/ panto.j u`perkeime,nhn: Ibid. 
335 th.n peplanhme,nhn peri. tou/ plh,qouj tw/n qew/n fantasi,an): Ibid., (GNO III/4, 8). 
336 tina dia,krisin u`posta,sewn evn th|/ e`no,teti th/j fu,sewj: GREG. NYS., or. cat. 1 (GNO III/4, 8). 

Os Capadócios (e particularmente S. Gregório de Nissa) são os grandes responsáveis em fazer 

prevalecer a distinção entre os termos ouvsi,a e u`po,stasij, o primeiro referido à Essência e Unidade 

do Ser Divino, enquanto o segundo a cada uma das Pessoas Divinas. Afirma Grillmeier que “a Carta 

38 de Basílio, que os especialistas atribuem hoje a Gregório de Nissa, é de fundamental importância 

para toda análise teológica dos Capadócios. Nela o Pseudo-Basílio expõe a sua doutrina sobre ouvsi,a 
e u`po,stasij. [...] Nessa obra (Ps.-Basílio, Ep. 38) [...] o ‘caráter individuante’, o i;dion, pertence 

agora à u`po,stasij, enquanto a ‘universalidade’ (o koino,n) é atribuída à fu,sij.”: GRILLMEIER, A. 

Gesù il Cristo nella Fede della Chiesa ., pp. 702-703. A respeito dessa distinção de ouvsi,a e u`po,stasij 
em Gregório de Nissa, afirma Claudio Moreschini que “atribuindo a Gregório de Nissa a epistula 

38 de Basílio, R. Hübner mostrou a origem aristotélica seja do conceito de ‘substância’ seja da 

diferença entre substância e hipóstase presentes nos caps. 2-3 daquela carta.”: MORESCHINI, C. I 

Padri Cappadoci., p. 278. 
337 Gregório se apoia sobre uma longa tradição, seja filosófica, seja gnóstica, seja judaica (e 

particularmente aquela judaico-helenística de Fílon de Alexandria), seja veterotestamentária (o ente 
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Fiel todavia à verdade do Evangelho e à fé cristã, Gregório conduz de mane ira 

lógica o raciocínio, de modo a demonstrar que esse Logos de Deus, diversamente 

das concepções não-cristãs, é uma Hipóstase com os mesmos atributos da natureza 

ou fu,sij divina, ainda que distinta quanto ao seu caráter individuante. Desse modo, 

afirma que: 

1. o Logos é eterno e subsistente;338 

2. se é subsistente, é a Vida em Si mesmo;339 

3. se é a Vida, possui a Vontade onipotente;340 

4. e Vontade livre (porque vive);341 

5. e que escolhe fazer sempre o que é bom e sábio.342 

                                                 
“sabedoria”, do Antigo Testamento), como prefigurativas da noção cristã (ainda que com essencial 

distinção conceitual das demais), todas elas contemplando junto ao Ser Divino o seu logos. Sobre 

isso, afirma Giovanni Reale e Dario Antiseri, a respeito da concepção de logos no judeu Fílon de 

Alexandria: “Provavelmente deduzindo-o do texto bíblico, onde a ‘palavra’ (em grego justamente 

logos) de Deus é criadora do mundo, e talvez também com a intenção de interpo r entre Deus e o 

mundo algumas hipóstases para lhe garantir a transcendência, o hebreu Fílon apresentou pela 

primeira vez o Logos como segundo Deus, o Filho primogênito do Pai, criador do mundo. Referindo -

se também à imagem da bíblica ‘Sabedoria’, ele concebeu o Logos como mente de Deus, na qual 

Deus traça, sob a forma das Ideias platônicas, o projeto do cosmos, no ato da criação. Como é fácil 

imaginar, os primeiros pensadores cristãos, já a partir do evangelista João, encontraram neste 

conceito uma potente prefiguração de Cristo, e o assumiram estavelmente em sua bagagem cultural 

e teológica.”: REALE, G.; ANTISERI, D. Storia della Filosofia., p. 416. Também, vale a pena 

conferir o que diz Raymond Winling em: GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., pp. 

144-145, à nota 3. 
338 “a natureza incorruptível e que permanece sempre possui também o Logos eterno e subsistente” 

(h̀ a;fqartoj kai. avei. e`stw/sa fu,sij avi?,dion e;cei kai. u`festw/ta to.n Lo,gon)): GREG. NYS., or. cat. 

1 (GNO III/4, 9). 
339 “mas, uma vez estando de acordo quanto a sua simplicidade, é necessário que todos considerem 

ser o Logos a própria Vida, e não possuir a participação na Vida.” (avll’ avna,gkh pa/sa th/j àplo,thtoj 
o`mologoume,nhj auvtozwh.n ei=nai to.n Lo,gon oi;esqai( ouv zwh/j metousi,an)): Ibid. 
340 “o Logos (...) sendo aquele que é Vida, possui também por inteiro a faculdade volitiva; de fato, 

nenhum dos viventes é avolitivo. (...) Com efeito, não se saberá considerar na natureza divina 

nenhum elemento discordante; e se revela necessário convir que o poder do Logos é da mesma 

ordem de grandeza que sua vontade...sendo onipotente” (o` Lo,goj o` zwh. w;n( kai. proairetikh.n 
pa,ntwj du,namin e;cei\ ouvde.n ga.r avproai,reton tw/n zw,ntwn evsti,)))ouvde.n ga.r tw/n avpemfaino,ntwn 
peri. th.n qei,an qewrei/tai fu,sin( avna,gkh| de. pa/sa tosau,thn ei=nai o`mologei/n tou/ Lo,gou th.n 
du,namin( o[sh esti. kai. h̀ pro,qesij)))pa,nta de. duname,nhn th.n tou/ Lo,gou proai,resin): Ibid., (GNO 

III/4, 9-10). O princípio de que “nenhum vivente é privado de vontade” já se encontra em Aristóteles, 

ao tratar dos movimentos nos seres vivos possuidores da “alma sensitiva” em seu célebre tratado 

“Sobre a alma”. Afirmam sobre isso Giovanni Reale e Dario Antiseri, citando palavras deste tratado 

aristotélico: “O movimento dos seres vivos, enfim, deriva do desejo: ‘o motor é único: a faculdade 

apetitiva’, e precisamente o ‘desejo’, que é ‘uma espécie de apetite’.: REALE, G.; ANTISERI, D. 

Storia della Filosofia., p. 214. 
341 Afirmação dada por suposto lógico, já que a própria capacidade do querer implica 

necessariamente optar e, por conseguinte, o ser livre.  
342 Já que “a tendência ao mal é estranha de fato à natureza divina” (avllo,tria ga.r th/j qei,aj fu,sewj 
h̀ pro.j kaki,an o`rmh,): GREG. NYS., or. cat. 1 (GNO III/4, 10). 
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Assim, fazendo um paralelo entre o processo linguístico humano a respeito 

da produção de um “logos”,343 e a processão do Logos da parte do Pai per viam 

relationis, conclui Gregório: 

De um certo modo, essa noção é daquelas que são ditas em relação a (pro,j ti), já 
que é preciso, com o Logos, estar compreendido o significado de o Pai do Logos; 
pois, o Logos não existiria, se não fosse o Logos de alguém. (...) Assim, com efeito, 
nós dizemos, a respeito de nós mesmos, que nosso logos provém de nossa 
inteligência, sem por um lado se identificar inteiramente a ela, e nem lhe ser 
totalmente diferente (...) assim é o mesmo para o Logos de Deus: enquanto ele 
subsiste por si mesmo, ele se distingue d’Aquele do qual ele tem a substância; mas, 
enquanto ele manifesta em si mesmo aquelas coisas que se observam a respeito de 
Deus, o mesmo é conforme à natureza d’Aquele em quem se encontram as mesmas 

características.344  

É muito interessante que Gregório utilize, no final do trecho acima 

apresentado, o mesmo termo que voltará a utilizar no capítulo XV, ao falar da 

filanqrwpi,a do Logos: gnw,risma (isto é, “sinal de reconhecimento”, “marca”, 

“característica”). Naquela ocasião, entretanto, o autor unirá ainda ao termo o 

adjetivo i;dioj (“próprio”, “específico”), definindo assim a filanqrwpi,a como uma 

marca específica da natureza divina e causa da Encarnação. Desse modo, Gregório 

termina por associar profundamente qeologi,a e oivkonomi,a, do momento em que 

reconhece no Ser do Logos um proprium da natureza divina – reconhecendo assim 

mais uma vez sua natureza divina – que constitui o movente da sua ação redentora 

no tempo. Note-se que o autor com isso não confunde individualidade com 

universalidade. Antes, compreende que a hipóstase é “o ponto de confluência dos 

caracteres próprios de cada um membro da Trindade”.345 Isto é, na individualidade, 

congregam todos os elementos do universal, sem no entanto cindí-lo. 

                                                 
343 Ao contrário da analogia com o processo gnosiológico de que mais tarde um S. Agostinho se 

utilizará para explicar as relações de processão na Trindade, Gregório, fiel ao seu pensamento de 

cunho mais antropológico, preferirá para tal uma analogia baseada nas coisas sensíveis que, neste 

caso, corresponde à emissão da palavra pelo ser humano. Seguirá esse mesmo raciocínio para 

demonstrar, na Oratio, um pouco mais adiante, a divindade do Espírito Santo. 
344 Tro,pon ga.r tina tw/n pro,j ti legome,nwn kai. tou/to, evstin( evpeidh. crh. pa,ntwj tw/| Lo,gw| kai. 
to.n Pate,ra tou/ Lo,gou sunupakou,esqai\ ouv ga.r av.n ei;h Lo,goj( mh, tinoj wv.n Lo,goj) $)))% [Wsper ga.r 
evf’ h̀mw/n evk tou/ nou/ fame.n ei=nai to.n lo,gon( ou;te di’ o[lou to.n auvto.n o;nta tw/| nw|/ ou;te panta,pasin 
e[teron $)))% ou[tw kai. o` tou/ Qeou/ Lo,goj tw|/ me.n u`festa,nai kaq’ e`auto.n dih,|rhtai pro.j evkei/non par’ 
ou- th.n u`po,stasin e;cei( tw|/ de. tau/ta deiknu,ein evn e`autw|/( a] peri. to.n Qeo.n kaqora/tai( o` auvto,j evsti 
kata. th.n fu,sin evkei,nw| tw|/ dia. tw/n auvtw/n gnwrisma,twn eu`riskome,nw|): Ibid., (GNO III/4, 11). É 

possível o termo u`po,stasij ser aqui traduzido em modo genérico por “substância”, haja vista o fato 

de que Gregório, falando em linguagem corrente, o utilizou às vezes também nesse sentido. Note-se 

igualmente o complemento de proveniência par’ ou- que lhe segue, demonstrando com clareza a 

relação de procedência do Filho a partir do Pai. 
345 GRILLMEIER, A. Gesù il Cristo nella Fede della Chiesa ., pp. 704. 
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Depois disso, o autor passa a demonstrar, de modo mais breve, a igualdade 

de natureza do Pai e do Filho com a Terceira Hipóstase da Trindade, o Espírito 

Santo. Como para a divindade do Logos, Gregório novamente, por meio da 

anagogia,346 parte da consideração da realidade do ser do homem para atingir “a da 

natureza suprema”, divina.347 Para tanto, parte mais uma vez da consideração do 

processo formador da palavra no ser humano: como ao ser proferida, emite 

simultaneamente um sopro, um pneu/ma, a elevação espiritual propiciada pelo senso 

anagógico conduz a concluir a Processão do Pneu/ma divino por força daquela da 

Palavra divina. Todavia, ainda que o ponto de partida seja um processo material, 

uma vez ascendendo à natureza suprema do Ser divino, se conclui, como antes, a 

inexistência de qualquer imperfeição, divisão, ou distinção de potência. A respeito 

então do Espírito Santo, afirma enfim o autor que Ele: 

1. subsiste como hipóstase à semelhança do Logos de Deus;348  

2. decide livremente;349 

3. se auto-move;350 

4. é ativo;351 

5. escolhe sempre o bem;352 

6. tem para toda decisão o poder concorde com a (sua) vontade.353 

No capítulo III, enfim, sintetiza muito bem a verdade sobre a fé em Deus Uno 

e Trino, da seguinte forma: 

Com efeito, segundo a hipóstase, uma coisa é o Espírito, outra é o Logos, e ainda 
outra coisa é Aquele do qual o Logos é Logos, e o Espírito é Espírito; mas, uma vez 
compreendida nestas coisas a distinção, se constata, em senso inverso, que a unidade 
da natureza não admite cisão, já que o poder da monarquia não se divide cingido em 
diferentes divindades, e que, por outro lado, a doutrina (cristã) não se coliga com o 
ensinamento judaico, mas que a verdade se mantém no meio entre as duas 
concepções, superando cada uma das duas tendências, e recebendo de cada uma 

                                                 
346 “conhecemos (...) em modo anagógico” (avnagwgikw/j)))e;gnwmen): GREG. NYS., or. cat. 2 (GNO 

III/4, 12). A anagogia ou elevação espiritual, grosso modo, consiste no fato de se abstrair um senso 

espiritual, sublimado, a partir da letra de um determinado texto, ou de uma imagem. Tanto Fílon de 

Alexandria quanto Gregório de Nissa fizeram uso desse sentido na Exegese Escriturística. No caso 

aqui, entretanto, o autor se serve do advérbio para, ao sublimar o ato da emissão de ar provocada 

pela pronúncia de uma palavra, explicar a processão do Espírito Santo. 
347 th/j u`perkeime,nhj fu,sewj: Ibid. 
348 kaq’ o`moio,thta tou/ Qeou/ Lo,gou kaq’ u`po,stasin ou=san: Ibid., (GNO III/4, 13). 
349 proairetikh,n: Ibid. 
350 auvtoki,nhton: Ibid. 
351 evnergo,n: Ibid. 
352 pa,ntote to. avgaqo.n ai`roume,nhn: Ibid. 
353 pro.j pa/san pro,qesin su,ndromon e;cousan th|/ boulh,sei th.n du,namin): Ibid. 
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delas em herança o que é útil. (...) da concepção judaica se retenha a unidade de 

natureza, e da concepção grega, somente a distinção segundo a hipóstase.354 

Em suma, vale a pena fazer notar a perspicácia de Gregório, o qual, para 

formar os futuros introdutores na fé na perícia de instruir seus catecúmenos a 

abandonar seus antigos credos, parte justamente de suas antigas convicções para os 

conduzir à verdade cristã. O Nisseno demonstra assim seu aprimorado 

conhecimento da Lógica filosófica, ao aplicar em modo honesto o assim 

denominado argumento ad hominem, segundo o qual se dialoga e se busca o 

convencimento a partir das próprias convicções atuais do interlocutor. Fundado não 

sobre premissas sofísticas, mas sobre a premissa da fé revelada por Deus, e 

transmitido pela Tradição eclesiástica, o emprego desse modo de argumentação 

constitui em um valioso instrumento para ensejar um diálogo. É nesse sentido que 

a Oratio, desde seus primeiros capítulos, demonstra ser uma obra que se caracteriza 

menos pela polêmica, e mais pela atitude de acolhida daqueles que, provenientes 

das mais diversas tendências doutrinais, se sentem interessados pela fé cristã.  

Visto isso, o autor então passa a expor sua argumentação fundada sobre o 

dado escriturístico. É o que passo a comentar agora. 

 

4.4.3 
2a Parte: Argumentação escriturística sobre Deus Uno e Trino 

(capítulo IV) 

O capítulo IV da obra procura brevemente apresentar o fundamento da 

doutrina trinitária na Sagrada Escritura, em um explícito objetivo de discussão com 

os judeus. Penso, todavia que o parágrafo inicial sirva como uma espécie de zona 

de sutil transição do discurso sobre Deus Uno e Trino, entre o que se poderia chamar 

de uma Teologia da Trindade analisada segundo os princípios filosóficos (capítulos 

I-III), e a Teologia da Trindade analisada segundo a Escritura, isto é, revelada na 

oivkonomi,a (capítulo IV). O autor faz mesmo uma conexão entre as concepções 

                                                 
354  ;Allo ga.r ti th|/ u`posta,sei to. Pneu/ma kai. e[teron o` Lo,goj kai. a;llo pa,lin evkei/no ou - kai. ò 
Lo,goj evsti. kai. to. Pneu/ma( avll’ evpeida.n to. diakekrime,non evn tou,toij katanoh,sh|j( pa,lin h̀ th/j 
fu,sewj e`no,thj to.n diamerismo.n ouv prosi,etai( ẁj mh,te to. th/j monarci,aj sci,zesqai kra,toj eivj 
qeo,thtaj diafo,rouj katatemno,menon( mh,te tw/| ivoudaikw|/ do,gmati sumbai,nein to.n lo,gon( avlla. dia. 
me,sou tw/n du,o u`polh,yewn cwrei/n th.n avlh,qeian( e`kate,ran te tw/n ai`re,sewn kaqairou/san kai. avf’ 
e`kate,raj paradecome,nhn to. crh,simon) $)))% evk me.n th/j ivoudaikh/j u`polh,yewj h̀ th/j fu,sewj e`no,thj 
paramene,tw\ evk de. tou/ e`llhnismou/ h̀ kata. ta.j u`posta,seij dia,krisij mo,nh: GREG. NYS., or. cat. 

3 (GNO III/4, 13-14). 
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helênicas de lo,goj e pneu/ma com aquelas existentes nos Livros Sapienciais, e, até 

esse ponto, e segundo a frase com que introduz o próximo capítulo, parece não 

encontrar grande dificuldade no diálogo com pagãos e judeus. Mas o ensino do 

“mistério da piedade” precisa enfrentar também a demonstração acerca da 

Encarnação do Logos, o que pretende fazer a partir do capítulo seguinte.  

 

4.4.4 

A oi vkonomi,a e o Mistério da Encarnação, e a sua relação com a 

filanqrwpi,a do Logos na Oratio 

De fato, a partir desse momento, até o capítulo XXXIX da Oratio, Gregório 

se dedicará a falar do Deus revelado, tendo como centro a oivkonomi,a da Encarnação 

do Logos em prol do resgate e elevação da condição humana, gravemente 

prejudicada pelo pecado: criado pelo Logos divino, o ser humano opta pelo mal e 

se torna doente (capítulos V-VIII). Por filanqrwpi,a, vem resgatado pelo Logos, 

que se encarna e propicia em Si mesmo a plena elevação da natureza humana 

(capítulos IX-XXXII), já que, tornando Deus visível em Sua própria vida, torna-O 

accessível aos seres humanos por meio da imitação (mi,mhsij) dessa mesma vida, 

seja através dos Sacramentos (capítulos XXXIII-XXXIX), seja através de um 

modus vivendi identificado ao do Senhor (capítulo XL). Por isso, julguei útil, antes 

de comentar esses blocos da obra, considerar a noção de oivkonomi,a em Gregório 

(mormente na Oratio), bem como o liame entre oivkonomi,a da Encarnação e 

filanqrwpi,a do Logos encarnado. 

Quanto ao conceito de oivkonomi,a, Gregório, em sua vasta obra, o utiliza nos 

diversos significados semânticos que já eram conhecidos pela literatura pré-cristã, 

e que podem ser sintetizados basicamente em três: 

1. o governo da casa, do estado ou do patrimônio (senso etimológico); 

2. a ordem e o governo do cosmo e da natureza (senso cosmológico); 

3. a ordem de um discurso, segundo seu escopo e conjunto, em vista à maior 

eficácia (senso retórico).355 

Nenhum deles – mas talvez em parte esse último – pode englobar aquele que, 

na verdade, porta o senso teológico exposto pelo autor na Oratio, o qual, fundado 

na Sagrada Escritura, entende a oivkonomi,a enquanto manifestação da intimidade do 

                                                 
355 Cf. MASPERO, G. Oikonomia (oivkonomi,a)., p. 418. 
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Ser divino com o escopo de propiciar a beatitude ou felicidade a toda criatura. Em 

outras palavras, para Gregório, Deus criou todas as coisas e as dispôs 

ordenadamente, a fim de que tivessem parte na sua bem-aventurança,356 ou seja, 

naquilo que Ele mesmo é.357 Note-se portanto que, segundo o Nisseno, a oivkonomi,a, 

em senso teológico, se manifesta já com a criação: esta, é fruto da ação de Deus-

Logos, Sabedoria (caso contrário, se deveria admitir que a criação seria fruto da 

avlogi,a – isto é, da irracionalidade, da desordem – e da avtecni,a – isto é, da 

inabilidade, falta de arte, o que seria algo absurdo e ímpio, a;topo,n te kai. avsebe,j).358 

Mas na noção de oivkonomi,a está incluída igualmente aquela do amor e da 

bondade de Deus Logos, sobretudo no que tange à criação do ser humano. De fato, 

afirma o Nisseno:  

Assim, conforme a sequência lógica mostrou, este Deus Logos, Sabedoria, Poder, é 
o criador da natureza humana, não tendo sido forçado por nenhuma necessidade à 
constituição do ser humano, mas que produziu a gênese de um tal ser vivo pela 

superabundância de amor.359 

Portanto, já a criação do ser humano pertence, segundo o autor, ao plano ou 

disposição divina de prodigalizar a sua bondade, exercendo-a sobretudo no ser 

humano, que se tornou como que receptáculo e beneficiário dela.360 Nesse sentido, 

pode-se notar aqui um ponto de contato entre o pensamento do Nisseno com aquele 

de Atanásio, o qual, como foi visto acima, considerava igualmente já a criação do 

ser humano como um ato da filanqrwpi,a divina. 

Mas o evento acidental do pecado, que acabou, por um lado, por perturbar a 

“ordem ou disposição” primeva das coisas, terminou por outro lado redundando não 

em uma diminuição, mas em uma mais eloquente manifestação dessa 

                                                 
356 “A noção de participação é fundamental na teologia de G. como consequência do seu pensamento 

sobre a criação: todas as coisas, especialmente o homem, participam das perfeições divinas. Mas se 

o mundo é efeito e reflexo da sabedoria e bondade de Deus, o homem participa dos bens divinos a 

um nível muito superior.”: MATEO-SECO, L. F. Creazione., p. 159. 
357 “Mas o bem-aventurado verdadeiramente é o ser mesmo de Deus.” (To. me.n ou=n makaristo.n 
avlhqw/j( auvto. to. Qei/o,n evstin)):GREG. NYS., beat., oratio 1 (PG 44, 1197). 
358 GREG. NYS., or. cat. 5 (GNO III/4, 16). 
359 Ou-toj toi,nun o` Qeo.j Lo,goj( h̀ Sofi,a( h̀ Du,namij( avpedei,cqh kata. to. avko,louqon th/j avnqrwpi,nhj 
fu,sewj poihth,j( ouvk avna,gkh| tini. pro.j th.n tou/ avnqrw,pou kataskeuh.n evnacqei,j( avll’ avga,phj 
periousi,a| tou/ toiou,tou zw,|ou dhmiourgh,saj th.n ge,nesin\: Ibid., (GNO III/4, 16-17). Afirma acerca 

disso Raymond Winling: “(...) A verdadeira razão da criação é, para Gregório, a ‘superabundância 

do amor de Deus’”.: GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., p. 163, à nota 4. 
360 “Com efeito, era preciso que a luz não ficasse invisível, (...) nem sua bondade algo não usufruído 

(...).” (e;dei ga.r mh,te to. fw/j avqe,aton( $)))% mh,te avnapo,lauston auvtou/ ei=nai th.n avgaqo,thta): GREG. 

NYS., or. cat. 5 (GNO III/4, 17).  
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superabundância do amor divino do Logos. E justamente é nisso que consiste o 

senso central de oivkonomi,a desenvolvido na Oratio: com a Encarnação, – a qual, 

por sua vez, atingiu o seu pleno cumprimento com a morte e a Ressurreição de 

Cristo – o Logos não apenas se fez homem, em um evento de caráter pontual, mas 

se uniu “com todos os momentos característicos da vida humana”.361 A modo do 

fermento na massa, a potência sanadora da Encarnação-Morte-Ressurreição do 

Logos, essencialmente unido ao conjunto dos seres humanos de todos os tempos, 

perpassa todas as gerações. 

Desse modo, a Encarnação adquire na Oratio uma nuança toda dinâmica, toda 

histórica, toda antropológica: toda dinâmica, porque os efeitos do evento salvífico 

ensejado pela filanqrwpi,a do Logos se fazem notar ainda hoje, e até o fim dos 

tempos, em um movimento contínuo e irreversível; toda histórica, porque se 

desenrola cronologicamente por todas as gerações humanas; e toda antropológica, 

porque não foi uma ação salvífica à distância, mas que penetrou e assumiu todos os 

aspectos próprios do ser homem, e que possibilitou a esse mesmo homem, em 

Cristo, dar resposta perfeita de abertura a essa ação. Assim, em Cristo, a vontade 

divina, que quer salvar, se encontra com a vontade humana, que a ela docilmente 

se abre. 

Mas também – e por que não dizer – afetiva: por causa de sua filanqrwpi,a, 

o Logos quis prodigalizar a sua bondade diacronicamente a todas as gerações 

humanas, inclinando-se mesmo sobre a natureza humana doente por motivo do 

pecado, ocupando-se com o ser humano para reconduzi-lo ao encontro com Deus 

até a sua divinização, como voltarei a mencionar mais adiante. 

 

4.4.5 
3a Parte: A criação do ser humano-o mal-a queda do ser humano 
(capítulos V-VIII) 

O bloco se concentra portanto em preparar a argumentação que virá justifica r, 

a partir do capítulo IX, a presença (parousi,a) de Deus encarnado entre os homens. 

Significativo é perceber que o autor vá buscar a causa dessa presença salvífica já 

no mistério ontológico do Ser de Deus, ou seja, em “uma palavra ou nome 

indicativo do Sujeito divino”,362 ou mais explicitamente, em “uma qualidade que se 

                                                 
361 MASPERO, G. Oikonomia (oivkonomi,a)., p. 419. 
362 deiktiko.n tou/ u`pokeime,nou r̀h/ma hv. o;noma: GREG. NYS., or. cat. 5 (GNO III/4, 16). 
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observa na natureza divina”:363 a bondade (h` avgaqo,thj).364 Assim, Deus se faz 

presente na vida humana, e mesmo se faz um com os seres humanos, por motivo de 

sua bondade particularmente a eles manifestada (o que, no capítulo XV da obra, 

será especificamente denominado de filanqrwpi,a). 

É importante notar que essa característica indicativa da natureza divina, aqui 

chamada pelo autor de “palavra, nome, qualidade indicativa”, é denominada em 

outras ocasiões com o termo gnw,risma. De fato, em outra de suas obras, o Contra 

Eunomium, oriunda de sua polêmica com o anomeu Eunômio de Cízico, Gregório 

elenca uma série dessas características como atributos pertencentes tanto ao Pai (o 

avge,nnhtoj) quanto ao Filho eternamente dele gerado (o ge,nnhtoj), e disso deduz a 

comum ouvsi,a ou natureza divina de ambas as Pessoas. Note-se que, nesse texto, o 

autor emprega o termo gnw,risma para se referir, dentre outras qualidades divinas, 

aquela de ser bom (avgaqo,j). Assim diz: 

Eu penso que nenhum cristão ignore que Deus é bom, generoso, santo, justo e 
sagrado, invisível e imortal, não sujeito à corrupção, à mudança e à alteração, 
poderoso, sábio, beneficente, soberano senhor, juiz e tudo o que são essas coisas. (...) 
Para as coisas que são diversas de outras é necessário absolutamente crer que 

também o sejam as características (gnwri,smata), enquanto todas as coisas que 
possuem igualdade em razão da ouvsi,a se caracterizam evidentemente pelos mesmos 
sinais. Se pois (eles, os anomeus) atribuem ao Unigênito as mesmas características, 

se dão conta que não haja nenhuma diferença, como se diz, a respeito do Sujeito.365 

Em que consiste o termo gnw,risma, dentro da reflexão trinitária de Gregório? 

Esse termo, que reaparecerá no capítulo XV da Oratio para definir a filanqrwpi,a 

como um atributo próprio da natureza divina, é empregado pelo autor em 

conformidade com a sua Teologia Apofática, segundo a qual o máximo que o ser 

humano pode afirmar acerca de Deus são nomes ou atributos apreendidos da 

linguagem humana, e que não conseguem definir sua Divina Essência. Apesar 

disso, Gregório diz que, por meio de cada um desses nomes, se pode afirmar algum 

aspecto da Divina Essência, por serem “compatíveis com a infinita simplicidade 

                                                 
363 o[sa peri. th.n qei,an kaqora/tai fu,sin: Ibid., (GNO III/4, 17). 
364 Foi visto acima, em nota de rodapé, a equivalência semântica, em Gregório, entre os termos 

avgaqo,thj e filanqrwpi,a. 
365 Ouvde,na oi=mai tw/n Cristianw/n avgnoei/n o[ti avgaqo.j o[ti crhsto.j o[ti a[gioj di,kaio,j te kai. o[sioj 
avo,rato,j te kai. avqa,natoj( fqora/j te kai. troph/j kai. avlloiw,sewj avnepi,dektoj( dunato.j sofo.j 
euverge,thj ku,rioj krith.j pa,nta ta. toiau/ta) $)))% Tw/n ga.r e`teroi,wj evco,ntwn e[tera crh. pa,ntwj 
ei=nai kai. ta. gnwri,smata oi;esqai( o[sa de. ẁsal,twj kata. to.n lo,gon th/j ouvsi,aj e;cei( toi/j auvtoi/j 
dhladh. shmei,oij carakthri,zetai) Eiv me.n ou=n ta. auvta. kai. tw|/ monogenei/ prosmarturou/sin( 
ouvdemi,an( kaqw.j ei;rhtai( peri. to. u`pokei,menon diafora.n evnnoou/sin): GREG. NYS., c.  eun.  I, 35 

(GNO I/1, 174;175).   
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divina”.366 Por isso, ao estrito nominalismo de Eunômio, que afirmava a distinção 

de naturezas entre o Pai e o Filho na Trindade, à base justamente da contraposição 

ingerado-gerado, Gregório interpunha sua doutrina sobre os Nomes Divinos. Aqui, 

nesse bloco de capítulos, eles são chamados de “palavra” (r`h/ma), “nome” (o;noma), 

“qualidades” (o[sa). Mas em outros lugares, como mostrei no texto acima (e mesmo 

no capítulo XV da Oratio), eles são chamados de “marca”, “característ ica” 

(gnw,risma), o que implica em um essencial liame entre o Ser Divino e o ser 

filanqrwpi,a. 

Foi visto acima, ao se relacionar oivkonomi,a com filanqrwpi,a do Logos, que 

o evento da criação propiciou a manifestação desta, denominada ali com a 

expressão “superabundância de amor”. No entanto, a criação não foi o único evento 

a revelá-la. Agora, Gregório passa a considerar o problema do mal e da queda do 

ser humano com o pecado para, a meu ver, além do objetivo fundamental da obra – 

a instrução dos introdutores na fé –, ressaltar ainda mais a grandiosidade da 

beneficência e da solicitude divina por sua criatura humana.367 Mas volto agora à 

questão da bondade de Deus: somente ao longo destes quatro capítulos da terceira 

parte da obra, o autor repete seis vezes o termo “bondade” (avgaqo,thj),368 sendo que, 

à exceção de um caso, em todos os outros é referido a Deus Criador e, portanto mais 

propriamente, à ação criadora do Logos. Ora, a “contraposição” – que Gregório 

denomina avntidiastolh, 369– dessa bondade é justamente no que consiste o mal. Em 

breve: o autor, na Oratio, define o mal com aquela noção que teria grande fortuna 

no futuro: “dizemos que o mal é considerado como a privação do bem”.370 E 

                                                 
366 MATEO-SECO, L. F. Nomi Divini., p. 410. 
367 De fato, se para alguns a morte com a sua dissolução é o “extremo dos males”, Gregório a 

considera como a “superabundância da beneficência divina” (th.n u`perbolh.n th/j qei,aj euvergesi,aj)   

e “a graça da solicitude de Deus pelo homem” (th.n ca,rin th/j peri. to.n a;nqrwpon tou/ Qeou/ 
khdemoni,aj), já que por ela se realiza, sim, o fim das dores desse mundo, mas principalmente o meio  

para que o ser humano se liberte dos vícios  e ressuscite.: Cf.  GREG. NYS., or. cat. 8 (GNO III/4, 

29). Em outras palavras: para o autor, já que a morte entrou no mundo por força do pecado humano, 

Deus encontrou nela mais uma ocasião para lhe demonstrar o seu amor, de modo que a ressurreição 

da carne vem interpretada também como um ato da filanqrwpi,a do Logos. 
368 Cf. GREG. NYS., or. cat. 5 (GNO III/4, 17. 19. 19); 6 (GNO III/4, 23. 25); 7 (GNO III/4, 26). 

Somente em or. cat. 6 (GNO III/4, 25) é que o termo vem referido à bondade da qual se afastara 

“aquele que em certo momento gerou em si mesmo a inveja” (o`)))evn e`autw/| gennh,saj to.n fqo,non), 

ou seja, o demônio. 
369 Ibid. (GNO III/4, 23). 
370 th.n kaki,an evn th/| tou/ avgaqou/ sterh,sei qewrei/sqai le,gomen: Ibid. Essa noção não é original de 

Gregório. Antes dele, já Plotino no Neoplatonismo, mas particularmente Orígenes, em De Principiis 

2, 9, 2, haviam chegado a essa conclusão: Cf. MORESCHINI, C. I Padri Cappadoci., p. 192. Vale 

a pena recordar que, em Plotino, a matéria sensível, enquanto última etapa do processo de emanação 

do Uno-Bem, consiste no “exaurimento total e portanto privação extrema da potência do Uno (e por 
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compreende seu ponto de partida como fruto da vontade e da liberdade, seja 

primeiramente de uma potência angélica, seja em segundo lugar, do ser humano. 

Todavia, mais importante do que falar da origem do mal é, para essa tese, a 

sua consequência para o ser humano: a condição da natureza humana pós-lapsária. 

O autor chega mesmo a delinear o perfil do ser humano ainda antes da queda, no 

capítulo VI da obra: dotado de poder (dunamwqei.j), elevado em dignidade (ùyhlo.j 

tw|/ avxiw,mati), encarregado de reinar sobre a terra e sobre tudo o que há nela 

(basileu,ein ga.r evta,cqh th/j gh/j te kai. tw/n evp’auvth/j pa,ntwn), belo (kalo.j), livre 

de paixões (avpaqh.j), pleno de franqueza diante de Deus (avna,plewj parrhsi,aj kata. 

pro,swpon th/j qei,aj).371 Mas, se constata que, depois da sedução, essa se encontra 

coberta de penúrias: ao invés da participação nos bens divinos,372 da 

impassibilidade (avpa,qeia),373 da eternidade, se verifica que a vida é breve, que o ser 

humano é sujeito ao sofrimento, à caducidade de sua existência, à inclinação a todo 

tipo de sofrimentos do corpo e da alma, e ainda outras coisas.374 

Tudo isso provém entretanto, conforme o autor, não porque o ser humano não 

tenha sido efetivamente criado à imagem e semelhança de Deus – como alguns 

poderiam deduzir disso – mas porque sua natureza ficou privada da participação 

nos bens de Deus por se ter afastado d’Ele, em virtude do seu primeiro pecado.375 

Gregório explica bem que não se trata propriamente da aquisição do que é mau, já 

que o mal não possui existência em si mesmo; mas de uma privação consequente a 

uma perda, gerada pelo afastamento voluntário da alma daquilo que é o bem.376 

                                                 
isso do Uno), ou, em outros termos, privação do Bem (que coincide com o Uno). Nesse sentido a 

matéria é ‘má’; mas o mal não é uma força negativa que se oponha ao positivo, mas simplesmente 

é falta ou ‘privação’ do positivo.”: REALE, G.; ANTISERI, D. Storia della Filosofia., pp. 361-362. 

Quanto ao termo ste,rhsij, privação, “na lógica aristotélica (Categorias 12a) tem um significado 

técnico de ausência, no sentido de perda daquilo que deveria estar presente”: MOSSHAMMER, A. 

A. Male., pp. 369-370. 
371 Cf. GREG. NYS., or. cat. 6 (GNO III/4, 25). 
372  aqui se entra no importante tema da “participação em Deus”, a metousi,a tou/ Qeou/, tão presente 

nas obras e na teologia do autor. Ainda que possa ser um outro, normalmente nos escritos de 

Gregório “o objeto da participação é na maioria Deus”:  BALÁS, D. L. Metousia (metousi,a)., p. 384.  

373 Que inclui tanto a ausência de dores físicas quanto dos vícios ou paixões desordenad as. 
374 Cf. GREG. NYS., or. cat. 5 (GNO III/4, 18-19). 
375 Que, em síntese, foi consequência, conforme o pensamento de Gregório, tanto do mau uso do 

livre-arbítrio da criatura humana, quanto de um engano da sua inteligência, provocado “pelo senhor 

da maldade” [tw|/ th/j kaki,aj avgki,strw|: Ibid., 21 (GNO III/4, 56)], movido de inveja por aquela ter 

sido criada “à semelhança da dignidade supereminente” [pro.j th.n u`pere,cousan avxi,an ẁmoiwme,nh : 

Ibid., 6 (GNO III/4, 23)]. 
376 “quando há um afastamento da alma do bem” (o[tan tij avpo. tou/ kalou/ ge,nhtai th/j yuch/j 
avnacw,rhsij)): Ibid., 5 (GNO III/4, 20).  
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Ora, como esse status quo não poderia se manter, porque seria incompatíve l 

com a bondade de Deus, “assim Ele previu sua reconvocação novamente ao 

bem”,377 previu que o ser humano “fosse de novo chamado à graça original por 

meio da conversão”.378 Desse modo, conclui Gregório essa terceira parte da obra, 

dando ensejo aos capítulos referentes à Encarnação do Logos, e propondo algumas 

questões que permitirão, na parte seguinte, enfrentar as objeções que se opõem 

àquele evento. Assim, volta mais uma vez a desenhar a dolorosa realidade em que 

se encontrou a natureza humana, por ter abandonado o bem. Desse modo se 

exprime: 

(...) uma vez ocorrendo o afastamento do bem, toda forma de mal foi introduzida por 
via de consequência, assim como pelo dar as costas à vida é que se introduziu a 
morte, e pela privação da luz se seguiu a escuridão, e pela ausência da virtude se 
introduziu o mal, e todas as formas do bem se viram progressivamente substituídas 
pela série dos males que a ele se opõem. Aquele que tinha caído nestes (males) e em 
outros semelhantes, a partir da (sua) irreflexão, (...) por meio de quem precisava ser 
de novo chamado à graça original? A quem pertencia a restauração do decaído, o 
chamamento ao retorno do perdido, a condução do desviado? A quem mais senão 
precisamente ao Senhor da natureza? Ao único que havia doado a vida desde o 
princípio era possível e conveniente chamar de volta (à vida), ainda que já apagada, 
e é isso o que escutamos do mistério da verdade, que Deus criou o homem no 
princípio, aprendendo que Ele tinha salvo o que havia decaído.379 

Não posso deixar de ver nesse trecho, além de uma significativa introdução 

ao bloco de capítulos seguinte, também uma íntima semelhança com o capítulo XV 

da obra. Se tal semelhança não ocorre tanto a nível terminológico (apesar do uso 

comum em ambos os trechos de palavras como “luz” [fw/j], “escuridão” [sko,toj], 

seja no caso nominativo, seja declinadas; e derivados dos verbos “cair” [pi,ptw] e 

“restaurar, soerguer” [avnorqo,w]), ao menos acontece no que concerne ao teor. O 

trecho final acerca da criação e queda do ser humano é finalizado justamente por 

um gancho que conduz o leitor da obra a coligá-lo mentalmente com a necessidade 

                                                 
377 ou[tw kai. th.n avna,klhsin auvtou/ pa,lin th.n pro.j to. avgaqo.n kateno,hse: Ibid., 8 (GNO III/4, 34). 
378 pa,lin pro.j th.n evx avrch/j ca,rin dia. metanoi,aj avnakale,sasqai: Ibid. 
379 a[pax de. th/j tw/n avgaqw/n avnacwrh,sewj di’ avkolou,qou pa/san ivde,an kakw/n avnteisagou,shj( ẁj th|/ 
me.n avpostrofh/| th/j zwh/j avnteisacqh/nai to.n qa,naton( th|/ de. sterh,sei tou/ fwto.j evpigene,sqai to. 
sko,toj( th|/ de. th/j avreth/j avpousi,a| th.n kaki,an avnteisacqh/nai kai. pa,sh| th/| tw/n avgaqw/n ivde,a| to.n 
tw/n evnanti,wn avntariqmhqh/nai kata,logon\ to.n evn tou,toij kai. toi/j toiou,toij evx avbouli,aj 
evmpeptwko,ta $)))% dia. ti,noj e;dei pa,lin pro.j th.n evx avrch/j ca,rin avnaklhqh/sai* Ti,ni die,feren h̀ 
tou/ peptwko,toj avno,rqwsij( h̀ tou/ avpolwlo,toj avna,klhsij( h̀ tou/ peplanhme,nou ceiragwgi,a* Ti,ni 
a;llw| hv. tw/| kuri,w| pa,ntwj th/j fu,sewj* Tw|/ ga.r evx avrch/j th.n zwh.n dedwko,ti mo,nw| dunato.n h=n kai. 
pre,pon a[ma kai. avpolome,nhn avnakale,sasqai( o] para. tou/ musthri,ou th/j avlhqei,aj avkou,omen( Qeo.n 
pepoihke,nai kat’ avrca.j to.n a;nqrwpon kai. seswke,nai diapeptwko,ta manqa,nontej): GREG. NYS., 

or. cat. 8 (GNO III/4, 35-36). 

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



   139 

da ação reparadora do Logos criador em auxílio à sua criatura humana, achada em 

situação de apuros depois de se ter afastado do bem.  

É do que o autor vai tratar na próxima parte, não sem antes enfrentar as 

objeções à Encarnação do Logos divino. 

 

4.4.6 
4ª. Parte: A salvação no Logos Encarnado (capítulos IX-XXXII) 

A quarta parte da obra – cuja mudança de assunto é claramente indicada pela 

partícula de passagem me,cri (“até aqui”),380 separando o discurso precedente do 

subsequente – é substancialmente dedicada ao Mistério da Encarnação do Logos 

divino. É nessa parte que se encontra o tema central desta tese, justamente no 

capítulo XV, em que o autor se dedica a falar acerca do motivo pelo qual Deus se 

fez homem. 

Todavia, ele faz preceder tal assunto com um novo esforço de resposta a 

objeções que já há muito eram feitas contra tal profissão de fé cristã, que incluía 

não apenas o nascimento de Deus na carne humana, mas igualmente Sua Morte e 

Ressurreição. Mais que isso, incluía também o fato de ter prodigalizado a 

ressurreição – tema particularmente delicado para as antigas correntes filosóficas – 

aos seres humanos. 

Chamo de um novo esforço, porque as objeções aqui expostas, e o empenho 

em lhes dar esclarecimento, não são absolutamente uma novidade do Nisseno, ou 

do seu tempo. Bastaria evocar aqui, à guisa de exemplo, o Kata. Ke,lsou (o “Contra 

Celso”) de Orígenes, obra já citada neste estudo. Particularmente no seu livro IV, o 

alexandrino revela as ácidas acusações de Celso à fé, tanto de judeus quanto de 

cristãos, em ensinar a descida de Deus (ainda aguardada pelos judeus, e já crida 

pelos cristãos) entre os seres humanos. O que para Celso é definido como “algo tão 

vergonhoso, que não necessita da confutação de um grande discurso”,381 é 

identificar a ka,qodoj ou descida divina com uma diminuição do Ser de Deus, uma 

redução de sua Onipotência, e mesmo conceber mutável Aquele que, desde remotos 

tempos da Filosofia Antiga, vinha definido como o Imutável. Como conceder ao 

Totalmente Outro categorias absolutamente sensíveis, como o tempo, o espaço, a 

                                                 
380 Ibid., 9 (GNO III/4, 36). 
381 tou/t’ ai;sciston( kai. ouvde. dei/tai makrou/ lo,gou o` e;legcoj: ORIG., c. cels. IV, 2 (PG 11, 1029). 
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mudança? Além disso, Celso ainda questiona a finalidade por que Deus teria vindo 

ao mundo,382 e por que “efetivamente agora, depois de tantos séculos, Deus se 

lembrou de tornar justa a vida dos homens”?383 

Ora, passado um século da obra de Orígenes, e ainda mais do  vAlhqh..j Lo,goj 

(o “Discurso Verdadeiro”) de Celso, é curioso como o Nisseno precise voltar a 

enfrentar tais objeções, fato que demonstra serem bastante ocorrentes. Sabe-se da 

Patrologia, ou seja, dos escritos de alguns Padres, que nem a liberdade e os 

incentivos ao Cristianismo depois do assim denominado Edito de Milão de 313,384 

e nem mesmo a proibição em todo o Império de atos de culto pagãos, em modo 

privado ou público, pela Constituição de 8 de Novembro de 392 pelo imperador 

Teodósio,385 impediram totalmente que as ideias do paganismo grassassem aqui e 

acolá pelo seu território. 

Logo ao capítulo IX, Gregório pormenoriza o significado da Encarnação do 

Logos para o Cristianismo, e por que em nada ele possui de vergonhoso. Em 

primeiro lugar, e de modo bastante antropológico a meu juízo, o autor afirma que o 

“mistério da verdade se consolida”386 sobre os seguintes fatos da vida do Logos 

encarnado: seu nascimento humano, seu crescimento desde a primeira infância até 

a maturidade, o fato dele comer, beber, ter fadiga, ter sono, dor e lágrima, ter sofrido 

calúnia, ser levado a um tribunal; a cruz e a morte, a sepultura. E acrescenta: 

De fato, penso que nenhum daqueles que refletem se anteponham a que, dentre todas 
as coisas, uma só é vergonhosa por natureza: o páthos que deriva do mal; mas aquilo 
que é diverso do mal é isento de toda vergonha; ao que não se mistura algo 
vergonhoso, se considera totalmente na porção do bem; (...) Ora, tudo o que se 
percebe no domínio do bem convém a Deus.387 

                                                 
382 “Qual é o significado desta descida de Deus?” (Ti,j o` nou/j toia/sde kaqo,dou tw|/ Qew/|): Ibid., IV, 

3 (PG 11, 1032). 
383 Nu/n a=ra meta. tosou/ton aivw/na o` qeo.j avnemnh,sqh dikaiw/sai to.n avnqrw,pwn bi,on)))*: Ibid., IV, 7 

(PG 11, 1037). 
384 Mais propriamente hoje reconhecido como o rescrito de Nicomédia, de 13 de Junho de 313? Cf. 

BERARDINO, A. (cur. ed. ital.). La Nascita di una Cristianità (250-430)., p. 196. 
385 Cf. Ibid., p. 384. 
386 O verbo empregado aqui pelo autor é kratu,nw, em seu presente passivo, kratu,netai, no senso de 

“se consolida”, “se torna forte”, ou ainda “encontra solidez em”: GREG. NYS., or. cat. 9 (GNO 

III/4, 36). Em outras palavras: a Encarnação do Logos, com todos os pormenores que se seguem no 

texto, é o que dá solidez, é o que alicerça a fé cristã. Por isso a gravidade em minimamente 

conspurcá-lo, ou em compreendê-lo de maneira distinta do que ele é! 
387 Ouvde,na ga.r avnterei/n oi=mai tw/n lelogisme,nwn( o[ti e]n kata. fu,sin mo,non tw/n pa,ntwn evsti.n 
aivscro.n to. kata. kaki,an pa,qoj\ to. de. kaki,aj evkto.j panto.j ai;scouj evsti.n avllo,trion\ w-| de. mhde.n 
aivscro.n katame,miktai( tou/to pa,ntwj evn th|/ tou/ kalou/ moi,ra| katalamba,nei\ $)))% pre,pei de. Qew/| 
pa/n o[tiper av.n evn th/| tou/ kalou/ qewrh/tai cw,ra|): Ibid., (GNO III/4, 37). 
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Portanto, nenhuma daquelas etapas da vida humana, ou nenhum dos fatores 

que lhe sejam peculiares, é vergonhoso ou desonroso a Deus.388 São chamadas de 

páthos (pa,qoj) impropriamente, porque não são vícios.389 Mais exatamente, 

Gregório prefere chamar essas etapas próprias da vida humana, na Oratio, de érgon 

(e;rgon).390 Nenhum deles portanto é estranho ao Logos-Deus, porque foram criados 

enquanto elementos da constituição humana por Ele. Ora, se Ele é o Bem absoluto, 

seria um raciocínio redutível ao absurdo afirmar a contraditoriedade entre aqueles 

elementos humanos e o Logos-Deus. Ou seja, não há propriamente 

incompatibilidade entre aquilo que é de Deus, e aquilo que é do ser humano, 

justamente porque o que é do ser humano encontra a sua origem em Deus. 

Uma vez tendo explicado isso, o autor passa a outras objeções. Assim, no 

capítulo X, ensina que a Encarnação não limita o Ser de Deus: ao se fazer ser 

humano, Ele não deixa de ser infinito. Para isso, faz duas comparações: como o 

fogo, completamente unido à matéria que o alimenta, é inseparável dela, embora 

continuem sendo duas realidades distintas; e tal como a alma unida totalmente ao 

corpo, embora não aprisionada por ele; assim também a união das duas naturezas 

no Logos encarnado.391 Assim, conquanto a natureza divina, “de uma majestade 

mais alta”,392 difira da natureza humana, “mortal e perecível”,393 pergunta o autor: 

que é que nos impede, quando nós concebemos uma união e uma aproximação entre 
uma natureza que é divina e a humanidade, de salvaguardar uma ideia digna de Deus 
mesmo nesta aproximação, sendo persuadidos que a divindade não pode ser 
encerrada em limites, mesmo se estiver no homem?394 

Gregório certamente tenha aqui se remontado à filosofia neoplatônica de 

Plotino,395 o qual, na quarta parte das Enéades, nega que a alma seja delimitada pelo 

                                                 
388 O termo usado no texto para o adjetivo “vergonhoso” é aivscro.n: Cf.  Ibid. Note-se que é o mesmo 

adjetivo empregado por Celso, diverso apenas pelo seu uso em grau superlativo (ai;sciston, como 

visto acima). É como se Gregório se contrapusesse a Cels o; é como se dissesse que aquilo que os 

filósofos gregos julgam inapropriado a Deus, seja justamente o que enobrece a fé cristã: o fato de, 

embora sendo Deus, ter vivido as etapas da vida à semelhança da sua criatura racional. 
389 Cf. MORESCHINI, C. I Padri Cappadoci., p. 304. 
390 Como bem explicará no capítulo XVI da obra: Cf. GREG. NYS., or. cat. 16 (GNO III/4, 46). 
391 Note-se aqui uma clara divergência com o pensamento de Platão. 
392 megaloprepe,steron th.n qei,an fu,sin: GREG. NYS., or. cat. 11 (GNO III/4, 39). 
393 qnhth.n kai. evpi,khron: Ibid. 
394 ti, kwlu,ei qei,aj fu,sewj e[nwsin tina kai. proseggismo.n katanoh,santaj pro.j to. avnqrw,pinon 
th.n qeopreph/ dia,noian kai. evn tw/| proseggismw/| diasw,sasqai pa,shj perigrafh/j evkto.j ei=nai to. 
qei/on pisteu,ontaj( kav.n evn h=|: Ibid., 10 (GNO III/4, 39). 
395 Cf. GREGORIO DI NISSA. La Grande Catechesi., p. 76, à nota 1. 
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corpo, justamente por ser uma realidade imaterial e, portanto, não sujeita às 

categorias próprias da matéria. De fato, assim se pronuncia Plotino a respeito: 

É preciso dizer que absolutamente nenhuma das partes da alma e nem toda a alma 
está como que em um lugar no corpo. De fato, o lugar é aquilo que contém (algo), é 
o conteúdo de um corpo (...). Mas a alma não é um corpo, e não é contida, antes, é o 
que contém. (...) Mas não está no corpo como em um sujeito. De fato, aquilo que 
está em um sujeito é um acidente dele, como a cor e a forma; mas a alma é separável 
(deles). A alma não é como a parte no todo; de fato, a alma não é parte do corpo.396  

Em seguida, entre os capítulos XI e XIII, Gregório afirma a verdade da 

manifestação de Deus na carne, por meio de provas a posteriori, isto é, “as 

maravilhas realizadas de acordo com as ações”397 da divindade (capítulo XII), ainda 

que considere o quommodo da união das duas naturezas algo que o ser humano não 

consegue compreender.398 A insistência do Nisseno sobre a autenticidade da 

Encarnação do Logos advém obviamente de mais um esforço de resposta a todos 

os seus contraditores. No que tange ao tema das ações divinas ou evne,rgeiai, é muito 

interessante fazer notar que se trata de um argumento bastante presente na teologia 

trinitária do Nisseno, para provar a unidade de natureza das três Hipóstases da 

Trindade.399  

Além disso, quanto ao emprego aqui do termo avna,krasij (mistura, 

compenetração) para se referir à união das duas naturezas em Cristo, é bem verdade 

que poderia causar algum desconforto em quem considerasse o vocabulário usado 

pelo autor de maneira superficial e apressada. É preciso no entanto que se leve em 

consideração: 

1º. o influxo terminológico da Filosofia sobre o autor; 

2º. todo o contexto de seus escritos, e particularmente os exemplos 

apresentados. 

                                                 
396 [Olwj me.n ou=n ouvde.n tw/n th/j yuch/j merw/n ouvde. pa/san fate,on ẁj evn to,pw| ei=nai evn tw|/ 
sw,mati)Periektiko.n me.n ga.r o` to,poj( kai. periektiko.n sw,matoj $)))%) h̀ de. yuch.( ouv sw/ma( kai. ouv 
perieco,menon ma/llon( hv. perie,con) $)))%  vAlla. mh.n ouvd’ẁj evn u`pokeime,nw| e;stai tw|/ sw,mati) To. ga.r 
evn u`pokeime,nw|( pa,qoj tou/ evn w-| ẁj crw/ma kai. sch/ma( kai. cwristo.n h̀ yuch,\ ouv mh.n ouvd’ ẁj evn 
o[lw|\ ouv ga.r me,rwj h̀ yuch. tou/ sw,matoj): PLOTINO. Plotini Enneades.  
397 ta. kata. ta.j evnergei,aj qau,mata pepoih,meqa: GREG. NYS., or. cat. 12 (GNO III/4, 40). 
398 Literalmente, algo que nós, seres humanos, não conseguimos “abraçar com o olhar”, “apreender 

intelectualmente com a contemplação do olhar em um dado momento” (sunidei/n ouv cwrou/men , 

sendo sunidei/n o infinitivo aoristo de sunora,w, com evidente alusão ao ato de ver, contemplar): 

Ibid., 11 (GNO III/4, 39). 
399 Afirma, por exemplo, o professor Moreschini: “No escrito Ad Ablabium Gregório reflete sobre a 

atividade de Deus e sublinha a unidade do querer e do agir das três Pessoas (...).”: MORESCHI NI, 

C. I Padri Cappadoci., p. 280.  
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Assim, na imagem do composto corpo-alma no capítulo X, ainda que incapaz 

de traduzir o modo de união das duas naturezas no Logos encarnado, o autor se 

utiliza da junção de uma realidade material com outra imaterial (e, portanto, de 

caráter mais elevado do que daquela de uma simples mistura de elementos 

materiais). Por outro lado, é preciso se considerar que a terminologia cristológica 

do autor, no que se refere à Encarnação, existe ainda in fieri, elaborada em uma 

época naturalmente anterior à controvérsia monofisita do século V.400 Por isso, a 

melhor via de solução para a sua reta compreensão terminológica continua sendo a 

consideração direta e in totum de sua obra.  

Antes ainda do capítulo XIV, o autor alude mais uma vez, no capítulo XIII da 

Oratio, à questão da inexistência de um páthos vicioso nas atividades humanas do 

Logos encarnado: se ocorreram em sua manifestação terrena as mesmas etapas da 

vida humana – e isso caracteriza bem a verdade da Encarnação – há nessas, todavia, 

nuanças que a destacam do aspecto corruptível presente nas criaturas humanas. 

Assim, o seu nascimento e morte são verdadeiros, mas com uma nota que os 

distingue da criatura humana: a ausência de páthos ou, em outras palavras, são 

sobrenaturais.401 Mais à frente, no capítulo XVI da Oratio, o autor voltará a esse 

tema do páthos, explicando-o mais pormenorizadamente. 

Depois de enfrentadas algumas objeções ao fato do Logos divino se ter feito 

ser humano, o autor se aplica a dar resposta ao motivo por que Deus se encarnou 

(capítulos XIV e XV). Pinta com cores fortes essa ação divina, professada pela fé 

cristã, mas odiosa e repugnante seja aos pensadores helênicos, seja aos judeus. A 

meu ver, Gregório tinge de maneira forte o ato de abaixamento (katabh/nai) de 

Deus, a fim de acentuar, em contraface, a sua causa, isto é, a filanqrwpi,a do 

Logos. 

De fato, o tema é introduzido na Oratio por uma sugestiva pergunta, que pode 

ser resumida naquela que, séculos mais tarde, ainda durante a Alta Idade Média, 

será tema de reflexão entre os teólogos: cur Deus homo?, por que Deus se fez 

                                                 
400 Afirma de fato Claudio Moreschini, a respeito da Cristologia do Nisseno: “O termo ‘mistura’ 

volta incessantemente para sublinhar a união entre o homem e Deus, e é exatamente isso que suscitou 

problemas aos intérpretes, por causa do fato de que frequentemente a crítica interp reta a cristologia 

do IV século de um ponto de vista calcedonense. (...) E todavia se tenha presente que, para o Nisseno, 

essa mistura ocorre ‘sem confusão’ (...). Essa união faz sim que Cristo seja uma só pessoa, mesmo 

se não achamos em Gregório a expressão ‘uma só pessoa e uma só hipóstase em duas naturezas’, 

segundo a fórmula de Calcedônia.”: Ibid., pp. 298-299. 
401 Ao final do capítulo XIII, o autor justapõe as expressões e;xw pa,qouj e mei,zw th/j fu,sewj: GREG. 

NYS., or. cat. 13 (GNO III/4, 43-44).  
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homem? Gregório enfrenta portanto a delicada questão de dar resposta segundo 

creem os cristãos, ao motivo que teria feito o Ser mais sublime, o Totalmente Outro 

(para os de cultura helênica), o Absolutamente Santo (para os de cultura judaica), 

ter se abaixado a ponto de tocar no ser humano sujo pelo pecado. Assim, no capítulo 

XIV, aos adjetivos aplicados ao Ser divino (“ilimitado”, avcw,rhton; 

“incompreensível”, avkatano,hton; “indizível”, avnekla,lhton; “acima de toda glória e 

toda máxima grandeza”, ùpe.r pa/san do,xan kai. pa/san megaleio,thta)402 contrapõe 

as expressões mistura-se “à imundície da natureza humana” (tw|/ lu,qrw| th/j 

avnqrwpi,nhj fu,sewj),403 “fusão com a baixeza” (th|/ pro.j to. tapeino.n evpimixi,a|),404 

que retratam a razão pela qual o ato da Encarnação divina fosse rejeitada pelas 

correntes de pensamento a ele contemporâneas. Afinal, como conciliar a 

Inefabilidade divina com a miserável condição humana? É sobre isso que passo a 

tratar em seguida. 

 

4.4.6.1 

A filanqrwpi,a do Logos no capítulo XV da Oratio Catechetica Magna, 

e de seus correspondentes na 4ª. Parte da obra 

Trata-se do capítulo fundamentalmente motivador desse estudo. Indo 

diretamente ao assunto, Gregório encontra no Ser mesmo de Deus o motivo da 

Encarnação, e o modo de conciliar realidades talmente díspares: se é verdade que 

Deus é Inefável, não é menos verdade que é Amor e Benfeitor da criatura humana. 

E que seja seu Benfeitor, se deduz por meio das suas ações. Portanto, mais uma vez, 

per viam analogiae, o autor ensina que se vai dos benefícios ao Benfeitor. Assim 

afirma: 

De fato, daquelas coisas de que nos beneficiamos, delas reconhecemos o benfeitor; 
pois, vendo os acontecimentos, conjeturamos, por analogia, a natureza do benfeitor 
por meio delas.405 

E continua dizendo: 

                                                 
402Cf. Ibid., 14 (GNO III/4, 43). Perceba-se a sequência de adjetivos prefixados com a privativo, 

bastante característico da Teologia Apofática do autor. 
403 Ibid. O termo lu,qron significa “sangue misturado à poeira ou ao suor”, “baba espumosa”, etc., e 

portanto algo sujo, imundo, nojento. 
404 Ibid. 
405  vAf’w=n ga.r eu= pa,scomen, avpo. tou,twn to.n euverge,thn evpiginw,skomen \ pro.j ga.r ta. gino,mena 
ble,pontej( dia. tou,twn th.n tou/ evnergou/ntoj avnalogizo,meqa fu,sin): GREG. NYS., or. cat. 15 (GNO 

III/4, 43). 
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Se portanto uma marca característica da natureza divina é a filanqrwpi,a, tu tens 
aquela razão que tu buscavas, tu tens a causa da presença de Deus entre os homens. 
Tinha de fato necessidade daquele que cura, a nossa natureza enfraquecida; tinha 
necessidade daquele que eleva, o homem na situação de queda; tinha necessidade 
daquele que cria a vida, aquele que tinha sido privado da vida; tinha necessidade 
daquele que reconduz ao bem, aquele que tinha se separado da participação do bem; 
precisava da presença da luz, aquele que estava encerrado na treva; buscava o 
redentor, o prisioneiro; o aliado na luta, o acorrentado; o libertador, o que detém o 
jugo da servidão; essas coisas são tão pequenas e indignas a ponto de Deus 
considerar mau o ato de descer em prol de uma visita à natureza humana, achando-
se a humanidade em modo assim miserável e infeliz?406  

Preferi conservar o mais possível, na minha tradução acima, aquela mesma 

ordem apresentada no texto original. Isso permite a constatação do uso de recursos 

de linguagem intencionais do autor para, como parece óbvio, fazer ressaltar a 

grandeza da filanqrwpi,a do Logos, e o imenso benefício com que locupletou a 

depauperada natureza humana. Note-se por exemplo o uso de repetidas anáforas, 

que fazem sobressair o papel restaurador do Logos. Igualmente o uso da segunda 

pessoa do singular, fazendo ressaltar um discurso de tipo direto, recurso que 

impacta mais quando se quer convencer ou esclarecer alguém. 

Aí portanto está o motivo: não se pode excluir do Ser divino, pelo fato de ser 

Inefável, um outro aspecto que lhe é uma característica per naturam, isto é, a 

Bondade, a Beneficência. Trata-se de uma afirmação dada por suposto pelo autor, 

a qual, como foi apresentado nos primeiros capítulos desse estudo, já pertencia ao 

patrimônio apreendido tanto pela cultura filosófica helênica, quanto pela Revelação 

veterotestamentária. Além do mais, Gregório já havia provado, nos capítulos 

anteriores da Oratio, a natureza divina do Logos. E se – como pressuposto nos 

primeiros capítulos – na natureza divina não há menos nem mais, então se conclui 

que a sua Inefabilidade e a sua Onipotência se manifestam justamente no exercício 

da sua excelente Beneficência. E de que modo mais eloquente se faria expressa tal 

Beneficência à natureza humana reduzida ao estado sórdido, senão pela Onipotente 

                                                 
406 Eiv ou=n i;dion gnw,risma th/j qei,aj fu,sewj h̀ filanqrwpi,a( e;ceij o]n evpezh,thsaj lo,gon( e;ceij 
th.n aivti,an th/j evn avnqrw,poij tou/ qeou/ parousi,aj) vEdei/to ga.r tou/ ivatreu,ontoj h̀ fu,sij h̀mw/n 
avsqenh,sasa( evdei/to tou/ avnorqou/ntoj o` evn tw/| ptw,mati a;nqrwpoj( evdei/to tou/ zwopoiou/ntoj o` 
avfamartw.n th/j zwh/j( evdei/to tou/ pro.j to. avgaqo.n evpana,gontoj o` avporruei.j th/j tou/ avgaqou / 
metousi,aj( e;crhze th/j tou/ fwto.j parousi,aj o` kaqeirgme,noj tw/| sko,tw|( evpezh,tei to.n lutrwth.n o` 
aivcma,lwtoj( to.n sunagwnisth.n o` desmw,thj( to.n evleuqerwth.n o` tw|/ zugw|/ th/j doulei,aj 
evgkateco,menoj\ a=ra mikra. tau/ta kai. avna,xia tou/ qeo.n duswph/sai pro.j evpi,skeyin th/j avnqrwpi,nhj 
fu,sewj katabh/nai( ou[twj evleeinw/j kai. avqli,wj th/j avnqrwpo,thtoj diakeime,nhj*: Ibid., (GNO III/4, 

43-44). O substantivo avnqrwpo,thj possui o significado abstrato de “gênero humano”, “natureza 

humana”, e não o de “coletividade”, “somatório dos seres humanos”.  
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Magnitude de seu ato de descida (katabh/nai), ou seja, de sua visita (evpi,skeyij) ao 

homem? Em outras palavras, pela obra de sua imensa filanqrwpi,a? 

O tema da filanqrwpi,a do Logos reaparece em outros capítulos da 4ª. parte 

da Oratio (que passo a ver em seguida), bem como em outras obras do autor (como 

apresentarei no quarto capítulo da Tese). Assim é que no capítulo XX, o autor, ao 

relacionar o princípio da Unidade divina (que infere evidentemente na simultânea 

coexistência de todos os seus atributos) com a sua ação salvífica (que 

significativamente é ali denominado literalmente de “economia da presença que 

socorre”, th/j parou,shj oivkonomi,aj,407 e também “a economia segundo o ser 

humano”, h` kata. a;nqrwpon oivkonomi,a408), faz compreender a necessidade da 

filanqrwpi,a como causa eficiente da salvação humana. Ou, em outros termos: não 

seria suficiente mencionar, com os pensadores helênicos e com os judeus, a 

realidade da bondade divina; e nem mesmo seria coerente falar da boa intenção 

divina de querer salvar (isto é, elevar, promover, o ser humano), se a obra da 

filanqrwpi,a não tivesse sido efetivada por meio de um testemunho de bondade tão 

manifesto (fanerwte,ra th/j avgaqo,thtoj marturi,a)409, a saber: 

 
o ato (do Logos divino) se ter transformado o mesmo daquele que havia desertado 
para o Inimigo, sem que a (Sua) natureza, estável na bondade e na imutabilidade, 
fosse afetada pela volubilidade da conduta humana.410 
 

Portanto, acima de todo conceito pré-cristão ou humano a respeito da 

filanqrwpi,a, aquela executada por Deus através de seu divino Logos ultrapassou 

todas as reservas humanas relativas à Sua Onipotência, sem deixar que essa fosse 

afetada: para salvar a humanidade decaída, o Ser divino se aproximou dela 

                                                 
407 GREG. NYS., or. cat. 20 (GNO III/4, 53). 
408 Ibid., (GNO III/4, 54). 
409 GREG. NYS., or. cat. 20 (GNO III/4, 54). 
410 Ibid. to. metapoihqh/nai auvto.n tou/ pro.j to. evnanti,on auvtomolh,santoj mhde. sundiateqh/nai tw/| 
euvmetablh,tw| th/j avnqrwpi,nhj proaire,sewj th.n pagi,an evn tw/| avgaqw/| kai. avmeta,blhton fu,sin: Ibid. 

Embora a tradução em francês de Raymond Winling [“o fato de reivindicar,a título de propriedade 

pessoal, aquele que havia passado dele mesmo ao inimigo”, isto é, “le fait de réclamer à titre de 

propriété personelle celui qui était passé de lui-même à l’ennemi”: GRÉGOIRE DE NYSSE. 

Discours Catéchétique., p. 239], bem como aquela em alemão de Joseph Barbel [“receber de novo, 

em sua autoridade, aos desertores que haviam passado ao Inimigo”, isto é, “den zum Feind 

Übergelaufenen wieder in seine Gewalt zu bekommen”: GREGOR VON NYSSA. Die grobe 

katechetische Rede., p. 62] distingam um pouco da minha, no entanto, faço notar a diferença de 

casos entre o pronome indefinido no caso acusativo auvto.n, e o particípio aoristo ativo no caso 

genitivo auvtomolh,santoj, o que me fez propor essa diferença de tradução. Além disso, estando o 

verbo metapoie,w no infinitivo aoristo passivo, não requer um complemento no genitivo, podendo 

dar ao verbo o significado geral de “transformar-se”. 
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demasiadamente, percorrendo o mesmo itinerário que o pecador fizera, caminhando 

a seu lado muito de perto, pretendendo para Si as consequências sofridas pela sua 

volúvel criatura, a fim de resgatá-la. Em uma palavra, diria que Gregório, na 

passagem acima, desejou recordar aquele enfoque acerca da Onipotência divina, 

que somente a Sagrada Revelação, em S. Paulo, conseguiu expressar: Deus, em seu 

Logos, escandalizou o ser humano, e surpreendeu a orgulhosa concepção racional 

humana acerca de Si mesmo, seu Criador! 

Ora, essa mesma concepção do Deus surpreendente reaparece no capítulo 

XXIV, ao mencionar de novo o tema da filanqrwpi,a do Logos, agora, enquanto 

expressão, nada mais nada menos, que do poder de Deus! Ali, o Nisseno abisma 

ainda mais o seu discípulo e instrutor de Iniciação Cristã, ao afirmar que, muito 

mais do que os milagres, é no ato do humilde abaixamento que melhor se revela o 

poder de Deus. Nesse ato, o poder divino vem amalgamado, de modo altamente 

eloquente, com a sua filanqrwpi,a. No texto, Gregório diz: 

(...) examinaremos ordenadamente os acontecimentos do mistério que se seguem, e 

nos quais a potência (divina) se mostra ao máximo unida à filanqrwpi,a. 
Primeiramente pois, o fato que a natureza onipotente tenha se abaixado à humildade 
da condição humana contém a prova de que a potência (divina) seja mais plenamente 
forte do que as grandezas e aspectos extraordinários dos milagres. (...) assim 
também, nem a extensão dos céus, nem o brilho dos astros, nem a ordem de todas as 
coisas, nem a dispensação contínua das coisas criadas, revelam tanto a 

supereminente potência divina quanto a condescendência (sugkata,basij) pela 
fraqueza de nossa natureza; assim, nós vemos como Aquele que é elevado, se 
encontrando ao nível da baixeza, se deixa assim perceber na baixeza, sem decair de 
sua elevação; e como a divindade, estando estreitamente unida à natureza humana, 
tanto se torna isso, ainda que permaneça aquilo. 411  

Faço notar, ao final do trecho acima, o que diz o autor: “a divindade (...) se 

torna isso”, ou seja, natureza humana. Evidentemente não se deve interpretar essa 

frase no sentido de que o Logos tenha deixado de ser Deus, tenha perdido a natureza 

divina, e se transformado naquela humana. Trata-se de uma expressão que, embora 

não precisa segundo a compreensão posterior, é perfeitamente compreensível e 

                                                 
411 ta. evfexh/j tou/ musthri,ou diaskoph,swmen( evn oi=j ma,lista dei,knutai sugkekrame,nh th/| 
filanqrwpi,a| h̀ du,namij) Prw/ton me.n ou=n to. th.n pantodu,namon fu,sin kai. pro.j to. tapeino.n th/j 
avnqrwpo,thtoj katabh/nai ivscu/sai plei,ona th/j duna,mewj th.n avpo,deixin e;cei hv. ta. me,gala, te kai. 
u`perfuh/ tw/n qauma,twn) $)))% ou[tw kai. th.n qei,an te kai. u`pere,cousan du,namin ouvk ouvranw/n mege,qh 
kai. fwsth,rwn auvgai. kai. h̀ tou/ panto.j diako,smhsij kai. h̀ dihnekh.j tw/n o;ntwn oivkonomi,a tosou/ton 
o[son h̀ evpi. to. avsqene.j th/j fu,sewj h̀mw/n sugkata,basij dei,knusi( pw/j to. u`yhlo.n evn tw/| tapeinw/| 
geno,menon kai. evn tw/| tapei,nw/| kaqora/tai kai. ouv katabai,nei tou/ u[youj( pw/j qeo,thj avnqrwpi,nh 
sumplakei/sa fu,sei kai. tou/to gi,netai kai. evkei/no, evstin): GREG. NYS., or. cat. 24 (GNO III/4, 

61;62). 
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aceitável naquele momento.412 Mesmo assim, o autor não deixou de acrescentar: 

“ainda que permaneça aquilo”, isto é, Deus. 

Note-se também neste capítulo o emprego dos dois termos afins: filanqrwpi,a 

e sugkata,basij. Esse último obteve boa acolhida mais tarde também na 

terminologia cristológica do Mistério da Encarnação, por exemplo, de um S. João 

Crisóstomo, que o utilizou especialmente em suas Homilias sobre o Evangelho de 

S. João. Todavia, embora se relacionem com muita proximidade semântica, não 

significam exatamente a mesma coisa: enquanto a sugkata,basij consiste mais 

propriamente no efeito ou no evento da oivkonomi,a pela qual Deus dispôs, em Seu 

Logos, o resgate da natureza humana; a filanqrwpi,a foi a causa movente, eficiente, 

que propiciou tal condescendência. Ou seja, porque antes amou – justamente porque 

Ele é o Amor –, condescendeu. 

Em que consistiu propriamente esse ato de sugkata,basij, ensejado pela 

filanqrwpi,a do Logos? Consistiu no fato de que, ao assumir a natureza humana, 

assumiu as etapas da existência dessa sua criatura: o nascimento, o crescimento 

desde a infância até à maturidade, e mesmo a morte. Assumiu todas as 

características da natureza humana, e desse modo, ao inocular o divino como 

antídoto na natureza adoecida pelo mal, diz o autor: 

a pureza se une aos que estavam sujos de pecado, a vida aos que estavam mortos, 
(...) os desgarrados encontram o guia, de modo que o que é sujo fosse limpo, o 
desgarrado seja curado, e o que estava morto retorne à vida.413 

O trecho ecoa ainda aquilo que havia sido dito no capítulo XV da obra, no 

esforço de Gregório em mostrar que a Encarnação, propiciada por aquela que é uma 

característica própria do Logos divino, a filanqrwpi,a, não contradiz uma outra que 

Lhe é atribuída por todos, ou seja, a Sua Onipotência; antes, é uma peculiaridade 

que corrobora ainda mais a potência divina, que é capaz de unir em seu Ser 

caracteres tão distintos quando na realidade humana. 

                                                 
412 Diz Joseph Barbel que, obviamente, a divindade “não se torna natureza humana, como aqui 

Gregório diz, sendo aparentemente um obiter dictum, mas que cabe ainda nesse tempo para um 

assunto e terminologia imprecisos”.: GREGOR VON NYSSA. Die grobe katechetische Rede., p. 

152, à nota 208. 
413 h̀ kaqaro,thj tw/n evx àmarti,aj molunqe,ntwn evfa,ptetai( kai. h̀ zwh. teqnhko,twn( kai. h̀ o`dhgi,a 
tw/n peplanhme,nwn( ẁj av.n o[ te molusmo.j kaqarqei,h( kai. h̀ pla,nh qerapeuqei,h( kai. eivj th.n zwh.n 
to. teqnhko.j evpane,lqoi: GREG. NYS., or. cat. 24 (GNO III/4, 63). 
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Nesse sentido, me parece um tanto fora de propósito aquilo que a respeito 

comenta Joseph Barbel,414 do momento em que a novidade cristã consiste 

exatamente em ir contra a corrente, em pôr em xeque o óbvio. Barbel afirma que, 

se fosse fácil provar o poder divino por meio dos acontecimentos propiciados pela  

filanqrwpi,a do Logos (nos quais a grandeza divina se mescla à debilidade 

humana), a Redenção não seria ainda hoje um acontecimento oculto para a maioria 

dos seres humanos. Ora, nisso justamente consiste o mistério da piedade: o fato de 

Deus ter se mostrado a todos os seres humanos, sim, como Onipotente, mas de uma 

Onipotência diversa daquela encerrada dentro do limitado conceito racional 

humano; uma Onipotência livre dos padrões da mente humana, já bastante 

subjugada na situação decadente da natureza pós-lapsária. É dado a isso 

compreender somente àqueles que dão o passo da fé. Sem tal abertura, permanecerá 

sim oculta, mas não por vontade d’Aquele que assumiu, por filanqrwpi,a, a 

limitação humana. 

Ainda no capítulo XXVI da Oratio, a filanqrwpi,a do Logos reaparece 

associada aos atributos divinos da Justiça e da Sabedoria. Quanto à Justiça, porque 

não só Satã recebeu aquilo que lhe cabia: o Enganador primitivo do ser humano foi 

enganado. Quanto à Sabedoria, porque somente Deus possuía a competência e a 

sapiência suficientes para escolher o melhor caminho, a fim de salvá-lo. Todavia, a 

motivação agora deste capítulo surge a partir de uma objeção: Deus teria se 

utilizado da mesma arma com que Satã havia corrompido os seres humanos, isto é, 

do engano, da fraude?415 Ou seja: como o mal penetrara na natureza humana por 

via do engano, igualmente Deus, escondendo seu Ser por detrás da carne humana, 

não teria feito o mesmo? Teria então pago com a mesma moeda? A filanqrwpi,a 

do Logos teria ocasionado uma ação fraudulenta contra o demônio, o qual, apesar 

de tudo, é também uma criatura de Deus? Diante de tal questionamento, assim se 

expressa o autor: 

Mas aquele que olha para a verdade de tudo reconhecerá ao máximo existir também 
nisso a justiça e a sabedoria. De fato, pertence ao justo o dar a cada um de acordo 
com o mérito, e ao sábio o não desviar o que é justo, e nem separar o bom escopo da 
filanqrwpi,a da decisão conforme à justiça, mas os conciliar entre si habilmente, 

                                                 
414 Cf. GREGOR VON NYSSA. Die grobe katechetische Rede., p. 152, à nota 204. 
415 Gregório utiliza o termo paralogismo,j, isto é, argumentação capciosa, engano, fraude: Cf.  

GREG. NYS., or. cat. 26 (GNO III/4, 64).  
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retribuindo à justiça, conforme o mérito, e não abandonando a bondade do escopo 
da filanqrwpi,a.416 

Gregório responde a essa objeção, portanto, seguindo a coerência lógica 

daquele princípio já apresentado no capítulo XX da Oratio, de que o agir de Deus, 

em perfeita consonância com a Unidade de seu Ser, não pode admitir, em suas ações 

ad extra, o exercício de alguns atributos divinos, em detrimento de outros.417 Desse 

modo, ao exercer o amor, Deus não deixa de ser justo e sábio. Mas, em que consiste 

a Justiça, senão – conforme se afirma no texto acima – em pagar ou retribuir cada 

um segundo o seu mérito? Ora, se o “mérito” de Satã, no princípio dos tempos, 

consistiu em se apropriar da natureza humana, corrompendo-a pela via da astúcia, 

era justo, segundo o autor, que para resgatar essa mesma natureza, Deus igualmente 

usasse de astúcia. Todavia, a astúcia de Deus: 

1º. foi exercida sem violência (em consonância com a sua bondade); 

2º. mais que uma “compra” ou mero “resgate” jurídico,418 a ação divina foi 

um ato de cura da natureza humana enferma, de sua libertação da sujeição ao mal; 

3º. e, o que é ainda mais admirável, redundou em um efeito sanador não 

apenas para os seres humanos, mas também – conforme o pensamento do autor – 

para aquele mesmo “que havia produzido a nossa queda”, ou seja, o Maligno.419 

                                                 
416  vAll v o` pro.j th.n avlh,qeian ble,pwn pa,ntwn ma,lista kai. tou/to th/j dikaiosu,nhj te kai. th/j 
sofi,aj ei=nai sunqh,setai) Dikai,ou me.n ga,r evsti to. kat v avxi,an e`ka,stw| ne,mein( sofou/ de. to. mh,te 
paratre,pein to. di,kaion mh,te to.n avgaqo.n th/j filanqrwpi,aj skopo.n avpocwri,zein th/j kata. to. 
di,kaion kri,sewj( avlla. suna,ptein avllh,loij euvmhca,nwj avmfo,tera( th/| me.n dikaiosu,nh| to. kat v avxi,an 
avntidido,nta( th/| de. avgaqo,thti tou/ skopou/ th/j filanqrwpi,aj ouvk evxista,menon): Ibid., (GNO III/4, 

64-65). 
417 Afirma J. Barbel: “Que se precise tomar em conjunto os atributos de Deus, e que não devam ser 

deixados em seu isolamento, é boa tradição. O limitado pensamento humano  imagina Deus 

indispensável na abundância de diversos conceitos de atributos, que possuem suas reais razões na 

plenitude do Ser divino. (...) Pensados separados pela sabedoria metafísica, eles aparecem como 

atributos, sem que exista uma verdadeira, real diferença. Gregório defendeu também de resto a 

opinião de que todos os atributos divinos formam uma unidade interior, e de que aliás, pela menção 

de um atributo divino, todos são pensados .”: GREGOR VON NYSSA. Die grobe katechetische 

Rede., p. 144, à nota 181. 
418 É conveniente dizer que essa teoria a respeito do resgate pago para a salvação do ser humano não 

aparece mais em nenhum outro lugar da obra de Gregório. Também não é dito que tal re sgate seja 

pago ao demônio, e nem que esse ensinamento ocupe um lugar importante na Soteriologia do 

Nisseno. Sabe-se também que Gregório de Nazianzo se opôs duramente a essa teoria, por ser 

injuriosa a Deus, em sua Oratio 45, 22 (PG 36, 653). A respeito disso, Cf.: GREGOR VON NYSSA. 

Die grobe katechetische Rede., pp. 146-149, à nota 191; Cf. também: MATEO-SECO, L. F. 

Diavolo., p. 228. 
419 “(...) em vista da salvação (...) não somente daquele que se tinha perdido (...), mas também 

daquele que tinha causado a nossa perda.” [)))evpi. swthri,a| $)))% ouv mo,non to.n avpolwlo,ta $)))%( avlla. 
kai. auvto.n to.n th.n avpw,leian kaq v h̀mw/n evnergh,santa)]: GREG. NYS., or. cat. 26 (GNO III/4, 66). 
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Particularmente no que tange a esse terceiro ponto, devo ressaltar que se trata 

evidentemente do famoso tema da Apocatástase. Gregório, seguindo o otimismo de 

Orígenes (o qual, para se opor ao rígido predestinacionismo gnóstico, afirmou a 

restauração universal no fim dos tempos, bem como o completo triunfo do bem 

sobre o mal), vê na Apocatástase a consequência lógica da potência 

extraordinariamente salvífica da filanqrwpi,a do Logos sobre os seres humanos. 

À guisa do fermento na massa, a força do amor de Deus penetraria pouco a pouco, 

mas sempre e irreversivelmente, sobre toda a criação, curando-a completamente dos 

efeitos do mal. Apesar da rejeição posterior a tal doutrina,420 – o que veio fomentar 

algumas tentativas em poupar Gregório da heterodoxia (particularmente da parte de 

Germano, patriarca de Constantinopla de 715 a 730), sob a hipótese de interpolação 

dos textos em que fala da Apocatástase – não se lhe pode todavia deixar de imputar 

esse ensinamento, já que “as concepções de Gregório sobre a restauração universa l 

(...) se acham (...) também em outros de seus escritos”.421 Mesmo assim, é muito 

pertinente questionar, até que ponto Gregório fale de uma Apocatástase universa l, 

quase excludente do livre-arbítrio humano, haja vista o fato de que, mesmo na 

Oratio, o autor pressuponha tanto a imitação moral, quanto a sacramental de Cristo 

(no Batismo e Eucaristia), para que alguém tome parte na beatitude. Assim, afirma 

no capítulo XXXV da Oratio: 

Aqueles sobre os quais a purificação do Batismo agiu como guia em acordo com o 
seu gênero de vida, o retorno (à vida) será conatural (com essa vida) a eles; a apathès 
é estreitamente ligada à pureza, e não há dúvida, é na apatheía que reside a beatitude. 
Quanto àqueles aos quais as paixões os endureceram, e que não utilizaram nenhum 
meio para se purificarem da sujeira, nem a água mística, nem a invocação do poder 
divino, nem a emenda resultante do arrependimento, devem também 
necessariamente receber o lugar que corresponde à sua conduta. 422  

Ao invés disso, se pode pensar na Apocatástase dos seres humanos enquanto 

perfeição perdida na qual eles serão restaurados, uma vez que se submetam ao 

                                                 
420 Particularmente condenada nos “Anatematismos contra Orígenes”, do imperador Justiniano, 

proclamados no Sínodo de Constantinopla de 543, e provavelmente confirmados pelo Papa Vigílio  

(537-555), durante a sua permanência na capital do Império, entre 547 e 555. Cf. DS 409; 411. 
421 QUASTEN, J. Patrologia., p. 294. 
422 vEf v w-n ga.r kata. to.n bi,on tou/ton h̀ dia. tou/ loutrou/ prokaqhgh,sato ka,qarsij( pro.j to. suggene.j 
tou,toij h̀ avnacw,rhsij e;stai\ tw/| de. kaqarw/| to. avpaqe.j prosw|kei,wtai( evn de. th|/ avpaqei,a| to. maka,rion 
ei=nai ouvk avmfiba,lletai) Oi-j de. prosepwrw,qh ta. pa,qh kai. ouvde.n prosh,cqh th/j khli/doj kaqa,rsion( 
ouvc u[dwr mustiko,n( ouvk evpi,klhsij qei,aj duna,mewj( ouvc h̀ evk metamelei,aj dio,rqwsij( avna,gkh pa/sa 
kai. tou,touj evn tw/| katallh,lw| gene,sqai): GREG. NYS., or. cat. 35 (GNO III/4, 91). Vale aqui 

recordar que Gregório, no capítulo XVI da Oratio, já havia distinguido o termo pa,qoj (ato da 

vontade que faz passar da virtude ao vício) do termo e;rgon (movimento inerente à natureza humana): 

Cf.  Ibid., 16 (GNO III/4, 46). 
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senhorio de Cristo; e naquela do demônio, apenas enquanto uma hipótese da parte 

do autor.423 

Ainda sobre a astúcia divina, Gregório utiliza uma imagem que lhe é muito 

peculiar e oriunda do milieu médico, do qual é um bom conhecedor:424 Ora, tanto o 

envenenador que intenciona matar, quanto o médico que intenciona curar, ambos 

fazem o idêntico procedimento de misturar algum fármaco a um alimento. A 

distinção quanto ao bem e ao mal não se acha no procedimento idêntico de ambos, 

mas na intenção diferente de cada um.425 Do mesmo modo, apesar de ter usado o 

mesmo procedimento de Satã, ao se fazer ser humano, Deus intencionou não a 

morte espiritual de suas criaturas, e sim sua salvação. Em outras palavras, Gregório 

argumenta, contra os que criticam o emprego da astúcia por parte de Deus, que 

existem dois tipos de astúcia: aquela que visa o mal contra alguém; mas também 

aquela que tem por finalidade a aquisição de um bem. 

Nasce daqui mais uma polêmica: estaria Gregório corroborando a tese de que 

os fins justificam os meios? Bem, ainda que de fato o autor possa ter se equivocado, 

ou mesmo exagerado, é preciso que se julguem as coisas na medida (e não além) 

do que elas são. E, nesse caso, a “medida” equivale a uma comparação, a uma 

imagem, que não deve ser tomada tão literalmente. Como diz J. Barbel, a tentativa 

de se exagerar tanto a comparação empregada por Gregório pode o ter irritado. 426 

Em todo caso, como já disse acima, se trata de uma comparação isolada na vasta 

obra do autor, incapaz de desmerecer todo seu pensamento acerca da filanqrwpi,a 

do Logos. 

 
4.4.6.2 
Os restantes capítulos da 4ª. Parte (capítulos XXVII-XXXII) 

 Nesses seis últimos capítulos da 4ª. Parte, Gregório dá continuidade ao seu 

esforço em dar resposta a mais algumas objeções. Assim é que o autor reafirma o 

princípio de que a Encarnação é uma verdadeira união da natureza divina com a 

                                                 
423 Muito significativo para a compreensão do que acabo de dizer será a leitura dos seguintes artigos: 

MASPERO, G. Apocatastasi (avpokata,stasij)., pp. 91-100; e: MATEO-SECO, L. F. Diavolo., pp. 

225-228. 
424 Sobre isso, veja-se o que se diz em: GREGORIO DI NISSA. Omelie sulle Beatitudini., pp. 49-

50, à nota 59. 
425 Cf. GREG. NYS., or. cat. 26 (GNO III/4, 65). 
426 “Die Versuchung, den Vergleich auf die Spitze zu treiben, mag Gr. gereizt haben.”: GREGOR 

VON NYSSA. Die grobe katechetische Rede., p. 157, à nota 217. 
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humana, já que aquela assume de fato todas as propriedades desta, enquanto na 

condição “de vivente terrestre doente”.427 Mas não apenas: o Logos, ao se encarnar, 

assume todas as etapas da vida humana, pois nada é indigno de Deus, a não ser a 

maldade. Ora, esse ato de assumir todas as etapas da vida humana é expresso pelo 

autor com o termo avscoli,a, que me parece bastante significativo. Esse termo, que 

a tradução em francês de Raymond Winling versa por “solicitude”,428 e aquela em 

alemão de Joseph Barbel por “ocupação, afazeres”,429 significa justamente a falta 

de tempo livre da parte de alguém, por motivo de sua dedicação e empenho em 

alguma ocupação. Portanto, a “avscoli,a do poder divino”430 – que, a meu ver, é 

mais uma expressão que revela um dos efeitos da filanqrwpi,a do Logos – consiste 

na total dedicação, no total interesse de Deus pelo resgate da sua criatura humana, 

perpetrado pela Encarnação do Logos. 

Além disso, faço notar, no capítulo XXVII, aquela indireta e provável crítica 

ao Apolinarismo, como eu já havia apontado mais acima. E isso pelo fato de que, 

insistindo em dizer que a união do Logos se faz com o ser humano doente (para o 

qual Gregório usa os verbos ka,mnw, “sofrer, ser doente” e pone,w, “ter fadiga, ser 

doente”),431 e não com “um outro qualquer ser dos céus”,432 nem “com um corpo 

celeste”,433 o autor parece reprovar uma possível afirmação do heterodoxo bispo de 

Laodiceia de que o corpo assumido por Cristo, na Encarnação, fosse perfeito, 

descido do céu.434 

Mas Gregório se empenha em dar resposta ainda a mais outras objeções. 

Assim, no capítulo XXVIII, diante novamente da asserção de que seria indigno 

(avprepe.j) e mesmo vergonhoso (aivscro.n) à majestade da natureza divina um 

                                                 
427 tou/ evpigei,ou zw|,ou nenoshko,toj: GREG. NYS., or. cat. 27 (GNO III/4, 69). 
428 GRÉGOIRE DE NYSSE. Discours Catéchétique., p. 269. 
429 GREGOR VON NYSSA. Op. cit., p. 71. 
430 th/j qei,aj duna,mewj avscoli,aj: GREG. NYS., or. cat. 27 (GNO III/4, 69). 
431 Cf. Ibid. 
432 e[tero,n ti tw/n ouvrani,wn: Ibid. 
433 ouvrani,w| sw,mati: GREG. NYS., or. cat. 27 (GNO III/4, 69). 
434 É muito duvidosa a atribuição a Apolinário dessa afirmação. Entretanto, ela foi compartilhada 

igualmente por Gregório de Nazianzo, em sua Epístola 101, 30, que igualmente rejeitou a ideia de 

um “corpo celeste” de Cristo. A questão parece surgir de uma expressão usada por Apolinário no 

seu “Sobre a Unidade do corpo em Cristo com a divindade” (Peri. th/j evn Cristw|/ e`no,thtoj tou/ 
sw,matoj pro.j th.n qeo,thta), em que diz que o corpo de Cristo “é diverso de todo (outro) corpo” 

(dialla,ttei panto.j sw,matoj), e ainda, que esse corpo “era descido do céu” (h=n ouvrani,a ka,qodoj). 
Entretanto, em seu escrito a Joviano, o mesmo Apolinário afirma que “se alguém diz que a carne de 

Nosso Senhor veio do alto (...) a este a Igreja Católica condena” (ei; tij th.n tou/ kuri,ou h̀mw/n sa,rka 
a;nwqen le,gei $)))% tou/ton avnaqemati,zei h̀ kaqolikh. evkklhsi,a).: Cf.  SIMONETTI, M. (a cura di). Il 

Cristo., pp. 314; 322. Teria Apolinário mudado o seu pensamento? 
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nascimento como o dos seres humanos, o autor responde, como já dito antes, que a 

única coisa de fato vil ao Ser de Deus é a maldade. E conclui: “o mistério (da fé) 

diz que Deus se torna em um homem, e não na maldade”.435 Para salvar o ser 

humano, Deus assume todas as etapas da sua vida. E nenhuma delas lhe é indigna, 

porque todas foram por Ele criadas. Caso o fossem, tal acusação de indignidade 

recairia sobre o próprio Criador. Ao contrário, e como já havia dito antes, “uma só 

coisa é conveniente a Deus: o beneficiar aquele que precisa”.436 E isso que coisa 

aponta, senão um aspecto da filanqrwpi,a da Encarnação do Logos? 

Uma outra objeção: “se tal acontecimento é bom e digno de Deus, por que 

diferiu a ação benéfica?”437 Trata-se da questão do tempo ou do cairo,j da 

intervenção salvífica de Deus na história. Esse questionamento não era uma 

novidade na época do autor. Já era posto desde antes da vinda de Cristo, e foi motivo 

de reflexão e matéria de confronto na Apologética Patrística desde o início do 

Cristianismo.438 Gregório responde que foi “por causa da sabedoria d’Aquele que é 

útil por natureza”, isto é, daquele que promove sempre o que é mais conveniente ,439 

ou mesmo se poderia traduzir, por aquele que, justamente por ser sábio, não é 

inconveniente, mas sabe a hora certa, o momento correto e exato para que sua ação 

seja mais útil e benéfica. Desse modo, utilizando-se mais uma vez de seus 

conhecimentos de medicina, o autor explica a suposta letargia divina, comparando-

a com a proposital estratégia do perito em saúde, o qual, diante do surgimento de 

uma “secreção maligna” (diefqorw.j cumo.j)440 sobre a pele de um paciente, aguarda 

para tomar providência somente quando o seu agente, escondido sob aquela, se 

                                                 
435 to. de. musth,rion evn avnqrw,pw| ge,nesqai to.n Qeo.n( ouvk evn kaki,a| le,gei: GREG. NYS., or. cat. 28 

(GNO III/4, 71). 
436 e]n pre,pon evsti. tw/| Qew|/ to. euvergetei/n to.n deo,menon): Ibid., 27 (GNO III/4, 70). 
437 eiv kalo.n kai. pre,pon tw/| Qew/| to. geno,menon( ti, avneba,leto th.n euvergesi,an*: Ibid., 29 (GNO III/4, 

72). 
438 Em uma longa e bastante explicativa nota, Joseph Barbel apresenta alguns exemplos extraídos 

tanto da Literatura Clássica quanto da Patrística, que bem demonstram o quanto essa pergunta era 

candente na Antiguidade. Foi matéria de interesse de Platão, de Cícero e outros estóicos. No 

Cristianismo, além da própria Sagrada Escritura, trataram dela autores ou obras como a Epístola a 

Diogneto, Irineu, Orígenes, Eusébio de Cesareia, Atanásio, Ambrósio, Agostinho. Em síntese, a 

resposta cristã, além daquela escriturística que exaltava a paciência e longanimidade divina para 

com os pecadores, versou sobre dois pontos: 1) os desígnios de Deus são insondáveis; 2) o tempo 

de Deus é diferente daquele do ser humano. Cf. GREGOR VON NYSSA. Die grobe katechetische 

Rede., pp. 166-168, à nota 237. 
439 sofi,a| $)))% tou/ lusitelou/ntoj th/| fu,sei: GREG. NYS., or. cat. 29 (GNO III/4, 72). 
440 Ibid. 
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manifeste totalmente. Dessa forma, evitam a aplicação imediata de fármacos 

concentrados (toi/j puknou/si)441 sobre o indivíduo. E conclui: 

já que a enfermidade do mal tomou como presa a natureza humana, o médico do 
Universo aguardou que não permanecesse em (nossa) natureza nenhuma forma 
escondida de perversidade.442 

Mas, uma outra objeção: por que, após a cura portada pela Encarnação do 

Logos, os seres humanos ainda pecam?443 Agora, é o Gregório erudito que evoca 

sua formação cultural, fazendo memória da cultura antiga, que da observação dos 

animais extraíra para a humanidade grandes e importantes lições, e se utiliza da 

imagem da serpente444 – já conhecida no passado – que, uma vez golpeada na 

cabeça e morta, a cauda ainda conserva o seu impulso próprio e movimento vital. 445 

Mas, e o caso daqueles que já haviam abraçado a fé cristã, e depois a 

abandonaram? Gregório então recorda a vontade (proai,resij) e a autonomia 

(auvtexou,sion) humanas, bem como o fato de que o ser humano conserva a liberdade 

de seu pensamento (evn th/| evleuqeri,a| th/j dianoi,aj kei,menon).446 E o motivo vai 

sempre na linha da filanqrwpi,a de Deus: por causa do excesso de estima aplicado 

ao homem!447 

Mas, por que Deus, sendo Onipotente, não impõe a todos os seres humanos o 

domínio de sua Palavra, forçando aos que repudiaram a fé a aceitá-la à força? 

Novamente o autor recorda a liberdade humana, e acrescenta que a imposição à 

força roubaria o mérito ou “a glória dos que vivem retamente”.448 E, por outro lado, 

sendo livre, nenhum ser humano pode imputar à bondade divina a acusação de não 

crer.449 Coerente com a sequência lógica, Gregório reafirma o fato de que em Deus 

não pode haver divergência de atributos: sua Onipotência, unida à Bondade, 

                                                 
441 Ibid., 29 (GNO III/4, 73). 
442  vEpeidh. toi,nun a[pax evne,skhye th/| avnqrwpo,thtoj h̀ th/j kaki,aj no,soj( avne,meinen o` tou/ panto.j 
qerapeuth.j mhde.n u`poleifqh/nai   Ibid. 
443 note-se a atualidade desse outro questionamento, ainda tão presente em nossos dias. 
444 J. Barbel recorda a fábula de Esopo, em que a cauda de uma serpente, depois de ter, por teimosia, 

imposto a todos os demais membros do corpo a sua vontade, acabou guiando-os todos a um 

precipício, onde se despedaçaram. Mesmo assim, ela ainda se voltou contra e imploro u à cabeça 

pela salvação.: Cf. GREGOR VON NYSSA. Die grobe katechetische Rede., p. 169, à nota 241. 
445 tw|/ ivdi,w| qumw/| kai. th/j zwtikh/j kinh,sewj: GREG. NYS., or. cat. 30 (GNO III/4, 74). 
446 GREG. NYS., or. cat. 30 (GNO III/4, 75). 
447 di v u`perbolh.n th/j eivj to.n a;nqrwpon timh/j avfh/ke,: Ibid. 
448 tw/n katorqou,ntwn o` e[painoj: Ibid., 31 (GNO III/4, 76). A expressão aparece duas vezes neste 

capítulo. 
449 th/j avgaqo,thtoj tou/ qeou/ to. e;gklhma: Ibid., 31 (GNO III/4, 77). 
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simultaneamente propõe a acolhida da fé por meio do anúncio da Palavra, sem 

todavia impô-la. 

No último capítulo desta 4ª. Parte (XXXII), o autor enfrenta ainda mais uma 

objeção, fato que lhe enseja uma bela interpretação simbólica sobre a cruz. Em 

síntese, a questão é: o escopo da oivkonomi,a ou Plano de Salvação não poderia ser 

atingido sem a morte ignominiosa da cruz? No fundo, a dificuldade apresentada é 

sempre aquela de coadunar a Majestade, a Onipotência e Inefabilidade do Ser 

Divino, com a humilhação do ato redentor do Calvário. A resposta do Nisseno segue 

o princípio igualmente já alegado anteriormente da avscoli,a, segundo o qual Deus 

se desvelou totalmente pelo interesse de resgatar o ser humano decaído. E isso 

incluiu o fato de, “uma vez que tinha decidido compartilhar da humanidade, era 

necessário passar por meio de tudo o que é próprio da natureza (humana)”, 450 

precisou nascer e morrer como todo ser humano. É relevante que, ao usar o verbo 

gignw,skw (em seu particípio perfeito ativo) acompanhado com um acusativo e um 

infinitivo aoristo (de mete,cw), tal verbo adquira o valor semântico de “estabelecer, 

decidir”, fato que demonstra que o Logos (do qual a passagem faz inconfusa 

menção, por falar do assumir as etapas da vida humana) não executou sua missão 

passivamente, apenas como um cumpridor de uma missão para a qual fora enviado. 

Ao contrário, Ele, sempre por motivo da filanqrwpi,a, agiu assim porque o quis 

assim. Para resgatar a humanidade enferma, o Logos, movido pela filanqrwpi,a, 

consequente ao atributo da avgaqo,thj, próprio do Ser de Deus, estabeleceu para Si 

mesmo ter parte em todas as situações da existência humana, sem se tornar doente 

com o doente, mas recuperando ao doente a saúde! Gregório diz mais: 

Porque era preciso ocorrer o retorno da morte (à vida) da nossa natureza toda inteira, 
por isso (o Logos divino), como se estivesse estendendo a mão ao que jazia, se 
curvando em direção ao nosso cadáver, se aproximou da morte a ponto de tocar o 
estado da morte e dar o princípio da ressurreição à natureza (humana) em seu próprio 
corpo, ressuscitando consigo o ser humano por inteiro com poder. 451 

                                                 
450 To.n ga.r a[pax metascei/n evgnwko,ta th/j avnqrwpo,thtoj dia. pa,ntwn e;dei gene,sqai tw/n ivdiwma,twn 
th/j fu,sewj: Ibid., 32 (GNO III/4, 77). 
451  vEpei. ou=n o[lhj e;dei gene,sqai th/j fu,sewj h̀mw/n th.n evk tou/ qana,tou pa,lin evpa,nodon( oi`onei. 
cei/ra tw/| keime,nw| ovre,gwn dia. tou/to pro.j to. h̀me,teron evpiku,yaj ptw/ma( tosou/ton tw/| qana,tw| 
prosh,ggisen o[son th/j nekro,thtoj a[yasqai kai. avrch.n dou/nai th/| fu,sei th/j avnasta,sewj tw/| ivdi,w| 
sw,mati( o[lon th/| duna,mei sunanasth,saj to.n a;nqrwpon): GREG. NYS., or. cat. 32 (GNO III/4, 78). 
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A título de comparação, exponho abaixo um trecho do capítulo XVI da 

Oratio, em que o autor já havia apresentado essa sua mesma ideia, com palavras 

semelhantes, ao falar da Ressurreição do Senhor. Ali dizia: 

Com efeito, como no homem que nele mesmo reassumiu, a alma retornou ao corpo 
depois da separação da alma com o corpo, é em algum modo a partir deste princípio 
que a união do que tinha sido separado perpassa com poder a toda natureza humana 
igualmente.452 

Note-se a semelhança das expressões utilizadas em ambos os trechos: 

1) “o retorno da morte” (th.n evk tou/ qana,tou pa,lin evpa,nodon) X “a alma 

retornou ao corpo” (pro.j to. sw/ma th/j yuch/j evpanelqou,shj); 

2) “dar o princípio” (avrch.n dou/nai) X “a partir deste princípio” (avpo, tinoj 

avrch/j); 

3) “à natureza (th|/ fu,sei)” e “o ser humano por inteiro” (o[lon)))to.n a;nqrwpon) 

X “a toda natureza humana” (eivj pa/san th.n avnqrwpi,nhn fu,sin); 

4) “com poder” (th/| duna,mei) X “com poder” (th/| duna,mei). 

Em outras palavras: por motivo desse “princípio” – isto é, o evento da Morte 

e Ressurreição do Logos Encarnado – desencadeia-se, a modo de uma ignição, um 

processo benéfico e irreversível de salvação a todos os seres cuja natureza é 

humana, ou seja, aquela mesma que foi curada pelo Redentor ao assumir o seu 

próprio corpo. Note-se o emprego do particípio aoristo sunanasth,saj, em que se 

percebe claramente a prótese sun- aplicada ao verbo avni,sthmi, justamente para 

indicar que, ao ressuscitar, o Logos encarnado realizou: 

1º. um fato pontual no passado, mas cuja ação é indefinida quanto aos limites, 

e portanto sem parâmetros de duração; 

2º. um ato compartilhado em favor da natureza humana in totum.453 

Ele perpassa (diabai,nei) diacronicamente, e a toda a humanidade, a partir do 

evento da Ressurreição.454 Mas, mais importante ainda para esse estudo: é que o 

                                                 
452   vEn ga.r tw|/ avnalhfqe,nti par v auvtou/ avnqrw,pw| pa,lin meta. th.n dia,lusin pro.j to. sw/ma th/j 
yuch/j evpanelqou,shj( oi-on avpo, tinoj avrch/j eivj pa/san th.n avnqrwpi,nhn fu,sin th/| duna,mei kata. to. 
i;son h̀ tou/ diakriqe,ntoj e[nwsij diabai,nei): Ibid., 16 (GNO III/4, 49). 
453 Diz Gregório que assim como a reação de um órgão do nosso corpo provoca uma sensação nele 

todo, assim para toda a natureza humana: “a Ressurreição de um só membro se estende ao todo” ( h̀ 
tou/ me,rouj avna,stasij evpi. to. pa/n diexe,rcetai): GREG. NYS., or. cat. 32 (GNO III/4, 78). 
454 De fato, como afirma o Professor Claudio Moreschini, Gregório “retoma a concepção de seu 

mestre Orígenes, sustentando que a estreita união do elemento divino e daquele humano em Cristo 

ocorreu gradualmente, no senso de que a natureza humana de Cristo progrediu de uma condição 

dividida a uma unitária. (...) a união entre as duas naturezas em Cristo teria acontecido com a 

Ressurreição, não antes.”: MORESCHINI, C. I Padri Cappadoci., p. 301. Justamente por motivo 
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Logos o realiza porque se curva a nosso favor, atingindo a baixeza de tocar a 

situação de morte. E o motivo é sempre aquele mesmo: a sua filanqrwpi,a. 

Resta todavia ainda uma questão: mas, por que esse tipo de morte? Por que a 

cruz? Gregório então se aplica a fazer uma bela digressão a respeito da simbologia 

da cruz, à luz do conceito da su,mpnoia (“sintonia”, “acordo”, “harmonia”). Com 

seus quatro braços, atinge simbolicamente todos os recantos do Universo; mas 

igualmente o que está nos altos céus, ou nos abismos profundos subterrâneos e, 

enfim, todas as realidades da criação. Ela resume em si aquela largura, 

comprimento, altura e profundidade, dos quais nos fala o texto escriturístico de Ef 

3, 18. Mas simultaneamente, unidos em um só ponto de convergência, expressa 

eloquentemente a missão redentora do Salvador. E conclui, dizendo: 

(...) nós aprendemos (...) que aquele que sobre ela foi estendido no momento em que 
se realizava a economia segundo a morte, é aquele mesmo que religa e ajusta a si 
mesmo o Universo, reconduzindo por si mesmo à unidade as variadas naturezas dos 

seres em uma só sintonia (su,mpnoia,n) e harmonia.455 

4.4.7 

5ª. Parte: Batismo e Eucaristia (capítulos XXXIII-XXXIX) 

Essa quinta parte aparece como consequência ou encadeamento lógico da 

ação salvífica do Logos encarnado, oferecida a toda criatura humana. Trata-se dos 

meios através dos quais, segundo o autor, cada criatura humana poderá ter acesso 

àquela salvação ao longo da história: o Batismo e o Corpo do Logos.456 

De fato, ao considerar primeiramente o Batismo (ba,ptisma) – ao qual atribui 

igual e indiferentemente, além deste, os termos Iluminação (fw,tisma) e 

Regeneração (paliggenesi,a) –,457 Gregório o trata como parte do ensinamento da 

                                                 
dessa assunção progressiva da natureza humana à divina, atingindo seu clímax com a Ressurreição, 

é que este evento se configura como o ponto de partida para a cura da humanidade. 
455 $)))% didasko,meqa $)))% o[ti o` evpi. tou,tou evn tw/| kairw/| th/j kata. to.n qa,naton oivkonomi,aj diataqei.j( 
o` to. pa/n pro.j e`auvto.n sunde,wn te kai. sunarmo,zwn evsti,( ta.j diafo,rouj tw/n o;ntwn fu,seij pro.j 
mi,an su,mpnoia,n te kai. àrmoni,an di v e`autou/ suna,gwn): GREG. NYS., or. cat. 32 (GNO III/4, 79-

80). 
456 “como foi dito pelo Logos: Isto é o meu corpo” (kaqw.j ei;rhtai u`po. tou/ Lo,gou o[ti Tou/to, evsti 
to. sw/ma, mou) : GREG. NYS., or. cat. 37 [GNO III/4, 97]). Note-se que fiz questão de conservar 

uma das expressões com que praticamente o autor se refere à Eucaristia nesses capítulos da Oratio. 

Chama-a também de “remédio” (avlexhth,rion: Ibid., [GNO III/4, 93]), “Pão santificado pelo Logos 

de Deus” [to.n tw/| Lo,gw| tou/ Qeou/ àgiazo,menon: Ibid., (GNO III/4, 96)]. 
457 Cf. Ibid., 32 (GNO III/4, 82). 
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fé ou “ensinamento místico”,458 enquanto “disposição salvífica divina que inclui o 

rito sagrado do lavacro”.459  

Em síntese, se pode resumir o pensamento do autor em duas atitudes, por 

meio das quais ele compreende o acesso da pessoa humana à salvação portada pelo 

Logos através do rito batismal: a recriação, e a imitação de Cristo. Em que consiste 

a recriação ou regeneração batismal? Consiste em que “a oração a Deus, a 

invocação da graça celeste, a água e a fé são os meios pelos quais se realiza o 

mistério da regeneração”.460 Desse modo, um simples elemento como a água, por 

meio da potência divina que se faz presente – aquela mesma que transforma a 

semente humana no útero materno em um ser humano, pensante – se torna 

instrumento que gera a nova vida.461 E a certeza dessa presença divina que 

transforma a água encontra seu fundamento na Encarnação: Aquele mesmo que se 

fez presente, entrando na história e assumindo a vida humana, prometeu que estaria 

sempre presente, quando Ele fosse invocado. E isso não pode ser mentira, já que, 

“aquele que se manifestou na carne é Deus”462, e sendo Deus a Verdade, Ele não 

poderia mentir. 

Mas, além disso, o Batismo foi um procedimento ou modo (tro,pon), 

concebido para assemelhar os atos do discípulo com os do Mestre.463 Ou seja, o 

Batismo faz com que os atos dos seguidores do Logos Encarnado se aprumem com 

os d’Ele. Em uma palavra, o Batismo propicia a “imitação” (mi,mhsij) de Cristo.464 

Mas não basta o procedimento: é necessário ainda que os que o recebem se 

disponham voluntariamente a “traduzir em atos o exemplo que Ele deu”.465 A 

mi,mhsij portanto toca a duas partes, a fim de que produza seu efeito salvífico: da 

                                                 
458 me,roj)))tw/n mustikw/n didagma,twn: Ibid. 
459 h̀ kata. to. loutro,n)))oivkonomi,a: Ibid. 
460 euvch. pro.j Qeo.n( kai. ca,ritoj ouvrani,aj evpi,klhsij( kai. u[dwr( kai. pi,stij evsti. di v w-n to. th/j 
avnagennh,sewj plhrou/tai musth,rion: Ibid., 33 (GNO III/4, 82). 
461 Cf. Ibid., (GNO III/4, 82-83). 
462 Qeo.n ei=nai to.n evn sarki. fanerwqe,nta: Ibid., 34 (GNO III/4, 84). 
463 GREG. NYS., or. cat. 35 (GNO III/4, 86). 
464 “Para Gregório, o Batismo é uma nova criação, que passa através da imitação (mi,mhsij) dos acta 

et passa Christi. E mi,mhsij é justamente o nome com o qual se designava naquela época o Batismo. 

(...) Toda a vida do cristão é para Gregório uma autêntica imitatio Christi, à qual se tem acesso 

através dos sacramentos, que restauram gradualmente a imagem originária do homem”.: 

MASPERO, G.Battesimo., p. 115. 
465 A frase inteira diz: “(...) todos os que são animados de um igual zelo pelo bem devem seguir, 

imitando cuidadosamente o guia que nos conduz à salvação, e traduzir em atos o exemplo que Ele 

deu.” (pa,ntaj oi-j i;sh pro.j to. avgaqo,n evstin h̀ spoudh,( o`moi,wj evpa,nagkej dia. mimh,sewj e[pesqai to.  
par v auvtou/ prodeicqe.n eivj e;rgon a;gontaj [GREG. NYS., or. cat. 35 (GNO III/4, 86-87]). 
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parte do Logos, em garantir a presença de sua potência divina no rito batismal (fato 

que se realiza indubitavelmente, em virtude de sua promessa, e de ser Ele a 

Verdade). Da parte do discípulo, a constante e voluntária disposição466 de moldar o 

seu modus vivendi ao do Redentor, Aquele que liberta da “prisão sem saída da 

morte”,467 ainda que tal mi,mhsij, da parte do seguidor, nunca seja perfeita, mas 

esteja sempre in fieri.468 

Todavia, não basta a recepção do Batismo. Para Gregório, a ele se vincula 

estreitamente o tomar como alimento o Corpo do Logos. O autor, depois de 

desenvolver um belo paralelo entre o alimento material do corpo humano, e o 

alimento dado pelo Senhor, resume desse modo a necessidade que os fieis dele 

recebam, ao dizer: 

Como essa carne em que Deus habitou acolheu também este elemento para 
subsistência de Si mesmo, e como o Deus que se revelou, se misturou à natureza 
perecível para deificar junto com Ele a humanidade pela comunhão com a divindade, 
sendo a graça disso a todos os que acreditaram na economia da graça, (assim) Ele se 
implanta a Si mesmo por meio da carne que é a substância do vinho e do pão, 
misturando-se aos corpos dos fieis, a fim de que na união com o imortal também o 

homem seja partícipe da incorruptibilidade.469 

Enfim, embora nessa 5ª. parte se encontre muito mais aquilo que se chamaria 

de Sacramentologia do autor na Oratio, não se pode todavia considerá-lo sem um 

particular liame com a sua Cristologia, já que é sempre em virtude da filanqrwpi,a 

do Logos que tais meios de união com o Ser de Deus foram disponibilizados na 

oivkonomi,a divina em favor da salvação humana. Todavia, no final do capítulo 

XXXIX, o autor retoma a verdade acerca da divindade do Logos (e também do 

Espírito Santo): justamente seria vã a Esperança em uma mudança a um estado 

superior, se o Logos e o Espírito Santo tivessem a mesma condição dos seres 

                                                 
466 “A eficácia do que se realiza possui poder conforme a disposição do coração daquele que se 

aproxima da economia (do sacramento) (Kata. ga.r th.n dia,qesin th/j kardi,aj tou/ prosio,ntoj th/| 
oivkonomi,a| kai. to. gino,menon th.n du,namin e;cei): Ibid., 39 (GNO III/4, 99-100). 
467 th.n avdie,xodon tou/ qana,tou froura,n: Ibid., 35 (GNO III/4, 87). Igualmente, no capítulo XV, o 

Logos é denominado de “redentor” (to.n lutrwth.n) e “libertador” (to.n evleuqerwth.n): Cf.  Ibid., 15 

(GNO III/4, 43). 
468 Tem-se aqui uma sutil alusão ao famoso tema da evpe,ktasij ou progresso espiritual do discípulo 

rumo à perfeição de seu Mestre. Trata-se de um importante tópico da espiritualidade do Nisseno. 
469  vEpei. ou=n kai. tou/to to. me,roj h̀ qeodo,coj evkei,nh sa,rx pro.j th.n su,stasin e`auth/j parede,xato( ò 
de. fanerwqei.j qeo.j dia. tou/to kate,mixen e`auto.n th/| evpikh,rw| fu,sei( i[na th/| th/j qeo,thtoj koinwni,a | 
sunapoqewqh/| to. avnqrw,pinon( tou,tou ca,rin pa/si toi/j pepisteuko,si th/| oivkonomi,a| th/j ca,ritoj 
e`auto.n evnspei,rei dia. th/j sarko,j h-j h̀ su,stasij evx oi;nou te kai. a;rtou evsti,n( toi/j sw,mais tw/n 
pepisteuko,twn katakirna,menoj( ẁj a;n th/| pro.j to. avqa,naton e`nw,sei kai. o` a;nqrwpoj th/j avfqarsi,aj 
me,tocoj ge,noito): GREG. NYS., or. cat. 37 (GNO III/4, 97-98). 
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humanos, isto é, se fossem apenas criaturas de Deus.470 Mais uma vez, ele não se 

deixa trair por alguma incoerência em sua sequência lógica de raciocínio. 

 

4.4.8 
6ª. parte: Moral e Escatologia (capítulo XL) 

Essa parte se introduz novamente com uma espécie de fórmula de passagem, 

em que o autor revela seu desejo de expor algo mais acerca do ensinamento 

catequético.471 Trata-se de um breve capítulo, no qual se acentua a coerência entre 

o ser cristão, e o agir cristão. De fato, o autor já havia introduzido o tema na parte 

anterior, no capítulo XXXV, e agora a ele retorna, porque considera “não 

suficiente”472 o ensinamento da fé em que esse venha omitido. Embora não o diga 

explicitamente, Gregório deixa transparecer o complicado problema da cisão entre 

o ser e o agir. Além do aspecto concernente à incoerência moral, há igualmente aí 

uma questão teológica: se Deus é a Unidade por excelência – como ao longo de 

toda a obra o autor vem demonstrando –, e se a “Iniciação” (mu,hsij)473 deificou 

misticamente o fiel à imagem e semelhança do Ser divino, então o cristão, cuja vida 

seja como dantes, não melhor em virtudes, vive exatamente a contraditoriedade da 

verdade sobre Deus,474 e do efeito daquele banho místico.475 Ademais, tal fiel acaba 

por desdizer a obra da filanqrwpi,a do Logos, que assumiu a natureza humana 

justamente para libertá-la da submissão ao páthos. 

Gregório nesse capítulo se utiliza de vários termos ou expressões para indicar 

essa transformação efetiva e moral ensejada pelo Batismo, os quais, em suma, se 

equivalem. São alguns dentre eles: metapoie,w (“transformar-se”); metapoi,hsij 

(“transformação”); avnakainismo,j (“renovação”); metabolh, (“transformação”); 

                                                 
470 “na Esperança de mudança a algo melhor” (evn evlpi,di th/j evpi. to. krei/tton metasta,sewj): Ibid., 

39 (GNO III/4, 101). 
471 Reaparece aqui a partícula me,cri, ou seja, “até aqui, até que”. 
472 $)))% ouv $)))% auvta,rkh: Ibid., 40 (GNO III/4, 102). 
473 O autor usa explicitamente esse termo em Ibid., 40 (GNO III/4, 103).  
474 Por isso, diz Gregório: “Aquele que se tornou filho de alguém está em estreita afinidade com seu 

pai. Se, portanto tu recebeste Deus e se tu te tornaste filho de Deus, mostra pela escolha da tua 

vontade o Deus que está em ti, mostra que Aquele que te gerou está em ti.” (To. te,knon geno,meno,n 
tinoj o`mogene.j pa,ntwj evsti. tw/| gennh,santi) Eiv ou=n e;labej to.n Qeo.n kai. te,knon evge,nou Qeou/( 
dei/xon dia. th/j proaire,sewj kai. to.n evn soi. o;nta Qeo,n( dei/xon evn seautw/| to.n gennh,santa)): GREG. 

NYS., or. cat. 40 (GNO III/4, 104). 
475 “(...) purificados por este banho místico (...)” (tw|/ mustikw/| tou,tw| loutrw/| kaqaroi.): Ibid., 40 

(GNO III/4, 103). 
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avnastoicei,wsij (“recriação”); avnage,nnhsij (“renascimento”); h` pro.j to. krei/tton 

meta,stasij (“a transformação para melhor”).476 

Por fim, o autor, com base na Sagrada Escritura, fala dos temas escatológicos, 

relativos ao fim último dos seres humanos, enquanto consequentes à opção de vida 

que tenha eleito para si nesse mundo. 

 

4.5 
Conclusão do Terceiro Capítulo 

Depois que foram vistos nos dois primeiros capítulos desta Tese os 

pressupostos ao tema da filanqrwpi,a do Logos na Oratio Catechetica Magna de 

S. Gregório de Nissa, passei a considerar, neste terceiro capítulo, a obra e o assunto 

em si. Desse modo, foi possível colher diretamente da fonte qual o pensamento do 

Capadócio a respeito. Percebi que, além de fazer jus à sua fama de teólogo 

especulativo, e da amplidão de cultura, o autor se mostrou igualmente um grande 

formador de instrutores à Iniciação Cristã – a mu,hsij, como ele mesmo denomina 

na obra – e zelozo Pastor de sua grei. 

Antes de tudo, o estudo mais acurado da obra me fez corroborar a hipótese de 

que, além do aspecto prático-didático da formação de seus catequistas, exista uma 

intenção subliminar do autor em tornar mais compreensível e atrativa a transmissão 

do “mistério da piedade”.477 Para tanto, terá escolhido inteligentemente o termo 

filanqrwpi,a, mais afeito ao auditório proveniente do mundo cultural helênico, sem 

excluir os judeus que, a partir da diáspora, travam estreito contato e sofrem a 

influência do pensamento grego. Como se viu em sua biografia, Gregório e seus 

irmãos não eram uma exceção à regra. Antes, são igualmente frutos desse ambiente 

histórico, aproveitando o que se coaduna com a fé cristã, deixando de lado o refugo 

inaproveitável a essa. 

Por isso, continuo a sustentar que, apesar de não se configurar como uma obra 

apologética, a Oratio possui sem dúvida muito de Apologética. Prova inconteste 

são as diversas objeções, sobre que o autor se debruça a dar esclarecimento. Antes: 

ainda no Prólogo, chamam à atenção as várias linhas de pensamento (heterodoxias) 

                                                 
476 Ibid., 40 (GNO III/4, 102-103). 
477 Sobre os diferentes significados do termo musth,rion em Gregório, leia-se o que se diz em: 

MASPERO, G. Mistero (musth,rion)., pp. 388-390. Na Oratio, o senso é claramente referente ao 

conteúdo revelado da fé, a ser transmitido e anunciado. 
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citadas explicitamente pelo Nisseno, de cuja origem o autor não ignora provenham 

muitos de seus auditores, e que portanto não podem ser esquecidas pelos que 

pretendem formar os futuros cristãos. 

No que tange à cronologia da obra, compartilhei da ideia de que ainda não é 

possível datá-la com segurança, mas que talvez pertença ao tempo do início das 

obras do autor. Gostaria apenas de acrescentar, ao lado dos argumentos já 

supracitados por eminentes estudiosos, algo que me chamou a atenção: um 

particular otimismo de Gregório no que tange à doutrina da Apocatástase no 

capítulo XXVI da obra (Apocatástase como Salvação Universal),478 em aparente 

oposição a um destino eterno de salvação ou punição, como consequência da opção 

livre e da responsabilidade de cada um. Seriam duas épocas distintas da obra? 

Haveria o “primeiro” e o “segundo” Gregório, por motivo de evolução do 

pensamento (como aliás ocorreu com S. Agostinho)? 

Outro ponto importante são as duas dimensões da filanqrwpi,a do Logos: a 

da qeologi,a, pois o Logos-criador cria o ser humano por amor; e a da oivkonomi,a, 

em vistas à sua Redenção. Cheguei a elencar, a meu ver, quatro aspectos da 

filanqrwpi,a do Logos: ela é dinâmica, histórica, antropológica e afetiva. E o fato 

de ter por sujeito, na oivkonomi,a, sempre o Logos divino, lhe faz superar suas noções 

pré-cristãs. Ela recapitula de tal forma a natureza humana doente, que até mesmo a 

morte física é vista como ocasião em que Deus manifesta a sua filanqrwpi,a.479 Por 

meio da decomposição da morte, assim como com um vaso de argila, o ser humano 

“é replasmado por meio da ressurreição”.480 Também é por causa dela que o ser 

humano é movido à conversão.481 

Portanto, não se trata apenas de reconhecer, com os gregos e judeus já em 

tempos passados, que Deus seja bom, e nem mesmo uma intenção de nos aprimorar 

à distância. A fé cristã afirma que, por motivo da filanqrwpi,a do Logos, Deus se 

fez um com o ser humano, tomando parte em todas as etapas de sua vida. Tocou a 

                                                 
478 Por duas vezes nesse capítulo, Gregório afirma isso: 1o. “em vista da salvação (...) também 

daquele mesmo que havia operado a nossa perda” (evpi. swthri,a|)))kai. auvto.n to.n th.n avpw,leian  kaq 
v h̀mw/n evnergh,santa): GREG. NYS., or. cat. 26 (GNO III/4, 66); 2º. “curando o próprio inventor do 

mal” (auvto.n to.n th/j kaki,aj eu`reth.n ivw,menoj): Ibid., 26 (GNO III/4, 67). 
479 “o que observa a dissolução do corpo (...) saiba discernir (...) a superabundância da benevolência 

divina” (o` pro.j to.n dia,lusin ble,pwn)))evpiskeya,sqw)))th.n u`perbolh.n th/j qei,aj euvergesi,aj): GREG. 

NYS., or. cat. 8 (GNO III/4, 29). 
480 dia. th/j avnasta,sewj avnaplasqei,h: Ibid. 
481 Ibid., 8 (GNO III/4, 35-36). Esse texto foi citado acima. 
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situação de “cadáver” a que a humanidade tinha se reduzido, sem perder sua 

Onipotência. Antes: é justamente no abaixamento que mais se revela a sua potência 

divina! A filanqrwpi,a do Logos se manifesta pela sua sugkata,basij, se expressa 

na avscoli,a pelos seres humanos. Esperou o cairo,j devido, estendeu sua mão e se 

inclinou até à entrega da cruz, sobre a qual congregou toda a humanidade na 

unidade da salvação, desencadeada com o avrch, do evento da Ressurreição, 

enquanto princípio extensivo e irreversível a todos, em todos os tempos. 

Estabeleceu o tro,pon do acesso a tal benefício por meio do lavacro místico do 

Batismo, e do Corpo do Logos no pão e no vinho, mas também enquanto meios da 

mi,mhsij que regenera e conduz à beatitude, que é Ele mesmo, desde que, de sua 

parte, o ser humano delibere livremente um modus vivendi que, na medida da sua 

medida humana, transpareça em si mesmo Aquele que, como magnificamente 

sintetiza Gregório, tem por nome filanqrwpi,a!482 

 

 
 
 

 
 

 
 
 

 
 

 
 
 

 
 

 
 
 

 
  
 

  

 

 

 

                                                 
482 “és para quem a filanqrwpi,a se fez nome.” (w=| o;noma h̀ filanqrwpi,a evge,neto)): GREG. NYS., 

cant. 4 (GNO VI, 4-5). 
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5 
A doutrina cristológica da filanqrwpi,a do Logos em algumas 

outras obras de S. Gregório de Nissa. A relação com o 
conceito de oivkonomi,a e com o mistério da Encarnação 

No capítulo anterior, houve a oportunidade de se estudar o tema da 

filanqrwpi,a do Logos do modo como esse é considerado na Oratio e, portanto, 

em vista ao objetivo didático-catequético próprio da obra em prol dos seus 

destinatários. Ali, especificamente no capítulo XV da obra, a filanqrwpi,a é 

definida como a causa ou motivo da Encarnação, sempre dentro da grande 

oivkonomi,a divina de resgatar a natureza humana tornada sem saúde por força do 

pecado. Algumas imagens usadas por Gregório chegavam mesmo a tornar como 

que visível a deplorável situação da natureza humana pós-lapsária, de modo que o 

homem era ali definido como doente, caído, sem vida, lançado às trevas, 

prisioneiro, escravo. Assim o desenhando, o autor acentuou ainda mais o princípio 

motivador que propiciou o compartilhamento da vida humana por parte do Logos-

Deus. Foi profícuo – e acredito que original – ter lido a Oratio sob esse pano de 

fundo. 

Mas o tema da filanqrwpi,a do Logos não se resume à Oratio. Ele reaparece 

em outras obras do Nisseno, seja naquelas de caráter apologético, seja nas de 

Exegese escriturística, seja particularmente nas pertencentes ao rico patrimônio da 

Espiritualidade do autor, de modo que a consideração dessas passagens permite 

uma apreensão mais abrangente do seu conceito. É bem verdade – e é preciso que 

se diga – que a filanqrwpi,a do Logos, bem como outros temas importantes da 

Cristologia do autor, não é apresentada a modo de um Tratado, isto é, de maneira 

ampla e sistemática, em sua vasta produção literária. Como em tantos outros casos, 

o tema aparece aqui e acolá, de modo que a pesquisa em outras obras do Nisseno 

se faz necessária para a sua melhor compreensão. E é esta a proposta desse quarto 

capítulo da Tese. 

Na conclusão deste capítulo, e sempre a partir do tema da filanqrwpi,a do 

Logos no autor, será possível estabelecer melhor a relação entre esse tema, seja com 
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a oivkonomi,a salvífica, seja com o evento da Encarnação, haja vista o estreito vínculo 

existente entre eles. 

Passo então agora a considerar algumas das obras do Nisseno, em que o termo 

filanqrwpi,a, em seu sentido teológico – isto é, referente à beneficente ação divina 

em prol dos seres humanos – é considerado. Começo justamente com o Contra 

Eunomium (ou Adversus Eunomium), elencada como uma dentre as suas primeiras.  

 

5.1 
No Contra Eunomium I, II e III 

O tema da filanqrwpi,a do Logos (e, como se verá mais adiante, da 

filanqrwpi,a do Ser mesmo de Deus), dentro da obra do Nisseno, aparece logo de 

início em meio à sua conhecida polêmica com o Arianismo Anomeu (ou 

simplesmente Anomeísmo) de Eunômio de Cízico. No princípio do capítulo 3 da 

tese, eu já havia aludido a essa heterodoxia, que exigiu dos Capadócios, e 

particularmente do Nisseno, uma especial dedicação de seus esforços, no intuito de 

evidenciar seus erros. Mesmo porque, ao contrário de outros representantes da 

doutrina ariana (e até mesmo do próprio Ario, de quem o pensamento tomou o 

nome), o Anomeísmo de Eunômio se caracterizou por ser mais filosoficamente 

elaborado, mais racionalmente arquitetado, o que exigia da parte de seus opositores 

uma argumentação de cunho igualmente mais intelectual. Compreende-se daí o 

papel preponderante de Gregório nessa empresa. 

Eunômio, originário da pequena cidade de Oltiséris,483 se transferiu 

posteriormente a Antioquia, onde estudou a doutrina de Aécio e conheceu o bispo 

ariano Segundo de Tolemaide. Foi ordenado diácono em 357 pelo bispo Eudóxio 

de Antioquia e, mais tarde, em 360, durante o sínodo de Constantinopla, foi elevado 

à cátedra episcopal de Cízico.484 Embora se saiba que tenha produzido uma vasta 

obra literária, chegaram até nós apenas alguns de seus escritos.485 Dentre eles, 

Eunômio publicou, em 361, a sua obra considerada como a mais importante: a 

                                                 
483 Esta é a notícia que Gregório nos dá, quando chama Eunômio de “homem de Oltiséris” em: 

GREG. NYS., c. eun.  I, 34 (GNO I, 33). Raymond Winling diz em nota: “(...) localidade que se 

situa ‘nos confins da Capadócia e da Galácia’.”: GRÉGOIRE DE NYSSE. Contre Eunome I. 1-146., 

p. 138, à nota 1. 
484 Manuel Mira, embora concorde com essa data, recorda porém que os historiadores Sócrates e 

Sozômeno indicam a data de sua ordenação episcopal como s endo o ano 366: Cf.  M. MIRA. 

Eunomio., p. 275. 
485 Raymond Winling os cita em: GRÉGOIRE DE NYSSE. Contre Eunome I. 1-146., pp. 30-31. 
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“Apologia” ( vApologi,a). Uma vez tendo sido refutada por Basílio Magno nos seus 

três livros Contra Eunomium ( vAnatreptiko.j tou/ vApologhtikou/ tou/ dussebou/j 

Euvnomi,ou),486 compostos entre 363 e 365, o anomeu publicou então mais uma obra, 

a “Apologia da Apologia” ( vApologi,a ùpe.r avpologi,aj), a qual, embora 

posteriormente desaparecida, teve a sorte de ser largamente conservada, graças ao 

Contra Eunomium (Pro.j Euvno,mion avntirrhtikoi. lo,goi) de Gregório de Nissa.487 

Mais tarde, em 383, Eunômio escreveu ainda a sua Profissão de Fé para se defender 

diante do Imperador Teodósio, o denominado  ;Ekqesij pi,stewj.488 

O pensamento de Eunômio pode ser sintetizado particularmente pelo conceito 

de “não-gerado” (avgennhsi,a).489 De fato, o anomeu identificava a não-geração em 

Deus Pai com a Sua Essência. Ao contrário do que ensinava Gregório – para quem 

aghénnētos (avge,nnhtoj), como aliás os demais nomes divinos, é uma qualidade ou 

um título ou uma concepção (isto é, uma evpi,noia) produzida pela abstração da 

mente humana, por meio do processo de analogia a partir daquilo que o ser humano 

conhece, para de forma real e verdadeira, porém muito limitada, se falar quem é 

Deus – Eunômio entendia ser aghénnētos a Essência mesma de Deus. De fato, na 

“Apologia”, assim ele se exprime: 

Quando portanto chamamos Deus de não-gerado, não consideramos que Ele deva 
ser cultuado com um nome somente segundo uma concepção humana, mas, na 

                                                 
486 Homônimos da futura obra de seu irmão Gregório. 
487 Heinrich Dörrie explica que Eunômio buscou não somente fazer ressurgir o seu pensamento 

teológico depois da confutação de Basílio, mas também “o candente desejo inseparável de ser 

reabilitado como bispo, e reintroduzido em sua função”. O fato é que acabou  por retardar tanto a 

publicação de sua defesa, que Basílio não pôde mais respondê-lo (em virtude da morte desse último): 

DÖRRIE, H.Gregor III (Gregor von Nyssa)., col. 874. De fato, Quasten nos reporta a notícia, 

transmitida pelo historiador Sócrates, de que o povo de Cízico, não suportando mais a arrogância e 

as palavras vãs de seu bispo, o expulsou da cidade: Cf. QUASTEN, J. Patrologia., 1980, p. 310. 
488 a data é controversa: segundo Hubertus Drobner, essa teria sido pronunciada no I Concílio de 

Constantiopla, em 381; para Claudio Moreschini, ela se difundiu depois desse Concílio; para 

Quasten, como disse acima, ela foi escrita em 383, em prol da defesa de Eunômio perante Teodósio; 

já Pierre Maraval afirma que Eunômio apresentou sua Profissão de Fé em 383, perante o Imperador 

em Constantinopla: Cf.  ALDAZ, J. I. R. Refutatio confessionis Eunomii., p. 483. 
489 Mesmo que V. H. Drecoll afirme não ser seguro que Eunômio tenha usado tal conceito, mas sim 

expressões afins, tais como “o não-gerado” (to. avge,nnhton) e “substância não-gerada” (avge,nnhtoj 
ouvsi,a). Todavia, tal conceito aparece em Aécio, e na controvérsia com Basílio Magno. Em Gregório , 

vem referido apenas no Contra Eunomium e na Refutatio Confessionis Eunomii.: Cf.  DRECOLL, 

V. H. Agennêsia (avgennhsi,a)., p. 46. De fato, segundo o que relata Gregório no Contra Eunomium 

I, Eunômio teria citado o termo avgennhsi,a em sua “Apologia da Apologia”, ao debater contra 

Basílio.: Cf.  GREG. NYS., c. eun.  I, 475 (GNO I, 164). 
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verdade, o mais necessário de tudo é que se tribute o devido a Deus, isto é, a 
confissão do ser que Ele é.490 

Ao afirmar, portanto que a Essência Divina consiste em ser o “não-gerado”, 

Eunômio conclui por suposto que Aquele que é o “gerado”, o Filho, é anómoios 

(avno,moioj) ou dessemelhante ao Pai quanto à Essência. Em suma, Eunômio nega a 

igualdade de natureza entre o Pai e o Filho no mistério ontológico da Trindade. É 

por isso que Gregório, na linha de seu irmão Basílio Magno, e com o particular 

intuito de tomar-lhe a defesa post mortem, se dedica à tarefa de confutar as teses 

eunomianas, escrevendo justamente o Contra Eunomium entre os anos 380 e 383, 

subdividido em três obras ou volumes, sem contar a Refutatio Confessionis 

Eunomii.491 Como afirma o Professor Simonetti, “em relação à confutação do 

irmão, aquela de Gregório é de dimensões muito mais amplas.”492 

Ora, em que entra o tema da filanqrwpi,a do Logos com a concepção 

anomeia, sumamente nominalista, a respeito do Ser de Deus? Uma primeira 

resposta diz respeito à identidade mesma constitutiva do Plano da Salvação: ao 

distinguir essencialmente o Pai e o Filho, toda a obra salvífica fica comprometida, 

pois que assim, uma mera criatura teria sido a protagonista desse ato de amor. 

Acerca disso, Gregório refletiu e falou suficientemente na Oratio.493 Seria, portanto 

a negação mesma do elemento central da Soteriologia cristã. 

                                                 
490  vAge,nnhton de. le,gontej( ouvk ovno,mati mo,non kat v evpi,noian avnqrwpi,nhn semnu,nein oivo,meqa dei/n( 
avpotinnu,nai de. kat v avlh,qeian to. pa,ntwn avnagkaio,taton o;flhma tw/| Qew/| th.n tou/ ei=nai o[ evstin 
o`mologi,an): C. EUN. , apol. 8 (PG 30, 841). 
491 Quasten explica que Gregório escreveu quatro tratados em oposição a Eunômio, ou seja, três 

primeiros contra a “Apologia da Apologia”, e um quarto, a Refutatio Confessionis Eunomii, 

justamente para confutar a Profissão de Fé do bispo de Cízico, mas que não possui nenhuma relação 

com os demais. O terceiro tratado fora dividido em época muito antiga em dez livros. Todavia, 

esclarece Quasten: “Desgraçadamente, desde o século VI, a ordem destes livros foi embaraçada. 

Parece que o segundo tratado, isto é, o segundo livro da série dos doze, não tenha gozado, por causa 

de seu caráter mais especulativo, do mesmo interesse dos outros nos mosteiros, e foi 

consequentemente substituído pela confutação da “Confissão de fé” de Eunômio, do mesmo 

Gregório. O segundo livro caiu no esquecimento (...). Quando, no século IX, o renascimento da 

erudição levou à sua redescoberta, foi simplesmente adicionado ao fim da coleção, como segunda 

parte do décimo segundo livro (12 B) ou, em outros manuscritos, como livro 13. Esta permaneceu a 

ordem de todas as edições de impressão do Contra Eunomium (Pro.j Euvno,mion avntirvr̀htikoi. lo,goi) 

até à restauração da sucessão primitiva: 1, 12b, 3-12a, operada por Jaeger”.: QUASTEN, J. 

Patrologia., pp. 260-261. Desse modo, a correspondência, incluídas as edições de Gregorii Nysseni 

Opera e da Patrologia Graeca é a seguinte: Liber 1= Contra Eunomium I= GNO I, 22-225= PG 45, 

245-464; Liber 12b= Contra Eunomium II= GNO I, 226-409= PG 45, 909-1121; Liber 3-12A= 

Contra Eunomium III= GNO II, 3-311= PG 45, 572-908; Liber 2= Refutatio Confessionis Eunomii= 

GNO II, 312-410= PG 45, 463-572. 
492 SIMONETTI, M. La Crisi Ariana nel IV Secolo., p. 466. 
493 Gregório não se detém a respeito da possibilidade do próprio ser humano ser autor da sua 

salvação. Trata-se de um dado por suposto, sustentado sobre o “mistério da verdade”. Como ensina 

no capítulo VIII da Oratio, a situação caótica a que tinha chegado a natureza humana depois do 
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Mas, há um motivo provavelmente mais consentâneo com a noção mesma da 

filanqrwpi,a do Logos, e que diz respeito também aos temas da Antropologia e da 

Filosofia da Linguagem no Nisseno: é que, para salvar os seres humanos, movido 

de amor, Deus quis se relacionar com o homem de modo humano! A respeito disso, 

existe um significativo trecho no segundo livro do Contra Eunomium, no qual o 

autor afirma: 

(Eunômio) diz: mas porque Deus não despreza o colóquio com seus servos, é lógico 
julgar que Ele, desde o princípio, tenha introduzido os apelativos convenientes à 

criatura. O que pois diremos disto? Definimos que a filanqrwpi,a é a causa de Deus 
estabelecer um colóquio com o ser humano. E porque não se admite que a pequenez 
das próprias medidas da natureza humana se sustente, e que atinja a supereminente 

natureza do Altíssimo, Ele mesmo, fazendo descer  a potência fila,nqrwpon por 
graça desta ao gênero humano, à nossa fraqueza, distribui assim sua graça e utilidade 
a nós, o quanto que nos era possível receber. (...) como uma mãe misericordiosa que 
cobalbucia em meio aos incompreensíveis vagidos dos bebês, assim Ele dá à 
natureza humana aquilo que é possível ela apreender; e por isso, nas várias 
manifestações de Deus aos homens, tanto se transfigura segundo o homem, quanto 
fala humanamente, e reveste-se de ira, de misericórdia, e de tais modos de afetos, 
para que, por todas as coisas que são congruentes com a nossa natureza, nossa vida 
infantil seja conduzida como pela mão, alcançando a natureza divina por meio das 

palavras da Providência.494 

Nesse belíssimo texto, Gregório toca na questão daquilo que hoje são 

denominados os antropomorfismos da Sagrada Escritura, mas não exatamente 

como a Crítica Textual os entende na atualidade. Ele compreendeu naquela ocasião 

que nomes, qualidades e comportamentos divinos encontrados nas Escrituras são, 

de fato, atributos da inteligência humana que, a modo seu e segundo a sua curta 

capacidade, consegue dizer algo sobre o Ser Divino, ainda que em proporção muito 

                                                 
pecado era tal, que afirma: “somente ao que havia dado a vida na origem era possível e conveniente 

invocá-la de novo, ainda que já apagada, é o que ouvimos do mistério da verdade, nós que 

aprendemos que, no princípio, Deus criou o ser humano e o salvou, depois de decaído.” (Tw|/ ga.r evx 
avrch/j th.n zwh.n dedwko,ti mo,nw| dunato.n h=n kai. pre,pon a[ma kai. avpolome,nhn avnakale,sasqai( o] 
para. tou/ musthri,ou th/j avlhqei,aj avkou,omen( Qeo.n pepoihke,nai kat v avrca.j to.n a;nqrwpon kai. 
seswke,nai diapeptwko,ta manqa,nontej)): GREG. NYS., or. cat. 8 (GNO III/4, 36). 
494  vAll’ evpeidh,( fhsi,n( ouvk avnai,netai o` qeo.j th.n pro.j tou.j e`autou/ qera,pontaj o`mili,an( avko,louqo,n 
evstin oi;esqai auvto.n evx avrch/j ta.j prosfuei/j tw/| pra,gmati teqei/sqai proshgora,j( ti, ou=n kai. pro.j 
tou/to h̀mei/j* tou/ me.n katade,chsqai to.n qeo.n th.n pro.j a;nqrwpon o`mili,an aivti,an ei=nai th.n 
filanqrwpi,an diorizo,meqa) evpei. de. ouvk evnde,cetai to. th/| fu,sei bracu. tw/n ivdi,wn me,trwn( 
u`perarqh/nai kai. th/j u`perecou,shj fu,sewj tou/ u[youj evfa,yasqai( tou,tou ca,rin auvto.j pro.j to. 
h̀me,teron avsqene.j kata,gwn th.n fila,nqrwpon du,namin( ẁj h̀mi/n dunato.n h-n de,xasqai( ou[tw th.n 
par’ e`autou/ ca,rin kai. wvfe,leian ne,mei) $)))% oi-o,n tij mh,thr eu;splagcnoj toi/j avsh,moij tw/n nhpi,wn 
knuzh,masi sundiayellizome,nh tou/to ne,mei th/| avnqrwpi,nh fu,sei o] labei/n dunatw/j e;cei( kai. dia. 
tou/to evn tai/j poiki,laij pro.j tou.j avnqrw,pouj qeofanei,aij kai. ovrgh.n kai. e;leon kai. ta. toiau/ta 
u`podu,etai pa,qh( ẁj av.n dia. pa,ntwn tw/n katallh,lwn h̀mi/n ceiragwgoi/to h̀ nhpiw,dhj h̀mw/n zwh,( 
dia. tw/n th/j pronoi,aj lo,gwn th/j qei,aj fu,sewj evfaptome,nh): GREG. NYS., c. eun.  II, 417-420 

(GNO I, 348-349). 
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aquém ao que realmente Ele é. A inteligência humana, porém, é um dom dado por 

Deus aos seres humanos, e é Ele quem permite e dá condições aos mesmos seres 

humanos de falar d’Ele por meio de uma linguagem igualmente humana. Assim, os 

apelativos (ta.j proshgora.j) ou comportamentos atribuídos pela Escritura ao Logos 

não devem fazer inferir disso, como pensou Eunômio, uma sua pretensa condição 

de criatura, mas sim a iniciativa divina de proporcionar colóquio com o ser humano , 

a quem seria impossível, por si só, efetivar isso. 

Mas particularmente no trecho acima, Gregório compreende a relação 

estabelecida entre Deus e os seres humanos como consequência de Sua 

filanqrwpi,a. Em outras palavras, ele a compreende “a modo patrístico”, como se 

poderia dizer, isto é, em acordo com uma antiga concepção, bastante comum entre 

os Padres, de que a linguagem e os comportamentos de Deus em forma humana nas 

Escrituras são na verdade expressões da mediação do Logos que revela o Ser divino 

às suas criaturas humanas. Porém, a meu ver, Gregório dá um passo adiante: ele 

não diz simplesmente – como no passado – que o Logos era o que se manifestava 

nas Teofanias desde o Antigo Testamento, mas que o Logos, sendo o Criador da 

faculdade intelectiva humana, permite que o Ser de Deus seja delineado com 

características sumamente humanas. Ou seja, essa silhueta em forma humana de 

Deus é obra humana, oriunda da mente do hagiógrafo, e não diretamente do Logos; 

mas indiretamente é obra do Logos, já que é fruto da atuação do intelecto humano, 

o qual é, por sua vez, obra do Logos. E nisto se contempla um eloquente gesto de 

sua filanqrwpi,a: porque ama e quer salvar os seres humanos, vem ao seu encontro 

adaptando-se até mesmo à sua linguagem. 

Ora, é nesse sentido que eu dizia acima que se encontra aqui um belo aspecto 

antropológico da filanqrwpi,a do Logos no autor. Pois a mim parece ter Gregório 

conseguido explicar aquela noção do carisma da Inspiração que somente muito mais 

tarde se tentará elucidar, isto é, a da perfeita sintonia entre Autor e hagiógrafo nas 

Escrituras: nem Aquele tolhe o pleno uso da faculdade intelectiva deste; e nem este 

diminui o supremo protagonismo e centralidade d’Aquele. E tudo isso é possível, 

repito, graças ao amor de Deus pela criatura humana, graças à filanqrwpi,a do 

Logos! 

E é de se fazer notar ainda a afetuosa imagem da mãe que, para se comunica r 

com seu recém-nascido, age quenoticamente, imitando-lhe a linguagem do 
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balbucio. De fato, já havia feito notar acima esse aspecto de caráter afetivo da 

doutrina da filanqrwpi,a do Logos no autor, em que o símbolo ou a metáfora se 

prestam para elucidar o mistério cristológico. 

Ainda sobre a Filosofia da Linguagem e a filanqrwpi,a do Logos, a mesma 

obra, um pouco antes, encontra na pessoa do Apóstolo Paulo argumento para 

demonstrar a conveniência e a propriedade de se adaptar a Revelação ao modo 

humano de falar. Aliás, Paulo é, por sua vez, imitador do Senhor. Assim diz: 

De fato, ninguém, por motivo de utilidade, suporia ser indigno da filanqrwpi,a 
divina acomodar o discurso à capacidade dos ouvintes, já que também Paulo, o 
imitador do Senhor, sabe manejar harmoniosamente o discurso às condições dos 
ouvintes, feito leite para os pequenos, e alimento sólido para os perfeitos.495 

Embora o texto se refira à filanqrwpi,a divina em geral, todavia, ao evocar 

o Apóstolo Paulo, denominando-o de êmulo do Senhor (ò mimhth.j tou/ kuri,ou, em 

que se nota a clara alusão ao Logos Encarnado), compara a sua vida e o seu modo 

adaptado de anunciar a Palavra de Deus aos seus ouvintes, com o do Senhor Jesus. 

Mas, o mais interessante é que o motivo, ou mais exatamente, o escopo desse modo 

de proceder é sempre o amor pelas criaturas humanas, em vista obviamente da sua 

salvação: a mensagem salvífica, uma vez decodificada e tornada acessível à 

compreensão humana, como uma mãe que conversa com o seu bebê, se torna 

instrumento eficaz para Deus se comunicar ao ser humano, permitindo que este, em 

contrapartida, possa atingir o mesmo Deus. Trata-se portanto de uma enérgheia 

(evne,rgeia) ou ação da iniciativa divina, realizada visivelmente por meio do Logos, 

e causada pelo amor aos seres humanos. 

Novamente, ainda dentro da polêmica com o Arianismo de Eunômio, 

Gregório falará, no Contra Eunomium III, da perfeita união das duas naturezas em 

Cristo sem confusão dos atributos (evpi,noiai), seja os referentes à divindade, seja os 

referentes à humanidade. Nesse caso, chama a atenção o fato de que o autor fale 

que a união das duas naturezas se dá “em conformidade com a filanqrwpi,a”, 

“segundo a filanqrwpi,a”, “por filanqrwpi,a” (kata. filanqrwpi,an), sendo a 

expressão empregada como sinônimo de tantas outras, usadas mais amiúde pelo 

autor, tais como míxis (mi,xij), krásis (kra,sij), hénosis (e[nwsij), enanthṓpēsis 

                                                 
495 to. me.n ga.r sundiati,qesqai th/| tw/n avkouo,ntwn duna,mei to.n lo,gon pro.j to.n th/j wvfelei,aj sko,pon( 
ouvde.n a;n tij avna,xion th/j qei,aj ei=nai filanqrwpi,aj u`potuph,seien( evpei kai. Pau/loj o` mimhth.j tou/ 
kuri,ou pro.j ta.j tw/n avkouo,ntwn e;xeij oi=den àrmodi,wj to.n lo,gon metaceiri,zesqai( ga,la toi/j 
nhpi,oij gino,menoj kai. sterea. toi/j telei,oij trofh,: GREG. NYS., c. eun.  II, 259 (GNO I, 302). 
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(evnanqrw,phsij), etc. Acentua-se aqui portanto, interessantemente, não um dos 

termos que expressam o fato em si da união, mas aquele que indica a causa que o 

propiciou. Diz assim o autor: 

(...) e, a fim de que ninguém atribua à natureza imperecível o sofrimento na cruz, se 
emende tal erro por meio de outras realidades mais claras, denominando tanto 
homem quanto Deus o próprio mediador de Deus e dos homens, para que as duas 
realidades sejam ditas a respeito de um só, entendendo-se o que convém a cada uma 
dessas realidades: a impassibilidade, a respeito da divindade; a economia segundo a 
passibilidade, a respeito da humanidade. Portanto, uma vez distinguido o atributo, a 
união é discernida segundo a filanqrwpi,a (...).496 

No fundo, Gregório deseja contradizer Eunômio, para quem o ato da 

Encarnação do Logos “segundo a filanqrwpi,a” seria um sinal de fraqueza e, 

portanto, um indicativo da inferioridade substancial do Filho em relação ao Pai. Por 

isso mesmo, Eunômio não atribuía a filanqrwpi,a ao Pai.497 Com um simples 

silogismo, Gregório contesta o pensamento do anomeu, dizendo: 

Se de fato a comunhão da carne é um mal, (então ela) testemunha a maldade no 

Unigênito de Deus; se porém a filanqrwpi,a é algo bom, então demonstra ser o Pai 
impotente para o que é bom, dizendo não ser possível que Ele realize o mesmo favor 
por meio da carne. Verdadeiramente, quem não sabe, dentre todos, que a força 
criadora procede igualmente do Pai e do Filho na ação? Como diz (a Escritura), assim 
como o Pai ressuscita os mortos e dá vida, assim também o Filho quer lhes dar vida, 
dizendo evidentemente que somos nós os mortos, os decaídos da verdadeira vida. 
Assim pois, como o Pai dá vida, assim também não diversamente o Filho realiza o 
mesmo favor (...).498  

Gregório raciocina em torno do conceito de bondade (avgaqo,j): se a 

filanqrwpi,a é um mal, então se atribuirá ao Filho Unigênito de Deus uma ação 

(evne,rgeia) má, por ter se feito homem por amor aos seres humanos (o que é cair no 

absurdo). Se é um bem, e não pode ser atribuída ao Pai, por ser um ato de fraqueza, 

então haveria algo bom para o qual o Pai seria impotente (outro absurdo). Mas se 

                                                 
496 kai. ẁj av.n mh. tij th/| avkhra,tw| fu,sei to. kata. to.n stauro.n pa,qoj prostri,boito( di v e`te,rwn 
trano,teron th.n toiau,thn evpanorqou/tai pla,nhn( mesi,thn auvto.n qeou/ kai. avnqrw,pwn kai. a;nqrwpon 
kai. qeo.n ovnoma,zwn( i[na evk tou/ ta. du,o peri. to. e]n le,gesqai to. pro,sforon nooi/to peri. e`ka,teron( 
peri. me.n to. qei/on h̀ avpa,qeia( peri. de. to. avnqrw,pinon h̀ kata. to. pa,qoj oivkonomi,a) th/j ou=n evpinoi,aj 
diairou,shj to. kata. filanqrwpi,an me.n h̀nwme,non( tw/| de. lo,gw| diakrino,menon $)))%): GREG. NYS., 

c. eun.  III, 14-15 (GNO II, 138-139). 
497 Cf. MASPERO, G. Eunomio., p. 458. 
498 eiv me.n ga.r kako.n h̀ th/j sarko.j koinwni,a( tw/| monogenei/ qew|/ prosmarturei/ th.n kaki,an\ eiv de. 
avgaqo.n h̀ filanqrwpi,a( avdu,naton eivj to. avgaqo.n avpodei,knusi to.n pate,ra( le,gwn mh. av.n auvto.n 
dunhqh/nai th.n toiau,thn ca,rin dia. sarko.j evnergh/sai) kai,toi ti,j ouvk oi=de tw/n pa,ntwn( o[ti h̀ 
zwopoio.j du,namij o`moi,wj evk patro,j te kai. ui`ou/ pro,eisin eivj evne,rgeian* [Wsper ga,r( fhsi,n( o` 
path.r evgei,rei tou.j nekrou.j kai. zwopoiei/( ou[twj kai. o` ui`o.j ou]j qe,lei zwopoei/( h̀ma/j dhladh. 
nekrou.j le,gwn tou.j th/j avlhqinh/j avpopeso,ntaj zwh/j) eiv ou=n w[sper o` path.r zwopoiei/( ou[tw kai. 
ouvk a;llwj o` ui`o.j th.n auvth.n evnergei/ ca,rin $)))%: GREG. NYS., c. eun.  III, 33-34 (GNO II, 302). 
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vê que é um bem, porque tanto o Pai quanto o Filho realizam ações através da carne 

(dia. sarko.j): o Pai, criando; o Filho, encarnando-se, recriando, salvando. Note-se 

o emprego, no texto acima, do mesmo verbo “dar vida” (zwopoiei/n) aplicado seja 

para o Pai, seja para o Filho. O mesmo verbo, em seu pretérito presente, é 

igualmente utilizado no capítulo XV da Oratio, referido ao Logos, em seu ato 

salvífico de filanqrwpi,a.499 

Tendo visto isso, passo agora a outras obras do Nisseno. 

 
5.2 
Na Refutatio Confessionis Eunomii 

Dizia acima que, no ano de 383, Eunômio apresentou perante o Imperador 

Teodósio uma Exposição de Fé (ou  ;Ekqesij pi,stewj), a fim de lhe explanar que 

coisa professava, especialmente quanto ao tema candente a respeito da identidade 

do Logos divino.500 Uma tal exposição perante a autoridade civil, embora possa 

parecer algo esdrúxulo nos dias atuais, é uma prática em nada desconhecida naquela 

ocasião, haja vista que, com a oficialização da fé católica como religião de Estado, 

as conclusões do ainda recém celebrado Concílio de Niceia, homologadas pelo 

Imperador, haviam se tornado igualmente leis de Estado. Assim sendo, a 

heterodoxia em relação a Niceia era tomada automaticamente como um crime de 

lesa-majestade.501 

Portanto, provavelmente ainda na segunda metade de 383 o mais tardar,502 

Gregório teria redigido a sua contestação à Profissão de Fé anomeia eunomiana, na 

Refutatio Confessionis Eunomii. Esta, se trata de um texto de caráter menos 

especulativo que o Contra Eunomium, mas enfrenta novamente as linhas mestras 

                                                 
499 “(...) aquele que havia perdido a vida tinha necessidade do que dá vida” (evdei/to tou/ zwopoiou/ntoj 
o` avfamartw.n th/j zwh/j): GREG. NYS., or. cat. 15 (GNO III/4, 43). 
500 Afirma Charles Pietri que “Teodósio estava empenhado a eliminar as últimas resistências. Em 

Junho de 383, convocou a Constantinopla os chefes dos diversos partidos eclesiásticos e requisitou 

uma confissão de fé que explicitasse a sua teologia trinitária. Eunômio apresentou uma longa 

exposição (Professio fidei) que refutava toda concessão.”: BERARDINO, A. (cur. ed. ital.). La 

Nascita di una Cristianità (250-430)., p. 378. As resistências, a que Pietri se refere, se referem a 

Niceia, e mais especificamente à definição do o`moou,sioj ou consubstancialidade do Filho e do Pai 

na Trindade. 
501 Não se trata igualmente de uma prática nova. Muito pelo contrário, um dos motivo s pelos quais 

os cristãos foram levados à pena capital durante o paganismo foi exatamente o crime de impietas, 

isto é, a recusa ao culto de latria dirigido aos deuses do Pántheon romano, principalmente nas 

ocasiões de supplicatio generalis, imposta com força de lei pelos decretos imperiais. Tal recusa 

implicava, portanto em um ato de explícita desobediência a uma ordem imperial. 
502 Assim conclui, por exemplo, Pierre Maraval: Cf. ALDAZ, J. I. R. Refutatio confessionis 

Eunomii., p. 483. 
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do pensamento de Eunômio na sustentação de sua tese, que defendia a inferioridade 

do Filho em relação ao Pai na Trindade. Para Eunômio, em suma – bem como em 

geral para o pensamento subordinacionista do Anomeísmo – a geração do Filho da 

parte do Pai indicava um ato de criação, de cisão (e portanto distinção de naturezas), 

de diminuição do gerado em relação à sua origem, e distinção ou intervalo entre 

ambos. Alegavam-se versículos escriturísticos do Antigo e do Novo Testamentos, 

sem serem esquecidos aqueles em que, nos Evangelhos, Jesus diz que o Pai é maior 

do que Ele. Por isso, a Refutatio possui a peculiaridade de contestar o anomeu, 

utilizando-se mais frequentemente de argumentos extraídos da Sagrada Escritura 

que da reflexão filosófica (ainda que essa obviamente não tenha sido absolutamente 

descartada). Gregório, fundamentado na fé constante da Igreja, contradirá com 

textos da Escritura, como o de Jo 10, 30, em que o Senhor afirma ser um só com o 

Pai. Como no passado Orígenes já havia ensinado, Gregório acrescenta que a 

geração da qual se fala na Trindade é de caráter essencialmente distinto ao das 

criaturas e que, por esse motivo, o Unigênito não se distingue do que O gera quanto 

à natureza, mas somente quanto à hipóstase, já que se trata de uma distinção quanto 

à relação: O que é o princípio da geração, e O que é o gerado. 

Porém, o mais interessante para o tema desse estudo é destacar que, em meio 

à disputa teológica com o anomeu, Gregório buscará mostrar como a manifestação 

do Logos na oivkonomi,a salvífica, por motivo de sua filanqrwpi,a, não desdizia a 

divindade do Filho. Para isso, o autor reevoca o pensamento de Orígenes, que 

descobre no processo gnosiológico da mente humana uma imagem da geração 

eterna.503 Em certa ocasião da obra, Gregório diz: 

(...) por meio de tal modo de geração, se declara entender-se disso e com isso não 
haver nenhuma interposição de intervalo entre o Pai e o Mediador dele, que está com 

o Pai. E por causa da enorme filanqrwpi,a, a graça do Espírito Santo dispôs os 
atributos divinos concernentes ao Unigênito para revelá-los a nós de muitos modos, 
e pôs também a imagem deixada na geração das coisas visíveis aquela que provém 
da mente e da palavra.504 

                                                 
503 “Ao apresentar a relação de origem do Filho a partir do Pai, Orígenes fala, segundo a tradição, 

de geração, mas é muito atento a depurar esse conceito de qualquer implicação de caráter ‘animal’ 

(...). Para apresentar a geração divina em forma o menos possível corpórea ele prefere fazer recurso 

a analogias extraídas da atividade do intelecto e fala de Cristo gerado do Pai sicut e mente voluntas.”: 

SIMONETTI, M. La Crisi Ariana nel IV Secolo., p. 13. 
504 )))dia. tou/ toiou,tou th/j gennh,sewj tro,pou delou/tai( to. evx evkei,nou te ei=nai kai. met v evkei,nou 
noei/sqai( mhdeno.j diasth,matoj metaxu. tou/ patro.j kai. tou/ evx auvtou/ mesiteu,ontoj) evpeidh. de. dia. 
plei,ona filanqrwpi,an h̀ tou/ àgi,ou pneu,matoj ca,rij pollaco,qen h̀mi/n evggene,sqai ta.j qei,aj peri . 
tou/ monogenou/j u`polh,yeij wvkonomh,sato( prose,qhke kai. to. leipo,menon tw/n evn gennh,sei 
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Assim, apesar da altíssima inefabilidade do ato da geração eterna do Logos 

para a compreensão da inteligência humana, Gregório afirma no texto acima tê-la 

Deus deixado plasmada a modo de imagem nas gerações existentes em realidades 

visíveis, mas particularmente na geração da palavra (lo,goj) consequente à atividade 

intelectual da mente humana (nou/j).505 Mas, pergunta-se: em virtude de que Deus 

assim agiu, senão por motivo da “enorme filanqrwpi,a”? 

Vê-se portanto aqui, de modo muito significativo, como Gregório concebe ser 

a filanqrwpi,a a causa da Revelação dessa íntima realidade do Ser mesmo de Deus. 

Ou, em outras palavras: se o Mistério Ontológico da geração do Logos no seio da 

Trindade foi revelado por Deus aos seres humanos, o motivo não é outro senão o 

amor pela criatura humana, o qual, por sua vez, é intencionado à salvação desse. Há 

portanto aqui um ensinamento por demais importante, que estabelece um liame 

entre Ontologia da Trindade, Soteriologia e filanqrwpi,a: o conhecimento da 

verdade a respeito do Ser de Deus  tem a ver diretamente com a salvação humana, 

e ambas, com o amor divino pelos seres humanos. 

Ainda um pouco mais adiante, nessa mesma obra, a polêmica com Eunômio 

chega mesmo a suscitar uma suave ironia do Nisseno em relação ao seu adversário, 

o que vem feito a motivo da filanqrwpi,a, quando diz: 

De fato, qual coisa veio à existência a não ser pela bondade do Criador? A que se 
atribui a constituição ordenada da natureza humana, à pobreza ou à bondade do que 
a fez? (...) Nada existe que não tenha tido origem senão pela bondade do Criador. 

                                                 
qewroume,nwn ei=doj( to. evk tou/ nou/ kai. tou/ lo,gou): GREG. NYS., ref. c. eun.  96 (GNO II, 351-

352). 
505 Mais tarde, a mesma imagem da formação do verbo mental a partir da atividade intelectual da 

mente humana será utilizada por S. Agostinho, em sua tentativa de compreensão do Mistério da 

Trindade. Lê-se no conhecido texto do De Trinitate IX, 11, 16: “Do que foi dito, isto se colhe, porque 

quando a inteligência mesma se conhece e reconhece – conhecimento mesmo que tanto é seu verbo, 

quanto é a ela em absoluto equivalente, igual e idêntico; e não é um conhecimento de essência 

inferior, como é o do corpo, e nem de essência superior, como é o de Deus – este conhecimento, 

possuindo semelhança com aquela realidade que o produz, isto é, de quem ele é o produto, possui 

semelhança perfeita e igual pela qual a própria inteligência, que age conhecendo, é conhecida. O 

mesmo conhecimento é imagem e verbo, porque a partir dele, se exprime que ele é co-igual à 

inteligência, quando está em atividade de conhecimento, e aquilo que foi gerado é igual ao que gera.” 

(Ex quo colligitur, quia cum se mens ipsa novit atque approbat, sic est eadem notitia verbum eius, 

ut ei sit par omnino et aequale, atque identidem; quia neque inferioris essentiae notitia est, sicut 

corporis; neque superioris, sicut Dei. Et cum habeat notitia similitudinem ad eam rem quam novit, 

hoc est, cuius notitia est; haec habet perfectam et aequalem, qua mens ipsa, quae novit,  est nota. 

Ideoque et imago et verbum est, quia de illa exprimitur cum cognoscendo eidem coaequatur, et est 

gignenti aequale quod genitum est.): AUG., trin. IX, 11, 16 (PL 42, 970). 
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Portanto, como o Logos vigia tudo, assim o próprio Eunômio é agraciado pela 
filanqrwpi,a do Filho.506 

 

É bem verdade que se nota no texto uma equivalência conceitual entre os 

termos avgaqo,thj e filanqrwpi,a. E nisso, já se percebe a inteligência do autor, ao 

fazer equivaler, no texto, o termo avgaqo,thj, atribuído aí à ação criadora de Deus (e, 

portanto, à natureza divina), ao termo filanqrwpi,a, atribuído aí à ação providente 

do Logos, cujo clímax foi atingido por Seu ato redentor (o que Lhe põe em condição 

igualmente de equivalência com a mesma natureza divina).507 

Entretanto, penso não ser indiferente que, ao se referir a Eunômio, Gregório 

tenha intencionalmente utilizado, ao invés de avgaqo,thj, o termo filanqrwpi,a: 

nesse caso, justamente porque esse último termo não diz respeito simplesmente ao 

atributo da bondade, comum e genérico à natureza divina, mas àquela bondade 

salvífica que se realizou com o evento da Encarnação da Segunda Pessoa da 

Trindade, que é Deus (verdade essa justamente negada pelo ariano), é que o 

Nisseno, a meu ver, quis inteligentemente fazer seu adversário devedor. Ou, em 

outras palavras, como a dizer que Eunômio, ingrato, combatesse aquela mesma 

verdade da qual ele mesmo era devedor. 

Assim, como na Oratio, o uso do termo filanqrwpi,a não é aqui, a meu ver, 

aleatório, porque subjaz ao seu emprego uma intenção não somente teológica – o 

liame entre aquele termo e o evento da Encarnação do Logos – mas também 

destinatária, já que tem a ver, ainda que por motivos diversos, com aquele ao qual 

Gregório pretende atingir.508 

Igualmente na Refutatio, a mesma filanqrwpi,a, apresentada no capítulo XV 

da Oratio como causa de soerguimento dos decaídos pelo pecado, reaparece aqui 

como motivo propiciador do seu refrigério: se a rebeldia lhes provocara infortúnios,  

a filanqrwpi,a divina lhes proporcionou o refrigério. Diz o autor: 

                                                 
506 ti. ga.r ouvci. th/| avgaqo,thti tou/ pepoihko,toj h=lqen eivj ge,nesin* ti,ni logi,zetai h̀ th/j avnqrwpi,nhj 
fu,sewj kataskeuh,( ponhri,a| hv. avgaqo,thti tou/ poih,santoj* $)))% ouvde.n e;stin o] mh. th/| avgaqo,thti tou/ 
pepoihko,toj e;sce th.n ge,nesin) o[per ou=n evpi. pa,ntwn o` lo,goj o`ra|/( tou/to o` Euvno,mioj tw|/ ui`w/| u`po. 
filanqrwpi,aj cari,zetai): GREG. NYS., ref. c. eun.  129-130 (GNO II, 367). 
507 Trata-se de ver mais uma vez que, à base do raciocínio de Gregório, se encontra o conhecido 

axioma filosófico “agere sequitur esse”. 
508 E o motivo está no fato de que, para Eunômio, a Encarnação do Logos, indicada por meio do 

termo filanqrwpi,a, demonstrava justamente a debilidade e, por conseguinte, a inferioridade desse 

perante Deus Pai. 
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Mas a recuperação dos que sofrem possui o acordo da filanqrwpi,a de Deus, já que 
o que aprendemos das profecias também assim se compreende, como diz a Palavra: 
‘puseste as aflições de costume sobre os nossos ombros; tendo os homens cavalgado 
sobre as nossas cabeças, passamos pelo fogo e pela água, mas Tu nos conduziste ao 
refrigério’.509 

O texto faz explícita referência ao Salmo 65,11.12,510 no qual o autor sagrado 

faz um belo ato de confiança na proteção de Deus sobre o Povo. É digno de 

referência o que se diz na nota “d” da Bíblia de Jerusalém, ao explicar o motivo 

pelo qual esse Salmo foi indicado por manuscritos gregos e pela Vulgata com o 

título de “Salmo da ressurreição”.511 É bem verdade que aqui, o texto de Gregório 

faz referência mais propriamente ao poder restaurador do Espírito Santo sobre os 

decaídos, e a filanqrwpi,a de que se fala diz respeito à natureza divina em sua 

Unidade. Mas não deixa de ser significativo que ela seja entendida como estando 

de acordo com o plano divino de recuperação do ser humano, do qual o Logos é o 

protagonista por excelência. E não se deve esquecer igualmente que a Refutatio é 

uma obra de confutação ao pensamento ariano, oposto à divindade do Logos. 

Cabe enfim dizer, pelo que afirmei no parágrafo anterior, e apenas a guisa de 

conhecimento, que a Refutatio, ao contrário do Contra Eunomium, é uma obra que 

trata mais amplamente a respeito da natureza divina do Espírito Santo.  

Passo à próxima obra. 

 

5.3 

No De Beneficentia 

O De Beneficentia, igualmente conhecido como o primeiro sermão De 

Pauperibus Amandis, ou ainda como o primeiro sermão De Pauperibus Amandis et 

Benignitate Complectendis,512  se trata de uma homilia pronunciada pelo Nisseno, 

                                                 
509 h̀ de. tw/n ponou,ntwn avna,kthsij th/j tou/ qeou/ filanqrwpi,aj th.n o`mologi,an e;cei( ei;per o] para. 
th/j profhtei,aj evma,qomen kai. ou-toj evno,hse( kaqw.j o` lo,goj fhsi.n o[ti ;Eqou qli,yeij evpi. tw/n nw,twn 
h̀mw/n( evpebi,basaj avnqrw,pouj evpi. ta.j kefala.j h̀mw/n( dih,lqomen dia. puro.j kai. u[datoj( kai. evxh,gagej 
h̀ma/j eivj avnayuch,n): GREG. NYS., ref. c. eun.  226 (GNO II, 407). 
510 A numeração do Salmo é evidentemente aquela da Septuaginta. 
511 Na verdade, a nota “d” da Bíblia de Jerusalém se refere mais propriamente ao versículo 9 do 

Salmo, que diz: “é ele que nos mantém vivos (...)”. A nota afirma: “ ‘vivos’. lit.: ‘na vida’. De onde 

o título ‘Salmo da ressurreição’ que mss gregos e a Vulg. dão a este salmo”. De fato, a Septuaginta 

de Rahlfs’ diz: “daquele que pôs a minha alma em vida...” (tou/ qeme,nou th.n yuch.n mou eivj zwh.n)))). 
512 QUASTEN, J. Patrologia., p. 283. 
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certamente por ocasião da Quaresma, ainda que estudiosos divirjam quanto à data 

de tal composição.513 

De fato, a explícita menção aos temas tradicionais desse período litúrgico – 

isto é, à oração, à esmola e ao jejum – deixam pouca opção a que se pense em um 

contexto diverso do quaresmal. Fazendo alusão ao texto de Mt 25, acerca do Juízo 

Final, o autor insistirá em uma prática penitencial que tenha em vista a generosidade 

para com as necessidades de tantos depauperados em seu tempo: nus, sem-teto, 

doentes, a quem, em certa altura do sermão, Gregório denomina como sendo os 

inumeráveis Lázaros que jazem às portas dos cristãos em seu tempo.514 Assim, ao 

jejum corporal, o autor ensina ser necessário corresponder com um jejum espiritua l, 

ou seja, a generosidade para com os carentes. Tal atitude deve ter por modelo a 

“bondade da beneficência”515 de Deus, que é o primeiro exemplo disso, e de quem 

o cristão deve aprender o exercício de tal virtude. Acima de tudo, o cristão se 

recorde da fugacidade dessa vida presente, e que importa sobretudo conseguir 

alcançar a cidadania do céu, que a ele foi proporcionada pela filanqrwpi,a do 

Senhor Jesus. Diz o texto final do sermão: 

De fato, (o cristão) vê como em um espelho o Rei dos reis e o Juiz dos juízes. 
Também busca o mundo perfeito, tendo o cuidado dos mandamentos, para conseguir 
total e continuamente a vida de cidadão lá do alto, a qual oxalá todos nós alcancemos 

pela graça e filanqrwpi,a do Senhor Nosso Jesus Cristo, a Quem a glória pelos 
séculos. Amém.516 

 

Vemos no texto tanto a ideia de que o acesso à cidadania celeste é propiciado 

pela filanqrwpi,a do Logos, enquanto obra da sua graça, quanto o fato de que é 

sob o impulso dessa mesma filanqrwpi,a, transformada em critério fundamental do 

juízo escatológico do Logos, conforme Mt 25, que o cristão deve pautar a sua vida, 

com a prática permanente da beneficência aos necessitados. Trata-se portanto de 

                                                 
513 J. Daniélou a coloca como sendo provavelmente do ano 382, enquanto Cavalcanti a coloca para 

os últimos anos do império de Valente (que morreu em 378), durante os quais houve uma grave crise 

econômica, social e política. Cf. MOUTSOULAS, E. De Beneficentia., p. 200. 
514 Cf. GREG. NYS., benef. (GNO IX/1, 105). O texto desse sermão, editado por Adrianus van Heck 

em GNO, não possui numeração de parágrafos. A indicação numérica em arábico aqui citada 

corresponde à página do volume IX/1 de GNO. 
515 “que nós aprendamos a bondade da beneficência” (maqei/n h̀ma/j euvpoii,aj crhsto,thta): Ibid.. 

(GNO IX/1, 100). 
516 evnoptri,zetai ga.r to.n basile,a tw/n basile,wn kai. to.n krith.n tw/n kritw/n kai. zhtei/ to.n te,leion 
ko,smon tw/n evntolw/n komisa,menoj avpelqei/n a;rtioj kai. avnelliph.j th/j zwh/j th/j evkei/se poli,thj( h-
n ge,noito pa,ntaj h̀ma/j evpitucei/n ca,riti kai. filanqrwpi,a| tou/ kuri,ou h̀mw/n  vIhsou/ Cristou/( w-| h̀ 
do,xa eivj tou.j aivw/naj) avmh,n): Ibid. (GNO IX/1, 108). 
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uma reciprocidade: porque foi beneficiado com a possibilidade do acesso pleno à 

cidadania do Reino no fim dos tempos, justamente por motivo da filanqrwpi,a do 

Logos, é necessário que, desde agora, no mundo presente, o cristão demonstre a 

acolhida à graça da filanqrwpi,a, imitando em sua vida esse mesmo modus 

operandi de seu Senhor, enquanto norma e critério de seu agir. 

 

5.4 
Na Epistula 3 

Trata-se de uma carta do Nisseno, muito rica no que concerne ao seu 

pensamento cristológico. Nela, Gregório retoma a sua explicação a respeito da 

perfeita união das naturezas por força da Encarnação do Logos, união essa que em 

nada diminuiu a infinita grandeza da divindade do Logos, ainda que tenha 

compartilhado perfeitamente todos os processos típicos da vida humana. De fato, 

afirma no texto: 

Por isso, aquelas coisas que são específicas da nossa natureza, a Escritura narra a 
respeito d’Ele também sem nenhuma vergonha: o comer, o beber, o sono, a fadiga, 
a nutrição, o progresso, o crescimento da estatura corpórea, tudo por meio do que a 
nossa natureza se caracteriza, exceto a tendência ao pecado; o pecado é com efeito 
um insucesso da natureza, não uma (sua) especificidade, assim como a doença e a 
deformidade não cresceram junto conosco desde o início, mas acontecem contra a 
natureza.517 

Constate-se primeiramente o emprego do adjetivo “específicas” (i;dia) – 

referido aqui à natureza humana – já utilizado por Gregório no capítulo XV da 

Oratio, ao definir a filanqrwpi,a do Logos como uma sua “propriedade específica” 

(i;dion gnw,risma).518 Portanto, se pode deduzir com tranquilidade o liame entre a 

filanqrwpi,a do Logos, e todas as características humanas “que a Escritura narra a 

respeito d’Ele”. Em outras palavras: há uma clara correspondência entre 

“filanqrwpi,a do Logos” e “coisas que são específicas da nossa natureza”. Ou 

ainda: não há como separar o amor do Redentor pelos seres humanos, daquele 

                                                 
517 dia. tou/to o[sa th/j fu,sewj h̀mw/n i;dia( avnepaiscu,ntwj kai. peri. auvto.n i`storei/ h̀ grafh,( th.n 
brw/sin th.n po,sin to.n u[pnon to.n ko,pon th.n trofh.n th.n prokoph.n th/j swmatikh/j h̀liki,aj th.n 
au;xhsin( pa,nta di v w=n h̀ h̀mete,ra carakthri,zetai fu,sij( plh.n th/j kata. àmarti,an o`rmh/j\ h̀ ga.r 
àmarti,a avpo,teugma fu,sew,j evstin( ouvk ivdi,wma( ẁj kai. h̀ no,soj kai. h̀ ph,rwsij ouvk evx avrch/j h̀mi/n 
sumpe,fuken( avlla. para. fu,sin sumbai,nei): GREG. NYS., ep. 3, 17 (GNO VIII/2, 24). 
518 Ainda que Gregório, nesse parágrafo do capítulo XV da Oratio, tenha dito que a filanqrwpi,a é 

uma característica específica da natureza divina, em sua Unidade, todavia, é bastante claro que o 

autor esteja aí se referindo ao Deus Encarnado. 
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compartilhamento com todas as etapas específicas da condição e da vida humanas 

(o que Gregório denomina, como foi visto no capítulo 3 da tese, com o termo e;rgon, 

em preferência a pa,qoj, pelo fato deste último poder incluir também a ideia de mal, 

de algo vicioso). 

Por outro lado, não se pode deixar de ver nesse texto a coerência do 

pensamento de Gregório, cujo argumento já havia sido considerado no capítulo IX 

da Oratio (como visto acima, no capítulo 3 desta tese), ou seja, o fato de não existir 

incongruência entre a divindade do Logos, e o seu compartilhamento com todas as 

etapas e elementos da vida humana. Se se comparam os dois textos – isto é, o da 

carta acima, com o do capítulo IX da Oratio ao qual me referi – se notará a profunda 

semelhança entre os dois, inclusive no que tange ao emprego seja de termos 

comuns, seja de termos semelhantes quanto ao conceito, como se pode ver abaixo: 

 

Por isso, aquelas coisas que são 
específicas da nossa natureza, a Escritura 
narra a respeito d’Ele, também sem 
nenhuma vergonha: o comer, o beber, o 
sono, a fadiga, a nutrição, o progresso, o 
crescimento da estatura corpórea, tudo por 
meio do que a nossa natureza se 
caracteriza, exceto a tendência ao pecado; 
o pecado é com efeito um insucesso da 
natureza, não uma (sua) especificidade, 
assim como a doença e a deformidade não 
cresceram junto conosco desde o início, 
mas acontecem contra a natureza.519  

(Esses são) os fatos (...) nos quais 
sobretudo o mistério da fé se fundamenta: 
o nascimento humano (do Logos), o 
crescimento desde a infância até a 
maturidade, o comer e o beber, a fadiga, o 
sono, a dor, a lágrima, a calúnia e o 
tribunal, a cruz, a morte, e a deposição no 
túmulo; (...) com efeito, creio que ninguém 
dentre os que tenham refletido conteste 
que somente uma coisa dentre todas é 

vergonhosa por natureza, que é o pa,qoj 
conforme o mal; mas o que está isento de 
maldade é diverso de todo o mal; (...) o 
nascimento, o processo de criação, o 
crescimento, o desenvolvimento rumo ao 
aperfeiçoamento da natureza, a prova da 
morte, o retorno da morte, ou seja, se os 
fatos mencionados se consideram existir 
fora da maldade, concordarão 
necessariamente que o que é diverso da 
maldade não é vergonhoso.520 

 

E se se tomam em paralelo os textos originais, a supramencionada semelhança 

se torna ainda mais evidente. Fiz questão de acentuá-la, sublinhando os termos 

comuns aos dois textos (“natureza”, fu,sij; “comer”, brw/sin; “beber”, po,sin; 

“sono”, u[pnoj; “fadiga”, ko,poj; “crescimento”, au;xhsij), e pondo em negrito os 

termos semelhantes, seja quanto à morfologia, seja quanto ao conceito (o pronome 

                                                 
519 GREG. NYS., ep. 3, 17 (GNO VIII/2, 24). 
520 GREG. NYS., or. cat. 9 (GNO III/4, 36; 37; 38). 
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demonstrativo “aquelas coisas”, o[sa e o particípio presente médio-passivo 

substantivado de ei;rw “os fatos mencionados”, eivrhme,na; o advérbio “sem nenhuma 

vergonha, desavergonhadamente”, avnepaiscu,ntwj e o adjetivo “vergonhoso”, 

aivscro,n; os substantivos “nutrição”, trofh, e “processo de criação”, avnatrofh,; os 

substantivos “progresso”, prokoph, e “desenvolvimento”, pro,odoj), como vem 

mostrado abaixo: 

 

dia. tou/to o [sa th/j fu,sewj h̀mw/n i;dia( 
avnepaiscu,ntwj kai. peri. auvto.n i`storei/ h̀ 
grafh,( th.n brw/sin th.n po,sin to.n u[pnon 
to.n ko,pon th.n trofh.n th.n prokoph.n th/j 
swmatikh/j h̀liki,aj th.n au;xhsin( pa,nta di 
v w=n h̀ h̀mete,ra carakthri,zetai fu,sij( 
plh.n th/j kata. àmarti,an o`rmh/j\ h̀ ga.r 
àmarti,a avpo,teugma fu,sew,j evstin( ouvk 
ivdi,wma( ẁj kai. h̀ no,soj kai. h̀ ph,rwsij 
ouvk evx avrch/j h̀mi/n sumpe,fuken( avlla. para. 
fu,sin sumbai,nei)521 
 

ta. evfexh/j $)))% di v w=n ma,lista to. 
musth,rion th/j avlhqei,aj kratu,netai\ 
ge,nesij avnqrwpi,nh kai. h̀ evk nhpi,ou pro.j 
telei,wsin au;xhsij( brw/si,j te kai. po,sij( 
kai. ko,poj( kai. u[pnoj( kai. lu,ph( kai. 
da,kruon( sukofanti,a te kai. dikasth,rion( 
kai. stauro,j( kai. qa,natoj( kai. h̀ evn 
mnhmei,w| qe,sij\ $)))% Ouvde,na ga.r avnterei/n 
oi=mai tw/n lelogisme,nwn( o[ti e]n kata. 
fu,sin mo,non tw/n pa,ntwn evsti.n aivscro.n 
to. kata. kaki,an pa,qoj\ to. de. kaki,aj evkto.j 
panto.j ai;scouj evsti.n avllo,trion\ $)))% th.n 
ge,nnhsin( th.n avnatrofh,n( th.n au;xhsin( 
th.n pro.j to. te,leion th/j fu,sewj pro,odon( 
th.n tou/ qana,tou pei/ran( th.n evk tou/ 
qana,tou evpa,nodon( h;( eiv e;xw kaki,aj ei=na 
ita. ei vrhme,na sunti,qentai( ouvde.n aivscro.n 
ei=nai to. kaki,aj avllo,trion evx avna,gkhj 
o`mologh,sousi)522 

 

 

O mais interessante, entretanto, é que a reapresentação desse argumento 

cristológico por parte de Gregório na Epistula 3 surgiu por ocasião da 

correspondência com três piedosas senhoras, Eustáthia, Ambrósia e Basilissa,523 a 

respeito de sua viagem à Terra Santa, e particularmente a Jerusalém, de onde o autor 

havia retornado após uma experiência certamente não muito agradável.524 O motivo 

exato desse insucesso da missão, que lhe havia sido solicitada pelos que presidiam 

a Igreja de Jerusalém,525 não é ainda de todo conhecido, ainda mais porque o próprio 

Gregório não revela em suas cartas (particularmente a Epistula 2 e a Epistula 3) que 

                                                 
521 Id., ep. 3, 17 (GNO VIII/2, 24). 
522 Id., or. cat. 9 (GNO III/4, 36; 37; 38). 
523 Apenas transliterei os três nomes, pondo-os em seu caso nominativo: Cf. GREG. NYS., ep. 3, 

incipit (GNO VIII/2, 19). 
524 Tive ocasião de mencionar essa viagem de Gregório a Jerusalém, quando tratei de sua biografia, 

no capítulo 3 desta tese. 
525 De fato, Gregório diz, em sua Epistula 2, ter sido solicitado como mediador de uma situação 

atribulada, pelos que presidiam (proestw/si) a Igreja de Jerusalém: Cf.  Ibid., 2, 12 (GNO VIII/2, 

17). 
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coisa teria sido.526 O fato é que, embora fale, na Epistula 3, a respeito do mérito 

daqueles que visitam os Lugares Santos, relativiza no entanto o valor dessas 

peregrinações. Mais importante do que ter ele estado ali in loco, foi o fato de ter se 

encontrado com aquelas senhoras, e de ter aprofundado, através dessa experiência, 

a certeza acerca da grande filanqrwpi,a do Senhor. Assim se expressa o autor: 

O encontro de pessoas de bem que me são caras e as marcas da grande filanqrwpi,a 
do Senhor para conosco reveladas nestes lugares foram para mim um motivo de 
grande alegria e felicidade. Por meio de ambas me foi manifestado com efeito o que 
é a festa segundo Deus, e de ver os símbolos salutares do Deus que nos vivificou, e 
por meio do Qual encontrar almas nas quais se vê espiritualmente tais sinais da graça 
do Senhor, que eles dão a crer que é no coração daquele que possui Deus que 
verdadeiramente estão Belém, o Gólgota, o Monte das Oliveiras, a Anástasis.527 

Note-se que mais uma vez, Gregório prefere utilizar o termo filanqrwpi,a ao 

invés de avga,ph, ainda que falando a pessoas cristãs. É de se recordar, como já 

explicado acima, ainda no capítulo 1 da tese, o uso que Gregório faz de 

filanqrwpi,a, enquanto aplicado apenas em sentido univalente de amor 

descendente, ao contrário de avga,ph, com sua ambivalência, no Nisseno, tanto de 

amor ascendente quanto descendente. Além disso, como igualmente já explicado, 

o fato de filanqrwpi,a ser um termo mais apropriado à compreensão dos não-

cristãos não significa que ele seja exclusivo da literatura não-cristã. Antes, além de 

toda herança bíblica, foi visto quanto foi utilizado pela Literatura Patrística. Era 

portanto de conhecimento dentro do âmbito cristão. 

Mais propriamente aqui, e de especial interesse para essa tese, o termo é 

claramente conectado à missão salvífica do Logos encarnado, cuja realização 

histórica se deu justamente nos Lugares Santos. Ali, como diz o autor, estão 

                                                 
526 Pierre Maraval conjetura um provável choque de posição teológica entre os Nicenos radicais, de 

tendência cristológica do tipo Logos-sárx, e Gregório, de tendência cristológica do tipo Logos-

ánthropos. Além disso, também o fato de, embora sendo um bispo es trangeiro, ter sido solicitado a 

agir como interventor nos conflitos entre Cirilo, bispo de Jerusalém, e os adversários deste (o clero 

de Jerusalém?), o que pode ter sido visto pelo mesmo Cirilo como uma ingerência em sua diocese: 

Cf. GRÉGOIRE DE NYSSE. Lettres., pp. 35-38. Já Manuel Mira supõe que os adversários 

teológicos de Gregório, que lhe impuseram hostilidades, teriam sido judeo -cristãos existentes em 

Jerusalém: Cf. MIRA, M. Gerusalemme., p. 296. 
527 ̀H me.n tw/n avgaqw/n kai. kataqumi,wn moi suntuci,a kai. ta. gnwri,smata th/j mega,lhj tou/ despo,tou 
u`pe.r h̀mw/n filanqrwpi,aj ta. evn toi/j to,poij deiknu,mena th/j megi,sthj evge,neto, moi cara/j te kai. 
euvfrosu,nhj u`po,qesij\ di v avmfote,rwn ga.r evdhlw,qh moi h̀ kata. qeo.n e`orth,( dia, te tou/ ivdei/n ta. 
swth,ria su,mbola tou/ zwopoih,santoj h̀ma/j qeou/ kai, dia. tou/ yucai/j suntucei/n evn ai -j ta. toiau/ta 
th/j tou/ kuri,ou ca,ritoj shmei/a pneumatikw/j qewrei/tai( w[ste pisteu,ein o[ti avlhqw/j evn th/| kardi,a | 
evsti. tou/ to.n qeo.n e;contoj h̀ Bhqlee.m o` Golgoqa/j o`  vElaiw.n h̀  vAna,stasij): GREG. NYS., ep. 3, 

1 (GNO VIII/2, 19-20). 
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impressas as “marcas” (gnwri,smata)528 históricas da filanqrwpi,a do Logos. É 

como se Gregório quisesse dizer que, além de serem as provas incontestes do evento 

do amor de Deus pelos seres humanos, aqueles lugares falam por si mesmos, 

proclamando e testemunhando essa verdade aos que ali vão como peregrinos. Ainda 

assim, é a bondade daquelas cristãs que fala ainda mais alto, pois é por meio de tal 

bondade que a filanqrwpi,a do Logos se torna mais eloquente, superando assim a 

própria geografia dos acontecimentos. 

O autor aqui novamente, como no capítulo XV da Oratio, denomina o Logos 

Encarnado como vivificador, denominando-o claramente “Deus que nos vivificou” 

(zwopoih,santoj h`ma/j qeou/), e empregando mais uma vez o verbo zwopoie,w, aqui 

em seu particípio aoristo ativo, no genitivo singular. Ali, compartilhando com o ser 

humano as etapas de sua vida, no histórico e visível exercício de sua filanqrwpi,a, 

o Logos lhe propicia ser partícipe da verdadeira vida. 

 

5.5 
No In Diem Luminum 

O sermão In Diem Luminum ou In Baptismum Christi Oratio, pronunciado 

por Gregório a 6 de Janeiro de 383,529 visava se dirigir principalmente a neófitos, 

mas também a catecúmenos. Apesar do contexto litúrgico em que foi proferido 

tenha sido o da Epifania, tal homilia se dedica mais propriamente a mostrar a seus 

ouvintes a eficácia sobrenatural do sacramento do Batismo. Nesse sentido, há em 

seu bojo uma rica catequese a respeito da água, permeada com exemplos extraídos 

do Antigo Testamento, os quais, por meio de uma exegese de método teorético 

(típico no autor),530 trazem por escopo render clara a sua potência restauradora. 

                                                 
528 Note-se o emprego pelo autor do mesmo termo gnw,risma, como no capítulo XV da Oratio, para 

se referir à filanqrwpi,a do Logos. 
529 Cf. MOUTSOULAS, E. In Diem Luminum., p. 334. 
530 Conforme a Exegese Patrística, o termo theoría (qewri,a), isto é, “contemplação”, consiste, grosso 

modo, na busca do sentido espiritual de passagens da Sagrada Escritura. De fato, afirma o Professor 

S. Lilla: “(...) em Gregório de Nissa (...) o termo t. designa (...) o método exegético que consente na 

descoberta do significado espiritual da Escritura.”: LILLA, S. Theoria., col. 5345. A theoría foi o 

método exegético escolhido de preferência à analoghía (avnalogi,a) pelos autores antioquenos, que 

viam no uso desta última (em larga escala aplicada pelos Padres alexandrinos) um excessivo 

distanciamento do sentido literal e histórico de um texto bíblico. Apesar de permanecer fiel a 

Orígenes, no que tange à busca de um sentido espiritual em textos da Escritura, Gregório de Nissa 

possui – como, por exemplo, o demonstra em sua obra De Hominis Opificio – um caráter muito mais  

“‘científico’, com tratamento mais orgânico e coerente. No fim, Gregório declara de haver evitado 

a alegoria (tropikh. avllhgori,a) e de se ter concentrado na letra (le,xij) da narração, harmonizando  

com ela (tw/| gra,mmati) a fusikh. qewri,a, isto é, a explicação aprofundada da realidade natural”: 

SIMONETTI, M. Lettera e/o Allegoria., p. 145. 
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É muito significativa por exemplo, a respeito do que acabo de dizer, a 

interpretação místico-contemplativa que o autor dá à água em 1 Rs 18, 34, que por 

três vezes o profeta Elias mandara lançar sobre a vítima sacrificial no monte 

Carmelo, quando se confrontou com os profetas de Baal: assim como aquela “água 

mística” (como a denomina ali), lançada por três vezes, atraíra sobre o animal 

imolado o fogo divino do céu, assim a água do Batismo, lançada por três vezes 

sobre o catecúmeno, faz se derramar sobre ele o fogo do Espírito Santo. Assim, da 

mesma forma como a água do sacrifício de Elias prefigurara o sacramento do 

Batismo, o autor intuiu igualmente mostrar o quanto a Escritura já revelara, desde 

o Antigo Testamento, e ainda que de maneira não plena, esse sacramento. Nesse 

mesmo sentido, na sequência do texto, o autor dirá: 

E estas coisas, quão grandes são em exemplos: de fato, não é nosso objetivo agora 
direcionar o discurso da fé, mas retomemos no tempo presente a hipótese proposta. 
Acho de fato que os Evangelhos não anunciaram a graça do Batismo depois da cruz, 
mas que a Sagrada Escritura prefigurou por toda parte, antes da Encarnação do 
Senhor, a imagem do nosso renascimento, não revelando claramente a figura, mas, 
antes, indicando por enigma a filanqrwpi,a de Deus.531 

Note-se o claro relacionamento que o autor faz, neste trecho, entre Batismo-

renascimento-filanqrwpi,a, de modo a englobar mais uma vez, no conceito de 

filanqrwpi,a, a noção de ação salvífica. E, digo, mais que isso: não somente a 

noção, mas a identificação entre graça e filanqrwpi,a, de modo a que se possa com 

tranquilidade depreender que a graça que nos torna salvos é o ato extremado de 

amor por nós, consumado sobre a cruz. 

Mais interessante ainda é perceber que, na linha constante da Tradição 

Patrística, o autor mencione com tranquilidade a prefiguração da graça batismal 

salvífica, portada pela cruz redentora de Cristo em virtude de sua filanqrwpi,a, já 

no Antigo Testamento. É como se dissesse ser impossível não depreender dos 

exemplos mencionados do Antigo Testamento a presença, ainda que em germe, da 

Revelação da graça batismal salvífica. Digo, na linha constante da Tradição 

Patrística porque, já na era dos Padres Apologetas (e, portanto, já no século II), em 

                                                 
531 Kai. tau/ta me.n o[son evn u`podei,gmasin\ ouv ga.r nu/n h̀mi/n skopo.j to.n th/j pi,stewj avpeuqu,nein 
lo,gon( pro.j de. to.n evnestw/ta kairo.n kai. th.n prokeime,nhn u`po,qesin avnadra,mwmen) eu`ri,skw ga.r 
o[ti th.n tou/ bapti,smatoj ca,rin ouv ta. meta. to.n stauro.n evkh,ruxen euvagge,lia( avlla. kai. pro. th/j 
evnanqrwph,sewj tou/ kuri,ou pantacou/ h̀ palaia. grafh. th/j paliggenesi,aj h̀mw/n proetu,pwse th.n 
eivko,na ouv thlaugw/j th.n morfh.n evmfani,zousa( aivni,gmasi de. tou/ qeou/ th.n filanqrwpi,an 
prou?pofai,nousa): GREG. NYS., diem lum. (GNO IX, 230). 
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virtude do confronto com os grupos gnósticos e marcionitas, os Padres insist iram 

em afirmar a unidade entre os dois Testamentos da Sagrada Escritura. E, a fim de 

corroborar essa verdade, não hesitaram em fazer correspondências entre textos, 

fatos, personagens e imagens de ambos os Testamentos.532 

Além disso, faço notar que – é bem verdade – ao termo filanqrwpi,a, o autor 

associe o genitivo “de Deus” (tou/ qeou/), e não “do Logos” (tou/ lo,gou), o que 

poderia denotar uma alusão, no texto supramencionado, à filanqrwpi,a divina 

relativa à Essência mesma do Ser de Deus, na sua Unidade, e não especificamente 

àquela do Logos encarnado. Todavia, é notória a conexão com a expressão 

imediatamente anterior “Encarnação do Senhor”, o que, somado a todo o contexto, 

evidencia que a filanqrwpi,a da qual o autor se refere é sem dúvida aquela do Logos 

encarnado. 

 
5.6 
No In Inscriptiones Psalmorum   

Trata-se de ensaios compostos pelo autor, com o intuito de comentar os títulos 

dos Salmos, tal como eram apresentados na Septuaginta.533 Apesar de ser uma 

produção de ordem exegética, o autor depreendeu, seja a partir da disposição com 

que os Salmos são expostos na Escritura, seja da ordem com que eles se sucedem 

em cada uma das cinco seções em que são distribuídos segundo uma antiga e 

tradicional subdivisão judaica,534 seja da sucessão das expressões proféticas nelas 

                                                 
532 Compreende-se por isso o uso bastante aplicado na Exegese Patrística, já desde o século II (por 

exemplo, em S. Justino), do recurso exegético da Tipologia, por meio da qual se associavam com 

toda tranquilidade fatos, coisas e pessoas, a modo de face – contra-face, entre o Antigo e o Novo 

Testamentos, como por exemplo, Adão-Cristo; Eva-Maria; etc. 
533 Afirma P. van Imschoot: “Os títulos dos salmos são, com toda probabilidade, dos últimos 

colecionadores, não dos próprios autores dos salmos. No TM estes títulos faltam em 35 salmos. 

Geralmente contêm o nome do autor ao qual o salmo é atribuído, indicações a respeito das 

circunstâncias em que teria sido composto e certas expressões obscuras sobre a execução musical e 

o uso litúrgico no culto. Como essas já não eram mais compreendidas pelos tradutores gregos, 

podemos concluir que são antigas. Por isso não é justo desprezar as indicações que estes títulos 

contêm a respeito do autor, a não ser quando o próprio texto faz supor com suficiente certeza que o 

salmo é de data mais recente.”: VAN IMSCHOOT, P. Salmos. Livro dos., col. 1367. 
534 Essas cinco seções são (segundo a numeração da Septuaginta): 1a. do Salmo 1 ao 40; 2a. do Salmo 

41 ao71; 3a. do Salmo 72 ao 88; 4a. do Salmo 89 ao 105; 5a. do Salmo 106 ao 150: Cf.  DOLIDZE, 

T. In Inscriptiones Psalmorum., p. 338. Admite-se que tal subdivisão tenha querido imitar o 

Pentateuco, enquanto o livro, em sua totalidade, seja o fruto do trabalho de vários escritores e 

colecionadores que, desde o século XIII a.C., até provavelmente o século III a.C., tenham produzido 

coleções, até serem estas finalmente reunidas em um único livro.: Cf.  ELLIS, P. F. Os Homens e a 

Mensagem do Antigo Testamento ., pp. 113-114. 
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contidas, uma ordem lógica ou avkolouqi,a535 com escopo de caráter espiritual. Esse 

escopo consiste, segundo o autor, em portar o orante dos Salmos, bem como de seus 

respectivos títulos, através de uma escada espiritual, cujos degraus lhe 

conduzempedagogo à perfeição e à felicidade divina, até uni-lo ao próprio Ser de 

Deus. 

Trata-se de mais um belo ensinamento do autor, típico de sua teologia e de 

sua espiritualidade: a denominada evpe,ktasij ou progresso espiritual em direção a 

Deus. A noção não é de todo original sua, já que a literatura cristã hauriu, 

especialmente da Sagrada Escritura, imagens que expressam a ascensão da alma 

humana rumo ao seu Fim último. O próprio Gregório se baseia na passagem de Fl 

3,13, em que o Apóstolo Paulo menciona explicitamente o seu avanço em direção 

a Cristo. Há todavia uma peculiaridade nesse progresso, uma espécie de tensão 

dinâmica entre o já possuir, e o ainda não possuir a Cristo totalmente. É justamente 

esse sentido que, segundo a interpretação de Gregório, o encadeamento lógico dos 

Salmos com seus títulos traduz: assim como o fim de um é ensejo para galgar um 

outro, em crescente nível de elevação espiritual, assim também se dá com o ser 

humano que se decida a encetar a via da perfeição cristã: ascende sempre mais, até 

possuir a Deus nos céus. E, mais que isso: para Gregório, esse progresso é infindo, 

mesmo no céu, de modo que, ainda que saciado ali pela posse de Deus, o ser 

humano jamais se enfastiará de Sua presença, jamais sofrerá de um ko,poj ou fastio 

de Deus.536 

Todavia, no que tange ao interesse deste estudo, está o fato de que, para o 

autor, o progresso é fruto não do esforço ascético do ser humano, mas do Logos que 

o atrai pelo amor.537 E mais: tal atração não se identifica com aquela mencionada 

                                                 
535 Já tive a oportunidade, no capítulo 3 desta tese (ao tópico 4.3, em nota de rodapé), de explicar a 

grande importância da avkolouqi,a ou sequência lógica na obra do Nisseno. 
536 Em uma consideração imediata e superficial, poder-se-ia ver no conceito da evpe,ktasij de 

Gregório um influxo do conceito metafísico neoplatônico da evpistrofh,, segundo o qual a du,namij 
divina, que é amor (e;rwj), move a Si todos os seres, em um processo de retorno, de um voltar-se ao 

Primeiro Princípio, o qual é amor, bem e belo absoluto.: Cf.  LILLA, S. Dionigi l’Areopagita e il 

platonismo cristiano., pp. 217-218. Todavia, como afirma Igor Pochoshajew, é justamente o fato de 

uma ascensão e de um progresso sem fim da alma a Deus, mesmo no céu (em virtude de Deus ser 

ilimitado), aquilo que demonstra uma decisiva diferença entre Gregório e autores neoplatônicos, tal 

como Porfírio.: POCHOSHAJEW, I. Porfirio., p. 473. Nesse sentido, Gregório se distingue 

igualmente da noção de ko,poj ou fastio sofrido pelas almas em uma preexistência junto a Deus, 

segundo o pensamento de Orígenes. 
537 Conforme diz o Pe. Mateo-Seco, “é muito importante ter presente que, falando da epektasis, G. 

não pensa no esforço ascético do homem, mas na ‘atração’ que o Verbo exercita sobre a alma: não 

acabou de superar um degrau da escada do amor, o Verbo a atrai de novo, como se estivesse ainda 
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pelos filósofos, fruto de um ato humano, isto é, fruto da mera contemplação da 

beleza, mas de um ato cuja iniciativa é do Logos-Deus. Desse modo, considerando-

se que o progresso do qual aqui se fala se refere à semelhança sempre e mais da 

natureza humana, decaída pelo pecado, àquela natureza perfeitíssima do Supremo 

Bem; e que tal progresso é na verdade uma consequência da iniciativa de Deus, não 

é difícil deduzir disso o estreito vínculo entre o progresso da evpe,ktasij, bastante 

considerado pelo autor na obra em tela, e a filanqrwpi,a do Logos. Ou seja, 

justamente porque a Inefável Transcendência do Ser de Deus, sem que se perdesse, 

se tornou presença na vida humana, por motivo da filanqrwpi,a do Logos, foi 

possível ao ser humano trilhar a via da elevação, do progresso. E, ao percorrê-la, 

simultaneamente fosse sendo transformado para melhor (ou, em outras palavras, 

fosse curado). 

É nesse sentido que Gregório, comentando nessa obra o Salmo 106 da 

Septuaginta, assim se expressa: 

Com efeito, diz, ‘Ele saciou a alma vazia e a alma faminta, encheu de bens’. De 
novo, de um outro modo, ele põe sob os olhos a maldade de (nossa) natureza e expõe 

detalhadamente a filanqrwpi,a divina, por meio da qual a (nossa) natureza se 
transmuta para melhor. (...) e comenta o modo da salvação; mas a narração é, sem 
dúvida, um Evangelho, já que o salmista diz: ‘Ele enviou sua palavra, Ele os curou 
e os arrancou das desgraças’. Tu vês a Palavra viva e animada, enviada para a 
salvação daqueles que se perdem e arrancando da perdição aquele que nela está 
mergulhado.538 

O autor, no trecho acima, está comentado primeiramente o versículo nono do 

Salmo 106 da Septuaginta, e depois, o versículo vigésimo desse mesmo Salmo. 

Note-se nele, implicitamente, o claro movimento descendente-ascendente: à 

medida em que o amor descendente da filanqrwpi,a divina vai ao encontro e toma 

conta da alma vazia e faminta, esta se transmuta de sua condição má para o que é 

melhor. Tal ação é definida pelo autor como um ato salvífico. 

Todavia, indo mais adiante, no mesmo capítulo oitavo da primeira parte da 

obra, Gregório continua o comentário, referindo-se agora ao versículo vigésimo do 

                                                 
nos primórdios da vida espiritual. O Verbo chama a alma de quando em vez, dando -lhe forças para 

uma nova ascensão.”: MATEO-SECO, L. F. Epektasis (evpe,ktasij)., p. 244. 
538  vEco,rtase ga,r( fhsi,n( yuch.n kenh.n kai. yuch.n peinw/san evne,plhsen avgaqw/n) pa,lin e`te,rw| 
pro,tw| th.n sumfora.n th/j fu,sewj u`p v o;yin a;gei( kai. th.n qei,an evkdihgei/tai filanqrwpi,an( di v  h-
j pro.j to. krei/tton h̀ fu,sij metaskeua,zetai) $)))% kai. dihgei/tai th/j swthri,aj to.n tro,pon\ 
euvagge,lion de. a;ntikru,j evstin h̀ dih,ghsij\ vApe,steile ga.r( fhsi,( to.n lo,gon auvtou/ kai. iva,sato 
auvtou.j kai. evrru,sato auvtou.j evk tw/n diafqorw/n auvtw/n\ o`ra/|j zw/nta kai. e;myucon lo,gon evpi. swthri ,a | 
tw/n avpollume,nwn avpostello,menon kai. th/j fqora/j to.n evn auvth/| gegono,ta r̀uo,menon): GREG. NYS., 

inscr. 1, 8 (GNO V, 56; 58). 
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Salmo. E vê aí, sem qualquer dificuldade, em germen, uma notícia da Encarnação 

do Logos antecipada no Antigo Testamento: a palavra, cujo envio salvífico vem ali 

mencionado, é o Logos mandado da parte do Pai, que cura e salva a natureza 

humana decaída. Portanto, a filanqrwpi,a divina que, há pouco, era dita ser a causa 

do progresso da natureza humana de uma situação pior a uma melhor, é mais 

propriamente aquela realizada pelo Logos na plenitude dos tempos. É também de 

se notar que a swthri,a, fruto da filanqrwpi,a do Logos, é mais uma vez, como na 

Oratio, vista como uma ação de cura, com o emprego do verbo depoente iva,omai 

(curar), ali, na forma de seu aoristo. 

Mais adiante, concluirá esse discurso de maneira muito bela, referindo-se de 

novo à filanqrwpi,a divina como um bem que, já tendo sido adquirido em favor 

dos seres humanos, não deve ser perdido. Assim diz: 

Quem é sábio e guardará estas coisas? E compreenderá as misericórdias do Senhor? 
(...) O que é a sabedoria, e o que é a guarda dos bens? É o fato de não se ter a 

inconsciência da filanqrwpi,a divina. Porque aquele que compreendeu aquilo que 
lhe coube em sorte não rejeitaria o bem com o qual ele é honrado. Mas aquele que é 
portador da incompreensão da graça se convencerá semelhantemente aos cegos, 
quando, tomando na mão uma pérola, uma esmeralda ou uma pedra preciosa, a 
lançam fora como se fossem um cascalho vulgar, e por ignorância de sua beleza são 

lesados de sua posse involuntariamente.539 

Como em outras passagens, não se especifica, no texto acima, que a 

filanqrwpi,a da qual se fala seja a do Logos. É de se notar, porém, que o trecho 

pertence ao mesmo contexto do capítulo oitavo da primeira parte da obra, na qual 

o autor, como visto no texto anterior mais acima, se referia à filanqrwpi,a salvífica 

do Logos. Aqui, a etapa de ascensão rumo a Deus é mencionada em termos de posse 

de consciência do ato salvífico de iniciativa do Logos, enquanto gesto de sabedoria 

do ser humano, à semelhança de um experto que reconhece o valor de pedras 

preciosas. 

 

 

 

 

                                                 
539  ̀Ti,j sofo.j kai. fula,xei tau/ta\ kai. sunh,sousi ta. evle,h tou/ kuri,ou* v $)))% ti,j de. h̀ sofi,a kai. ti.j 
h̀ tw/n avgaqw/n evstin fulakh,* to. mh. avsune,twj th/j qei,aj filanqrwpi,aj e;cein) o` ga.r sunei.j  w-j 
tetu,chken ouvk av.n pro,outo to. avgaqo.n ou- hvxi,wtai) o` de. avsune,twj e;cwn th/j ca,ritoj tauvto.n pei,setai 
toi/j tufloi/j( oi] margari,thn hv. sma,ragdon hv. tina tw/n timi,wn li,qwn evn cersi. labo,ntej( ẁj yhri/da , 
tou/ ka,llouj avkousi,wj zhmiwqe,ntej tou/ kth,matoj): GREG. NYS., inscr. 1, 8 (GNO V, 64-65). 
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5.7 

No De Beatitudinibus 

Consiste em mais uma obra do Nisseno de cunho ao mesmo tempo exegético 

e espiritual, fruto de suas homilias a respeito do sermão do Senhor sobre as Bem-

Aventuranças, no trecho de Mt 5, 3-11. Enquanto consideradas por extenso, e 

analisadas todas e in specie, tais Homilias são consideradas como as mais antigas 

sobre o Sermão da Montanha que tenham chegado até os dias atuais.540 Não se sabe 

ao certo a data ou ocasião em que foram pronunciadas, mas há um consenso entre 

os estudiosos de que pertença ao início de sua carreira como escritor e logo após ter 

sido eleito bispo de Nissa e, portanto, na segunda metade do ano 370.541 

Como solitamente ocorre em seus escritos, a Exegese é aqui lida e posta a 

serviço da Espiritualidade, no sentido de que o autor interpreta in crescendum, da 

primeira à oitava Bem-Aventurança, o progresso espiritual (evpe,ktasij) do ser 

humano rumo ao ápice, rumo à felicidade ou beatitude – que é o Ser mesmo de 

Deus542 –a modo de degraus de uma escada: desse modo, uma Bem-Aventurança 

faz ascender e dá acesso sucessivamente a outra. Ele diz: 

A ordem das Bem-Aventuranças me parece que esteja disposta a modo de degraus, 
tornando fácil à razão a subida de uma a outra. Por meio de uma certa necessária 
lógica dos pensamentos, aquele que se liga com o sucessivo é o que subiu à primeira 
Bem-Aventurança através da inteligência. 543 

Desse modo, Gregório faz uma sublimação espiritual (avnagwgh,) da própria 

sequência com que as Bem-Aventuranças são dispostas no texto bíblico, extraindo 

até mesmo dessa disposição textual uma utilidade (wvfe,leia) para o bem do ser 

humano.544 

                                                 
540 de fato, tanto Clemente de Alexandria quanto Orígenes já haviam falado sobre esse tema. 

Todavia, Clemente ou o havia tratado in genere; ou in specie, mas somente algumas Bem-

aventuranças escolhidas. Quanto a Orígenes, infelizmente, seu Comentário a respeito do tema se 

perdeu.: Cf. DOUGLASS, S. De Beatitudinibus., p. 199. 
541 Cf. Ibid. 
542 “Pois o que é verdadeiramente beato, é o próprio Ser divino.” (To. me.n ou=n makaristo.n avlhqw/j( 
auvto. to. Qei/o,n evstin)): GREG. NYS., beatitud. 1 (PG 44, 1197). 
543 Dokei/ moi baqmi,dwn di,khn h̀ tw/n makarismw/n diakei/sqai ta,xij( euvepi,baton tw/| lo,gw| di’ 
avllh,lwn poiou/sa th.n a;nodon) To.n ga.r tw/| prw,tw| dia. th/j dianoi,aj evpibebhko,ta makarismw/|( di’ 
avnagkai,aj tino.j th/j tw/n nohma,twn avkolouqi,aj o` met’ evkei/non evkde,cetai: Ibid., 2 (PG 44, 1208). 
544 Tal como Orígenes, que compreendia possuir cada passo, cada palavra da Sagrada Escritura, a 

sua wvfe,leia ou utilidade. 
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Todavia, é na sétima Homilia dessa obra – que no total compendia oito – que 

Gregório fará menção à filanqrwpi,a do Logos. De fato, desde a primeira Homilia, 

o autor atribui a Deus-Logos a tarefa de conduzir o ser humano, à guisa de um 

pedagogo, ao cume do monte, de onde, livre da escuridão do mal, “é iluminado por 

toda parte pelo raio da verdadeira luz”.545 Como afirma explicitamente o autor, é “o 

Logos que nos conduz ao mais alto da escada das Bem-Aventuranças”.546 

Mas nessa sétima Homilia, na qual o autor está a refletir sobre a afirmação do 

Senhor em Mt 5,9 (“Felizes os que promovem a paz, porque serão chamados filhos 

de Deus”), Gregório dirá que é por força da graça, que é dado ao ser humano se 

tornar filho de Deus. Isso é um dom.547 Tal graça ou dom divino consiste em imitar 

o verdadeiro Filho de Deus e promotor da paz, tornando-se assim ele mesmo 

também um promotor da paz e filho de Deus. E conclui: 

Portanto, aquele que (...) unindo por meio de benevolência e paz o que pertence à 
mesma estirpe, e que conduz os homens à harmonia da amizade, não realiza uma 
obra de uma potência que é divina, expulsando os males da natureza humana, 
portando em substituição a comunhão dos bens? Por isso, Ele chama filho de Deus 
o promotor da paz, porque se torna imitador do verdadeiro Filho de Deus aquele que 
agracia essas coisas à vida dos homens. ‘Bem-aventurados pois os promotores da 
paz, porque serão chamados eles mesmos filhos de Deus’. Quem são estes? São os 

imitadores da filanqrwpi,a divina, os que mostram a atividade própria da divindade 
na própria vida.548 

Portanto, são filhos de Deus aqueles que, por força do dom da graça, imitam 

Aquele que é o verdadeiro Filho de Deus por natureza, no exercício de sua 

filanqrwpi,a. Como, por causa dela, o Filho de Deus deu a paz a todos os seres 

humanos, pela entrega de sua vida como um dom, na cruz; assim, movidos pelo 

mesmo exemplo, são adotados por Deus, por serem feitos semelhantes ao Fiho por 

natureza do Pai. Perceba-se no mesmo texto, em relação de estreita proximidade, 

as expressões “imitador do verdadeiro Filho de Deus” e “imitadores da 

                                                 
545 àpantaco,qen de. th/| tou/ avlhqinou/ fwto.j avkti/ni perilampo,menon: Ibid., 1 (PG 44, 1193). 
546 o` pro.j u`yhlo,tera th/j tw/n makarismw/n kli,makoj ceiragwgw/n h̀ma/j lo,goj: Ibid.,  4 (PG 44, 

1232). 
547 “o tornar-se filhos de Deus (...) (é) dom sobre a esperança, (é) graça sobre a natureza.” (to. ui`o.n 
gene,sqai)))u`pe.r evlpi,da to. dw/ron( u`pe.r th.n fu,sin h̀ ca,rij)): Ibid., 7 (PG 44, 1277). 
548 ̀O toi,nun)))di’euvnoi,aj te kai. eivrh,nhj sundesmw/n to. o`mo,fulon kai. eivj filikh.n o`mofwni,an tou.j 
avnqrw,pouj a;gwn( a=r v ouvci. qei,aj o;ntwj duna,mewj e;rgon poiei/( ta. me.n kaka. th/j avnqrwpi,nhj fu,sewj 
u`perori,zwn( avnteisa,gwn de. th.n tw/n avgaqw/n koinwni,an* Dia. tou/to ui`o.n qeou/ to.n eivrhnopoio.n 
ovnoma,zei( o[ti mimhth.j gi,netai tou/ avlhqinou/ ui`ou/ o` tau/ta th/| tw/n avnqrw,pwn zwh/| carizo,menoj) 
Maka,rioi toi,nun oi` eivrhnopoioi,( o[ti auvtoi. ui`oi. Qeou/ klhqh,sontai. Ti,nej ou-toi* Oi` mimhtai. th/j 
qei,aj filanqrwpi,aj( oi` to. i;dion th/j qei,aj evnergei,aj evpi. tou/ ivdi,ou deiknu,ntej bi,ou): GREG. NYS., 

beatitud. 7 (PG 44, 1289). 
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filanqrwpi,a divina”, do que se pode denotar uma identidade entre ambas. 

Portanto, se pode deduzir que a filanqrwpi,a divina da qual o autor aqui fala seja 

aquela do Logos. 

Gregório chega mesmo a ser ainda mais explícito, e entende a filanqrwpi,a 

como sendo a causa eficiente da parentela (sugge,neia) do ser humano com Deus, 

tornando-o, de uma natureza corruptível, efêmera e mortal, em um deus.549 Assim, 

ele diz: 

Que coisa existe de tal graça a se achar digna para uma (justa) ação de graças? Qual 
voz, qual pensamento, qual movimento de reflexão, através do qual se celebrará a 
abundância da graça? O homem sai da própria natureza, se tornando imortal de 
mortal, incorruptível de corruptível, de efêmero, eterno, e em suma, de homem, um 

deus. (...) Por causa da filanqrwpi,a, conduz a natureza, que havia sido desonrada a 
partir do pecado, a uma proximidade de honra igual à Sua própria. Se de fato 
igualmente Ele agracia aos homens a familiaridade daquilo que Ele mesmo é por 

natureza, que outra coisa promete senão uma honra igual, por meio do parentesco?550 

Desse modo, se tem aqui mais um efeito da filanqrwpi,a divina: o 

estabelecimento de um parentesco, de um ingresso na intimidade do Ser de Deus, 

propiciada por iniciativa divina. 

É bem verdade que o texto acima não se refere somente à filanqrwpi,a da 

Segunda Pessoa, mas àquela da natureza divina. Todavia, no De Beatitudinibus, 

como acima fiz notar, é sempre o Logos que, como pedagogo, conduz o ser humano 

à união com o Ser de Deus. Desse modo, se depreende a função medianeira do 

Logos, no exercício da sua filanqrwpi,a, por meio da qual se efetivou a 

acessibilidade do ser humano ao divino, ao tornar o ser divino tangível em sua 

carne. Ou seja, em outras palavras: ao tornar sua filanqrwpi,a em oivkonomi,a, 

histórica e concretamente realizada e plenificada na Encarnação, o Logos ensejou 

o acesso do humano ao divino. 

                                                 
549 Note-se que, ao contrário da concepção filosófica de sugge,neia da Antiguidade Clássica, aqui ela 

é fruto de uma ação do próprio Deus: a do amor pelas suas criaturas humanas. É Deus que, por meio 

de seu Logos Redentor, admite à sua parentela o ser humano que estava enfermo, decaído, pelo 

pecado. 
550 Ti, th/j ca,ritoj tau,thj e;stin eu`rei/n eivj euvcaristi,an evpa,xion* Poi,an fwnh.n( poi,an dia,noian( 
poi,an evnqumh,sewj ki,nhsin( di’ h-j th.n th/j ca,ritoj u`perbolh.n avnumnh,sei* evkbai,nei th.n e`autou / 
fu,sin o` a;nqrwpoj( avqa,natoj evk qnhtou/ kai. evx evpikh,rou avkh,ratoj kai. evx evfhme,rou avi?,dioj kai. to. 
o[lon qeo.j evx avnqrw,pou gino,menoj))))Eivj to. o`mo,timon e`autw|/ scedo.n th.n evx àmarti,aj avtimwqei/san 
fu,sin u`po. filanqrwpi,aj a;gei) Eiv ga.r o[per auvto,j evsti kata. th.n fu,sin( tou,tou th.n oivkeio,thta 
toi/j avnqrw,poij cari,zetai( ti, a;llo hv. ouvci. o`motimi,an tina. dia. th/j suggenei,aj katepagge,lletai* : 
GREG. NYS., beatitud. 7 (PG 44, 1280). 
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Também é verdade que a Filosofia Clássica já falara de um parentesco ou 

sugge,neia entre Deus e o homem, por motivo de sua faculdade intelectiva. Nessa 

obra de Gregório, entretanto, a sugge,neia se trata de um parentesco consequente à 

mi,mhsij do verdadeiro Filho de Deus, mi,mhsij essa que é um dom de Deus que se 

revela por meio do Logos e, portanto, proporcionada por sua graça, e que faz do ser 

humano, enquanto possível, um igual a Deus. 

Passo agora a mais uma obra do autor. 

 

5.8 

No Commentarius in Canticum Canticorum 

Seguindo as pegadas da Literatura Patrística, Gregório de Nissa desenvolveu 

por bem quinze homilias, a obra exegética (mas indubitavelmente também mística) 

que expressa o seu comentário a um dos livros da Sagrada Escritura mais 

considerados pelo cristianismo primitivo.551 De fato, junto ao De Vita Moysi, o 

conjunto das Homilias de que se compõe o Commentarius in Canticum Canticorum 

é interpretado pelo autor como indicativo do processo de ascensão espiritual do ser 

humano, ou progresso espiritual (evpe,ktasij), cujo clímax, jamais terminado 

(conforme há pouco eu expliquei), se dá na união mística da criatura com o seu 

Criador,552 que lhe orna com a sua Beleza. 

No que tange a tal união – e a despeito das discussões feitas pelos estudiosos, 

se a obra consistiria em uma exposição sistemática em forma de tríade desse 

processo de ascensão espiritual (como pensou J. Daniélou) ou não (segundo autores 

como Mühlenberg e outros) –553 interessa mais a esse estudo o fato da visão 

surpreendentemente econômica do autor, segundo o qual “a carne e a história são o 

único caminho para unir-se a Deus”.554 Ou seja: coerente com a sua Teologia 

Apofática, e diversamente a outros autores, Gregório compreende o clímax do 

progresso espiritual da criatura humana em direção ao seu Criador como a união 

                                                 
551 Sobre isso, afirma P. Meloni: “A história da interpretação do C. deve se fundar sobre todas as 

alusões e citações e reflexões hermenêuticas disseminadas nas obras dos Padres, além dos 

Comentários ao Cântico”. A afirmação deixa clara a ideia de que, para além das obras 

exclusivamente dedicadas a comentar esse livro escriturístico, existem passim diversas alusões ou 

mesmo exegeses de versículos desse livro, espalhadas nas obras da Idade Patrística: Cf. MELONI, 

P. Cantico dei Cantici., col. 857. 
552 Cf. MORESCHINI, C. I Padri Cappadoci., p. 328. 
553 Cf. Ibid., pp. 328-329. 
554 MASPERO, G. In Canticum Canticorum., p. 331. 
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esponsal de amor que se dá entre ambos “na sombra”. Quer dizer: é na sombra da 

Revelação Divina que ocorreu na carne, por meio da Encarnação do Logos, que se 

torna possível a experiência mística do encontro Criador-criatura. 

Assim, distanciando-se da Mística gnosiológica típica de autores como 

Orígenes – segundo o qual a união espiritual do ser humano com Deus se dá na 

contemplação intelectiva do Ser Absoluto – Gregório, ao contrário, “deixa lugar a 

uma espiritualidade estática do amor, em uma fusão admirável de posse e desejo, 

de estabilidade e de movimento”,555 que possui seu ponto máximo, nesse mundo, 

no evento da Encarnação, mas cujo progresso (evpe,ktasij) perdurará infinitamente 

no céu. 

E por que é a Encarnação a porta perfeita de acesso à experiência de união 

com a natureza inefável de Deus? Porque, sendo carnal, e vivendo nas trevas, não 

seria possível tal união ao ser humano, se o fosse de outro modo. Assim, Gregório 

vê no Logos encarnado o grande ponto de encontro daquela união, pois em Cristo 

se unem perfeitamente o divino e o humano, o criado e o Incriado.556  

É pois em torno a tal concepção que se pode compreender a noção da 

filanqrwpi,a do Logos, mencionada nessa obra do Nisseno. Em Cristo, Deus se dá 

a experimentar plenamente ao humano (portanto, união mística econômica, 

histórico-salvífica, e não contemplação intelectualista), sem todavia deixar-se 

apropriar por ele (portanto, aspecto apofático). É pois a Encarnação uma Revelação 

“na sombra”, que simultaneamente esconde e mostra o Ser mesmo de Deus sob o 

“véu” da carne e da história, graças à acessibilidade propiciada pela filanqrwpi,a 

do Logos. De fato, Gregório dirá na Oratio X de seu Comentário: 

A descida designa a obra da filanqrwpi,a: já que diversamente não há como nós 
sejamos elevados até o Altíssimo, se não se inclina para baixo o Senhor que eleva os 
humildes, por isso a alma que propende às alturas pede a guia pela mão d’Aquele 
que está no alto, e O implora que desça da sua própria majestade, a fim de que se 
torne acessível aos que estão em baixo.557 

                                                 
555 Ibid. Note-se que o autor do artigo foi preciso ao usar o termo “espiritualidade”, e não 

“contemplação intelectiva” do amor, indicando com isso que, para Gregório, a união da alma com 

Deus se trata mais de uma experiência afetiva que mental. 
556 Cf. Ibid., p. 333. 
557 h̀ de. kata,basij to. th/j filanqrwpi,aj e;rgon diashmai,nei\ evpeidh. ga.r ouvk e;stin a;llwj 
avnalhfqh/nai h̀ma/j pro.j to.n u[yiston( eiv mh. pro.j to. cqamalo.n evpikliqei,h o`  vAnalamba,nwn tou.j 
praei/j ku,rioj( dia. tou/to h̀ avniou/sa pro.j to. a;nw yuch. th.n para. tou/ u`perkeime,nou ceiragwgi,an 
proskaloume,nh u`pokatabh/nai auvto.n tou/ ivdi,ou mege,qouj eu;cetai( i[na toi/j ka,tw evfikto.j ge,nhtai) : 
GREG. NYS., cant. 10 (GNO VI, 304-305). 
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Note-se como é claro no texto acima, por um lado, a inatingibilidade do Ser 

divino e, em consequência, a Sua inacessibilidade à criatura humana; quanto, por 

outro lado, a iniciativa inaugurada pelo ato divino da descida ou kata,basij, bem 

definida pelo autor como a obra da filanqrwpi,a divina do Logos. Não se nega a 

parte de colaboração humana, cuja alma deve propender às alturas. Todavia, sem 

que ocorra a inclinação do Senhor, a fim de guiar, a modo de um pedagogo, aqueles 

que desejam se elevar às alturas, o seu acesso ao Altíssimo é impossível. 

E que essa descida se refira à Encarnação do Logos se pode comprovar, para 

além de todo o contexto da obra, pela continuação da reflexão, na qual Gregório, 

estando a comentar Ct 4,16-5, 2a, associa a entrada do amado no jardim à vinda do 

Senhor. De fato, as imagens ali são referidas a Cristo: o vinho e o leite são citados 

enquanto alimentos messiânicos;558 os perfumes e frutos são aqueles produzidos 

pelos fieis amigos e discípulos para o seu Senhor, tal como o fez o Apóstolo Paulo; 

os bons alimentos são entendidos como aqueles oferecidos a Cristo, em sua fome e 

sede, conforme Mt 25,35. Enfim, na continuação da mesma Homilia, Gregório, um 

pouco mais adiante, se refere explicitamente ao Logos, e à “sóbria embriaguez” que 

Ele concede aos seus amigos pois, assim como o vinho, por assim dizer, faz o 

espírito humano sair de si mesmo, assim também, alimentado pelo Logos, esse 

mesmo espírito sai de si mesmo, ao se converter, purificado, do mal ao bem. 

Nisso consiste então o discurso do autor a respeito da ação do Esposo-Logos 

sobre a Esposa-Alma humana,559 o qual, por causa de sua filanqrwpi,a, torna-a 

bela. De fato, comentando Ct 1,5-8 na Oratio II, Gregório assim diz: 

Amemos teus úberes mais que o vinho, porque a retidão te amou. A noiva descreve, 
em modo poético, para suas discípulas, um acréscimo no discurso da maravilha a 

respeito dela, a fim de que aprendamos melhor a incomensurável filanqrwpi,a do 
esposo, que por amor reveste de beleza aquela que ele ama. ‘Não vos admireis’, ela 
diz, ‘se a retidão me amou, mas que, sendo morena de pecado e vivendo na escuridão 
através de ações, me fez bela pelo amor, trocando (Ele) a (sua) própria beleza pela 
minha feiúra. De fato, tendo transferido para si mesmo a sujeira dos meus pecados, 

                                                 
558 Cf. Jl 4,18. 
559 Conforme diz Quasten, segundo Gregório, “o Cântico dos Cânticos representa a união amorosa 

entre Deus e a alma, sob a figura do matrimônio...e esta ideia predomina no seu Comentário , 

enquanto Orígenes, principalmente nas Homilias sobre o mesmo argumento...prefere reconhecer a 

Igreja na esposa do Cântico, interpretação que Gregório não transcura, mas limita a um papel menos 

importante”.: QUASTEN, J. Patrologia. Dal Concilio di Nicea a quello di Calcedonia. Genova-

Milano, v. 2: Marietti, 1980, p. 269. 
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concedeu-me ser partícipe da (sua) própria pureza, condividindo da (sua) própria 
beleza Aquele que inicialmente, de feia, me fez charmosa, e assim me amou’.560 

Vê-se portanto, no texto acima, aquele que é um dos efeitos da filanqrwpi,a 

do Logos-esposo sobre a alma que dele se aproxima, da alma que a Ele se volta: a 

purificação do seu pecado. Provavelmente, em uma alusão ao Quarto Cântico do 

Servo de Javé,561 segundo uma interpretação de cunho cristológico – comum na 

Exegese Patrística – Gregório se refere àquela troca que, mais que uma simples 

entrega mútua de dons, se tratou de um injusto e desproporcional escambo entre o 

Criador e a criatura, pois Aquele aceita assumir a feiúra daquela, adquirida por 

motivo dos seus pecados, a fim de torná-la bela com a Sua beleza. Além disso, se 

note que o amor do esposo se dirige à alma humana em sua situação de “feiúra”. 

Ou seja, ama-a em sua condição pós-lapsária ou, como disse o autor no capítulo XV 

da Oratio, desce ao seu encontro “achando-se a humanidade em modo assim 

miserável e infeliz.”562 

É óbvio que não se pode deixar de intuir também aqui – bem como em geral 

na obra do Nisseno – o influxo do pensamento grego, e particularmente platônico, 

que associou bondade e beleza, o famoso par kalo.j kai. avgaqo,j (o Belo e o Bem).563 

Todavia, e em acordo com aquilo que eu já havia comentado (com base no texto do 

capítulo 11 do De Virginitate de Gregório de Nissa),564 se vê claramente no texto 

acima que o autor mostra que não é graças ao mero esforço humano (a;skhsij), e 

muito menos por um retorno provocado por força de lembranças de um mundo 

idílico vivido no passado, como ensinava Platão (avna,mnhsij), mas sim por força de 

um ato de avnta,llagma, isto é, de troca (nesse caso, desproporcional e mesmo 

injusta), realizado por motivo da filanqrwpi,a do Logos, que a natureza humana 

vem tornada bela. 

                                                 
560  vAgaph,swmen mastou,j sou u`per oi=non( evpeidh. se. h̀ euvqu,thj hvga,phsen( h̀ de. prosqh,khn poiei/ 
tai/j maqhteuome,naij tou/ peri. auvth.n qau,matoj( ẁj av.n ma/llon ma,qoimen th.n avme,trhton tou/ numfi,ou 
filanqrwpi,an tou/ dia. th/j avga,phj evpiballo,ntoj th/| avgaphqei,sh| to. ka,lloj\ mh. qauma,shte ga,r fhsi( 
o[ti evme. h̀ euvqu,thj hvga,phsen( avll v o[ti me,lainan ou=san evx àmarti,aj kai. prosw|keiwme,nhn tw/| zo,fw| 
dia. tw/n e;rgwn kalh.n dia. th/j avga,phj evpoi,hse to. i;dion ka,lloj pro.j to. evmo.n ai=scoj avntallaxa,menoj) 
metaqei.j ga.r pro.j e`auto.n to.n tw/n evmw/n àmartw/n r̀u,pon mete,dwke, moi th/j e`autou/ kaqaro,thtoj 
koinwno,n me tou/ e`autou/ ka,llouj avpergasa,menoj( o]j prw/ton evpoi,hsen evx eivdecqou/j evrasmi,an kai. 
ou[twj hvga,phsen): GREG. NYS., cant. 2 (GNO VI, 46). 
561 Diz Is 53,2: “Ele...não tinha beleza nem esplendor que pudesse atrair o nosso olhar...”. 
562 GREG. NYS., or. cat. 15 (GNO III/4, 44). Texto original já citado anteriormente, à nota 406. 
563 Fiz referência a isso, no tópico 2.2.3 desta tese, ao aludir à noção do Bem e do Belo no Fedro e 

no Ménon de Platão. 
564 Cf. tópico 2.2.2, à nota 53. 

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1121810/CA



   196 

Muito significativo ainda é o fato de que Gregório termine a Oratio II, como 

no caso da Oratio X acima mencionada, se referindo a Mt 25. Neste caso, a alma 

humana, purificada pelo Esposo, ouve de sua doce voz, junto com as demais 

ovelhas, a suave sentença do versículo 34: “Vinde, benditos de meu Pai, recebei por 

herança o Reino preparado para vós desde a fundação do mundo”. 

Igualmente mais adiante, o autor continua a tratar das consequências da 

filanqrwpi,a do Logos sobre a alma humana, em um desdobramento de caráter 

moral-soteriológico: uma vez tornada mais nobre ou veneranda pela filanqrwpi,a 

do Logos, seu divino Esposo, a alma humana, ao se aproximar da Igreja, se empenha 

em salvar igualmente a todos, à imitação de seu Senhor. Assim afirma na Oratio 

VII: 

O Logos, portanto, ao mostrar esta filanqrwpi,a da esposa, que, à imitação do 
Senhor, quer também “que todos se salvem, e cheguem ao conhecimento da 
verdade”, a torna mais veneranda, fazendo-se o arauto e o pintor de sua beleza.565 

Perceba-se a particular beleza do texto, que apresenta o encadeamento 

sucessivo e lógico de causa e efeito entre o Logos e a alma humana que dele se 

aproxima e, em seguida, da alma humana e toda a coletividade dos seres humanos, 

já que o Logos a torna portadora de salvação à humanidade por meio de sua beleza 

moral, fruto da libertação de seus vícios. Trata-se assim de uma estética de ordem 

sobrenatural, concedida à alma humana, porém de caráter em nada intimista, nem 

mesmo elitista, mas de caráter difusivo: a união da alma com o Logos, seu Sumo 

Bem, redunda em benefício compartilhado a todos os seres humanos. Assim, à 

imitação da filanqrwpi,a de seu Senhor, ela se torna igualmente sujeito da 

oivkonomi,a salvífica.566 

É sob essa vertente, que interliga filanqrwpi,a e oivkonomi,a salvífica, que o 

autor, na Oratio XIV, identifica o Logos com o bom samaritano da parábola de Lc 

                                                 
565 Th.n ou=n toiau,thn filanqrwpi,an th/j nu,mfhj o` lo,goj avpodexa,menoj o[ti kata. mi,mhsin tou/ 
despo,tou kai. auvth. Pa,ntaj qe,lei swqh/nai kai. eivj evpi,gnwsin avlhqei,aj evlqei/n( semnote,ran auvth.n 
avperga,zetai kh/rux tou/ ka,llouj auvth/j kai. zwgra,foj gino,menoj\: GREG. NYS., cant. 7 (GNO VI, 

214-215). 
566 “Ainda que o trecho supracitado, da sétima Homilia sobre o Cântico dos Cânticos, não possua 

imediatamente um cunho eclesiológico, todavia não é difícil extraí-lo por dedução, sob duas 

vertentes: a da comunhão dos santos (menos explícita no texto), e a da missão (mais explícita no 

texto). Quanto à primeira, consiste no fato de que, tornada bela pela filanqrwpi,a do Logos, a alma 

humana enobrece e eleva toda a Igreja. Quanto à segunda, por imitação do seu Esposo (o Logos 

fila,nqrwpoj), ela se torna co-partícipe em sua missão salvífica, enquanto instrumento para a 

Redenção de todo o corpo eclesial.   
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10. Este, atento e pleno de compaixão pela sua criatura relegada a situação de 

tamanha penúria em sua natureza decaída, lhe vai ao encontro e lhe resgata, dando-

lhe uma condição elevada. Assim diz, portanto, ao comentar Ct 5,13-16: 

‘E quem é meu próximo?’ Em tal caso, o Logos expõe, sob a forma de uma narração, 

toda a fila,nqrwpon oivkonomi,an: Ele conta a descida do alto de um homem, a 
emboscada dos ladrões, a remoção da veste incorruptível, as feridas do pecado, o 
progresso da morte – em parte – da natureza, tendo permanecido imortal a alma; a 
vã passagem da Lei, já que nem o sacerdote e nem o levita curaram as chagas do que 
estava derrubado pelos ladrões.567 

Portanto, em um inteligente paralelismo, Gregório associa a queda materia l 

do desafortunado viajante que descia de Jerusalém a Jericó, com a queda moral da 

natureza humana, causada pelo pecado. O Logos, no papel de bom samaritano, se 

atém cuidadosamente à natureza humana decaída, “desce” por amor a ela. A veste 

incorruptível – isto é, a graça – é parcialmente perdida por motivo do pecado, 

introduzindo a morte para o ser humano, mas ele se liberta através da oivkonomi,a 

salvífica ou fila,nqrwpon oivkonomi,a do Logos. 

Note-se, no texto acima, a alusão a um dos aspectos da oivkonomi,a salvífica 

divina, que o é igualmente da filanqrwpi,a do Logos: o aspecto terapêutico, que 

sana a natureza humana tornada doente pelo pecado. Há portanto aqui um liame 

com o capítulo XV da Oratio, que dá ao Logos o título de “aquele que cura”.568 Sua 

filanqrwpi,a tem um efeito sanador, terapêutico, porque sua grandeza se abaixa, 

tornando-o próximo, acessível. Essa proximidade, que tornou fácil a possibilidade 

da cura dos seres humanos, cumpriu-se plenamente com a Encarnação. Tal evento 

é obra portanto de sua própria predisposição, isto é, daquilo que Ele mesmo 

planejara para a restauração humana. Essa é a sua oivkonomi,a. 

Por fim, em uma bela síntese entre Mística e Cristologia, Gregório assim se 

referirá ao Logos-Esposo da alma humana-Esposa, na Oratio IV: 

                                                 
567 Kai. ti,j evsti, mou plhsi,ou* to,te evn dihgh,matoj ei;dei pa/san th.n fila,nqrwpon oivkonomi,an ò 
lo,goj evkti,qetai( th.n a;nwqen ka,qodon tou/ avnqrw,pou dihghsa,menoj kai. th.n tw/n lh|stw/n evne,dran 
kai. th.n tou/ avfqartou/ evdu,matoj periai,resin kai. ta. th/j àmarti,aj trau,mata kai. to. eivj h[misu th/j 
fu,sewj procwrh/sai to.n qa,naton th/j yuch/j avqana,tou diameina,shj kai. tou/ no,mou th.n avnwfelh/ 
pa,rodon ou;te i`ere,wj ou;te Leui?,tou ta.j plhga.j tou/ parapeptwko,toj toi/j lh|stai/j qerapeu,santoj \ : 
GREG. NYS., cant. 14 (GNO VI, 427). O particípio perfeito ativo de parapi,ptw (isto é, 

parapeptwko,toj) bem demonstra a continuidade da condição em que o homem havia sido lançado: 

foi derrubado, e permanecia derrubado, sem dar sinais de poder levantar-se, até que lhe chegasse 

efetivamente o socorro. 
568 ivatreu,ontoj: Id., or. cat. 15 (GNO III/4, 43). 
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Aquilo que existe neste mundo possui valor somente na imaginação presunçosa dos 
que creem ser aquilo que essa coisa é. Tu, ao contrário, és verdadeiramente belo; e 
não somente belo, mas tu és a essência mesma da beleza. Tu és sem cessar assim, tu 
és sempre o que tu és. Tu não és nem o que produz flor por um tempo, e nem ao 
invés o que a produz contra o tempo; mas, ao contrário, tu és o que adequa o tempo 

à eternidade de vida: Tu tens por nome filanqrwpi,a.569 

Muito interessante que o termo w[ra, que aqui traduzo por “tempo”, possa 

significar igualmente “idade da juventude” e, por conseguinte, “beleza, graça, 

elegância”. Isso significa que o anseio de todo ser humano, de uma vida que não 

apenas não termine, mas que seja igualmente livre de sua caducidade, é justamente 

o fruto com que o Esposo regala a sua esposa, a alma humana, na íntima união 

mística que entre eles se dá. Ele é pois o propiciador da qualidade plena de vida à 

natureza humana, mesmo depois de sua queda, exatamente porque a faz partícipe 

do que Ele mesmo é, por força do vínculo da Encarnação, por força da moção de 

seu amor. 

Além disso, é por força da experiência de sua filanqrwpi,a que o Ser divino, 

impossível de ser definido ou apropriado, se faz ser experimentado. Assim, segundo 

o autor, como ao ser humano é impossível dar qualquer nome a Deus, de modo que 

se tornasse dominado por aquele, se compreende que a sua afirmação “Tu és Aquele 

para quem a filanqrwpi,a é um nome” ou “Tu tens por nome filanqrwpi,a” quer 

dizer, na verdade, que a filanqrwpi,a do Logos se trata mais de uma experiência 

que de um conceito. Assim, acerca do amor do Logos pela sua criatura humana, não 

se tem uma definição racional, mas um encontro, uma percepção mística, uma 

experiência.570 

 

5.9 
Conclusão do Quarto Capítulo 

Depois de ter considerado o tema da filanqrwpi,a do Logos mais 

especificamente na Oratio Catechetica Magna no capítulo 3 desta tese, considerei 

                                                 
569 to. ga.r evn tw/| ko,smw| tou,tw| tetimhme,non evn mo,nh| th/| oivh,sei tw/n nomizo,ntwn ei=nai to. ei=nai 
e;cei) su. de. avlhqw/j ei= kalo,j( ouv kalo.j mo,non avll’ auvth. tou/ kalou/ h̀ ouvsi,a( avei. toiou/toj u`pa,rcwn( 
pa,ntote wv.n o[per ei=( ou;te kata. kairo.n avnqw/n ou;te evpi. kairou/ pa,lin avpoba,llwn to. a;nqoj( avlla. 
th/| avi?dio,thti th/j zwh/j sumparatei,nwn th.n w[ran\ w-| o;noma h̀ filanqrwpi,a evge,neto): GREG. NYS., 

cant. 4 (GNO VI, 106-107). 
570 Como afirma Hans Urs von Balthasar, em sua conhecida introdução a uma seleção de textos 

dessa obra de Gregório, o ser humano “em tudo e através de tudo, faz a experiência do bem-amado , 

do eterno Tu. Não é a dinâmica da ascensão que, em definitivo, o importa: pouco lhe importa pensar, 

ele quer amar.”: GRÉGOIRE DE NYSSE. Le Cantique des cantiques., p. 11. 
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útil no capítulo que agora encerro a leitura e consideração de outras obras do mesmo 

autor, nas quais foi possível expandir e aprofundar ainda mais o assunto e, por 

conseguinte, melhor elucidar o propósito desse estudo. Consequentemente, isto 

propiciou expor o vínculo existente entre a filanqrwpi,a do Logos, a oivkonomi,a e 

a Encarnação. 

Em primeiro lugar, se pode dizer que a filanqrwpi,a é uma afirmação a 

respeito do Ser mesmo de Deus e de seu Logos, presente nas obras do autor. De 

fato, em diálogo com sua irmã Macrina, diz Gregório no De Anima et 

Resurrectione: 

E de fato, a vida da natureza transcendente é amor, porque o que é belo e bom é 
absolutamente amável para os que o conhecem: ora, a divindade conhece a si mesma, 
e tal conhecimento se torna amor. Pelo que, aquilo que é conhecido é belo por 
natureza, e a insolente saciedade não possui relação com o que é verdadeiramente 
belo; e não interrompendo saciedade alguma a amável disposição ao que é belo, a 
vida divina sempre se exercerá por meio do amor, a qual é bela por natureza (...). E 
porque (...) o humano é de algum modo afim com Deus, (...) a alma é por absoluta 
necessidade atraída para o divino, e também a Ele congênere. 

E completa: “(...) a potência divina, por filanqrwpi,a, atrai para si, 

expurgados os elementos irracionais e acidentais, o que lhe é próprio”.571 

Há, portanto um proprium, isto é, uma especificidade do ser humano que lhe 

faz congênere ou afim com Deus. Mas o interessante para o presente estudo é, em 

primeiro lugar, que Gregório relembre, primeiramente, que o íntimo do Ser de Deus 

se identifica com o amor (avga,ph). O amor é o específico ontológico do Ser divino. 

Mas, em segundo lugar, no que tange ao ser humano, o exercício desse avga,ph 

divino se dá por motivo da filanqrwpi,a. Ou seja, a filanqrwpi,a é a causa do 

avga,ph dinâmico e econômico de Deus relativo ao ser humano. Todavia, como em 

Deus não há nem um antes e nem um depois, depreende-se que a filanqrwpi,a seja 

uma realidade em Deus, mesmo antes que o ser humano existisse. Disso decorre 

                                                 
571  [H te ga.r zwh. th/j a;nw fu,sewj avga,ph evsti,n( evpeidh. to. kalo.n avgaphto,n pa,ntwj evsti. toi/j 
ginw,skousi\ ginw,skei de. auvto. to. Qei/on\ h̀ de. gnw/sij avga,ph gi,netai) Dio. to. kalo.n evsti th/| fu,sei 
to. ginwsko,menon( tou/ de. avlhqw/j kalou/ o` u`bristh.j ouv prosa,ptetai ko,roj\ ko,rou de. th.n avgaphtikh.n 
pro.j to. kalo.n sce,sin ouv diako,ptontoj( avei. h̀ qei,azwh. di v avga,phj evnerghqh,setai( h] kalh. te kata. 
fu,sin evsti. $)))% vEpei. $)))% oivkei/on de, pwj tw/| Qew/| to. avnqrw,pinon( $)))% e[lketai kata. pa/san avna,gkhn 
pro.j to. qei/o,n te kai. suggene.j h̀ yuch,) $)))% h̀ qei,a du,namij u`po. filanqrwpi,aj evk tw/n avlo,gwn te 
kai. u`likw/n sumptwma,twn evfe,lkhtai to. i;dion): GREG. NYS., an. et res. 28-35.39.40.49-50 (PG 

46,96-97). Justifico o uso do particípio “expurgados” na minha tradução, porque pretendi torn ar 

mais evidente o complemento de origem existente no texto, introduzido pela preposição evk, 

igualmente como um complemento de movimento figurado, em que o autor, como se pode 

compreender do contexto, pretendeu mostrar a purificação ou expurgo realizado p ela filanqrwpi ,a 
divina naquelas criaturas racionais – os seres humanos – que são atraídos pela natureza divina. 
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que, afirmar a filanqrwpi,a do Logos divino incorre necessariamente em afirmar 

a do Pai, ao contrário do que pensava Eunômio, bem como a do Espírito Santo, para 

que não se cinda a natureza ontológica de Deus. 

Ao contrário, afirmar a distinção de naturezas entre o Pai e o Filho, como 

queria o anomeu, consistiria em: 

1o. negar a filanqrwpi,a do Pai e, por conseguinte, restringir de algum modo 

o que Deus é por essência, avga,ph; 

2o. admitir no Ser mesmo de Deus uma relação de subordinação, admitir um 

superior e um inferior em Deus; 

3o. comprometer toda a oivkonomi,a ou obra soteriológica do Logos encarnado: 

seria assim uma mera criatura o protagonista da filanqrwpi,a, isto é,   do ato de 

amor-redentor? Seria a consagração absoluta do antropocentrismo moderno e 

contemporâneo, o homem salvo pelo nudus homo, o homem como causa de sua 

absoluta felicidade? O homem, deus de si mesmo? Seria a Cristologia redutível a 

um mero e frio deísmo?; 

4o. pôr em xeque, por outro lado, a filanqrwpi,a divina manifesta na história, 

fato que redundaria negar que Deus tenha querido, sem deixar de ser o que Ele 

mesmo é, portar felicidade ao ser humano por meio do próprio ser humano. A 

consequência imediata desse tipo de raciocínio é dupla: a) a negação da Encarnação 

do Logos; b) a renúncia à justa centralidade e enobrecimento do ser humano na 

História – enquanto instrumento, e não causa – de sua felicidade; 

5o. negar que Deus tenha querido, a modo de um pedagogo, reconduzir a Si 

os seres humanos, de modo delicado e paciente. 

Pelo contrário, a filanqrwpi,a do Logos, pelo que se pode deduzir das obras 

de Gregório: 

1o. ensejou, na Sagrada Escritura, a adaptação da linguagem ao ser humano, 

por iniciativa divina (conforme diz Contra Eunomium II, 259); 

2o. é por isso mesmo um fator explicativo, a meu ver, do carisma da 

Inspiração: Deus revela sua mensagem salvífica a modo humano, por motivo de sua 

filanqrwpi,a (como visto no texto de Contra Eunomium II, 417-420); 

3o. encerra em sua noção um aspecto afetivo. Isso introduz, segundo penso, 

um elemento de primordial importância para uma Cristologia da atualidade, que 

implicaria em extrair dela noções de caráter mais afetivo que especulativo 
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(conforme a imagem da mãe que adapta a linguagem para se relacionar com seu 

recém-nascido, empregada por Gregório igualmente em Contra Eunomium II, 417-

420, como visto acima); 

4o. produz vida, e a recria (emprego do verbo zwopoie,w em Contra Eunomium 

III e na Epistula 3, tal como na Oratio XV); 

5o. é a causa da Revelação das relações ad intra do Ser ontológico de Deus 

(como se depreende da Refutatio 96); 

6o. é um tema que, no autor, inclui também uma dimensão moral: ela deve ser 

imitada pelos cristãos, especialmente em sua sensibilidade para com os pobres 

(conforme visto no De Beneficentia). Tal imitação (mi,mhsij) torna o ser humano 

congênere de Deus (suggene,j), faz dele um deus (conforme visto no De 

Beatitudinibus); 

7o. inclui a noção de compartilhamento com tudo o que é próprio do ser 

humano: comer, beber, cansar-se, etc. (conforme visto na Epistula 3); 

8o. é uma característica ou marca essencial (gnw,risma) do Logos divino, como 

ensina a Oratio XV, dentro do âmbito da oivkonomi,a pois, como visto acima, a 

Epistula 3 define gnw,risma como as “marcas históricas da filanqrwpi,a do 

Logos”; 

9o. causa o renascimento (paliggenesi,a), cuja imagem (eivkw,n) vem plasmada 

no Batismo. Ou, em outros termos: o Batismo, ao retratar externamente um morrer 

e renascer, realiza e confere realmente o renascimento sobrenatural em Cristo. Mas 

isso ocorre, graças à filanqrwpi,a do Logos (conforme visto no In Diem Luminum). 

Interessante fazer notar o caráter atemporal desse renascimento, por força do 

Batismo, o qual pode ser conferido aos seres humanos de todos os tempos (mesmo 

que o evento da Encarnação, clímax da filanqrwpi,a do Logos, se tenha dado em 

um tempo histórico específico); 

10o. propiciou a presença terapêutica do Logos, que sana a natureza humana 

decaída (fiz menção ao emprego explícito do verbo iva,omai no In Inscriptiones 

Psalmorum. A mesma noção terapêutica da filanqrwpi,a do Logos se encontra 

igualmente na Oratio XV), e a faz progredir (evpe,ktasij) rumo à união mística com 

Deus. Nesse mundo, o ponto máximo da evpe,ktasij foi o evento da Encarnação 

(como visto no Commentarius in Canticum Canticorum); 
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11o. possui igualmente uma propriedade de caráter estético: o Logos 

encarnado assume sobre si a feiúra da natureza humana, feita assim por força do 

pecado, a fim de torná-la bela e jovem. 

12º. enseja a ascensão ou progresso espiritual (evpe,ktasij) do ser humano rumo 

à posse de Deus, que, mesmo no céu, não terá fim, mas se prolongará infinitamente, 

pois o Ser Divino é ilimitado. 

Passo agora à Conclusão Geral deste estudo. 
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6 
Conclusão 

A Oratio catechetica magna de Gregório de Nissa traduz a intenção manifesta de 
adaptar a catequese a um ambiente bem especificado. Trata-se nesse caso de 
intelectuais embebidos de neoplatonismo. Gregório se coloca de imediato em seu 
modo de pensar e de raciocinar e utiliza os seus mesmos argumentos para demonstrar 
a verdade da fé, elucidar algumas dificuldades mais específicas, pôr acento sobre 
pontos para eles mais importantes, etc... Ele nos dá assim um exemplo 

interessantíssimo de adaptação pastoral.572 

Esta afirmação de Jean Daniélou e Régine du Charlat a respeito da Oratio 

traduz, de maneira muito significativa, a primeira das conclusões que pude extrair 

desse estudo sobre a filanqrwpi,a do Logos, particularmente desenvolvido a partir 

do décimo quinto capítulo dessa obra de São Gregório de Nissa. De fato, dotado de 

um intelecto privilegiado,573 Gregório elege um termo que abrange tanto o universo 

bíblico-cristão, quanto aquele da cultura pré-cristã, a fim de cooptar mais facilmente 

os ouvintes catecúmenos, provenientes de origens diversas (que os autores do texto 

acima, de maneira genérica, denominam de “intelectuais embebidos de 

neoplatonismo”, mas que na verdade procedem de um leque bem mais amplo de 

ideias e culturas). 

Tratava-se, na Capadócia de então, de um auditório ainda incipiente na fé 

cristã, mas não propriamente desinformado da cultura da época, pois era capaz de 

“manifestar a própria desaprovação ou aborrecimento com acenos, murmurações 

ou bocejos durante as prédicas do bispo, e todavia dotado de uma intranscuráve l 

capacidade de compreender e de seguir ensinamentos mesmo árduos”.574 Isso 

tornava a missão catequética ainda mais exigente, e requeria do catequista uma 

aguçada sensibilidade e acurada perspicácia a traduzir o “mistério da fé” – 

expressão empregada por Gregório para se referir ao conteúdo a ser transmitido – 

em termos acessíveis à compreensão. Para um mestre da fé menos atento a essa 

                                                 
572 DANIÉLOU, J.; DU CHARLAT, R. La catechesi nei primi secoli., p. 28. 
573 A tal ponto que “Balthasar vê nele o mais ‘profundo’ dos Padres gregos que tenham existido até 

o quarto século”: IDE, P. La trilogie patristique de Balthasar (Origène, Grégoire de Nysse et 

Maxime)., p. 722. 
574 MORESCHINI, C. I Padri Cappadoci., p. 20. 
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necessidade de seus ouvintes, poderia se fazer urgente o emprego imediato do termo 

avga,ph, mais consentâneo com o universo bíblico-cristão, no que tange ao discurso 

acerca do amor divino descendente pelos seres humanos. Mas o alcance dos 

discípulos, ao menos de início, redundaria indubitavelmente menor. A paciência e 

a inteligência típicas de um refinado didáscalo como Gregório soube encontrar na 

Sagrada Escritura, sobretudo na Epístola a Tito, um termo que, embora em seu 

predicado pré-cristão não reunisse toda a grandeza de significado do cristianismo, 

pudesse servir no entanto de terreno fértil para nele se introjetar a noção divina do 

amor pelos seres humanos. Um termo que se prestava a ser a ponte perfeita entre os 

dois mundos, o da cultura grega, e o cristão. 

De fato, foi visto, ainda no primeiro capítulo da tese, que as noções não-cristãs 

dos pressupostos de filanqrwpi,a não conseguem traduzir – a não ser 

provavelmente, e de modo em extremo tímido, no e;rwj filanqrwpo,tatoj de Platão, 

ou na benevolência à distância dos deuses – a imensidade do caráter oblativo e de 

compartilhamento da vida humana expressa pela filanqrwpi,a do Logos divino. 

Ainda assim, segundo mesmo o parecer de um pensador de altíssimo quilate como 

Aristóteles, não há como existir amizade entre seres tão mais elevados em bondade 

– os deuses – e os humanos, ao afirmar, na Ética a Nicômaco: 

Mas a igualdade não parece assumir a mesma forma nos atos de justiça e na amizade. 
Com efeito, nos primeiros o que é igual no sentido primário é o que está em 
proporção com o mérito, ao passo que a igualdade quantitativa é secundária; mas na 
amizade, a igualdade quantitativa é primária, e a proporção ao mérito, secundária. 
Isso se torna claro quando há uma grande distância entre as partes no que se refere à 
virtude, ao vício, à riqueza ou outra coisa qualquer; pois nesse caso já não são amigos 
e nem sequer esperam sê-lo. E a situação é manifesta acima de tudo quando se trata 

dos deuses, que nos ultrapassam imensamente em tudo o que é bom.575 

Mas Gregório fez mais: se houvesse seguido as pegadas da Literatura 

Patrística a ele anterior, poderia ter simplesmente empregado avga,ph, e mesmo e;rwj, 

para se referir ao amor descendente de Deus. Porém, mais uma vez, o Nisseno, por 

ter diante dos olhos o público seu contemporâneo a ser introduzido na fé, escolhe 

para a Oratio nem aquele termo, que expressa o idílico amor agápico, ainda que 

                                                 
575 ouvc o`moi,wj de. to. i;son e;n te toi/j dikai,oij kai. evn th/| fili,a| fai,netai e;cein\ e;sti ga.r evn me.n 
toi/j dikai,oij i;son prw,twj to. kat’ avxi,an( to. de. kata. poso.n deute,rwj( evn de. th/| fili,a| to. me.n 
kata. poso.n prw,twj( to. de. kat’ avxi,an deute,rwj) dh/lon d’ a.vn polu. dia,sthma ge,nhtai avreth/j h.v 
kaki,aj h.v euvpori,aj h; tinoj a;llou\ ouv ga.r e;ti fi,loi eivsi.n avll’ ouvd’ avxiou/sin) evmfane,staton de. 
tou/t’ evpi. tw/n qew/n\ plei/ston ga.r ou[toi pa/si toi/j avgaqoi/j u`pere,cousin): ARIST., ét. nic. 1158b, 

25-30. 
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aproximado à realidade carnal humana pela Encarnação do Logos; e nem o flagrante 

amor “erótico”, ainda que purificado pela lança do amor puro de Deus. Prefere o 

equilíbrio do termo filanqrwpi,a, mesmo que também esse careça de ser 

amplificado pela novidade cristã. 

Donde vem o equilíbrio desse termo, senão daquelas noções dele 

depreendidas (não univocamente), e que são na verdade pontos de contato entre os 

dois universos, o pré-cristão e o cristão, e servem para os conectar? São elas: a 

presteza no auxílio e socorro aos seres humanos da parte da divindade (no 

cristianismo, a graça portada pelo Logos para salvar sua criatura humana); o ensejo 

à posse da verdade, tornando o ser humano mais virtuoso (no cristianismo, a 

imitação do Logos, que se faz visível para ser seguido); a construção de uma 

estratégia em prol do beneplácito dos inferiores (no cristianismo, a oivkonomi,a 

redentora); a solidariedade entre os seres humanos (no cristianismo, a ocupação em 

prol da vida do outro, o compartilhamento de vida, avscoli,a). 

Mas a tese demonstrou igualmente o vínculo da filanqrwpi,a do Logos com 

o patrimônio judaico-helenístico, através do conceito de “estreita relação” 

(òmologi,a) entre o Ser de Deus e a criatura humana, por iniciativa do mesmo Deus. 

Mais que uma estreita relação, o livro da Sabedoria aponta para a inabitação divina 

no ser humano (ainda que esse se refira somente aos justos no Antigo Testamento). 

Do mesmo modo, provém do Judaísmo Helenista a noção, já acima mencionada na 

cultura grega, de uma filanqrwpi,a exercitada pelos governantes em favor de seus 

súditos, só que aprimorada pelo conceito da imitatio Dei, cujo fundamento é 

inequivocamente a bondade de Deus para o seu Povo de Israel. É óbvio que a 

Revelação veterotestamentária já apresente aqui um acréscimo importante, cujo 

teor é claramente de caráter vertical, teológico: o parâmetro divino, e não humano, 

de bondade. Todavia, nesse sentido, o avanço cristão é consideravelmente mais 

significativo, do momento em que, no Novo Testamento, o Logos ama o ser humano 

em sua condição de decaído e, por sua causa, dispõe a oivkonomi,a que o salva, entra 

em sua história pela Encarnação, se faz presente e compartilha o seu cotidiano. 

É sob esse sentido que, a meu ver, a Cristologia de S. Gregório de Nissa, 

estudada sob a ótica da filanqrwpi,a do Logos, possui toda uma novidade, e 

adquira um plus em relação inclusive à de antecessores seus, como S. Clemente de 

Alexandria, Orígenes, e mesmo de S. Atanásio, o qual, como afirmei na conclusão 
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do terceiro capítulo, tangencia a intuição profundamente humana, profundamente 

antropológica, do Nisseno. Por isso mesmo, a novidade do presente estudo não está 

no fato de se ter considerado a filanqrwpi,a do Logos como um dos aspectos da 

Cristologia do autor – fato que já seria inusitado, haja vista a não farta bibliogra fia 

específica sobre esse tema, em comparação com outros dessa área da Teologia – ou 

como um dos seus argumentos, mas como o critério fundamental da existênc ia 

mesma da Cristologia: Gregório deixou claro que, por motivo de sua filanqrwpi,a, 

Cristo não apenas se importou à distância com o ser humano decaído, mas se tornou 

seu Salvador pelo fato de vivenciar cada aspecto, cada pormenor do existir humano.  

Mais que isso, o fato de se considerar a Cristologia sob a ótica do amor à 

criatura humana na Oratio, como ficou claro para mim, indica alguns elementos 

que denotam uma mente por demais à frente de seu tempo. Não digo que Gregório 

os tenha intencionado mencionar, mas que, à distância e inconscientemente, tenha 

deixado a seus pósteros, através do avanço de sua percepção intelectual, o ensejo 

para desenvolvê-los, ainda que em um futuro muito distante do dele. 

O que quero dizer é que o modo amplo como usa o termo e desenvolve o 

tema, faz da sua Cristologia o que hoje se denomina com o adjetivo “inculturada”. 

Ele percebe, atento ao modo de agir divino, que o verdadeiro catequista que 

pretenda falar do evento cristológico, e ser compreendido, precisa decodificar a 

imutabilidade do dogma em termos apreensíveis pela cultura de seu tempo. 

Por outro lado, há na Cristologia do autor, vista sob essa ótica apresentada 

pela Oratio, um dado por demais importante para os tempos hodiernos: ela é 

eminentemente uma Cristologia antropológica! Fugindo da tradicional visão da 

Escola de Alexandria – do qual Gregório é sem dúvida um devedor – o autor, a meu 

parecer, não apenas desenvolve uma Cristologia de tipo Logos-ánthropos, mas 

explora fortemente a humanidade do Redentor, não apenas enquanto instrumento 

para a salvação da humanidade, mas enquanto causa essencial da sua libertação e 

cura. O “por que ter vergonha da relação estreita com a natureza humana?”576 da 

Oratio XV, que propicia o desenvolvimento do tema da parousi,a de Deus no 

capítulo seguinte, até chegar à descrição de pormenores da vida do Logos divino 

feito homem, indica a ousadia intelectual desse Padre, mas ao mesmo tempo 

acentua um aspecto tão humano da Cristologia, que julgo não deveria ser 

                                                 
576 GREG. NYS., or. cat. 15 (GNO III/4, 45). 
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menosprezado no discurso e no estudo teológicos contemporâneos. É mesmo 

impressionante como o autor não tenha o menor escrúpulo em citar, no capítulo 

XVI da Oratio, o exercício das funções humanas mais vitais, tal como o processo 

natural da ingestão e da evacuação dos alimentos, como não inconvenientes a Deus.  

E que dizer, ainda dentro desse âmbito antropológico, da vertente afetiva de 

sua Cristologia, que talvez tenha ficado mais explícita quando se tratou do tema da 

filanqrwpi,a do Logos em outras de suas obras, como o Contra Eunomium? Em 

um mundo cada vez mais caracterizado pela linguagem metafórica, simbólica e 

afetiva, penso que Gregório ajude a dar um contributo importante, a partir do 

distante quarto século, para o desenvolvimento de uma Cristologia que, sem 

abandonar o especulativo, não se esqueça de considerar um conhecimento que se 

dê mais pela experiência do Absoluto, que por um discurso sobre Ele. 

Percebi igualmente um liame entre o tema da filanqrwpi,a do Logos, e o 

carisma sobrenatural da Inspiração (como fiz notar na Conclusão do quarto 

capítulo), no que tange ao modo adaptado à capacidade humana com que o Logos 

divino se revelou às suas criaturas racionais desde o Antigo Testamento, e no Novo, 

não apenas lhes falou fisicamente, quanto foi imitado, por exemplo, pelo Apóstolo 

Paulo, o “imitador do Senhor” (conforme dito em Contra Eunomium II).577 O 

motivo está no fato de que, ao inspirar o hagiógrafo,578 a moção divina própria desse 

carisma atue, sem entretanto se fazer indiferente ao modo de expressão daquele.579 

Antes, por motivo de sua filanqrwpi,a, e por meio da potência sobrenatural 

reveladora do Espírito Santo, o Logos dá ao ser humano acesso ao Pai, já que o 

                                                 
577 GREG. NYS., c. eun.  II, 259 (GNO I, 302). 
578 com o termo “hagiógrafo”, não pretendo aqui entrar na consideração mais atualizada da teologia 

escriturística a respeito do carisma da Inspiração, que considera o seu influxo não apenas sobre um 

indivíduo, mas sobre toda a comunidade de fé, e nem sobre a questão acerca do seu influxo no que 

tange à origem, transmissão e crescimento do texto do livro bíblico, desde a primeira mão de sua 

confecção, até sua composição final. Veja, a respeito disso, bem como de outros aspectos da atual 

teologia sobre o carisma da Inspiração, o que se diz em: W. J. HARRINGTON. Chave para a Bíblia., 

pp. 37-40; GRECH, P. Il Messaggio Biblico e la sua Interpretazione., pp. 287-298. 
579 Como bem afirma Prosper Grech, embora geralmente se atribua “a inspiração ou a revelação ao 

Espírito Santo, (...) sendo uma operação ad extra, a revelação é obra da Santíssima Trindade”: Ibid., 

p. 288. Por isso, apesar de que, stricto sensu, o carisma da Inspiração deva ser mais propriamente 

coligado à filanqrwpi,a da natureza divina como tal; e também de que, em especial, os Padres 

tenham se referido ao Espírito Santo como Aquele que falou por meio da boca dos profetas [Cf. , a 

esse respeito, o que se diz em: GRIBOMONT, J. Scrittura (Sacra)., col. 4795], todavia, foi visto em 

Contra Eunomium II, 417-420 (que, aliás, se trata de uma obra de conteúdo sobretudo cristológico), 

como Gregório associa a adaptação divina à linguagem humana à filanqrwpi,a do Logos,  enquanto 

obra de sua oivkonomi,a salvífica.  
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hagiógrafo é capacitado a transformar em linguagem humana, com seus diversos 

gêneros literários, a experiência e a mensagem salvífica divinas.580 

 Outra vertente muito interessante a respeito do assunto, diz respeito à relação 

existente entre a filanqrwpi,a do Logos e a Doutrina Social (como se depreende 

especialmente do De Beneficentia): Gregório exorta os cristãos a imitarem o amor 

divino pelos seres humanos, no exercício da sensibilidade pelas necessidades 

materiais dos pobres, tendo diante dos olhos antecipadamente, a modo de um 

espelho, o Juízo escatológico do Logos divino, tal como é apresentado em Mt 25. 

É preciso amar o próximo, e perceber-lhe as necessidades, porque o Juiz desse 

tribunal é o mesmo Filantropo, e o critério de salvação reside na imitação daquilo 

que Ele mesmo é. 

Outros elementos da filanqrwpi,a do Logos, colhidos da Oratio, mas também 

das outras obras do Nisseno consideradas nesse estudo, não podem ser esquecidos 

nesta Conclusão: ela é criadora e recriadora da vida. No princípio, com o Pai e o 

Espírito Santo, criou tudo ex nihilo. Mas essa ação diz respeito não somente a um 

ato pontual, já que o amor do Logos recria, recapitula, regenera e conserta (ato da 

paliggenesi,a), e promove constantemente aquilo que, por motivo da queda humana, 

foi prejudicado, e se tornou enfermo. Nesse sentido, ela é igualmente terapêutica, 

ela sana, porque faz o Logos divino um com o seu criado, e gera o refrigério ou 

elevação do moral (avnayuch,) dos decaídos.581 Ela é a propiciadora a que Deus 

Encarnado tenha deixado as suas marcas históricas nesse mundo (gnw,risma 

econômico). Ela promove o progresso espiritual rumo ao encontro místico com o 

Criador (evpe,ktasij). 

E por fim, penso que seja ainda por demais atual a relação existente entre a 

Cristologia do Nisseno, vista sob a ótica da filanqrwpi,a do Logos, e a Estética 

Teológica: ao curar o ser humano decaído, plasmando nele o que Ele mesmo é, o 

Logos lhe configura sua beleza e sua eterna juventude. É óbvio que a beleza de que 

                                                 
580 Novamente afirma Grech: “(...) o ‘profeta’, assim chamaremos o homem que recebe uma 

revelação, é aquele que é tornado capaz de colher as manifestações extraordinárias de Deus e 

transformá-las em linguagem, a linguagem da fé. Ele corresponde à voz da presença de Deus e se 

faz de alto-falante aos outros homens, embora mantendo as limitações da sua personalidade. (...) 

Deste modo, a inefabilidade de Deus se torna linguagem humana com toda a sua limitação, que faz 

uso do símbolo e da analogia para ser compreendido por mentes que não podem sair das suas 

estruturas mentais humanas.”: GRECH, P. Il Messaggio Biblico e la sua Interpretazione., p. 288. 
581 De fato, o termo avnayuch,, conforme sua etimologia, aponta justamente para a noção de 

soerguimento moral. Mais um tema por demais atual, em tempos de tantas prostrações humanas 

psicológicas, a ser aprofundado ulteriormente pela Cristologia contemporânea. 
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aqui se fala é aquela metafísica, e ainda mais, sobrenatural, mas que se expande e 

atrai, porque carente de maldade. Caberá, como tarefa à Teologia de tempos 

vindouros, um olhar mais acurado sobre esse aspecto da Cristologia, de algum 

modo já pressentido pelo grande Doutor de Nissa. 
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