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RESUMO
INSTITUICAO DA SUBJETIVIDADE MODERNA:
A CONTRIBUICAO DE INACIO DE LOYOLA E MARTINHO

LUTERO.

O tema deste trabalho é o nascimento da subjetividade moderna na
cultura ocidental, tendo como ponto de partida, ndo o pensamento de René

Descartes, que ¢ comumente considerado como o pai da modernidade na

filosofia, mas seus antecedentes imediatos na Teologia, especialmente dois
autores cristdos que, do ponto de vista do nascimento da Modernidade,
estdo intimamente relacionados. Séo eles: Inacio de Loyola, fundador da
Companbhia de Jesus, que atuou na defesa da fé catdlica e que desempenhou
importante papel na formagdo da pedagogia moderna ¢ Martinho Lutero,
desencadeador da Reforma Religiosa no seio do cristianismo e que acabou
gerando a grande ruptara na Igreja Cristd Ocidental e ainda contribuiu para
o surgimento de uma nova economia da religido. Por caminhos e razdes
diferentes, estdo ambos colocados nos umbrais do pensamento moderno
devido as operacionalizacSes de uma nova subjetividade mais auténoma,
emergente no século XVI. O trabalho relaciona duas referéncias conceituais

para a subjetividade moderna e que sdo fundamentais & sua compreenséo:



- A historia do conceito de Pessoa no interior do cristianismo ocidental
desde o seu surgimento e institucionalizagio até a Escolastica.
- A historia e as polémicas em torno do livre-arbitrio no mesmo periodo mas
estendendo-o até Erasmo e Lutero. O primeiro reafirmando e o segundo
negando a existéncia de uma vontade totalmente livre no homem.

E na afirma¢édo-negacfio da vontade, da razdio e do entendimento que
serfio estabelecidas as bases sobre as quais R. Descartes operard seu

COGITO na filosofia. Assim, além de considerar que o brotamento da

subjetividade moderna nfio € um fendmeno exclusivamente religioso, nem
acontece isoladamente na sociedade, este trabalho também considera o fato
de que R. Descartes “fundou” a filosofia e o sujeito modernos mas operou
sobre fundages ja estabelecidas anteriormente,

A conclusdo ¢ que os dois autores sfio necessarios 4 “forja” da
subjetividade moderna e tudo que a ela se relaciona: ética, ritualistica cristd,
pedagogia, filosofia politica, moral e economia da religiio. Se a
subjetividade nasce controlada, acabara exigindo independéncia total com o

Huminismo.

Palavras-chave: subjetividade, século XVI, Inicio de Loyola, Martinho

Lutero, Renascimento, cristianismo ocidental.



INTRODUCAO

O advento da modernidade, que geralmente ¢ situado pelo século
XVI, traz como necessaria aos novos tempos, uma idéia correlata porém
central, que € a de sujeito (ou de subjetividade, falando mais propriamente).
A partir de entdo, discutir a modernidade, é discutir a origem da idéia de
sujeito, que nos ¢ muito familiar. E nesse caso, para que e¢la seja

compreendida é necessario que se explore a sua origem.

Uma defini¢do de sujeito proposta por Alain Tourraine, pode nos ser
atil como ponto de partida, por ser fundamentada na tradicio da ciéncia

econdmica e historica, além da psicanalise e filosofia:

" (O sujeito é a vontade de um individuo de agir e de ser
reconhecido como ator.” (A. TOURRAINE, Critica _dua
Modernidade, p. 220)

Esta defini¢fo, calcada na vontade e auto-afirmagdo, tem uma historia
(que precisa ser estudada para que se compreenda a propria modernidade. E
bem verdade, como diz Alain Tourraine, que a modernidade nio pode nunca

ser reduzida ao nascimento do sujeito, porque a produ¢do e o consumo de

massa também a caracterizam porque surgiram com ela (1). Fle também
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chega a afirmar que o nascimento do sujeito moderno é que destrona a

religiio como fundamento da explicagiio do mundo:

“4 modernidade é a cria¢do permanente do mundo por um ser
humano que desfruta do seu poder e da sua aptiddo para criar
informacdes e linguagem, ao mesmo tempo que se defende
contra suas criacoes desde o momento em que elas se voltam
conira ele. Eis porque a modernidade, que destréi as religides,
liberta e usurpa a imagem do sujeito até entdo prisioneira das

objetivagdes religiosas, da confusdo do sujeifo e da natureza, e

transfere o sujeito de Deus para o homem.” (A. TOURRAINE,
Critica da Modernidade, p. 243)

Esta secularizaco, segundo ele, é a humanizagéo do sujeito e ndo sua
destruigdo.

Tal explica¢iio pode ser aceita, desde que relativizada. Sim, pois do
contrario, ndo se poderia explicar nem o florescimento do protestantismo
como Weltanschauung, ou do catolicismo renovado no século XVI e XVIH.
E podemos ainda hoje, observar o florescimento de certas formas de
religiosidade que, de modo geral, sdo tdo alienantes quanto militantes e que
tanta importincia tém como fendmenos de massa. Isto sem contar as formas
transmutadas de religiosidade tdo tipicas de nossa sociedade ¢ de carater
econdmico. Assim, podemos dizer que mesmo tendo sido transferida de

Deus para o homem, como afirma Alain Tourraine, a subjetividade nio
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perdeu totalmente aquela religiosidade em suas manifestagbes modernas.
Adquiriu sim, novas configuragdes, mas ndo desapareceu (a religiosidade).

O tema deste trabalho € a subjetividade moderna. Seu nascimento na
filosofia é dado comumente como oriundo do pensamento de Descartes
(1596«»1650). Fle seria entdio, o "pai" da filosofia moderna. Devemos
principalmente a Hegel tal interpretaciio (2). Para ele, Descartes € um her6i

do pensamento pois parte de determinacdes fixas deste mesmo pensamento
(3) e traduz uma concepgo de que o pensamento deve partir de si mesmo,

sendo assim um profundo desenvolvimento interior (e da interioridade) que
tem como fundamento, a evidéncia como critério de verdade (4). A verdade
passa a requerer entfio, uma espécie de chancela do individuo pensante. Este

¢ o inicio da cultura moderna:

" Con Descartes comienza en efecto, verdaderamente, la cultura
de los tiempos modernos, el pensamiento de la moderna
filosofia, después de haber marchado durante largo tiempo por
los caminos anteriores”. (HEGEL, Lecciones de Historia de la

Filosofia, I, p. 252)'

"...En este nuevo periodo, el principio general que lo regula y
gobierna todo en el mundo es el que parte de si mismo: esta
interioridad que se sefialo en general en lo focante al

cristianismo y que es el principio protestante por virtud del cual

“Com Descartes comega efetivamente, verdadeiramente, a cultura dos tempos modernos, o pensamento
da moderna filosofia, depois de ter andado durante muito tempo pelos caminhos anteriores”, (irad.
minha: C.AAT).
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el pensamiento llega en general a la conciencia como aquello a

Io que todos tienen." (idem)’.

Assim, o nascimento da subjetividade moderna na filosofia tem uma
estreita igaco com a interiorizagfo da fé e da religiosidade, ambas trazidas
pela Reforma do cristianismo no século XVI.

Na verdade, o que Descartes faz tanto nas Méditations
Métaphysiques, quanto no Discours de la Méthode, com a "fundagio" do

sujeito moderno na filosofia, € uma tentativa, pode-se dizer, de realizar os

Exercicios Espiritunis de Inicio de Loyola na filosofia, ¢ ¢ com galhardia
que ele da conta desse propdsito. A filosofia depois dele nunca mais serd a
mesma e suas referfncias estario sempre presentes. E também verdade
outrossim, que a subjetividade moderna configurada no "Cogito" ja vinha
sendo constituida antes de Descartes.

O Renascimento, aquele periodo de renovagéo espiritual e artistico no
limiar dos tempos modernos, nos legou dois pensadores que estdo
paradigmaticamente colocados nos umbrais dos Novos Tempos (Idade
Moderna) em cujo seio, a idéia de uma subjetividade libertada desenvolve-
se com extraordindria rapidez tanto na filosofia quanto no 4mbito da ética

econdémico-social, e por conseqiiéncia, na pedagogia.

# <. Neste novo perfode, o principio geral que o regula e governa tudo no mundo € o que parte de si
mesmo: esta interioridade que se assinalou em geral no tocante ao cristianismo e que é o principio
protestante em virtude do qual o pensamento chega em geral, & consciéneia, como aquilo que todos
tém”. (trad. minha: C. A AT
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O ethos do periodo que inicia justamente quando o discurso
eclesioldgico ndo acambarca mais todos os aspectos da vida social em todos
os lugares da Buropa ocidental, ¢ caracterizado tanto pelo fortalecimento
dos Estados-Nagdo no século XVI quanto pelo vicejamento de um novo
ponto de partida da reflexdo na filosofia e assaz na teologia, que é o
SUJEITO, que comega a ganhar, digamos, estatuto epistemolégico.
Descartes inaugura, ¢ sabido, estes Novos Tempos na filosofia, mas antes
dele vamos encontrar na religido e ndo na filosofia (primordialmente) o
antecedente imediato da formulacdo cartesiana do sujeito que pensa o
mundo partindo propriamente, de sua consciéncia-de-si.

Este trabalho tem por objetivo discutir a origem desta idéia moderna
de sujeito, que se gesta no século XVI, no interior do cristianismo, nfio sem
lutas. Para tal, sfio eleitos aqui, dois dos mais representativos autores
cristdos do século XVI e que tiveram grande mfluéncia no pensamento de
seu tempo e mesmo depois. Trata-se de Martinho Lutero e Inacio de Loyola,
cujas reflexdes sobre o homem, o mundo e a Igreja os transformam em
marcos do pensamento cristio ocidental. Educagfio, Moral, Mistica e
Ritualistica, nfio serfio mais as mesmas depois deles.

E que pontos teriam em comum dois pensadores tio diferentes entre si
como Inacio de Loyola e Martinho Lutero? A posi¢io que tomaram e o

papel que desempenharam no quadro teolégico-politico do século XVI no
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ocidente cristdo, afasta-os e muito, como é sabido. Mas, além deste fato, a
visdo de mundo que formulam ou melhor, que contribuiram para formar,
pode ser um fator de aproximag8o entre eles?

A relagcdo entre os dois autores serd explorada por este trabalho,
partindo de um tema cujo conceito (formulagdo moderna) ¢ formada no
periodo em que os dois autores tem desenvolvidas suas producdes
intelectuais. Este tema ¢ a subjetividade, que em sua forma contemporénea,

nasce junto com a idade moderna e torna-se cada vez mais desde entfio, um

dos conceitos {ou temas) mais caros da filosofia ocidental. Nem um nem
outro formularam especificamente uma teoria da subjetividade mas
contribuiram sobremaneira de diversas formas para sua operacionalizacfo e
institucionalizagfio mais subjetiva.  Seria possivel dizer que este é o fator
de aproximagio entre eles? Uma outra pergunta surge: Poderia a idéia de
subjetividade ter florescido noutro terreno que ndo o do cristianismo
ocidental? Pe. H. C. Lima Vaz demonstra que néo, na obra Ontologia ¢
Historia, especialmente nos dois capitulos dedicados a questdo da
consciéncia historica no cristianismo. Sua definicdo operacional de

subjetividade moderna é expressa como:

“..a forma especifica com que a consciéncia do homem

moderno - manifestada  nas  suas  criacdes  culturais
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‘compreende’ o mundo.” (H.C. LIMA VAZ, Ontologia ¢
Historia, p. 202)

Ele liga assim, por um lado, a subjetivacdo e por outro, a socializacfio
a forma moderna de manifestagdo da subjetividade. Os dois lados sdo
chamados por ele de Raz8o e Sentido da Historia ¢ se colocam como
fundamento da ciéncia e da técnica modernas. No entanto, sdo também, os

pontos de partida de reflexio dos filésofos da contemporaneidade (ou

quase).

“Razdio e 'sentido da histéria’ estdo postos assim, os termos do
problema mais profundo que wabalharé a 'conmsciéncia
moderna’ e lhe conferird os delineamentos especificos de uma
original ‘consciéncia historica'. Ele define a significagdo e
defermina «a dire¢do da evolugdo filosifica que vai do
Huminismo a HEGEL, de HEGEL a MARX e KIERKEGAARD,
a NIETZCHE e ao historicismo, & fenomenologia e finalmente
aos existencialismos." (H.C. LIMA VAZ, Ontologia e Historia,
p. 210)

A razdo moderna ¢, segundo ele, aquela que constréi o universo das
leis ao suceder a razdo antiga, que contempla o cosmos das esséncias (5).

Em outras palavras, o eixo da nova subjetividade é antropolégico enquanto

que da antiga era cosmologico (6). Esta é uma referéncia fundamental para
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se entender a modernidade, nfo s6 na filosofia, mas também, na educacéo e
na religido, além das artes.

Podemos aduzir também, que a inauguragdo dos tempos modernos
passa necessariamente pelas formulagles (e principalmente préticas
teolégico-politicas) tanto de M. Lutero quanto de Inacio de Loyola porque ¢
a eles que se deve a introdugdo definitiva da educagfio e da pedagogia como
fundamento da realizacdo subjetiva mas também social. E o novo sujeito dos
novos tempos, a base sobre a qual se assenta suas visdes e mundo, Deus e
homem.

Cabe ainda uma palavra sobre a sele¢do de textos dos dois autores
que séo tratados neste trabalho. A proporgdo dos textos de Lutero € maior
devido ao fato de que ele muito escreveu. (A edicdo “Weimar” de sua obra,
¢ composta de 57 volumes com 71 tomos). Quanto a Inicio de Loyola, ele
escreveu pouco, tanto que os escritos saidos de sua pena sfo juntados num
sO volume. A selecfio de textos dos dois autores foi feita em funcdo do
objetivo que é: compara-los no tocante a operacionalizacdo de uma nova
concepclo de sujeito. Maior é a quantidade de textos luteranos e a maior
énfase recai sobre o periodo da formulacio de sua teologia diferenciada que
vai aproximadamente de 1515 a 1520. Entre eles, convém destacar a
Introducdo a Carta aos Romanos e a Liberdade do Cristio, além do: Das

Boas Obras, todos escritos neste periodo mas que ja caracterizam em
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grandes linhas, seu pensamento, que foi sendo mais explicitado ao longo do
tempo em outros escritos. Na verdade, no que diz respeito a uma
diferenciagdo teologica, os seus escritos posteriores desenvolvem as idéias
ja tratadas nestes textos. A indica¢o e analise de alguns escritos posteriores
de Lutero, tém entfio, o sentido de explicitagdo e melhor compreensio de
suas idéias.

Ja em Inacio de Loyola, foram privilegiados os Exercicios

Espirituais, que constituem o mais representativo texto da tradigo jesuitica,

sendo a base de toda esta espiritualidade. E, em menor proporgio, As
Constitui¢des..., que condensam excelentemente seu pensamento. O Didrio
Espiritual ¢ também utilizado, bem como sua Autebiografia, que foi ditada
ao Pe. Nadal, um companheiro de Inicio. Estes dois textos nfio apresentam
grandes novidades conceituais e nem mesmo novas formulagdes. Em relagio
aos Exercicios Espirituais, apenas explicitam um ou outro ponto j4 tratado
anteriormente e narram algumas circunstincias especificas.

E em suma, ¢ 4 luz da compara¢dio entre os dois autores e sua
contextualiza¢do que este trabalho pode ser melhor compreendido. Além
disso, o objetivo aqui, é oferecer uma atualizaciio da discussdo sobre o

candente tema do nascimento da subjetividade moderna, trazendo como

contribui¢do, uma ligagiio com o meio em que ele propriamente nasceu e
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floresceu: a filosofia, a teologia e a economia da espiritualidade cristd
ocidental.

Centrando nos dois autores, este trabalho estabelece um recuo
historico para, epistemologicamente, explicitar o ambiente e a origem dos
temas relevantes para a filosofia e teologia no século XVI. O pensamento de
R. Descartes € buscado no sentido de explicitacio da forma de exercitacéo
espiritual inaciana e também, pela importdncia que tem este autor, na

formacdo da filosofia moderna.



NOTAS

(1) Cf: A. TOURRAINE, Critica da Modernidade, p. 242-243.
(2) HEGEL, Lecciones Sobre la Filosofta de la Historia I11.
(3) Idem, p. 254-255.

(4) Toidem, p. 257-259.

(5) H.C. LIMA VAZ, Ontologia e Historia, p. 213.

(6) Idem, p. 231.



1

OS ANTECEDENTES DA SUBJETIVIDADE

MODERNA
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1. HISTORIA DO CONCEITO DE PESSOA
A grande contribuigio que o cristianismo oferece ao pensamento
ocidental nos seus primeiros tempos, é o debate sobre o conceito de pessoa
que mobilizou quase todos os pensadores cristdos origindrios, na tentativa
de esclarecer com seguranga, a pessoa do Cristo e como decorréncia deste

debate, mas nfio menos importante, definir o "livre-arbitrio” e seu alcance.
Tais debates foram mais desenvolvidos no seio do cristianismo ocidental.

Estes assuntos formam um dos ntcleos mais importantes de reflexdo sobre o
homem, o mundo e divindade no interior do cristianismo (ou cristandade,
como preferiam os medievais). A moral cristd estd sempre embasada nestes
conceitos porque a propria caracteristica fundamental do cristianismo revela
a face da interioridade da religifio em oposi¢o frontal a religido civica e
portanto coletiva dos gregos e dos romanos, por exemplo. Isto em parte se
deve as discussées sobre o cariter que assume as necessidades de definigdo
sobre o "qué" e "quem" é o Cristo, salvador dos homens para os cristdos.
Quando Boécio (476-525) propde sua célebre definicdo de pessoa,
encerra a discussio sobre a Humanidade-Divindade da Pessoa do Cristo. E a
sua definicdo que servird 4 Idade Média para tratar das questdes éticas e
morais, por exemplo. E Toméis de Aquino quem ira reforgar a definigio

boeciana, fundamentando-se em principios metafisicos herdados de uma
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tradicdo aristotélica - buscando definir os conceitos utilizados. E do
entrecruzamento epistemolégico entre estes dois conceitos que a idéia e a
pratica da subjetividade moderna ganhard contornos mais nitidos a partir do
século X VI. Antes disso, ambos tém uma historia. Vejamos!

E especialmente na questdo 29 da primeira parte da Suma Teologica,
que Tomés de Aquino comega sua discusséo sobre o conceito de pessoa,
para definir as pessoas divinas. Seu ponto de partida é a classica definigo
dada por Boécio (Substincia Individual de Natureza Racional) que, ao
propor sua defini¢io de pessoa tinha os mesmos objetivos que Tomas de
Aquino: explicitagdo da teologia cristd no que tange as discussdes sobre as

pessoas divinas. Vejamos o que dizia o proprio Boécio:

"Ouocirca si persona in solis substantiis est atque in his
rationabilibus  substanficque omnis natura est nec in
uniuersabilibus sed in individuis constat, reperta personae est
definitio: naturae rationabilis individua substantia”. (BOECIO.

Contra Eutychen et Nestorium, I11, I-5)'

Esta definiciio sobre o conceito de pessoa em Boécio, antes de mais

nada, presta-se a uma discusséo que o cristianismo de seu tempo fazia sobre

b« Portanto, se a pessoa se encontra somente enire as substdncias e nas substincias racionais, ¢ se cada
natureza é uma substineia, e nfio reside nos universais mas nos individuos, eis a defini¢fio de pessoa:
“substincia individual de natureza racional”. (trad. minha: C.A.AT)



a pessoa do Cristo. O texto foi escrito numa época em que as Igrejas do
ocidente e do oriente tinham disputas teologicas e politicas sobre a pessoa
do Cristo, oferecendo uma definicdo de pessoa que pudesse ser suficiente
para explicar a divindade e humanidade de Cristo. Para tanto, ele refuta as
heresias nestoriana e eutiqueana cujas proposicdes foram rejeitadas pela
ortodoxia da Igreja) (1). A formulac@o de Boécio predominou na Igreja pois
possibilitava uma definiciio precisa e ortodoxa. Para ele, Persona ¢ a

traducdo de prosepon que ndo pode se resumir a definigdo de "mascara

teatral"(2) mas, refere-se também ao que estd por trds da mdscara, a
substincia(3). A seguir ele faz uma rela¢fio de sua definicio com termos

classicos da filosofia grega para definir o homem:

"Est igitur et hominis quidem essentia, id est ousia, et
subsistentia, id est ousiosis, et hipostasis, id est substantia, et
prosopon, id est persona; ousia quidem alque essentia quoniam
est, oustosis uero atque subsistentia quoniam in nullo subiecto
est, hipostasis uero atque substantia, quowniam subest ceteris
guae substantiae non sunl, id est ousioseis, est prosopon atque
persona, quoniam est rationabile individuum."(BOECIO, idem:
Ti1, 79-87).

2 *Vejamos entdio: o homem possui uma esséncia, e isto € uma ousia, uma substincia, isto ¢, uma
ousiosis, urna hipostasis, e isto, ¢ uma substincia, e um présopon, isto é, uma pessoa; uma ousia ou
essénoia, posto que existe, uma ousiosis ou subsisténcia, posto que ndo ¢ inerente a nenhum sujeito, uma
hipGstasis ou substfncia, posto que realiza funcfo de sujeito para ouviras realidades que ndo sfo
subsistentes, ou seja, ousiocseis; e um prosopon ou pessoa, dado que é um individuo racional”. (trad.
minha: C.A.AT.)
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Os termos filosoficos de origem grega (ou latina) contidos no texto
acima, dizem respeito ao pensamento que se refere ndo s6 ao homem
(individuo, particular) mas também e fundamentalmente, a metafisica do Ser
{(Esse) em sentido geral, que pode designar seres de qualquer natureza, quer
seja espiritual, corporea ou ambas conjuntamente, como € o caso do ser
humano. E esta metfisica do Ser que na origem, conforma e até normatiza a

reflexdio filosdfica e teoldgica do ocidente. Alguns termos devem ser
precisados para que seja mais facilitada a compreensao do sentido em que

estio sendo aqui utilizados.

Esséncia: (do latim essentia) é compreendida pela filosofia classica
como natureza de uma coisa ou, sua esseidade.

Hipéstase: termo grego utilizado para designar aquilo que esta para
além das aparéncias ou em oposigdo a elas. E aquilo que estd sob alguma
coisa, o ser real (especialmente em Platdo). Dai, substéncia.

Qusia: é termo grego que no sentido classico, diz respeito a
substincia primeira ou, aquilo que faz uma coisa ser, diferenciando-se de
outras coisas. Por extensfo, a palavra ousia era usada na Grécia antiga como
sinénimo de riqueza ou riquezas.

QOusioseis: Designa acfio que serve de base (ou sujeito) para outras

realidades (ou coisas) existirem.
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Qusiosis: E a ac8o de chamar ou conduzir ao ser ou a existéncia.
Criar. Boécio identifica este termo com subsisténcia, que indica a substincia
mas COMO existente. E a hipstase NA existéncia.

Persona: origem do termo pessoa em portugués. Designava a mascara
do ator teatral na antigiiidade e também o papel atribuido a essa mascara.
No sentido figurado: fungfio, carater, individualidade, personalidade,
personagem. Tentativa de fraduzir o termo grego présopon, de idéntico

significado.

Subsisténcia: (subsistentia, do latim) € uma tentativa de traduzir a
hipdstasis grega, mas, em latim, passa a significar o ser, a existéncia ¢ até a
substéncia.

Substdncia: (do latim substantia) € o sustentaculo e a realidade
propria de uma coisa, ser real. Sustenticulo. E usado também como
sindnimo de esséneia.

Boécio ndo faz grandes inovagbes para os sentidos dos termos
oriundos da tradicdo filoséfica greco-latina. O que ele faz é precisar a
relagdo sinonimica nas duas linguas. Em geral, os autores posteriores a ele,
tomam suas referéncias sem questionamentos. Ele consagra um uso ja em
vigor mas que depois dele, torna-se canénico.

Esta relagio marca a presenga da tradicdio filoséfica grega sobre a

constituigdo basica da filosofia e a teologia latinas, notadamente em Boécio,



26

autor fundamental para a formac@io da filosofia medieval latina. E a
Patristica, apesar de ter centrada a sua producfo intelectual acerca da
Trindade, pode contribuir ¢ muito, para o aprofundamento do tema da
pessoa, do ponto de vista antropologico. J. Barata-Moura, referindo-se a

esta questdo, nos dird que:

"Ndo admira pois, que os Tratados acerca da Trindade e sobre

a encarnagdo do Verbo constituam, durante os periodos

patristico e medieval o dominio onde, por exceléncia, podemos
surpreender a reflexdo em torno da pessoa. Apesar do
enquadramenio teoldgico e do ineguivoco dmbito para que em
ultima instdncia apontavam, ndo deixam todavia, muitas dessas
fematizagdes de se revestir de maior inferesse mesmo para quem
pesquise o tema da “pessoa” a partir de um enfoque

antropologico."(BARATA MOURA, José. "Da Pessoa Como

Categoria Ontica x _Pessoa Como Categoria Etica", In:

DIDASKALIA p. 360).

Lancados assim ¢ que os fundamentos da discussdo sobre pessoa
serdo encontrados na Suma Teoldgica. Ao assumir integralmente a
definicdo Boeciana de pessoa, ele acrescenta um dado importante e que nem

sempre ¢ levado em conta, que € uma grande contribui¢o & discussio:
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" Dicendum quod anima est pars humanae speciei. Et ideo, licet
sit separata, quia tamen retinel naturam unibilitatis, non poleste
dici substantia individua, quae est hypostasis vel substantia
prima; sicut nec manus, nec quaecumque alia partium hominis.
Et sic non competit ei neque definitic personae, neque

nomem."(T.AQUINO, Suma Teologica, 1 g. 29, a1, ad 57,

Isto indica a necessidade que este autor tem de definir pessoa
considerando alma e corpo conjuntamente e ndo separadamente estes dois

conceitos, pois nenhum dois poderia definir pessoa sem que se referisse ao

outro. B importante destacar esta relagfio, até porque uma leitura superficial
de Tomas de Aquino, poderia levar a uma simplifica¢do na interpreta¢do de
seu pensamento. Assim, vemos na “Suma...”

“Dicendum quod essentia proprie est id quod significatur per
definitionem. Definitio autem complectitur speciei principia,
non autem principia individualia. Unde, in rebus compositis ex
materia et forma, essentia significat non solum formam, nec
solum materiam, sed compositum ex materia et forma communi,
prout sunt principia speciei. Sed compositum ex hac materia et
ex hac forma habet rationem hypostasis et personae. Anima
enim el carc ei os suni de ratione hominis, sed haec anima et
haec caro et hoc os sunt de ratione huius hominis. El ideo
hypostasis et persona addunt supra rationem essentiae principia
individualia; neque sunt idem cum essentia in compositis ex

materia ef forma..."(idem, 1 q 29. a Il ad 3)*

< A alma faz parte da espécie humana. Logo, como embora separada, tende por natureza para a unidio,
niio pode chamar-se substéncia individual, que é a hipdstase, ou substdncia primeira; assim como nfio o
pode 1 méo nem qualquer cutra parte do homem. E portanto ndo The cabe a definicio nem o nome de
pessoa.” (trad. Alexandre Correa)

% A esséneia propriamente é a significada pela definigiio, e esta abrange os principios especificos ¢ nio
os individuais. Por isso, nos seres compostos de matéria e forma, a esséncia significa nfio somente a
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E mais adiante, para responder se se pode dizer que a alma é o

homem, Tomas nos afirma que:

“Dicendum quod non quaelibet substantia particularis est
hyposiasis, vel persona, sed quae habet completam naturam
speciei . Unde manus vel pes non potest dici hyposiasis, vel
persona; et similiter nec anima, cum sit pars speciei

humanae” (idem, 1 q. 75, a. IV, ad 2)’.

Mesmo atribuindo grande valor & alma humana, ele nfo aceita que se
possa definir ou entender o homem tomando apenas sua alma para fazé-lo.
Isto seria para ele, a negacfo dos fundamentos da crenca cristd. E ainda: a
alma s6 pode proceder ao ato de inteligir enquanto unida ao corpo, pois do

contrario ndo poderia existir. No texto:

“Dicendum quod intelligere cum phantasmate est proprie
operatio animae , secundum quod corpori est unita. Separata

autem a corporve, habebit alium modum intelligendi similem

forma ou a matéria, mas o composto da matéria e da forma comum, como principios da espécie. Ora, o
composto de tal matéria ¢ de tal forma ¢ por natureza hipéstase e pessoa. Assim a alma, a came, os
0ss0s, sdo da esséncia do homem, mas tal alma, tal carne, e tais ossos sdo da esséncia de tal homem.
Logo, a hipostase e a pessoa acrescentam 3 noglio de esséneia a de principios individuais: nem sfio o
mesme que a esséneia, nos compostos de matéria ¢ forma,” (trad. Alexandre Corréa).

¥ “ Nio qualquer substincia particular é hipéstase ou pessoa, mas a que tem a natureza completa da
espécie. Por onde, a mio ou pé nlio se pode chamar hipdstase ou pessoa; ¢ semelhantemente, nem a
alma, que € parte da espécie humana”. (trad. Alexandre Corréia)
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aliis substantiis a corpore separatis,...”(idem, 1 q. 75, a VI, ad

3y

Na questdo 89, mais adiante (a. I, ad 4) ele dird que o intelecto €
virtude e poténcia da alma mas nfio é sua Substéncia, refor¢ando a visdo de
que a alma ndo pode inteligir por si sO. J. Barata-Moura nos mostra que, no
que diz respeito & determinidade do conceito de pessoa, este tem um sentido

preciso de concretude mesmo podendo ser aplicado a muitos:

“Sdo Tomds nos pretende dizer que a ‘pessoa’ é, antes do mais,
um ente determinado essencialmente pela racionalidade, é
certo, mas um ente real e, como tal, individual, singular.
Imediatamente, ndo se trata de uma categoria abstracta, de um
universal que pode ser dito de muitos. Quem diz ‘pessoa’ diz
alguém que esta ai posto na existéncia.”(J. BARATA-MOURA.
op.cit., p. 374)

Ao levar o conceito de Pessoa para Deus, Tomas de Aquino dira que
s podemos utilizar o conceito de pessoa para Deus, se o fizermos de

maneira metaforica (4), tendo em vista sua origem (teatro grego) e sua

® « Inteligir por meio do fantasma €, propriamente, operagio da alma, enquanto unida ao corpo.
Separada déste, porém, terd ouiro modo de inteligir, semelhante ao de outras substincias seperadas”.
{trad. A. Corréa)
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significagdo que especificamente se refere a natureza. Mas, tal utilizagio
deste conceito para Deus é possivel porque “Pessoa significa o que ha de
mais perfeito de toda a natureza, isto é, o que subsiste na natureza
racional”(5). E sobre esta base que este nosso autor iniciara a discussio
sobre as pessoas divinas na Suma..., a partir da questdo 30 da primeira
parte. Entretanto, ele nos chama a atengdo para uma distingdo muito sutil,

que se ndo for bem compreendida, compromete o entendimento de seu
edificio tedrico. E a Substincia, que no conceito de pessoa, ndo resume toda

a sua esséncia. Vejamos:

“Dicendum quod substantia non pornitur, in definitione
personae, secundum quod significat essentiam ; sed secundum
guod significat suppositum: quod pater ex hoc quod additur
individua. Ad significandum autem substantiam sic dictam
habent Graeci nomem hypostasis. Unde, sicut nos dicimus tres
personas, ita ipsi dicunt tres hypostases. Nos autem non
consuevimus dicere tres substawntias, ne intelligerentur itres

essentiae, propter nominis aequivocationem.” idem, 1 g. 30, a. 1,

ad 1y,

7 Na defini¢fic de pessoa niio se introduz a substdncia como significando esséncia, mas como suporte; o
que ¢ manifesto por se lhe acrescentar individual. E para exprimir a substincia, com tal significaciio, os
(Gregos tém o nome de hipdstase, por isso, como nds dizemos trés pessoas, dizem éles trés hipdstases.
MNds porém, ndo nos acostumamos a dizer trés substdncias para nfo se entenderem trés asséncias, por
causa da equivocagiio do nome.”(trad. Alexandre Corréa)
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O pensamento de Tomas de Aquino, que realiza "admiravelmente
equilibrada sintese" do pensamento classico e da tradi¢do cristd ird marcar
profundamente, ndo s6 o pensamento cristio, mas toda filosofia que vem
depois dele (6). Com o fim do modo de produgdo e do modo de pensar
tipicos do mundo medieval e com a emergéncia dos tempos modernos com
seu novo modo de pensar e de organizar a sociedade, a subjetividade
comeca a se desenvolver como conceito na politica, na filosofia, na

economia e também na arte - e traz uma relagio estreita com aquele

conceito de pessoa formulado por Boécio e aperfeigoado por Tomds de
Aquino, no que tange & epistemologia (ou Teoria do Conhecimento) da
concepcdo sobre o homem que se desenvolverd na Idade Moderna,
valorizando a consciéneia individual, base do agir humano (considerado
genericamente), que requer sempre dois conceitos: vontade e escolha. Tendo
ja, nocdio desta relagdo, os medievais aperfeicoam uma discussdo muito
proficua sobre a questdo do livre-arbitrio, que tornou-o indissociavel da

discussio sobre o conceito de pessoa. Retomemo-lo brevemente.
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2. O LIVRE-ARBITRIO NA IDADE MEDIA
Todo o pensamento cristdo medieval, que ¢ derivado da patristica,
funda-se na relacéio: ¢ e conhecimento humano (teologia e filosofia). Neste
sentido, convém lembrar que a produgdo intelectual do periodo, tem
imanente, a preocupagio com a explicitacdo e defesa da fé crista.
Este tema do livre-arbitrio, ¢ de grande importincia na historia do
cristianismo € sempre € estudado numa perspectiva teologica, pois sempre

esta relacionado com ¢ tema da graga. Quando Santo Agostinho escreveu,

em 426, o seu De gratia et libero arbitrio, tinha como objetivo dar uma
resposta clara e ortodoxa aos extremos da questio do livre arbitrio e da
graca (7). Ele buscava uma afirmacgfio da liberdade do homem que nfo
negasse a infervencio da graca divina e dizia que os mandamentos divinos
de nada serviriam se o homem nfo tivesse a liberdade para cumpri-los (8).
Sua concepedo ¢ fundada na idéia de que o livre-arbitrio € a capacidade do
homem de se determinar, segundo sua vontade, pelo bem ou pelo mal, Esta
liberdade de escolha que ao mesmo tempo é livre mas requer a intervencio
da graga, serd a marca da doutrina da Igreja sobre o tema, vindo a sofrer
abalo apenas com a Reforma. Antes disso, os autores mais importantes da

Idade Média, principalmente S. Bernardo de Claraval e S. Tomas de

Agquino, explicitarfio um ou outro ponto da questio, mas no essencial,
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reafirmardo os fundamentos doutrinais que vém pelo menos desde
Agostinho.

Quanto a S&o Bernardo de Claraval, que em torno de 1128 escreve o
seu De gratia et libero arbitrio, ele ndo pretende ultrapassar as idéias de
Agostinho, mas elabora 4 sua maneira e 4 maneira de seu tempo, a questdo
do livre-arbitrio. Depois de diferenciar a vontade, prerrogativa do homem,
de desejo natural, que é comum a todos os animais, Sio Bernardo nos

oferece uma defini¢io de livre-arbitrio:

“DIFFINITIO CONSENSUS VOLUNTARII - Est enim habitus
animi, liber sui. Siquidem non cogitur, non extorquetur. Est
quippe voluntatis, non necessitatis, nec negat se, nec praebet
cuiquam, nisi ex voluntate. Alioquin si compelli valet invitus,
vielentus est, non voluntarius. Ubi autem voluntas non est, nec
consensus. Non enim est consensus, nisi voluntarius. Ubi ergo
consensus, ibi voluntas. Porro ubi voluntas, ibi libertas. Et hoc
est quod dici puto liberum arbitrum”. (S. BERNARDOQO. De

gratia et libero arbitrio, I, 2: 3-9)°.

Esta definiglio, por um lado afirma o poder da vontade livre mas

também requer o concurso da graca, pois “o livre-arbitrio é salvo e a graca

¥« Definicdo de consentimento voluntdrio - é um hébito da alma, em si livre. Assim, pois, ndo é [ndo
pode ser} coagido ou extorquido, com efeito, é préprio da vontade e nfio da necessidade; nfio se nega nem
se oferece a alguém, a ndo ser por vontade. De outro modo, se pudesse ser compelido contra a vontade
seria [habito] violento, nfio voluntario. Onde porém, ndo hi vontade, nffo ha consentimento. Nio existe
pois, consentimento, a nfo ser voluntario. Portanto, onde houver consentimento, af existira vontade. Em
decorréncia disso, onde ha vontade, ai ha liberdade. E isto que penso chamar-se livre-arbitrio”, {traducio
feita a pedido, pelo professor Jodo Bento de Goes).
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salva” (9). Ambos sdo necessarios a obra de salvagdo e o livre-arbitrio
coopera com a graca (10). S8o fundamentais a esta defini¢do os conceitos de
vontade e razdo. Vontade é definida por ele como movimento racional que
preside os sentidos ¢ apetites, mesmo que as vezes se dirija contra a razdo
{11). A razfo por sua vez, é dada a vontade, para torna-la eficiente e ndo
para destrui-la. Se assim o fizesse, imporia a vontade uma necessidade,

cerceando seu livre agir conforme seu proprio arbitrio e ela ndo seria mais

vontade, mas sim necessidade (12). Assim, o livre-arbitrio tem duas
referéncias fundamentais: livre se refere a vontade e arbitrio a razdo (13).
Sua teologia acaba se referindo depois a trés tipos de liberdade: da natureza,
pela qual a natureza ¢ submetida; da graca pela qual a carne é submetida; ¢ a
da vida e a da gloria, pela qual a morte é submetida. Elas s3o fundamentais
ao homem e a sua salvaclo (14). Aqui esta entfo, a doutrina classica da
Igreja sobre este tema,

Quando S. Tomas de Aquino trata da questio do livre-arbitrio na
questdo 83 da primeira parte da Suma Teoldgica, ele tem como ponto de
partida, a defini¢do acima referida de S. Bernardo, citando-a explicitamente.
Na solug@io do artigo primeiro desta questiio, vemos a afirmagdo de que ¢é
forgosa a existéneia do livre-arbitrio no homem devido & sua prépria
natureza racional. Nesta mesma solugdo, vemos também o argumento de

Santo Agostinho ser retomado (15):



“Dicendum quod homo est liberi arbitrii; alioquin frusira essent
comsilia, exhortationes, praecepta, prohibitiones, praemia,

poenae.”(T. AQUINO, Suma Teologica, I, 83, a. 1, na solugﬁo)g.

Segundo ele, o livre-arbitrio é aquilo que leva o homem a agir (16) ¢ ¢
uma poténcia porque o importante é o ato de escolha e nfo uma boa ou ma
eleicdo, neste sentido, nfo é habito nem natural nem adquirido do homem,

pelo fato de o homem ndo té-lo como inclina¢do natural mas como eleigdo

(17). Esta poténcia ¢ apetitiva ¢ tem como fundamento a elei¢cfio mesma:

“Dicendum quod proprium liberi arbitrii est electio. Ex hoc

liberi arbitrii esse dicimur, quod possumus unum recipere, alio

recusato: quod est eligere.” (Suma Teologica, I, . 83, a.3, R

Mesmo sendo uma poténeia apetitiva, pois o homem dela necessita,
requer também o concurso de uma poténcia cognitiva, que opera como uma
espécie de base sobre a qual o juizo € elaborado no ato da elei¢io (18).
Assim, o livre-arbitrio e a vontade nfo podem ser entendidos como
diferentes, mas sdio a mesma coisa (19). Este parentesco ¢ digno de nota e é

importante destacar o grau de valorizagdo que Tomas de Aquino da 2

T

O homem tem livre-arbitrio; do contrario seriam inlteis os conselhos, as exortacBes, os preceitos, as
orroibiges, os prémios e as penas”, {trad. Alexandre Corréa).

1%« A eleigio é propriedade do livre-arbitrio. Pois, se temos livre-arbitrio é que podemos tomar uma
cousa e recusar; e isso € eleger”. (trad. Alexandre Corréa).
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vontade e a capacidade de arbitrar presente no homem sem cair no
voluntarismo inconseqiiente.

A doutrina do livre-arbitrio assim composta, permanecera como
patriménio inquestiondvel da doutrina cristd até o século XVi, quando sera
colocada em xeque pelos Reformadores, devido justamente a concepgéo
sobre a graca. Em todo caso, é sobre esta base que serdo feitas as
discussdes sobre o assunto,

Ao falar sobre a teologia de Tomas de Aquino no que tange ao tema

do livre-arbitrio, E. Gilson nos dird que depois dele, duas possibilidades de
interpretacéo se desenvolveram, uma baseada na raiz do livre-arbitrio, que é

a espontaneidade do querer e a outra, na causa, que ¢ a razio:

“La fin du moyen dge se trouva brusquement mise en face du
probleme par U'intervention soudaine de Wiclef, de Luther et de
Calvin, Posant la question sur un terrain exclusivement
religiewx, les reformateurs ne pouvaient s' interesser qu' au
pouveir du libre arbitre et, comme le libre arbitre ne peut plus
rien sans la grdce, il ne leur restait d' autre ressource que de le
nier. Le De servo arbitro de Luther est Uexpression la plus
complete de cette attitude: un vouloir qui a perdu tout son
pouvoir a perdu tout sa liberté.”(E. GILSON, L'Esprit de la
Philosophie Médievale. p.302)"!

"0 final da idade média se achou bruscamente colocado diante do problema devido & intervenciio de
Wiclef, de Lutero e de Calvino. Colocando a quesifio sobre um terrenc exclusivamente religioso, os
reformadores niio podiam sendio se interessar pelo poder do livre-arbitrio e, como o livre-arbitrio nada
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Os aspectos ligados a razfio serdo desenvolvidos por Descartes
quando propde a exercitagio da davida planejada como sistema filoséfico. B
importante também, notar que a discussio sobre a questdo do livre-arbitrio,
por estar ligada a uma idéia de escolha, refere-se sempre ao proprio agir do
homem, em que pese o fato de ndo haver uma discussdo sobre a
individuagdo deste agir, trata das acdes de cada homem. E. Gilson acentua

que o naturalismo cristdo, proprio da filosofia medieval ¢ um fundamento

necessario para a existéncia de uma filosofia ¢ uma moral cristds, e que,
negar a liberdade do homem ¢ negar esta possibilidade (20). A seu ver, a
Reforma, ao maugurar a era do pensamento modemno, o faz abdicando do
livre-arbitrio.

Assim, Pessoa € conceito constituido {(Substincia Individual de
Natureza Racional, segundo Boécio), que se caracteriza ¢ se afirma pela
existéncia do livre-arbitrio. Vontade e escolha sfo imprescindiveis a pessoa.
Tanto a razdo quanto a vontade requeridas nesta conceituagdo, devem ser
considerados ndo de modo particular mas sim, universal. Este é o modus
operandi medieval para a filosofia e principalmente para a teologia. Desse

modo, a espiritualidade ¢ mais argumentativa do que propriamente

mais pode sem a graca, nfo lhes restava outro recurso senfio nega-lo. O De serve arbitrio de Lutero é a
mais completa expressdio desta atitude. Um querer que perdeu todo o seu poder, perdeu toda a sua
liberdade”. (trad. minha: C.AAT.).
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individualizada. Um conceito com fundamentagio genérica ndo poderia
propiciar um desenvolvimento de uma espiritualidade individualizada como
aconteceu na Idade Moderna e a valorizagdo da vontade ndo reside
totalmente no individuo. Este assunto serd o divisor de 4dguas entre a
teologia e ética catdlicas e por outro lado, a teologia e ética protestantes no
século dezesseis. O tema é o sinal da separagfo (ou distanciamento) entre

Frasmo e Lutero, emblemético no periodo, da futura divisdo acima indicada.

Fm 1522, Lutero, com a edigdo da traducfio para o alemdo do Novo
Testamento, publica os seus comentarios aos textos biblicos. E em especial
no Prefdcio a Epistola de Sdo Paulo aos Romanos que aparece a
formulagfio bem elaborada da chamada “doutrina da justificacdo pela fé”,
marca registrada da teologia luterana desde entdo, e de seus seguidores,
estes com menor ou maior énfase (caso de Calvino) sobre a questdo. Esta
teologia se opora & tradigio doutrinal da Igreja no tocante aos temas da

graca e do livre-arbitrio.
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NOTAS

(1) Numa nota de rodapé, o tradutor italiano de Boéeio comenta as formulagdes sobre
pessoa do Cristo destas duas heresias. Vejamos o que ele mesmo diz: “La reduplicazione
delle persone, tipica della tesi nestoriana, porta ad evidenti assurdita: ma anche la tesi
cutichiana, apparentemente pill consona alla verita cattolica, ne ¢ altretanto lontana. Ii
postulare in Cristo una sola natura, e sia pure dopo Pincarnazione, induce infatti a
ritenere: a) o che in Lui sussiste la sola natura divina, e in tal caso Pincarnazione non si €
verificata; b) o che sussiste solo la natura umana, ma allora Cristo ¢ un semplice uomo,
come giungeva a dire anche Nestorio. Le due ipotesi teologiche non colmano dunque
soddisfacentemente il divario ontologico tra Creatore e creatura, € non riescono a
spiegare il modo dell’incarnazione.” (L. OBERTELLO, In: BOEZIO: La Consolazione
della Filosofia/ Gli Opusculi Teologici, p. 337, nota 33 ao texto: “Contra Eutychen et
Nestorium”, de Boécio).

(2) Cf: BOECIO, op. cit. 11

(3) A proposito dessa discussio em Boéeio ¢ sua nfluéneia no pensamento medieval

latino e em especial Toméas de Aquino, v. J. BARATA-MOURA. “Da Pessoa Como
Categoria Ontica & Pessoa Como Categoria Efica”. In: PIDASKALIA, pp 357-361,
capitulo 1.

(4) v. Suma Teoldgica, 1 q. 29, aill, 2.
(5) Idem, 1 q. 29,aill, R.

(6) v. H. C. LIMA VAZ. “4 Concep¢do Cristido-Medieval do Homem”. In:
Antropologia Filosdfica, p. 71.

{7y AGOSTINHO. De gratia et libero arbitrio ], 1.

(8) “...quia ipsa divina praecepta homini non prodessent, nisi haberet liberum voluntatis
arbitrium quo ea faciens ad promissa praemia perveniret.” (De gratia..., 11, 2.)

(9) BERNARDO DE CLARAVAL, De gratia et libero arbitrio, 1, 2.
{10) Idem.

(11) Ibidem, 11, 3: 23-31.

{12) Cf: ibidem, I1, 4.

(13) Cf ibidem, 111, 6.

{14y CE 1L, 7.

(15) v. De gratia et libero arbitrio, Capitulo 11, 2, j4 citado acima.
(16) v. Suma Teoldgica, 1, q. 83, al, ad 3.

(17) 1dem, 1, q.83, a2, R.



(18) Cf: Suma Teoldgica, 1, q. 83, a3, R.
(19) Idem, 1, q. 83, a4, R.

(20) v. E. GILSON, L’Esprit de la Philosophie Médievale, p. 303.
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1. A DISPUTA ENTRE ERASMO E LUTERO ACERCA DO

LIVRE-ARBITRIO

A querela sobre o livre-arbitrio (1), que teve posto entre Erasmo de
Roterdd e Martinho Lutero no século XVI, tem inicio propriamente, com a
publicagio de Erasmo: De libero arbitrio DIAT, RIBE, em 1524, onde
procurava rechagar as formulagdes luteranas do Prefdcio & epistola de Sdo

Paulo aos Romanos. Aqui, Lutero insiste no papel da graga em primeiro

lugar, depois da fé para a salvagio, preferentemente as obras. Ele diz que,
apesar de ndo se poder separar as obras da f¢ (2), elas nfio sdo superiores 4
graca (3). As leis de Deus (preceitos biblicos) séo de carater espiritual e por
isso, requerem o concurso da graga divina (4). Se fossem carnais (humanas),
neste caso, as obras seriam mais importantes (5). S8 os escolasticos e
sofistas (expressdes de cunho pejorativo em seus escritos) que ensinam que

as obras sdo superiores a fé:

“.Sono dei disputatatori scolastici e dei sofisti seduttori che
insegnano a prepararsi alla grazia con opere. Come puo
prepararsi al bene con opere chi non fa alcuna opera senza
disgusto e malavoglia nel cuore ? Come potrebbe piacere a Dio

l'opera che viene da un cuore disgustate e svogliato?” (M.
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LUTERO. “Prefazione allEpistola ai Romani”, In: Scriffi
Religiosi, p.517) .

Graca e fé vém pois, em primeiro lugar, como ja vimos. Este fato
pode ser observado também em seus primeiros textos j4 muito polémicos,
como por exemplo, as 97 teses que debateu em Wittenberg a 4 de setembro
de 1517, quando Francisco Giinther, um seu discipulo pleiteava o titulo de
bacharel em estudos biblicos. Nesta intervencdio (Disputatio contra
scholasticam theologiam, WA. 1, 224-228), ele j4 esbogava sua doutrina,

opondo vontade e lei, sobrevalorizando também, o papel da graga, em varias

das proposig0es. Por exemplo:

“Sed necessario elecit actum difformem et malum sine gratia

dei”(M.L. WA, 1. p.224) (6).

Ow:

“Non potest deus acceptare hominem sine gratia dei iustificante.

Contra Occam.” (idem, p. 227) (7).

E a graca que tudo pode. Ao homem cabe apenas aceitd-la (tdo
somente aceitd-la), como se pode observar claramente nas duas ultimas

proposigdes:

! “Gao litigantes escolasticos e sofistas sedutores que ensinam a preparar-se para a graca com obras.
Como pode preparar-se para o bem com obras quem no fez obra alguma sem desgosto ¢ malquerer no
coragio? Como poderia agradar a Deus a obra que vem de um coraglio aborrecido e preguigoso?” (trad.
minha C.AAT)
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“06. Tenemur velle nostrum omnino conformare divinae
voluntali.
97. Non tantum quod vult nos velle, sed provsus quodcumque

deus vult velle debemus.” (idem, p.228) (8).

J4 se pode notar, entre estas proposigOes, a aversdo a mediacdo,
mesmo que ainda ndo formulada de maneira tdo explicita. Foram publicadas
apenas neste século, os rascunhos de Lutero para as ligdes sobre a Carta

aos romanos, curse que ele ministrou em 1515-1516. Este texto

(Rimerbriefvorlesung) é a pedra fundamental das idéias da Reforma, onde
ele j4 demonstra clara consciéncia da diferenca em relagdo aos pensadores

medievais e onde busca também, fundamentagfio em Santo Agostinho, com

especial énfase ao De spiritu et littera, que lhe serve para fazer a relagio
entre f& e obras. (. Pani nos diz que as idéias de Agostinho sdo apenas
ponto de partida para Lutero e que seu pensamento adquire independéncia
muito cedo (9). Aparentemente, seu conceito de pecado, j4 formulado na
Romerbriefvorlesung, de 1515-1516, editada em sua tradugo do Nove
Testamento em 1522, ndo difere do ensinamento classico da Igreja, uma vez

que ele pontifica:

“Poccato nella Sacra Scrittura non significa soltanto I'opere

esteriore che si compie nella vita terrena, ma tutto cio che a un

jempo si avita e spinge all'opera esteriore, il fondo del cuore
P g PG D
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con tutte le sue forze, cosi che la parola fare qui significa che
tutto {'womo cade e precipita nel peccato.”(M.LUTERO,

“Prefazione allEpistola ai Romani”, In: Scritti Religiosi,p.518)’

O que difere é a énfase: mesmo sendo disposigéo interior, como na
teologia precedente, ndo relaciona o pecado com a liberdade de escolha do
homem. Ele prefere relacionar as obras. Seu edificio tedrico se desenvolve a
partir dai mas ja com uma marca diferenciadora: as obras, mesmo vindas do

homem (seu interior), dizem respeito a algo que estd fora dele. Existe

também no homem, uma disposicio para o pecado. Tanto a graca quanto a
disposicdo para o pecado estdo presentes no homem. Como resolve esta
antinomia? Ele ndo o faz mas, diferencia dom ¢ graga, dissolvendo os
opostos. Hsta ¢ dada gratuitamente por Deus e esta presente em tudo
enquanto que o dom € dado (no plural) parcimoniosamente (10) e
desenvolvido diferentemente em cada homem (11). Outro conceito que

merece especial atenciio na leitura da Romerbriefvorlesung é o de ¢, assim

defimido por ele:

“Fede é una fiducia viva e audace nella grazia di Dio, tanto
certa di questa che morrebbe millevolte piuttosto che dubitarne.

E una tale fiducia e conoscenza della grazia divina rende lieti,

* “Pecado na Sagrada Escritura nio significa apenas as obras exteriores que se faga na vida terrena, mas
fudo aquilo que, ao mesmo tempo, abala ¢ impele 3 obra exteior, o fundo do coraglio, com todas as suas
forgas e deste modo, a palavra fazer, aqui significa que todo o homem incorre ¢ se precipita no pecado.”
{trad. minha, C.A.AT)).
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haldandozi, e giocondi dinanzi a Dio e a tutte le creature per

P'opera dello Spirito Santo nella fede.” (idem, p. 520

Nesta concepedo, a fé é inseparavel das obras (12). E a incredulidade
é o pior vicio espiritual de todos (13). Quanto as obras, elas sfo sinais
exteriores (assim como a circuncisio é também um sinal exterior) e séo
como bons frutos, provando que determinado homem jé ¢, interiormente,
juste diante de Deus (14). Neste texto, as obras virdio sempre como

conseqliéncia e nunca como causa de nada. Ao lembrar o Salmo 32, diz que

o homem € justificado sem as obras, mas ndo permanece sem as obras

quando & justificado (15). Este argumento ¢é repetido e mais adiante ele diz:

“Dungue abbiamo provato che la fede giustifica senza opera
alcuna, ma non ne consegue che si debba fare nessuna opera
Buona, anzi non devono mancare le opere giuste delle qualli
nulla sanno gli ipocriti che inventano opere proprie in cui non
v'é pace, né gioia, né certezza, né amore, né speranza, né
costanza, né alcun carattere di una genuina opera cristiana

della fede.” (M. LUTERO, Scritti Religiosi, p. 525",

3 “pé ¢ uma confianga viva e audaz na graca de Deus, tdo certa dela que morreria mil vezes antes de
duvidar. F uma tal confianca e conhecimento da graga divina rende jubilos, destemida e alegremente a
Deus e a todasascriaturas pela obra do Espirito Santo na f8.” (trad. minha: C.A.A.T.)

4 “portanto provamos que a fé justifica sem obra alguma, mas disto nfio decorre que ndo se deva fazer
nenhuma obra boa, pelo contrario, ndio devem faltar as obras justas das quais nada sabem os hipocritas
gue inventam as proprias obras, nas quais ndo existem paz, nem alegria, nem certeza, nem amor, nem
esperanga, nem constanca, nem quaiquer cardter de uma genuina obwa cristd da 8. (trad. minha:
C.AATY
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Ao comentar o capitulo X1 da Carta aes romanos, Lutero diz que
Sio Paulo faz de todos os cristios, sacerdotes (16) e é sobre esta base que
serd estabelecida sua doutrina do sacerd6cio universal, constituida para
desautorizar a hierarquia vigente da Igreja Romana. A submissdo das obras
A fé e & graga, tem correspondéncia com sua concepgdo dualista de homem,
que separa ainda mais, as "coisas espirituais” dos negocios humanos, pois "a
pessoa humana ¢ constituida de natureza dupla, a espiritual e a

corporal”(17). E evidente que nesta dualidade, a preponderéncia do

espiritual é explicita, sempre aparecendo a imagem da luta entre o corpo e
espirito, lei divina ¢ humana, homem velho (Addo) e homem novo (Cristo)

(18). F uma luta constante e a sujeigdo do corpo vira:

“  da lottare con noi medesimi durante tutta la vita, per tenere
il nostro corpe in soggezzione, e mortificare I suoi piacere e
costringere le sue membra, affinché siano obbedienti allo spirito
¢ non alle proprie concupiscenze.” (M. LUTERO. Scritti
Religiosi, p. 525-526).

Esta sujeigio do corpo é que nos permite falar de uma visio dualista
de homem em Lutero. No texto: Sobre a Liberdade do Cristido (Tractatus

de liberdade christiana), de 1520, ele parte da seguinte tese:

S« de lutar conosco mesmo durante toda a vida, para manter nosso corpo em sujei¢do, e mortificar os
seus prazeres ¢ constranger seus membros, a fim de que sejam obedientes ao espirito e ndo as prépias
concupiscéncias.” (trad. minha: C.A.A.T.)
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“O cristdo é um senhor libérrimo sobretudo, a ninguém sujeito.
() erisidio é servo oficiosissimo de tudo, a todos sujeito.” (M.L.

Obras Escolhidas, vol. 11, p.437)

Aqui, ele denuncia a forma visivel da exteriorizagio da fé cristd e a
sobrevalorizacdo das obras em detrimento da ¢ ¢ da graca divina. Na
verdade, € justamente porque ¢ mais importante ¢ o aspecto exterior do

cristianismo (a ritualistica) que Lutero ird insistir no carater espiritual e

transcendente da religifio. O que ele nfo gosta no cristianismo de sua época
é justamente seu aspecto de exterioridade. Sua critica se liga as dentncias
do legalismo eclesidstico (vendas de indulgéncias, por exemplo). Mas isto ¢
apenas o inicio de uma longa disputa (até guerras) e ndo pode ser explicada
apenas por um prisma. Ao dizer que apenas a fé € o cumprimento de todos
os mandamentos de Deus (19) ou que a fé faz a verdade, pois, através dela
devolvemos a Deus o que lhe pertence e Deus, por sua vez, devolve gloria a
nossa justica (20). Lutero comega entdo, a dispensar as mediacdes
institucionais da religifio cristd (como se fosse possivel fazé-lo numa
religido) e o “livre exame da Biblia”, é conseqiiéncia disto. E dada assim,

uwma importdncia muito maior a consciéncia individval. @ Tratade da

liberdade do cristiio (Von der Freiheit eines Christenmenschen), texto

que data de novembro de 1520 € considerado um dos textos fundadores da



49

Reforma Protestanie de século XVI. Ele foi escrifo num momento em que
Lutero era o centro das atencdes na cristandade ocidental pois em 15 de
junho deste ano, tinha sido excomungado mas também tinha publicado
pouco antes, outros trés textos que passaram também a ser considerados
como fundamentais na elaboragdio do pensamento Reformado: Sermon von
den gutten Werkenn, de junho; An den Christlichen Adel deutscher
Nation: von des Christlichen Standes besserung, de agosto; De captivitate

babylonica ecclesiae praeludium, de outubro. Estes foram muito lidos por

toda a intelectualidade de entio e isto mostra o quédo acalorado era o clima
em torno de sua figura.

As criticas ao texto sfo as mais dispares possiveis, conforme nos
demonstra J.L.Gasse (21), que aceita como valida a hipotese da
anterioridade da versio alema sobre a versdo latina, isto porque esta tltima ¢
enriquecida, é um texto mais longo e muito mais preciso no estabelecimento
das idéias - em que pese o fato do maior lirismo do texto alemio (22). O
ponto de partida do texto ¢ a defini¢do de cristdo, ja citada acima, fundada
num paradoxo: O cristdo é senhor ou servo? Para ele, essa tese paradoxal,
que contém uma contradi¢do, tem o mesmo carater da natureza contraditéria
do homem, que ¢é espiritual e corporal; interior e exterior; novo e velho
homem (23). Lutero afirma querer falar primeiro da pessoa interior porque é

este 0 aspecto que mais interessa:
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“Voltemo-nos pois, em primeiro lugar, a 'pessoa interior’, para
ver o que faz com que ela se torne justa, livre e verdadeiramente
cristd, isto é, pessoa espiritual, nova, interior. E evidente que
em abseluto nenhuma coisa externa, qualquer que seja 0 nome
que se lhe dé, tem qualquer significado para a aquisi¢do da
Justica ou da liberdade cristd, como também ndo o fem para a
aquisicdo da injustica ou serviddo, como é fdcil comprovar.”

(M. LUTERG. Obras Escolhidas, volll, p. 437)

E também porque a exterioridade ndo salva a alma, nem os ritos ou
vestes ou mesmo a permanéncia em recintos sagrados (24). Mas mais
adiante, depois de afirmar que todos sdo sacerdotes, dignidade que permite
a0 homem apresentar-se diante de Deus (25), ele passara a falar do "homem
exterior” e mostrar que as obras sfo sinal dos que tém fé e nfio o contrario.
Em outros termos, o homem que tem fé realiza boas obras mas as boas
obras ndo levam a fé. Ele cita o exemplo de um Bispo, que ndo ¢ sagrado
pelas suas obras (crisma, consagracfo de igrejas, por exemplo) mas antes,é
Bispo e por isso, as obras que faz t€m o valor que tém (26). Do mesmo

modo acontece com o cristio:

“Assim, o cristdo consagrado por sua fé, faz boas obras, mas
por meio delas ndo se torna mais consagrado ou cristdio, pois

isso € assunio exclusivo da fé, sim, se ndo cresse primeiro e ndo
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fosse cristdo, todas as suas boas obras ndo valeriam
absolutamente nada, mas seriam pecados verdadeiramente
impios e condendveis.”(M. LUTERO. Obras Escolhidas, vol. 11,
p. 449).

E a fé que tem primazia em sua visdo de mundo. Ele no chega a
negar totalmente as obras mas as coloca como conseqiiéncia, como sinal

daquele que possui a fé. Para J.L. Gasse, esta é a indicagfio maior de sua

heranca nominalista, notadamente de Occam. Suas defini¢des de fé e obra,

filiam-no diretamente a0 mestre.

“Muais Chez les deux auteurs, chacun travaillant sur son terrain,
une parenté éiroite se manifeste dans une commune tendance
sous-jacente: réserve faite de la tournure ultime du traité de
Luther, il y a chez tous deux refus, ou au moins réticence a
objectiver la foi, dans un contenu pour Occam, dans un
comportement pour Luther; dans les deux cas la foi s'enferme
complaisament dans le subjectivisme de l'individu.”(J. L.

GASSE, Le traité de lu liberté du chrétien...p. 31)°.

Esta subjetivacio da fé é uma marca caracteristicamente moderna,
consegiiéncia tirada do humanismo dos séculos XIV e XV. Mesmo néo

tendo sido um filosofo no sentido estrito do termo, Lutero tem referéncias

® “Mas, 1108 outros autores, cada um trabalhando em terreno préprio, um parentesco estreito se manifesta
numa tendéncia comum subjacente: reserva feita & Gltima versdo do tratado de Lutero, existe em todos 0s
dois, recusa ou, ao menos, reticéncia em objetivar a fé, num conteido para Ocam, num comportamento

para Lutero; nos dois casos a fé se encerra complacentemente no subjetivismo do individuo.” (trad.
minha: C.AAT)
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filoséficas importantes. Sua antropologia dualista, no tratado de 1520 por
exemplo, pode ser classificada como sendo de filiagdo platonica pois ele
op&e mundo empirico ¢ mundo das idéias (27). Isto ndo se opde a heranga

nominalista, muito pelo contrario, completa-a:

“Ce dualisme platonicien, loin de s'opposer a l'influence
exercée par I'héritage nominaliste, lui laisse tout son poids, le
renforce méme: il n'y a nullement incompatibilité entre les

conceplions issues de nominalisme d'une part - subjectivisme de

Ia foi, appréciation empiriste des oeuvres, identification de
iranscendence et arbitraire en Dieu - et le dualisme
anthropologique et cosmique proclamé par les platonicien

d'autre part." (idem, p. 35).

Cabe aqui,uma palavra sobre o nominalismo. Ele ¢ ja, uma tentativa
de dar mais sentido de autonomia ao sujeito por ser ele o nomeador das
coisas, quer dizer, o detentor da palavra sobre o munde, a natureza e 0s
negdcios humanos. Ndo se resume a uma simples querela sobre a defini¢fo
dos Universais mas sim, ao contribuir com a criagfio de uma devogio nova,
situa o sujeito humano (sem defini-lo) num outro patamar e que o difere

basicamente, da concepcio medieval e escolastica de sujeito (assazmente

7 “Este dualismo platonico, longe de se opor 4 influéncia exercida pela heranga nominalista, deixa-lhe
todo ¢ peso, reforga-a mesmo: ndo existe de modo algum, incompatibilidade entre as concepgdes
originadas do nominalismo, de uma parte - subjetivismo da £, apreciagio empirista das obras,
identificagiio de transcendéncia e arbitrariedade em Deus - e © dualismo antropologice e cosmico
proclamado pelos platdnicos, pelo outro lado.” (trad. minha: C.A AT.)
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abstrato). O nominalismo ¢ ligado entdo, a uma pastoral voltada para a
interioridade. A grande contribui¢io do nominalismo, se é que se pode
resumi-la, é a valorizagfo da palavra, dita e escrita, claro, como repositério
de um contetide humano: humanizante ¢ humanizador. Se a palavra tem téo
grande importincia, a visfo de mundo, de religifio, pastoral e fé ¢ por
extensdo, da filosofia, € mais antropocentrada. Isto acaba por desenvolver
um dualismo na concepgiio de homem e de fé, no periodo. Tal movimento,

que j& vinha sendo desenvolvido desde o século XI, ganha corpo ¢ nos

séculos XV e XVI, representa uma alternativa as “canonizages” do
escolasticismo.

Tendo a caracteristica de uma antropologia dualista e podendo ser
methor compreendido quando situado dentre a heranga nominalista no
cristianismo, o tratado de Lutero nos fornece a possibilidade de
compreensdo da teologia do final do século XV e inicio do século XVI
(desde o Concilio de Constanga que foi de 1414-1418 e tinha reunificado a
Igreja Ocidental, depondo os trés papas mas também, definindo maior poder
ao Concilio que ao Papa. Depois de muita discussdio e varios Concilios, o
papa Pio II, com a Bula: Execrabilis, de 1460, proibe o apelo ao concilio
geral, reforcando o cesaropapismo, que estava em xeque na visdo de muitos
intelectuais da época. Noutro texto, que é A Nobreza Cristi da Nacdo

Alemd acerca da Melhoria do Estamento Cristdo (An den Christlichen
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Adel deutscher Nation von des Christlichen Standes besserung), aparece
mais nitidamente sua filosofia politica de separagdo formal entre religifio
(institucional - catdlica - romana) e governo civil. Esta teoria serda uma das
mais importantes bases tedricas da formagio dos Estados-Nacio
futuramente. Segundo ele, nenhuma questdo temporal deve ser levada a
Roma (28) e nenhum imperador deve beijar os pés do papa (29). E evidente
que com esta atitude, ele estd querendo o apoio dos principes alemdes para

seu projeto de "reforma do cristianismo". Aqui, ele também se manifesta

contra o celibato sacerdotal (30), contra o oficio pelos mortos (31), que sera
posteriormente uma das mais importantes marcas da teologia protestante e
reslmente diferente na teologia cristd, Neste texto vamos encontrar tambem,
uma severa condenacfo a leitura ¢ estudo da Fisica de Aristoteles nas
universidades, por considera-la nociva a fé cristd (32).

Por conta, ndo sd de suas posigdes nada ortodoxas em matéria de fé e
teologias j4 citadas e que foram aprofundadas até 1520, mas também (e
talvez principalmente) por suas criticas & venda de indulgéncias levada a
efeito pelo Papa Ledo X desde 1515 para o término da construgdo da
Basilica de So Pedro em Roma, Lutero foi excomungado em 1520 através
da Bula Exsurge domine de 15 de junho (33) e considerado herético em
1521, através da Bula Decet romanum pontificem, de 3 de maio. E mesmo

tendo seus livros proibidos, as questdes que suscitou passaram a ser
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discutidas amplamente. Ndo foram poucas as tentativas de reconciliagio de
Lutero com a Curia Romana. No calor destes debates, uma proeminente
figura intelectual da época, se destaca ainda mais. E Desidério Erasmo de
Roterdd, um pensador que exercia grande influéncia e era muito respeitado
pelos seus estudos classicos, recuperagfio das gramaticas grega e latina e
ainda pela edi¢fo de textos antigos, principalmente do periodo patristico,
que nfo eram muito conhecidos em sua época . Ele ¢ instado a se posicionar

sobre as questdes em disputa, tanto por Roma quanto por Lutero e seus

partidarios. E foi o tema do livre-arbitrio que o levou a se posicionar em
1524, quando publica um libelo intitulado De libero arbitrio DIA TRIBE
com o claro objetivo de estabelecer a paz e a concéOrdia na Igreja, que para
ele devia estar acima e além de toda e qualquer disputa teologica ou politica.
Seu esforco se mostrou inGtil além de gerar uma violentissima reacfio da
parte de Lutero, que publica em 1525, o seu De servo arbitrio, atacando
Erasmo e defendendo intransigentemente suas posigdes , agora mais
elaboradas, sobre a ¢, a graga, a predestinacdo e a liberdade humana que ¢
negada por ele no que tange a fé e a salvagio.

O ensaio de Erasmo sobre o livre-arbitrio se divide em quatro partes:

- Introducdo, com a colocag8o do problema.

- Explicagfo do método a ser utilizado (escolastico).

- As teses pr6 e contra o livre arbitrio.
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- Sua solugio (a via media) (34).
Ele busca sempre confirmagio nos textos biblicos para sua
conceituagio de livre-arbitrio, que é estabelecida na esfera da moral e da

religifio:

" .nous définirons ici le libre arbitre comme un pouvoir de la
volonté humaine grdce auquel I'homme peut s'appliquer a tout
ce qui le méne au salut éternel, ou au contraire s'en détourner. "

(ERASMO, Essai sur le libre arbitre, 1, B, 10)*.

Esta definicio, baseada sempre na escolha, feita pela vontade do
homem (sempre em relagdo 4 religido cristd estabelecida sobre a tradigio da
Igreja), ndo ultrapassa a esfera religiosa mas mesmo assim, por menor que
seja, permite um espago para a liberdade de um détour que o homem pode
realizar. Este espaco é negado por Lutero. Para Erasmo, a caminhada do
homem em diregfio ao bem tem leis de trés tipos: natural, das obras e da fé
(35). Os sabios da antigiidade, que ndo conheciam a fé cristd, ja possuiam
uma vontade inclinada para o bem mas nfio possuiam a fé e s6 ela pode
salvar (36). Ele nio discute sobre a "lei natural", mas sobre as outras ele dird

que a lei das obras acompanha o pecado e a morte e promulga castigos

8« nos definiremos aqui o livre-arbitrio, como um poder da vontade humana, gragas ao qual o homem
pode se dedicar a tudo o que diga respeito 4 salvagio eterna, ou, a0 contrario, desviar-se.” (trad. minha:
C.AAT)
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enquanto que a lei da f&, torna possivel aquilo que ¢ impossivel, como o
amor ao inimigo, por exemplo (37). Se o discernimento do bem e do mal
fosse inacessivel ao homem, ndo haveria possibilidade de se imputar a ele
uma mé escolha, conforme ele mesmo nos diz:

"Si e discerniment du bien et du mal et la volonté de Dieu
avaient été cachés & "homme,on n'aurait pas pu lui imputer un
mauvais choix, Si la volonté n'avait pas été libre , il n'eut pas
ét¢ possible de lui imputer le péché, car le péché cesse d'exister
pour autant qu'il n'est pas volontaire, sauf quand l'erreur ou

Passervissement du vouloir sont eux-mémes le fruit du péché."

(ERASMO, Essai... 11, A, 7.

Em 11, B, 4, ¢le procura mostrar que as "promessas divinas" perdem o
sentido sem o livre-arbitrio no homem, pois, ndo é possivel lutar e combater
com uma idéia de determinismo universal e com a vontade privada de agéo,
sendo unicamente passiva. Vé-se no texto, que a questdo da liberdade no
homem, ¢ de uma importancia muito grande, pois ele se nega a atribuir tudo

a graca de Deus.

"Ce qui suppriment la liberté interpretent les textes de la fagon

suivantes Etends la main vers ce que te plait signifie: la grdce

étendra ta main vers ce qui lui plaftra. _Failes-vous un coeur

noveau signifie: la grdce de Dieu vous donnera un coeur

% «qa o discernimento do bem e do mal e a vontade de Deus tivessem sido escondidos do homem, néo se
teria podido imputar-The uma mé escolha. Se a vontade néo tivesse sido livre, ndo teria sido possivel

imputar-The o pecado, porque o pecado deixa de existir quando nfo é voluntdrio, salvo quando o erro o
o assujeitamento do querer s3o eles mesmos o fiuto do pecado.” (trad. minha: C.A.AT.)
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nouveau. Quicongue g mis_son _espoir_en lui se santifie;

entendez: la grdce le sanctifiera. Rejefons les oeuvres des

,

nébres; entendez: la grdce les rejettera. Et toutes les fois qu'il

fe N

est éerit: il a pratigué la justice, il a commis l'iniquité, il nous

Jaudra comprendre: Dieu a pratiqué et commis en cet homme la

Justice et Ia iniquité.” ERASMO, Essai... TIL, A. 17.)".

Uma vontade livre que nada possa fazer, ndo pode ser concebida (38).
A dificuldade daqueles que negam a existéncia do livre-arbitrio no homem ¢

a de que, se Deus age sempre em nos, como € possivel explicar o mal, se ele

é o Bem (39). A graca nio ¢ negada por Erasmo, pois mesmo afirmando a
liberdade do homem, ele deixa lugar para a graga, que necessita, da
aceitacdo para agir. Ela opera entre os degraus do ato (ou agir) humano, que

S30 (rés:

"...le premier, penser; le second, vouloir, le troisiéme, réaliser.
Dans le premier moment et dans le troisieme ils ne font pas
intervenir le libre arbitre [ 'esprit est mii par la grdce seule a
penser le bien, et par la grdce seule il trouve l'énergie requise
pour effectuer ce qu'il a pensé. Mais entre ces deux extrémes il y

a le consentement oit la grdce et la volonté humaines coopérent

10 «pquele que suprime a liberdade interpretando os textos do seguinte modo: estende a mio para o que
te agrada, significa: a graca estenderd tua m3o para o que lhe agradar [ a ela, graca]. Tenhai um coracio
novo significa: a graca de Deus vos dara um coragio novo. Quem guer gue tenha colocado sua esperanca
nele, se santifica, compreendei: a graca o santificard. Reieifemos as obras das trevas, compreendei: a
graca as rejeitard. B todas as vezes que esta escrito: ele praticou a justica, ele cometeu a inigilidade, ele
nos faria compreender: Dieus praticou ¢ cometeu nesse homem, a justica e a inigiiidade.” (trad. minha:
CAATY
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de telle facon toutefois que la grdce soit la cause principale et

Ia volonté la moins importante. (ERASMO, Essai... I, C, 43"

Deste modo, ele espera conciliar as posigdes divergentes sobre as
questdes do livre-arbitrio ¢ da graga, para que ndo haja indesejaveis
rompimentos definitivos na Igreja. Na verdade, ele tenta uma jungdo entre
posi¢ies irreconciliaveis, do ponto de vista da teologia, dado que os

extremos (maior importincia dada a fé e portanto para a graga ou maior

importancia para o livre-arbitrio) levam conseqiientemente a formas (com
praticas ai incluidas) religiosas bem distintas. Mesmo considerando que em
matéria de teologia, nfio é de todo improvével a coexisténcia de posicSes
contraditorias, ¢ também sabido que Erasmo ndo logrou éxito em sua

empreitada porque nfo era mais possivel uma conciliagéo.

" Lo que Erasmo intenta salvar en este escrito [Ensaio sobre o
fivre-arbitrio] es la responsabilidad del hombre, la nocién de
wérito v de demérito. Para él no hay ética ni moralidad humana
si no hay libertad para elegir el bien y rechazar el mal. Es el
hombre quien, por voluntad de Dios, tiene que decidir
libremente de su propio destino." (R. GARCIA-VILLOSLADA,
Martin Lutero vol. 11, p. 191) (40)".

He | pprimeiro, pensar; o segundo, querer; o terceiro, realizar. No primeire momento e no terceiro no
¢ necesséria a intervengo do livre-arbitrio; o espirito é movido pela graca apenas a pensar o bem, ¢
apenas pela graga ele encontra a energia requerida para efetuar aquilo que pensou. Mas entre esses dois
casos extremos, existe o consentimento, onde a graca e a vontade humanas cooperam de tal modo
porém, que a graga seja a causa principal ¢ a vontade, a menos importante.” (trad. minha: C.A.A.T)

12 « 3 que Erasmo intenta salvar neste escrito [Ensaio sobre o livre-arbitrio} ¢ a responsabilidade do
homem, a noglio de méritc e demérito. Para ele, ndo ha ética nem moralidade humana se ndo ha
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Mesmo tendo sido um grande impulsionador de uma nova
mentalidade humanista com a revalorizagio da cultura classica da
antigiiidade, Erasmo se mantinha fiel 2 maneira de tratar uma disputa: a
methor solugdo é sempre o termo médio encontrado entre os extremos,
posicdo inadmissivel para Lutero.

1525 é o ano em que finalmente os senhores de terra da Alemanha,

apoiados tanto pela hierarquia da Igreja Romana quanto por Lutero (que a

principio apoiara as reivindicagOes dos camponeses revoltados, que se
diziam até, seus seguidores, com Thomas Miintzer a frente) ¢ alguns outros
reformadores, derrotar finalmente os camponeses revoltosos que pediam
terra e liberdade. F neste ano que M. Lutero publica o seu De servo
arbitrio, com violentos ataques a Erasmo, chegando mesmo a zombar de seu
oponente. Seu texto € conciso, compacto € seu método de exposi¢do ndo
difere da de Erasmo. A divis#io do texto é a seguinte:

- Prefacio

- Introducéo

- Primeira parte (argumentos usados por Erasmo a favor do livre-arbitrio)

- Segunda parte (argumentos contra o livre-arbitrio no texto de Erasmo)

- Terceira parte (refutagdo do livre-arbitrio)

liberdade para eleger o bem e rechacar o mal. £ o homem quem, por vontade de Deus, tem de decidir
livremente o seu proprio destino.” (trad. minha: C.A.AT.)



61

- Conclusio.

Lutero recrimina Erasmo pelo fato de ele colocar as verdades cristés
no mesmo nivel das afirmacbes dos filosofos que, nem acreditam em Deus
(41). E ao reprovar em Erasmo a fuga ao debate (42) da uma nocdo de seu
conceito de moral, pois se trata, segundo ele, de discutir ndo como vivem 0s
homens, mas como deveriam viver (43). E sobre o apelo a concérdia feito

por Erasmo, ele dird que:

"Tu estimes que pour sauver la paix éxterieure, il convient d'éire
patient et de faire des concessions, afin d'éviter que le monde ne
soit troublé. Tu donnes ainsi & entendre que la paix et la
ranguillité de la chair te paraissent plus importantes que la
conscience, le salut, la Parole de Dieu, la gloire du Christ, ef
Dieu lui-méme. C'est pourquoi je te le dis ici, et je te prie de
bien graver dans ton sprit: il s'agit pour moi d'une chose
sérieuse et nécessaire, qui concerne le salut éternel.” (M.
LUTERO. De servo arbitro, In: Oeuvres Choisies, tome V, p.

a2,

Também neste trecho, o Reformador mostra sua ética dualista e mais
voltada para o espiritual. Mais adiante, ele dird que Satd ¢ o Senhor e Deus

do mundo (44). Suas criticas ao "mundo da carne” demonstra visdo de

13 Ty avalias que para salvar a paz exterior, convém ser paciente ¢ fazer concessfes, afim de evitar que
o mundo seja perturbado. Tu dés assim, a entender que a paz ¢ a tranqiiilidade da carne, parecem-te
mais importantes que a consciéncia, a salvaglo, a Palavra de Deus, a gléria do Cristo, e o proprio Deus.
£ porisso que fe digo aqui, eu te rogo para gravar bem no teu espirito; trata-se para mim, de uma coisa
séria e necessaria, que diz respeito & salvacio eterna.” (trad. minha: C.A.A.T)
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mundo baseada na moral (45). Para ele, Erasmo se contradiz € ndo ¢
conseqiiente porque rejeita a faculdade do discernimento, exaltando o livre-
arbitrio (46). Assim, o livre-arbitrio é destituido de sentido (47). Também
segundo ele, ha contradi¢dio em Erasmo porque ele tenta conciliar as duas
posigdes. O livre-arbitrio, para sé-lo, tem que poder tudo e néo poderia ser
restringido pela graca (48). Lutero insiste em que a Biblia, ao falar da graga
de Deus, nega a possibilidade de existéncia de um livre-arbitrio no homem,

pois para ele Deus ¢ onipotente ¢ isto por si s0, nega qualquer possibilidade

de que o homem possa se dirigir contra os designios divinos. Depois disso,
Frasmo ainda se manifestara sobre o assunto em 3 ocasifes, mas sem O
ardor do De libero arbitrio. Em 1526, ¢le escreve Hyperaspistes I, onde
reafirma sua catolicidade irredutivel e aponta também erros entre os
seguidores de Lutero. Para Erasmo trata-se sempre, de procurar melhorar a

Igreja que existe e nfio de criar outra.

“Or on supporte plus facilement les maux auxquels ont est
habitue. Je supporte donc cette Eglise jusqu'a ce qui je la voie
meilleure; et elle de son coté est obligé de me supporter jusqu'a
ce que jJe devienne moi-méme meillewr." (ERASME,

Hyperaspistes I, In: Oeuvres Choisies p.§74)."

" “Ora, suporta-se mais facilmente os males aos quais se estd habituado. Eu suporto esta Igreja até
porque a querc melhor; € ela, por seu lado, ¢ obrigada a me suportar, até para que eu me torne melhor.”
{(trad. minha: CAAT.)
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Em 30 de margo de 1527, ele também se referird a polémica numa
carta a Thomas More, sem no entanto ajuntar nenhum novo argumento. Aqui
ele apenas cita diversos autores que se manifestaram sobre o tema (quase
todos a favor de Luterc). E sua {iltima manifestacdio data também de 1527
no texto: Hyperaspistes II, onde ironiza Lutero ao dizer que este, para

"olorificar o Redentor, fez do homem um Sat&” (49).

A polémica entre M. Lutero e D. Erasmo, aparentemente restrita a

religido, ultrapassou estes limites ao colocar uma das questoes mais caras da
modernidade: o individuo. E a partir dela e com referéncia a ela que as
elaboracbes conceitvais posteriores serfio formuladas. Por um lado, a
questdio da predestinagdo, desenvolvida por J. Calvin na obra: Christianae
religionis institutio, serd a base de um puritanismo que permitira a
desvinculagio entre governo civil e eclesidstico sem contudo .eliminar a
religido do centro da vida social. Por outro lado, Inacio de Loyola, com os
seus Ejercicios Espirituales, mesmo defendendo ferrenhamente ¢
ferreamente a ortodoxia da fé catdlica, operard com um conceito de
subjetividade que ¢ fruto do Cisma no cristianismo ocidental do século XVI
- com uma religiio centrada no sujeito e construida sobre uma rigida
disciplina (militar). Para ambas formulacdes, a educagio ird adquirir uma

importancia muito grande e cada vez maior pois educar, que num primeiro
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momento é um ato relacionado a fé e a salvag@o, no ambito da religifio, logo
depois ird assumindo pouco a pouco, um cardter de preparagdo para o

trabalho na Revolucgio Industrial.



65

NOTAS

(1) v. AGOSTINHO, De gratia et libero arbitrio, j4 citado. E importante lembrar que
este trecho é referéncia obrigatoria para a discussio do tema e os dois autores ndo fogem
4 regra e partem dele.

(2) v. A tradugio italiana do texto: Romerbriefvorlesung (Prefazione all’Epistola ai
Romani), in: Scritfi Religiosi, p. 520.

(3) Também em seus principais textos considerados fundadores do corpo doutrinario
evangélico, é tratada a questdio, por exemplo: 95 Teses Sobre a Indulgéncia, de 1517, A
Nobreza Cristd da Naciio Alemd acerca da Melhoria do Estamento Cristdo;, Do
Cativeiro Babilonico da Igreja;, Sobre a Liberdade do Cristdo, todos de 1518. E ainda
no De servo arbitrio, de 1525,

(4) MLL. Scritti Religiosi, p.517.

(5) Idem.

(6) “Na verdade, sem a graga de Deus, a vontade suscita necessariamente em ato
disforme e mau.” Trad: Walter O. Schlupp, in: Obras Escolhidas, Vol. 1, p.15.

(7) “Deus nfo pode aceitar o ser humano sem a graca justificante de Deus. Contra
Occam.” Idem, p.18.

(8) “96. Nosso querer deve conformar-se em tudo vontade divina. Contra o cardeal
Pedro ¢ Ailly.” 97. Nio s6 devemos querer o que ele quer que queiramos, mas devemos
querer absolutamente qualquer coisa que Deus queira.” Idem, p. 20.

(9) Cf: G. PANIL. La relacion entre Lutero y Agustin en la Rémerbriefvorlesung. In:
REVISTA AGUSTINIANA, vol. 24, 1983, p. 544.

{10} v. M. LUTERGO. Scritti Religiosi, p. 519.
{(11) Idem.

(12) idem, p. 520.

{13) Idem, p. 521.

{14) Idem, p. 524.

(15) Idem.

(16) idem, p.529.

(17) v. M. LUTERO. Tratado sobre a Liberdade do Cristdo, in: Obras Escelhidas, Vol.
2, p. 437.

(18) v. M. LUTERQ, Prefazione all’Epistola ai Romani, in: Scritti Religiosi, p. 525.
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(19) v. M. LUTERO, Obras Escolhidas, vol. 2, p. 443.
(20) Idem, p. 442.

21y J. L. GASSE, Le Traité de la Liberté du Chrétien de Martin Luther. Etude
Comparative de deux vérsions, allemande et latine, p. 10.

(22) Idem, p. 51.

(23) Idem, p. 13.

(24) v. M. LUTERO. Obras Escolhidas, vol. 2, p. 437.
(25) Idem, p. 445.

(26) Idem, p. 449.

(27) Ct: J. L. GASSE. Le Traité..., p. 34,

(28) v. M. LUTERO. Obras Escolhidas, p. 302.
(29) Idem, p. 305.

(30) Idem, p. 312,

(31) Idem, p. 315.

(32) Idem, pp. 328-329.

(33) Esta Bula do papa Lefio X é assim composta: primeiro sdo elencados 41 erros
doutrinarios atribuidos a Lutero ou que tém nele inspira¢io. Eles tratam da confissio,
das mdulgéncias, do purgatério e do livre-arbitrio, todos negados ou execrados por
Lutero. A afirmagfio final da Bula pretende uma retratagio pura e simples:
“Condenamos, reprovamos e de todo ponto, rechacamos todos e cada um dos anteditos
artigos ou erros, respectivamente, segundo se prevé, como heréticos, escandalosos,
falsos e ofensivos aos ouvidos piedosos, ou ainda, enganosos para as mentes simples e
opostos & verdade catélica.” Cf: DENZINGER, E. El Magisterio de Ia Iglesia, vol. 1, p.
219-.222.

(34) Cf: P. MESNARD, na mtroducfio da edicio francesa de 1970, que foi traduzida
pelo préprio P. Mesnard.

(35) ERASMO., Essai Sur le Libre Arbitre, 11, A, 5.
(36) Idem.

(37) Idem, 11, A, 6.

(38) Idem, 1V, 11.

(39) Idem, IV, 12.
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(40) Aqui, numa nota, este bidgrafo de Martinho Lutero diz que a concepgdio erasmiana
de liberdade humana serd retomada pela Igreja Catolica no século XX pelo Concilio
Vaticano I1, citando o documento Gaudium et spes, 17, deste concilio: “Voluit enim
Deus hominem relinguere in manu consilii sui, ita utem Creatorem suum sponte quaeret
et libere ad plenam et beatam perfectionem ei inhaerendo perveniat. Dignitas igitur
hominis requerit ut secundum consciam et liberam electionem agat.” (Apud R.
GARCIA-VILLOSLADA. Martin Lutero, vol. 11, p. 191.)

{(41) M. LUTERQ. De servo arbitrio, in: Oeuvres Choisies, Vol. 3, p.30.
(42) Idem, p. 39.

(43) Tbidem.

(44} Idem, p. 43.

(45) Conforme passagem ja citada acima, na nota 61, sobre “tratar as coisas como
deveriam ser € ndo como sdo”.

(46) Idem, p. 86.
{47) 1dem, p. 92.
(48) Idem, p. 122.

(49} v. Hyperaspistes 11, in: Oeuvres Choisies, p. 895,
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2. ADOUTRINA CALVINISTA DA “PREDESTINACAQ”

O calvinismo ¢ um aprofundamento conseqiiente das idéias luteranas,
especialmente no que diz respeito & fé. Considerando isto, é possivel passar
a discussdo da doutrina elaborada por Calvino acerca da Predestinacdo.
Mesmo porque suas conseqiiéncias e desdobramentos sdo muito importantes
para as futuras “economias espirituais” (ou religiosas).

Quando Calvino publica pela segunda vez em latim sua principal

obra: Christianae religionis institutio, em 1539 e publica sua tradugfo para
o francés logo a seguir, em 1541, ele consagra uma posi¢iio teologica que
sera a marca registrada dos primeiros tempos do calvinismo, acerca de um
tema que ja fora objeto de muitos estudos entre os autores classicos do
cristianismo: a predestinagfo. Até o século XVI, aqueles que trataram deste
assunto, fizeram-no afirmando o lado positivo da predestinagio, que trata da
livre escolha de Deus, que a todos chama para a salvacgdo. Este tema faz
parte da tradigéo da Igreja, escudada na leitura tanto do Antigo Testamento
quanto do Novo. As passagens que tratam do assunto, referem-se 2 eleicéo,

primeiro do povo hebreu como "luz do mundo”, como se pode ler em Isaias,

49, 6:

"...Pouca coisa ¢ que sejas meu servo para restaurares as tribos

de Jaco e reconduzives os sobrevivenies de Israel. Também te
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gstabeleci como luz das nacdes, a fim de que a minha salvagdo

chegue as extremidades da terra.”

Esta "escolha" de Israel, que se transforma em metafora no
cristianismo, adquirird o sentido de "Plano de Salvagéo” de Deus para todos

os homens:

"I nds sabemos que Deus coopera em tudo para o bem daqueles
que o amam, daqueles que sdo chamados segundo o seu
designio. Porque os que de antemdo ele conheceu, esses também
predestinou a serem conformes ¢ imagem do Filho, a fim de ser
ele o primogénito entre os irmdos. E os que chamou, também os
Justificou, e os que justificou, também os glorificou."

{Romanrnos, 8, 28-30).

A "escolha”, parte claramente de Deus que, ao escolher, santifica ¢
sobreleva os homens, convidando-os & salvacdo eterna. A iniciativa ¢ de

Deus:

"Ele nos predestinou para sermos seus filhos adotivos por Jesus
Cristo, conforme o benepldcito de sua vontade, para louvor e

gloria de sua graca." (Carta aos Efésios, 1, 5-7).

Este ¢ também o ensinamento paulino em Corinto:
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"Ensinamos a sabedoria de Deus, misteriosa, oculta, que Deus,
Lo - " ‘ o
antes dos séculos, de antemdo destinou para a nossa gloria.

(fCor. 2,7).

Ao tratar deste assunto, Tomas de Aquino (1) reforca a tradicdo que
vem pelo menos desde Agostinho, afirmando que a predestinagdo € um ato
livre de Deus (2) e faz parte da providéncia divina (3).

Bem, até o século XV1, a questdio é vista com tranqiiilidade na Igreja,

porque sempre se refere "aqueles que Deus amou”, porém, o grande cisma
da Reforma vem recolocé-la com uma intrigante ¢ fundamental pergunta: e
aqueles que ndo foram escolhidos por Deus? e decorrente desta: o que €
predestinar para Deus? A origem destes questionamento deve-se a Lutero ¢
seu De serve arbitrio que ¢ resposta e provocagfo a Erasmo e seu De libero
arbitrio que visava reafirmar as classicas posi¢des da Igreja sobre o tema. A
defini¢do de Erasmo é rechacada por Lutero, como ja vimos acima. Ele nega
ao homem a liberdade de escolher ir contra Deus, por exemplo, porque, para
existir, o livre-arbitrio teria que prescindir total mente da graga divina, o que
segundo ele, contraria a verdade da fé. Neste sentido, o contrério é que é

afirmado por ele:

et o
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"Clest Dieu seul qui par son Esprit opére en nous le mérite et la
récompense; ef il le fait connaiire au monde entier par la Parole
externe, afin que sa puissance et sa gloire soient annoncées
méme aux impies, aux incredules el aux ingnorants, ainsi que
noire impuissance et notre honle - encore que seuls les hommes
pieux el croyvants recueillent dans leurs coeurs cette révelation,
tandis que les autres la méprisent." (M. LUTHER, Du Serf-
Arbitre, Tn: Oeuvres, t. V.,p.122)!

Assim, o homem ¢ impotente diante de seu Deus que tudo determina
e ¢ a gloria desse Deus o que mais importa. Quanto a Calvino, sua
msisténeia € ainda maior na impoténcia do homem e ele afirma nfo s6 o
aspecto positivo da predestinagio mas também e principalmente, o seu
aspecto negativo: Deus também escolheu aqueles que serdo condenados.

Para ele a predestinagfio ¢ definida da seguinte maneira:

"Chamamos predestinacdo o eterno decreto de Deus pelo qual

quisesse acontecer. Pois, ndo sdoe criados em igual condicdo,
pelo contrdrio, a uns é preordenada vida eterna, a outros a
eterna danacdo. Portanto, como criado foi cada qual para um

ou  para oulro [desses dois] fins assim [o] dizemos

' “E apenas Deus que, pelo seu Espirito, opera em nds o mérito e a recompensa; ¢ o faz conhecer ao
mundo inteiro pela Palavra externa, afim de que seu poder e sua gléria sejam anunciadas mesmo aos
fmpios, aos incrédulos e aos ignorantes, apesar de nossa impoténcia e nossa vergonha - ainda que
somente os homens piedosos e crentes recolham em seus coragles esta revelagio, enquanto que os outros
a desprezam,” (trad. minha: C.ALAT.)
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predestinados ou para a vida ou para a morte." {(J.CALVINO,

Tratado da Religido Crist@, Livro 111, Capitule XXI, 5).

Seguindo sua logica, mostrard mais adiante (I1I, XXI, 7) que a escolha
feita por Deus ndo se deve a nenhum mérito humano mas a uma livre
escolha dele mesmo. H. Bois nos diz que séo trés as bases da doutrina da
predestinagdo em Calvino:

1. Negacfo do mérito do homem;

2. Certeza da salvagio para os eleitos, que ndo podem se per der porque
Preus ndo falha;
3. A soberania e majestade de Deus € que sempre opera tudo em todos (4).
ki inegavel o papel que esta concepgdo da predestinacio (centrada tdo
somente na vontade divina) teve no desenvolvimento ulterior da teologia
protestante, bem como sua influéncia na vida social, especialmente nos
paises onde o calvinismo teve grande florescimento e em alguns casos
chegou a ser majoritario, como a Escécia. Erich Fromm afirma que o Deus
de Calvino ¢ um "Deus tirano sem qualquer atributo de amor e de justica”
(5) e que sua obra acentua o sentido de impoténcia do homem, um
sentimento tipico da época do Renascimento e Humanismo, nio se

desligando das questdes econdmicas de seu tempo.
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R. H. Tawney nos mostra em seu livro: 4 Religidio e o Surgimento
do Capitalismo, que os reformadores ndo tinham idéias tdo novas em
matéria de teoria social como tinham em teologia. N#o era s6 a religifio que
mudava no século XVI, o modo de producdo e reprodugdo da vida
econdmica dos homens também mudava. Segundo ele, os reformadores, no
primeiro momento, ndo tinham teorias econdmicas diferentes daquelas dos

seus opositores. Vejamos o que ele diz:

"...Mas as diferencas de teoria social nde coincidiram com as
diferencas de opinido religiosa ; ¢ 0 marco de quase fodo ésse
corpo de ensinamento, tanto na Alemanha quanto na Inglaterra,
¢ o seu conservantismo. Onde estavam envolvidos questies de
moralidade social, homens cujos nomes sdo um simbolo de
revolugdo religiosa defenderam quase sem excegdes, costumes
antigos, apelaram para as autoridades medievais e
reproduzirvam em linguagem popular as doutrinas  dos
escoldsticos."(R. H. TAWNEY. 4 Religido e o Surgimento do
Capitalisme, p. 93).

Ao fim, o individualismo que acabou derivando da matriz da Reforma,
ndo foi, como pode parecer, uma grande bandeira, mas sim, corolério,
necessario, mas nio expresso de inicio, assim como também ndo fol
expressa nenhuma nova teoria social, conforme requeria o momento. Q

choque entéo, entre as doutrinas religiosas é maior, por mais paradoxal que
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possa parecer, justamente por ndo considerar mais acuradamente a
economia. Dal, as lutas, oriundas do mundo das idéias religiosas, acabarem
se chocando (com guerras inclusive, no mundo da economia). R. H. Tawney
considera este ponto, um dos mais importantes para a compreensio da

consolidacdo das idéias da Reforma e dira:

"...o século XVI assiste a uma colisdo, ndo apenas entre

diferentes escolas de pensamento religioso, mas entre 0

ambiente econdmice mudado e a teoria da sociedade aceila.
Para compreendé-la, cumpre colocar-se no ponto onde ela

partiv. Cumpre examinar, embora sumariamente, o fundo

historico.”" (R. H. TAWNEY, op. ¢it. p. 31).

E ai que Calvino dé4 um passo adiante de Lutero porque se propde
estabelecer uma teoria social partindo daquilo que os pensadores medievais,
incluindo até Lutero, nunca viram com bons olhos: o coméreio. E Calvino
quem fornecerd o Credo das classes dirigentes do futuro porque aceitou
pacificamente as bases de uma civilizagdo comercial (6). Sua ética engloba

todos os setores da vida social e seu Credo:

“Era wm credo que buscava ndo meramente purificar o
individuo, mas reconstruir a Igreja e o Estado, e renovar a
sociedade permeando todos os setores da vida, tanto publicos

quante privados com a influéncia da religido." (R. H.

TAWNEY, op. cit. p. 109).
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Ainda no que diz respeito as idéias sobre economia, este autor afirma
que Lutero pode ser colocado junto dos medievais porque ele pensa na
economia natural, diferentemente de Calvino, que pensa e prevé a
intervencdo humana sobre a natureza (7). O calvinismo, segundo ele, ¢ uma

forca urbana, muito tipica s novas necessidades:

"Tal como o antigo cristianismo e o moderno socialismo, o

Calvinismo foi em grande parte um movimento urbano;, como
éles, em seus primeiros dias, foi levado de pais a pais em parte
por comerciantes e trabalhadores que emigravam; e seu
baluarte residia naqueles grupos sociais para os quais o plano
fradicional da ética social, com tratamento dos interesses
econbémicos como um aspecto de muito pouca monta nos
negocios humanos, deve ter parecido irrelevante ou artificial.”

(R. H. TAWNEY, op. cit. p.111).

A religio proposta por Calvino ¢ baseada fundamentalmente na
disciplina, ponto de partida da organizagio eclesidstica e que deve ser
exercida, segundo ele, como um freio (8). Essa tal "disciplina eclesiastica”
assumird configuragdes diferentes, conforme o pais ou as conjungdes

econdmicas.

"Cuer um individualismo intenso quer um socialismo cristdo

rigoroso eram deduziveis da doutrina de Calvino. A4
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predomindncia de um ou de outro iria depender das diferencas
de ambiente politico e classe social. Iria depender sobretudo da
quesido de ver se os Calvinistas eram, como em Genebra e na
Escocia, uma maioria capaz de imprimir seus ideais na ordem
social, ou, como na Inglaterra, uma minoria vivendo na
defensiva sob os olhos suspeitosos de um govérno hostil.” (R. H.

TAWNEY. op. cit. pp. 117-118).

Ele nos diz ainda que Genebra foi transformada pelos calvinistas

numa cidade de vidro com policia espiritual por causa da ética social do

calvinismo dos primeiros tempos, que s6 piorou com o tempo (9). Esta nova
¢tica ndlo traz inovagOes tedricas mas um novo zelo religioso desmedido no
cumprimento das normas (10). Tal zelo sacrifica a liberdade em beneficio da
autoridade com entusiasmo ¢ sua forma visivel é a ditadura do sacerddcio,
comparavel apenas aos jacobinos e bolcheviques (11). E o calvinismo, como
toda ditadura, além de atormentar os pobres, desconfia dos ricos através de
uma vigilancia religiosa (12).

E claro que devemos descontar deste autor uma certa dose de rancor
anti-calvinista, mas os textos de Calvino e a historia do calvinismo desde
Estrasburgo, Genebra ou Franc¢a nos ensinam, pelo menos, que o fenémeno
religioso numa sociedade deve ser levado a sério se se quiser entender essa

sociedade e a historia do calvinismo ¢ bem conhecida.
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E preciso que se tentha muita clareza do fato de que todas as grandes
mudancas pelas quais passou a Igreja Ocidental no século dezesseis, ndo
surgiram espontancamente neste mesmo século. Todas as questdes
levantadas ou bandeiras para propostas de mudancas, tém longo histérico
tanto a nivel teologico dentro da Igreja como econémico fora dela e que de
um modo ou de outro, pressionava por mudangas radicais. Um exemplo

disto ¢ o fato de que as reflexdes de Lutero sobre o homem, s6 podem ser

enfendidas quando relacionadas a0 quadro geral da historia da Igreja
Ocidental. O periodo do Renascimento trouxe para a Igreja, convulsdes que
abalaram os fundamentos mais visiveis da fé. Nio tanto com as novidades
ou descobertas cientificas, mas mais, com o surgimento de uma nova atitude
dos pensadores, fruto novas relagdes econdmicas (no sentido amplo) entre
os homens e também do desenvolvimento cientifico.

Para K. Marx, que procura interpretar a religifio ultrapassando seus
limites para inseri-la numa relagdo com o modo de producio e reprodugio
da vida humana, o que Lutero faz é superar a hipocrisia da fé para transferi-
la ao individuo; faz da religiosidade uma esséncia interior do homem,
negando a separagfio entre o sacerdote € o leigo pois aquele acabou indo
parar no coragdo deste. E assim o homem (individuo) passa a ser
determinado pela religifio. E por isso que K. Marx compara Lutero a A.

Smith (e a classica economia politica) (13) pois ambos valorizam abstragdes
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(homem religioso ¢ a propriedade privada) porque acabam negando aquilo

que afirmam. Sobre a economia politica classica, ele dira:

"Sob a aparéncia de um reconhecimento do homem, a economia
politica, cujo principio é o trabalho, ¢ muifo mais a conseqiiente
negagdo do homem, na medida em que ele proprio ndo se
enconfra em uma lensdo exterior com a esséncia exlerior da
propriedade privada, mas sim tornou-se a esséncia tensa da

propriedade  privada. O que antes era ser-exterior-a-si,

exteriorizacdo real do homem, converteu-se apenas no fato da

exteriorizagdo.”(K.MARX. Manuscritos econdémico-filosdficos.

Terceiro manuscrito. Col. Pensadores, pp. 3-4).

O que ela faz na verdade, ainda segundo Marx, ¢ transferir a esséncia
do homem para a propriedade privada (14). Daqui se pode tirar uma
referéncia  fundamental: Subjetividade e propriedade privada sfo
indissocidveis na modernidade. E o principio da alienag¢fio esta ligado
justamente a esta relagdio entre subjetividade e propriedade privada. Sendo

vejamos:

"Ao converterem [os economistas politicos] em sujeito a
propriedade privada em sua figura ativa, ao mesmo tempo
Jfazem do homem uma esséncia (Wesen) como do homem como
ndo-ser (Unwesen) uma esséncia,de modo que a contradi¢do da
realidade corresponde perfeifamente & esséncia contraditéria

fomada como principio." (idem, p. 4)
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E € neste sentido que para se falar de Reforma, ¢ preciso que se tenha
muito cuidado com a extensdo do termo. Pierre Chaunu procura mostrar que
ndo houve apenas uma reforma, mas sim quatro reformas, entendidas por ele

da seguinte maneira:

- Grande Cisma, Wyclif, hussitas, expansfo da leitura. Todos grandes
blocos que precisam ser entendidos em conjunto.

- Protestantismo. Que se sistematiza rapidamente.
- Divisdo entre luteranos e calvinistas (1560-1620) e o Concilio de Trento
cuja conseqiiéncia € o catolicismo reformado(1545- 1563).
- As heterodoxias anti-eclesiais do século XVI (anabatismo, anti-trinitarismo
e colegiantes holandeses) (15).

Todos estes blocos sdo muito ligados e nflo é possivel separa-los, sob
o risco de nfo se poder comprendé-los. Neste sentido, é também legitimo
buscar os precursores da Reforma em G. Ockam, Eckart, ou Gabriel Biel,
pois suas reflexdes se situam na interioridade da Igreja de seu tempo. Assim
também:

"En un mot, nominalisme est subtilement 1ié & I'humanisme et o
la mystique. Indirectement, bien sur. On peut dire, que le
tovurnant nominaliste de la scolastique, 'humanisme et les

grands courants mystiques sont issus d'évolution paralléles dans
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un méme climat. Le climat du XIVéme siécle décourage une
contemplation satisfaite du monde, il pousse a une recherche
au-dela du présent, du donné, du sensible. Ockham, les pioners
de l'humanisme chrétien el les téchniciens de la contemplation
répondernt par des voies propres a 'éxperience commune d'une

épogue " (P. CHAUNU, Les Temps de Reformes, p. 133)

Esta indissolubilidade apontada por P.Chaunu a partir de um enfoque
epistemologico tem, na esfera das relagGes sociais cotidianas nas pequenas

cidades, uma outra base que também é muito importante. Neste sentido:

"d la fin du Moyen Age. c'est la communauié qui, par le biais
des status, réclame [e service de la messe. Le besoin de messe
n'est pas uniquement religieux, il répond a un pressant appel de
soctabilité. On peut se demander dans quelle mesure ce besoin
de messe n'apparait pas plus fortement avec les mutations socio-
gconomiques du monde plein. Lo petite exploitation familiale,
qui triomphe aux Xilléme et XIVéme siécles, a fractionné le
travail dans le cadre d'une famille conjugale réduite. Cette lente
mais profonde réduction du cadre social du travail entraine un
besoin de sociabilité compensatrice, au niveau d'une assemblée
rassemblant la communauté, et ceci une el pratiqguement deux

fois par semaine." (idem, p. 156)°

* “Numa palavra, nominalismo ¢ sutilmente ligado ao humanismo e 3 mistica. Indiretamente, claro.
Pode-se dizer que o envoltério nominalista da escoldstica, o humanismo e as grandes correntes misticas,
sio oriundos da evoluclio, paralelas, num mesmo clima. O clima do século XIV desencoraja uma
contemplaco satisfeita do mundo, ele incita 2 uma busca para além do presente, do dado, do sensivel.
Ocam, os pioneiros do humanismo cristdo e os téenicos da contemplagdio, respondem por caminhos
proprios a experiéneia comum de uma época.” (trad, minha; C.A.A.T.)

* “Ao fim da ldade Média, é a comunidade que, pelo viés do status, reclama o servigo da missa. A
necessidade de missa nfio € unicamente religioso, ele responde a um agigantador apelo de sociabilidade.
Pode-se perguntar em que medida esta necessidade de missa nfio aparece mais forfemente com as
mutagdes socio-econémicas do mundo todo. A pequena exploragiio familial, que triunfa nos séeulos XHI
e X1V, fracionou o trabalho no quadro de uma familia conjugal reduzida. Esta lenta mas profunda
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Esta manifestacdo de sociabilidade é indicio também do crescimento
das cidades européias desde pelo menos, o século XIlI. E um pouco antes,
no século XII, o desenvolvimento das Ordens Mendicantes contribue para o
desenvolvimento de uma espiritualidade solidaria e que difere da ritualistica
medieval principalmente por causa de seu forte apelo emocional e

solidariedade com os pobres. E interessante notar que € este forte apelo

coletivo que contribuird para o desenvolvimento do individuo. E isto ocorre

no interior da Igreja.

"4 acentuagdo do individuo no interior da Igreja, na ordem

franciscana e na sociedade civil - leva ao nascimento do direito
subjetivo e portanto, & nogdo moderna de liberdade individual e
de sua autonomia, tendo como resultado, o nascimento da
ciéncia do direito civil, como também do direito eclesiastico.
Essas sdo as consegiléncias ultimas da tese fundamental da
separacdio entre razdo e fé, entre a ordem espiritual e a ordeni
mundana, resultando sobretudo no primado do individuo sobre
gqualquer uriversal"(G.REALE et D. ANTISERL. Histéria da
Filosofia, vol. 1, p. 632).

Mas além disso, é necessario que se leve em conta outros fatores para

entendermos o surgimento das novas idéias religiosas no século XVI. Erich

redugiio do quadro social do trabatho ocasiona uma necessidade de sociabilidade compensadora, a0 nivel
de wma assembléia reunindo a comunidade, e isto praticamente uma ou duas vezes por semana.” (trad.
minha: CAAT)
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Fromm por exemplo, ressalta que ¢ necessaria a compreensio da psicologia
da formacgdo e desenvolvimento, tantc das idéias de Calvino quanto de
Lutero, a serem buscadas tanto na personalidade de seus autores quanto no
clima cultural, psicoldgico e econdmico da época (16). E em ambos, é
necessario que se busque entender a atitude ambivalente de submissdo e
revolta em relagdo a autoridade (em varios matizes) ¢ também o papel que

desempenha a duvida sobre "o destino eterno do homem” (17).

" significado psicolégico da doutrina da predestina¢do é
duplo. Ela exprime e acemtua o sentimento de impoténcia e
insignificdncia individuais. Nenhuma doutrina poderia exprimir
mais veementemente do que esta a desvalia da vontade do
esforco do homem. A decisdo sobre o destino do homem é
refirada completamente de suas proprias mdos e ndo hd coisa
alguma que o homem possa fazer para alterar tal decisdo; éle é
um instrumento inerme nas mdos de Deus. O outro significado
desta doutrina, como a de Lutero, consiste em uma fungdo
amortecedora da duvida irracional, que em Calvino e em seus
seguidores era a mesma de Lutero."(E. FROMM. O Médo a
Liberdade, pp.78-79).

e

E interessante notar que o fato de asseverar a impoténcia do homem
em relagdo a sua salvagio ou ndo, ndo levou Calvino a propor uma
indiferenga em relagdo ao mundo, pelo contrério e contraditoriamente, ao

menos na aparéncia da pregacdo, ele e seus seguidores imediatos, pdem-se a
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obra para construir uma cidade (primeiro em Estrasburge e depois em
(renebra) de conformidade com os principios da "Nova Religifio Cristd” e
dando ao governo civil poder para legislar em matéria religiosa. Em outras
palavras, a dedicagdo ao trabalho, tipica no calvinismo, além de refletir uma
tentativa de construcéo da cidade ideal (18) ¢ um modo peculiar de fuga da
angustia certa que assedia o fiel seguidor das idéias de Calvino sobre o fato

de como saber se estd salvo ou condenado eternamente. H. Bois afirma que
este dogma traz um grande dilema ao fiel, gerando uma das trés atitudes

seguintes:

1. O syjeito se cré salvo e dispensado de tudo, até de crer;
2. O turor do fanatismo;

3.. O desespero da dhavida (19).

Isto fez com que o rigor do dogma fosse aos poucos sendo relegado a
um plano inferior no calvinismo. Calvino porém, procurou mostrar que os
eleitos de Deus se identificarfio por sinais, sendo o trabalho um dos sinais
que evidenciam (mas nfo garantem) a elei¢fo divina. Tal concepgfio de
trabalho parece desvinculé-lo de seu fim, transformando-o em compulsio,
cujo produto pode ser avaliado pelo estudo do capitalismo a partir deste
periodo.

"4 compulsdo interior foi mais eficaz em por tédas as energias
a servigo do trabalho do que qualquer compulsdo externa

Jamais o poderia ser." (E. FROMM. op. cit. p. 83).
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A atividade humana é compreendida por Calvino como operacdo da
graca divina porque ¢ homem, devido & sua insignificdncia perante Deus,
ndo coopera com a graga. A graca divina sim € que opera, pelo livre querer
de Deus (20). Nada escapa a agfo da graca divina, pois "até Satanas ¢
instrumento de Deus"(21). Tanto que para ele qualquer obra humana sempre
serd condendvel para o juizo severo de Deus (22),pois as boas obras sfo

frutos de Deus ¢ nfio do homem (23). Tal concep¢do de Deus coloca o

poder como primeiro ¢ principal de seus atributos e s6 depois, amor ¢
justica. Isto muda a ordem da teologia classica do cristianismo até entdo
(24). F o mesmo decreto da predestinagio que torna os homens diferentes
entre si e este € um ponto bastante atacado na teoria de Calvino. Erich
Fromm, por exemplo, indica uma implicagdo da doutrina calvinista da
predestinag8o, o nazismo, que se baseia num principio de desigualdade
fundamental entre os homens (25). Sem davida uma idéia que chama
bastante a atencdo mas ndo se pode dizer que carece de logicidade.

Dentro do conjunto doutrinaric do protestantismo, ¢ tema da
predestinac@o assumiu uma acentuada proeminéncia, tendo servido de ponto
de partida para classicas interpretagdes da psicologia e sociologia do
protestantismo e suas relagdes com o desenvolvimento capitalista, com

Erich Fromm no primeiro caso ¢ Max Weber no segundo caso, com sua
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classica obra A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo. Ambos
fazem uma estreita ligacfo entre o ideario da Reforma, principalmente em
Lutero e em Calvino, com o capitalismo que ja despontava nessa época. E
dentro dos meios protestantes, a doutrina da predestinagao de Calvino e dos
calvinistas, desempenhou um papel de grande relevancia histérica. Ela
marcou uma diferenga especifica entre o protestantismo de tipo alemdo para
o de tipo francés, levado depois para os paises de cultura anglo-saxénica. E

certo que se por um lado, produz no fiel uma grande angustia, acabou

servindo também para que os crentes se vissem como diferentes e os Unicos
escolhidos por Deus para a salvagfo, derivando disso toda a ideologia da
operosidade tipica ao calvinismo, ao puritanismo a ao pietismo dos
primeiros tempos. Conseqiientemente, sem a doufrina da predestinagdo, o
protestantismo talvez tivesse tomado um outro rumo. E ¢ certo também que
depois do cisma do século XVI e com tudo o que ele implicou, a Igreja
Cat6lica também j4 nfdo seria nunca mais a mesma. Mas, depois disso, a
doutrina da predestinagdo também teve por seu turno, a importincia
diminuida a ponto de, no século XIX, o calvinismo francés especialmente,
para tentar se adaptar aos novos tempos, chegar mesmo a nega-la em alguns
casos, para se manter atualizada (26). As bases do pensamento de Calvino
estariam todas contidas expressamente ou ndo, j4 em Lutero ? Parece que

S1.
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Em junho de 1520 vem a luz uma reflexdo de Lutero sobre o tema das
Boas Obras. Questio polémica, uma vez que ele estava sendo acusado de
pregar a inutilidade de boas obras para a salvagéo eterna. Ele foi instado por
Espalatino a publicar algo a respeito. O texto, publicado em alemdo, cuja
utilizagio ele defende (Von den guten werckenn- WA 6, pp. 202-276) foi
dedicado ao duque da SaxOnia na tentativa de angariar apoios entre os

poderosos. Seu objetivo neste texto ¢ mostrar que ¢ da fé que derivam as

boas obras € ndo o contrério. Esta posi¢do sua ja era conhecida desde pelo

menos o curso que ministrou sobre a Carfa aos Romanos de 1515- 1516 ¢
que causava muita discussio. A referéncia fundamental ¢, como sempre, a
Biblia, mas ele também cita grandes teoricos do periodo patristico
{Ambrésio, Agostinho e Jerdnimo, por exemplo). De inicio ele ja procura
relacionar seu tema a Biblia, recurso este que era conhecido na Idade Média
como "argumento de autoridade®, pois sempre foi usado para encerrar
discussdes, escudando-se numa "autoridade reconhecida” para dar maior
substdneia (ou credibilidade) & tese defendida. Lutero tem formacdo
escolastica e seu método sempre esteve ligado a esta tradicdo. Apos longa
louvagdo ao principe (o que hoje nos parece extrema afetaco era comum na

época}, ele comeca seu texto dizendo:
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“1. Em primeiro lugar, é preciso saber que ndo existem boas
obras sendo aquelas que Deus ordenou, da mesma forma como
ndo existe pecado sendo agquele que Deus proibin." (M.
LUTERO. Das Boas Obras, In: Obras Escolhidas, vol. 2, p.
102).

E o recurso ao argumente da autoridade. Ele Fala aqui dos Dez
Mandamentos (27} e relaciona aos Mandamentos, virtudes que derivam

{deveriam derivar) da fé. Na sua visdo de homem e sociedade, nenhum dos

dots pode subsistir sem a fé, que deve segundo ele, reger todas as relagdes
entre os homens. Este ¢ o caminho aberto para Calvino decretar depois, a
vigilincia eclesidstica estrita (ou estreita?) sobre toda sociedade. Sendo
vejamos: para ele existem quatro tipo de pessoas:
1. O justo, que nfo precisa da lei pois vive a fé no seu coragio.
2. Os que se fiam na liberdade da fé e ficam preguicosos.
3. As pessoas més e dispostas a pecar.
4. Os infantis, que precisam de ritos e devem ser conduzidos (28).
Todos precisam de orientagfo da Igreja, mas as pessoas do terceiro

tipo, que sdo dispostas a pecar, reserva-lhes a ira:

"A estas é preciso obrigar com leis eclesidsticas e seculares,

como cavalos e cdes selvagens, e, quando isto néo adiantar,
priva-los da vida pela espada secular."(M. LUTERQO, idem, p.
1),
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A expressio "espada secular” se deve ao fato de que ele eritica o
magistério da Igreja que conhece e portanto, tira de suas méos a forma da
punicdo. A decisfio da punigéo é eclesiastica e sua execugfio ¢ secular. Isto ¢
muito importante tanto porque aparece noutros textos como também chega a
ser levada ao paroxismo por seus seguidores em algumas ocasides.

A concepgdo de que o pecado habita a carne, genuina tradigdo de

enformacdo maniqueista, também ¢é muito presente neste texto mas

perpassando também, outros estratos de sua obra. Para ele, o fato do pecado
(com sua guase onipresenca) ja ¢ razdo suficiente para se louvar a Deus

consianiemente:

"Pois o pecado nos cercou com Irés exércitos fortes e grandes.
(O primeiro ¢ a nossa propria carne; o segundo, o mundo; o
terceiro, o mau espirito; por eles somos acossados e atribulados
sem cessar. Com isto Deus nos dda motivo para fazer boas obras
incessantemente, isto é, para lular com estes inimigos e
pecados. A carne procura o gozo e sossego, o mundo procurd
riqueza, favor poder e honra; o mau espirito procura soberba,
gloria e auto-complacéncia, bem como o desprezo por outras
pessoas.” (M. LUTERO. As Boas Obras, in: Obras Escolhidas,
Vol. 2, p. 122.)
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Serd que o mal € e por conseqliéncia o mau ¢ necessario? Parece que
sim. Interessante notar que a mistica cristd parece ndo prescindir do mal
para poder firmar-se (formar-se) solidamente. Isto também pode ser notado
nos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola. A configuragio que toma
nele a necessidade do mal, é diferente de Lutero, mas aparece também como
uma forga muito importante, quando numa fase inicial dos Exercicios,

propoe reflexfio sobre o pecado (primeira semana) . No texto em questdo,

Lutero também afirma a necessidade absoluta da f€, pois que o maior de

todos os pecados é a incredulidade (29). Esta é uma idéia que ¢ reafirmada
por ele inlimeras vezes.

Quanto & sua visdo sobre educacdo, ¢ evidente que também se
subordina a f& pois,"fazer todas as vontades de uma crianga é desonrar a
Deus" {30). O texto deixa a mostra que a educacdo ¢ baseada num principio

rigido de autoridade e mando. Educar sem a fé € perigoso porque:

"Educacdo no sentide mundano eu entendo ensinar a procurar
ndo mais do que 0 gozo, a honra ¢ os bens ou o poder deste

munde." (M. LUTERO, idem, p. 148).

Toda a educagfio se fundamenta na disciplina, base também da

educagdo do corpo (dos sentidos) propostas por Inacio de Loyola e

implementada depois pelos colégios jesuiticos. Parece ser do tamanho certo
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da necessidade da classe social que ja estd se homogeneizando como
mandante na sociedade do século XVI: a burguesia. E 2 burguesia que a
educacdo disciplinada serve mais diligentemente.

Ao falar da educagfo, punicfio € algo que logo vem junto porque para
ele, o maior inferno dos pais sfo os préprios filhos que ndo receberam
instru¢cdo adequada (31). A obediéncia é outro fator de demonstracdio da fé e

¢ necessaria no trabalho e na religiio. Sem inversdo da "ordem". Vejamos o

que ele mesmo diz:

*...a obediéncia cabe aos subordinados. Devem empregar todo o
seu empenho e cuidado no sentido de fazer tudo aquilo que seus
superiores desejarem, ndo se deixando afastar nem desviar
disso, seja ld o que um ou outro fizer. De forma alguma deve
pensar que estd vivendo corretamente ou praticando boas
obras, quer orando, quer jejuando ou seja como se chamem, se
ndo se exercita com seriedade e dedicacdo nesta obra.” (M.

LUTERQ, idem, p.159).

E através de todas estas referéncias que a fé vai se manifestar nas
Boas Obras, segundo ele. Tudo volta ao mesmo ponto. Mesmo sendo um
texto com claros objetivos de discutir teologia, podemos cobservar todos

esses elementos constitutivos de sua filosofia politica que, se estd longe de

um realismo maquiaveliano, € de facil absor¢do e acabou ganhando grande
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forca no mundo moderno. Isto porque tal filosofia politica serd exacerbada
nas comunidades ascéticas das novas seitas que se multiplicardo
espantosamente nos séculos seguintes. E serd nelas que aparecerfio
expressivas formas histdricas de individualismo, bases do individualismo
contemporidneo, segundo andlise de Max Weber (32). Isto porque,
diferentemente das guildas medievais, que congregavam concorrenies, as

novas seitas a partir do século XVI, congregario "companheiros crentes

eticamente selecionados"(33). E o modo de vida ascético, comum nas seitas

que possibilitara a universalizagdo do "espirito” descrito por ele.

"S6 o modo de vida metodico das seitas poderia legitimar e
colocar um halo em térno dos impulsos econémicos individuais
do ethos capitalista moderno." (M. WEBER, As Seitas
Protesiantes e o Espirito do Capitalismo, In: Ensaios de

Sacielogia, p. 370).

O que Max Weber nfio aponta em suas andlises € que também no seio
da Igreja Catdlica Ocidental do periodo, ocorre fenémeno paralelo. O
surgimento de uma nova concepc¢o de espiritualidade catdlica no século
XVI, possibilitara a criagdo da pedagogia de tipo jesuitico, falando prépria e
analogamente. E a espiritualidade de tipo jesuitica que ¢ moderna na
acepedo histdrica (para o periodo) que possibilitara a Igreja Romana criar,

pela primeira vez uma pedagogia de uma extraordindria coeréncia e com
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uma forga politica cada vez maior (tanto que chegou a ser uma "ameaca"
para o Império Espanhol e também para o Império Portugués) e que acabou
sendo a expressdio da propria educagdo, especialmente nos séculos XVII e
XVII. Temos dois exemplos que nos confirmam isto pelos extremos: A
educagdo no Brasil, que tem enformacfo jesuitica desde seus comegos. O
outro exemplo ¢ do movimento que ficou conhecido como jansenismo,

surgido no final do século XVI mas que foi vencido (pelas armas) pela

"pedagogia jesuitica”. Por fim os jansenistas foram perseguidos como
hereges (ou proto} quase como ou mais que 0s protestantes.

Mas passemos a outra parte deste trabalho que tratara de Indcio de
Loyola e sua espiritualidade, comecando pela analise dos Exercicios

Espirituais.
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NOTAS

(1) Especificamente na Suma Tecldgica, 1, nas questes 23 e 24.
(2) Idem, g. 23, al, na Solugio.
(3) Idem, g. 23, a6, na Solugéo.

(4) CF H. BOIS. La prédestination aprés Calvin, in: REVUE DE METAPHYSIQUE
ET DE MORALE, séptembre/décembre, 1918, pp. 678-679.

(5) E. FROMM. O Médo a Liberdade, p.78.

(6) Cft R. H. TAWNEY. A4 Religido e o Surgimento do Capitalismo, p. 103.
{7y Idem, p. 110.

(8) V. J. CALVINQ, Tratado da Religido Cristd, Vol. 4, Capitulo XII,

(9 R. H. TAWNEY, op. ¢it. p. 121.

(10) Idem, p. 123.

(11) Idem, pp. 133-134.

(12) Idem, p. 134.

(13) K. MARX, Manuscritos Econémico-filosdficos. Terceire Manuscrito. In: Col.
Pensadores. p. 3.

(14) Idem, p. 4.

(15) P. CHAUNU. Les Temps de Reformes, 1, pp. 11-12.
(16) E. FROMM. O Médo a Liberdade, pp. 60-61.

(17) Idem, p. 61.

(18) Conforme preconizado pelo propric Calvine no Livro 4, Capitulo XII da
Christianae religionis institutio,

(19) H. BOIS. op. cit. p. 700.

(20) Cf: Christianae religionis institutio, 2, Capitulo 11, 12.
{21) Idem, 2, Capitulo IV, 5.

(22) Idem, 3, Capitulo XiV, 11.

(23) Idem, 3, Capitulo XIV, 19.

(24) V. H. BOIS, op. cit. p. 671.
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(25) E. FROMM. op. ¢it. p. 79.

{26) Cf: H. BOIS. op. ¢it. p. 701,

(27) CE Ex. 20, 1-26.

(28) M. LUTERO. 4s Boas Obras, in: Obras Escolhidas, Volume 2, p. 111.
(29) Idem, p. 133.

(30) Idem, p. 147.

(31) Idem, p. 149,

(32) M. WEBER. As Seitas Protestantes e o Espirito do Capitalismo, in. Ensaios de
Sociologia, pp. 347-370. Neste texto ele privilegia as analises sobre a relagdo das seitas
(sua ética) ¢ o desenvolvimento do capitalismo no interior dos Estados Unidos.

(33) Idem, p. 369
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3. A ESPIRITUALIDADE BARROCA E O SUJEITO MODERNO

Antes de uma discussdo sobre a obra de Inacio de Loyola, €
importante lembrar ¢ contexto do surgimento de uma lideranca na Igreja
Fspanhola como a desse religioso. A Espanha contribuiu muito para a
constituicho do ataque (ou defesa?) da Igreja Romana contra os
Reformadores. L4, tinha-se muita experiéncia de luta contra “infiéis”

(mugulmanos e judeus). E foi essa experiéncia que acabou orientando muitas

das investidas conira os protestantes tanto antes quanto durante e mesmo
depois do Concilio de Trento (1545-1563). A monarquia espanhola, que
conseguira duas grandes proezas: a unifica¢dio interna e a expansio externa
com a descoberta da América, era fiel a Roma. Inicio de Loyola era filho da
nobreza Basca, nasceu a 1 de junho de 1491 em Loyola e morreu em Roma
no ano de 1556. Ele era o décimo segundo e ultimo filho. Sua educagéo foi
cavaleiresca (militar, diriamos hoje), isto significa uma educacio de
disciplina rigida e conservadora por exceléncia. Indcio ndo é um homem

muito letrado. Sua escrita € ristica e nem sempre clara.

O texto dos Exercicios Espirituais ndo ¢ de leitura facil pois foi
redigido para ser utilizado no exercicio espiritual que propde. Funciona

como um roteiro. Por isso, ndo vamos encontrar no texto formulagdes novas
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ou tio bem elaboradas teoricamente. A grande contribuigéio do autor reside
mesmo na propria operacionalizagdo dos exercicios para o espirito que se
tornou uma obrigacio para os jesuitas e € inovador no desdobramento de
uma nova pedagogia religiosa que exige a instituigdo de um novo sujeito e

que nele é centrada.

Depois de sua conversdo, logo apos uma batalha onde foi ferido na
perna, Indcio se retira a Manresa (Espanha) para rezar e meditar
permanecendo neste local por quase um ano, em 1522. Neste periodo e
especialmente nos ultimos meses de sua permanéncia, compde oS
Exercicios Espirituais, que é um extraordinario documento de registro do

itinerario que ele proprio seguiu em suas reflexdes.

O objetivo dos exercicios propostos sdo apontados numa introdugio
da edi¢dio brasileira, de modo que ja indica uma valorizagdo do sujeito

(pessoa) no processo de aprendizagem espiritual:

“Os Exercicios Espirituais foram escritos para ajudar as

pessoas que procuram e desejam seguir a Jesus Cristo, no
servico do Reino de Deus. Nele vamos encontrar temas para a
oracdo, que sdo o fio condutor de um itinerdrio espiritual e
muitas séries de observacdes, novas regras que dizem respeito d
mesma vida de oragdo e ao progresso da pessoa no
conhecimenio de si e na colaboracdo com a acdo de Deus.” (F.
COUREL., Introducdo aos Exercicios Espirituais de Santo
Indcio de Loyola, p. 5 )
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E confirmado aqui que o texto se dirige a exercitantes e ndo a leitores.
E se dirige muito mais aos diretores espirituais dos exercitantes porque ¢
regra ainda hoje entre os jesuitas que os Exercicios Espirituais $6 sejam
realizados individualmente e sob a orientagdo de um diretor espiritual que
atua como guia para a exercitagdo. A expressdo utilizada j& ¢ digna de
nota: EXERCICIO, que é um conceito relacionado a trabalho, a esforgo e,

¢ claro, configura-se de modo individualizado; a expressdo ESPIRITUAL

designa o endereco dos exercicios, que é espiritual ou, melhor dizendo, a
espiritualidade individual. pode-se ver ento que a idéia de disciplina que
ird perpassar todo o texto € necessdria nesta visdo de mundo militarizada.
Para ele, tratava-se de defender a fé e como tinha formagio militar,

acabou criando uma Milicia Espiritual.

O autor j4 citado acima também mostra que o texto inaciano tem
como fundamento dois conceitos fundamentais na tradigdo da metafisica
cristd classica: discernimento e eleicdo (p.5), ambos dons divinos e

norteadores da composicdo dos Exercicios Espirituais.

O préprio Indcio de Loyola compara sua proposta com os exercicios

do corpo:

“Porque, assim como passear, caminhar e correr sdo exercicios

corporals, fambém se chamam exercicios espirituais os
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diferentes modos de a pessoa se preparar e dispor para tirar de
si fodas as afeicdes desordenadas, e, tendo-as afastado,
procurar e encontrar a vontade de Deus, na disposicdo de sua
vida e para o bem da mesma pessoa.”(I. LOYOLA. Exercicios

Espirituais, p. 11-12).

E uma afirmagio da capacidade individual da pessoa. O esforgo de
cada um, sem excluir a graga, leva a salvagdo. E uma idéia de que o

proprio sujeito “trabalha” pela sua salvagfio. Assim ele reelabora a

doutrina catolica de que o sujeito através de boas obras, pode conquistar
a sua salvacio. A diferenga é a novidade introduzida que € a forma e a
operacionalizagfio disto. Ele nfo fala apenas de obras caritativas mas de
um aprendizado arduo no caminho do conhecimento de si e que o sujeito

s6 pode realizar praticamente sozinho.

Na primeira parte ja estio delineadas genericamente, as bases da
futura pedagogia jesuitica: a idéia de aprendizagem como um trabalho
espiritual, fundado na rigida disciplina, que terd sempre o sentido de

“dominar a natureza’.

Ao afirmar que seus Exercicios Espirituais visam o bem da pessoa
(p.12), ele também introduz uma novidade na mistica catdlica, que ¢é a
regulamentacdo do exame de consciéncia, fundamental para o

desenvolvimento de futuras noc¢des de autonomia individual (ou
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subjetiva). Isto pode ser observado com muita riqueza de detalhes na
filosofia cartesiana, cuja afirmacdo da subjetividade e racionalidade do
homem muito deve a novidade do modo de rezar e ser religioso que
Inacio de Loyola funda no século XVI, quando afirma por exemplo, a
necessidade do diretor espiritual para a realiza¢fio dos exercicios e que
ajudara o exercitante mas nunca substituird a reflexfio pessocal, que € mais

importante.

“Porque ndo é o muito saber que sacia e satisfaz a alma, mas o

sentir e saborear as coisas internamente.” (p.15)

A reflexfio adquire pois, um papel fundamental, se ndo central, neste

texto. Ele serd o meio de atuagfo por exceléncia da graga divina.

Os conceitos requeridos por ele na feitura dos exercicios sfo aqueles
que também compdem a nogdo de subjetividade: vontade, entendimento e

afeto. Vejamos o que ele mesmo nos diz:

“Em todos os exercicios espirituais seguintes, usamos dos atos
do entendimento, quando raciocinamos e dos atos da vontade,
em gue falamos vocal ou mentalmente com Deus Nosso Senhor,
ou com seus santos, se requer maior respeito do que guando

usamos o entendimento refletindo.” (p. 13)
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Vontade ¢ entendimento devem entdo estar sempre junios pois em
tltima analise, sfo as bases tedricas de fundagido do sujeito moderno. Esta
forma € adotada depois por R. Descartes, que tanto no Discurso sobre o
Meéitodo quanio nas Meditacées Metafisicas, partira da conceituagio de
alma feita por Tomas de Aquino (uniio com o corpo como indispensavel
a definicdo de pessoa) para operacionalizagdo de seu Cogito, que se
fundamenta, para dizer como os medievais, no entendimento e ndo

prescinde da vontade. Ndo podemos nos esquecer que R. Descartes

estudou num colégio jesuitico (La Fléche) de 1604 a 1614, num momento
muito importante da constituicdo e hegemonizacdo da pedagogia moderna
que estava sendo levada a cabo pelos jesuftas desde o final do século
anterior na Franca. Foi neste colégio que Descartes estabeleceu as bases

de sua formacéo filoséfica.

Os Exercicios Espirituais séo propostos de maneira que possam ser
adaptdveis de pessoa para pessoa, podendo ser mais ou menos
prolongado (p.15), seguindo o ritmo proprio de cada um. S#Ho divididos
em quatro partes que sfo chamadas de semanas (ndo correspondendo
necessariamente a sete dias). E ao diretor que cabe avaliar as condigdes

do exercitante (p. 16}, funcionando como mestre e condutor na pratica.
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Cada semana privilegia um aspecto da doutrina do cristianismo mas
ndo se constitui como fase separada das demais. Cada etapa que se
sucede repete todas as anteriores, passo por passo. Esta técnica de
repetigio como mecanismo de reflexdio, acabou se transformando depois
em método pedagogico e modelo para qualquer forma de aprendizagem

escolar, tendo sido questionada seriamente apenas neste século.

Cada semana tem uma forma propria de reflexfio, assim explicados

pelo editor numa nota (p.18):

- Na primeira semana, a via é¢ Purgativa;

- Na segunda semana, a via ¢ lluminativa;

- Na terceira ¢ quarta semanas, ¢ Unitiva. No texto inaciano vemos assim:

“Os exercicios seguintes dividem-se em quatro grandes partes,
o que correspondem qualro semanas. a primeira destina-se d
consideracdo e contemplaglio dos pecados;, a segunda, a
contemplagdo da vida de Nosso Senhor Jesus Cristo até o dia de
Ramos inclusive, a terceira, a contemplagdo da sua Paixdo; a
guarta, & contemplacdo da sua Resswrrei¢de e Ascensdo...”

(p.14)

P

E uma aprendizagem gradativa e para que os exercicios tenham

sucesso, nfo é necessario que o exercitante esteja totalmente recolhido.
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Pode-se fazé-lo sem abandonar os “negdcios importantes” (p.23). Esta ¢
uma idéia inovadora para a época: a espiritualidade desenvolvida no dia-
a-dia das pessoas. F uma semente para uma futura espiritualidade no e do
trabalho. Ndo € mais necessario o afastamento do “mundo” pois € “no”
mundo que a nova espiritualidade se realiza e se projeta. Esta relagfo tem

também seu equivalente na visdo Reformada.

O progresso espiritual deve ser registrado no desenvolver da

'

exercitagdo com o claro objetivo de desenvolver o auto-conhecimento. E

importante que sejam registradas as faltas (defeitos) e progressos. Tudo
deve estar programado. Em todos os dias deve haver um auto-exame, que

¢ dividido em trés partes:

1. Proposito de corrigir algum (s) etro (s) ou defeito, ao levantar;
2. Auto avaliacio depois do almogo, anotando os erros para que depois
sejam corrigidos;
3. Idem, depois do jantar (p. 32-33).
O FBu, que antes disso sO era compreendido de modo difuso e
genericamente, comeca aqui a ser medido, testado, fustigado e, as vezes
até, afastado de si mesmo. Enfim, vemos que a subjetividade moderna

nasce sob o signo da dor e do sofrimento e ainda.



103

Pode-se até apontar um certo dualismo na visdo de Inacio de Loyola,
que ndo chega a ser como a de Lutero mas mesmo assim, separa e

diferencia bem e mal;

“Pressuponho haver em mim irés espécies de pensamento, a
saber: um que é propriamente meu, e procede da minha
liberdade e querer; os outros dois que vém de fora: um do bom

espirito e o outro do mau.” (p. 34)

Querendo ou nfo, isto leva a uma dicotomizagdo da agéio humana a

tender ora para o bem, ora para o mal, com designios exteriores ao

homem.

Quanto a questio das obras, existe um paradgrafo (de nimero 42) todo
dedicado a elas. E como ndo podia deixar de ser, a melhor obra ¢ a
obediéncia irrestrita a hierarquia da Igreja, por sinal, motivo de fundagio
da Companhia de Jesus. E considerada uma grande falta ndo seguir ou

levar outros a ndo seguirem as determinagles e exortagles da Igreja

(p.38).

O exame de consciéncia, que ¢ necessario a todo periodo dos
exercicios mas pfo sd, tém uma marca catolica indiscutivel: é uma

preparaglo para o Sacramento da confissdo. Neste sentido, nosso autor

demonstra aqui também sua ortodoxia catdlica. Mesmo utilizando um

“mote” que ¢ comum também aos Reformados das primeiras geragdes
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(principalmente Lutero e Calvino), ele o faz para reafirmar todo o peso da
tradicBio da teologia e pastoral tradicionais. Esta ¢ uma das maiores
contribuicdes de Indcio de Loyola a renovagfo e atualizacdo da Igreja

Catohca.

O auto-exame deve ser sempre rigoroso e ele o propde desdobrado

em cinco pontos:

“Primeiro _ponto. dar gracas a Deus Nosso Senhor pelos

beneficios recebidos,

Segundo _ponto: pedir gracas para conhecer os pecados e

refeitd-los.

Terceiro ponto: pedir contas a si mesmo desde a hora em que se
levantou até a hora presente, hora por hora, ou tempo por
tempo, primeiro dos pensamentos, depois das palavras e em
seguida das obras, pela mesma ordem que se disse no exame
pariicular.

(uarto pento: pedir perddo a Deus Nosso Senhor das faltas.
Cuinto ponto. propor emendar-se com a graca. Pai-Nosso.”
(p.39).

A possibilidade deste auto-exame ¢ uma grande avango em direcéio a
concepedo moderna de sujetto (e subjetividade) mesmo tendo levado o
sujeito a se deparar frontalmente com a “Culpabilidade”, sempre presente
na visdo religiosa de Inacio de Loyola. Chega mesmo préximo de um
certo masoquismo, tendo em vista que os exercicios servirdo, segundo

ele, para se conhecer mais intimamente o pecado. A condi¢do para se
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evitar o pecado ¢ conhecé-lo (estar proximo) (p. 40). E o “conhecimento
intimo” do pecado, propiciado pela exercitagio, que leva o exercitante a

tirar mais proveito da vida espiritual (p.40).

O método e a técnica de busca da espiritualidade firme e forte ¢ uma
espécie de nulificagdo do sujeito para que ele se encontre a si mesmo.
Prova disso é o fato de que a base da primeira “semana”, € o pecado. Esta

primeira semana se divide em cinco exercicios:

Primeiro_exercicio: Meditacio, usando a imaginacfo. Para tal, é

necessario buscar o concurso da memoéria, do entendimento e da vontade
(v. p. 45). Podemos notar aqui trés dos fundamentos de sua concepgio de

sujeito, de genuina filiagdo tomista (de Tomas de Aquino, propriamente).

Segundo _exercicio: Recordar-se do pecado para desenvolver a

humildade. (v. p50).

Terceiro exercicio: Repete as fases anteriores, passo por passo. E isto

que segundo ele, garante a efetividade dos “Exercicios Espirituais”.

Depois disso, oracéo.

Quarto exercicio: Repetir tudo. E de notar que a repeti¢dio ndo ¢ um

simples recurso técnico, mas uma idéia central na sua pedagogia. E como

um habito que se adquire com a exercitagdio fisica. Esta valorizagdo da
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memoria também aparece no documento que praticamente funda a

pedagogia moderna, o Ratio Studiorum.

Quinto exercicio: Pensar na puni¢io dos pecados e no inferno. Ele

propde ainda, regularidade nos horérios (p. 50), como a melhor técnica
para o adestramento do corpo e da mente, antecipando de certa forma, a

disciplinarizagio dos corpos na grande industria do futuro.

Toda a segunda semana ¢ baseada na reflexfo sobre a Encarnacdo do

Cristo e deve repetir as exercitacdes da primeira semana. Aqui s exercita
uma busca da eliminacdo da vontade subjetiva para “encontrar o Cristo” e

depois acha-la mais adiante muito mais fortalecida.

A terceira semana ¢ reservada a contemplagdo do sofrimento de
Jesus, com leitura do Evangelho e repetindo todas as fases anteriores (p.
109-117). Aqui, ele dé conselhos sobre alimentagfio, recomendando
temperanga (p.118-120). Todo excesso € pecaminoso (idem). E a
louvagio da frugalidade, que funcionara mais tarde, nos discursos
eclesiasticos, como valorizagdo da pobreza (apenas para os pobres) como

uma via purgativa de salvacéo.

A quarta semana propde “Contemplacdo do amor de Deus”. Nesta

fase, sdo propostas formas de oragdo que se relacionem com o ritmo

fisico. Tudo deve ser tdo pormenorizado que, para ele, o exame de
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consciéncia deve durar o tempo de “3 Pai-Nossos e 3 Ave-Marias”

(p.134). O tempo, que serd muito caro na sociedade industrial posterior,

j4 o é para a espiritualidade inaciana. Esta seja talvez, uma das mais

importantes razdes do grande sucesso das idéias de Indcio de Loyola e da
pratica pedagagica jesuitica que surge logo em seguida como decorréncia

direta desta espiritualidade.

Seguir o ritmo do corpo é também, aprender a recitar as palavras

seguindo o ritmo da respiragéio (p. 139-140). O editor nos explica:

“O) ritmo do corpo impde um movimento ordenado que pode
Javorecer a concentra¢do e o recolhimento. Através dele, se
estabelece um ritmo espiritual, que permite ¢ alma se expressar

e sustenfar sua oracdo como sug propria vespiracdo.” (p.139).

A minuciosidade para determinagio da espiritualidade tenta recuperar
a hegemonia da fala eclesiastica (catdlica) para todos os momentos da
vida social. E € justamente pelo fato de esta fala ndo tem mais a
hegemonia que antes tinha é que as determinagfes morais (tanto catolicas
quanto protestanies neste periodo) serfo extremamente rigidas. Ao
catolicismo latino cabe afirmar os valores “que parecem se perder”, para
se afirmar como guardid da tradicdo e da “verdadeira religifio cristd”,
fundada na tradi¢do apostélica. Aos protestantes, por outro lado, cabe no

século XVI, a tentativa de elaboracfio do discurso da “volta as origens”
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do cristianismo para fundar um novo regime eclesidstico (também
hierarquizado e nfo tdo novo assim). Isto é feito de modo a se diferenciar
da Igreja Romana mas, tentando justamente, recuperar 0$ aspectos
exteriores da autoridade eclesiastica. Se a idéia de uma “Cristandade
Universal” ja4 nfio pode mais sedimentar praticas religiosas (politicas,
econdmicas,...) busca-se entdo nesse momento, outra base de sustenta¢do
para a autoridade moral e efetiva da religifio: o sujeito. E sobre ele que se
assentam as novas e antigas praticas e fundamenta¢des. Ndo no sentido
de “libertacdo” deste mesmo sujeito, mas para a manutencdc de sua
sujeicdo (e é claro que isto nfio pode ser universalmente generalizado,

mas o resultado pode ser encontrado na histéria).

O resumo dos Evangelhos e da vida de Jesus que aparece junto ao
texto dos Exercicios Espirifuais ¢ um instrumento proposto para servir

como roteiro de meditacfio e exame de consciéncia (p. 143-166).

A Ultima parte do texto, chamada ndo por acaso de regras, preparam
para o auto-conhecimento. Estas regras advertem contra as tenta¢des
demoniacas, sugerem regras para se dar esmolas e ainda estabelecem
regras “para sentir verdadeiramente como se deve na Igreja Militante”.

Este Gltimo termo: militante, est4 na origem de uma concepgio e prética

da religido sob um ponto vista digamos, militarizado. E nfo € a-toa que a
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utilizacdo desta expressio no século XX, pague um alto tributo & religido
(de formatagfo jesuitica). A palavra “militante” acaba sendo incorporada
ao jargdo da esquerda num sentido figuradamente jesuitico: o militante cré
¢ quer fazer crer que tem uma missdo unica e salvifica para toda a
sociedade. Fle se cré como portador de uma “Boa-Nova”. Ndo se pode
negar nem o valor moral nem o valor universal das teses defendidas por
pessoas que assim se caracterizam no nosso tempo. Mas ndo se pode

também, por isso, deixar de apontar as filiagdes tedricas de uma pratica

I

politica presente em nosso meio. E uma pena que estas relagbes ndo

sejam tdo bem exploradas quanto deveriam.

Interessante analise dos Exercicios Espirituais ¢ feita por Roland
Barthes na obra: Sade, Fourier, Loiola, que tem um capitulo dedicado a
Inacio de Loyola. Ele mostra que a contabilizagdo do pecado, feita com
mintcias e riquezas de detalhes, conforme preconizada no textos dos
Exercicios Espirituais ¢ também no Didrio Espiritual, leva ao individuo,
que nasce ao contabilizar seus pecados. Ele diz também que, como no
capitalismo, o individuo se define pela posse (do pecado em primeiro
lugar, conforme se pode ver as p. 72-73). Isto se deve ao fato de que,

segundo ele ainda, Indcio de Loyola nunca fala de um corpo conceptual

mas concreto e isto define a subjetividade moderna, que brota da
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economia espiritual (p.65). Assim, na obra inaciana, o sujeito se salva
(constréi sua identidade) conmtra agere, que consiste no esforgo
concentrado de afastamento (contrabalangar) das inclina¢bes esponténeas
para seu exato oposto. Isto € a embriaguez mistica de que nos fala o

forjador da nova espiritualidade.

Também Inacio de Loyola precisou defender a exterioridade da f&,

através da justificagfo da religiio no sujeito, e da defesa da hierarquia
estabelecida da Igreja Romana. Nas duas frentes, pode-se dizer que ele

tenha logrado éxito. Hsta Igreja Romana também se reformou em fungéo
da Reforma mas centralizou e reforcou mais ainda a idéia de autoridade.
Ele ¢ desse modo, juntamente com Martinho Lutero, um dos marcos mais

importantes da fundac¢fio da Modernidade.

A expressio: espiritualidade barroca, tomada de empréstimo mas sem
a conotagdo negativa que geralmente acompanha, pode servir para
entender melhor a forma da manifestacio da espiritualidade jesuitica pois
ela é rica dos detalhes, dos prismas, das imagens, aproximada da natureza
e detalhadamente documentada. Pode parecer estranho mas ndo existe
oposi¢do entre vontade e razdo em Indcio de Loyola. Elas se completam.
Ambas sdo os “dois lados” da constru¢do da subjetividade e do sujeito

modernos, na otica catdlica. E pela razdo que a vontade se realiza em
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plenitude e é por esse motivo que sua visdo de igreja e teologia, passa ao
largo da discussdio sobre livre-arbitrio, a4 qual Lutero se remete
insuflando-se contra a teoria clissica comumente aceita na Igreja.
Liberdade e escolha sfo sinénimos de razfio e vontade em Indcio de
Lovola. Desse modo, ¢ sua propria experiéncia espiritual ou conversio
que servird de modelo para os futuros jesuitas (e mesmo ndo jesuitas).
Assim, Inacio estabelece uma novidade: nfio apenas a razdo deve fornecer

0§ argumentos para a sustentagdo da fé, mas esta, sem a vontade nada ¢

pois ndo se trata mais de discussdes sobre a fé e sim, como um individuo
pode vivé-la plenamente. ~ Em seu Didrie Espiritual, podemos
observar que o ponio de partida da reflexdo € sempre “sentimento e
emocio”. Sua espiritualidade ¢ documentada passo a passo e s6 tem
sentido ao ser e se for registrada. Como num movimento cogitatoro do
sair de si é que o sujeito se afirma e se firma em si mesmo (a si mesmo).
Este movimento fem outra marca da catolicidade, que também ¢é
inconfundivel: a culpabilidade. Ele vive, chora, sofre ¢ busca entender a
culpa pelo pecado {em sentido geral). Isto ele nos demonstra no segundo

exercicio espiritual, cuja referéncia mais importante ¢ o pecado:

“Olharei quem sou, diminuindo-me por meio de comparacoes.
1. Que sou eu em comparacdo com todos os homens? 2. Que
sdio os homens em compara¢do com todos os anjos e santos do

Paraiso? 3. Que sdo todas as criaturas em comparacdo com
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Deus? 4. Considerarei toda a minha corrup¢do e miséria do
meu corpo. 5. Ver-me-ei como uma chaga e um lumor de onde
sairam tantas maldades e veneno tdo hediondo.” ( Exercicios

Espirituais, p. 50).

O movimento repetido e repetitivo de reflexdo adentro de si € que cria
o sujeito moderno e enforma a consciéncia deste sujeito cuja esseidade ¢é
balizada por uma culpa quase cdsmica e pormenorizante, sendo assim,

barroca em sua esséncia e manifestagdo.

A arte de descobrir-se a si mesmo (pecador, ndc importal) € a
novidade da espiritualidade inaciana. Se por um lado ela nfo inova a
doutrina, inova na operacionalizacdo desdobrada pela culpa do sujeito
moderno que nasce assim, afirmando-se ao negar (ou afirmar?) o pecado,
limite da agfio do sujeito que se descobre ja dilacerado na sua origem. E
por mais paradoxal que possa parecer, isto ndo leva ao pessimismo, como
poderia nos fazer crer uma observacio superficial de seus textos. Leva

sim, a uma militdncia muito comprometida com a Igreja hierarquica.

Alain Guillermou (1), numa biografia do peregrino de Loyola, mostra
que era comum na primeira metade do século XVI, os pequenos manuais

de piedade cristd, onde Indcio teria buscado sua primeira mas ndo

exclusiva fonte de inspiragéio. Segundo esse autor, tais manuais como os

Exercitatorios da Vida Espiritual, de J. Garcia de Cisneros (primo do
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famoso cardeal espanhol), ap6éiam-se na Devotio Moderna, herdeira
espiritual do nominalismo e da mistica renana dos séculos XIT e XIIL
Mas esses eram manuais de oracdo e ndo incluiam o corpo nas
exercitagOes espirituais. Fis ai a grande novidade dos exercicios
inacianos. Tais manuais também ndo previam registros de impressoes dos

exercitantes.

O registro das impressdes da forma da espiritualidade descrita acima,

¢ documento de suma importAncia para a compreensdo da génese da nova
forma de pensar que iremos encontrar tematizada logo em seguida no
Cogito cartesiano, cuja busca do EU centrada na razdo pensante ndo

prescinde de modo algum da vontade, que ¢ a materialidade da razéo.

A partir do Cogito, ¢ urreversivel o movimento de constituigdo da
subjetividade moderna e seus desdobramentos. Isso foi possibilitado a R.
Descartes, fundamentalmente por sua formagdo jesuitica bem nos moldes
dos Exercicios Espirituais. Podemos até arriscar e dizer que as
meditagbes metafisicas de Descartes sfo a aplicagdo da espiritualidade

inaciana na filosofia.

e As Constituicées da Companhia de Jesus procuram ser o outro lado
da estrutura desta espiritualidade subjetiva. Elas sdo a parte mais

visivel da encarnagfio desta nova forma religiosa de brotamento do



114

sujeito, cenirada e manifestada agora, numa organizagdc social e
institucionalizada nfo mais como uma mera confraria de mendicantes
ou estudiosos, mas muito mais parecida com uma moderna empresa ¢
também com os partidos politicos de esquerda tio conhecidos no nosso
século. Este documento pode ser assim esquematizado:

- Normas para o ingresso na Ordem.

- Avaliac¢do detalhada do candidato antes do ingresso.

- Normas para se despedir alguém.

- Do cuidado de si (corpo e alma).

~ Sobre a instrugdo dos confrades.

- A organizaco das escolas da Ordem.

- Sobre os deveres missionarios (inclusive tarefas especiais).

- Estrutura da Congregac#o e eleicdo do Superior e Provinciais.

- Divisdo das tarefas cotidianas e cuidados com a satde.

Na introdugéio do texto das Constitui¢des.., o editor, Pe. Iparraguirre

busca mostrar a identidade deste com os Exercicios Espirituais:

“Identidad de fondo v de espiritu, pero diversidad en su funcion

v forma. Los efercicios pretenden la renovacidn espiritual del
individuo, las Constituciones tienen un fin estrictamente social.
En los Ejercicios se da un método para un tiempo determinado,
se va directamente al alma, se establecen las relaciones entre
Dios y la persona; en las Constituciones se pretende legislar

para toda la vida, regular las acciones no sélo internas, sino
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también las que se dan con los superiores, iguales y inferiores;
establecer en una palabra, un ligamen juridico y dar normas
prdcticas de accion” (I. DE LOYOLA, Obras Completas, p.
415)",

Vemos através do texto que é uma Constituig8o que agambarca
todos os aspectos da vida pessoal e social de um congregado e também
da Congregacdo como um todo e partes. Este ¢ um fertilissimo terreno

para o desenvolvimento de uma subjetividade que nasce esquadrinhada

e controlada mas que acabard clamando independéncia total no
[luminismo, com a exacerbac@io do poderio da razdo (racionalidade)

humana.

A Constituicdo..., ao determinar minuciosamente a vida
coletiva e também interna (pessoal e religiosa) da Ordem Jesuitica,
possibilitou o desenvolvimento de uma nova espiritualidade bastante
adequada aos modernos tempos que chegavam. Esta espiritualidade
pode deste modo, ser chamada de barroca. Sim, barroca porque €
perfeita (perfeccionista) nos detalhes, enfatiza as formas e contornos na

definicdo de seu objeto, e € acima de tudo, centrada no homem e ndo

Vdentidade de funde e de espirito, mas, diversidade em sua funcio e forma, Os exercicios pretendem a
renovacio espiritual do individuo; as Constituicdes tém um fim estritamente social. Nos Exercicios, da-
se um método para um tempo determinado, vai-se diretamente & alma, estabelecem-se as relagdes entre
Deus e a pessoa; nas ConstituicBes, pretende-se legislar para toda a vida, regular as agbes nfio so
internas, mas também as gue se dfo com os superiores, iguais e inferiores; estabelecer, em uma palavra,
um liame juridico e dar normas préaticas de acio. (trad. minha: C. A.A.T.)
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mais em Deus como nas espiritualidades anteriores. E uma arte. Até
entdo, as igrejas eram construidas “para Deus”, como no caso da arte
gotica e agora, as igrejas sfo construidas “para o homem” e sdo
expressOes artisticas brilhantes de uma nova economia religiosa e
também, da arquitetura (das igrejas e do sujeito moderno), pois
demonstram novas concepgdes e novas praticas, que ndo sdo apenas

religiosas, claro. Mesmo tendo vindo depois do Humanismo, é sua

expressdo cristd, pois acaba possibilitando uma grande autonomia do

sujeito humano. E um esfor¢o de realizacdo plena da natureza humana.
Mesmo que ndo explicitamente, a espiritualidade do tipo jesuitico
permite uma humanizagdo maior da forma e do conteldo da
contemplagdo. Neste momento, contemplar nfo € mais afastar-se
fisicamente do mundo (do trabalho) mas, encontrar a espiritualidade
(Deus) proficuamente no mundo do trabalho, com muito esforco. E
uma operosidade que parece se aproximar muito da valorizacdo
abstrata do trabalho ao modo de Calvino, porque considera o individuo
com fundamento principal, mas se afasta dela ao refor¢ar os alicerces

dos dogmas tradicionais do catolicismo, e entre eles, é bom destacar:

- Virgindade de Maria;
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- Crenca inquebrantavel na hierarquia da Igreja e sua conseqliente

defesa intransigente;

E outros derivados destes, mas que refor¢am a tradi¢do e a
catolicidade. Convém também, lembrar que o século X VI vé florescer
grandemente o culto mariano. Os jesuitas, como os dominicanos,
incentivam muito as préticas devocionais como ¢ Rosarie, de origem

ndo muito precisa na Igreja mas certamente popular e que remonta pelo

menos, a0 século XII ( a tradic8o sttua esta forma devocional em Séo
Domingos, o fundador de uma ordem religiosa muito importante na
Igreja Cristd do Ocidente, a dos dominicanos. Ele viveu entre 1170 e
1221 e foi contempordneo de Francisco de Assis). Se, num primeiro
momento, a reza do Rosario tem uma funcdo de um mantra, 3 moda
indiana, pois pela repeticio e repetitividade, busca a Tlumingéo
religiosa, num segundo momento, a partir do século XVI, contribue
para a constituicdo de wma pastoral para o individuo. Néo basta a
forma social da religifio, com os ritos, mas também, o coragéo do
individuo, sua vontade e suas emogdes precisam ser atingidos. Nio é
demais lembrar que o islamismo, o budismo, o hinduismo e até o

judaismo antigo tém préaticas que se assemelham a do Roséario entre
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seus fiéis, com pequenas varia¢des de contetdo. Todas buscam a unido

com o sagrado sem a contemplagio separada do mundo cotidiano.

O incentivo a devogio do Rosério, contribue para identificar e
diferenciar a catolicidade no ocidente, a partir do século dezesseis. E
para a pratica jesuitica dos primérdios, nfo existe diferenciagdo entre
essa religiosidade privada ou privativa do individuo e incentivada pela

pratica da forma de oragdo do Rosario - e por outro lado, a

estruturacdo da pedagogia e da educacfio, expressa genialmente num
Ratio Studiorum, que abrange entdo, todos os aspectos da vida de um
individuo: privada e coletiva. A prescricdo de uma exercitacfo
individual, junta-se 4 dos fins e ideais de catolicidade, expressa mesmo,
nos principios pedagogicos do Ratio Studiorum, principios esses, é
bom lembrar, sdo a base de estruturacfo de toda a pedagogia moderna,
a partir do século XVL. Ambos, Ratio Studiorum e Rosario, pretendem
ensinar, valorizando a memoria, metodologia que por exceléncia,
caracteriza o jesuitismo como método pedagdgico e que influenciou
todas as formulagdes pedagégicas posteriores. Enquanto a reza
individual ¢ difundida e ensinada a todos os fiéis, a outra forma de
identificagio da pedagogia moderna da catolicidade, dirige-se a

formac¢dio de uma elite intelectual profissionalizada no exercicio de



te

construgio e propagacio da fé mas também, sua defesa. Ndo existe
exemplo melhor de resuitado pedagégico do Ratio Studiorum do que

René Descartes e sua filosofia.

Como na arte barroca, que culminou no extremado romantismo
do rococé ¢ valoriza sim, a natureza e a natureza humana mas
idealizadas, a espiritualidade barroca jesuitica chegou a tentativa de

construgdo da utopia da “Jerusalém terrestre”, como metafora e como

pratica politica da sociedade ideal. E o caso das Reducdes Jesuiticas,
construidas nos séculos XVI e XVII no Cone Sul da América. E
interessante notar que, mesmo tendo ameagado os dois reinos cristdos
da Espanha ¢ Portugal, a presenga jesuitica nesse local, garantiu a
ocupac¢do e posse definitiva da terra por parte desses mesmos reinos, e
ate, sua expansdo. Tal ndo seria possivel sem a crencga coletiva mas
também pessoal dos jesuitas em sua missdo salvifica e civilizadora para
todo o mundo. Ou, dizendo de outra forma, esta espiritualidade
contribue ndo s6 para a fundag¢do da categoria moderna de sujeito, mas
também para a filosofia politica dai decorrente: o novo Estado
(mercantil, por suposto). E principalmente neste ponto que se

encontram as visbes de mundo formuladas por Inicio de Loyola e

Martinho Lutero. Ambas sfo imprescindiveis na construciio das visdes

modernas sobre o Estado e o individuo. S0 até complementares
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porque enfatizam aspectos diferentes da mesma realidade ou,
estabelecem praticas diferenciadoras para o sujeito moderno, o que €

adequado as novas praticas dos homens naquele periodo.
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4. FILOSOFIA E ESPIRITUALIDADE EM DESCARTES

Descartes, como foi demonstrado acima, parte dos Exercicios
Espirituais, aproveitando a técnica. Quando R. Descartes (1596-1650)
ingressa no Colégio Jesuitico de La Fléche (entre 1604 e 1607,
portanto logo que foi fundado por Henrique IV, em 1604) e 14
permanece oito ou nove anos estudando (seu bacharelado em Direito

na Universidade de Poitiers data de 1616), os jesuitas gozam de um

extraordindrio prestigio na educagdo, especialmente na Franga, onde ja
contam com escolas por todo o reino e representam os grandes
progressos nos métodos escolares. @ Ratio Studiorum ¢ entdo, ndo so6
um manifesto pedagdgico moderno mas também, a regulamentagéio das
praticas escolares, tanto para professores quanto para alunos. Ele
organiza a escola, a pedagogia, a didatica e a espiritualidade de mestres
e discipulos. E a concepgdo nele contida de estrutura curricular,
normatizacdo de métodos, hierarquizacdo administrativa e pedagogica
que € a base da escola, da pedagogia e enfim, da educa¢do moderna. O
texto desse documento é resultado de muitos anos debates com
participagdo de toda a Ordem, que ja estava se espalhando pelo mundo.

() documento que serviu de base e ponto de partida foi o curriculo

utilizado no colégio de Messina, na Sicilia, fundado em 1548 pelo
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padre Nadal. este colégio seguia o modus parisiense de ensinar e
aprender. Fra inspirado na divisdo dos alunos em classes, utilizado

largamente na Universidade de Paris e cuja técnica se baseava nas:
- Repeti¢des;

- Disputas;

- Composi¢des;

- Interrogagdes,

- Declamagdes.

Os resultados alcancados por essa metodologia eram
promissores desde o inicio. Assim, bons ¢ excelentes retoricos eram
formados. A divisdo dos alunos em classes com programas e
exercicios, sempre guiados por um mestre, foram a garantia do sucesso
da nova pratica pedagbgica, que pretendia alcangar um
desenvolvimento harménico da educagfio intelectual e moral, ambas
nascidas dos recursos humanos mas também, claro, da religido e da

teologia, colocada no centro dos ensinamentos.

Nos seus ordenamentos, o Ratio Studiorum refor¢a a
centralizagdo tho tipica da Ordem. S#o regras para quem ensina, para a

formagdo de professores, vigilincia da doutrina, didética e até sobre as
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férias. Para cada complexo, a normatiza¢io comega sempre com &
fixacio dos fins espirituais, pedagodgicos, didaticos e por fim,
prescrigdes particulares. Os conteudos da normatizagdo sfo assim
agrupados: administragio, curriculo e metodologia. Ao incluir as
linguas classicas no rol dos estudos, a complexa articulagfio das normas
incorpora algumas praticas caracteristicas do Humanismo. Também o
modo de ensinar € buscado junto & pratica dos Humanistas. Para a

pedagogia jesuitica, o mestre desempenha um papel imprescindivel

pois é entendido como propulsor da vida intelectual e também moral.
Neste sentido, esta pedagogia realiza organicamente os ideais do
humanismo renascentista quando atribue grande importdncia a cada
individuo no desenvolvimento da educagéo e da aprendizagem. Latim e
oratdria sfo ensinados através de um autor emblematico neste projeto:
Cicero, que representa assim, uma humanizacdo das formas e
contetdos da aprendizagem, mas ndo uma humanizagio desvairada. E

moralizante, como se poderia esperar.

As Congregacdes Gerais da Ordem de 1565 e de 1573, ja falam
de uma Swmma Sapientia. Comissdes de estudos trabalharam até

1585. Entre seus componentes mais ilustres destacam-se Francisco

Suarez e Roberto Belarmino. Em 1586, o Ratie... foi enviado a todos
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os membros da Ordem para debates e sugestdes que se ddo
apaixonadamente entre os jesuitas, até a composigfo final e edigdo
definitiva do Ratio atque Institutio Studiorum Societatis Iesu, feita
em Népoles em 1599, Sua vigéncia ¢ incontestada até a supressdio da
Ordem em 1773. Renovagdes foram feitas no conjunto de normas a
partir de 1814, quando a Ordem foi restaurada pelo papa Pio VII. O
papel inovador ¢ propulsor que o caracteriza nos séculos XVI, XVIL e

XVIII j ndo pode mais ser desempenhado a partir do século dezenove.

Novas correntes pedagogicas ¢ que comecam a ganhar espaco.” A
educacio integral é mantida como meta em todas as versdes, com
fundamentacdes e objetivos da religifo mesmo nas prele¢des ou
atividades extra-classe, como o teatro, que é um recurso muitissimo
valorizado na pedagogia institucional ou ndo dos jesuitas. Toda a
conformacfo do texto visa formar um bom retérico, quer dizer, alguém
muito competente na arte do convencimento, culminando com o ensino
da retorica e tendo como procedimento métodos ¢ técnicas buscados na
teologia e filosofia perenes (patrimdnio tomista e derivagdes). Toda a
disciplina buscada e utilizada, pretende o desenvolvimento das

potencialidades do individuo, no dominio da vontade e inteligéncia.

* Excelente introdugiio ao Rarie.. ¢ feita pelo Padre Leonel Franca na edigdo brasileira de 1952 do
docwmento, que leva o tituie: (2 Método Pedagogico dos Jesuitas. Além deste estudo introdutorio ele faz
também a tradugio do texto,
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Tudo através da retérica. Entendimento, vontade e estimulag@o sdo os
fundamentos da concepcio e da pratica pedagoégica jesuitica, que ¢
centrada no individuo. Se lermos a obra de R. Descartes considerando
este fator, encontraremos nela a realizagfo filosofica digamos, dos
exercicios espirituais. Ele recebeu portanto, a educagdo mais
primorosa, moderna e progressista de seu tempo, a jesuitica, ilustrada e

erudita por exceléncia. E quando narra suas experiéncias com a duvida

metodica, produto da vontade de duvidar, no dizer de Jean Lacroix (2),

ele o faz a partir da experiéncia espiritual que havia desenvolvido com
0s jesuitas. Sua davida ndo é cega, ¢ programada. Ele duvida ndo por
nfio acreditar, mas por querer duvidar. E, ao modo dos Exercicios
Espirituais, um trabalho (fisico) da vontade, que em toda a sua obra, é
sinénimo de intelecto. Firmar-se apenas na maior evidéncia, ¢ buscar o
mais seguro refigio na maior certeza, na certeza mais efetiva e
evidente, como a existéncia de Deus e a certeza de que se pode duvidar
amplamente. B ele mesmo assim, nfo tem como objetive desfazer-se da
divida mas, té-la sempre no horizonte. A divida move sempre o
pensamento cartesiano. E uma espécie de heroismo da vontade, que
torna a subjetividade, além de padrio da certeza, e evidéncia,
afirmaciio absoluta na capacidade de elaboragfio de critérios e padrdes

para o pensamento. Todo seu pensamento ¢ uma filosofia que quer a
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verdade, como o exercitante espiritual quer a beatitude, que s6 pode
ser encontrada pelo esfor¢o individual, operado por uma feérrea
vontade. Pode-se dizer que o Cogito cartesiano ¢ a resolugo mais
coerente ¢ bem feita da exercitagfo espiritual proposta por Inacio de
Loyola porque, ao aplicar esse método de espiritualidade a filosofia,
ele encontra a certeza inabalavel do sujeito em si mesmo e que assim o

sente. Também o é , pelo fato de ndo abdicar da razdo, mas de afirma-
la in totum ¢ fundada na vontade. A vontade (voluntas) tem como melo

operante, a raziio (ratio), que lhe permite exteriorizar-se afirmanado o
EU (a subjetividade) que deseja e deseja a razdo, que € o signo
diferenciador do homem em relagfo a todos os outros seres vivos. A
via Iluminativa, a via Purgativa e também a Unitiva, passos dos
exercicios espirituais inacianos, estfo presentes no método cartesiano:
primeiro, suspender o juizo, depois, buscar evidéncias para enfim,
afirmar a positividade do ser pensante. E uma aplicaciio rigorosa da
exercitagdo espiritual na nova filosofia. As cadeias de razfio, como diz
Descartes na segunda parte do Discurso do Méfodo, demonstram essa
relacdo. Elas sdo na verdade, a técnica utilizada por ele na exercitagéo

filosofica. Sdo quatro principios ou leis do pensamento:

- Nio acolher nada como verdadeiro sem evidéncia clara e distinta;
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- Divisfio das dificuldades para melhor solugéo;
- Ordenar os pensamentos do mais simples para o mais complexo;

- Enumeragfio e revisdo (3). Estes quatro principios contém as vias da
espiritualidade indicadas acima. Agere contra é a técnica do primeiro
principio, como duvidar. Seguindo a prescrigdo da exercitagio
espiritual inaciana. Para o segundo e o terceiro, vale a técnica do

registro metodologicamente bem definido. E para o ultimo, vale a

repetitividade da agio como garantia de certeza. Também de mnspiracio

inaclana.

As Meditacées Metafisicas também ftrazem a mesma
similaridade. O fato de Descartes utilizar a primeira pessoa do singular
na narrativa ¢ um poderoso indicativo da referéncia utilizada por ele na
reflexfio filoséfica. Para ele, ndo é deselegante utilizar a primeira
pessoa porque ¢ dela que deriva tanto a forma da reflexdo quanto a
garantia de certeza. Na primeira Meditagdo, que trata das coisas que se
podem colocar em diivida, hiperbolizando-a, € o passo da lluminagdo.
A segunda, que frata da natureza do espirito humano e de como ele €
mais facil de se conhecer em relacfo aos sentidos, é a purgagdo dos
sentidos (pecados, na religifio). A terceira, ao fratar da existéncia de

Deus ( ou Razfio?), propaga a via Unitiva, no encontrar da verdade. As
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demais sio derivacBes ou explicagfio destas trés. E a sexta meditagdo
mostra a leitura que Descartes faz da philosophia perenis ( distin¢do
entre corpo e alma, papel dos sentidos no conhecimento, papel da
imaginac¢do, idéia de verdade) e a influéncia que recebeu da tradi¢do

cristd e ele nfo pretende nem renové-la e muito menos nega-la.

Nas Meditacées Metafisicas, Descartes desdobra seu plano de

davida planejada, estabelecendo o paradigma do conhecimento

moderno. Na primeira meditacdo, explora as possibilidades da davida,
o que demonstra a racionalidade e o racionalismo desta duvida. A
segunda, apenas corrobora o primeiro principio, ao afirmar que ¢ mais
facil conhecer o espirito do que o corpo humano. E assim que se pode
chegar a primeira certeza que a divida metodica pode encontrar: 0 EU

PENSANTE ¢ como decorréncia disto, a existéncia de Deus.

Hegel tem sim razfo ao afirmar que Descartes ¢ o pai da
filosofia moderna pois ele cria um método que garante o surgimento de
um novo modo de pensar, onde o asseveramento da evidéncia passa
necessariamente pelo sujeito que pensa. E a filosofia que parte do
proprio pensamento (que pensa), como ele demonstra na parte das
Licdes Sobre a Historia da Filosofia dedicada a Descartes e o

nascimento da Modernidade.
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Descartes realiza em sua filosofia tanto o idedrio inaciano de
busca da certeza mais absoluta (Deus), passando pela vontade
exercitada no sujeito, quanto o de Lutero, que ¢ a introjegéo da fé, que
se absolutiza ao ser enraizada no sujeito mesmo. Descartes nio deve
ter conhecido ou estudado com profundidade a obra de Lutero, mas sua
influéncia podia-se fazer sentir nos meios académicos do periodo. Se a

verdade da fé, como prega Lutero, ndo pode ser dada pelas hierarquias

eclesials ¢ nem pelo costume ou tradigdo, onde buscd-la sendo no

coragio do homem? E o que Descartes faz, ao fundar a filosofia
moderna com base no préprio sujeito que pensa e se pensa a si proprio,
principalmente. Assim como Lutero ellimina a separagdo entre
sacerdote e leigo, superando a religiosidade exterior e transferindo para
o coracdo do leigo, o sacerdote (4), também Descartes “encorpou” a
“evidéncia objetiva”, até entdo externa ao sujeito pensante, nele
mesmo, garantindo o nascimento de uma nova epistemologia, que parte
da evidéncia, mas que deve também ser buscada no préprio sujeito que

pensa.

Vale também notar que R. Descartes, ao estabelecer método

novo, ndo o faz abolindo a antiga relagdio conhecimento e ¢ mas,

’

realizando um conceito noutro. A fé é necesséaria ao conhecimento. E
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mesmo uma condic@io para a sua realizago. Centrada no sujeito, mas
ainda mantida com maior forca do que a antiga ritulistica exteriorizada.
O sujeito cartesiano pode entdo, crer em Deus porque cré em si. E
decorréncia. Dai & matematiza¢do do conhecimento do real, ¢ um passo
facil e é por esta razdio que a técnica e a tecnologia ganham supremacia

na producdo do conhecimento apds Descartes.
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NOTAS

1. V. Alain GUILLERMOU, Saint Ignace de Loyola et la Compagniede  Jésus. p.
61-62.

2. J. LACROIX, Marxismo, Existencialismo, Personalismo, p. 83ss, onde ele discute
as ligagBes do existencialismo e personalismo com a duvida programada (metodica)
de R. Descartes.

3. Cf R. DESCARTES. 2 Discurse sobre o Método, na segunda parte.

4. v. K. MARX. Manuscritos Econdmico-Filosdfices, Terceiro Manuscrito, Col
Pensadores, p. 3, trecho ja citado acima.
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As bases da constituigdo do sujeito moderno sdo bem anteriores ao
periodo do Renascimento e s6 poderiam ter sido constituidas no interior do
cristianismo ocidental, devido a ligagdo com a teologia que este pensamento
faz na sua constitui¢io. Néo se pode afirmar que a concepgdo de sujeito em
Descartes seja a mesma de Boécio, Tomds de Aquino; Erasmo ou Lutero,
mas existe um parentesco inegavel entre sua concepgio e as antecedentes. A
unifio hipostética de corpo e alma, conceito-chave no cristianismo primitivo,

matéria com a qual Boécio erige seu conceito de pessoa, Icorporou-se a

tradicio valorizando justamente, a compreensdo do homem como animal
racional, definicdo constituida pela hipostase corpo-alma. Para além da
simples unifio, est4 o propric homem e sua histéria ou, para dizermos como
Tomas de Aquino, o suposto; o continente da razdo e naturalidade do
homem. E o sujeito moderno requer e contém todas as nuances das
aproximacdes feitas anteriormente e que constituiréo sua definigdo:

- Ele é concebido, tendo como base, a unifio hipostatica entre corpo e
alma, sendo o suposto desta relago. E sobre ela que é constituido o sujeito
moderno, numa tensdo constante (origem: Tomas de Aquino).

- F a Pessoa, definida como substancia individual de natureza racional
(origem: Boécio), distinguindo-se da teologia e até negando-a, no limite,
mas tendo tido sua origem nela e reclamando uma nova religiosidade muito

mals imanente.
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- B livre-arbitrio, pois opera sobre a vontade (voligio) e por vezes
sobrevaloriza esta mesma vontade ao toma-la como referéncia fundamental
(origem: Agostinho). Derivada nfo diretamente, mas com certeza ligada a
discussdio sobre as possibilidades (ou ndo) do arbitrio da vontade, a
concepeglio de predestinabilidade (Lutero, Calvino), o que acaba exigindo a
constituicio de uma ética e de uma moral também imanentes a prépria
historia do homem e suas relagdes sociais. Em alguns momentos até, o

.

sujeito moderno oscilou entre a bruta naturalidade e a sO razdo. E esta

tensdo que constitue sua conceituagdo e operacionalizagdo modernas. Assim
é constituido e instituido o sujeito moderno. Todos estes elementos estardo
presentes na defini¢io deste sujeito, inaugurado pelo Cogito cartesiano, que
é a exercitagio espiritual inaciana aplicada a filosofia com maestria por
Descartes. E quando a religiosidade se instala definitivamente no individuo
que conhece, que temos a ascensdio do novo sujeito, cartesiano, por suposto.
Este ¢ um dos fatores mais importantes da filosofia cartesiana: ela realiza
genialmente o projeto das exercitagOes espirituais do primeiro jesuita para o
individuo, que se institui no exercicio da vontade, que ¢ criadora. Para tanto,
precisou a relagfio entre evidéncia e verdade, néio para além do sujeito, numa
objetividade distante, mas, nele mesmo, o préprio sujeito que conhece.
Tanto Martinho Lutero quanto Indcio de Loyola, séo herdeiros da

mesma tradi¢dio. Eles se diferenciam porque o primeiro insiste no aspecto
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institucional do sujeito (portanto, exteriorizante), enquanto que o segundo,
insiste na constituicfo do sujeito (portanto, interiorizante).

Inacio de Loyola passou para a historia, do ponto de vista da Igreja de
Roma, como um santo e grande renovador da fé cristd. JA Martinho Lutero,
para a mesma Igreja, ¢ um heresiarca. Seu maior erro teria sido separar-se
de Roma.

Ambos os autores tém sido interpretados com muita parcialidade pelos

estudiosos (afiliados a um ou a outro, com poucas exce¢des). Mas, ndo se

pode negar um fato: objetivamente, os dois autores deram alta contribuigfo a

renovagdo e atualizagfio do cristianismo na Idade Moderna, mesmo ndo

tendo querido tanto, fizeram-no. Este € o primeiro fator de comparagdo (e

onde mais se assemelham) pois tanto um quanto outro, sio modernos no
sentido da busca de novas formas de explicitagdo da religido na sociedade.
Para a educacdio e a pedagogia (sentido geral e sentido especifico), os dois
autores sdo referénecias fundamentais, tendo contribuido de maneiras
diferentes mas efetivas, para a criagdo da pedagogia moderna. Lutero, em
dois textos especificos sobre educagio, um de 1524 (Aos Conselheiros de
Todas as Cidades da Alemanha, Sobre o Dever de Instituir ¢ Manter

Escolas Cristds) ¢ o outro de 1530 (Sermdo Sobre o Dever de Mandar as

Criancas & Escola) (1), coloca a questio da universalizagio da

alfabetizagdo como necessaria e fala das obrigagdes dos pais em relago aos
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filhos. O primeiro texto prega aos poderosos para que garantam escola para
as criancas da Alemanha. E este o meio de propagagdo da fé evangélica por
exceléncia, depois do século XVI. A educagio tem assim, uma
instrumentagdo feita pela fé. A educacdo deve servir a religido. A educagio
para ele, ndo ¢ laica mas religiosa. O segundo texto conclama os pais a
demonstrarem a eleicio para a salvacdo, propagando a fé através da
divulgagio da Biblia em seus lares. O principio € o Sola fide, sola scriptura,

base da doutrina profestante. Concretamente, para o individuo, o

conhecimento da Biblia (alfabetizagfo), é o sinal da salvacdo e ainda,
desenvolve-se nele, a no¢do de responsabilidade individual que é a base
sobre a qual se assenta o direito moderno. Esses principios, laicizados, serdo
bandeiras de luta dos educadores até nosso tempo.

Pelo outro lado, o Ratio Studiorum, a maior realizagfo dos jesuitas e
sua maior contribuicdo a educacfo e a pedagogia € a base da estruturagéo
pedagdgica da escola ocidental ainda hoje (com muitas mudangas). Este
documento estabelece o curriculo e até o conceito de aprendizagem na
modernidade. Mesmo as escolas de inspira¢do calvinista na Franga, usardo
(grosso modo), o modelo jesuitico de aprendizagem e curriculo. O grande
projeto foi elaborado entre dezembro de 1584 e janeiro de 1599, com
participagdo de jesuitas do mundo todo. Numa linguagem de hoje, dirfamos

que o Ratio Studiorum fol elaborado segundo o modus do centralismo
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democratico (bem sabemos que o centralismo democratico dos partidos de
esquerda no século XX, tém inspiragdo jesuitica). E interessante observar
que nesse aspecto, os dois autores e seus seguidores mais imediatos se
completam. E da junciio dos principios e organizaciio da aprendizagem que
a escola moderna iré se constituir pouco a pouco.

Nio é possivel porém, dizer que tenham sido muito revoluciondrios
pois pretenderam defender as fontes originarias do cristianismo ocidental, E

a volta as origens.

Ambos dido grande valor & vontade. A volicdo (querer), situada no
intimo de cada homem, serve de fundamentagfio para R. Descartes “fundar”
o sujeito moderno na filosofia, serve aos politicos para comecar a pensar a
ciéncia politica (que diz respeito a vida do homem em sociedade). Tudo
partindo do sujeito pensante, estabelecendo assim, um dos fundamentos do
conceito de cidadania que serd desenvolvido logo depois pelo Iluminismo.

Sem as novas religiosidades individualizadas, ndo seria possivel nem o
aparecimento da idéia de cidadania como objetivo e base dos contratos
sociais (especialmente Rousseau), nem da crenca tdo extraordinariamente
grande no poder da razdo humana, algada a deidade no fervor revolucionario

da Franca em fins do século XVIII. Notamos aqui, que as duas formas de

valorizacdo da vontade humana localizada no individuo, sdo antagénicas

enfatizando os mesmos pontos. No primeiro jesuita, a vontade leva a
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aproximagdo com Deus, na conquista da salvagéo. Isto o faz valorizar o ato
humano porque pode, livremente, tornar um individuo santificado. Lutero,
por sua vez, leva a crer que o ato humano é reflexo da a¢#o de Deus se bom,
se ndo, ¢ afastamento e negagiio da vontade divina. Em Inacio de Loyola, a
consciéncia engendra a culpa pelo pecado e assim se afirma posteriormente.
Em Lutero, a culpabilidade assume uma dimensdo mais cosmica porque a
salvagiio de cada pessoa ndio depende em nenhum aspecto, de si, levando a

uma concepgdo passiva de justica.

O sujeito moderno nasce entdo entre a culpabilidade, a remissdo, a
submissdo e a afirmacdo da racionalidade individual. Estes pardmetros
norteiam tanto a filosofia cartesiana e imediatamente posterior quanto a
filosofia politica derivada de tal concepgéo.

Martinho Lutero ¢ Inicio de Loyola ndo foram interlocutores diretos
entre si mas, os desdobramentos e institucionalizagdes de suas respectivas
visdes de mundo, tocam-se em determinados momentos da historia,
principalmente na segunda metade do século XVI.

s protestantes véem nos jesuitas a terrivel armada espiritual da Igreja
de Roma, que representa o anticristo (potencializagio méxima do mal).
Juntamente com esta visdo dos protestantes sobre os jesuitas, desenvolveu-
se ja desde o inicio, uma animosidade intracatolica contra os jesuitas. Outros

setores do catolicismo viam nos jesuitas a mundanizac¢fio da Igreja, devido
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talvez & grande capacidade de sobrevivéncia da Militia Christi nas mais
adversas condigdes politicas nas varias cortes da Europa, na Ciria Romana
e também nas terras de Misso. Isto parece ter até, fortalecido seu muanus
Missionarto.

Fruto talvez destas idéias sobre a Companhia de Jesus, podemos
encontrar no mais famoso diciondrio brasileiro da atualidade, o Aurélio,
referéneias negativas para os termos jesuita, jesuitico e jesuitismo,

enfatizando o “sentido figurado”. O segundo sentido dado a palavra jesuita

(o primeiro ¢ como membro da Companhia de Jesus) ¢ (sentido figurado,
depreciativo, enfatiza o dicionario) “individuo dissimulado, astucioso,
fingido, hipocrita. Para o termo jesuitico, repete e acrescenta: fanatico e
faccioso. Para o verbete jesuitismo, os sentidos figurados também sfo
pejorativos: falta de franqueza, dissimulacfio, fanatismo, facciosismo. No
minimo, tais conceitos revelam grande animosidade contra os jesuitas. Em
razfio disso ¢ que ha dificuldades no estudo dos dois autores. Fica dificil
eliminar os preconceitos.

Da parte dos jesuitas (Inacio primeiro), € claro, o 6dio aos protestantes
também ¢ muito grande. Inacio de Loyola refere-se a eles como hereges. Em
carta a Pedro Canisio (2), datada de 13 de agosto de 1554, exorta-o a se
aproximar mais de Fernando I, entdo rei de Austria e Hungria, para

influencia-lo no “caminho do bem” e extirpar a heresia, vista como doenga
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no corpo social. A carta diz que os “hereges” devem ser nominados, 0s
suspeitos investigados e ndo se pode permitir que ocupem €argos publicos,
principalmente nos 6rglos de governo e na educagfo (3). Recomenda
expressamente que ndo sejam chamados de evangélicos porque isto seria
alegrar o demonio (4). Tudo isso nos mostra qudo acirrados eram os 4nimos
naqueles tempos. No havia muita boa-vontade em relagéio aos opositores,
fica claro. E que tanto para um lado quanto para outro, era vital a conquista

de almas e territérios.

O Concilio de Trento procedeu algumas importantes mudangas na
Igreja Catolica mas também, agarrando-se ao passado, condenou
severamente as teses de inspiragfio luterana. Os canones sobre a justifica¢do
sdo prova disto. Neste conjunto, resultado da sexta sessdo desse concilio,
iniciada em janeiro de 1547, so condenadas 33 proposi¢bes que se ndo sdo
luteranas, tém inspiracdo em Lutero. Dizem respeito 4 justificag@o ¢ ao livre-
arbitrio. E reafirmada a tradico. Quer dizer, ¢ reafirmada a posi¢do que
tradicionalmente vinha sendo vencedora na igreja cristd do ocidente, desde
as disputas dos primeiros concilios. O primeiro cénon (5) ja condena as
posictes que muito valorizam a natureza humana na economia da salvago.
Sem a graga divina e 36 pela natureza humana, 0 homem néo pode justificar-
se diante de Deus. Quanto ao livre-arbitrio, o Concilio condena a visdo de

que este nada pode diante de Deus ou que tenha perdido a sua validade
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depois de Addo (6). Sdo claras (a0 menos formalmente) afirmagdes da
liberdade da vontade do homem. A Igreja Catdlica entdio, ndo cede a
nenhum ponto de vista das proposi¢des teoldgicas dos Reformadores. Apos
este concilio, a reconciliacdo, que j4 ndo era desejada antes por nenhuma
das partes, tornou-se impossivel. A intransigéncia € o tom do concilio. A
partir dai, catdlicos e evangélicos s6 fazem reforcar suas posigdes teologicas

e politicas ndo sem recorrer a guerras em alguns momentos.
Finalmente, podemos retomar o ponto de partida do trabalho ¢

tentarmos indicar o que € a subjetividade nos dois autores. Em Inécio de
Loyola, a subjetividade, definida pela retomada da tradi¢do filoséfica de
inspiracdo tomista, ¢ centrada na pessoa mas j& ndo mais definida
metafisicamente como em Boécio e Tomas de Aquino mas sim, con-formada
pela vontade, que ¢ seu atributo principal depois da razdo e pela qual a ¢ se
constrdl. Derivando disto, temos uma concepgdo de liberdade voluntarista
mas também racional (construida pela razfo). Esta visdo reforga os aspectos
epistemolégicos da constituigdo da moderna conceituagdo de sujeito. Quanto
a Lutero, pelo fato de que para ele, a fé¢ nfo ¢ uma conquista pessoal mas
doacfio de Deus ao homem (ndo todos), ndc o vemos colocar a razdo em
primeiro plano mas sim, a nnaginacdo, junto com a vontade, que ndo €
constituida a partir do syjeito mas no sujeito, como acdo de Deus. Isto

permite, por um longo caminho, que passa pela Arte e pelo Direito, a
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constituicio da definigdo politica do sujeito moderno, pelo fato de dai
derivarem (nfio exclusivamente) as idéias de direitos e obrigagles para o
individuo. Mas, nos dois autores, o que encontramos como fator maior de
aproximagdo é o fato de que ambos operam com uma pedagogia de um certo
salvacionismo individualista e é nisto que consiste a grande marca da
modernidade em ambos.

Mesmo nfo se confundindo, a énfase no aspecto epistemolégico e a
énfase no aspecto politico da constituido (conceituagdo) do individuo na
modernidade, serdo encontradas sempre proximamente e se completando. E
o sujeito moderno vai além do pensar, do querer, do sentir e da vontade. 3
tudo isso e muito mais...E modernamente, inicia com Descartes, ou melhor,
¢ “batizado” por Descartes e como principio explicativo, assume
posteriormente, diversas outras configuragdes. E a constituigio de um novo
paradigma da reflexfio filosofica e por conseqiiéncia, a pedagogia decorrente

como visdo de mundo, vem constituir novos principios explicativos da

realidade, da natureza e do homem.
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NOTAS

(1) In: M. LUTERO, Scrigti sull’ Educazione. .

(2) Na tradi¢fio jesuitica, Pedro Canisio, santo, ¢ chamado de apdstolo da
Alemanha, foi incumbido da reconversdio deste pais pelo proprio Inacio.

(3) v. A. CARDOSO (org.} Cartas de Santo Indcio de Loyola, vol. 3, p. 98-104.
{(4) Idem, p. 101.

(5) O texto do clnon diz: “Cénon 1. Se alguém disser que o homem pode
justificar-se diante de Deus por suas proprias obras, que se realizam pelas forcas da

natureza humana ou pela doutrina da Lei, sem a graga divina, por Jesus Cristo,
ANATEMA SEJA!” Cf: DENZINGER, E. EI Magisterio de la Iglesia. vol. 1, p.
237, Tradugio minha, C.AAT.

(6) E o quarto cAnon o que se refere primeiro ao livre-arbitrio: “Se alguém disser
que o livre-arbitrio do homem, movido ¢ animado por Deus, ndo coopera em nada
nem assentindo com Deus, que move e chama para que se disponha e se prepare
para obter a graca da justificagdo, ¢ que ndo pode dissentir, se quiser, mas que,
como um ser infnime, absolutamente nada faz e se comporta de modo meramenie
passivo, ANATEMA SEJA!” Cf DENZINGER, E. idem, p. 237. Tradugfo minha,
CAAT
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RESUME
L INSTITUTION DE LA SUBJECTIVITE MODERNE:
LA CONTRIBUITION DE IGNACE LE LOYOLA ET MARTIN

LUTHER.

Ce travail s’agit de la formation de la subjetivité moderne dans la

pensée religieuse chrétienne en occident, qui est le substrat du COGITO

cartésien. René Descartes est consideré le pére de la philosophie et du

sujet modernes mais son COGITO n’est pas né sens histoire, Ignace de
Loyola et Martin Luther, au XVIeme siécle ont fourni le substrat, parce que
ses pensées opérent avec un concept assez nouveau du sujet. Ils ne le
formulent pas, mais la nouvelle spiritualité et la nouveauté de I’économie
religieuse, ensemble, forment ce substrat. Ainsi, R. Descartes forme sur ce
substrat la modernité dans la philosophie. Cette modernité est fondée sur Ja
volonté et I'intelligence .

Pour bien comprendre les deux auteurs: Luther et Loyola, il faut
connaitre Ihistoire du concept de Persone et du Libre-arbitre dés le Moyen-
Age, Chez la chrétienté. Ils sont la condition pour la formation de la

subjetivité moderne. La naissance de cette subjetivité dans le terrain de la

religion chrétienne n’est pas un phénoméne exclusivement religieux. Elle fait

rapport avec |"histoire, I’economie et la culture occidental européenne.
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La conclusion nécessaire: Ignace de Loyola et Martin Luther sont
deux auteurs trés importants pour la formation de la subjetivité moderne.
Donc, la subjetivité moderne nait controlé et dans 'Tluminisme, elle exigera
I’indépendence. Ces deux formulations de la subjetivité font rapport dans le
monde du travail et de la culture. Aprés ces auteurs, le christianisme
occidental a été changé et divisé, jusqu'aujourd’hui. Apres cette
transformation, qui est née dans la religion chrétiénne occidental, le
formulations pédagogiques doivent avoir un rapport avec l'une ou avec
I’autre conception du monde. Le luthéranisme, le calvinisme, et les jésuites

sont le point de départ de la pédagogie moderne.

Mots-clefs: subjectivité, seizi¢me siécle, Ignace de Loyola, Martin Luther,

Renaissance, Christianisme occidental.



146

ABSTRACT
THE INSTITUTION OF MODERN SUBJECTIVITY:
THE CONTRIBUTION OF IGNATIUS OF LOYOLA AND MARTIN

LUTHER.

The theme of this study is modern subjectivity’s emergence in the
Occidental Culture, started not in René Descartes thoughts, who is usually
considered father of the modernity in Philosophy, but in his close precursors
in Theology, two christian authors, Ignatius of Loyola, the founder of
Society of Jesus, a man who defended the Catholic faith and played an
important role in the formation of modern pedagogy, and Martin Luther,
who made a Religious Reformation into the Christianism and caused a great
rupture in the Occidental Christian Church; he contributed to the emergence
of a new economy of the religion too. Although they have followed different
ways and had different reasons they are connected to the modern thought
because of their work on a new, autonomous and emergent subjectivity in
the XVI Century. This study links two conceptual references to modern
subjectivity wich are essential to its comprehension:

- The history of Person’s concept into the Occidental Christianism since its

emergence and institutionalization until the Scholastics.
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- The history and coniroversies around of Free Will in the same period but
extending to Erasmus and Luther. The first reaffirming and the second
refusing the existence of a totally Free Will in the man.

In this affirmation-refusal of Will, reason and comprehension will be
established the bases on wich Descartes will work his COGITO in
Philosophy. Thus, further considering that emergence of modern subjectivity
is not an exclusively phenomenum and doesn’t happen in the society alone,

this study considers the fact of René Descartes “founded” the modern

Philosophy and the subject too, but he worked on bases previously
established.

The conclusion is that both authors are important in the making of
modern subjectivity and everything wich are related on: Ethics, Christian
Ritualistic, Pedagogy, Political Philosophy, Moral and economy of religion.
If the subjectivity arises in control, it will demands complete independence

with the emergence of Iluminism.

Keywords: Subjectivity, XVI Century, Ignatius of Loyola, Martin Luther,

Renaissance, Occidental Christianism.



ANEXO:
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CRONOLOGIA

1414 -1418 - Concilio de Constanca. No decreto Sacresancta, o concilio
declara que representa toda a Igreja e que o papa the deve obediéncia. Ea
vitoria do conciliarismo. Deposi¢do de trés papas e elei¢do de Martinho V.
Condenacéio de Jodio Hus, que pregava democratiza¢éio do culto (comunhéo

sob duas espécies: po e vinho) e maior liberdade nos pilpitos.

1460 - Na bula Execrabilis, Pio I proibe todo apelo a um concilio geral. 3
o refluxo, com a vitéria agora, do curialismo, fato que abala o meio
intelectual eclesial. Até o final deste século, os papas serdo ligados aos
poderosos principes italianos. Periodo do Renascimento (especialmente nas
artes) na Igreja. Os “Humanistas” ganham importincia social e politica por
néo se chamarem a si mesmos de tedlogos. Grande renovag@o da pedagogia

escolastica. Redescoberta dos estudos classicos.

1469 - Nascimenio de Erasmo.

1483 - Nasce Lutero em Eisleben.
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1491 - Nasce em Loyola, no Pais Basco, Ifligo, futuro Inacio de Loyola.

1492 - Chegada dos espanhois 8 América.

1500 - Chegada dos portugueses & América.

1506 - Papa Julic 11 proclama indulgéncia para aqueles que contribuirem

com a construgiio da Basilica de Sdo Pedro em Roma.

1508 - A Coroa espanhola recebe de Roma a responsabilidade missionéria

para os territorios conquistados.

1509 - Erasmo publica o Elegio da Loucura. Nasce J. Calvino.

1512-1517 - Quinto Concilio de Latriio, convocado pelo papa Julio II,
reafirma a supremacia papal sobre o concilio, mas ignora os reclames para

se pronunciar sobre os abusos eclesidsticos.

1514 - Direitos de missfo para novas terras conquistadas sdo dados por

Roma também a Portugal. Papa Lefo X renova indulgéncia para a o término

da Basilica Romana.
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1515-1516 - Luterc da curso sobre a Epistola aes Romanos, com

prefiguraco da futura Teologia Reformada.

1517 - Publicagfio das 95 teses sobre a indulgéncia de Lutero. Inicio da

Reforma.

1519 - Carlos V é eleito imperador, unindo Borgonha e Espanha.

1520 - Lutero publica os 4 textos considerados fundadores da Reforma: Von
den guten Werken (Sobre as boas obras); An den christlichen Adel
deutscher Nation von des christlichen Standes Besserung (A nobreza
cristi da nacde alemd acerca da melhoria do estamento cristio); De
captivitate babylonica ecclesiae praeludium (O cativeiro de Babilonia da
Igreja); Von der Freiheit eines Christenmenschen (Sobre a liberdade do
cristio). A bula Exsurge domine, de 15 de junho (Papa Ledo X)

excomunga Lutero.

1521 - Ainda Ledio X, através da bula: Decet romanum pontificem, de 2 de

maio, declara Lutero herético. Dieta de Worms (Vormia), através do Edito
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de Worms, decreta o banimento de Martinho Lutero, que se recusa a uma

retratacdo.

1824 - 1525 - Guerra dos camponeses na Alemanha. Revoltosos s#o

eliminados com apoio de Roma, dos Reformadores e dos Principes.

1526 - Primeira Dieta de Espira. Adia decisdes sobre a Igreja para um

futuro concilio.

1529 - Segunda Dieta de Espira. Maioria catolica pretende impor a
aplicacio simples do KEdito de Worms (que exige retratacfio dos
sediciosos). Estados Evangélicos da Alemanha assinam protesto e se

retiram. Dai o nome: Protestantes.

1530 - Melanchton, humanista que se liga aos Reformadores, redige a

primeira profisso de € dos Protestantes: A Confessio Augusta.

1531 - Estados protestantes da Alemanha fundam a Liga de Fsmalcada,

fortalecendo a nstitucionalizagfio da nova religido.
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1536 - Morte de Erasmo. Primeira publicagdo em latim da principal obra de
J. Calvino, intitulada: Chistianae religionis institutio, totam fere pietatis
summam, et quicquid est in doctrina salutis cognitu necessarium,
completens: ommnibus pietatis studiosis lectu dignissimum Regem
Franciae, qua hic ei liber pro confessione fidei offertur ( Instituicdo da
religido cristd, que conduz ao mais alto grau de piedade e que inclui tudo
0 que é necessdrio que seja conhecido na doutrina da salvacdo: uma obra
publicada agora ¢ dignissima de ser lida por todos os pios estudiosos e
com consideracfes prévias ao cristianissimo rei da Franca, onde se lhe
dedica este livre no interesse do testemunho da fé). Entre 1537 e 1541 sai
a primeira edigio em francés feita pelo proprio autor, recebendo o titulo:

Institution de la Religion Chrestienne.

1540 - O Papa Paulo HI confirma a “Ordem dos Jesuitas” ou “Companhia

de Jesus”.

1541 - Formacio da “Repiblica Calvinista” em Genebra. Adversarios da

doutrina da predestinaciio sfo queimados como hereges.
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1545 - 1563 - Concilio de Trento. Pronuncia-se sobre os temas levantados
por Lutero e reafirma a tradigdo. Institui seminarios diocesanos para melhor

formar os padres.

1546 - Morte de M. Lutero.

1555 - Trégua entre papistas e evangélicos na Alemanha com a assinatura da
“paz de Augsburgo”, que consagra o principio: cuius regio, eius religio. 0
Tratado permite a emigracdio dos insatisfeitos e proibe aos principes de
aderirem 2 nova fé. Esta regulamentacéo e divis3io confessional da alemanha

persiste até o século XIX.

1556 - Morre Inicio de Loyola.

1564 - Morre J. Calvino.

1572 - 24 de agosto, na Franga, massacre dos Protestantes, é a “Noite de

Séo Bartolomeu”.

1588 - Derrota da “Armada Espanhola”. Inicio da ascengfio da Inglaterra

como poténcia naval e comercial.
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1596 - Nascimento de René Descartes em La Haye, na Franga.

1598 - Edito de Nantes, garante a liberdade religiosa aos huguenotes

{calvinistas) em todo o reino da Franga.

1600 - Monge dominicano Giordano Bruno é queimado pela Inquisicéo

como herege por defender a tese copernicana do heliocentrismo.
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