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MATOS, Denilson da Silva. A construção discursiva do mártir: um olhar a partir da 
Passio Sanctorum Perpetuae et Felicitatis. São Bernardo do Campo: Umesp, 2016. 
Dissertação (Mestrado em Ciências da Religião) — Faculdade de Comunicação, 
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SINOPSE 

O propósito desta pesquisa é analisar a Passio Sanctorum Perpetuae et 

Felicitatis, destacando como este relato de martírio apresenta suas 

personagens principais, isto é, como os mártires são construídos 

narrativamente. A pesquisa trabalha o martírio no cristianismo primitivo 

como um fenômeno discursivo, ou seja, como uma prática surge de uma 

interação discursiva entre as principais culturas em constante diálogo nos 

primeiros séculos da era cristã, a greco-romana, judaica e cristã. Para tal 

análise, dialogaremos com as obras de Judith Perkins e Candida Moss, 

Christine Trevett, Willian Tabbernee, Rex D. Butler, entre outros, bem 

como nos utilizaremos do conceito de dialogismo de Mikhail Bakhtin. A 

pesquisa discute, também, as mais recentes pesquisas acerca do tema do 

martírio. Ao examinar esta ideologia desenvolvida no cristianismo 

primitivo pôde-se identificar a construção discursiva de uma personagem 

atrelada à prática martírio, o mártir. Apresentamos as diversas 

características atribuídas ao mártir num corpo de textos do cristianismo 

primitivo conhecidos como Atas dos mártires, destacando o status elevado 

alcançados por esses homens e mulheres que enfrentaram a morte. O 

mártir, ao enfrentar e experimentar a morte recebe poderes inestimáveis, 

que o torna uma pessoa especial, um cristão ideal que se encontra acima da 

hierarquia eclesiástica e até mesmo da hierarquia celestial. A Passio 

Sanctorum Perpetuae et Felicitatis é um exemplo de literatura cristã 

primitiva que partilha dessas ideias que perpassam os primeiros séculos da 

era cristã. Ao analisar o enredo da composição narrativa deste relato de 
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martírio identificamos traços do discurso sobre o martírio e sobre o mártir 

presentes no cristianismo primitivo.  

 

Palavras-chave: Cristianismo Primitivo; Atas dos Mártires; Martírio; 

Mártir; Dialogismo; Passio Santorum Perpetua et Felicitatis. 
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MATOS, Denilson da Silva. The discursive construction of martyr: A look from the 
Passio Sanctarum perpetuae et Felicitatis. São Bernardo do Campo: Umesp, 2016. 
Thesis (Master of Sciences of Religion) — Communication, Education and 
Humanities Faculty, Universidade Metodista de São Paulo (UMESP). 

ABSTRACT 

The purpose of this research is to analyze the Passio Sanctorum 

Perpetuae et Felicitatis, highlighting how this martyrdom report 
presents its main characters, that is, as the martyrs are built 
narratively. The research works martyrdom in early Christianity as a 
discursive phenomenon, that is, as a practice that emerges from a 
discursive interaction between the main cultures in constant dialogue 
in the early centuries of the Christian era, Greco-Roman, Jewish and 
Christian. For this analysis, we will dialogue with the works of 
Judith Perkins and Candida Moss, Christine Trevett, William 
Tabbernee, Rex D. Butler, among others, as well as we will use the 
dialogic concept of Mikhail Bakhtin. The research also discusses the 
latest research about the martyrdom theme. By examining this 
ideology developed in early Christianity could identify the discursive 
construction of a character linked to the practice martyrdom, the 
martyr. We present the various characteristics attributed to the 
martyr in a corpus of early Christian texts known as Acts of the 
martyrs, highlighting the high status achieved by these men and 
women who faced death. The martyr, to face and experience death 
receives invaluable powers, which makes it a special person, an ideal 
Christian who is above the ecclesiastical hierarchy and even the 
heavenly hierarchy. The Passio Sanctorum perpetuae et Felicitatis is 
an example of early Christian literature that shares these ideas that 
pervade the early centuries of the Christian era. By analyzing the 
plot of the narrative composition of martyrdom report identified 
traces of the discourse on martyrdom and the martyr present in early 
Christianity.     
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INTRODUÇÃO 

O estudo dos textos do cristianismo primitivo demonstra sua multifacetada 

imagem. Entretanto, para que consigamos compreender o cristianismo primitivo como 

um movimento plural, dinâmico e multifacetado, precisamos ultrapassar alguns 

obstáculos. O período em que compreende o cristianismo primitivo deve ser expandido 

para além do primeiro século da era cristã. Costumeiramente se limita tal estudo a esse 

período pelo fato de que se projetou, na pesquisa acadêmica, a ideia de que as principais 

práticas do cristianismo primitivo - tradições éticas e litúrgicas, construção de 

identidade, imaginário religiosos, e etc. - estão inteiramente relacionadas com a 

composição e estabelecimento do Cânon bíblico do Novo Testamento. Esta concepção 

não está errada, mas, incompleta.  

Sem dúvida, as práticas, bem como as tradições éticas e religiosas do cristianismo 

primitivo perpassam pelas narrativas bíblicas dos evangelhos, cartas paulinas, e pelos 

demais escritos do Cânon. Contudo, o cristianismo primitivo está para além do Cânon 

bíblico do Novo Testamento. É preciso considerar um corpus literário maior se 

quisermos nos aproximar do estudo do cristianismo primitivo com a devida atenção que 

ele exige.1 Assim como no primeiro século da era cristã temos um período de intensa 

produção textual no cristianismo, os séculos segundo e terceiro também fornecem uma 

vasta produção literária por parte dos cristãos. Esses textos constituem uma rede textual, 

uma vez que eles estão em interação uns com os outros, e com textos da cultura greco-

romana já presentes na sociedade, contribuindo para a construção de representações 

cristãs nos primeiros séculos da era cristã. 

                                                 
1 O Grupo de Pesquisa Orácula, da Pós-Graduação em Ciências da Religião da UMESP, 
organizou no ano de 2015 um seminário sobre a temática. As contribuições dos pesquisadores 
nacionais e internacionais estão reunidas no livro organizado pelo Prof. Dr. Paulo A.S. 
Nogueira, Apocrificidade: o cristianismo primitivo para além do cânon. São Paulo: Fonte 
Editorial, 2015. Ver, também, NOGUEIRA, Paulo A.S. O cristianismo primitivo como objeto 
da história cultural: delimitações, conceitos de análise e roteiros de pesquisa. In: Antíteses, v.8, 
n.16, p.31-49, jul./dez. 2015. 
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Assim, propomos que o cristianismo primitivo deve ser estudado numa linha 

cronológica mais extensa, um período que compreenda as primeiras décadas após a 

morte de Jesus até o início do quarto século, quando o cristianismo se torna uma 

religião lícita no império romano. Diante de tal pressuposto, inserimos nossa pesquisa 

dentro dessa abordagem de expansão, tanto do corpus literário que compreende o 

cristianismo primitivo, quanto de uma cronologia longa. Abordaremos uma das diversas 

formas de compreensão de mundo que os cristãos desenvolveram durante esse período: 

o martírio. 

É comum se encontrar tais estudos nos departamentos de história comparada, 

história antiga, mais especificamente em departamentos que se dediquem a estudar a 

história da igreja cristã. Isso acontece pelo fato de que esses textos são separados por 

uma “linha imaginária” criada pela academia, textos que são considerados como “Novo 

Testamento”, que segundo algumas linhas de pesquisas, são os textos normativos para 

as primeiras comunidades cristãs, e os demais textos, tais como os Atos Apostólicos 

Apócrifos e Atas de Mártires, que eram esporadicamente utilizados por comunidades 

cristãs em particular. O objetivo desta pesquisa é analisar estes textos como exemplos 

de literatura cristã primitiva. 

O tema do martírio ainda goza de muita popularidade entre os cristãos. O uso do 

termo é usado de forma indiscriminada tanto por parte dos cristãos, quanto por aqueles 

que não compartilham da fé cristã. Essa forma indiscriminada de usar o conceito de 

martírio aguçou o debate sobre o tema durante as últimas décadas da nossa era. 

Contudo, a discussão acerca da origem e disseminação do martírio é uma incógnita para 

os pesquisadores do tema. Localizar e descrever a origem do martírio é uma tarefa 

complexa e desafiadora para os estudiosos do cristianismo primitivo e da historiografia. 

Todavia, os primeiros cristãos desenvolveram uma ideologia de martírio, e a nossa 

tarefa é buscar compreender o significado particular dessa ideologia que perpassa os 

primeiros séculos da era cristã. 

A dificuldade reside na própria definição de martírio. O que é martírio? Quem 

pratica martírio? E por qual propósito? São perguntas que não são fáceis de responder. 

O Objetivo desta pesquisa não é dar um fim a estes questionamentos, propondo uma 

definição fechada de martírio, mas, nos aproximar desta rica discussão, a fim de 

apresentarmos as mais recentes pesquisas acerca do tema. 
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Definir o significado de martírio tornou-se uma tarefa difícil por causa de 

acontecimentos recentes, que fizeram com que o conceito antigo de martírio fosse 

revisto, como também contribuiu para que o próprio tema do martírio ressurgisse e 

ganhasse mais atenção na academia. Os eventos ocorridos nos Estados Unidos da 

América no dia 11 de Setembro de 2001, o conhecido ataque às “Torres Gêmeas do 

World Trade Center”, contribuiu para que o tema do martírio se tornasse uma questão 

de política, bem como uma questão de significado religioso.  

Contudo, a nossa pesquisa não pretende propor uma definição que compreenda o 

uso moderno do termo e suas recepções na contemporaneidade. Nosso olhar se limita 

aos primeiros séculos da era cristã, a como essa ideologia se desenvolveu 

particularmente no âmbito das primeiras comunidades cristãs com suas respectivas 

variações. Buscaremos, através da análise de textos conhecidos como Atas dos mártires, 

especificamente a Passio Sanctorum Perpetuae et Felicitatis, um relato de martírio da 

virada do segundo para o terceiro século, identificar uma ideologia de martírio que 

perpassa os escritos cristãos primitivos durante os primeiros séculos.  

Nossa pesquisa se remete ao relato de martírio conhecido como Passio Sanctorum 

Perpetuae et Felicitatis, cuja análise é voltada para a figura do mártir, que no enredo da 

composição narrativa deste relato, é retratado de forma peculiar, diferenciando-o dos 

demais cristãos comuns. Essa pesquisa tem como objetivo principal ressaltar a 

importância que a figura do mártir representou para as primeiras comunidades cristãs, 

bem como status alcançado por estes homens e mulheres que enfrentaram o sofrimento 

e a morte como resultado de sua fidelidade às suas crenças religiosas.  

Sugerimos que havia diversas ideologias acerca do martírio em ação no segundo e 

terceiro século, e que da mesma forma a figura do mártir foi constantemente moldada 

pelas diferentes comunidades cristãs primitivas; essa ideologia, que emerge das diversas 

interpretações do Cristo e de sua morte, contribuiu para que os mártires fossem 

alcançando um status elevado em suas comunidades, sendo colocados acima da 

população cristã “comum”, dos representantes eclesiásticos locais, e até mesmo na 

hierarquia celestial. 

Assim, apresentaremos no capítulo I uma discussão acerca da origem e 

disseminação do martírio no cristianismo primitivo. Faremos uma exposição de algumas 

teorias acerca da origem do conceito de martírio, se o martírio é um conceito 
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exclusivamente cristão, ou se o conceito pode ser identificado nos exemplos similares 

em relação à morte de personagens da cultura grega e judaica que precederam o período 

cristão. Discutiremos também, a relação estabelecida entre cristãos e romanos nos 

quatro primeiros séculos da era cristã, constantemente retratada como conflituosa, bem 

como as ações persecutórias por parte dos imperadores romanos, que são 

constantemente apontadas como causa direta dos diversos martírios sofridos pelos 

cristãos. Por fim, abordaremos a questão do martírio voluntário, uma modalidade de 

martírio que se desenvolveu paralelamente com o martírio causado pelas perseguições 

imperiais. 

No capítulo II, analisaremos o martírio como um fenômeno discursivo, um 

fenômeno da linguagem. Também visa discutir a interação discursiva entre cristãos e 

romanos, que possibilitou a construção de uma representação cristã do cristianismo 

primitivo: o eu como sofredor. Essas interações, além de resultar numa forma dos 

cristãos se apresentarem à sociedade e de narrar o mundo, contribuiu para o surgimento 

de uma personagem no cenário do cristianismo primitivo, um cristão ideal, o mártir. 

Para a construção deste capítulo dialogaremos com as obras de Judith Perkins e Candida 

Moss, bem como nos utilizamos do conceito de dialogismo de Mikhail Bakhtin. 

Apresentaremos, ao final, um estudo de caso de um movimento sectário cristão 

primitivo conhecido como Montanismo, ou Nova Profecia, que, demonstra de forma 

clara o funcionamento do martírio como um fenômeno discursivo, o apontando como 

um movimento que elevou a figura do mártir no cristianismo primitivo.  

Por fim, no capítulo III, realizaremos a análise da Passio Sanctorum Perpetuae et 

Felicitatis destacando como este relato de martírio apresenta suas personagens 

principais. Buscaremos, também, identificar através da análise da narrativa indícios da 

ideologia de martírio que foi sendo construída nos primeiros séculos da era cristã, bem 

como essa ideologia está articulada na própria narrativa. 
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CAPÍTULO I – ORIGEM E DISSEMINAÇÃO DO MARTÍRIO NO 

CRISTIANISMO PRIMITIVO 

 

“semen est sanguis christianorum”  

(Tertuliano) 

 

A discussão acerca da origem e disseminação do martírio é uma incógnita para os 

pesquisadores. Sua localização e descrição são tarefas complexas e desafiadoras para os 

estudiosos do cristianismo primitivo e da historiografia. É fato que os primeiros cristãos 

desenvolveram uma ideologia sobre o tema, e o nosso trabalho é buscar a compreensão 

do significado particular dessa ideologia que perpassa os primeiros séculos da era cristã. 

A dificuldade reside na própria definição do termo. O que é martírio? Quem o 

pratica e por qual propósito? São questionamentos difíceis de serem respondidos. O 

objetivo deste capítulo não é dar um fim a eles, propondo uma definição fechada de 

martírio, mas nos aproximar desta rica discussão, a fim de apresentarmos as mais 

recentes pesquisas sobre o tema. 

 

1.1 O que é Martírio? 

 

Definir o significado de martírio tornou-se ainda mais complexo devido a 

acontecimentos recentes, que fizeram com que o conceito antigo fosse revisto, 

contribuindo para que o próprio tema ressurgisse e ganhasse mais destaque na 

academia.2  

                                                 
2 MIDDLETON, Paul. What is Martyrdom? In: Mortality, 2014, Vol. 19, No. 2, p.118. 
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Paul Middleton destaca que os eventos ocorridos nos Estados Unidos da América 

no dia 11 de Setembro de 2001, o conhecido ataque às “Torres Gêmeas do World Trade 

Center” repercutiu de modo a tornar o martírio uma “questão de política, bem como um 

significado religioso”. Além disso, Paul afirma que:  

Até o ataque ao World Trade Center, a dominante imagem de um “mártir” 
era de alguém que demonstrava extraordinária coragem in face de 
perseguição ou opressão. Indiscutivelmente os eventos de 9/11 
irrevogavelmente mudou a resposta padrão para aqueles preparados para 
morrer por suas crenças de admiração para medo.3 

        

Além dos eventos citados anteriormente, Paul observa um alargamento do 

conceito de martírio em ambientes cristãos, que de acordo com ele, é usado de forma 

indiscriminada, fato que dificulta a definição ou o estreitamento do conceito.4 

Candida Moss5 compartilha um exemplo de como o termo tem sido usado de 

forma inadequada no âmbito cristão contemporâneo. O caso aconteceu em 31 de 

dezembro de 2010, com Mariam Fekry, uma jovem garota que vivia em Alexandria, 

Egito. Moss relata que pouco antes da meia-noite Mariam compartilhou em sua linha do 

tempo no Facebook seus pensamentos com relação ao ano que estava expirando e suas 

expectativas e esperanças para o ano que se aproximava, com o seguinte registro: “2010 

está acabando. Esse ano têm as melhores memórias da minha vida. Verdadeiramente eu 

desfrutei deste ano. Eu espero que 2011 seja muito melhor. Por favor, Deus esteja ao 

meu lado e me ajude a torná-lo realidade.6  

Mariam, sua mãe, tia e irmã Martina foram assistir à celebração em massa da 

chegada do Ano Novo. Cerca de vinte minutos após a meia-noite um carro bomba 

explodiu entre as ruas de Al-Qiddissin (“Os Santos”) próximo à igreja em Alexandria, 

Egito. Mariam e sua família estavam entre os mais de vinte cristãos Coptas mortos na 

explosão. A moça tinha apenas vinte e dois anos de idade quando morreu. 

A morte destes cristãos Coptas desencadeou uma série de protestos nas ruas de 

Alexandria, onde estes apontavam para a falta de ação do Governo e o mau tratamento 

                                                 
3 Idem. 
4 MIDDLETON, 2014, p.119. 
5 MOSS, Candida.The Myth of Persecution: How Early Christians Invented a Story of 
Martyrdom. New York: Harper Collins, 2013. p.1-4. 
6 MOSS utilizou esta notícia do Fouad Ajami, “Pity The Christian Arabs” Newsweek, January 
16,2011; http://www.newsweek.com/2011/01/16/pity-the-christian-arabs.html. 
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dado a eles no Egito. Embora houvesse uma tentativa por parte do chefe da Igreja 

Egípcia e do Presidente na busca de conciliação e paz, os palestrantes definitivamente 

gritavam “Não temeremos”, e “Com a alma e sangue nós remiremos a cruz”. Estes 

manifestantes se apropriaram de forma equivocada dos fatos ocorridos em Alexandria. 

Segundo Moss: “Na mídia e na internet, Mariam e os outros cristãos que morreram no 

ataque do dia de Ano novo foram aclamados como algo mais do que inocentes vítimas 

de terrorismo – eles foram aclamados como mártires.”7 

Além das diversas mensagens e homenagens feitas a Mariam, foram muitos os 

que pediram por sua intercessão, colocando-a sob o mesmo patamar de heróis da Igreja 

primitiva, tais como Policarpo, Perpétua e Felicidade, e uma série de santos que a 

precederam. Moss sublinha que “a forma de celebrá-la é moderna, mas as ideias por trás 

disso são antigas. Ao contrário do que as pessoas poderiam ter imaginado, a admiração 

por e amor dos mártires está tão vivo quanto nunca.”8 O ataque em Alexandria 

rapidamente passou de um horrível e injusto episódio terrorista contra a Igreja a uma 

causa de martírio religioso. 

Além do exemplo citado por Moss, Middleton adiciona outros tantos exemplos à 

lista:  

Quando uma obra de definição de martírio tem que incorporar Sócrates, Os 
Macabeus, Cruzados, soldados da Primeira Guerra Mundial, Bonhoeffer, e 
talvez Joana D’arc, Ché Guevara, Malcolm X, Oscar Romero e Martin 
Luther King, a tarefa se torna desafiadora, especialmente quando outros 
tipos de mortes estão para ser excluídas, incluindo aquelas executadas por 
um grupo que chama a si mesmos como Al-Aqsa Martyrs Brigade.9  

 

Diante do exposto, a ênfase será sobre a origem da construção ideológica de 

martírio, se ela é exclusivamente cristã ou se suas origens perpassam pelas culturas 

grega e judaica, a fim de propor uma definição aproximada do termo em questão nos 

primeiros séculos da era cristã. 

 

                                                 
7 MOSS, 2013, p.1. 
8 MOSS, 2013, p.2. 
9 MIDDLETON, 2014, p.120. 
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1.1.1 A Origem do Martírio 

 

Para um grande número de acadêmicos, o martírio é exclusivamente uma prática 

cristã, uma atitude específica que marca a verdade religiosa do cristianismo primitivo. 

São pesquisadores que não aceitam exemplos de atitudes pré-cristãs em relação à morte 

como martírio, tal como aparece no cristianismo. Ele é exclusividade cristã. Em 

contrapartida, tentativas de identificar uma possível origem do conceito em tradições 

pré-cristãs também existem. 

Candida Moss é favorável a adicionar exemplos pré-cristãos ao conceito. Ela 

destaca que o tema do amor à morte foi muito importante no mundo greco-romano, e 

que este tema está muito bem documentado na literatura antiga e moderna. Esta tradição 

era, segundo Moss, frequentemente conhecida como “tradição da morte nobre”, que 

tinha seu espaço nos banquetes promovidos pela elite intelectual, permeando as 

discussões sobre honra, masculinidade e patriotismo.10 

Os exemplos de Moss perpassam pela literatura clássica greco-romana, desde 

Heródoto, Homero, Tucídides, Apuleio, entre outros, para demonstrar a inextricável 

relação entre a morte e a masculinidade. Uma boa morte traria fama, glória e 

imortalidade para aqueles que aceitassem com coragem seu destino. A autora11 cita 

como exemplo os heróis homéricos da guerra de Tróia, destacando o momento em que 

Aquiles instrui os príncipes de Tróia a não se preocuparem, tampouco se entristecerem, 

pois: 

[...] se deve ser alguém presa da morte, ferido de longe ou de perto, que 
morra, então, pois é glória morrer em defesa da pátria, mas ficarão 
protegidos a esposa dileta e os filhinhos, bem como intacto o palácio e os 
haveres copiosos, se os Dânaos para o torrão de nascença em seus barcos 
velozes voltarem (Ilíada 15.496).12 

 

A covardia no campo de batalha, por outro lado, estava atrelada a uma atitude de 

natureza feminina e demonstrações juvenis de emoções. 

                                                 
10 MOSS, 2013, p.23-54. 
11 MOSS, 2013, p.29-34. 
12 HOMERO. Ilíada. Trad. Carlos Alberto Nunes. Ed. Esp. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 
2011. p.375. 
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O ato de morrer bem e com certo grau de autocontrole foi considerado como a 

marca do bom soldado, que provava tanto sua dignidade quanto sua masculinidade. O 

autocontrole é teorizado, de acordo com Moss, pelos filósofos moralistas gregos e 

romanos, os quais fizeram uma associação entre masculinidade e autocontrole. Platão 

lista prudência, justiça, masculinidade e autocontrole como as quatro virtudes principais 

(Fedro 69C); Plutarco classifica a ira como não viril, conectando-a com as mulheres 

(On the Mastery of the Passion 475B); e Sêneca concorda que a ira é uma fraqueza 

feminina e infantil (De Ira 1,20)13.  

Embora a tradição da morte nobre seja comumente associada ao homem, Moss 

esclarece que existem exemplos de mulheres que entraram para esta lista de coragem e 

autocontrole frente à morte. Ela destaca, dentre os vários exemplos, as heroínas romanas 

Porcia e Arria14. Porcia, filha de Catão e esposa de Brutus, o assassino de César, engoliu 

brasas vivas ao saber da morte de seu marido (43 a.C.). No caso de Arria, após se 

envolver num caso de conspiração política, viu o marido condenado à morte e, 

supostamente, hesitou em suicidar-se.  Destemida, tomou um punhal e o dirigiu as suas 

entranhas, declarando que o ferimento não doía. Além das heroínas romanas, Moss 

destaca os exemplos cristãos de Perpétua, e a escrava Felicidade e Blandina, que liderou 

vigorosamente os mártires de Lyon. Segundo Moss, a capacidade exemplar da 

personagem feminina no exercício da virtus diminui e “feminiza” os feitos de seus 

parentes masculinos e conspiradores.15 

O filósofo Sócrates16 também recebe o título de mártir da parte de Moss. Mesmo 

diante de sua multifacetada face pintada por seus biógrafos, é possível identificar em 

suas obras declarações sobre a morte, o bem morrer e o mundo vindouro. Ele se mostra 

muito tranquilo diante de seu destino, a ponto de repreender seus familiares e amigos 

que choravam descontroladamente, enquanto ele estava calmo e alegre à espera da 

morte. Moss afirma que Sócrates, em suas últimas conversas,discute com seus amigos o 

destino da alma após a morte, e sobre a topografia do mundo (Phaedo 107B-115D). Ele 

reserva um lugar de destaque para a verdadeira pátria, que está acima, cujas almas 

                                                 
13 MOSS, Candida R. Ancient Christian Martyrdom: diverse practices, theologies, and 
traditions. London: Yale University, 2012. p.27-29. 
14 MOSS, 2012. p.31. 
15 MOSS, 2012, p.32-33. 
16 MOSS, 2013, p.36-39. 
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purificadas pela filosofia ascendem, demonstrando sua crença da recompensa na vida 

após a morte como resultante de sua postura diante desta ainda em vida.17 

Moss identifica esta tradição da boa morte entre os judeus desde o período dos 

Ptolomeus. A base para a hipótese dela é o intercâmbio cultural que já acontecia entre o 

mundo greco-romano e judaico neste período (323 a 198 a.C.). Os conflitos gerados 

entre os governantes egípcios e o povo judeu contribuíram para a formação de uma 

identidade judaica modelada a partir do sofrimento leal e obediência.18 Neste ambiente 

de tensões surgem os textos martiriológicos do judaísmo tardio. Os exemplos 

considerados por Moss como fundamentais para identificar a ideologia de martírio 

judaica estão contidos no livro bíblico de Daniel e na literatura não canônica de 

Macabeus.  

Os exemplos do livro de Daniel são as histórias dos três jovens na fornalha 

ardente (Daniel 3,1-30) e de Daniel na cova dos leões (Daniel 6,1-27). Em Daniel 3,1-

30, é registrado um episódio de fidelidade às leis judaicas. Sadraque, Mesaque e 

Abednego se recusam a adorar a estátua de ouro erigida por Nabucodonor. Como 

resultado, o rei ordena que eles sejam lançados numa fornalha ardente. O texto relata 

que as chamas eram tão intensas que os homens encarregados de lançá-los na fornalha 

não resistiram ao calor e foram mortos, mas Sadraque, Mesaque e Abednego não se 

queimaram. O rei vê um quarto homem na fornalha em companhia dos jovens, descrito 

por Nabucodonosor como um aspecto de “um filho dos deuses” (3,25)19. 

No outro exemplo retirado do livro de Daniel, no capítulo 6,1-27, os oponentes de 

Daniel procuram de alguma forma manchar a sua reputação com o rei Dario. Não 

encontrando nenhuma falha em Daniel (v.5), lembrou-se de sua fidelidade à “Lei de seu 

Deus” (v.6), e convenceram o rei a promulgar um decreto, que declarava que: “todo 

aquele que, no decurso de trinta dias, dirigir uma prece a quem quer que seja, deus ou 

homem, exceto a ti, ó rei, seja lançado na cova dos leões” (v.8). Daniel, mesmo diante 

de tal decreto, não abandonou seus hábitos piedosos e continuou a orar três vezes ao dia. 

À noite, o servo foi lançado na cova dos leões, mas Deus enviou “seu anjo e fechou a 

                                                 
17 MOSS, 2012, p.35. 
18 MOSS, 2012, p.37. 
19 BIBLIA. Bíblia de Jerusalém – Nova edição revisada e ampliada. 7º edição. São Paulo: 
Paulus, 2011.  
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boca dos leões” (v.23). Como resultado de sua confiança em Deus (v.24) Daniel foi 

libertado da fúria dos leões. 

Os exemplos macabeus perpassam pelas histórias de Eleazar20, da mãe dos 

macabeus e de seus sete filhos,21 e de Razis22, durante o governo de Antíoco, quando 

ocorreu a proibição de várias práticas religiosas judaicas. 

O testemunho do ancião Eleazar, um escriba de noventa anos de idade, demonstra 

a sua fidelidade à Lei de seus antepassados. Sendo persuadido a fingir que estava 

comendo a carne de porco, pois assim ficaria livre da morte, respondeu sem demora 

“que o enviasse à mansão dos mortos” (2 Mc 6,23). Já estando a ponto de morrer, 

destaca o narrador: 

[...] E quando seu corpo queimou até os ossos, e ele estava a ponto de 
expirar, ele levantou seus olhos a Deus e disse: “Tu sabes, oh Deus, que 
embora eu pudesse ter me salvado eu estou sofrendo nestes tormentos de 
fogo por causa da Lei. Seja misericordioso com seu povo deixe o nosso 
castigo ser um pagamento em nome deles. Faça meu sangue à purificação 
deles, e tome a minha vida como um resgate para a vida deles (4 Mc 6,26-
30).23 

 

Em 2 Macabeus 7,1-42, sete irmãos e sua mãe são levados à presença do rei para 

serem persuadidos a comerem carne de porco. Após se negarem a comer, eles foram 

cruelmente torturados e executados na presença de sua mãe. A causa de sua resistência e 

entrega à morte pode ser vista nas suas palavras no momento da execução: 

[...] Que pretendes interrogar e saber de nós? Estamos prontos a morrer, 
antes que transgredir as leis de nossos pais. (2 Mc 7,2). 

[...] Tu, celerado, nos tiras desta vida presente. Mas o Rei do mundo nos fará 
ressuscitar para uma vida eterna, a nós que morremos por suas leis! (2 Mc 
7,9). 

Mas o criador do mundo, que formou o homem em seu nascimento e deu 
origem a todas as coisas, é ele quem vos retribuirá, na sua misericórdia, o 

                                                 
20 (4 Mc 6,26-30; 2 Mc 6,18-31). 
21 (2 Mc 7,1-42). 
22 (2 Mc 14,37-46). 
23 CHARLESWORTH, James H. The Old Testament Pseudepigrapha Vol. 2: Expansions of the 
"Old Testament" and Legends, Wisdom and Philosophical Literature, Prayers, Psalms, and 
Odes, Fragments of Lost Judeo-Hellenistic Works. New York: Doubleday & Company Inc. 
1985, p.552. 
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espírito e a vida, uma vez que agora fazeis pouco caso de vós mesmos, por 
amor às suas leis. (2 Mc 7,23). 

[...] Que estais esperando? Eu não obedeço ao mandamento do rei! Ao 
mandamento da Lei, porém, que foi dada aos nossos pais por meio de 
Moisés, a esse eu obedeço. (2 Mc 7,30). 

 

Estes relatos são exemplos de como a morte, especialmente de acordo com as leis 

ancestrais, revela a construção de um sentido de identidade judaica forjada neste 

período de conflitos, atestado por Moss: 

Estas narrativas utilizam a forma retórica da ekphrasis com o objetivo de 
dissuadir os seus ouvintes de transgredir as leis e tradições. A compreensão 
de que os traidores do povo judeu terão igualmente um destino terrível nas 
mãos de Deus está implícita em 2 Macabeus. Da mesma forma, a função dos 
relatos de martírio é multifacetada, oferecendo exemplos de como morrer 
nobremente e em defesa das leis e tradições dos ancestrais, construindo um 
sentido de identidade que está ligado a estas tradições e reforçando tanto a 
sua prática quanto a própria identidade, e funcionam como ekphrasis para 
educar os ouvintes numa conduta ética.24  

 

Esta perspectiva é evidenciada pelo narrador de 4 Macabeus: 

Estes então, tendo se consagrado por causa de Deus, são agora honrados não 
apenas com essa distinção, mas também pelo fato de que através deles 
nossos inimigos não prevaleceram contra nossa nação, e o tirano foi punido e 
nossa terra purificada, desde que se tornaram, por assim dizer, um resgate 
pelo pecado de nossa nação. Através do sangue destes justos e mediante a 
propiciação da morte deles, a providência divina resgatou Israel, que tinha 
sido tratado vergonhosamente (4 Mc 17,20-22).25 

   

Em contrapartida, uma obra clássica que se ocupa em discutir o tema do martírio e 

que comunga da ideia de que o termo é de exclusividade cristã, é “Martyrdom and 

Rome”26 de G W. Bowersock.  

Bowersock afirma que o martírio era algo novo, contrastando com a visão do 

mundo antigo, já que este não o tinha visto desde o início da Era Cristã. Os exemplos do 

                                                 
24 MOSS, 2012, p.42. 
25 CHARLESWORTH, James H. The Old Testament Pseudepigrapha Vol. 2: Expansions of the 
"Old Testament" and Legends, Wisdom and Philosophical Literature, Prayers, Psalms, and 
Odes, Fragments of Lost Judeo-Hellenistic Works. New York: Doubleday & Company Inc. 
1985, p.563. 
26 Cambridge: Cambridge University Press, 1995. 
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passado são valorizados, como o caso de Sócrates, ou os três judeus na fornalha de fogo 

ardente de Nabucodonosor, porém:  

O que nós podemos observar no segundo, terceiro, e quarto século de nossa 
era é algo totalmente novo. Claro, em épocas anteriores pessoas com 
princípios e corajosas, tais como Sócrates em Atenas ou os três judeus na 
fornalha ardente de Nabucodonosor, forneceram gloriosos exemplos de 
resistência à autoridade tirânica e doloroso sofrimento diante de juízes 
injustos. Mas, nunca antes tinha sido tal coragem absorvida em um sistema 
conceitual de reconhecimento póstumo e recompensa antecipada, nem tinha 
a própria palavra martírio existido como o nome desse sistema. Martírio, 
como nós o compreendemos, foi concebido e elaborado em resposta a 
pressões sociais, religiosas, e politicas complexas, e a data e as 
circunstâncias de sua construção são ainda objetos de intenso debate.27 

 

Bowersock baseia sua hipótese na transformação do termo “mártir”. Segundo ele, 

"mártir" está na origem da palavra grega, µαρτυς, que se tornou 

µαρτυρος, µαρτυρες, nos casos oblíquos, cujo significado é "testemunha". O termo 

era parte do sistema legal da corte grega, mas até a metade do segundo século d.C ela 

não tinha sido usada como identificação da morte por defesa de uma causa específica.28  

Bowersock segue o mesmo caminho percorrido por Moss, porém, com o objetivo 

oposto ao dela. Se Moss pretendia, ao analisar os exemplos pré-cristãos de martírio, 

identificar os pontos nevrálgicos que fundamentassem sua hipótese, Bowersock se 

utiliza dos mesmos exemplos para demonstrar que eles não podem ser reconhecidos 

com uma ideologia de martírio tal como encontrada no cristianismo. 

Ao analisar os textos, Bowersock classifica aqueles que se utilizam da palavra 

“mártir” como verdadeiros exemplos de martírio, e aqueles que não se utilizam em suas 

narrativas são classificados simplesmente com um “desejo patológico pela morte”, 

como ele afirma: 

[...] Alguém pode considerar o desejo pela morte em conjunto com o 
conceito de martírio. Mas, eles não são a mesma coisa. Desejo patológico 
vem primeiro; mas, apesar dos modernos afirmarem o contrário, não há 
razão para pensar que alguém exibiu algo comparável ao martírio antes do 
cristianismo. Os únicos paralelos antecedentes que são costumeiramente 
citados são a morte de Sócrates no início do século IV a.C. e dois episódios 
na história dos Macabeus na Palestina durante o século II a.C. A estória da 
fornalha ardente teve um final feliz e dificilmente constitui algo como 

                                                 
27 BOWERSOCK, 1995, p. 5. 
28 Idem. 
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martírio, apesar das alegações de que ela constitui. Nem o caso de Sócrates, 
nem o caso dos Macabeus demonstra que a ideia de martírio deve ser ligada 
a sociedades mais antigas.29  

   

A esses exemplos, ele adiciona o martírio do Rabi Akiva, do segundo século d.C., 

sublinhando que a partir de sua datação, pode-se concluir que ele partilha de ideias 

cristãs acerca do conceito, não o contrário. 

Quanto aos exemplos de Macabeus, Bowersock fundamenta sua hipótese na 

critica textual das narrativas. Ele se utiliza das pesquisas do livro de segundo e quarto 

Macabeus, e a partir de sua análise deixa bem claro que estas narrativas – do ancião 

Eleazar e da mãe com seus sete filhos – são excertos adicionados por redatores em um 

período posterior aos eventos, localizando-as na mesma época de surgimento dos textos 

do Novo Testamento:  

Se a narrativa de Eleazar e a mãe com seus filhos são inseridas no segundo 
livro de Macabeus pelo epitomator (ou posteriormente por outra pessoa), não 
há indicação que essas duas histórias devem pertencer a antes da metade do 
primeiro século d.C. A única coisa da qual podemos ter certeza é que as 
narrativas no segundo livro de macabeus devem preceder a versão mais 
ampliada no quarto livro, que poderia ter sido composto em qualquer 
momento até Clemente de Alexandria. Isso nos deixa com uma possível data 
para as estórias de Eleazar e a mãe com seus filhos na segunda metade do 
primeiro século, em outras palavras, no tempo em que o Novo Testamento 
estava surgindo e o zeloso Inácio estava crescendo.30  

 

A mais antiga utilização das palavras “mártir” e “martírio” no sentido claro de 

sofrimento nas mãos das autoridades hostis, para Bowersock, é o relato do martírio de 

Policarpo, escrito cerca de 150 d.C. Ele afirma que, antes disso, no Novo Testamento, o 

termo “mártir” foi utilizado em seu sentido mais comum, designando apenas 

“testemunho”.31 Nos evangelhos, o termo se encontra relacionado àqueles que 

testemunharam o sofrimento de Jesus, bem como sua ressurreição. Bowersock também 

desconsidera que a expressão “� µαρτυ̋ � πιστó̋”, que aparece em Apocalipse, 

referindo-se a Jesus, expresse o sentido de martírio tal como de Policarpo, mas 

transmite o óbvio, ou seja, que Jesus “testemunhou a glória de Deus, e não há nada a 

sugerir aqui que João se refere a ele como um mártir que morreu nas mãos das 

                                                 
29 BOWERSOCK, 1995, p.7. 
30 BOWERSOCK, 1995, p.12. 
31 BOWERSOCK, 1995, p.14. 
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autoridades romanas”.32Quanto ao caso de Antipas, em Apocalipse 2,13, ele afirma: 

“Ele não foi um martuj porque ele foi morto, mas uma testemunha que foi morta.”33 

Daniel Boyarin direciona a questão para outra esfera, constituindo o ponto 

principal que necessita de questionamento: que ambos os argumentos – a ideia de que 

martírio tem sua origem no judaísmo, ou de que é uma prática que cresceu 

exclusivamente dentro do ambiente social romano – baseiam-se na mesma hipótese, a 

saber, que Judaísmo e Cristianismo são duas entidades separadas.34Ele segue dizendo:  

Se Cristãos são Judeus, e se mesmo Rabis às vezes podem ser – pelo menos 
quase – Cristãos, como nós temos visto, então toda a questão de quem 
inventou o martírio assume um caráter totalmente diferente. Tentarei 
mostrar, de fato, que a construção do martírio foi pelo menos parcialmente, 
parte integrante do processo de construção do Judaísmo e Cristianismo como 
entidades distintas.35  

 

O autor concorda em parte com o trabalho que Bowersock faz em sua obra. Ele 

sublinha que Bowersock desafia as caracterizações genéricas que enfatizam as 

coincidências em diversas narrativas de resistências às autoridades e sacrifício heroico, 

“como se cada um desses episódios constituísse martírio.”36Entretanto, o critica pelo 

fato de “substituir por este clichê  genérico uma noção de martírio como uma única 

coisa, uma essência, o que faz com que seja praticamente impossível perceber as 

complexidades e nuances de sua história.”37 

A sugestão proposta por Boyarin, para solucionar esse problema é pensar o tema 

do sofrimento como um fenômeno discursivo:  

Eu proponho que devemos pensar o martírio como um “discurso”, como 
uma prática de morrer por Deus e falar acerca disso, um discurso que muda e 
se desenvolve ao longo do tempo e sofre particularmente interessantes 
transformações entre os Judeus rabínicos e outros Judeus, incluindo Cristãos, 
entre o segundo e quarto séculos. Para os “Romanos”, não importou muito se 
os leões estavam comendo um ladrão ou um bispo, tampouco, isso fez muita 
diferença para os leões, mas os amigos do ladrão e os amigos do bispo 
contaram diferentes estórias sobre essas refeições leoninas. É nessas estórias 

                                                 
32 Idem. 
33 BOWERSOCK, p.15. 
34 BOYARIN, Daniel. Dying for God: Martyrdom and making of Christianity and Judaism. 
Stanford: Stanford University Press, 1999. p.93. 
35 Idem. 
36 BOYARIN, 1999, p.94. 
37 Idem. 
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que martírio, em oposição à execução ou jantar, pode ser encontrado, não em 
“o que aconteceu”.38 

 

Portanto, Boyarin demonstra que o martírio como discurso recebe uma nova 

roupagem no cristianismo primitivo, constituindo realmente algo novo, sugerido por 

Bowersock; contudo, esse discurso de “morrer por Deus e falar acerca disso” também 

pode ser identificado na literatura judaica pré-cristã, o que contraria a hipótese de 

Bowersock. 

A principal crítica feita por Boyarin à obra de Bowersock é que seu modelo de 

relação histórica entre cristãos e judeus, cristianismo e judaísmo, judeus e romanos, é 

demasiadamente reducionista. A maneira com que ele trata as fronteiras culturais entre 

judeus, cristãos e greco-romanos pressupõe uma delimitação cirurgicamente definida e 

estabelecida, o que para Boyarin não representa a realidade. Para ele: 

Esse modelo baseia-se no pressuposto de comunidades 
fenomenologicamente, socialmente e culturalmente discretas de Judeus e 
Cristãos e de uma absoluta oposição entre Judaísmo e Palestina por um lado, 
Cristianismo e mundo Greco-Romano, no outro. Ao colocar a questão da 
maneira com que ele faz, Bowersock está reinscrevendo uma fronteira 
fenomenológica entre Judeus e Cristãos, uma espécie de puro Cristianismo, 
puro Judaísmo, e, na verdade pura Greco-Romanidade.39 

 

Em seguida, Boyarin defende sua abordagem: 

O vetor de meu argumento ao longo deste este ensaio aponta exatamente na 
direção oposta – não para uma história baseada sobre fronteiras invioláveis, 
mas para uma história baseada em cruzamentos de fronteiras tão fluidas que 
as próprias fronteiras, às vezes, são difíceis de distinguir.40 

 

Paul Middleton reconhece que existe um padrão de condutas frente à morte e à 

perseguição, tanto no judaísmo quanto no cristianismo, cuja contribuição leva a pensar 

que o martírio é fruto de uma interação dialógica entre as culturas grega, judaica e 

cristã, cada uma com suas respectivas diferenças: 

                                                 
38 BOYARIN, 1999, p.95. 
39 BOYARIN, 1999, p.96. 
40 BOYARIN, 1999, p.97. 
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Martírio Cristão não é uma simples extensão do fenômeno Judaico. Também 
existem links com a tradição Greco-Romana da Morte Nobre que se tomou 
muitas formas: escolhendo a morte em vez de enfrentar captura ou 
humilhação por um inimigo; morrer pela pátria; suicídio em face do 
infortúnio devastador; como um meio de devoção (devotio) aos deuses ou 
imperador; ou quando solicitado a fazê-lo pelo estado. Suicídios pagãos são 
elogiados por escritores cristãos como precursores do martírio. Então, não há 
uma consistente forma “pura” de primitivo martírio.41 

 

Assim, a partir desta breve análise, podemos concluir que o martírio é uma 

postura de resistência, assumida em face de um edito e, em seguida, a tortura, que 

obrigava à rejeição das crenças religiosas por parte de seus fiéis, condenando à morte 

aqueles que se negaram a fazê-lo. Acrescente-se a isso um apreço pela boa morte, que 

na cultura grega estava intrinsecamente relacionada com a virilidade. Esse fenômeno 

discursivo é desenvolvido e potencializado no cristianismo primitivo mediante a 

transformação do termo “martuj”, que perde seu sentido primário de “testemunho” ou 

alguém que “testemunha” algo, para ser usado como um termo técnico que designa a 

pessoa que sofreu a morte como resultado de seu confronto com o Império Romano e 

fidelidade às crenças religiosas cristãs. 

Nas diversas hipóteses sobre o significado e origem do martírio foi possível 

identificar uma máxima comum entre elas: ele resulta de um confronto direto entre as 

pessoas que se dizem fiéis às suas normas e crenças religiosas e o/um império que exige 

coercitivamente o abandono de tais normas. No caso do cristianismo, a relação 

estabelecida entre cristãos e romanos nos quatro primeiros séculos da Era Cristã é 

constantemente retratada como conflituosa. Teriam os cristãos sido perseguidos pelo 

império? Se a resposta for positiva, por quais motivos? É o que veremos a seguir. 

 

1.2 Perseguições aos cristãos no Império Romano (Séc. I-V) 

 

A representação mais comum que encontramos dos cristãos que viveram nos 

primeiros quatro séculos de nossa era seria quando foram devorados pelos leões, 

queimados vivos, e dilacerados por soldados romanos como um espetáculo no famoso 
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Coliseu. Alguns dos historiadores da Igreja transformam este período em um verdadeiro 

genocídio dos cristãos, como sugere a triunfalista obra de Justo L. González, “E até os 

confins da terra: Uma história Ilustrada do Cristianismo”42. Em seu primeiro volume, 

que compreende a história do cristianismo do século I-V, traz como título “A era dos 

mártires”. 

Candida Moss dedica boa parte do seu mais recente trabalho à demonstração de 

que a imagem que temos de cristãos constantemente martirizados é fruto de uma 

representação criada pela Igreja primitiva. Moss atesta que:  

A imagem dos cristãos amontoados em catacumbas ou reuniões secretas em 
casas um do outro humildemente observando dias santos e vivendo com 
medo da prisão, tortura e execução são onipresentes. Tudo a partir de Ben 
Hur, em A Paixão de Cristo nos dá a impressão de que os cristãos viviam 
sob a constante ameaça de perseguição brutal, que eles foram forçados a 
viver e adorar em segredo, e que eles somente poderiam se comunicar uns 
com os outros usando senhas e símbolos secretos, tais como o peixe.43 

 

Assim, a proposta é analisar se os cristãos nesse período viveram em constantes 

ameaças, ou se o que se sabe é um mito criado pela Igreja, sugerido por Moss. 

 

 1.2.1 Foram os cristãos perseguidos pelo império? 

 

O objetivo de G. E. M. DE STE. CROIX, em seu artigo “Why were the Early 

Christians persecuted?”44, é estudar quais motivos levaram à perseguição dos cristãos, e 

em quais procedimentos legais se basearam os romanos para julgá-los. Além disso, ele 

procura analisar a perseguição, a partir da ótica “de baixo”, dos perseguidos, ou seja, de 

como essa prática era entendida pelos adeptos do cristianismo. 

De acordo com Croix, é conveniente distinguir as perseguições aos cristãos em 

três fases distintas:  

A primeira termina pouco antes do grande incêndio de Roma em 64; a 
segunda começa com a perseguição que seguiu o incêndio e continuou até 

                                                 
42 São Paulo: Edições Vida Nova, 1995. 
43 MOSS, 2013, p.127. 
44 Past and Present, 26 (1963), p. 6–38. 
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250; e a terceira abre com a perseguição sob Décio em 250-1 e dura até 313 - 
ou, se levarmos em conta as atividades anticristãs de Licínio em seus últimos 
anos, até a derrota de Licínio por Constantino em 324.45 

 

Segundo Croix, não se sabe a respeito de perseguições até o ano de 64, e tal 

prática só veio a existir até aquela executada por Décio. Entre 64 e 250, existiram 

apenas perseguições isoladas e locais. A perseguição geral de Décio deve ter durado 

pouco mais do que um ano, e aquela de Valeriano 257-9, pouco menos que três anos. A 

terceira e última, denominada de “grande perseguição”, sob Diocleciano em 303, durou 

dois anos no Oeste. Aconteceram muitas outras locais, mas houve também longos 

períodos durante os quais os cristãos desfrutaram de paz completa sobre a maior parte 

do império.46 

Da mesma forma, Jean Comby desconhece que os cristãos foram perseguidos de 

maneira contínua durante os três primeiros séculos.47 O autor fundamenta sua afirmação 

nos escritos de historiadores romanos como Tácito e Plínio, o Moço, que não expressam 

diretamente indícios de perseguição geral contra os cristãos.  

Tácito fornece informações acerca da perseguição dos cristãos efetuada por Nero, 

a despeito do incêndio em Roma acontecido em 64 d.C. Para Comby, a prática parece 

não ter saído dos limites romanos, e foi estrategicamente usada por Nero para despistar 

os rumores que ele mesmo teria sido o responsável pelo incêndio de Roma, a fim de 

reconstruí-la conforme seus gostos arquitetônicos.48 Assim relata Tácito: “Nero, para 

desviar as suspeitas, procurou culpados, e castigou com as mais terríveis penas a certo 

grupo, já odiado por suas abominações, que o vulgo chamava cristãos”.49  

Os dois primeiros séculos, afirma Comby, “não conheceram uma perseguição 

geral, nem tampouco uma lei bastante precisa em relação aos cristãos. Elas continuam a 

apresentar um caráter local e são muito limitadas no tempo.”50 Um exemplo da falta de 

                                                 
45 CROIX, 1963, p.6. 
46 CROIX, 1963, p.7. 
47 COMBY, Jean. Para Ler a História da Igreja: Das origens ao século XV. Vol.1. São Paulo: 
Edições Loyola, 1993, p.41. 
48 COMBY, 1993, p.43; GONZÁLES, 1995, p.54-58. 
49 COMBY, 1993, p.43, apud. TACITE. Annales. Tr. Pierre Wuilleumier. Paris: Les Belles 
Lettres, 1976. Anais XV. 44,3 
50 COMBY, 1993, p.43. 
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leis específicas a respeito dos cristãos é a carta de Plínio, o Moço, governador da Bitinia 

(Norte da Ásia Menor), ao imperador Trajano em 111 d.C.  

A carta revela a incerteza do jovem governador da Bitinia em relação ao que fazer 

com os cristãos que persistiam em sua fé, situação que cada vez mais crescia em sua 

província.51 A quais procedimentos ele deveria recorrer para julgar os cristãos? Por esse 

motivo solicita uma instrução por parte do imperador Trajano, cuja resposta foi breve e 

taxativa, afirmando que não se deve nem procurar os cristãos, nem aceitar as denúncias 

anônimas. Contudo, é necessário condenar aqueles que persistem dizerem-se cristãos.52 

Nos dois primeiros séculos, as comunidades cristãs eram mal vistas pela 

sociedade romana, por não participarem das reuniões e eventos cívicos, e, por causa de 

suas “abominações” e “ódio da raça humana”, como afirma Tácito, foram acusados de 

serem os causadores de problemas circunscritos, tal como o incêndio de Roma no ano 

64, e por isso foram perseguidos. Houve, também, uma imparcialidade por parte da 

jurisprudência romana, tendo em vista que, por um lado, utilizavam de mecanismos 

punitivos para que os cristãos acusados perante o imperador negassem o nome de Cristo 

e sacrificasse aos deuses, e por outro, os cristãos não poderiam ser acusados 

anonimamente e serem perseguidos pelas autoridades romanas, como demonstrado na 

correspondência de Plinio a Trajano. 

Entre o ano 64 e 112 d.C. a acusação contra os cristãos, afirma Croix, era 

simplesmente porque diziam-se cristãos, punidos unicamente por causa do nome. O 

exemplo no qual ele se baseia para tal afirmação é a correspondência entre Plinio e o 

imperador Trajano. Ao se referir aos acusados trazidos diante dele, Plinio diz: “Aqueles 

que foram acusados de serem cristãos”. Croix observa que, ao interrogá-los, Plinio 

simplesmente perguntava se confirmavam serem cristãos. A reposta de Trajano sobre os 

que foram acusados é a seguinte: “quem negar ser cristão e sacrificar aos deuses deve 

ser livre”. Assim, Croix sustenta que os primeiros cristãos foram acusados e condenados 

simplesmente por serem cristãos.53 

Além disso, outra proposta é sugerida por alguns escritores, diz Croix. Ela está 

fundamentada em textos do Novo Testamento, como Apocalipse de João e I Pedro, 
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supondo que a causa da proibição da “seita cristã” está relacionada com a negação em 

participar do culto imperial forçado na Ásia Menor, no tempo de Domiciano/Nero. 

Portanto, a acusação contra os cristãos seria de deslealdade política. Croix, todavia, não 

considera aconselhável colocar muito peso sobre tais fatos, embora acredite que, sem 

dúvida, alguns cristãos em Pérgamo sofreram a morte por não tributarem culto ao 

imperador, como descrito no Apocalipse de João.54 

Não há como determinar, antes do terceiro século, quais foram as leis que 

fundamentaram a perseguição aos cristãos por parte dos romanos. Dentre as 

possibilidades, Luis Alberto de Boni55 reconhece três opiniões diferentes na pesquisa. 

A primeira opinião, citada pelo autor, afirma que tal prática contra os cristãos 

baseou-se numa legislação especial, um senatus consultum ou um edito imperial. Para 

De Boni, esta teoria não se sustenta por dois motivos: primeiramente, Tertuliano 

menciona em sua obra Apologeticum 4,7: “uma antiga e confusa floresta de leis” 

utilizadas contra os cristãos. Por fim:  

ela também não explica por que até o edito de Décio, em 250, só houve 
esporádicas ações contra os cristãos e por que também os demais autores 
cristãos, que sustentaram a existência de uma lei persecutória, não souberam 
citar qual foi esta lei.56 

 

Além disso, as normas eram dirigidas para questões específicas, em determinadas 

regiões, sendo aplicadas conforme a intenção do governante. De Boni sugere a 

aplicação da legislação sobre crime comum, a Lex Iulia de majestate, a única lei da qual 

os funcionários públicos poderiam se valer para condenar os cristãos. Todavia, “a Lex 

Iulia não se voltava especificamente contra os cristãos”, mas era “destinada a punir os 

rebeldes”.57 

Uma segunda opinião via a perseguição como um castigo devido à recusa dos 

cristãos, por inertia, pertinácia ou obstinatio, a celebrar os cultos tradicionais de Roma. 

Esse procedimento teria ocorrido com mais frequência nas províncias, atesta De Boni, e 
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55 DE BONI, L. A. O estatuto jurídico das perseguições dos cristãos no Império Romano. In: 
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os trâmites judiciais não eram utilizados para essa categoria de condenação, ficando a 

cargo dos governantes, mediante a coerção, manter a ordem pública.58  

Uma terceira posição aceita nos últimos tempos pela maioria dos estudiosos, 

atesta o autor, compreende esse ato hostil como punição por parte do poder policial, em 

defesa da ordem pública. Assim:  

Os cristãos eram punidos, portanto, pelo direito penal comum, do qual os 
funcionários se valiam para impor a pena que julgassem cabível, e os 
cristãos seriam então punidos não pelo fato de serem cristãos, mas por 
violarem as leis romanas, como nos crimes de ateísmo, lesa-majestade, 
magia, superstição e os flagitia, isto é, atos torpes, como incesto, 
infanticídio, refeições onde se servia carne humana, rituais de morte etc.59  

   

De Boni, contudo, sublinha que: 

De fato, leis e editos imperiais contra os cristãos, bem como determinações 
do senado, válidos em todo o império, foram poucos e só surgiram a partir 
do ano 250. O que houve geralmente foram medidas tomadas por 
governadores, por procônsules e outros administradores locais, quando não 
pela turba amotinada. Nem havia então legislação classificando como 
sacrilégio o fato de não se prestar culto aos deuses: o culto prestado pelos 
cristãos a seu Deus podia ser motivo de desconfiança para os pagãos, mas, 
nos primeiros tempos, não era considerado crime.60 

 

Paradoxalmente, se num primeiro momento a causa da hostilidade aos cristãos foi 

motivada por motins e levantes locais, e os imperadores não tinham relações diretas 

com elas61, no terceiro e quarto séculos estes passaram a desempenhar um papel 

importante nas ações persecutórias. 

 

1.2.2 Os editos imperiais do terceiro e quarto séculos 

 

Desde os tempos de Trajano os adeptos do cristianismo estavam sujeitos ao velho 

princípio promulgado pelo imperador, “Christiani conquirendi non sunt”. Não 
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60 Idem. 
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deveriam ser caçados, mas, se fossem delatados estariam sujeitos à tortura e à morte.62 

No entanto, no terceiro século houve uma importante mudança. 

O imperador Séptimo Severo (193-211) promulgou um edito no ano de 202 

proibindo os judeus e cristãos de fazerem proselitismo, reprimindo os pagãos de se 

converterem a essas religiões, sob pena de graves castigos.63 Soma-se a isso o cisma por 

ocasião das comemorações do aniversário de seu reinado. Os cristãos negaram-se a 

prestar culto ao imperador, reanimando-se a perseguição por parte das autoridades 

locais, na Ásia, norte da África, e na Itália.64 Sofreu martírio neste tempo o bispo Irineu; 

Leônidas, pai de Origines, em Alexandria; Perpétua e Felicidade em Cartago; e o papa 

Zeferino, em Roma.65 

Sob Décio (249-251) os cristãos enfrentaram duras repressões. Ele enxergava a 

decadência de Roma, ameaças por bárbaros ao norte e pelos persas no Oriente, a crise 

econômica e o desuso das antigas tradições romanas como um abandono do culto dos 

deuses romanos.66Diante de tantas ameaças, Décio se preocupava com a unidade do 

império, então decidiu fortalecer o culto aos deuses, unindo-o através das crenças 

religiosas.67 

   No ano de 250, Décio promulgou um edito em que ordenava a todos os súditos 

do império que cultuassem os deuses romanos. O edito promulgado pelo imperador se 

perdeu; todavia, algumas fontes pagãs e cristãs confirmam sua existência e seu 

conteúdo.68 Segundo De Boni: 

Estabelecia o texto que, em determinada data, todas as pessoas estavam 
obrigadas a, na presença de autoridades nomeadas para tanto, sacrificar aos 
deuses romanos. Feito isso, obteriam um certificado. Mas nem era necessário 
oferecer sacrifício e renegar formalmente a fé; bastava jogar sobre o altar 
uns grãos de incenso.69 
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63 COMBY, 1993, p.46. 
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68 Idem. 
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Este edito surpreendeu a muitos cristãos, que foram rapidamente apresentar-se às 

autoridades assim que souberam da notícia; outros compraram o certificado70, mas a 

grande maioria recusou-se a oferecer culto aos deuses, e foram severamente punidos.71 

Assim, a lei que regeu a perseguição de Décio foi a primeira lei válida para todo o 

império, “já não se tratava de uma perseguição esporádica e local, mas antes sistemática 

e universal.”72 

Sob Valeriano (253-260), os cristãos gozaram de complacência apenas por um 

breve período de tempo. Movido por um protesto feito pela aristocracia romana e pelo 

Senado, condenou à morte um senador de Cesareia acusado de desrespeitar a religião 

local.73 Pouco depois, no ano 257, promulgou um edito exigindo que todos os cristãos 

participassem do culto aos deuses. No ano seguinte promulgou um novo edito, desta vez 

mais rigoroso, como atesta De Boni: 

Por ele, ficava claro que o simples fato de ser cristão já era crime. Eram 
atingidas principalmente as lideranças eclesiásticas, que, ao serem presas, 
deveriam ser executadas imediatamente, ficando dispensado qualquer 
procedimento jurídico que as condenasse; os nobres, os altos funcionários e 
os senadores teriam seus bens confiscados e, se insistissem em perseverar no 
cristianismo, deveria ser-lhes aplicada a pena de morte; as damas, além de 
perder os bens, seriam exiladas; e até os apóstatas eram atingidos: era-lhes 
poupada a vida, mas perdiam as posses.74 

 

Essa repressão não durou muito tempo, visto que, no ano seguinte, Valeriano foi 

capturado e morto pelos Persas. Galiano, filho de Valeriano, o sucede, e proporciona 

para os cristãos um período de quarenta anos de paz através de seu edito de tolerância, 

revogando os editos de seu pai, restituindo-lhes as igrejas, bens e propriedades.75   

  Em 284, Diocleciano (284-305) assumiu o poder imperial, e promoveu diversas 

mudanças, com destaque para uma delas, que foi inovadora. Devido à grandeza do 

império, o imperador dividiu-o numa tetrarquia: dois imperadores no Oriente, 

Diocleciano e Galério, e dois imperadores no Ocidente, Maximiano e Constâncio 
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Cloro.76 A política imperial de Diocleciano fundamentava-se em uma visão religiosa, 

centrada na adoração ao imperador. Ele via na unidade da religião uma saída para 

recuperar a grandeza do império.77   

Dentre os quatro imperadores, Galério, ao que parece, foi o único que sentiu uma 

intolerância profunda contra os cristãos, e provocou diversos ataques contra eles. 

Diocleciano, afirma De Boni, enxergava nos cristãos um perigo para o império, todavia, 

“não queria ver derramamento de sangue, de sorte que não concordava com as propostas 

truculentas de Galério.”78 

Essa postura assumida por Diocleciano mudou no ano 300, quando exigiu que 

todos os soldados deveriam oferecer libações aos deuses, resultando na expulsão de 

vários soldados cristãos do exército. De acordo com Gonzáles, foi Galério quem 

convenceu o imperador Diocleciano a fazê-lo.79 

Em 303, um edito foi promulgado por Diocleciano, sem se limitar ao exército, 

mas a todo o império, como atesta De Boni: 

Na primeira parte, visando a impedir que os cristãos praticassem sua 
religião, mandava destruir as igrejas; confiscar e queimar a Sagrada 
Escritura, os livros litúrgicos e os documentos encontrados (isso explica por 
que há tão poucos documentos cristãos dos primeiros tempos); impedir 
qualquer tipo de reunião religiosa; confiscar os bens eclesiásticos; e, por fim, 
privava a Igreja do direito de entrar em juízo. Na segunda parte, voltando-se 
contra as pessoas, cassava os direitos civis dos cristãos; retirava o cargo e a 
dignidade dos funcionários e soldados que persistissem em ser cristãos e os 
condenava à escravidão.80  

 

Até então, o sangue dos cristãos não fora derramado, apenas ordenava-se que 

todos os edifícios e os livros sagrados fossem queimados, e que os cristãos fossem 

privados de seus direitos civis81. Contudo, pouco tempo depois, eles foram acusados de 

causar diversos distúrbios, incluindo um incêndio no palácio imperial, gerando um 
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segundo edito ao qual “previa que fossem presos bispos, padres, diáconos, leitores e 

exorcistas.”82 

Em seguida, um terceiro edito promulgado solicitava que os cristãos fossem 

ouvidos, e aqueles que abdicassem da fé deveriam ser libertos; ao contrário, os que 

resistissem seriam duramente torturados.83 Em 304, um novo edito foi promulgado 

contra os cristãos. Desta vez, semelhante à atitude de Décio, o imperador exigiu que 

todos os habitantes do império sacrificassem aos deuses, reservando pena de morte ou 

condenação ao trabalho escravo àqueles que se recusassem.84 

 A aplicação dos editos, entretanto, foi executada de forma diferente nas diversas 

regiões do império, cabendo à parte mais cruel as que estavam sob controle de 

Diocleciano e Galério: 

Na região sob jurisdição de Diocleciano, a perseguição foi muito violenta, 
podendo-se citar o caso de uma aldeia na Frígia, onde todos eram cristãos: 
arrastados pelos pagãos até a igreja, foram nela encerrados, e arderam nas 
chamas do fogo nela ateado. Galério, na região que lhe cabia administrar, e 
onde os cristãos não eram tão numerosos, levou muitos à morte. Mas, acima 
de tudo, atingiu os soldados e os membros do clero.85 

 

Após 305, ano em que ocorreu a renúncia de Diocleciano e Maximiano, houve 

longas disputas entre os imperadores pretendentes ao título de Augusto. Seguiu-se um 

período de constante guerra civil entre os monarcas. Embora Constantino e Maxêncio 

demonstrassem solicitude aos cristãos, abandonando qualquer tipo de hostilidade contra 

eles, Galério e Maximino Daia continuaram a oprimi-los.86 Em 311, este, assolado por 

uma doença grave, promulgou um edito de tolerância pelo qual permitia aos cristãos 

reconstruir seus templos e praticar sua religião. O edito é registrado por Gonzáles: 

Entre todas as leis que promulgamos para o bem do estado, temos tentado 
restaurar as antigas leis e disciplina tradicional dos romanos. Em particular 
temos procurado que os cristãos, que haviam abandonado a religião de seus 
antepassados, voltassem à verdade. Porque tal teimosia e loucura haviam 
possuído a eles que nem sequer seguiam seus costumes primitivos, mas 
fizeram suas próprias leis e se reuniram em grupos distintos. Depois da 

                                                 
82 DE BONI, 2014, p162. 
83 SILVA, D. P. da. As perseguições aos cristãos no Império Romano (Séc. I-IV): dois modelos 
de apreensão. In: Jesus Histórico. v. 7, 2011. p. 38. 
84 Idem. 
85 DE BONI, 2014, p.163. 
86 Idem. 
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publicação do nosso edito, ordenando que todos voltassem aos costumes 
antigos, obedeceram por temor ao perigo, e tivemos que castigar a outros. 
Mas há muitos que ainda persistem em suas opiniões, e temos percebido de 
que não adoram nem servem aos deuses, nem tampouco ao seu próprio deus. 
Portanto, movidos por nossa misericórdia a ser benévolos com todos, cremos 
justo estender também a eles o nosso perdão, e permiti-lhes que voltem a ser 
cristãos, e que não voltem a se reunir em suas assembleias, sempre que não 
atentem contra a ordem pública. Em outro edito daremos instrução acerca 
disto a nossos magistrados. Em troca dessa tolerância nossa, os cristãos terão 
a obrigação de rogar ao seu deus pelo nosso bem-estar, pelo bem público e 
por eles mesmos, a fim de que a república goze de prosperidade e eles 
possam viver tranquilos.87   

 

Esta foi indubitavelmente a época em que a repressão contra os cristãos realizou-se de 

forma mais violenta. Somente depois do “Edito de Milão”, de 313, eles puderam sentir-

se seguros vivendo sob a égide de um imperador romano. 

A partir de agora, o foco do trabalho será sobre uma modalidade de martírio que 

surgiu paralelamente a essa causada por ações persecutórias: o martírio voluntário. 

 

1.3 Martírio Voluntário 

 

Inúmeras foram as práticas de martírio e atitudes hostis no cristianismo primitivo, 

o que impossibilita determinar um modelo padrão. Temos como exemplo uma categoria 

que surgiu junto àquela causada por ações persecutórias nos primeiros séculos da Era 

Cristã: o martírio voluntário. Este modelo não agradou a todos, principalmente 

Clemente de Alexandria, que desqualificou como falsos os mártires “que corriam para a 

morte.”88 Bowersock destaca em sua obra duas modalidades : um voluntário e outro por 

perseguição. Para ele, “esse fenômeno de martírio voluntário não era de modo algum 

uma excentricidade do período: ele continuou por mais de um século.”89. Alguns 

exemplos de martírios voluntários são listados por ele em sua obra, dentre eles, um 

relato conservado por Eusébio, de um grupo considerável de cristãos mortos no Alto 

Egito no quarto século.  

                                                 
87 GONZÁLEZ, 1995, p.174. 
88 MIDDLETON, 2014, p.123. 
89 BOWERSOCK, 1995, p.3 
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Então, contemplamos o admirável ardor, o poder verdadeiramente divino, a 
coragem dos que acreditaram no Cristo de Deus. Pois, enquanto se 
pronunciava a sentença contra os primeiros, alguns acorriam de outro lado 
para o tribunal, diante do juiz. Declaravam-se cristãos, sem se inquietarem 
por causa dos tormentos nem das diversas espécies de suplícios aos quais se 
expunham; mas falavam com inteira liberdade, corajosamente, da religião do 
Deus do universo e recebiam alegres, risonhos, bem-humorados a sentença 
final de morte, cantando hinos e dando graças ao Deus do universo até o 
último suspiro. (HE 8.9.5)90 

 

Bowersock destaca no exemplo proposto por Eusébio que a “maioria desses foram 

voluntários, e logo que um deles fora condenado, saltaram um após o outro diante do 

tribunal para confessar-se cristãos.”91.  

Todavia, com o tempo, houve uma investida por parte dos apologistas cristãos, 

tais como Clemente de Alexandria, Orígenes, Cipriano e Lactantius, na tentativa de 

impedir esse entusiasmo e reservar a classificação de mártires para aqueles que 

suportaram sofrimento e morte em face da perseguição.  

Na época de Cipriano, na metade do terceiro século, a Igreja já tinha 
começado um vigoroso esforço para desencorajar martírios voluntários e 
reservar a coroa do mártir para aqueles cuja fé foi verdadeiramente testada 
pelas autoridades secular.92 

 

Este esforço pode ser visto na obra Stromata, de Clemente de Alexandria: 

Agora nós censuraremos aqueles que correram para a morte, pois existem 
alguns que realmente não são nossos, mas, apenas compartilham o nome, 
que estão ansiosos para entregar-se em ódio contra o criador, os atletas da 
morte. Dizemos que esses homens partem sem testemunho, mesmo se eles 
são oficialmente executados. Por que eles não preservam a marca 
característica da testemunha fiel, por que eles não conhecem o verdadeiro 
Deus, mas entregam-se a uma morte inútil. (Stromata 4.16-17) 

 

Clemente não se dispõe apenas a diferenciar o que constituiria “verdadeiro” ou 

“falso” martírio, mas afirmar que tais não fazem parte de seu grupo, embora 

compartilhassem o nome cristão e fossem executados oficialmente como os demais 

mártires.  
                                                 

90 EUSÉBIO DE CESARÉIA, 2000, p.411. 
91 BOWERSOCK, 1995, p.3.  
92 BOWERSOCK, 1995, p.18 
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Middleton sublinha que essa prática, embora rejeitada por alguns, tornou-se 

comum entre os primeiros cristãos, e nos mais diversos textos do cristianismo 

primitivo.93 Tertuliano, destaca Middleton, ao contrário de Clemente, não diferencia 

martírio voluntário daquele por perseguição, mas considera-os como atos verdadeiros 

dos mártires.94 Em sua obra Ad Scapulam, Tertuliano evidencia sua visão acerca desta 

modalidade. A propósito do evento ocorrido na Ásia, onde cristãos se apresentaram 

diante do procônsul exigindo martírio, ele responde ao procônsul: 

Sua crueldade é nossa glória. Apenas veja isso, tendo em tais coisas como 
essas suportar, nós não nos sentimos constrangidos a correr adiante para o 
combate, se apenas para provar que não temos medo deles, mas, pelo 
contrário, até mesmo convidar sua inflição. (Ad Scapulam 5,1) 

 

Tabbernee classifica a posição contrária ao martírio voluntário como ortodoxa95, 

uma posição eclesiástica.96Em seu artigo, o autor questiona a imagem projetada do 

movimento Montanista97 como um grupo de “pessoas obcecadas por um desejo 

imprudente para martírio e uma atitude intransigente em relação ao Estado.”98 Ele 

sugere, também, que a Igreja e seus representantes, desde muito cedo, desaprovaram a 

modalidade voluntária, atitude que crescia entre os primeiros cristãos, principalmente 

entre os Montanistas. 

O Martírio de Policarpo é um dos exemplos propostos por Tabbernee para 

demonstrar a conduta ortodoxa em relação ao martírio99. Policarpo, na metade do 

segundo século, ao descobrir que seria preso deixou Esmirna, cidade onde residia e 

atuava como bispo. Somente depois de ter uma visão onde seu travesseiro era 

consumido pelo fogo, compreendeu como um sinal de Deus alertando-o de que seria 

queimado vivo, então ele não mais fugiu das autoridades. 

 Todavia, antes de narrar a visão de Policarpo, a carta fala do tal de Quintus, um 

cidadão Frígio, que havia chegado a pouco tempo da Frígia, entregando a si mesmo para 

                                                 
93 MIDDLETON, 2014, op. cit. 
94 MIDDLETON, 2014, p.124. 
95 Termo cunhado por Tabbernee para designar os apologistas e a posição da Igreja, que 
confrontaram esse tipo de martírio. 
96 TABBERNEE. Early Montanism and Voluntary Martyrdom. In: Colloq 17, 1985. p.33–44 
97 Acerca do Montanismo trataremos no capítulo seguinte desta pesquisa. 
98 TABBERNEE, 1985, p.33. 
99 Idem. 
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ser martirizado; entretanto, foi vencido pela covardia ao ver as feras diante dele e 

acabou oferecendo sacrifício.100O narrador prossegue dizendo: “Por causa disso, irmãos, 

nós não louvamos aqueles que se entregam, uma vez que não é isso que o evangelho 

ensina (Martírio de Policarpo 4)”.101  

A conduta correta, ou àquela ensinada pelo evangelho, foi a assumida por 

Policarpo e por outros bispos cristãos. O mártir era escolhido por Deus para realizar tal 

feito, mediante uma visão que o alertava de que esse era seu destino. Entretanto, essas 

visões são registradas tanto antes quanto depois da prisão, como sugere Tabbernee: 

Uma vez presos, a maioria dos cristãos louvavam a Deus por ter sido 
considerados dignos de serem testados desta maneira e tentaram assegurar 
aquela coroa do mártir, nesta fase, não os iludiram através da “utilidade” de 
seus amigos, sua própria covardia, ou a timidez do agente de execução.102  

 

Mesmo se recebessem a visão anteriormente citada, eles não deveriam se entregar às 

autoridades; no entanto, não mais evitariam a prisão a partir daquele momento.103 

Existiram casos de martírios voluntários específicos que foram aceitos pela 

ortodoxia. Um grande número de cristãos foram presos, e, por conseguinte, muitos deles 

receberam a revelação/visão de Deus, sinal da escolha deles para o martírio; contudo, 

alguns apostataram. Diante de tais casos, alguns cristãos espectadores que 

acompanhavam os processos condenatórios dos companheiros mostraram-se solidários 

e procuraram encorajá-los a não negarem a fé, ocasionando, muitas vezes, sua prisão 

juntamente com os demais condenados. Eusébio registra um relato ocorrido em 

Alexandria durante a perseguição causada por Décio: 

Um contingente completo de soldados, Amão, Zenão, Ptolomeu, Ingenes, e 
com eles o velho Teófilo achavam-se diante do tribunal. Realizava-se o 
julgamento de um cristão, já propenso à apostasia. Os que estavam mais 
perto dele rangiam os dentes, faziam sinais com a cabeça, estendiam as 
mãos, gesticulavam com o corpo. Todos se voltaram para seu lado, mas 
antes que alguém dentre eles fosse preso de outro modo, eles se 
apresentaram a subir o degrau, declarando-se cristão, de sorte que o 
governador e seus assessores se assustaram; os que estavam sendo julgados 
mostraram-se cheios de coragem a respeito do que deviam padecer e os 
juízes tiveram medo. E os soldados saíram solenemente do tribunal, 

                                                 
100 EHRMAN, Bart. The Apostolic Fathers: I Clement; II Clement, Ignatius, Polycarp, Didache. 
London: Harvard University Press, Cambridge, London, England, 2003. p.373. 
101 Idem. 
102 TABBERNEE, 1985, p.34. 
103 Idem. 
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alegrando-se com seu testemunho. Deus os fazia triunfar gloriosamente. (HE 
6,41.22-23)104 

 

       Nestes casos, afirma Tabbernee:  

Como a ação desses homens era altruísta, na medida em que buscavam a 
coroa do mártir para os outros, isso não foi condenado como martírio 
voluntário. Acreditava-se que Deus, ao dar a essas pessoas a coragem de 
falar, significava que eles, também, foram escolhidos para o martírio.105  

 

Tabbernee sugere outro tipo de situação em que o martírio voluntário foi aceito 

pela Igreja. Ela se direciona aos cristãos que apostataram na perseguição de Décio. 

Como visto, um dos editos propostos pelo imperador exigia que todos os cidadãos do 

império oferecessem sacrifício aos deuses de Roma, assim, receberiam um certificado 

testificando o cumprimento de sua ordem. Alguns cristãos, ao saber do edito do 

imperador, prontamente compareceram diante das autoridades para cumpri-la; outros 

conseguiram os certificados sem realizarem o sacrifício. Por fim, diante das autoridades, 

alguns não suportaram os flagelos e acabaram apostatando.  

Esses apóstatas não foram readmitidos na Igreja. Uma única maneira de ser 

recebido de volta seria “repudiando estes libelli eles poderiam cancelar sua apostasia. 

Se, ao fazê-lo, eles chamassem a atenção levando ao martírio, a Igreja não condenaria 

sua ação, mas, a trataria como uma exceção necessária.”106 

Enfim, essa modalidade de martírio causou muita polêmica entre os cristãos 

ortodoxos e aqueles que o praticavam. Contudo, o mais importante para esta pesquisa 

não é determinar ou fazer um juízo de valor com relação a esta modalidade, mas deixar 

em evidência que havia diversas formas de pensar o conceito na era cristã, e que eles 

continuaram a existir mesmo diante da forte crítica proposta pela Igreja e por seus 

representantes eclesiásticos. 

                                                 
104 EUSÉBIO DE CESARÉIA, 2000, p.331-332. 
105 TABBERNEE, 1985, p.35. 
106 Idem. 
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1.4 Considerações Finais 

    

O objetivo neste capítulo foi o de apresentar algumas das mais recentes pesquisas 

relacionadas ao martírio. Como visto, não há uma concordância na academia quanto à 

origem desta ideologia. A definição aproximada proposta aqui não pode ser considerada 

como normativa para o assunto, apenas como norteadora para a aproximação do tema 

tal como se encontra nos primeiros séculos da era cristã. Ela contribuiu para o avanço 

em outras discussões presentes no ambiente acadêmico referente ao tema, a relação 

entre o cristianismo e o Império Romano. Com isso, foi possível concluir que os 

primeiros cristãos não enfrentaram duras perseguições durante os primeiros quatro 

séculos, pois durante os primeiros dois séculos elas foram apenas esporádicas e locais, 

sujeitas a animosidade dos governantes. Entretanto, no terceiro e quarto séculos as ações 

persecutórias foram latentes e duras contra os cristãos habitantes do império, gerando 

um grande número de mártires na época.  

Contudo, mesmo antes das ações persecutórias do terceiro e quarto séculos, 

cristãos se entregavam às autoridades romanas para serem martirizados. Essa atitude nos 

conduz a uma reflexão de que havia um tipo de discurso entre eles que sustentava e 

encorajava essa conduta, aproximando-nos das hipóteses de Boyarin e de Bowersock. A 

hipótese de que o martírio é um fenômeno discursivo que perpassa as culturas greco-

romana e judaica, e tem seu ápice de transformação no cristianismo primitivo será 

estudado com maior rigor no próximo capítulo. 
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CAPÍTULO II: A CONSTRUÇÃO DISCURSIVA DO MÁRTIR 
 

A orientação dialógica é naturalmente um fenômeno próprio a todo 
discurso. Trata-se da orientação natural de qualquer discurso vivo. Em 
todos os seus caminhos até o objeto, em todas as direções, o discurso se 
encontra com o discurso de outrem e não pode deixar de participar, com ele, 
de uma interação viva e tensa. Apenas o Adão mítico que chegou com a 
primeira palavra num mundo virgem, ainda não desacreditado, comente este 
Adão podia realmente evitar por completo esta mútua orientação dialógica 
do discurso alheio para o objeto. Para o discurso humano, concreto e 
histórico, isso não é possível: só em certa medida e convencionalmente é 
que pode dela se afastar.107 

 

Este capítulo pretende analisar o martírio como um fenômeno discursivo, um 

fenômeno da linguagem, visando também discutir a interação discursiva entre cristãos e 

romanos, que possibilitou a construção de uma representação cristã do cristianismo 

primitivo: o eu como sofredor. Essas interações, além de resultar em um modo de essas 

pessoas apresentarem-se à sociedade e de narrar o mundo, contribuiu para o surgimento 

de uma personagem no cenário do cristianismo primitivo, um cristão ideal, ou seja, o 

mártir. Por fim, apresentaremos um estudo de caso de um movimento sectário cristão 

primitivo conhecido como Montanismo, ou Nova Profecia, que demonstra de forma 

clara o funcionamento do martírio como um fenômeno discursivo, apontando-o como 

um movimento que elevou a figura do mártir no cristianismo primitivo, também pelo 

fato de que Perpétua e seus companheiros mártires, personagens principais do relato de 

martírio que analisaremos no capítulo seguinte desta pesquisa, são apontados como 

pertencentes a esse movimento.  

Para a construção deste capítulo dialogaremos com as obras de Judith Perkins e 

Candida Moss, Christine Trevett, Willian Tabbernee, Rex D. Butler, entre outros, bem 

como nos utilizaremos do conceito de dialogismo de Mikhail Bakhtin.  

 

                                                 
107 BAKHTIN, Mikhail M. Questões de Literatura e Estética: a teoria do romance. São Paulo: 
UNESP e HUCITEC, 1988, p.88. 
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2.1 O mundo como representação de Si: Interdiscursividade entre 

Cristãos e Romanos 

 

Judith Perkins, em sua obra “The suffering Self: Pain and Narrative 

Representation in the Early Christian Era”108, direciona seu olhar para o significado 

cultural do sofrimento no mundo antigo, especialmente no Império Romano Antigo.  

Sua obra se destaca pela análise do poder no discurso na criação de representações 

da realidade, especificamente no segundo século da era cristã. A autora afirma que: 

Nesse estudo eu quero identificar uma preocupação particular no clima 
discursivo do Império Romano primitivo. A partir de um numero de 
diferentes locais, narrativas foram projetando uma representação particular 
do ser humano como um corpo suscetível à dor e ao sofrimento.109  

 

Perkins ressalta que, embora o discurso não represente de forma transparente a 

realidade, ele age como uma espécie de regulador desta. As pessoas entendem a si 

mesmas, seu papel e sua visão de mundo mediante as práticas discursivas da cultura. 

Esse modo de se relacionar culturalmente é dialógico, como aponta Mikhail Bakhtin; é 

o modo de funcionamento real da linguagem: “Ademais, todo falante é por si mesmo 

um respondente em maior ou menor grau: porque ele não é o primeiro falante, o 

primeiro a ter violado o eterno silêncio do universo [...]”.110 José Luiz Fiorin, aponta 

que para Bakhtin, “todos os enunciados no processo de comunicação, independente de 

sua dimensão, são dialógicos”.111 Para ele: 

Isso quer dizer que o enunciador, para construir um discurso, leva em conta 
o discurso de outrem, que está presente no seu. Por isso, todo discurso é 
inevitavelmente ocupado, atravessado, pelo discurso alheio. O dialogismo 
são relações de sentido que se estabelecem entre dois enunciados.112 

  

 A hipótese de Perkins nesta obra é que a prática discursiva vigente no segundo 

século da era cristã tinha como foco o sofrimento do corpo, e desafiava outra 
                                                 

108 Londres: Routledge, 1995. 
109 PERKINS, 1995, p.3. 
110 BAKHTIN, Mikhail M. Estética da Criação verbal. 4 ed. São Paulo: Martins Fontes, 2003, 
p.272. 
111 FIORIN, José Luiz. Introdução ao pensamento de Bakhtin. São Paulo: Ática, 2008, p.19. 
112 Idem. 
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representação que ganhou força no mundo Greco-Romano, de origem helênica, a saber, 

“uma concepção do ser humano como uma mente/alma racional exercendo controle 

sobre um corpo cujas necessidades e desejos inibiu a mente/alma atingir a perfeição que 

foi imaginada na ordem racional do cosmos.”113 Essa concepção de sujeito contesta a 

noção de ser humano como uma unidade estável, constante, e afirma que o sujeito varia 

de acordo com as práticas discursivas vigentes no momento histórico. Perkins se utiliza 

da teoria de Foucault acerca da natureza humana, cuja afirmação é a de que “Humanos 

não possuem uma natureza; ao contrário, eles adquirem uma através dos vários auto 

entendimentos e auto representações que suas culturas oferecem a eles”.114 

Estas interações do discurso nem sempre são regadas por entendimentos, busca de 

acordos, mas são repletas de tensões entre diferentes vozes sociais atuantes no meio 

social, como atesta Bakhtin: 

[...] o ouvinte, ao perceber e compreender o significado (linguístico) do 
discurso ocupa simultaneamente em relação a ele uma ativa posição 
responsiva: concorda ou discorda dele (total ou parcialmente), completa-o, 
aplica-o, prepara-se para usá-lo, etc. [...] Toda compreensão da fala viva, do 
enunciado vivo é de natureza ativamente responsiva (embora o grau desse 
ativismo seja bastante diverso); toda compreensão é prenhe de resposta, e 
nessa ou naquela forma a gera obrigatoriamente: o ouvinte se torna 
falante.115  

 

A obra de Perkins pretende mostrar a importância do discurso para a construção 

da consciência cultural, tendo em vista que se algo ou a ação não for inserida na 

consciência cultural é como se ela não existisse, passando despercebida. Segundo a 

autora: 

Esse exemplo da palavra aprendida promulgada no microcosmo como “não 
estar ciente” pode se ocultar dos observadores que estão, literalmente, diante 
deles. Em termos culturais, aquelas pertencentes à categoria do sofredor, o 
doente, o deformado, o pobre, teve pouca existência na representação 
cultural durante a maior parte da antiguidade greco-romana anterior ao 
primitivo império. Isto não quer dizer que os seres humanos não estavam em 
dor ou não sofreram antes desse período, mas que suas dores e sofrimentos 
não tiveram significante visibilidade cultural e nesse sentido eles não têm 
existência substancial dentro da consciência cultural. Mas a atenção 

                                                 
113 PERKINS, 1995, p.3. 
114 PERKINS, 1995, p.4. 
115 BAKHTIN, 2003, p. 271. 
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discursiva concernente ao corpo e sua saúde e dor que eu documentarei 
nesse estudo mudará essa situação.116  

 

O Império Romano no segundo século da era cristã trouxe a consciência cultural, 

mediante a prática discursiva, a categoria do pobre, doente e sofredor, criando uma 

subjetividade nova, isto é, o eu como sofredor.117 Porém, qual a relação dessa nova 

subjetividade em construção com o cristianismo primitivo, e a construção discursiva do 

mártir no cristianismo primitivo? Para Perkins: 

Nesses termos, o projeto discursivo no primitivo império – construir uma 
subjetividade do sofredor com todas as subcategorias que assume – torna-se 
significante para o crescimento e institucionalização do cristianismo. Sem a 
preparação de um sujeito já em curso no discurso cultural no primitivo 
império, os elementos definidores do cristianismo como nós conhecemos 
não poderia ter surgido.118 

 

Para ela, sem essa consciência em construção o cristianismo não teria sucesso 

algum, tampouco alcançaria o poder caso não se apropriasse dessa nova categoria de 

sujeito cultural. Ainda afirma que o “Cristianismo significantemente alterou ‘as formas 

aceitas de pensamento, escrita e fala’ acerca do sujeito humano no discurso do primitivo 

império. E essa mudança discursiva fez possível, como dizia Foucault, sempre acontece, 

novas formas de poder na sociedade.”119 

 

2.1.1 A construção de sujeito nos romances gregos e escritos políticos no 

Império Romano 

 

Perkins destaca os romances gregos como exemplo desta construção do sujeito 

como sofredor no Império Romano. Ela, de forma minuciosa, apresenta tais romances, 

destacando principalmente a função social destas narrativas. Seu objetivo é mostrar que 

o sofrimento e a morte eram temas importantes da sociedade greco-romana, tornando-se 

ademais significativo para o cristianismo primitivo, mas não de forma análoga ao 
                                                 

116 PERKINS, 1995, p.7. 
117 PERKINS, 1995, p.8. 
118 PERKINS, 1995, p.9. 
119 Idem. 
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império, pois a função das narrativas em suas respectivas audiências era totalmente 

diferente. 

Esse tema é tratado de forma intensa em outra de suas obras intitulada “Roman 

Imperial Indentities in the Early Christian Era.”120 Judith Perkins, ao falar da grande 

mudança política e social ocasionada pelo emergente Império Romano, destaca a 

transformação que as províncias de fala grega enfrentaram com a nova forma de 

organização social proposta por esse governo. Ela também destaca a importância que o 

“romance grego”, conhecido como “romance de herói”, desempenhou nesse período, na 

criação de “uma nova subjetividade, um particular auto entendimento, para a elite 

masculina grega desse período”.121  

No período romano, a elite grega não foi impotente. Embora fosse subordinada a 

Roma, eles compartilhavam interesses mútuos. As elites locais – os nobres, os 

melhores, e os mais ricos – eram recrutados como colaboradores/assistentes 

�συνεργι� para governar seu vasto império, o que garantia a eles os benefícios que seu 

status proporcionava122. Para Perkins tanto os escritos políticos quanto os romances de 

herói dessa época – conhecida como Segunda Sofística - serão utilizados como 

estratégias literárias para fortalecer este status da elite de fala grega123. 

Uma forte crítica que recai sobre os heróis do romance é sua passividade, uma vez 

que não esboçam uma iniciativa corajosa no resgate de sua pessoa amada. Alguns 

pesquisadores têm atribuído a passividade dos heróis à construção de uma nova versão 

de paixão sexual, baseada na simetria erótica dos amantes, substituindo o tradicional 

ativo/passivo, dominante/submisso paradigma sexual.  

Em sua leitura, Perkins observa que a não agressividade, a não competitividade e 

o compromisso em obter seus objetivos do romance de herói não renunciam o 

patriarcado, pois “representa precisamente o tipo de comportamento valorizado nos 

escritos políticos contemporâneos e contribui para o contemporâneo discurso político e 

social sobre o poder”.124 O Romance celebra o patriarcado enfatizando em seu enredo o 

                                                 
120 Londres: Routledge, 2008 
121 PERKINS, 2008, p.62. 
122 PERKINS, 2008, p.63. 
123 PERKINS, 2008, p.64. 
124 PERKINS, 2008, p.65. 
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objetivo principal do casal a união em casamento, que segue o modelo de casamento 

patriarcal. 

O casamento e sua harmonia familiar tem destaque também nos escritos políticos, 

pois promovem a importância da necessidade de harmonia cívica. Assim como na 

família há papéis a serem cumpridos, e a harmonia no lar depende disso, isso se aplica 

na cidade, que depende do reconhecimento de cada um em seu papel para o perfeito 

funcionamento da vida cívica.  

Os escritos políticos incitam cidades a eliminar seu faccionalismo e seus conflitos 

internos, e a obedecerem às decisões propostas pela elite, a fim de manterem a paz 

social e evitarem uma possível intervenção romana. Esta conduta deve também estar 

presente entre a própria elite. Plutarco utiliza-se da subordinação grega a Roma para 

sustentar seu argumento contra a disputa de poder pelas elites de fala grega. A 

competição entre a elite demonstra uma insensatez, visto que a realidade de sua situação 

específica é a subordinação no contexto da supremacia romana.125  

O romance de herói constrói um sujeito semelhante ao produzido pelos escritos 

políticos. O herói encarna os valores sociais e morais, não deve ser visto de forma 

realista, mas como modelo ou tipo de ator social para a reflexão cultural.126 Duas 

pessoas bem nascidas, ricas, belos jovens se encontram perdidamente apaixonados. 

Após este encontro, o casal é separado, e sofrem terríveis provações. Mesmo distantes 

um do outro, o casal expressa o seu desejo de reencontro e seu vínculo amoroso.  

O romance termina com o reencontro e/ou casamento do casal, e a recuperação de 

sua vida privilegiada e seu status de elite.127 Destaca-se, todavia, não o momento do 

primeiro encontro do casal, tampouco seu reencontro e casamento no final da trama - o 

que ocupa pouco espaço na narrativa - mas a perda de status e sua recuperação. “A 

maior parte do romance oferece uma meditação do que se esperar se uma pessoa de 

repente perder a sua posição privilegiada e tornar-se responsável perante o sofrimento, 

as punições, e falta de autonomia dos sem privilégio”.128  

                                                 
125 PERKINS, 2008, p.67. 
126 PERKINS, 2008, p.72. 
127 BAKHTIN, 1988, p.4 
128 PERKINS, 2008, p.73. 
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Na figura da pessoa amada há a presença de tudo o que possibilita a vida ser mais 

agradável, transformando-se em posse a participação na vida do outro, como: beleza, 

riqueza, status e privilégio. O romance conta uma história tanto sobre ameaça de status e 

sua recuperação quanto sobre a almejada união dos amantes separados129. No herói 

como objeto de desejo se constrói uma metonímia para a boa vida, e o casal atua como 

uma personificação dos privilégios sociais.  

Nos romances de aventuras os gregos contavam a si mesmos o quanto seu status 

significava para eles, e o que precisava ser feito para mantê-lo130. Tanto os escritos 

políticos quanto os romances de herói foram veículos utilizados pela elite de fala grega 

para inculcar a lição de que a perda de status significava não somente a perda da beleza, 

mas de sua própria identidade; que era necessário reconhecer a subordinação a Roma e 

sua supremacia, mas também que este mesmo império concedeu os privilégios 

desfrutados pela elite, e por serem seus assistentes deveriam manter a ordem e a 

harmonia cívica, eliminando uma possível intervenção romana, e consequentemente a 

perda do status alcançado. Essa nova subjetividade é demonstrada, principalmente, 

através do sofrimento enfrentado pelo casal dos romances. 

 

2.1.2 A construção de sujeito nos Escritos Cristãos Primitivos  

 

Com relação ao cristianismo, os primeiros cristãos também criaram uma 

representação de si. Perkins afirma que essa representação narrativa cristã trabalhou 

para criar um novo auto entendimento, a percepção do eu como sofredor.  

A autora, ao estudar alguns dos diversos textos do cristianismo primitivo, ficou 

impressionada pelo apreço dado à morte e ao sofrimento pelos primeiros cristãos. 

Todavia, ela não concorda que o surgimento e a insistência nesses temas por parte deles 

fossem resultado de perseguições constantes, embora acredite que era perigoso agregar-

se a eles naquela época; entretanto, para a autora “A concepção tradicional dos cristãos 

                                                 
129 Idem. 
130 PERKINS, 2008, p.75. 
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durante esse período como todos em grande perigo e se escondendo das autoridades é 

refutada em muitos textos contemporâneos cristãos e não cristãos”.131  

Nesse sentido Perkins compartilha dos esforços acadêmicos de Croix132, ao 

afirmar que “Perseguições locais ocorreram; mas antes da metade do terceiro século, 

perseguições contra cristãos decorreram de surtos locais de animosidade”.133 O objetivo 

dela não é negar a perseguição, pois realmente havia, apenas não concorda que a grande 

quantidade de escritos, relatos de martírio e morte de cristãos seja resultado de grandes 

perseguições.  

Em seguida, Perkins revela sua principal hipótese: 

Eu questiono por que grande parte das representações cristãs focaram sobre a 
dor, sofrimento e morte dos cristãos. Mas desde que é aceito sem críticas que 
a ênfase dos textos cristãos sobre a dor e a morte resultou de perseguições 
generalizadas e inclusivas, o extraordinário esforço cristão para trazer à 
consciência de um mundo centrado sobre estes temas passarão 
despercebidas. É minha opinião que a representação cristã no primitivo 
império romano funcionou para oferecer uma particular auto representação 
aos cristãos – o cristão como sofredor.134 

 

A autora questiona por que os cristãos estavam construindo tal sujeito, e por que a 

representação de tal sujeito atraiu muitos adeptos no mundo greco-romano. Ela conclui 

que “um elemento central em seu sucesso foi o que a representação cristã de dor e morte 

desempenhou dentro de uma constelação de preocupações já manifestas na cultura.”135   

Perkins ainda nos fornece exemplos de como “os não cristãos” enxergavam os 

adeptos do cristianismo, exemplos como o do imperador Marcus Aurelius em suas 

“Meditações”, o famoso exemplo da correspondência entre Plinio e Trajano, e a obra de 

Luciano “Proteus Peregrinus”.136 Ela perpassa esses autores, bem como seus textos, na 

tentativa de identificar com quais características eles identificavam os cristãos, e 

reconhece que:  

                                                 
131 PERKINS, 1995, p.15. 
132 G. E. M. DE STE. CROIX. Christian Persecution, Martyrdom, and Orthodoxy. New York: 
Oxford Press, 2006 
133 PERKINS, 1995, p.16. 
134 Idem. 
135 PERKINS, 1995, p.17. 
136 PERKINS, 1995, p.18-20. 
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Esta rápida pesquisa de referências pagãs ao cristianismo sustenta um ponto 
conclusivamente: que, se o cristianismo era conhecido em tudo, ele era 
conhecido pela atitude dos seus adeptos frente a morte e sofrimento.137 

 

 Perkins destaca ainda textos do final do primeiro século e início do segundo que 

“projetam a mensagem que ser um cristão era sofrer e morrer.”138 Dentre eles estão:  A 

Epístola de Barnabé, os escritos de Irineu, a carta de Policarpo aos Filipenses, Clemente 

e Tertuliano, e outros. Estes textos, juntamente com as Apologias, as Atas dos Mártires 

e os Atos Apócrifos dos Apóstolos, contribuíram para dar início a um tropo literário no 

cristianismo primitivo, onde os cristãos são sofredores.139 

Essa nova literatura em produção no cristianismo primitivo contesta outra 

literatura em vigência no Império Romano antigo, a saber, os romances de herói. Como 

visto anteriormente, os romances de herói tem como objetivo fortalecer a ordem social 

vigente, bem como a dignidade da sociedade humana. No caso do cristianismo, essa 

nova literatura nega a ordem social tradicional, supervalorizando uma sociedade 

humana transcendente ao apresentar como elemento central o escape da vida.140 

O sucesso do cristianismo, de acordo com Perkins é resultante da representação de 

si criada pelos primeiros cristãos, através de seus escritos como o eu sofredor. Porém, 

isso só foi possível porque os cristãos se apropriaram da nova categoria de sujeito 

cultural cultivado no Império Romano no segundo século da Era Cristã, que trouxe à 

consciência cultural o tema do sofrimento. Assim: 

Este exame das representações narrativas dos cristãos primitivos mostrou 
que ela funcionou para construir cristãos como uma comunidade de 
sofredores, que roteirizou sujeitos que abraçaram a morte e rejeitaram a vida 
social convencional. Discurso cristão incansavelmente repetiu esta 
mensagem e súditos cristãos o promulgaram a ponto de nos primeiros 
séculos até mesmo contemporâneos pagãos que conheciam quase nada 
acerca do cristianismo sabiam que cristãos eram sofredores. Esse 
reconhecimento marcou o ponto onde preocupações culturais pagãs e cristãs 
se encontraram em sua atenção ao sofrimento.141  

   

                                                 
137 PERKINS, 1995, p.20. 
138 PERKINS, 1995, p.24. 
139 PERKINS, 1995, p.25. 
140 PERKINS, 1995, p.26-27. 
141 PERKINS, 1995, p.40. 
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A hipótese de Perkins nos ajuda a notar tanto a causa do sucesso que o 

cristianismo alcançou no primitivo Império Romano, mediante a inserção e utilização 

do discurso vigente, quanto na caracterização de uma nova personagem que surge 

dentro do cristianismo nascente: o mártir.  

 

 2.2 O mártir como outro Cristo: A contribuição de Candida Moss 

 

As obras de Candida Moss são dedicadas à análise mais detalhada dos textos 

martiriológicos, na figura do mártir, e também como essa nova forma de compreensão e 

narração do mundo foram discursivamente moldadas pelas várias comunidades cristãs 

primitivas. Moss escreveu três obras importantes acerca da literatura martiriológica.142 

Destacaremos neste capítulo a obra “The Other Christ Imitating: Imitating Jesus in 

Ancient Christian Ideologies of Martyrdom”, pelo fato de convergir de maneira mais 

esclarecedora a respeito da construção discursiva do mártir nos primeiros séculos da Era 

Cristã, objetivo central deste capítulo. 

Em sua obra, Moss pretende mostrar como as atas dos mártires podem iluminar 

nosso entendimento da interpretação dos escritos e ideias acerca de Jesus. Para Moss, “o 

mártir segue a Cristo, tanto literalmente como literariamente”143. Essa afirmação baseia-

se na prerrogativa de que o mártir é relido através da tradição sobre a morte de Jesus, 

possibilitando identificar tanto a diversidade de representação dos mártires como as 

diferentes e variadas formas de recepção acerca da morte de Cristo pelas diversas 

comunidades cristãs espalhadas pelo mundo mediterrâneo. Segundo Moss: 

Essa jornada e seu foco na imitação nos permitirá ver uma variedade de 
maneiras na qual a imitação de Jesus do mártir pode iluminar nosso 
entendimento do martírio, a recepção acerca da morte de Jesus, a construção 
do céu na igreja primitiva, e a teologia histórica. Nós veremos a paixão de 
Jesus narrada novamente no corpo dos mártires. Essas tradições são 

                                                 
142 MOSS, Candida R. The Other Christ Imitating: Imitating Jesus in Ancient Christian 
Ideologies of Martyrdom. New York: Oxford University Press, 2010; MOSS, Candida R. 
Ancient Christian Martyrdom: diverse practices, theologies, and traditions. London: Yale 
University, 2012; MOSS, Candida R. The Myth of Persecution: how Early Christians Invented a 
Story of Martyrdom. New York: Harper Collins, 2013 
143 MOSS, 2010, p.3. 
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exemplos tanto de interpretação bíblica, quanto de uma encarnada 
hermenêutica bíblica.144 

 

Essa assimilação do sofrimento do mártir com o sofrimento de Cristo conferiu a 

eles um status elevado em suas próprias comunidades, sendo colocados acima da 

população cristã “comum”, na hierarquia eclesiástica, e até mesmo na celestial.145 

Retomaremos este tema mais adiante.  

A maior preocupação de Moss é identificar a gênese dessa forma excepcional de 

comportamento cristão. Um fator digno de nota é a afirmação dela que “muito antes das 

perseguições de Décio e Diocleciano, cristãos começaram a identificar seus próprios 

sofrimentos, sejam eles “verdadeiros” ou “percebidos”, com aqueles dos sofrimentos do 

Messias deles”.146 Essa declaração é de suma importância, pois reforça a mais recente 

pesquisa acerca do martírio, desvinculando a fórmula “causa e efeito”, ou seja, 

perseguições generalizadas causaram este novo modo de representação de si dos 

primeiros cristãos. Para a autora, ela é resultado da íntima aproximação do sofrimento 

do mártir com o sofrimento de Cristo. 

Em sua obra, ela identifica que o “sofrimento como imitação Cristológica não era 

apenas um movimento interpretativo passivo; ele era também uma prática ativa ao quais 

os cristãos foram constantemente encorajados”.147 Essas ideias estão preservadas na 

literatura do movimento de Jesus, bem como naquela produzida pela Igreja primitiva. É 

possível identificar, desde as epístolas de Paulo às cartas de Inácio de Antioquia, que as 

ações e ensinamentos de Cristo tornaram-se modelos para a vida dos primeiros cristãos.  

Para ela, imitar a Cristo é um tema recorrente na literatura cristã; suas atividades e 

ensinos tornaram-se modelos para a vida cristã. Ela perpassa a literatura do Novo 

Testamento, bem como algumas obras dos Pais da Igreja, para demonstrar como esta já 

se identificava com o tema do sofrimento e imitação de Cristo, e sugerir que ela foi a 

                                                 
144 MOSS, 2010, p.6. 
145 MOSS, 2010, p.7. 
146 MOSS, 2010, p.19. 
147 MOSS, 2010, p.20. 
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base para a construção dessa representação do cristão como sofredor, potencializada 

mais tarde na literatura do cristianismo primitivo do II e III século d.C.148 

Ao assimilar o mártir a Cristo, altera-se de forma extraordinária o status do mártir 

aos olhos de sua audiência, dotando-o de poder semelhante ao de Cristo. Tal 

assimilação englobava não apenas a maneira de sua morte, como também a função 

salvadora de Jesus e seu status divino.149 Em seus exemplos, Moss deixa claro que 

existem espelhamentos e alusões às narrativas da paixão nas atas dos mártires, 

ressaltando que:  

[...] poucas atas seguem todo o enredo da narrativa da paixão em sua 
totalidade. Seguramente a estrutura das atas é a mesma – prisão, julgamento, 
confissão, sentença (inserir aqui torturas opcionais e visões), execução – mas 
os autores não sentiram nenhuma obrigação de seguir a sequência precisa da 
narrativa da paixão, e isso parece não ter afetado a qualidade de suas 
alusões.150  

 

É notório, em algumas atas, que as palavras e ações de Jesus em relação aos seus 

executores são reproduzidas pelos mártires. Por exemplo, na morte de Estevão, no 

capítulo 7 dos Atos dos Apóstolos, é possível identificar a oração de Jesus pedindo ao 

Pai que perdoe aqueles que estão envolvidos em sua crucificação (Lc 23,34).151 Essa 

postura é latente no Martírio de Policarpo, que de acordo com Moss: 

[...] começa muito antes da morte ou ainda do julgamento do mártir. As 
circunstâncias que trazem Policarpo ao julgamento são narradas em detalhes 
explícitos, o autor (s), tendo cuidado de observar – em caso de você perde-lo 
– o paralelismo com a prisão de Jesus [...] 

[...] muito antes de Policarpo pôr os pés na arena, o palco está montado com 
atores bíblicos. O capitão da policia é convenientemente chamado de 
Herodes, e aqueles que entregam Policarpo são identificados com Judas, o 
traidor de Cristo. O autor parece reconhecer que a identificação dos 
oponentes de Policarpo com os vilões da narrativa da paixão os demoniza 
aos olhos dos leitores e fortalece ao semelhança com Cristo de Policarpo. A 
força da alusão vai mais longe, no entanto, alcançando a vida da 
audiência.152 

 

                                                 
148 MOSS, 2010, p.21-44. 
149 MOSS, 2010, p.47. 
150 MOSS, 2010, p.53. 
151 MOSS, 2010, p.54-56 
152 MOSS, 2010, p.57. 
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Além dessas características espelhadas da morte de Cristo citadas acima, Moss 

enumera muitas outras, tais como: palavras ditas por Jesus no momento de sua morte; a 

conversão do espectador militar no momento da morte do Mestre - que na literatura 

martiriológica tornou-se um tropo literário - a primeira aparição de mártires 

ressuscitados depois de três dias, etc.153  

Uma observação necessária neste ponto é a relação entre o significado da morte de 

Cristo e do mártir. A autora destaca que “Em resumo, no segundo ou terceiro século, 

ideias acerca do propósito da morte de Jesus ainda não estavam claramente 

estabelecidas ou uniformemente mantidas.”154 Essa afirmação é feita por Moss pelo fato 

de que as atas - a morte de Jesus, bem como seu significado salvífico - oferecem uma 

vasta exploração de antigas visões a respeito de sua morte. Da mesma, a definição da 

morte do mártir não pode ser claramente estabelecida, tendo em vista que este é 

imitador de Cristo. Assim como as diversas comunidades moldaram e significaram o 

fim da vida de Jesus de diversas maneiras, o mesmo se aplica ao mártir.155 

Segundo Moss, a morte de Jesus foi descrita utilizando linguagem sacrificial, 

sublinhando que:  

A interpretação da morte de Jesus como um sacrifício pelo pecado é um dos 
conceitos fundamentais nas teorias judiciais e substitucionárias da expiação. 
A ideia que a morte de Jesus serviu para expiar pecados é atribuída por 
alguns ao mais antigo estrato do movimento de Jesus, talvez ainda ao próprio 
Jesus.156  

 

A ideia de que um indivíduo pode expiar os pecados de um grande grupo de 

pessoas têm precedentes na literatura bíblica anterior a Jesus. Moss destaca as narrativas 

do “Servo Sofredor” em Isaías 42,1-9, e nos mártires Macabeus em 2 e 4 Macabeus. De 

acordo com a autora, “Em 2 Macabeus 7,18157, as mortes dos sete irmãos são 

interpretadas como punição pelos seus próprios pecados. Em 4 Macabeus 6,29158, o 

                                                 
153 MOSS, 2010, p.65-74. 
154 MOSS, 2010, p.76. 
155 Idem. 
156 MOSS, 2010, p.79.  
157 “Depois deste trouxe o sexto, que disse antes de morrer: ‘Não te iludas em vão! Nós 
sofremos tudo isto por nossa própria causa, porque pecamos contra o nosso Deus, acontecendo-
nos em consequência coisas espantosas. ’” (2 Mc 7,18)   
158 [...] E quando seu corpo queimou até os ossos, e ele estava a ponto de expirar, ele levantou 
27. seus olhos a Deus e disse: “Tu sabes, oh Deus, que embora eu poderia ter me  salvado eu 
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sangue de Eleazar serve como purificação  para o povo, e em 17,21159 o sangue do 

mártir serve para purificar a terra.”160 

Há evidências dessa linguagem sacrificial expiatória, segundo a autora, perdurar 

na literatura martiriológica dos primeiros séculos da Era Cristã. Seus principais 

exemplos são Inácio de Antioquia, que em sua carta aos Romanos demonstra o desejo 

de ser derramado como uma libação, e “repetidamente pede que ele possa ser ‘um 

sacrifício a Deus’ e ainda descreve a si mesmo como um resgate ( ἀ ν τ ί ψ υ χ ο ν ) para 

sua audiência cristã.”161 

No Martírio de Policarpo também é possível identificar a linguagem sacrificial 

utilizada pelo autor para descrever e/ou interpretar a morte do bispo. Todavia, não há 

evidência do termo resgate ou expiação em seu relato. Para Moss “A oração de 

Policarpo implica que ele vê a natureza sacrificial de sua morte como o meio pelo qual 

ele será introduzido na presença de Deus. Ele pede que ele ‘seja recebido... como um 

sacrifício’, uma afirmação que implica que é a sua identidade como sacrifício que o traz 

para a presença de Deus.”162 

Assim, Moss posiciona-se a favor do uso da linguagem sacrificial nas atas dos 

mártires como um mecanismo de ascensão deste ao céu. Ela reconhece que existem 

textos que interpretam a morte do mártir como expiatória; entretanto, está claro que boa 

                                                                                                                                               
estou sofrendo nestes tormentos de fogo por causa da Lei. Seja misericordioso com seu povo 
deixe o nosso castigo ser um pagamento em nome deles. Faça meu sangue a purificação deles, e 
tome a minha vida como um resgate para a vida deles. (4 Mc 6,26-30). CHARLESWORTH, 
James H. The Old Testament Pseudepigrapha Vol. 2: Expansions of the "Old Testament" and 
Legends, Wisdom and Philosophical Literature, Prayers, Psalms, and Odes, Fragments of Lost 
Judeo-Hellenistic Works. New York: Doubleday & Company Inc. 1985, p.552. 
159  Estes então, tendo se consagrado por causa de Deus, são agora honrados não apenas com 
essa distinção, mas também pelo fato de que através deles nosso inimigos não prevaleceram 
contra nossa nação, e o tirano foi punido e nossa terra purificada, desde que se tornaram, por 
assim dizer, um resgate pelo pecado de nossa nação. Através do sangue destes justos e mediante 
a propiciação da morte deles, a providência divina resgatou Israel, que tinha sido tratado 
vergonhosamente.” (4 Mc 17,20-22). CHARLESWORTH, James H. The Old Testament 
Pseudepigrapha Vol. 2: Expansions of the "Old Testament" and Legends, Wisdom and 
Philosophical Literature, Prayers, Psalms, and Odes, Fragments of Lost Judeo-Hellenistic 
Works. New York: Doubleday & Company Inc. 1985, p.563. 
160 Idem.  
161 MOSS, 2010, p.83.  
162 MOSS, 2010, p.85. 
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parte das atas interpreta a morte do mártir em termos sacrificais, mas quase não há 

menção da sua função expiatória ou purificatória, a exemplo de 2 e 4 Macabeus.163  

Em se tratando do significado da morte de Cristo e do mártir, a autora destaca 

outro tema importante encontrado na literatura martiriológica: a morte de Cristo e 

consequentemente do mártir como batalha cósmica. A primeira é interpretada como 

vitória sobre o mal e o diabo, e a segunda – especialmente nas atas latinas onde a 

batalha cósmica é mais frequente – é considerada/retratada como vitória sobre o diabo e 

o poder do mal.164 Esse tropo literário aproxima a literatura martiriológica da 

apocalíptica, onde o tema da batalha cósmica têm suas origens.165 

Nas atas o diabo e seus servos aparecem como instigadores e causadores de 

perseguições contra os mártires e contra a Igreja. Segundo Moss, as narrativas estão 

repletas:  

com referências à interferência demoníaca no mundo, tanto que o diabo 
torna-se ainda um ator na narrativa, completo com pensamentos, suposições, 
e presunções. O papel de Satanás no relato é tanto geral, no sentido em que 
ele orquestra a tortura e a execução dos cristãos, e pessoal no sentido em que 
ele está envolvido em batalhas individuais com os mártires. Esses encontros 
individuais utilizam imaginário militar e atlético para descrever a batalha e a 
eventual vitória do mártir sobre o diabo ou adversário.166      

  

Nesse sentido, o mártir é inserido em um grande drama cósmico, onde o bem 

triunfa sobre o mal, concretizado na obra de Cristo e renovado mimeticamente na figura 

de seus seguidores, especialmente dos mártires, fato que elevou a figura destes acima 

dos demais cristãos. 

 A apresentação dos mártires feita pelas atas, como perfeitos imitadores de Cristo, 

possibilitou, segundo a autora, que a morte do mártir fosse vista como exemplo para 

suas audiências.167O mártir como modelo criou uma cadeia de imitação, inspirando não 

apenas pessoas a aceitarem a Cristo, mas a conversão ao martírio. Em síntese, martírio 

gerou martírio. Algumas atas se preocupam em mostrar em seu relato que os seus 
                                                 

163 MOSS, 2010, p.87. 
164 MOSS, 2010, p.89. 
165 NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. O que é Apocalipse. São Paulo: Brasiliense, 2008. 
p.16-21.COLLINS, John J. A imaginação apocalíptica: Uma introdução à literatura apocalíptica 
Judaica. São Paulo: Paulus, 2010. P.17-73. 
166 MOSS, 2010, p.91. 
167 MOSS, 2010, p.102. 
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protagonistas estão imitando a Cristo, e outros mártires, que consequentemente 

imitaram outros, e assim sucessivamente. Com certeza uma alusão à literatura do 

movimento de Jesus, onde constantemente Jesus encoraja seus seguidores a “seguir seus 

passos”.168 

A íntima aproximação do significado da morte de Cristo e da morte do mártir 

proporcionou a eles, segundo Moss, um status elevado em relação aos cristãos comuns. 

Ele demonstra que:  

A morte do mártir – como sacrifício, exemplo, ou vitória – possibilitou que o 
mártir desfrutasse de uma experiência incomum e altamente privilegiada da 
vida após a morte. A elevação do mártir conseguida através da morte os 
elevou acima e aparte dos demais mortos cristãos.169  

 

A concepção de que todos são iguais perante Deus é questionada quando nos 

voltamos para o reino celestial e seus habitantes. O mártir após a sua morte, e até 

mesmo antes dela, é tradicionalmente inserido na hierarquia celestial ao lado dos anjos, 

como intercessores, mentores visionários, operadores de milagres e testemunhas do fim 

dos tempos, funções estas que são exercidas por anjos na literatura apocalíptica judaico-

cristã.170 

Segundo Moss, no momento de sua morte os mártires, assim como Cristo, 

“ascendem diretamente ao céu no momento de suas mortes, seus martírios servem como 

passaporte para o trono divino.”171 Os mártires gozam de uma ressurreição imediata; 

diferente de um piedoso comum eles não precisam esperar para adentrar no céu, eles 

não necessitam esperar o julgamento final. A concepção de que na morte os mártires 

passam imediatamente para Deus e recebem suas recompensas de seus martírios no céu, 

é evidenciado em diversas atas, de acordo com Moss, até mesmo constituindo um tropo 

literário.172 

No céu o status do mártir é desfrutado, pois  não desempenha nenhuma função no 

céu, tais tarefas são destinadas aos anjos. Todavia, o mártir participa dos louvores 

eternos do coro celestial. A ideia de que os anjos estavam engajados em constantes 
                                                 

168 MOSS, 2010, p.104. 
169 MOSS, 2010, p.111. 
170 MOSS, 2010, p.114. 
171 MOSS, 2010, p.118. 
172 MOSS, 2010, p.126. 
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adorações no céu foi popular na tradição judaica tardia e cristã primitiva, como atesta 

Nogueira.173 Tão popular que certas comunidades compreenderam seu próprio culto 

como participação na liturgia celestial.174A autora destaca essa popularidade entre as 

atas, dando como exemplo o Martírio de Perpétua e Felicidade175, onde uma das 

personagens principais, o mártir Saturus, em uma visão do céu,176 descreve ouvir vozes 

recitando a Kedushá. Moss sublinha que “O som do coro não visto conecta a visão de 

Saturus com aquelas de Isaias177 e João178, implicitamente identificando-o como um 

profeta visionário e reconstruindo sua visão dentro de um meta-texto bíblico.”179Neste 

episódio é latente a associação do mártir aos poderosos profetas visionários da tradição 

judaico-cristã, fato que os diferem dos demais cristãos comuns de suas comunidades. 

                                                 
173 NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Religião de Visionários: Apocalíptica e misticismo 
no cristianismo primitivo. São Paulo: Edições Loyola. 2005, p.13-42. 
174 Idem. 
175 Objeto de análise do terceiro capítulo desta pesquisa. 
176 Eis a visão de Saturus: Mas o abençoado Saturus também deixou um relato de uma visão que 
teve, a qual ele mesmo escreveu: ii. "Nós fomos martirizados", (ele disse) "e deixamos nossa 
carne para trás", e começamos a ser levados para o leste por quatro anjos cujas mãos não nos 
tocava. iii. E nós não fomos deitamos e olhando para cima, mas como se estivéssemos 
caminhando sob uma colina suave. iv. E quando fomos libertos do primeiro mundo vimos uma 
tremenda luz, e eu disse à Perpétua (pois ela estava ao meu lado), "Foi isto que o Senhor nos 
prometeu: agora nós recebemos!" v. Enquanto nós éramos carregados por aqueles quatro anjos, 
diante de nós se abriu um grande espaço que era como um parque com roseiras e todos os tipos 
de flores. vi. As árvores eram altas como ciprestes, e suas folhas caíam sem parar. vii. E ali no 
parque tinham mais quatro anjos mais brilhantes que os outros; e quando nos viram com apreço 
diziam em admiração para todos os outros anjos, "Aqui estão eles, aqui estão!" E os quatro 
anjos que estavam nos levando ficaram com medo e nos colocaram no chão. viii. E a pé nós 
atravessamos uma rua larga até uma arena. ix. Lá nós encontramos Iucundus, Saturus e 
Artaxius, os quais foram queimados vivos na mesma perseguição que nós, e Quintus, que se 
tornou mártir enquanto ainda estava na prisão. E nós lhe perguntamos onde estavam os outros. 
x. E os anjos nos disseram: "Antes venham, entrem e cumprimentem o Senhor." E nós 
chegamos próximo a um lugar cujas paredes eram como se fossem feitas de luz, e antes do 
portão daquele lugar haviam quatro anjos; e eles entraram e colocaram túnicas brancas. ii. E nós 
entramos e ouvimos uma voz cantando em uníssono, "Santo, Santo, Santo", repetidamente. iii. E 
sentado no mesmo lugar vimos um homem grisalho, com cabelos cor da neve e rosto de 
aparência jovem, mas nós não vimos seus pés. iv. E à sua direita e esquerda haviam quatro 
anciãos, e atrás deles estavam todos os outros anciãos, vários deles. v. E nós entramos e ficamos 
diante do trono em admiração, e quatro anjos nos levantaram e o beijamos, e ele nos acariciou 
no rosto com sua mão. vi. E o resto dos anciãos nos disseram, "Deixe-nos ficar", e nós o 
fizemos e demos o beijo da paz. E o resto dos anciãos nos disseram, "Vão desfrutar." Tradução 
ao português a partir da tradução inglesa de Joseph Farrell e Craig Williams. In: BREMMER, 
Jan N.; FORMISANO, Marco (eds). Perpetuas’s Passions: Multidisciplinary Approaches to the 
Passio Perpetuae et Felicitatis. New York: Oxford University Press, 2012, p. 14-23 
177 (Is 6,3). 
178 (Ap 4,8). 
179 MOSS, 2010, p.136. 



64 
 

  

Após sua morte – alguns ainda em vida - o mártir ainda permaneceu envolvido 

nas atividades e na vida dos cristãos de suas audiências. Eles foram elevados à posição 

de intercessores da humanidade com Deus, alcançando tal graça que obtiveram o poder 

de interceder por aqueles que já haviam morrido, como no caso de Perpétua, que 

intercede por seu irmão para que ele possa alcançar descanso em sua morte.180 Eles 

também são juízes escatológicos. Além de escaparem do juízo final - ordenança que 

compete apenas aos cristãos comuns - os mártires são representados como co-juízes 

com Cristo. Para Moss “O papel do mártir como juiz escatológico no céu vai mais além 

do que mera familiaridade de local de trabalho. O caráter distintivo dessas funções 

sugere que, para algumas comunidades, o mártir gozou de um elevado status no céu, um 

status acima dos mortos comuns e dos anjos.”181O mártir foi entendido pela audiência 

das atas como um cristão exaltado. 

Assim como a entronização na vida após a morte de Cristo é decorrente de seu 

sofrimento e morte, há esta mesma relação entre sofrimento e exaltação após a morte do 

mártir. “Na exaltação, como na morte, o destino do mártir espelha o padrão de 

Cristo.”182 

Em sua obra, Moss esclarece que mediante a assimilação do mártir a Cristo, ele - 

o mártir - é apresentado, em um primeiro momento, como um verdadeiro imitador de 

Cristo; em um segundo momento, ele se torna um modelo de imitação. Por fim, o 

mártir, pela semelhança com Cristo, é transformado discursivamente numa personagem 

que acima dos demais cristãos comuns, e até mesmo dos anjos. Eles recebem 

imortalidade, são coroados, recompensados, são entronizados no céu, juízes 

escatológicos, profetas visionários, intercessores. Eles não são apenas garotos do coro 

no céu; eles são realeza, eles pertencem a uma nova categoria de sujeito, a saber, o santo 

mártir. A seguir, veremos como esse ideal de cristão manifesta-se concretamente em um 

famoso movimento cristão primitivo do II séc. d.C: A Nova Profecia.  

 

2.3 A figura do Mártir no Montanismo: Um estudo de Caso 

 

                                                 
180 MOSS, 2010, p.139. Uma análise deste relato se encontra nas páginas 41-46. 
181 MOSS, 2010, p.147. 
182 MOSS, 2010, p.153. 
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O Montanismo foi um movimento originário da Frígia, sudoeste da Ásia Menor, 

no segundo século da Era Cristã183, cujo principal expoente foi Montano. Pouco se sabe 

acerca de Montano, exceto que ele viveu na Frígia durante o segundo século d.C, e 

ensinou uma nova revelação e reivindicou poderes proféticos reunindo muitos 

discípulos, dentre eles mulheres. 

“Nova Profecia” era como os membros desse novo movimento do cristianismo 

primitivo identificavam a si mesmos. “Montanismo” foi atribuído a eles no IV d.C por 

Cyro de Jerusalém (315-86), ao negar sua filiação ao cristianismo.184 Eles 

primitivamente também foram conhecidos como catafrígios185 designando a fundação 

geográfica do movimento e Priscillianistas e Quintillianistas, referindo-se às outras 

líderes femininas do movimento, Priscilla e Quintilla.  

Rex D. Butler atesta que as informações a respeito do movimento de Montano são 

escassas, pois são produtos de debates, apologias, e que carregam uma desaprovação de 

seus adversários. Ele diz que “a pouca informação que a Igreja primitiva preservou 

acerca de Montano foi gerada por seus oponentes, os detalhes foram infectados por 

hostilidade, especulação, ou interpolação tardia”. Todavia, há evidências suficientes 

para traçar as principais características do movimento.186 

A liderança mais conhecida identificada com a Nova Profecia foi a de Montano, 

Priscilla e Maximilla; porém, outros líderes foram importantes para o crescimento do 

movimento, dentre eles estão Quintilla e Theodotus, sendo que o segundo era 

responsável pelo setor financeiro e quem assumiu a liderança do mesmo após a morte de 

Montano. Já a primeira, segundo Butler, foi uma profetisa visionária que gerou uma 

facção dentro do Montanismo chamada “Os Quintillianos”.187 

                                                 
183 Não há um consenso na pesquisa quanto a data precisa do surgimento do movimento, tendo 
em vista a escassez das informações existentes sobre eles. Há quem atribua a origem do 
movimento aos anos 130-150 d.C, e quem acredite que o movimento surgiu entre 160-170. 
BUTLER, Rex D. New Prophecy & New Visions: Evidence of Montanism in The Passion of 
Perpetua and Felicitas, Washington: The Catholic University of America Press, 2006. p.14. 
184 TREVETT, Christine. Montanism: Gender, authority and New Profecy. Cambridge: 
Cambridge University Press, 2002. p.2. 
185 EUSÉBIO DE CESARÉIA, 2000, p.259. (HE 5.18.1) 
186 BUTLER, Rex D. New Prophecy & New Visions: Evidence of Montanism in The Passion of 
Perpetua and Felicitas, Washington: The Catholic University of America Press, 2006. p.10. 
187 BUTLER, 2006, p.11. 
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Os lugares mais significativos para as atividades da Nova Profecia foram 

Ardabau, Pepuza e Tymion188. Em Ardabau, Montano vivenciou sua primeira profecia 

estática; Pepuza e Tymion foram renomeadas por ele de Jerusalém, como atesta Eusébio 

de Cesaréia,189 visto que ele achava que seria ali a localização exata da descida da Nova 

Jerusalém.190 É preciso ressaltar que a localização desses lugares é de difícil 

determinação. 

Além da Frígia e Ásia Menor, o Montanismo se espalhou rapidamente até chegar 

ao Ocidente, e a província romana de Cartago, para Butler191, atrai seu principal 

expoente na região, Tertuliano. Ele afirma que “logo após chegar a Cartago, o 

Montanismo, com suas exigências de disciplina estrita e ascetismo, atraíram a atenção 

do rigoroso Tertuliano, seu mais famoso proponente.”192 

 

2.3.1 A origem do Movimento Montanista 

 

  Quanto às possíveis razões para o surgimento do Montanismo, Butler nos aponta 

três: reclamação do cristianismo; sectarismo heterodoxo, e síntese com o culto frigiano 

e da deusa Attis-Cibele.193  

Mediante a atividade de Montano na Frígia, seu alegado sacerdócio no culto de 

Cibele, e o envolvimento de mulheres na Nova Profecia, o que era típico do culto de 

Cibele, fizeram alguns acreditarem que a religião frigia nativa influenciou as atividades 

da Nova Profecia. Butler, em contrapartida, aceita a tese de Wilhelm Schepelern, 

contrária à origem pagã, mas a Nova Profecia teria sido inspirada pelo Apocalipse de 

                                                 
188 Christine Trevett faz uma excelente síntese acerca do resultado das pesquisas arqueológicas 
nessas regiões. TREVETT, Christine. Montanism: Gender, authority and New Profecy. 
Cambridge: Cambridge University Press, 2002. p.29-40. 
189 EUSÉBIO DE CESARÉIA, 2000, p.259. (HE 5.18.2). 
190 BUTLER, 2006, p.13.  
191 BUTLER, 2006, p.25. 
192 Idem. 
193 BUTLER, 2006, p.14. 
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João, e que “a profecia, ascetismo e martírio – que é exatamente a tríade que é tão 

característica do Montanismo em sua fase mais antiga”.194 

Como nos aponta o autor, uma segunda razão que possivelmente contribuiu para o 

surgimento do Montanismo foi a reivindicação da Nova Profecia contra o 

estabelecimento da hierarquia episcopal, cujo início secularizava a fé cristã e 

minimizava suas expectativas escatológicas.195 O Montanismo preservou em sua 

essência a esperança messiânica, a fé na volta iminente de Cristo, e principalmente uma 

“consciência de estar vivendo nos últimos dias (dies novissimi)”, o que: “reviveu outras 

doutrinas, tais como profecia estática, rigorosa disciplina, e zelo pelo martírio, ao qual 

eles consideraram aspectos essenciais de cristianismo autêntico, mas que a liderança 

episcopal considerou impraticáveis”.196 

Neste caso, o Montanismo pode ser considerado um movimento de conservação 

do cristianismo primitivo em vez de um movimento heterodoxo, e os motivos principais 

que o levaram a ser acusado de heterodoxia e ser rejeitado pela Igreja foram as 

experiências de profecia extática, interpretações errôneas das afirmações de Montano de 

ser ele mesmo o Paracleto, e arrogantemente rejeitar a autoridade dos bispos.197 

Frederick C. Klawinter, ao contrário, sugere que a causa real foi exclusivamente sua 

apreciação pelo martírio, afirmando que: “A Nova Profecia foi rejeitada por causa da 

nova situação nas quais cristãos foram perseguidos abertamente, eles tomaram uma 

posição sobre o martírio cuja Igreja considerou suicida, irracional e destrutiva para a 

vida da Igreja.”198 

As duas hipóteses, tanto de que o Montanismo é fruto de uma síntese com o culto 

Frígio como é um movimento heterodoxo não obtiveram muito sucesso na pesquisa 

sobre o Montanismo, e parece que Klawiter encontra-se isolado. Ainda assim, é vista 

com bons olhos a hipótese do confronto com a ascensão e secularização da Igreja 

                                                 
194 BUTLER, apud. SCHEPELERN, Wilhelm. Der Montanismus und die phrygischen Kulte: 
Eine religionsgeschichtlich Untersuchung, trans. W. Baur Tubingen: Verlag von J. C.B. Mohr. 
1929, 122–30. 
195 BUTLER, 2006, p.16. 
196 BUTLER, 2006, p.17. 
197 BUTLER, 2006, p.20. 
198 KLAWITER C., Frederick. The Role of Martyrdom and Persecution in Developing the 
Priestly Authority of Women in Early Christianity: A Case Study of Montanism. In Church 
History: Studies in Christianity and Culture, 49, Issue 03, September, 1980. 
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primitiva como a razão para o surgimento e estabelecimento deste grupo profético do 

cristianismo primitivo. De acordo com Butler: 

Esses homens e mulheres viram o crescimento da hierarquia eclesiástica 
como resignação ao atraso do retorno de Cristo, e eles condenaram o 
resultante declínio na visão escatológica e na manifestação extraordinária do 
Espirito. Os novos profetas tentaram estabelecer um novo movimento de 
renovação escatológica liderado pelo Espirito Santo. Em seu ambiente hostil, 
sua promoção do martírio foi uma consequência natural da sua promoção de 
extremo rigorismo. Entretanto, o Montanismo é mais claramente 
caracterizado como uma conservação do cristianismo primitivo em face da 
secularização eclesiástica e perseguição imperial.199 

 

Como atestado acima, em sua busca de preservar as características primitivas da 

fé cristã, reviveu e cultivou doutrinas fundamentais para os montanistas: O Espirito, 

profecia, escatologia, e rigorismo ético. 

 

2.3.2 Espírito e Profecia 

 

A principal afirmação de Montano e seus seguidores foi a íntima relação com o 

Espirito Santo, ou Paracleto. Eles afirmavam ter recebido uma nova revelação do 

Espírito, e que Ele inspirava suas profecias. De acordo com Butler, a base principal para 

as afirmações acerca da ação do Espírito no Montanismo era a promessa do advento 

dele em Jó 14,16.200  

Trevett declara que a profecia estava em declínio na Ásia, e associa o repentino 

crescimento da atividade profética ao Paracleto prometido no Evangelho de João.201 

Para Trevett, no Montanismo Profecia e Paracleto caminham lado a lado, e a primeira é 

fruto da ação do Espírito na comunidade e no profeta. Desta forma, com base no modelo 

espelhado do Paracleto Joanino, “que ensina, relembra, age como guia e declara o que 

está por vir (Jo 15,26; 16,31)”, é possível que:  

Montano, Priscilla, e Maximilla, assim, foram profetas para a comunidade e 
funcionaram como ‘figuras Paracleto’. Eles ensinaram, expuseram e 
expandiram a tradição, declararam coisas por vir, convenceram ouvintes da 

                                                 
199 BUTLER, 2006, p.21. 
200 BUTLER, 2006, p.28. 
201 TREVETT, 2002, p.93. 
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transgressão ou compromisso e sublinharam a necessidade para dar 
testemunho (i.e. ser um µαρτυ̋�.202 

 

A profecia extática foi marcante no movimento Montanista. Esta atividade cresceu 

muito nos dois primeiros séculos da Era Cristã, a ponto da Didaque203 dedicar uma 

seção regulamentando a atividade profética para sua audiência.204Com o crescimento 

também veio a desconfiança. Além da Didaque, a hierarquia clerical, que também 

crescia “ameaçou e marginalizou a profecia cristã”, como atesta Butler.205  

Trevett, assim como Butler, afirma que a profecia extática foi a forma assumida 

na Ásia Menor e no Montanismo, e que esta forma profética associada ao êxtase atraiu, 

ainda, muita atenção e hostilidade.206 De acordo com ela, os “críticos católicos estavam 

suficientemente preocupados por um modelo de expressão que era estranho e estava 

evidentemente unido (eles pensaram) com a irracionalidade”.207Apesar da atitude hostil 

por parte dos críticos da Igreja, a profecia e o Montanismo ainda gozaram de muito 

prestígio nas comunidades cristãs primitivas. 

 

2.3.3 Escatologia 

 

O Montanismo foi caracterizado por uma vívida expectativa de iminente Parousia, 

especulação apocalíptica e Chiliasmo208. Segundo Trevett, o Chiliasmo foi considerado 

como característico da Ásia Menor, e “o elemento inovador na escatologia montanista, 

argumentou-se, foi simplesmente sua expectativa que a realização das promessas 

apocalípticas seria alcançada logo, e que a Nova Jerusalém do Apocalipse 21 desceria 

em Pepuza.”209Ela também destaca que há um consenso quanto ao Montanismo adepto 

da ideia central do Chiliasmo. Todavia, ressalta que não é de todo fácil chegar a essa 
                                                 

202 TREVETT, 2002, p.94. 
203 EHRMAN, Bart. The Apostolic Fathers: I Clement; II Clement, Ignatius, Polycarp, Didache. 
London: Harvard University Press, Cambridge, London, England, 2003. p.410-429.. 
204 BUTLER, 2006, p.30.  
205 BUTLER, 2006, p.31. 
206 TREVETT, 2002, p.87. 
207 TREVETT, 2002, p.89. 
208 Chiliasmo ou milenarismo é a crença que por 1000 anos Cristo e seus eleitos reinarão sobre a 
terra num período provisório entre a segunda vinda de Cristo e o Juízo final. 
209 TREVETT, 2002, p.95. 
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conclusão, visto que não há acusações por parte dos adversários do movimento 

acusando-os de entusiasmo chiliástico. Sua principal evidência e exemplo de que o 

Montanismo partilhava de ensinos chiliásticos é justamente o oráculo de Priscilla ou 

Quintilla acerca da descida da Nova Jerusalém, destinada a descer em Pepouza.210 

Assim como Trevett, Butler sublinha a forte expectativa escatológica preservada 

no movimento montanista, inclusive da relação íntima do Montanismo com o 

Chiliasmo.211 Para o autor, a forte ênfase dada às expectativas escatológicas por parte 

dos montanistas é derivada da percepção de que havia um declínio desta visão de 

mundo por parte da Igreja, e então, “em resposta, eles lançaram-se no papel de novos 

profetas que iriam revigorar tal expectativa apocalíptica”.212 

Tabbernee, entretanto, não considera que o movimento fosse milenarista ou 

chiliasta, além disso, afirma que não há evidências de que eles “acreditaram num 

reinado de mil anos de Cristo ou se engajaram em qualquer outra especulação acerca do 

fim do mundo normalmente associado com ‘Cristianismo apocalíptico’.”213 

Trevett sugere que no segundo século ainda havia uma vívida expectativa pelo 

retorno de Cristo, e que essa ideia era comungada pelos Montanistas. Para ela, o que 

confirma que o Montanismo compartilhava dessa crença era o oráculo de Maximilla 

afirmando que após ela não haveria mais profetisa, e também sua predição de guerra e 

anarquia214, hostilizada pela fonte anônima de Eusébio pelo fato de não ter 

acontecido215. A autora ainda afirma que os sinais propostos por Maximilla sugerem 

referências ao fim ou retorno do Senhor da literatura evangélica tal como se encontra 

em Mateus 24,6 e seus paralelos Marcos 13,7 e Lucas 21,9.216 

                                                 
210 TREVETT, 2002, p.96. 
211 BUTLER, 2006, p.35. 
212 Idem. 
213 TABERNEE, Willian. Fake Prophecy and Polluted Sacraments: Ecclesiastical and Imperial 
Reactions to Montanism. Supplements to Vigiliae Christianae, vol. 84. Leiden: Brill, 2007. 
p.422. 
214 TREVETT, 2002, p.100-101. 
215 “No mesmo livro, contrapõe-se ainda às falsas profecias de Maximilla e simultaneamente 
indica a oportunidade em que escrevia, assinalando prognósticos da vidente sobre guerras e 
catástrofes (cf. Lc 21,9). Demonstra a mentira das predições, nestes termos: ‘E como não se 
manifestaria desde agora a mentira? Há mais de treze anos que esta mulher morreu, e guerra 
alguma, nem parcial nem geral, houve no mundo, mas por misericórdia de Deus os próprios 
cristãos usufruíram de paz contínua (HE 16.18-19)” EUSÉBIO DE CESARÉIA. História 
Eclesiástica.São Paulo: Paulus, 2000. p.256-257. 
216 TREVETT, 2002, p. 101. 
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Trevett acredita que os profetas também forneceram vívidas descrições da alegria 

futura para alguns justos e o sofrimento do inferno para outros. Sua hipótese baseia-se 

no escrito de Germanus, Patriarca de Constantinopla no oitavo século da Era Cristã, 

enviada a Antimus o diácono (Ad Antimus V), que “afirmou não apenas que os 

Montanistas recusaram penitencia para os pecados pós-batismais e recusaram amizade 

com os bígamos, mas que eles acreditavam em oito céus na era vindoura, e em dragões 

e leões que respiravam fogo.”217  

Para ela, essas ideias são reminiscentes do Apocalipse de Pedro, onde bestas 

aparecem devorando corpos, imagens de Leão, Répteis e assim por diante. Ela supõe 

que é possível especular que tais ideias circulavam entre os profetas, e que tais 

evidências apontam para um interesse na literatura apocalíptica, que segundo a autora, 

“não tinha diminuído entre eles”.218Assim, Trevett sugere que: 

Montanistas teriam certamente gostado deste Apocalipse, dada sua forte 
condenação da falta de castidade antes do casamento (Ap Pedro XI (Etíope)) 
e dos adúlteros (VII Fragmento Akhmin XXIV). Pois, segundo os 
Montanistas (assim afirmou Germanus) aqueles nascidos de fornicação ou 
adultério sofreriam julgamento. Novamente devemos comparar o Apocalipse 
de Pedro no qual (VIII (Etíope) e XXVI (Akhmin)) aqueles que tinham sido 
abortados e eram descendêntes de mães não casadas aparecem chorando e 
punindo seus pais junto ao poço de excreções.219  

 

Diante de tais hipóteses, quanto aos aspectos escatológicos do movimento, a 

autora sublinha que é importante lembrar a dificuldade de atribuir de forma concreta 

essas características ao Montanismo, visto que não há afirmações explícitas delas por 

parte de seus líderes, mas por parte de interlocutores.220 

 

2.3.4 Disciplina Rigorosa 

 

O Montanismo, desde cedo, foi descrito por seus oponentes como detentor de uma 

postura disciplinar contundentemente rigorosa e às vezes exagerada, encontrado na 

                                                 
217 Idem. 
218 TREVETT, 2002, p.102. 
219 Idem. 
220 TREVETT, 2002, p.105. 



72 
 

  

fonte anônima de Eusébio.221Os oráculos preservados dos líderes Montano, Priscilla e 

Maximilla, bem como escritos de Tertulliano, focalizaram quatro áreas específicas 

acerca das normas éticas do movimento: jejum, celibato versus casamento, penitência 

pós-batismal, e martírio.222 

 

2.3.4.1 Jejum 

 

Segundo Butler, o jejum é praticado no Montanismo como uma espécie de estágio 

de preparação do profeta, que o capacita a receber visões e ter experiências proféticas, 

desvinculando-o da visão tradicional que atrela o jejum unicamente a ideias ascéticas 

relacionadas à necessidade da pureza do corpo, ou até mesmo a iminente parousia do 

Senhor.223  

Tanto para Butler,224 quanto para Trevett, o movimento Montanista não se 

distancia de práticas de jejuns entre os profetas na Ásia Menor, - pois, “o mundo grego 

sabia tudo sobre os benefícios do jejum para pretensos profetas e profetisas, bem como 

para visitantes a santuários e oráculos”225 - tampouco da literatura apocalíptica bíblica, 

como no caso de Daniel 10,2-9, e o  pseudepigráfico do Antigo Testamento 4 Esdras, 

onde ambos, após um período de jejum, são contemplados com visões.  

Assim, é possível concluir que a prática do jejum e revelação estão interligadas, 

como afirma Trevett:  

Como um documento 4 Esdras experimentou revisão cristã na Ásia, Eu 
penso, e nós vemos que jejum está associado com a revelação apocalíptica. 
A visão da Nova Jerusalém veio após a Esdras ser dito que se abstenha de 
jejum total, e alimentar-se apenas de alimentos vegetais (como profetas 
faziam às vezes). Assim, a preocupação dos novos profetas acerca do jejum 
se encaixa com o padrão literário apocalíptico existente.226 

 

                                                 
221 EUSÈBIO DE CESARÈIA, 2000, p.252-257. 
222 TREVETT, 2002, p.105.  
223 BUTLER, 2006, p.39. 
224 Idem. 
225 TREVETT, 2002, p. 108. 
226 TREVETT, 2002, p.107. 
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2.3.4.2 Celibato versus Casamento 

 

Apolônio, outra fonte citada por Eusébio de Cesaréria, diz o seguinte acerca de 

Montano:  

Quem é este novo doutor, demonstram-no as obras e os ensinamentos. 
Ensinou a dissolver os casamentos, legislou sobre o jejum, deu a Pepuza e a 
Timião, pequenas cidades da Frigia, o nome Jerusalém, desejoso de 
congregar ali gente de toda parte, estabeleceu cobradores de dinheiro, 
inventou a coleta de presentes sob o nome de ofertas, determinou salários 
aos que pregavam a sua doutrina a fim de que, por meio da gula, 
prevalecesse o ensino desta mesma doutrina (HE 5.18.2). 

São estas suas declarações sobre Montano. Relativamente às suas profetisas, 
mais adiante escreve: ‘Mostramos, pois, que essas primeiras profetisas, 
depois que ficaram repletas do espírito, abandonaram os maridos. Como, 
pois, não mentem ao dar a Priscila o nome de virgem?’ (HE 5.18.3).227 

 

Dentre as obras e ensinamentos de Montano elencados por Apolônio, encontram-

se duas máximas referentes ao casamento: 1) que ele ensinou a “dissolver casamentos”; 

e 2) que as profetisas do movimento, possivelmente estão se referindo a Priscilla e 

Maximilla, “depois que ficaram repletas do espírito, abandonaram os maridos”. 

Essas afirmações não são totalmente exageradas. É evidenciado que os fundadores 

do movimento Montanista levaram a questão do casamento e celibato a sério,228mas não 

há evidências de que isso fosse norma para todos os adeptos da Nova Profecia, como 

sugere Trevett:  

Não há precedente nos ensinamento de Paulo em I Coríntios 7,27 e nem 
Tertuliano ou Hipólito escreveram sobre tais anulações. Tertuliano não teria 
encontrado o ensinamento agradável, pois apesar de suas reservas ele apoiou 
a retidão do casamento. Foi herege quem não o fez. Tertuliano poderia ter 
escolhido ignorá-lo e talvez a separação dos cônjuges fosse mais tolerado na 
Ásia Menor por causa da história do cristianismo de lá. O mais provável de 
tudo, em minha opinião, é que as “anulações” de Montano não foram 
projetadas como um edito para todos e Priscilla e Maximilla (com vocações 
especiais) podem ter sido as únicas destinatárias.229  

 

                                                 
227 EUSÈBIO DE CESARÉIA, 2000, p.259-260. 
228 BUTLER, 2006, p.39. 
229 TREVETT, 2002, p.110. 



74 
 

  

Existe a possibilidade de os profetas e profetisas do Montanismo terem afirmado 

que o estado de solteiro era superior ao estado de casado, segundo Tabbernee, porém, 

não há evidência que comprove a desaprovação do casamento por parte de Montano e 

da liderança do movimento, como sugere Apolônio em seu tratado.230Ele observa que 

esta postura do Montanismo quanto à superioridade do celibato em relação ao 

casamento não é algo novo para os cristãos, pois é possível identificá-la nos tratados de 

Tertuliano e Orígenes, bem como na literatura paulina: 

A Crença na superioridade do estado de solteiro não era nem novidade nem 
implicou dissolução da instituição do casamento. São Paulo, por causa da 
sua crença no iminente fim do mundo, também sentiu que era melhor não 
casar, especialmente para aqueles que desejaram serem ministros de Deus (I 
Co 7.8-38), mas insistiu que um cristão que fosse casado não deveria optar 
por sair das responsabilidades conjugais (I Co 7.10-31). Parece que os 
Montanistas prescreveram celibato, ou pelo menos abstinência sexual, para 
aqueles que poderiam ‘carregar esse fardo’, mas isso não significa que eles 
‘ensinaram a dissolução do casamento.231 

 

Casar-se era permitido, celibato era o ideal, recasar, no entanto, anátema. No 

Montanismo não era permitido recasar após a morte do cônjuge, e quem o fez foi 

expulso do movimento, como sublinha Butler.232 Tertuliano foi o principal propagador 

dessa ideia. Algumas de suas obras233 tratam do referido assunto condenando-o 

veementemente.234 

 

2.3.4.3 Penitência pós-batismo 

 

Para os Montanistas, após o cristão ser batizado, não era concedido perdão para 

pecados considerados mortais para eles, tais como: assassinato, idolatria, fraude, 

apostasia, blasfêmia, adultério e fornicação.235 Trevett confirma a importância que 

Tertuliano teve na construção teológica a respeito desse assunto.236Em seus tratados, 

                                                 
230 TABBERNEE, 2007, p.113. 
231 TABBERNEE, 2007. P.114. 
232 BUTLER, 2006, p.40. 
233 De Exhortatione Castitatis; De Monogamia; Ad Uxorem. 
234 TREVETT, 2002, p.113-114. 
235 BUTLER, 2006, p.40. 
236 TREVETT, 2002, p.114. 
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segundo Trevett, Tertuliano diz que “A igreja não deve tolerar pecadores em seu meio 

que fossem fornicadores e adúlteros, idólatras e culpados de derramamento de sangue – 

e muito menos entre o clero”. 237Estes pecados só eram perdoados exclusivamente por 

Deus, e/ou pelos mártires, como veremos a seguir. 

 

2.3.4.4 Martírio 

 

O Montanismo se orgulhava de seus mártires238. As perseguições eram vistas por 

eles como demonstração da presença do Paracleto e como um sinal do fim dos tempos. 

Essa expectativa escatológica do final, juntamente com a esperançosa crença da descida 

da Jerusalém celestial, contribuiu para criação de um discurso de dever, instigando 

cristãos a confessarem sua fé em público. Para Frederick C. Klawiter:239  

Se a esperança apocalíptica é interpretada como uma imagem politica, então 
não e surpreendente que o desejo pelo martírio ou o que tem sido chamado 
de martírio voluntário foi uma importante característica  na Nova 
Profecia. A presença da esperança apocalíptica e martírio claramente indica 
que a condição opressiva de perseguição criou a atmosfera na qual a chama 
da Nova Profecia queimou brilhantemente. 

 

Na pesquisa acerca do Montanismo há uma tendência em retratá-lo em atos de 

desafios contra o Estado, buscando insistentemente a morte como mártires voluntários. 

Tabbernee afirma que os adeptos pertencentes ao movimento não se entregaram para as 

autoridades, não há prova suficiente pra comprovar tal afirmação, mas, por outro lado, 

há indícios de que eles encorajaram seus membros a não fugirem da perseguição e 

martírio.240Da mesma forma, Trevett declara que “A Nova Profecia encorajou 

prontamente a abraçar o martírio e desencorajou a fugir em perseguição. Parece-me 

                                                 
237 Idem. 
238 “Do segundo livro provém tudo isso. Apresentarei pequenos trechos do terceiro livro, onde 
assim retruca aos que se glorificavam de terem sido, em grande maioria, mártires: ‘Quando, 
portanto, são reduzidos ao silêncio, tentam refugiar-se junto de seus mártires; afirmam terem 
muitos, o que constitui prova fiel do poder do espírito que eles chamam profético. Mas, talvez, 
nada de menos verídico.” (HE 5.16.20); EUSÈBIO DE CESARÉIA, 2000, p.257. 
239 KLAWITER, 1980, p.253. 
240 TABBERNEE, 2006, p.213-216. 
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pouco certo que ela defendeu a entrega de si para as autoridades ou que todos os 

profetas estavam desejosos pela morte.”241 

Essa conclusão é feita com base nos oráculos preservados por Tertuliano, cujo 

conteúdo encoraja os cristãos perseguidos por sua fé a se manterem firmes, pois o 

martírio representa uma boa morte e é digna de um cristão: 

Vocês são publicamente expostos? [O Espírito] diz: ‘Isso é bom para você! 
Pois, na verdade aquele que não é exposto publicamente diante dos seres 
humanos está sendo exposto publicamente diante do Senhor. Não fique 
envergonhado; conduta correta traz você para frente da arena pública. Por 
que ficar envergonhado quando você está produzindo louvor? Poder está 
sendo gerado, enquanto você enquanto você está sendo observado pelas 
pessoas. (De Fuga 9.4a) 

Escolha morrer não em confortáveis camas nem em abortos e suscetíveis 
febres, mas em martírios de modo que aquele que sofreu por você possa ser 
rendido honras. (De Fuga 9.4b) 

 

Digno de nota é a classificação que Tertuliano faz do tipo de morte adequada - a 

morte que honra a Jesus Cristo - para os cristãos. O anseio dos cristãos deve ser morrer 

como Cristo, resistindo, enfrentando as autoridades. Essa morte não é um fim em si 

mesmo, mas um evento que honra a Cristo que anteriormente havia sofrido por eles. A 

Nova Profecia, mediada por Tertuliano, encorajou seus seguidores ao martírio, bem 

como desencorajou sua luta em oposição à política do Estado.242 

Outro aspecto importante relacionado a esta ideologia cultivada pelos Montanistas 

é o status que o mártir adquire dentro de sua audiência. Como sublinhado acima, o 

Montanismo era extremamente rigoroso em suas disciplinas e não concedia perdão aos 

membros batizados que cometessem certos tipos de pecados, pois não havia perdão para 

eles. Entretanto, existia uma única solução para estes pecadores: o contato com mártires, 

ou com os cristãos confessos que aguardavam a morte. 

No cristianismo, aqueles que aguardavam a morte poderiam exercitar e/ou 

manifestar grande poder,243 além de um poder especial, apontado por Klawiter: 

                                                 
241 TREVETT, 2002, p.128. 
242 BUTLER, 2006, p.43. 
243 Ver páginas 79-108, Perpétua, uma jovem mártir, enquanto aguardava o dia de seu martírio 
demonstrou ter poderes proféticos, visionários e perdoar pecados. 
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Eles ainda tinham o poder das chaves, isto é, o poder de perdoar os pecados 
daqueles que tinham negado a fé e, portanto, pensaram ter perdido a 
salvação. Ao exercer esse poder de perdoar, o mártir foi capaz de restaurar 
uma pessoa negligente de volta à comunhão com Cristo e com a Igreja.244 

 

Parece que no cristianismo africano, em Cartago, essa crença existia. No relato 

visionário de Saturus, líder espiritual dos catecúmenos martirizados ali, há um momento 

em que Perpétua, junto com ele, reconcilia o bispo Optatus e o Pastor Aspasius:  

E nós saímos, e em frente às portas nós vimos o bispo Optatus à direita e o 
pastor e professor Aspasius à esquerda, parados longe um do outro e tristes. 
ii. E eles se jogaram aos nossos pés e diziam, "Nos reconcilie, já que vocês 
partiram e nos deixaram assim." iii. E nós dissemos a eles, "Não é você 
nosso pai, e você nosso pastor, que se jogam aos nossos pés?" E nós fomos 
movidos e os abraçamos. iv. E Perpétua começou a falar com eles em grego, 
e nós os levamos à parte no parque, debaixo das roseiras. v. E enquanto 
falávamos com eles os anjos lhes disseram, "Deixe que eles se refresquem, e 
se vocês tiverem qualquer desentendimento entre si, perdoem um ao outro." 
vi. E eles disseram a Optatus, Corrija seu povo, pois eles vão até você como 
arruaceiros vindos das competições discutindo sobre seus times.245 

 

Tertuliano, em sua obra Ad Martyras também partilha desse princípio:  

[...] Primeiramente, bem aventurados, não entristeçais o Espírito Santo que 
entrou com você na prisão. Pois, se ele não tivesse entrado com você, você 
mesmo não estaria lá neste dia. Portanto atenta para que ele possa 
permanecer lá com você, e assim ele possa leva-lo, por este motivo, ao 
Senhor. 

[...] porque sua paz é guerra para ele. E essa “paz” que alguns na igreja 
perderam, tem sido acostumado suplicar desde os mártires na prisão (Ad 
Martyras I 3;6).246 

 

Essa ideia foi tão recorrente que foi preciso Irineu regulamentar quem realmente 

deveria ser reconhecido como mártir. Klawinter destaca que Irineu precisou diferenciar 

os cristãos confessos e libertos daqueles confessos e martirizados, pois somente os que 

                                                 
244 KLAWITER, 1980, p.254. 
245 Tradução ao português a partir da tradução inglesa de Joseph Farrell e Craig Williams. In: 
BREMMER, Jan N.; FORMISANO, Marco (eds). Perpetuas’s Passions: Multidisciplinary 
Approaches to the Passio Perpetuae et Felicitatis. New York: Oxford University Press, 2012, p. 
14-23 
246 http://www.tertullian.org/articles/bindley_address_to_the_martyrs.htm. Visitado em 
11/05/2016. 
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morriam poderiam ser reconhecidos como mártires e detentores do poder das chaves.247 

Todavia, Klawinter reconhece que no Montanismo de “primeira ou segunda geração” 

alguns cristãos confessos, depois de libertos, ainda gozaram de prestígio e autoridade 

para perdoar pecados, como no caso de Themiso, que assume a liderança do Movimento 

após a morte de Montano.248 

Após esta breve análise do movimento Montanista foi possível identificar 

aspectos importantes para a construção dos nossos objetivos nessa pesquisa. Um deles é 

a familiaridade da Nova Profecia com a ideologia de martírio cristão. A forma como 

eles imaginavam o cristão ideal é fruto de uma interação discursiva que remete às 

memórias do Cristo crucificado. Por fim, a construção da imagem do mártir como uma 

pessoa que goza de status diferenciado dos demais cristãos comuns. Seu poder é 

evidenciado na ação intermediária entre Deus e os pecadores. Eles possuem o poder das 

chaves, “ligar” e “desligar”, conceder paz aos negligentes, tudo isso mediante sua 

confissão, sofrimento, morte ou possível morte. 

 

2.4 Considerações Finais 

 

Os primeiros cristãos cultivaram discursivamente uma representação narrativa, 

cuja abordagem do sofrimento e da morte demonstra seu auto entendimento acerca do 

destino dos verdadeiros cristãos. Embora tenha contribuído para o surgimento de tal 

representação, as perseguições dos primeiros séculos não foi o único motivo pelo qual 

os cristãos escreveram a respeito do sofrimento e da morte. A partir das obras estudadas 

neste capitulo foi possível considerar que os primeiros cristãos, em interação com os 

romanos, construíram uma representação de si, isto é, o eu como sofredor.  

Esta representação foi potencializada durante os primeiros séculos da Era Cristã, a 

ponto de criar uma estreita ligação entre aqueles que sofrem pela causa de Cristo, com o 

próprio Cristo. Esta similaridade, entre o sofredor e Cristo, contribuiu para a criação de 

um modelo de cristão ideal, cujo sofrimento e morte espelham a morte de Jesus: o 

mártir. Num segundo estágio, o mártir assume características que eram exclusivas do 

                                                 
247 KLAWITER, 1980, p.255. 
248 KLAWITER, 1980, p.256. 
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Cristo, contribuindo para que ele se destacasse dentre os demais cristãos. Por fim, temos 

a construção de uma personagem criada no âmbito das narrativas cristãs primitivas que 

adquire poderes extraordinários, sendo esses profetas visionários, videntes, intercessores 

e juízes. Este fenômeno é inteiramente discursivo, e a figura do mártir é construída 

discursivamente nas narrativas cristãs primitivas. No capítulo seguinte, analisaremos 

uma destas narrativas cristãs, O Martírio de Perpétua e Felicidade, cuja imagem do 

mártir é pintada poderosamente. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



80 
 

  

CAPITULO III: “QUÃO CORAJOSOS E MAIS ABENÇOADOS 

OS MÁRTIRES”: UM OLHAR SOBRE A EXALTAÇÃO DOS 

MÁRTIRES A PARTIR DE PASSIO SANCTORUM PERPETUAE 

ET FELICITATIS 

 

O objetivo deste capítulo é destacar como este relato, “O Martírio de Perpétua e 

Felicidade” apresenta suas personagens principais. Buscaremos identificar através da 

análise da narrativa indícios da ideologia de martírio construída nas primeiras décadas 

do cristianismo primitivo. 

 

3 Introdução ao relato 

 

O Martírio de Perpétua e Felicidade narra a história da prisão e execução de um 

grupo de cristãos em Cartago, norte da África, por volta da virada do segundo para o 

terceiro século, durante o reinado do imperador Séptimus Severus (202-204 d.C). O 

relato é composto por três vozes distintas: (I) o editor, que narra a introdução (1-2), 

morte de Secundulus (14), gravidez de Felicidade (15), a execução (16-21) e a 

conclusão (21); (II) A seção narrada por Perpétua, conhecida como “diário de prisão” 

(3-10); (III) e o relato visionário atribuído a Saturus seu companheiro de martírio (11-

13). 

A Passio Sanctorum Perpetuae et Felicitatis (a partir daqui PPF) sobrevive em 

nove manuscritos latinos e um grego. Um deles, o St. Gallen 577 (MS G 577), é 

considerado o mais antigo manuscrito latino e pode ser datado do início do X século. 

Outra importante variante é a versão também latina chamada Monte Cassino (MS M 

204), do final do século XI. Existe também uma versão abreviada da Passio, conhecida 
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como Acta minora. O manuscrito grego que, segundo Thomas Heffernan249, é 

certamente derivado da tradução de uma versão latina não mais existente.  

O debate sobre o idioma original da Passio se iniciou com a descoberta da 

variante grega (Codex Hierosolymitanus 1, MS H) na Biblioteca dos Patriarcas de 

Jerusalém por J. Rendell Harris. Até então se considerava o latim a língua original da 

Passio, justamente porque só havia registros de manuscritos latinos da obra. Cândida 

Moss destaca que há um consenso quanto à primazia da versão latina como a mais 

antiga versão da história, traduzida e redigida por leitores subsequentes.250 

Sobre sua composição final, não é possível fixar uma data precisa. Heffernan a 

situa entre 206 e 209 a.C251. Ele sustenta essa afirmação utilizando a mais antiga alusão 

a Passio, que se encontra na obra “De anima” de Tertuliano. Nesta obra, Tertuliano 

refuta aqueles que negam que os fiéis devem descer ao Hades antes da ressurreição; 

entretanto, os mártires não seguem esse padrão, visto que Perpétua, quando do dia de 

seu martírio, viu apenas mártires no paraíso.  

Heffernan destaca que Tertuliano não faria alusão a Perpétua caso seu público não 

fosse familiarizado com os acontecimentos envolvendo a sua morte.252Cândida Moss, 

em contrapartida, expõe a inutilidade dos escritos de Tertuliano para a datação final da 

obra, tendo em vista a disparidade em relação à composição final.253Um recém-

encontrado manuscrito dos sermões de Agostinho (Sermão 292) sugere que ele teve 

acesso às duas versões mais conhecidas, tanto a Acta minora quanto a Passio.254 

Dentre as vozes que compõem o relato de martírio desse grupo de cristãos 

cartaginenses, o “diário de prisão” aparece como peça central na narrativa, e Perpétua 

atua como protagonista do relato. Nele, ela, de próprio punho, discorre sobre os 

acontecimentos que marcaram sua prisão e de seus companheiros cristãos. A análise que 

propomos neste capítulo não contemplará toda a obra, apenas a seção conhecida como 

“diário de prisão”. 

                                                 
249 HEFFERNAN, Thomas J. The Passion of Perpetua and Felicity. New York: Oxford Press, 
2012, p.60 
250 MOSS, 2012, p.130 
251 HEFFERNAN, 2012, p.66 
252 Idem. 
253 MOSS, 2012, p.130-132  
254 Idem. 
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3.1 Comentário 

 

3.1.1 Capítulo I e XXI – Prólogo e Epílogo255 

 

i. Se antigos exemplos de fé que provam a graça de Deus e resultam na 
edificação do homem foram escritos para que Deus seja glorificado e o 
homem fortalecido quando estes feitos fossem lidos em voz alta - fazendo 
com que esses feitos, assim como antes, se façam presentes visivelmente - 
então por que documentos novos que servem para este mesmo fim não 
poderiam também ser publicados? ii. Porque qualquer documento que seja, a 
certa altura serão também antigos e indispensáveis para aqueles que virão 
depois de nós, mesmo que no presente eles sejam considerados de menor 
autoridade graças a uma veneração inquestionável da antiguidade. iii. Mas 
deixe que esta seja a preocupação daqueles que julgam o poder único do 
Espírito segundo as épocas do mundo temporal - embora todos os eventos 
recentes devam ser julgados como superiores por aquelas mesmas razões, de 
acordo com a superabundância da graça que tem sido ordenada para as fases 
finais do tempo terreno. iv. E nos últimos dias, disse Deus, derramarei do 
meu Espírito sobre toda a carne: e seus filhos e filhas profetizarão, e sobre 
meus servos e sobre minhas servas derramarei do meu Espírito; e os jovens 
terão visões, e os anciãos sonharão. v. E assim nós também, que 
reconhecemos e honramos novas visões da mesma forma que fazemos 
profecias como sendo similar e igualmente concedidas, e que consideramos 
todos os outros feitos do Espírito Santo como instrumentos da Igreja (por 
que além do mais este mesmo Espírito Santo foi enviado para auxiliar a 
todos os dons entre todas as pessoas, conforme o Senhor distribuiu a cada 
um), da mesma forma por necessidade juntamos registros do novo também, e 
os fazemos conhecidos através da leitura em público para a glória de Deus, a 
fim de que qualquer fraqueza na nossa fé ou perda de esperança implique 
que a graça da divindade seria encontrada apenas entre os antigos, seja nos 
dons dos mártires ou das revelações; já que Deus está sempre tornando 
realidade o que prometeu, como prova àqueles que não acreditam, e como 
proveito àqueles que acreditam. vi. Assim, o que temos ouvido e aprendido 
isto vos anunciamos, irmãos e filhos, ambos para que vós que estavam 
presentes possam lembrar da glória do Senhor e para vós que agora vem a 
conhecer pelo ouvir possam ter comunhão com os santos mártires, e através 
deles com nosso Senhor Jesus Cristo, a quem pertence a glória e honra 
eternamente. Amém. 

 

                                                 
255 Tradução ao português a partir da tradução inglesa de Joseph Farrell e Craig Williams. In: 
BREMMER, Jan N.; FORMISANO, Marco (eds). Perpetuas’s Passions: Multidisciplinary 
Approaches to the Passio Perpetuae et Felicitatis. New York: Oxford University Press, 2012, p. 
14-23. 
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O relato da PPF se inicia com um prefácio que somente aparece no manuscrito 

latino Montecassino (MS M).256 O Redator (a partir daqui R), segundo Heffernan, 

introduz nessa seção seu principal argumento teológico, a saber: 

Que a revelação não está limitada a um tempo ou lugar particular, mas está 
sempre ativa através do ministério continuado do Espírito Santo. Ele 
apresenta o martírio de Perpétua e seus companheiros como uma prova da 
revelação e como uma validação da legitimidade de sua posição bíblica.257 

 

R equipara os antigos exemplos de fé (vetera fidei exempla) aos novos 

documentos (nova documenta). Os antigos exemplos possivelmente seriam alguns textos 

do Cânon258 bíblico conhecidos por sua audiência, bem como alguns relatos de martírio 

mais antigos259, transmitidos por escrito para serem lidos, com o propósito de edificação 

da comunidade, e considera como novos documentos (nova documenta) o relato dos 

mártires de Cartago, cuja história ele narra. Todavia, os exemplos do presente não são 

semelhantes aos eventos do passado, mas superiores, como atestado no prefácio da PPF: 

Mas deixe que esta seja a preocupação daqueles que julgam o poder único do 
Espírito segundo as épocas do mundo temporal - embora todos os eventos 
recentes devam ser julgados como superiores por aquelas mesmas razões 
[grifo nosso], de acordo com a superabundância da graça que tem sido 
ordenada para as fases finais do tempo terreno. (1,3) 

 

Sua declaração ousada é sancionada pela citação de Joel 2,28 e Atos 2,17, cujos 

“últimos dias” são interpretados por ele como sua própria era em um tempo onde as 

escrituras predizem uma manifestação extraordinária do Espírito Santo.260 R também 

declara sua apreciação pelas profecias e visões: “E assim nós também, que 

reconhecemos e honramos novas visões da mesma forma que fazemos profecias como 

sendo similar e igualmente concedidas, e que consideramos todos os feitos do Espirito 

Santo como instrumento da igreja.. (1,5)”. Essa afrimação tem feito muitos estudiosos 

acreditarem que existe alguma filiação entre o R e a Nova Profecia261. Para Moss: “A 

                                                 
256 MOSS, 2012, p.133. 
257 HEFFERNAN, 2012, p.136 
258 Utilizamos o termo “Cânon” apenas como uma referência, tendo em vista que, não existia 
ainda nesta época um Cânon bíblico estabelecido. 
259 HEFFERNAN, 2012, p.138 
260 HEFFERNAN, 2012, p.137. 
261 Para mais informações sobre a Nova Profecia ou Montanismo, ver páginas 47-60. 
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referência às novas visões e ao Espírito, juntamente com a citação de Atos 2,17/Joel 

2,28-29, levou um número de pesquisadores argumentarem que o redator do texto e 

provavelmente a própria Perpétua também foram adeptos da Nova Profecia.”262 

Willian Tabbernee, em seu tratado sobre o Montanismo, propõe-se a tratar da 

relação de Perpétua e seus companheiros com o movimento; todavia, diz que é 

impossível determinar se Perpétua e seus companheiros eram Montanistas, mesmo se o 

editor pudesse ser ainda assim não seria um fator suficiente e determinante.263 Além da 

contribuição de Tabbernee, temos Christine Trevett, que fortemente suspeita que os 

mártires pertencessem ao Montanismo, mas admite que “a Profecia era pouco diferente 

de boa parte do Cristianismo de sua época. Era tudo uma questão de ênfase e de 

grau”.264 

O prefácio deixa transparecer um conflito interno na Igreja de Cartago, entre 

aqueles que eram favoráveis a essa eficácia das visões e profecias, apoiadas no 

ministério constante do Espírito Santo (nova documenta), e aqueles que se restringiam 

aos eventos passados (vetera fidei exempla).265A linguagem de exemplaridade 

empregada por R, de acordo com Moss, “sugere que tanto os antigos exemplos e os 

mártires, descritos no relato, são padrões dignos de imitação. A função deles no texto, 

contudo, é edificatório (Passio 1.1). O prefácio acentua a presença do Espírito como 

protagonista na vida da Igreja e nas experiências visionárias de seus membros”.266 

O caráter edificatório do prefácio o conecta com o epílogo do relato. Os dois são 

ligados pela palavra aedificationem, que no primeiro aparece seguida da palavra 

hominis, e no segundo aparece  ecclesiae. Além disso, a comunhão com os mártires, que 

para o R são mediadores entre os homens e Cristo (1,6), através da leitura, também é 

sublinhada no epílogo (21)267. O fim da narrativa funciona como uma resposta ao 

questionamento feito pelo R no início desta:  

i. Quão corajosos e mais abençoados mártires, verdadeiramente chamados e 
escolhidos para a glória do nosso Senhor Jesus Cristo! E quem engrandece, 
honra e adora essa glória deve ler também esses testemunhos, que não são 
menos importantes do que os antigos para a edificação da Igreja, para que 

                                                 
262 MOSS, 2012, p.133. 
263 TABBERNEE, 2007, p.64-65 
264 TREVETT, 2002, p.178 
265 HEFFERNAN, 2012, p.137 
266 MOSS, 2012, p.133 
267 HEFFERNAN, 2012, p.146 
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novos atos de bravura possam da mesma forma testificar para a continuação 
do trabalho, até o presente momento, do Espírito Santo, sempre o mesmo e 
único, e o Deus Pai e Seu Filho, nosso Senhor Jesus Cristo, a quem pertence 
a fama e o imensurável poder para sempre! Amém. 

 
Temos assim uma narrativa emoldurada por uma teologia do martírio, que aponta 

para as chaves de interpretação da mesma, através das quais pode ser possível explicar o 

sentido, função e a forma final do texto. Seu objetivo principal é apresentar sua 

motivação teológica a partir do texto, ou seja, apresentar os mártires como modelos 

paradigmáticos, um tipo de cristão ideal, e suas atitudes como algo que se deve emular. 

De acordo com Cecília Ames268: “Prologo e epílogo se deixam ler como pergunta e 

resposta. A pergunta, com a qual se introduz o texto, é respondida ao final pelo editor; 

sua resposta aparece agora fundamentada pela narrativa completa.” 

 

3.1.2 Capitulo II – Introdução ao Relato 

 

i. Alguns jovens catecúmenos foram presos: Revocatus e Felicidade, sua 
amiga escrava; Saturninus; e Secundulus. Entre eles também estava Vibia 
Perpétua, que era de boa família, boa educação, casamento de prestígio, ii. e 
que tinha um pai, mãe, e dois irmãos, um deles também catecúmeno, e um 
filho recém-nascido que ainda amamentava. iii. Ela tinha por volta de vinte e 
dois anos de idade. A partir deste ponto na narrativa inteira de seu martírio é 
ela mesma, da maneira como ela deixou escrito por sua própria mão segundo 
sua intenção. 

 

A narrativa, propriamente dita, tem seu início a partir do capítulo II. R, entretanto, 

diferente de sua análise do capítulo I, limita-se a descrever os jovens mártires, o status 

social deles, como por exemplo, o fato de Revocatus e Felicidade serem escravos; 

Perpétua é de “boa família, boa educação, casamento de prestígio”, tinha seu pai, mãe e 

dois irmãos vivos, sendo um deles catecúmeno, de tenra idade, casada e mãe de um 

filho recém-nascido. Porém, não temos nenhuma referência ao seu marido. Heffernan 

supõe que este possa ter morrido, ou que eles estavam separados. Por fim, há a hipótese 

de um editor posterior, levado por ideias celibatárias presentes tanto no Montanismo 

                                                 
268 AMES, Cecilia. Género y Martirio. Sobre la Passio Perpetuae. In: Auster, 1997, p.47-64 
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quanto no Catolicismo do norte da África, e tenha suprimido qualquer menção de 

parceiro sexual para a jovem Perpétua.269 

Após essa breve descrição dos jovens mártires, R prepara o leitor para a seção 

seguinte, ao afirmar que “A partir deste ponto na narrativa inteira de seu martírio é ela 

mesma, da maneira como ela deixou escrito por sua própria mão segundo sua intenção 

(Passio 2,3).” 

 

3.1.3 Capitulo III, 1-4 - “Christiana sum” 

 

i. Enquanto ainda estávamos sob vigilância, meu pai continuava a tentar me 
convencer a renunciar minha fé: por causa de seu amor por mim, ele queria 
me desviar. Então eu disse: "Pai, você vê esta vasilha aqui, por exemplo: este 
jarro ou o que quer que seja?" "Sim", ele respondeu. ii. Eu disse, "Ele não 
pode ser chamado de outra coisa a não ser o que ele é, certo?" "Certo." 
"Bem, é dessa mesma maneira comigo. Eu não posso me chamar de outra 
coisa além do que sou: uma Cristã." iii. Aquelas palavras irritaram tanto meu 
pai que ele avançou contra mim, como se quisesse arrancar meus olhos. Mas 
ele só conseguiu me sacudir. Depois ele foi embora, arrasado, e as 
artimanhas de Satanás com ele. iv. Durante os dias seguintes eu agradeci ao 
Senhor pela ausência de meu pai e eu estava aliviada por ele não estar ali. 
Foi durante esse período de poucos dias que nós fomos batizados, e o 
Espírito me disse para pedir apenas uma coisa da água: resistência física. 

 

Judith Perkins vê nas Atas dos Mártires, inclusive na PPF, textos que foram 

utilizados para subverter as estruturas sociais dominantes no Primitivo Império 

Romano. Segundo Perkins: 

As primeiras Atas dos Mártires não apenas narram eventos, mas elas 
trabalham para criar e projetar um novo “estado mental para o mundo”, um 
novo sistema para entender a existência humana ao mesmo tempo em que 
elas trabalham para desafiar a ideologia em torno do primitivo Império 
Romano..270 

 

No capítulo III, após receber a visita de seu pai, Perpétua faz sua primeira 

confissão de cristã. Interpelada pelo angustiante pedido de seu pai, ela diz: “’Pai, você 

                                                 
269 HEFFERNAN, 2012, p.148. 
270 PERKINS, 1995, p.104. 
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vê esta vasilha aqui, por exemplo: este jarro ou o que quer que seja?’ ‘Sim’, ele 

respondeu. Eu disse: ‘Ele não pode ser chamado de outra coisa a não ser o que ele é 

certo?’ ‘Certo’. ‘Bem, é dessa mesma maneira comigo. Eu não posso me chamar de 

outra coisa além do que sou: Uma Cristã’ (3,1-21)”. Destaca-se a certeza que Perpétua 

carrega consigo e a convicção de que seu destino é a prisão, além de seu futuro 

julgamento e martírio por ser uma cristã.  

Ela inicia sua narrativa confrontando seu próprio pai, o pater familias, cuja 

autoridade é legitimada pelo sistema imperial romano.271Ao reivindicar sua autonomia 

frente à autoridade dele, o que era inadmissível para as mulheres de seu tempo, bem 

como a autonomia na escolha da sua religião, o que também estava sob autoridade do 

pater familias, Perpétua está, portanto, rejeitando tanto a autoridade do pai, quanto a 

instituição que a apoia, classificando-a como maligna e diabólica.272 Ele é representado 

como alguém que está quase possesso pelo diabo: “Depois ele foi embora, arrasado, e as 

artimanhas de Satanás com ele (3,3)”, assim, ao vencê-lo, Perpétua estava vencendo o 

próprio Satanás.273 

Para a instituição romana Perpétua é vista como uma mulher e/ou filha rebelde, 

que não se sujeita a ela; todavia, a sua pertença a essa nova construção de identidade, 

sua auto apresentação como cristã, conforme a hipótese de Perkins “O que as próprias 

ideias de Perpétua oferecem é uma auto representação de uma mulher subvertendo e 

transcendendo as estruturas de sua sociedade, sustentada.”274  

Assim, a PPF inicia seu discurso demonstrando a força e a coragem dos mártires. 

Perpétua está convicta de seu destino como mártir, tanto que rejeita totalmente a 

autoridade de seu pai, bem com a instituição romana por trás dela, a fim de trilhar os 

caminhos reservados aos verdadeiros cristãos, o martírio.  

Após o confronto com seu pai, e seu refrigério mediante sua ausência, segue-se o 

batismo de Perpétua, como ela mesma deixa registrado: “Durante os dias seguintes eu 

agradeci ao Senhor pela ausência de meu pai e eu estava aliviada por ele não estar ali. 

Foi durante esse período de poucos dias que nós fomos batizados, e o Espírito me disse 

para pedir apenas uma coisa da água: resistência física (3,4)”. É importante destacar que 
                                                 

271 COULANGES, Fustel de. A Cidade Antiga. 5ª ed. São Paulo: Martins Fontes. 2004, p.85-95.   
272 PERKINS, 1995, p.105. 
273 HEFFERNAN, 2012, p.157-158. 
274 Idem. 
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a narrativa não especifica que tipo de batismo foi utilizado por ela e seus companheiros 

de prisão, mas pelo fato de eles estarem em um lugar também não especificado pela 

narrativa, faz nos crer que dificilmente teria sido por imersão.275 

A realização do batismo de Perpétua e seus companheiros mártires é a 

confirmação visível da imersão deles na mais nova comunidade religiosa crescente no 

norte da África, a comunidade cristã de Cartago.276 O batismo de Perpétua é sancionado 

pelo Espírito, que ao conhecer seu destino a alerta para que busque resistência física, 

tendo em vista as provações que os esperam.277 Além disso, sua afirmação, “e o Espírito 

me disse”, reforça o papel dela como profetiza.  

 

3.1.3 Capítulo III, 5-9 - “Humana sum” 

 

v. Alguns dias depois nós fomos colocados na prisão. Eu estava apavorada, 
porque eu jamais havia estado em um lugar tão escuro antes. vi. Que dia 
terrível! Sufocantemente quente devido a tantas pessoas. Soldados tentando 
extorsão. Acima de tudo, eu estava aflita de ansiedade pelo bebê. vii. Mas 
então Tertius e Pomponius, aqueles diáconos santos que estavam atendendo 
às nossas necessidades, providenciaram nossa transferência por algumas 
horas - e por um preço – para a melhor parte da prisão, onde pudemos ter 
algum alívio. viii. Então nós deixamos o calabouço e todos ficaram sozinhos 
por um tempo. Quanto a mim, eu amamentei meu bebê, que àquela altura 
estava faminto. Inquieta por ele, eu falei com minha mãe e tentei confortar 
meu irmão, e pedi que eles tomassem conta do meu filho. Eu estava 
devastada ao vê-los tão desolados por minha causa. ix. Este foi o tipo de 
ansiedade com que eu tive de conviver por vários dias. Mas então eu 
consegui providenciar para que o bebê estivesse comigo na prisão, o que me 
fez sentir melhor imediatamente - sem mais dor e ansiedade pelo bem do 
bebê. E então de repente a prisão virou um palácio para mim, porque eu não 
queria estar em outro lugar.  

 

A corajosa Perpétua, que enfrentou a autoridade seu pai, bem como a instituição 

romana que a sancionava, agora dá lugar a uma Perpétua frágil e temerosa. Ao serem 

transferidos para um cárcere escuro, ela demonstra medo da escuridão, além disso, 

expressa seu lado materno, ao mostrar sua aflição pela ausência de seu bebê recém-

                                                 
275 HEFFERNAN, 2012, p.159. 
276 HEFFERNAN, 2012, p.155. 
277 Idem. 
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nascido. Ela usa as expressões, “apavorada”, “aflita”, “ansiosa”, “inquieta”, 

“devastada”.  

Outro detalhe que nos chama atenção é a repentina aparição deste filho de 

Perpétua, havendo incongruência nesse relato, visto que amas de leite foram 

extremamente comuns entre as matronas romanas, e para Heffernan “as matronas 

romanas da elite raramente amamentaram seus filhos”278. Mas, como veremos a seguir, 

este pode ser um recurso narrativo. Todavia, o filho de Perpétua permanece aos seus 

cuidados e sendo amamentado por ela na prisão.  

Nesta seção, a narrativa se intensifica. Cria-se um drama entorno do sofrimento. A 

escolha de Perpétua de ser uma cristã faz com que seu pai, sua mãe, seu irmão e seu 

filho sofram por ela.279Ainda assim, o sofrimento de Perpétua é necessário, porque é seu 

destino. 

 

3.1.4 Capítulo IV - “A visão da Escada” 

 

i. Então meu irmão disse: "Minha irmã, você se mostrou claramente digna - 
tão digna que você pode pedir por uma visão e lhe será mostrado o que 
esperar: martírio ou liberdade." ii. Como eu sabia que poderia conversar com 
o Senhor, que tinha feito coisas grandiosas por mim, eu pude dar uma 
confiante promessa em resposta ao meu irmão: "Eu te informo amanhã." E 
eu pedi uma visão e isto me foi revelado. iii. Eu vi uma escada feita de 
bronze, grande, chegando até o céu - mas estreita, para que as pessoas 
pudessem subir apenas um de cada vez. Havia armas de ferro de todos os 
tipos presas nos trilhos de ambos os lados - espadas, dardos, adagas e lanças. 
Se alguém subisse a escada descuidadamente ou sem olhar para cima, ele 
seria despedaçado por essas armas, e pedaços de sua carne ficariam presos 
nelas. iv. No pé da escada havia uma serpente deitada, grande, esperando na 
emboscada pelas pessoas que queriam subir a escada e as amedrontando para 
subirem. v. Mas Saturus a subia, e foi primeiro. (Mais tarde ele se entregou 
para nos salvar, porque ele que tinha nos instruído na fé; mas ele não estava 
quando nós fomos presos.) vi. Quando ele chegou ao topo da escada ele se 
virou e disse, "Perpétua, eu estou aqui para você. Mas cuidado! Não deixe 
que a serpente te morda!" "Em nome de Jesus Cristo", eu disse, "ela não me 
machucará." vii. E lá embaixo ao pé da escada, como se estivesse com medo 
de mim, a serpente estendeu sua cabeça para fora lentamente e eu, como se 
fosse pisar no primeiro degrau da escada, pisei sobre sua cabeça. E então 
comecei a subir. viii. Em seguida eu vi um espaço amplo e aberto, um 
jardim, e no centro um homem grisalho estava sentado. Ele estava vestido 
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como um pastor, alto, ordenhando algumas ovelhas. Pessoas vestidas de 
branco estavam em pé ao seu redor, milhares e milhares deles. ix. Erguendo 
sua cabeça, ele olhou para mim e disse, "Seja bem vinda, criança". E ele me 
chamou e me deu um bocado do queijo que ele estava ordenhando. Eu 
coloquei minhas mãos, peguei e comi. E as pessoas que estavam ao redor 
disseram, "Amém". x. E então eu acordei com o som de suas vozes no meu 
ouvido, e eu ainda estava mastigando algo doce. Imediatamente contei ao 
meu irmão. Nós percebemos que estávamos enfrentando o martírio, e àquela 
altura desistimos de nossas esperanças para este mundo. 

 
      

As visões de Perpétua revelam experiências típicas da Apocalíptica280. No 

discurso acima se destaca uma característica que é comum ao gênero apocalíptico: a 

experiência de receber revelações ocultas somente reveladas a homens e/ou mulheres 

santos/as, que viajam aos céus para receber tais revelações diante do trono de Deus.281 

Em sua primeira visão Perpétua é apresentada por seu companheiro de prisão 

como alguém que goza desse prestígio característico de um profeta visionário 

apocalíptico: “Minha irmã, você se mostrou claramente digna – tão digna que você pode 

pedir por uma visão e lhe será mostrado o que esperar: martírio ou liberdade” (4.1). Este 

homem, que solicita a Perpétua uma resposta divina, não pode ser confundido com seu 

irmão biológico, embora ele tenha sido chamado de irmão por ela “Então meu irmão 

(frater meus) disse: "Minha irmã...”, ele pode ser um dos jovens catecúmenos que foram 

presos juntamente com ela, e a expressão “irmão” ou “irmã” pode se referir ao modo 

como os cristãos de Cartago usavam uns para com os outros282. Esta frase, segundo 

Heffernan, é um reconhecimento de seu status de destinatária da graça de Deus. E sua 

capacidade de obter visões e falar com Deus é fruto deste dom.283 

Perpétua não hesita em responder a interpelação de seu irmão, pelo contrário, 

expressa inteira confiança em seu relacionamento com Deus: “Como eu sabia que 

poderia conversar com o Senhor, que tinha feito coisas grandiosas por mim, eu pude dar 

uma confiante promessa em resposta ao meu irmão: ‘Eu te informo amanhã’” (4.2). 

Logo em seguida, ela pede uma visão a Deus que prontamente lhe concede.  

                                                 
280 ROWLAND, Christopher. The Open Heaven: A Study of Apocaliptic in Judaism and Early 
Christianity. New York : Crossroad, 1982. p. 397-398. 
281 NOGUEIRA, 2008, p.37 
282 HEFFERNAN, 2012, p.170. 
283 Idem. 
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Perpétua vê uma grande escada de bronze que chega até o céu. Seu sonho tem 

suas principais raízes em Apocalipse 12, a luta da mulher contra o dragão, e na visão 

noturna da escada de Jacó vista em Gn 28.12, que leva à habitação de Deus. Há uma 

somatória de imagens. A escada descrita por ela, entretanto, é muito diferente da escada 

bíblica, sem contar que o objeto assume um novo sentido na visão de Perpétua. A 

escada de Jacó se destaca por sua ligação entre terra e céu, anjos subiam e desciam-na 

constantemente. Por fim, temos a epifania de Deus, confirmando a promessa da aliança 

feita a seu antepassado Abraão (Gn 12.3). Perpétua, no entanto, é quem corajosamente 

sobe a escada, precedida por seu companheiro de prisão Saturus. Quanto às semelhanças 

entre Jacó e Perpétua, Heffernan diz o seguinte: 

Primeiramente, ambos são odiados e exilados, o primeiro por Esaú, e o 
ultimo por pelo Estado Romano. Segundo, ambos estão em uma missão: a de 
Jacó é encontrar uma esposa e realizar a profecia feita a seu avô, e Perpétua 
tornar-se completamente uma matrona Dei  através de uma morte de mártir. 
Por ultimo, ambos os indivíduos são diretamente endereçados por Deus..284 

 

 
Ao redor da escada vista por Perpétua, havia armas de diversos tipos, como ela 

relata em seu sonho: “Havia armas de ferro de todos os tipos presas nos trilhos de 

ambos os lados - espadas, dardos, adagas e lanças. Se alguém subisse a escada 

descuidadamente ou sem olhar para cima, ele seria despedaçado por essas armas, e 

pedaços de sua carne ficariam presos nelas” (4,3). Ultrapassar as fronteiras 

estabelecidas entre céus e terra era uma tarefa perigosa, por isso em muitos casos os  

visionários não o fizeram. 

Alguns pesquisadores têm feito uma leitura literal da enumeração de armas de 

ferro, supondo a familiaridade de Perpétua com os jogos de gladiadores. Em outro 

extremo, pesquisadores veem uma conexão com a Igreja cristã em Cartago, que era 

fortemente encratista. Assim, teria a possibilidade dessas armas de rasgar e cortar 

representar ameaças à sexualidade dela285, outros destacam que as armas sinalizam o 

destino dela como mártir.286 Contudo, uma coisa não exclui a outra. 
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Para Perkins, Perpétua está decidida em seu sonho, mas revela sua inquietação 

acerca do processo de sofrimento e morte; para ela “As armas penduradas na escada são 

armas de gladiadores e a presença delas expõe o medo de Perpétua de ter seu corpo 

rasgado, dilacerado por tais ferramentas.”287Todavia, no sonho ela supera esse medo, 

reconhecendo que através do sofrimento alcançará o jardim. 

Ao pé da escada havia uma serpente deitada, ameaçando todos aqueles que 

ousassem subi-la. A imagem da serpente une representações do animal do Gênesis, o 

dragão do Apocalipse de João e a besta do Pastor de Hermas (Gn 3,15, Ap. 13,1, e 

Herm Vis.4.1.6)288, comumente representada como arquétipo do mal, que nesta visão é 

vencida por Perpétua, quando a mesma pisa sobre sua cabeça. 

Moss, em sua análise das Atas dos Mártires Latinas, observa que a batalha 

cósmica, a partir do terceiro século, torna-se um tropo literário nas mesmas.289Ela 

também destaca que:  

A imagem da cabeça do diabo esmagada sob os pés do vitorioso mártir 
baseia-se na mitologia de ambos Genesis 3 e a guerra no céu em Apocalipse 
12. O pisoteio do diabo sob os pés é um retorno ao jardim primordial e um 
lembrete da maldição da serpente (Gn 3,15).290 

 

Ao se inserir nesta tradição da batalha cósmica, a PPF interpreta as ações dos 

mártires como reforço da conquista sobre Satanás. Moss acredita que a PPF foi pioneira 

nesse segmento no mundo das Atas latinas.291 Perpétua pisa a cabeça da Serpente/ 

Dragão (draco) para adentrar no jardim paradisíaco.  

Antes de subir, ela faz uma digressão na narrativa de seu sonho. Nesta visão da 

escada vista por Perpétua, encontramos Saturus antecedendo-a ao subir. Perpétua 

também evidencia a função dele dentro da comunidade: “Mas Saturus a subia, e foi 

primeiro. (Mais tarde ele se entregou para nos salvar, porque ele que tinha nos instruído 

na fé; mas ele não estava quando nós fomos presos.) (4.5).” A pergunta então surge: 

estaria Saturus fazendo a função dos anjos mediadores, comumente vistos na literatura 

apocalíptica? Seriam os mártires compreendidos como tutores de viagens celestiais, ou 
                                                 

287 PERKINS, 1995, p.107. 
288 HEFFERNAN, 2012, p.176. 
289 MOSS, 2010, p.97. 
290 Idem. 
291 MOSS, 2010, p.99 
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seres angelicais? Sem dúvida, Saturus exerceu uma função de guia espiritual deste 

grupo de cristãos, seja ela visionária ou não.292 

Chegando ao topo da escada Perpétua vê um grande jardim, e um homem de 

cabelos brancos, assentado, vestido como pastor, alto, ordenhando algumas ovelhas. 

Fica clara a familiaridade de Perpétua com a tradição bíblica. Esse homem sugere a 

figura de Cristo em Ap.1,14, que por sua vez, encontra-se em Dn 7,9. A imagem do 

Bom Pastor era um símbolo comumente atribuído ao Cristo pelos primeiros cristãos. 

(Mt 18,12; Lc 15,4; Jo 10,11; Hb 13,20)293. O encontro com o Pastor acolhedor 

contrasta com o encontro que ela teve com seu pai no capitulo anterior. Este a maltrata; 

aquele, porém, a recebe de forma acolhedora e amorosa.294  

Por fim, o pastor a saúda “bem vinda”; em seguida, concede-lhe uma parte do 

queijo que está ordenhando. Este evento é relacionado com a liturgia Montanista, que 

em suas cerimônias litúrgicas consumiam o alimento. Entretanto, é possível ler este 

evento aludindo ao batismo295. Tertuliano atesta que a eucaristia para os recém-

batizados fazia uso do pão, leite e mel, além dos elementos da ceia. O pão representava 

o corpo de Cristo, o vinho é o símbolo do sangue derramado por todos os que creem 

nele; o leite e o mel misturados representavam o cumprimento da promessa feita aos 

pais em (Êx 3.8), na qual ele disse que daria uma terra que manava leite e mel.  

Patricia M. Davis vê na transformação do leite para o queijo uma chave de leitura 

para o sonho. De acordo com sua hipótese, a passagem do leite, um alimento 

metaforicamente relacionado com as crianças, para o queijo, um alimento sólido que no 

cristianismo primitivo significa maturidade espiritual, permitiu que Perpétua, ao 

acordar, reconhecesse que o seu destino e de seus companheiros mártires seria a morte 

através do martírio, pois alcançaram uma maturidade espiritual suficiente para tal 

honra.296 Além disso:  

A imagem do sonho do leite tornando-se queijo pode ser visto como 
relacionado à experiência de amamentação de Perpétua e também a secagem 
do leite materno e ao desmame de seu filho. Ao mesmo tempo em que 
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Perpétua estava desmamando seu filho, ela mesma estava metaforicamente 
sendo desmamada dentro da tradição cristã.  Ela estava evoluindo de criança 
para adulta dentro dos ensinamentos cristãos como sua identidade dentro da 
comunidade mudou desde o recente batismo convertendo-se a líder dos 
mártires. Assim, a oferta do pastor do queijo e aceitação de Perpétua pode ter 
se referido a aceitação de seu próprio desmame metafórico do leite do 
evangelho para os alimentos sólidos do martírio. 297 

 

 
Esta imagem também pode ser encontrada em textos apocalípticos que ressaltam a 

dignidade do profeta visionário, cuja honra lhe permite ter visões e revelações ocultas, - 

como a PPF sugere que deve ser lida - como, por exemplo, na visio Pauli 45-51, onde 

Paulo é conduzido ao paraíso e se encontra com os patriarcas, profetas e com a Virgem 

Maria.298 

Perpétua também descreve ao lado do Pastor milhares de pessoas vestidas de 

branco (et circumstantes candidati milia multa), identificando-as como aquelas que 

morreram por causa da palavra de Deus (Ap. 6,9), ou seja, seriam os mártires? Talvez. 

Contudo, é notória a linguagem eucarística, mediante o “Amém”, que os “eleitos” 

vestidos de branco clamam quando Perpétua come o queijo que o Pastor lhe oferece.299 

Em seguida, ela acorda (et ad sonum vocis experta sum), e usa essa fórmula em todas as 

suas visões (4,10; 7,9; 8,4; 10,14) para marcar sua transição entre o estado de 

consciência e o sonho.300 

Perpétua conclui seu sonho confirmando a necessidade do sofrimento: 

“Imediatamente contei ao meu irmão. Nós percebemos que estávamos enfrentando o 

martírio, e àquela altura desistimos de nossas esperanças para este mundo (4,10).” Sua 

conclusão é intuitiva, o sonho deixa claro que a morte se aproxima; mesmo assim, eles 

já desfrutam da comunhão com Pastor, já sentem o gosto da Eucaristia, do banquete 

Ágape. Anseiam o paraíso; porém, sem sofrimento nunca o alcançarão, pois ele é a 

chave principal. O sonho de Perpétua é apocalíptico, as alusões aos textos apocalípticos 

formam a base do sonho. Ela é reconhecida como uma profetiza visionária, cujo status é 

adquirido mediante sua coragem frente ao sofrimento e a morte. 

                                                 
297 Idem. 
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3.1.5 Capítulo V - “domina” 

 

i. Alguns dias depois ouvimos boatos de que nossa audiência era iminente. 
Neste momento meu pai veio da cidade. Ele estava desgastado com dor e 
veio me ver para tentar me desviar. ii. Ele disse, “Minha filha, tenha piedade 
de mim - olhe para meus cabelos grisalhos! Tenha piedade de mim – eu sou 
seu pai! Ou não mereço mais este nome? Não fui eu quem te educou com 
essas mãos, para que agora estivesse na flor da juventude? Eu não coloquei 
você acima de seus irmãos? Não me desgrace na frente de todos. iii. Pense 
em seus irmãos. Pense em sua mãe e sua tia. Pense em seu próprio filho - se 
você não estiver mais conosco, ele não conseguirá sobreviver. iv. Chega 
desse seu orgulho! Você será a ruína de todos nós. Se alguma coisa 
acontecer com você, nós sempre teremos que observar o que dissermos." v. 
Dito como um pai atencioso. Então ele beijou minhas mãos e se jogou aos 
meus pés e chorou, agora não me chamava de "filha" mas "minha senhora". 
vi. Eu me sentia terrível pela desgraça de meu pai: ele seria o único da minha 
família inteira a não se regozijar no meu martírio. Então eu tentei consolá-lo 
com estas palavras: "O que quer que aconteça naquela plataforma será 
segundo a vontade de Deus. Você pode ter certeza de que nós não estamos 
sob nosso próprio controle, mas o de Deus." Ele foi embora inconsolável. 

 

Neste capítulo, temos o registro do segundo encontro de Perpétua com seu pai. 

Nele, é latente o contraste entre a conduta de ambos. O pai está desesperado com a 

futura condenação de sua filha, a pena capital. Esta cena não demonstra somente a 

preocupação com seu status de pater familias, mas sua profunda afeição e carinho por 

sua filha301: “Não fui eu quem te educou com essas mãos, para que agora estivesse na 

flor da juventude? Eu não coloquei você acima de seus irmãos? Não me desgrace na 

frente de todos.” Todavia, a confissão pública de Perpétua, sua adesão à nova religião 

comprometeria para sempre toda a sua família. De acordo com Heffernan “Tal 

confissão pública traria a família um descredito, uma vez que, para os cidadãos de 

Cartago, isso constitui uma rejeição do caminho Romano e um abraço de uma 

superstição irracional, e isso é, obviamente, ilegal”.302 

Perpétua, ao contrário, segue confiante e corajosa em seu caminho. Cada vez mais 

está mais convicta de seu destino. Seu primeiro passo foi se desprender dos seus laços 
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familiares303, embora doa; revela a seu pai que não está mais in sua potentia, mas in 

potestate Dei304: "O que quer que aconteça naquela plataforma será segundo a vontade 

de Deus. Você pode ter certeza de que nós não estamos sob nosso próprio controle, mas 

o de Deus." O apelo às emoções e ao amor da família não conseguiu convencê-la. 

Possivelmente sua conduta está vinculada às palavras de Jesus em Mateus 10:37 / Lucas 

14:25, cuja família pode ser um empecilho para alcançar o reino de Deus. Perkins 

ressalta que a narrativa subverte radicalmente a hierarquia patriarcal do sistema romano: 

“Essa cena inteira é apresentada em termos de uma hierarquia radicalmente invertida – 

um pai aos pés de uma filha, a chamando de senhora.”305 

Perpétua novamente é reconhecida como domina, primeiramente por seu 

companheiro de prisão (4,1), agora por seu pai (5,2). Em seu segundo encontro com 

este, ela demonstra sua pungente identidade. Sua fé supera as emoções e o amor à 

família terrena. Ela não está mais sob o domínio do sistema imperial representado pelo 

seu pai, mas sob o domínio de Deus, cuja força a permite superar a família, o império, e 

o diabo.  

 

3.1.6 Capítulo VI - “Christiana sum” 

 

i. No dia seguinte nós estávamos almoçando, quando subitamente fomos 
levados para nossa audiência. Nós chegamos na praça pública, e 
imediatamente rumores percorreram a vizinhança e uma multidão se formou. 
ii. Nós subimos na plataforma. Todos os outros foram interrogados e 
confessaram sua fé. Então chegou minha vez. Só então meu pai apareceu 
com o meu filho. Ele me puxou dos degraus e disse, "Tenha misericórdia do 
bebê!" iii. O agente imperial Hilarianus tinha acabado de receber autoridade 
para julgar crimes capitais como sucessor do procônsul anterior Minicius 
Opimianus. Ele disse: "Poupe o miserável do seu pai, poupe a criança. Faça 
o sacrifício para o imperador." iv. Respondi: "Não farei". Hilarianus 
perguntou: "Você é cristã?" respondi: "Sim, eu sou cristã". v. Meu pai ficou 
ali parado, ainda tentando me desviar. Hilarianus ordenou que ele fosse 
jogado, e eles o espancaram com uma vara. Me senti horrível pelo o que 
estava acontecendo com meu pai, como se eu estivesse apanhando. Me senti 
péssima. Que senhor miserável. vi. Depois disto, ele nos declarou culpados e 
nos sentenciou a lutar com animais na arena. Voltamos jubilosos para a cela. 
vii. Em seguida, como o bebê estava acostumado a ser amamentado e viver 
comigo na prisão, assim que possível eu enviei o diácono Pomponius para 
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falar com meu pai, pedindo-lhe o bebê. Mas meu pai se recusou. viii. Mas 
foi da vontade de Deus: além de o bebê não querer mais meus seios, eles 
também não ficaram inflamados. E assim eu não fiquei sujeita à ansiedade 
pelo bebê e nem com os seios doloridos. 

 

Este capítulo narra a audiência pública de Perpétua e seus companheiros 

catecúmenos. O julgamento acontece em plena praça pública, o que pressupõe uma área 

residencial em volta do fórum, tendo em vista a rápida aproximação e reunião da 

multidão para assistir ao julgamento.306 

Perpétua e seus companheiros são elevados numa plataforma (catasta) para serem 

vistos e julgados. Segundo Heffernan, esse tipo de plataforma era muito usado para 

expor escravos à venda e indivíduos acusados de crimes.307 Eles são - ou alguns deles – 

tanto escravos, quanto criminosos. Perpétua é a última a ser julgada; antes dela todos 

confessaram sua fé e foram condenados. Além disso, a narrativa novamente é tomada 

pela dramática luta dela com seu pai. Desta vez, seu pai traz consigo seu filho recém-

nascido, crendo que agora ela cederá aos seus apelos.  

O procurador Hilarianus se junta ao apelo do pai de Perpétua, pedindo-a que faça 

o sacrifício ao imperador, o que prontamente é rejeitado por ela. O motivo pelo qual ela 

não sacrificará ao imperador é revelado logo em seguida. Quando Hilarianus pergunta 

se ela é uma cristã, ela prontamente diz: “Sim, eu sou uma cristã”. Seria esse o motivo 

da prisão de Perpétua e seus companheiros? De acordo com G. E. M. De Ste. Croix, 

Desde 112 d.C. a acusação normal contra os cristãos era simplesmente porque diziam 

ser cristãos, eles eram punidos por sua identidade. A sua hipótese se baseia na 

correspondência de Plinio, governador da Bitinia, ao imperador Trajano, - cujo diálogo 

se refere àqueles que foram acusados ante ele de serem cristãos - e alguns textos dos 

apologistas cristãos do II século.308 Moss nos fornece o exemplo de outro relato de 

martírio também de Cartago, Acts of the Scillitan Martyrs, cujas personagens principais, 

Secunda e Vestia, ao serem interrogadas pelo procurador também afirmam serem 

cristãs.309  
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Entretanto, em ambos os relatos, de Plinio a Trajano,  a PPF parece unir a negação 

do sacrifício ao imperador com a afirmação de ser cristão. São sinônimos. No caso de 

Perpétua:  

Sua rejeição de sacrificar ao imperador é vista como sedição e traz a ela a 
sentença de morte, uma vez que ao rejeitar sacrificar ela reconhece que ela 
rejeita a pietas tradicional. O ritual do sacrifício tanto para os imperadores 
mortos quanto para os vivos era, em prática, o reconhecimento de um 
contrato social entre os governantes e os governados.310 

 

Mediante tal resposta, Hilarianus não hesitou em condená-la às feras (et damnat 

ad bestias), mas antes da sentença ele tenta mais uma vez convencê-la a negar a sua fé. 

Ele ordena que seu pai seja espancado diante de todos. Além de ressaltar a violência e 

injustiça por trás das condutas do império, a narrativa mais uma vez destaca a 

subordinação do pai à filha, e Perpétua segue corajosamente desafiando tanto a 

autoridade patriarcal representada pelo seu pai, quanto à autoridade estatal representada 

pelo procurador romano.311 

Após a sentença os mártires expressam uma profunda alegria pela condenação 

recebida. Essa ideia se tornou um topos na literatura de martírio cristão, como atesta 

Heffernan312, presente também no primeiro capítulo desta pesquisa. É possível encontrar 

essa postura diante do sofrimento nas palavras da escrava Felicidade, companheira de 

prisão de Perpétua (15,2), e já na arena, os mártires Revocatus e Saturninus faziam 

ameaças à multidão de espectadores que os assistiam. Com isso, as pessoas irritadas 

mandaram que eles fossem espancados pelos caçadores com varas e chicotes. Porém, 

para os mártires isso não era visto com maus olhos, confirmado pelo narrador: “e os 

mártires estão gratos por experimentar algo do sofrimento do Senhor” (18,9). 

De volta à prisão, Perpétua envia o diácono Pomponius para buscar seu filho que 

estava sob os cuidados de seu pai, que se recusa a enviá-lo. No mínimo, era de se 

esperar tristeza por parte dela pela ausência de seu filho; mas sua tranquilidade baseia-

se na total provisão de Deus, tanto na falta de desejo do bebê por seus seios, quanto na 

sua saúde física e psicológica. Neste momento, a única coisa que poderia fazê-la desistir 

do martírio era a maternidade; no entanto, Deus já havia pensado em tudo. 

                                                 
310 HEFFERNAN, 2012, p.195. 
311 PERKINS, 1995, p.107. 
312 HEFFERNAN, 2012, p.204. 
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3.1.7 Capítulo VII - Segunda visão: aflição de Dinocrates 

 

i. Alguns dias depois nós estávamos todos orando, quando de repente eu 
gritei o nome de Dinocrates. Eu fiquei chocada, porque eu não tinha pensado 
nele até ali. E agora me lembrando o que aconteceu a ele, me senti horrível. 
ii. Mas de repente percebi que eu fui achada digna e que eu poderia 
interceder por ele. Então comecei uma oração mais longa em seu favor, 
lamentando ao Senhor. iii. E imediatamente, naquela noite, me foi dada a 
seguinte visão. iv. Eu vi Dinocrates saindo de um lugar de sombras, e muitos 
outros estão lá também. Ele estava com muito calor e sede. Ele parecia sujo 
e pálido. Tinha um machucado em seu rosto - aquele que ele tinha quando 
morreu. v. (Dinocrates tinha sido meu irmão na carne, sete anos de idade, 
morto por uma doença que o tinha desfigurado seu rosto com feridas, todos 
ficaram muito horrorizados com a sua morte.) vi. Eu estava orando por ele; e 
agora havia um buraco tão grande entre nós que nenhum conseguia alcançar 
o outro. vii. E então, onde Dinocrates estava, eu vi uma bacia cheia de água. 
A borda da bacia era mais alta que o menino e ele ficava na pontinha dos 
pés, tentando conseguir a bebida. viii. Me senti terrível. A bacia tinha água, 
mas pela borda ser tão alta, ele nunca conseguiria beber dela. ix. Então eu 
acordei. Percebi que meu irmão estava em grande dificuldade, mas eu estava 
confiante de que conseguiria ajudá-lo em sua dificuldade. Então eu orei por 
ele todos os dias até sermos transferidos para a prisão de guarnição - nosso 
combate iria acontecer durante os jogos de guarnição. (Era o aniversário do 
Imperador Geta.) x. Eu intercedi por ele dia e noite, gemendo e chorando 
para que me fosse concedido. 

 

A segunda visão de Perpétua resulta de uma repentina menção, por parte dela, do 

nome de seu irmão falecido durante uma oração comunitária na prisão. Até então, como 

ela mesma afirma, não havia se lembrado dele, mas, de repente, como providência 

divina teve a lembrança de seu irmão e de seu sofrimento antes da morte. O nome dele 

“Dinocrates” é um nome grego, e Heffernan declara que “Não era um costume 

incomum na Cartago Romana nesse tempo, todavia, crianças Romanas receberem um 

praenomen Grego, particularmente entre as classes privilegiadas.”313 

Além de sublinhar a oscilação do estado sentimental de Perpétua, esta seção 

destaca seu status de profetiza e a graça garantida por Deus a ela, um poder sobrenatural 

que a possibilita interceder pelos mortos. Ao se lembrar do sofrimento de seu irmão, 

sente um pesar, interpretado por ela como um alerta divino, que a faz digna e capaz de 

interceder por ele (7,2). A declaração de Perpétua: “Mas de repente percebi que eu fui 

                                                 
313 HEFFERNAN, 2012, p.208. 
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achada digna” (et cognovi me statim dignam), corrobora com a declaração feita por seu 

companheiro de martírio no capítulo IV, “Minha irmã, você se mostrou claramente 

digna” (domina soror, iam in magna dignatione es), bem como “Eu vi” (vídeo), usado 

por ela seis vezes (4,3; 7,4; 8,1 [2x]; 10,1, 7) como uma fórmula introdutória para as 

visões.314 

Esse dom especial atribuído aos mártires, a saber, de intercessão pelos mortos, 

não é exclusivo da PPF; ele pode ser encontrado em outros relatos de martírio. Temos o 

exemplo dos “Atos de Paulo e Tecla”. A falecida filha da rainha Tryphaena, Falconilla 

aparece em sonho para sua mãe e pede para que Tecla interceda em favor dela, para que 

ela alcance um lugar melhor.315 Outro exemplo, que também é de Cartago, é o “Martírio 

de Maria e Tiago”. Agapius intercede por duas jovens mulheres, Tertulla e Antonia, 

para que Deus concedesse que elas se tornassem mártires juntamente com ele, e 

recebesse os méritos que isso lhes concedia.316 

Após um constante período de oração intercessora por Dinocrates, Perpétua 

recebe a visão. Ela vê um lugar escuro e quente, habitado por seu irmão com muitos 

outros, descrito por ela como sujo, pálido, com calor e sede, uma imagem que expressa 

a considerável aflição da criança. Há uma grande discussão acerca deste lugar físico 

descrito por Perpétua em seu sonho. Seria o Hades, um proto purgatório, ou um 

primitivo retrato cristão do inferno? Heffernan afirma que: 

Nós chegaremos o mais perto de compreender o individuo genuíno se 
começarmos com a premissa que Perpetua tem remendado pedaços de sua 
educação e sua recente conversão ao Cristianismo. A visão que ela tem em 
seu sonho é produto de seu consciente e subconsciente, por meio dessas 
tradições díspares reunidas juntas.317   

  

Embora seja importante essa discussão quanto ao lugar, não há duvida que a 

narrativa destaca a oração de Perpétua por seu irmão falecido318, estando ela consciente 

de que pode interceder por ele, e mais: é capaz de aliviar o sofrimento de seu irmão, e 

ajudá-lo a encontrar descanso eterno.  

                                                 
314 HEFFERNAN, 2012, p.214 
315 HEFFERNAN, 2012, p.207. 
316 MOSS, 2010, p.140. 
317 HEFFERNAN, 2012, p.214. 
318 HEFFERNAN, 2012, p. 220. 



101 
 

  

Retornemos à visão. O rosto de Dinocrates está desfigurado por causa da doença 

que causou sua morte. Perpétua abruptamente nos fornece informações quanto ao seu 

parentesco com Dinocrates, bem como sua idade quando faleceu. Um abismo os separa, 

ressaltando a grande distância entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos. Ela vê 

uma bacia com água próxima a seu irmão, porém, ele não consegue alcançar o topo 

dela, pois a borda da bacia era maior que ele, impossibilitando que ele beba da água. 

Segundo Moss, esta bacia com água se refere claramente ao ritual do batismo, visto que:  

Enquanto beber de uma taça é frequentemente um símbolo do martírio (cf. 
Mart. Isa. 5:13, Mart. Pol. 14:2; Mart. Mar. 6.13–15), aqui o garoto já está 
morto. Nós devemos conjecturar que ele morreu antes do batismo. A 
sobreposição entre linguagem baptismal e martiriológica e a apresentação do 
martírio como um tipo de batismo significa que não podemos excluir 
qualquer possibilidade inteiramente.319 

 

Heffernan esclarece que a piscina vista por Perpétua é uma fusão da memória dela 

dos banhos públicos com o tanque de Betesda da tradição bíblica (Jo 5,1-9), e 

influenciada pela imersão batismal praticada pelo seu grupo. E que “Todas as três 

imagens, a Greco-Romana, Semítica, e Cristã, tem cura como o seu fim.”320 

Não é possível identificar o motivo do sofrimento de Dinocrates, haja vista que 

não há nenhuma especificação no texto; entretanto, alguns acreditam que seu sofrimento 

resulta de falta de batismo antes da morte, e outros porque pecou após o batismo.321 

Notório é o sofrimento de Dinocrates, bem como a consciência de Perpétua desse 

sofrimento, e sua capacidade de reverter à dramática situação de seu irmão. 

Ela relata a sua transferência e de seus companheiros para uma prisão militar, sem 

fornecer informação adicional quanto à localização dessa prisão. Porém, o motivo de 

sua transferência é dito, e eles lutariam com as feras durante os jogos militares (7,9). 

Segundo Heffernan, “Os jogos militares foram tipicamente pequenos e reservados para 

os festivais, como o aniversário de um imperador, e pode ter incluído alguns limitados 

combates gladitoriais e o uso de animais.”322, informação que coaduna com a 

transmitida por Perpétua, pois a luta dos mártires aconteceria no dia comemorativo do 

                                                 
319 MOSS, 2010, p.269. 
320 HEFFERNAN, 2012, p.221. 
321 HEFFERNAN, 2012, p.223. 
322 HEFFERNAN, 2012, p.224. 
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aniversário de Geta (7,9). Publius Septimius Geta era o filho mais novo do Imperador 

Septimus Severus, nascido em Milão em 189 d.C, e comemorava seu décimo quarto 

aniversário, considerando que os jogos comemorativos são datados de Março de 203 

d.C323. Esta informação contribui para a aproximação da data da morte dos mártires da 

PPF, bem como uma possível datação do texto.  

A eficácia da oração de Perpétua pode ser vista na seção seguinte. 

 

3.1.8 Capítulo VIII - Terceira visão: Libertação de Dinocrates 

 

i. O dia em que fomos acorrentados me foi dada a seguinte visão. Vi o lugar 
que tinha visto antes, e Dinocrates também – agora limpo, com roupas 
melhores, renovado, e onde havia o machucado, agora havia a cicatriz. ii. E 
eu vi a bacia de antes também, mas agora a borda estava mais baixa, na 
altura da cintura do menino, e nela a água fluia incessantemente. iii. Na 
ponta havia uma taça de ouro cheia de água. Dinocrates foi até ela e a bebeu; 
e a água da taça jamais acabava. iv. Quando ele se saciou, começou a brincar 
na água como crianças fazem, alegremente. Então eu acordei. E percebi que 
ele tinha sido liberto de seus sofrimentos. 

 

A segunda visão de Perpétua de seu irmão – esta é a terceira levando em 

consideração a do capítulo 4 – completa a visão iniciada no capítulo anterior. É 

enfatizada a rápida transformação do estado doentio de Dinocrates para um estado 

saudável. Todavia, não só Dinocrates está diferente, o local também é transformado: são 

os mesmos, mas restaurados. Ele agora está limpo, bem vestido, sem a ferida em seu 

rosto, saciado pela água da bacia dourada.  

O ponto crucial dessa visão é descrever o estado de cura alcançado pela criança 

mediante a graça de Deus concedida pela oração intercessora de sua irmã por ele. 

Dinocrates é incapaz de reverter a sua própria situação, e Perpétua está consciente de 

que ela pode ajudá-lo. De acordo com Heffernan:  

Ela confia na sua promessa de Deus, que Ele a levará para o Paraíso com Ele 
se ela servir como uma testemunha de morte por Seu evangelho. Ela confia 
que esse mesmo Deus a dotou com poderes especiais de profecia, e a 
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escolheu para servir como intermediária de Seu poder, a fim de libertar 
Dinocrates da dor e ser uma voz profética para a comunidade sitiada.324 

 

Perpétua também se encontra na mesma situação de Dinocrates. Ela está numa 

prisão escura, acorrentada, não pode suster a si mesma. Porém, assim como seu irmão, 

ela depende do favor divino, e sua iminente libertação se aproxima, pois aguarda o 

martírio que a coroará com a redenção.325 

Perkins vê nestas duas visões de Perpétua uma clara diferenciação entre 

sofrimento pagão e sofrimento cristão, reconhecido tanto por Perpétua, quanto pelos 

primeiros cristãos. A autora diz que: 

[…] Ao contrário de Dinocrates, Perpétua pode fazer uso de seu sofrimento; 
ela está confiante que ela pode ajudar seu irmão. Ela acredita que o 
sofrimento dela na prisão proporcionou a ela favor e influência com a 
deidade. Mas o pobre Dinocrates, que sofreu dolorosamente na terra 
(Perpétua diz que sua morte foi detestável para todos), não ganhou nada pelo 
seu sofrimento. O Cristianismo oferece a Perpétua uma utilidade para sua 
dor; o sonho dela mostra claramente, contudo, que essa oportunidade está 
limitada aos cristãos. O sofrimento de Dinocrates não lhe garantiu nada, 
enquanto que mediante a prisão de Perpétua e aceitação da morte, 
juntamente com suas orações, ele ganha libertação da dor. O Cristianismo 
ofereceu aos convertidos uma função útil para a dor e uma estrutura para 
compreender o sofrimento humano.326 

 

As visões de Perpétua destacam tanto o sofrimento de Dinocrates, quanto o 

sofrimento dela, mas ela vê seu sofrimento como poderoso e redentor. Interceder pelos 

mortos é uma dádiva que recebeu por meio de tal aceitação do sofrimento. Este garante 

o favor e a influência com Deus. Assim, Perpétua segue sua triunfante jornada em 

direção à morte, nem mesmo a fronteira entre a vida e a morte é capaz de neutralizá-la. 

Grande poder lhe é concedido, o poder dedicado somente àqueles que aceitam a boa 

morte, aos nobres mártires. 

 

3.1.9 Capítulo IX – “magnam virtutem esse in nobis” 

 

                                                 
324 HEFFERNAN, 2012, p.229.  
325 PERKINS, 1995, p.108. 
326 PERKINS, 1995, p.109. 
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i. Em seguida, poucos dias depois, um oficial subalterno de nome Pudens, 
responsável pela prisão de guarnição, começou a nos mostrar grande respeito 
porque ele percebeu o grande poder que habitava entre nós. E ele começou a 
deixar pessoas entrarem para nos visitar, várias delas, para que pudéssemos 
encontrar renovo na companhia mútua. ii. Mas quando o dia dos jogos estava 
chegando, meu pai foi me visitar. Ele estava desgastado pela dor. Ele 
começou a arrancar os fios de sua barba e jogá-los no chão, se ajoelhando 
diante de mim, amaldiçoando sua avançada idade, proferindo palavras que 
moveriam a criação. iii. Me senti horrível pela velhice infeliz de meu pai. 

 

O esforço de Perpétua para manter-se fiel, bem como suas ações proféticas na 

prisão, angariou o respeito e a admiração do oficial Pudens. Sem dúvida, quando ela diz 

que “porque ele percebeu o grande poder que habitava entre nós (magnam virtutem esse 

in nobis)” fazia referência aos seus dons proféticos, que possivelmente o deixou 

impressionado, e o atraiu para a fé cristã. A primeira atitude de Pudens foi permitir que 

os mártires pudessem receber visitas, e receberem apoio mutuamente dos amigos que 

compartilhavam do mesmo apreço ao martírio.327  

Dentre as visitas recebidas por Perpétua, está seu pai. Seu desespero é grande, sua 

raiva, sua tristeza, sua frustração leva-o a se desfigurar, lançando-se ao chão em um 

gesto de impotência diante da situação. Não há diálogo como nos outros encontros, ele 

não se dirige a Perpétua tentando persuadi-la. Não há mais solução, ela já está 

sentenciada à morte. De acordo com Heffernan: 

Suas explosões, enquanto não normativas para um homem romano como 
uma demonstração pública de luto, faz mais sentido histórico e estão mais de 
acordo com a prática romana se nós lermos a cena diante de nós como uma 
representação de um pai em luto pela morte de sua filha, em vez de um pai 
pedindo-lhe para reconsiderar a sua decisão.328 

 

Embora seja característica das mulheres romanas lamentarem publicamente e de 

forma não contida, a atitude tomada pelo pai de Perpétua não é novidade para os leitores 

da PPF, tendo em vista os encontros anteriores, quando seu grande amor e preocupação 

dedicados a ela são as marcas principais destacadas neles. Enfim, o lamento é sua única 

alternativa. 

 

                                                 
327 HEFFERNAN, 2012, p.241. 
328 HEFFERNAN, 2012, p.242 
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3.1.10 Capítulo X – Quarta visão “Luta com Satanás” 

 

i. No dia anterior ao nosso combate na arena eu vi a seguinte visão. O 
diácono Pomponius veio à entrada da prisão e começou a bater forte na 
porta. ii. Então eu fui abrir a porta para ele. Ele vestia uma túnica branca e 
larga com um par de sandálias trabalhadas. iii. Ele disse, "Nós estamos 
esperando você, Perpétua. Venha!" Ele me pegou pela mão e começamos a 
andar por caminhos árduos e tortuosos. iv. Finalmente chegamos ao 
anfiteatro - quase sem fôlego - e ele me levou até o centro da arena e disse: 
"Não tema. Eu estou aqui com você e sofrendo junto com você." Então ele se 
foi. v. Então eu vi uma grande multidão, assistindo ansiosamente. Mas eu 
sabia que havia sido condenada a lutar com animais, fiquei surpresa de não 
ver nenhum sendo solto para mim. vi. Ao invés disso, um egípcio veio como 
meu oponente, medonho de se olhar, junto com seus assistentes. Ele quem 
iria lutar comigo. Alguns homens jovens e bonitos vieram e ficaram ao meu 
lado também, para me ajudar. vii. E eu fui despida e me tornei um homem, e 
meus auxiliares começaram a esfregar um óleo em mim da mesma forma 
como fazem com um atleta antes de uma competição. Lá eu o vi - o egípcio - 
rolando na poeira. viii. Então um homem saiu enorme, elevando-se sobre o 
topo do anfiteatro, com uma túnica larga - uma túnica lilás com duas listras 
na altura do peito - e sandálias trabalhadas feitas de ouro e prata. Ele 
segurava uma vara como um treinador de gladiadores, e um ramo verde que 
continha maçãs verdes. ix. Ele pediu silêncio e depois disse: "Se o egípcio 
bater nela, ele a matará com uma espada. Se ela bater nele, lhe será dado 
esse ramo." x. E se retirou. Nós fomos em direção ao outro e começamos a 
nos bater. Ele tentava me pegar pelo pé e eu tentava chutá-lo no rosto. xi. 
Então eu estava flutuando no ar e comecei a acertá-lo sem que eu encostasse-
se ao chão. Mas quando percebi que houve uma pausa, eu juntei minhas 
mãos, entrelacei os dedos, e agarrei sua cabeça. Ele caiu de cara no chão e eu 
pisei em sua cabeça. xii. A multidão começou a gritar e a meus ajudantes a 
cantar em alegria. Eu fui até o treinador e peguei o ramo. xiii. Ele me beijou 
e disse, "Paz seja contigo, filha." E eu me dirigi em glória aos Portões da 
Vida e Saúde. Então eu acordei. xiv. E eu percebi que estaria lutando não 
com animais, mas com Satanás. Mas eu também sabia que a vitória era 
minha. xv. Este é o meu relato sobre o que aconteceu até o dia dos jogos. 
Para o relato dos jogos: talvez outro alguém queira escrever esse relato. 

 

Este capítulo encerra a seção escrita por Perpétua. Nele, ela registra sua última 

visão no período em que esteve na prisão. No fim do relato, Perpétua faz um convite 

para que alguém, testemunha ocular dos acontecimentos do grupo de cristão executados 

em Cartago, continuasse a escrever o relato que ela começou (10,15), unindo sua 

biografia particular com o ocorrido no anfiteatro. Segundo Heffernan, Perpétua está 

escrevendo um documento público, e deseja que ele seja lido e completado. Para ele: 

Este sonho, mais do que os três anteriores, serve como uma despedida e está 
na tradição do exitus illustrium virorum, uma vez que Perpetua reconhece 
explicitamente que o fim de sua vida está perto. Ela convida abertamente 
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qualquer sobrevivente simpático que conhece o destino dos mártires durante 
e depois da competição para completar a história, presumivelmente 
empregando retórica epideítica.329  

 

O Sonho de Perpétua se inicia com uma jornada, fato que liga essa visão com a 

primeira, da escada. A interpretação que ela faz, assim como na primeira, é uma 

confirmação de sua morte como mártir; todavia, essa visão funciona como uma 

prefiguração do martírio.330 Ela é conduzida por Pomponius, “o diácono”, citado três 

vezes no relato (3,7; 6,7; 10,1). Ele adentra a prisão, gritando e batendo na porta em 

busca de Perpétua. Ele é descrito com uma túnica branca e larga e sandálias trabalhadas, 

que para Heffernan parece ser “uma fusão do diácono Pomponius, a quem ela conhecia 

com a figura de Jesus e o deus Mercúrio, uma vez que Pomponius é descrito como 

vestindo uma túnica branca sem cinto e sandálias maravilhosas.”331 

   Porém, a função de Pomponius, segundo Gonzales, é demonstrar a unidade 

entre a comunidade de cristãos e os mártires, explicitada através do “Nós”: "Nós 

estamos esperando você, Perpétua. Venha! (10,3)”, e nas palavras encorajadoras de 

Pomponius: "Não tema. Eu estou aqui com você e sofrendo junto com você. (10,4)”. 

Gonzales ainda afirma que:  

Perpétua estava aparentemente sozinha, mas ela não estava aparentemente 
sozinha, pois através e dentro dela estava representada toda a comunidade 
cristã. Dessa maneira, Perpétua foi assegurada que mesmo que ela não iria 
ver todos eles com seus olhos físicos, toda a sua comunidade estaria lá no 
anfiteatro, sofrendo, e vencendo, com ela.332 

 

Uma parte importante do significado do texto é que a morte não pode quebrar o 

vínculo entre os mártires e sua comunidade333. O mártir tem autoridade como mediador 

entre tempo e eternidade, tanto a comunidade terrena, quanto a celestial. Para 

Heffernan, Pomponius tem a função de guia espiritual dela, ao dizer que “Ele a leva não 

                                                 
329 HEFFERNAN, 2012, p.250. 
330 MOSS, 2012, p.136. 
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para o outro mundo, mas à beira daquele paraíso aguardado com grande expectativa”334; 

além disso, para ele, Pomponius assume a pessoa anônima do lanista, visto que: 

Foi Pomponius quem prometeu a Perpétua, imediatamente antes de deixá-la 
no meio da arena, que ele estaria com ela e a ajudaria em sua luta. Ele 
cumpriu sua promessa. Ele retornou - se ele nunca a deixou - como o lanista, 
ou, mais em sintonia com o espírito deste texto, ele existe dentro do lanista e 
no lugar daquele abominável oficial pagão.335 

 

Ao chegar à arena Pomponius se despede de Perpétua, encorajando-a. Uma 

multidão se reúne para assisti-la, mas ela se sente confusa, pois fora condenada às 

bestas; entretanto, em vez disso, um egípcio aparece como seu oponente. Ao ser despida 

por alguns jovens que a auxiliavam na preparação para a luta, Perpétua faz a seguinte 

afirmação: “e me tornei um homem” (et facta sum masculus).  

De acordo com Heffernan, essa afirmação pode ser lida de duas formas, a saber: 

ela se relaciona com o tipo de luta que ela vai realizar, ou seja, o “Wrestle”. Esta luta 

era reservada apenas para homens, portanto, para lutar ela deveria se tornar um homem. 

A segunda opção, mais convincente para ele, é a dimensão espiritual da afirmação de 

Perpétua.336Ele recorre a uma tradição, principalmente gnóstica, mas presente também 

no Montanismo, segundo a qual questões vinculadas à autoridade espiritual eram 

discutidas na linguagem de gênero.337Só os homens eram dignos de conhecer as coisas 

espirituais; caso as mulheres desejassem-nas, deveriam se tornar homens. 

Moss declara que essa imagem do mártir representado como atleta não é 

exclusividade da PPF. Além disso, a “Representação do mártir como um nobre atleta 

explica a imagem da coroa do mártir e ilustra com delicada simplicidade na medida em 

que tipos terrenos (atletismo) imitam formas superiores (combate e martírio)”338. 

Heffernan vê nessa visão uma espécie de libertação das estruturas sociais pagãs, 

principalmente àquelas concernentes aos papéis sociais atribuídos tanto aos homens, 

quanto às mulheres, transgredidos no cristianismo, o que pra ele funcionou como 

atrativo principalmente para as mulheres, e: 

                                                 
334 HEFFERNAN, 2012, p.251. 
335 HEFFERNAN, 2012, p.253. 
336 HEFFERNAN, 2012, p.262. 
337 Idem. 
338 MOSS, 2012, p.137. 
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É essa ideologia cristã de libertação pessoal de estruturas sociais que está no 
coração de seu sonho final. Uma vez que a transformação de Perpétua de 
mulher para homem, a presença de Cristo em Felicidade, e a mudança do 
Lanista para Pomponius são partes da transformação de pagão para 
Cristão.339 

 

Perkins, assim como Heffernan, interpreta a última visão de Perpétua como uma 

subversão da ordem social, aonde sua visão a conduz para um completo reconhecimento 

de seu poder e sua rejeição do papel subordinado decretado pelas normas de uma 

hierarquia dominante masculina. Segundo Perkins: 

Em sua visão final, Perpétua rejeita uma concepção de si mesma como 
vitima, um objeto fornecido aos animais. Ao longo de sua narrativa, ela 
tornou-se cada vez mais conscientes de seu poder. Ela resiste a seu pai e ao 
governador, recebe comunicações de visão através do qual ela liberta seu 
irmão de seus sofrimentos; ela tem sido empoderada pela sua experiência 
de.340 

 

Perpétua, ao acordar, revela sua própria interpretação do sonho. Mais uma vez, 

insere-se na tradição da batalha cósmica. Sua luta é contra Satanás, representado pelo 

Egípcio, vencido por ela da mesma forma que venceu o dragão/serpente do capítulo 

quatro - também representando o mal - pisando sobre sua cabeça (calcaui illi caput)341, 

permitindo que ela se dirija aos “Portões da Vida e Saúde (10,13)”. 

A parcela de Perpétua nessa história termina aqui. Seu convidativo pedido foi 

realizado. Um redator reuniu as cenas de sua biografia particular com as cenas 

concernentes à arena. Sua biografia é sem dúvida uma espetacular narrativa cristã 

primitiva de martírio.  

 

3.2 Considerações Finais 

 

O enredo da composição narrativa sublinha a persistência e fidelidade da sua 

personagem principal. O nó narrativo encontra-se na afirmação cristã de Perpétua. Esse 

                                                 
339 HEFFERNAN, 2012, p.254. 
340 PERKINS, 1995, p.111. 
341 HEFFERNAN, 2012, p.270. 
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é o motivo da sua prisão, condenação e execução. Todavia, a ação transformadora é 

destacada na coragem de Perpétua, não só diante da morte, mas ao rejeitar a família, a 

autoridade do pater famílias, bem como o sistema social patriarcal romano, as 

autoridades e etc. Seu poder advindo do sofrimento permite-lhe superar a separação dos 

entes queridos, até mesmo daqueles que já morreram. Esse poder é profético, é 

visionário. Seu corpo transcende a realidade, ela ascende ao céu, contempla o 

submundo, vence o diabo. Ela está acima da realidade terrena e tem poder para 

transformar a esfera sobrenatural. Ela é conhecida como Vibia Perpétua, mas o que a 

torna essa personagem extraordinária é o poder do martírio.  
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

O cristianismo primitivo através de suas fantásticas narrativas – e narrativas 

fantásticas – criou personagens especiais que foram importantíssimos para suas 

comunidades espalhadas pelo império romano. Seu grande poder de interação social e 

discursivo não permitiu que eles fossem esquecidos, mas, contribui para o 

fortalecimento deles a cada releitura proposta por gerações que se seguiam. Dentre as 

diversas formas em que seria possível compreender a Cristo, determinados cristãos se 

apropriaram daquelas em que sua morte se constituiu como um exemplo de boa morte, 

ou, morte agradável a Deus.  

Nossa hipótese era que uma personagem especial adquiriu um status elevado em 

determinadas comunidades que interpretaram a morte de Jesus como um modelo 

exemplar, cujos discípulos dele foram contundentemente convidados a emular. Assim, 

concordamos que existiam, no cristianismo primitivo, várias formas de compreender 

Jesus, bem como o significado de suas ações e de sua morte. Contudo, limitamos o 

nosso olhar para especificamente uma delas: o martírio cristão. 

No primeiro capítulo buscamos rastrear a origem desse modo de discursar sobre a 

morte, que ganhou popularidade no âmbito cristão durante os primeiros séculos de sua 

história. Deparamo-nos com uma efervescente discussão, ainda não concluída, acerca 

do tema. Essa busca foi guiada por perguntas pontuais, tais como: onde surgiu e quem 
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criou essa ideologia que foi acolhida pelos primeiros cristãos? Ela tem sua origem no 

cristianismo ou em outra cultura e religião pré-cristã? Foi possível constatar que não há 

um consenso na pesquisa acerca do tema, contudo, podemos concluir que essas ideias 

acerca da morte estão presentes em culturas e estórias pré-cristãs, e que, devido à 

interação cultural entre elas, este conceito com suas devidas adaptações e 

transformações, se encontram no cristianismo primitivo. Assim, consideramos o 

martírio um fenômeno discursivo, ou seja, que o modelo martírio cristão é fruto de uma 

interação discursiva, entre as culturas em constante contato no mundo mediterrâneo. 

Mesmo não havendo um consenso entre os pesquisadores do tema, propomos uma 

definição aproximada do que significaria martírio, uma definição que não excluísse 

nenhuma das hipóteses propostas, mas que contribuísse para o avanço da nossa 

pesquisa. Assim, chegamos a definição que, o martírio é uma postura de resistência 

assumida em face de um edito e, em seguida, a tortura, que obrigava a rejeição das 

crenças religiosas por parte de seus fiéis, que se negaram a fazê-lo e foram condenados 

à morte. Ele resulta de um confronto direto entre as pessoas que se dizem fiéis às suas 

normas e crenças religiosas e o/um império que exige coercitivamente o abandono de 

tais normas. 

Essa definição aproximada nos proporcionou analisar um fator importante na 

história do martírio cristão, a relação entre os primeiros cristãos e o império romano. 

Essa convivência é descrita, ainda hoje, como sendo de constantes conflitos. Buscamos 

sinalizar se realmente os cristãos foram considerados perturbadores da ordem, e se 

realmente eles sofreram as diversas e horríveis perseguições e punições por parte do 

império. Chegamos à conclusão que os cristãos não foram perseguidos constantemente 

pelos imperadores romanos, mas que gozaram de momentos de paz e tranquilidade em 

determinados períodos no império. Uma investida persecutória mais contundente e cruel 

aos cristãos que viviam no império se deu apenas no terceiro e quarto séculos da era 

cristã. 

Esses períodos de perseguições constantes contra os cristãos contribuíram para 

que aqueles que permaneceram fiéis às suas crenças religiosas fossem mortos, e em 

seguida, fossem considerados como mártires. Contudo, não somente as perseguições 

contra os cristãos motivaram a morte dos mártires, mas havia algo mais poderoso por 

trás dessas mortes, algo que conferia sentido a elas, a saber, o discurso acerca do mártir. 
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Nossa hipótese se fundamenta nos exemplos de martírios que não foram motivados por 

perseguições, mas pela própria vontade daqueles desejavam morrer como um mártir. 

Essa conduta foi denominada como martírio voluntário. O martírio voluntário 

indica que havia um discurso acerca da significação e dignidade dessas pessoas que 

morreram como fiéis às suas crenças religiosas. É em busca desse discurso que nos 

debruçamos no segundo capítulo desta pesquisa. 

No segundo capítulo constatamos que o cristianismo primitivo se apropriou de um 

discurso vigente no império romano, cujo foco era o sofrimento do corpo. Essa 

interação discursiva ocasionou na criação de uma representação cristã primitiva: o eu 

como sofredor. Essa representação foi sendo cada vez mais divulgada e estabelecida 

através dos escritos cristãos primitivos, a ponto de os “não cristãos” destacarem o 

apreço e desdenho pela morte por parte dos cristãos. Os cristãos criaram uma 

representação de si, um discurso sobre a verdadeira essência do cristão; ser cristãos, nos 

primeiros séculos, era sofrer e morrer como seu mestre. 

Assim, desde cedo os cristãos passaram a associar seu próprio sofrimento ao 

sofrimento do Cristo. Ao fazê-lo, os cristãos criaram outro discurso excepcional, o 

discurso sobre o mártir. Ao ser assimilado com Cristo, o mártir progressivamente 

adquire um status elevado aos olhos de sua audiência, pois, ele imita o Cristo em toda a 

sua maneira de viver, inclusive na maneira de morrer. 

As narrativas da paixão do Cristo são renarradas de forma espelhada na figura do 

mártir, ele adquire características e qualidades que, até então, eram exclusivas do Cristo. 

O mártir primeiramente é visto como alguém que imita o Cristo, depois, como alguém 

que se deve imitar, por fim, ao se assemelhar tanto ao Cristo se torna um “outro Cristo”, 

alguém especial, possuidor de poderes extraordinários. 

Esse discurso acerca do poder e status do mártir, pode ser efetivamente visto no 

movimento Montanista. Dentre suas principais características, o zelo pela morte, bem 

como a exaltação do da figura do mártir, gozaram de prestigio por para Montano e os 

adeptos do movimento Montanista. A boa e verdadeira morte é o martírio; aqueles que a 

enfrentaram e a experimentaram a morte são dignos de respeito e autoridade. Além do 

movimento Montanista, um grande número de grupos cristãos pensavam da mesma 
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forma acerca do martírio e da figura do mártir. Um deles se estabeleceu em Cartago, 

norte da África, cujo relato de martírio analisamos no terceiro capítulo dessa obra.  

No terceiro capitulo apontamos os indícios desse discurso acerca do martírio e do 

mártir no relato de Martírio de Perpétua e Felicidade e seus companheiros de prisão. 

Este relato é, sem dúvida, um exemplo de como esse discurso funcionou nas diversas 

comunidades cristãs primitivas. O Martírio de Perpétua e Felicidade exibe suas 

personagens principais como cristãos especiais, ideais. Eles são importantes para sua 

comunidade; eles são considerados como líderes em sua audiência; responsáveis por 

resolver assuntos eclesiásticos e, além disso, são dotados de autoridade. Seus poderes 

são sobrenaturais, são profetas, visionários, intercessores, videntes e poderosos. 

Sua personagem principal é extremamente empoderada, a condição de quase 

morte a possibilita enfrentar o mundo e o submundo, o império, o pater familias, os 

bispos e pastores, até mesmo Satanás. Sua condição de mártir a eleva aos céus, onde ela 

é recebida com espanto e alegria, para receber diretamente de Deus um beijo em seu 

rosto. Não existem fronteiras para ela. 

A partir disso, confirmamos nossa hipótese, ao demonstrar que o martírio 

contribuiu para que surgisse no âmbito do cristianismo primitivo uma personagem 

especial, um cristão ideal: o mártir. A imagem dessa personagem foi paulatinamente 

sendo construída e modelada durante os primeiros séculos da era cristã. Atribuiu-se a 

ela um status elevado em relação aos demais cristãos. Podemos confirmar, também, que 

tanto o martírio quanto o mártir são frutos de uma construção discursiva criada e 

recriada no cristianismo primitivo. O martírio é mais que uma prática concreta da morte 

de um cristão, ele é, também, um fenômeno discursivo, um fenômeno da linguagem. 
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