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RESUMO

A presente tese de doutoramento tem por escopo discutir aspectos filoséficos e politicos
relacionados a figura de Jodo Calvino e dos seus discipulos, que sdo chamados comumente
de reformados ou calvinistas. Para tal foi necessario abarcar um longo periodo que se inicia
na Baixa Idade Média, vista como incubadora de discussdes filosoficas, econOmicas,
sociais, politicas e teolégicas que acabaram desembocando no Renascimento Cultural, que

trouxe a tona as Reformas Protestantes.

Com o fim do monopdlio catdlico em termos religiosos de um lado, e o estabelecimento
da secularizagdo em rapida expansdo do outro, as Reformas Protestantes colocavam-se
como uma inovacao porque ofereciam a possibilidade de se vivenciar a fé crista a partir de
novas perspectivas, mas também podiam ser vistas como mantenedoras do forte
fundamento religioso da sociedade europeia ocidental. Nesse jogo de inovacdo e
manutencdo da ordem, a Reforma Calvinista talvez tenha sido a que mais possibilidades de

inovacdo ofereceu ao ambiente ja destacado.

Joao Calvino nao foi somente um reformador, ou seja, um homem que construiu um
modelo religioso na cidade de Genebra, e que serviu de referéncia para muitos outros
lugares na Europa e fora dela, mas foi também um intelectual de grande envergadura, pois
sua obra, crivada de aspectos teoldgicos, oferece subsidios para uma série de outras
discussdes nos campos filoséfico, politico, econdmico, social. Pode-se dizer que Calvino

foi um entre muitos pilares da modernidade.

A presente tese discutiu e trouxe a tona as vdrias possibilidades de leitura e
aplicabilidade dos conceitos desenvolvidos por Jodo Calvino. Como consequéncia do seu
trabalho, o velho mundo e a América tiveram oportunidades para colocar suas ideias em
pratica, seja numa transposi¢do direta, ou com algumas adaptagcdes. Nesse sentido, a tese da
uma é&nfase especial para a atuagdo dos monarcomacos franceses, com sua teoria
contratualista de organizacdo do poder, numa época de desenvolvimento e consolida¢do do

absolutismo como forma de governo. Além disso, procurou ressaltar a importancia do
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calvinismo no combate a tirania, mostrando a necessidade de valorizacdo das formas
representativas de poder. Destaca, ainda, alguns casos em que os canais de comunicagdo
entre o magistrado e o povo ja ndo existiam, e que a possibilidade radical do tiranicidio
tornou-se uma opg¢ao. Outra questdo que ficou evidente na tese ora apresentada é que o
calvinismo nado foi e ndo € um bloco monolitico, pois debaixo de tal rétulo existem
diferencas gritantes entre os grupos que se autodenominam representantes dessa tradicao, e
que vém desde o século XVI tentando, através do discurso da permanéncia dos valores
outrora defendidos, apropriarem-se exclusivamente dessa cosmovisdo. Ademais, um outro
elemento chamou a atencdo na pesquisa, a saber, a injustica cometida contra Calvino no
campo epistemoldgico, pois nosso autor ficou reduzido a doutrina da predestinacdo, o que
se configura num grande prejuizo na compreensdo dele e de suas contribuicdes para o
mundo moderno. Tentamos mostrar que Calvino e o calvinismo transcendem esses
aspectos, e que suas contribuicdes foram de suma importincia para o debate filosofico e

politico.

Palavras-Chave: Calvino; Calvinismo; Politica; Tirania; Magistrado.
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ABSTRACT

This doctoral thesis has the purpose to discuss philosophical and political issues related
to the figure of John Calvin and his disciples, which are commonly called the Reformed or
the Calvinists. For this, it was necessary to cover a long period beginning in the late Middle
Ages, which is seen as an incubator for philosophical, economic, social, political and
theological discussions eventually emptying into the Cultural Renaissance, that brought

about the Protestant Reform.

With the end of the Catholic monopoly in religious terms on one side, and the
establishment of secularization in rapid expansion on the other, Protestant Reforms put up
as an innovation because they offered the possibility of living the Christian faith from new
perspectives, but also could be seen as sustaining the strong religious foundation of
Western European society. In this game of innovating and maintaining order, the Calvinist
Reformation perhaps was the movement that more innovation possibilities offered to the

environment already highlighted.

John Calvin was not only a reformer, or a man who built a religious model in Geneva,
and served as a reference for many other places in Europe and beyond it, but he was also a
great intellectual figure because his work riddled with theological aspects provided grants
to a number of other fields in philosophical, political, economic, and social discussions. It

can be said that Calvin was one of the many pillars of modernity.

This thesis has discussed and brought to light the various possibilities of reading,
and the applicability of the concepts developed by John Calvin. As a result of his work the
old world and America had opportunities to put their ideas into practice, in direct
transpositions or with some adaptations. In this sense, the thesis gives a special emphasis to
the role of the enemies of the French monarchy, with their contractual theory of power
organization in a time of development and consolidation of the absolutism as a form of
government. Moreover, it emphasized the importance of Calvinism in the fight against
tyranny, showing the need for enhancement of representative forms of power. Also shows

that in some cases, where the channels of communication between the magistrate and the



people no longer existed, the radical possibility of tyrannicide became a valid option.
Another issue that became apparent in the thesis presented here is that Calvinism was not,
and is not a monolithic block, because under that label, there are striking differences
between the groups calling themselves representatives of the same tradition, and that since
the sixteenth century, they have been trying, by a speech based upon the permanence of
values once defended, to be the owners of this worldview. Furthermore, another element
called attention in the research, namely the injustice committed against Calvin in the
epistemological field, as the author was reduced to his doctrine of predestination, which
configures a great loss to understand himself and his contributions to the modern world. We
try to show that Calvin and Calvinism go far beyond that, and their contributions were

critical in the philosophical and political debate.

Keywords: Calvin; Calvinism; Politics; Tyranny; Magistrate.
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INTRODUCAO

No presente trabalho apresento uma perspectiva sindptica sobre a filosofia e a politica
no pensamento de Jodo Calvino, trazendo a lume questdes pouco debatidas no cendrio
académico brasileiro. A pesquisa envolveu um grande ndmero de textos sobre um periodo
relativamente grande de tempo, exigindo a reunido de um acervo considerdvel de obras em
outros idiomas e tornando as tradugdes algo corrente nesta tese. Num trabalho como esse é
facil perceber como as dreas do saber necessitam do didlogo constante. Ao longo das
paginas seguintes serd possivel verificar o trato com historiadores, tedlogos, socidlogos e
juristas cujas abordagens sdo cada vez mais necessarias na constru¢do de qualquer saber

atual.

Busco discutir algumas influéncias filos6ficas que possibilitaram a passagem da Idade
Média para a Idade Moderna e de que maneira elas estiveram presentes nas Reformas
Protestantes, com destaque especial para a Luterana e a Calvinista, as quais remontam toda
uma tradi¢cdo que vem de Agostinho de Hipona e que possibilita a construcio identitaria
ideal daqueles movimentos. Tais debates filoséficos foram fundamentais para as teologias

dos reformadores e para suas concep¢oes de mundo e de cultura.

Lutero, em sua concepcdo do sacramento, permanece ligado a substincia. Nele,
fala-se de consubstanciacdo a propdsito da Santa Ceia, € o pdo e o vinho
coexistem com o corpo € o sangue do Salvador. Para Calvino, isso ndo tem
sentido; ele muda radicalmente de perspectiva por sua teoria do signo. A
purificacdo calvinista do cristianismo consiste em extirpar impiedosamente a
idolatria, incluindo a liturgia. Praticamente ndo ha arte sacra calvinista — quando
ha evidentemente uma arte sacra luterana, anglicana, para ndo dizer da arte sacra
catélica, e do estilo jesuita. (COTTRET, 2013, p.02)

Entre a doutrina filoséfica da substancia, ainda usada por Lutero, e sua recusa quando se
trata dos sacramentos em Calvino, podemos constatar a passagem de um mundo
essencialista de cunho aristotélico para o campo do sujeito como base do pensamento e da

acdo, em Calvino, bem de acordo com a critica do mundo e da lingua trazida pelo
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Renascimento. Outro fator que procuro discutir é a singularidade politica da Reforma
Calvinista em Genebra, local que se transformou no epicentro de uma série de mudancas

que abalaram as institui¢des europeias nos séculos XVI e XVIL

A prética adotada por Calvino em Genebra sempre foi alvo de muitas posi¢des radicais,
algumas em prol do Reformador e outras a criticando como despdtica. Proponho uma
andlise dos possiveis erros e acertos de Calvino e como eles foram relevantes para a
elaboracdo da sua posicdo politica, descrita no livro IV das Institutas da Religido Crista.
Esse posicionamento foi de fundamental importancia para seus discipulos espalhados pelo
mundo. As suas propostas marcaram o posicionamento dos seguidores em relacdo ao
Estado, desembocando em teorias politico-teologicas como o contratualismo, o federalismo
e o tiranicidio presente nas preocupacdes dos monarcOmacos franceses. Para tal foi

necessdrio percorrer uma longa caminhada. A tese esté estruturada em quatro capitulos.

No primeiro capitulo parto do pressuposto de que a modernidade nasceu sob a forte
influéncia dos debates filos6ficos, politicos e religiosos gestados de alguma forma na Baixa
Idade Média. Nesse momento florescem as Universidades onde s@o debatidos assuntos que
movimentaram o ambiente académico e produziram graves consequéncias no ambito
religioso. O Escolasticismo, que floresceu entre 1250 e 1500, com suas derivagdes — tanto a
via antiqua, que valorizava o realismo na questdo dos universais, e que tinha como
referéncias intelectuais Sao Tomds de Aquino e Duns Scottus, como a via moderna, que
valorizava o nominalismo em matéria de andlise dos universais € possuia como expoentes
Guilherme Ockham e Jean Buridan — teve destaque naquele cendrio. Num ambiente rico em
debates, duas escolas que derivaram do nominalismo reacenderam a polémica medieval
entre Pelagio e Agostinho: a Via Moderna assumiu uma posicdo pelagiana, e a Schola
Augustiniana Moderna, uma posi¢do Agostiniana. Essa Schola Augustiniana Moderna via
a natureza humana como fraca, pecadora e impotente, e serd importante para os
reformadores, especialmente Jodo Calvino. As vdrias correntes filos6ficas da Baixa Idade
Média estiveram presentes nas transformacdes religiosas do século XVI, determinando

valores, principios e agoes.



Esses embates filoséficos permitiram o desenvolvimento do Humanismo Renascentista,
e homens como Lorenzo Valla e outros conseguiram, com a filologia e a histdria, abrir

sendas depois ampliadas por Martinho Lutero, Jodo Calvino e Erasmo de Rotterdam.

No segundo capitulo indico que os debates filoséficos entre os especialistas religiosos
foram importantes para deflagrar os movimentos reformistas no século XVI. As questdes
filosoficas assumiram um ponto central entre os reformadores. Basta lembrar o embate de
Lutero com Erasmo por conta do velho problema filoséfico da vontade e do livre-arbitrio.
A propria terminologia Reforma Protestante talvez necessite ser caracterizada no plural.
Ocorreram Reformas Protestantesl, pois os trés troncos mais conhecidos do movimento,
Luterano, Calvinista e Anglicano t€ém em comum algumas questdes, mas possuem indmeras
diferencas entre si. Além disso, existe uma Reforma mais radical, ligada a0 movimento
Anabatista, com participa¢do decisiva na constru¢do identitdria das outras Reformas. A

secularizacdo/desencantamento do mundo € uma conquista das Reformas Protestantes

. Com o fim do monopélio catélico em termos eclesidsticos, o que se percebeu posteriormente foi um
intenso debate socioldgico entre os conceitos, “seita” ¢ “igreja”. Max Weber langou luz nessa discussao:
“Uma seita, no sentido socioldgico, ndo ¢ uma comunidade religiosa ‘pequena’ e tdo pouco uma comunidade
(Gemeinschaft) que se desprendeu de uma outra qualquer e, por conseguinte, ‘ndo ¢ reconhecida’ por esta
ultima ou perseguida e considerada herética. Os batistas, uma das ‘seitas’ mais tipicas no sentido sociolégico
do vocabulo, constituem uma das maiores denominagdes protestantes da Terra. Trata-se de uma comunidade
que, por seu sentido e natureza, recusa necessariamente a universalidade e deve necessariamente ser baseada
num acordo completamente livre de seus membros. Deve ser assim porque se trata de uma organizagio
aristocratica, de uma associagdo de pessoas qualificadas do ponto de vista religioso. Ndo é, como uma Igreja,
um instituto dispensador de gracas, que projeta sua luz sobre os justos e os injustos e que, cabalmente, quer
levar os pecadores a disciplina (Zucht) dos que cumprem os mandamentos divinos. A seita tem o ideal da
ecclesia pura, da comunidade visivel dos santos, de cujo seio sdo excluidos os cordeiros sarnentos com o fim
de que ndo ofendam a vista de Deus. Em seu tipo mais puro, ela recusa as indulgéncias eclesidsticas e o
carisma oficial (Amtscharisma). Em virtude da predestinag@o divina desde a eternidade (como nos particular
baptist que constituiram as tropas escolhidas dos ‘independentes’ de Cromwell) ou por causa da ‘luz
interna’ ou da capacidade pneumdtica para o €xtase ou entdo (como entre os antigos pietistas) pelo
‘arrependimento’ e ‘extravasamento psiquico’; em todo caso em virtude de uma capacidade pneumatica
especifica (como entre os antigos quakers (...) e como na maioria das seitas pneumaticas em geral) ou por
causa de um carisma especifico outorgado a pessoa ou adquirido por ela, o individuo se acha qualificado para
se converter em membro da ‘seita’ (como € natural, o conceito deve ser cuidadosamente preservado de toda
marca procedente da difamacdo eclesidstica). O motivo metafisico pelo qual os membros da seita se retinem
numa comunidade pode ser muito diferente segundo os casos. Sociologicamente importante ¢ o motivo
seguinte: a comunidade é o instrumento de selecdo que separa os qualificados dos ndo qualificados. Pois o
eleito ou qualificado precisa evitar — pelo menos no caso de uma seita tipica— todo trato com o réprobo.
Todas as igrejas, inclusive a luterana e, como é compreensivel, o judaismo, exigiram na época de sua intensa
vida eclesidstica o poder de excomunhdo contra os tenazmente rebeldes ou incrédulos. Nem sempre, mas com
frequéncia, se uniu a tal coisa nos comegos o ‘boicote’ econdmico. Algumas igrejas, como a de Zoroastro e a
xiita, mas em geral as religides de castas como o bramanismo, foram tdo longe que chegaram a proibir todo
relacionamento fisico, sexual ou econdmico com os situados fora de seu circulo. Nem todas as seitas vao
longe assim. Mas isto estd na linha de sua evolucao mais consequente, do mesmo modo que no monaquismo...
(WEBER, 1969, pp.932-933)



porque estas acabaram com o monopdlio catdlico na experiéncia da fé crista. Tal bindmio,
no entanto, tornou-se perigoso para os proprios reformadores, que viram no flanco aberto

interesses que ameacariam a visao religiosa do mundo e de sua ordem.

E nesse ambiente movimentado religiosamente, onde se cruzavam alvos politicos,
sociais e econdomicos, que destaco a figura de Jodao Calvino. No capitulo terceiro analiso sua
atividade na organizacdo administrativa de Genebra nos periodos de 1536-1538,
inicialmente, e depois de 1541 até sua morte, os quais foram usados por mim como fio
condutor das teméticas exploradas na obra de Calvino. E possivel dizer que aquela urbe
virou um paradigma da “cidade dos homens”, retomando os conceitos agostinianos que
fundamentaram teoricamente o reformador. Alids, a doutrina dos dois reinos ainda hoje
gera uma série de discussdes no ambito politico. Carl Schmitt, jurista autoritdrio e catdlico

conservador, assim se refere ao tema:

A doutrina agostiniana dos dois reinos diferentes ird, até os dias atuais, sempre
estar, novamente, diante desse duplo ponto da questdo aberta: Quis judicabit?
Quis interpretabitur? Quem decide a questdo, in concreto, pela pessoa atuante
em autonomia prépria da criatura sobre o que seja espiritual e terrenal e como se
age com o res mixtae que perfaz, no interim entre a vinda e o retorno do Senhor,
toda existéncia terrena deste ser duplo espiritual-terrenal, espiritual-temporal
chamado pessoa? (2006b, pp.136-137)

A citacdo de Schmitt, € evidente, ndo tem como fim estabelecer vinculos com os
protestantes. Ele mesmo veria em tal aproximagdo algo indesejdvel, ja que, segundo seus
mestres Donoso Cortés e Joseph De Maistre, o protestantismo é o primeiro passo para a
perda do poder estatal, com a corrosdo da autoridade iniciada por Lutero. Importa notar, no
entanto, que a clivagem entre a cidade divina e a dos homens é mantida no debate teolégico
e politico da modernidade. Calvino, por seu lado, almejava organizar Genebra e
transforma-la em padrdo moral segundo uma leitura biblica. Assim, ele precisa estabelecer
leis claras de comportamento para acomodar a existéncia de homens afetados pelo pecado,
mas que lutavam contra suas inclinagcdes ao mal. Tal refugio é o papel que Genebra
representou para 0 movimento religioso reformado. Isso também indica qual antropologia

fundamenta as acdes de Calvino. Herdeiro da tradi¢do que remonta ao apdstolo Paulo,



somado aos contornos filos6ficos de Agostinho, ele reconhece que o mal e seus efeitos
representam uma realidade entre os homens. O seu trabalho teoldgico desemboca na
discussao sobre a melhor forma de organizar os homens em sociedade e como os individuos
deveriam se relacionar com o poder instituido. Ainda no capitulo terceiro procuro mostrar
como o pensamento calvinista se transforma numa cosmovisdo poderosa que marcou a

cultura ocidental no Direito e nas ciéncias naturais.

No quarto e derradeiro capitulo, o foco estd voltado para as Institutas da Religido
Cristd, obra que consagrou Calvino como um dos pilares da modernidade. Precisei, no
entanto, avaliar como foi configurado o vinculo entre Politica e Religido em Genebra, ao
discutir uma série de casos envolvendo a participagdo direta de Calvino, como na morte de
Miguel de Servetus. Outro elemento analisado foi a concep¢do de governo civil em Jodo
Calvino, no livro 1V das Institutas. Ali, ele destaca o papel da politica, da moral, da guerra
e da tirania e os meios para se construir a paz entre os homens. Como sequéncia, analiso
obras dos principais calvinistas do século XVI, que fomentaram o direito de resisténcia, o
contratualismo, o federalismo ¢ o tiranicidio. O termo “calvinista” inicialmente era bastante

pejorativo, como afirma Bernard Cottret:

O calvinismo é uma constru¢do dogmadtica que eu distinguiria da fé viva de
Calvino. Muitos protestantes calvinistas preferem dizerem-se reformados para
ndo incorrer na censura de idolatria. Um bom calvinista ndo deveria dizer-se
‘calvinista’, e, em sua origem, o calvinismo ¢ uma invenc¢do de luteranos da
segunda ou terceira geracdo, hostis a teologia de Calvino, em particular sobre as
questdes eucaristicas. (2013, p.02)

Mas a designacdo foi usada por mim para denotar os “discipulos” de Jodo Calvino, entre
eles Frangois Hotman, que deixaram obras relevantes para a filosofia politica. Meu trabalho
tem como escopo indicar que, mesmo numa época como a nossa, quando a intolerancia
religiosa se transforma numa regra e promove guerras em nome de crengas, retornar ao
passado e analisar os fundamentos da constituicdo do Estado Moderno é de fundamental
importancia para se perceber que a Religido e a Politica precisam estabelecer didlogos
proficuos e constantes para que um nao tenha dominio sobre o outro, mas que, através do

didlogo e da racionalidade, estes atores tdo importantes da modernidade possam



proporcionar a convivéncia de fiéis e nao fiéis no mesmo espago publico, sendo guiados
por leis claras e justas, que respeitem os direitos dos homens, conquistados mediante muitas

lutas ao longo da histéria.



Capitulo 1

A filosofia da Baixa Idade Média e as crises religiosas.

1.1. O Escolasticismo Medieval: Disputa entre a Via Antiqua e
a Via Moderna.

O conjunto de transformagdes que ocorreram a partir do século XI na Europa
possibilitou um renascimento urbano e comercial’, que ensejou grandes transformacdes no
campo econdmico, politico, social e cultural. Quando se pretende tratar do pensamento
filos6fico desenvolvido no periodo da Baixa Idade Média® é impossivel ndo mencionar o
ambiente académico da época, desenvolvido a partir de uma das grandes novidades do
periodo, a saber, as Universidades. Nao € intengdo deste trabalho entrar na disputa historica
para saber qual foi a primeira instituicdo tipicamente universitdria da Europa: se tal
privilégio coube ao studium de Bolonha, ou tal feito coube a Paris ou mesmo a Oxford.
Importa que as Universidades Medievais foram formadas levando-se em consideracdo o
principio de que mestres eclesidsticos especialistas em cultura procuravam se associar para
formar um corpo profissional segundo os moldes das corporagdes de oficio. Vale ressaltar
que as Universidades surgiram no bojo dos acontecimentos que marcaram a Europa a partir
do século XI com a reabertura do Mar Mediterraneo. Comentando o modo de producio

feudal, Jacques Le Goff registra o que disse Marc Bloch sobre o periodo:

Marc Bloch distinguiu duas ‘idades feudais’. A primeira, que se encerrou em
meados do século 11, corresponde a organizacdo de um espaco rural estivel em
que as trocas sdo fracas e irregulares, a moeda rara, e o trabalho assalariado quase
inexistente. A segunda é produto dos grandes arroteamentos, do renascimento do
comércio, da difusdo da economia monetdria, da superioridade crescente do
comerciante sobre o produtor. (LE GOFF, 2005, p.87)

* . Para uma melhor compreensio do periodo citado, ver capitulo VII, intitulado Floraison Urbaine et
Commerciale. pp.82-92, de Catherine Vincent, na obra Introduction a [’historie de I’Occident Médiévale.

. Alain de Libera diz: “A distin¢do tradicional entre Alta Idade Média e Baixa Idade Média deve ser
primeiramente entendida num sentido teologico”. (LIBERA, 1999, p.72)
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O fator determinante para o renascimento comercial na Europa encontra-se no contexto
das chamadas Cruzadas, que envolveram numa guerra religiosa sem precedentes cristaos e

muculmanos.

Aproveitando-se do estabelecimento de reinos de curta dura¢do no Oriente, os cristdos
conseguiram reabrir o Mar Mediterraneo, que estava fechado para suas atividades
comerciais, e retomaram as atividades mercantis entre a Europa e o Oriente. As mudangas
proporcionadas por essa retomada comercial vao desde transformac¢des econOmicas, como
o aparecimento de uma nova classe social, a burguesia mercantil, até aspectos relacionados
a valores, como o desejo de rompimento com a estrutura servil que imperava na época e
aprisionava o trabalhador a terra, na légica do modo de producao feudal. No conjunto das
transformacdes verificadas no periodo, observa-se o aparecimento salutar das
Universidades, cujos métodos de ensino foram se consolidando através do tempo, como

registra a pensadora Olga Weijers:

O ensino universitdrio estava usando alguns métodos, que sem serem
previamente desconhecidos, foram desenvolvidos e elaborados no seio da
Universidade no curso do primeiro século de sua existéncia e cujos mais
importantes sdo a lectio e a disputatio. (WEIJERS, 1987, p.324)

A Universidade viu os seus métodos de ensino sendo aperfeigoados no dominio das
propedéuticas (LIBERA, 1999, p.71). A base de todo ensino encontrava-se na leitura de
textos de autores autorizados, a lectio, que, por sua vez, engendrava a questio, uma
discussido precisa de certos problemas evocados pela leitura e tratados da seguinte maneira:
exposicdo do problema, apresentacdo dos prés e contras € uma solucido. Pode-se dizer,

portanto, que, na origem, a questio fazia parte da lectio.

Mais tarde, isolou-se a discussdo dessas questdes, e havia uma sessdo dedicada a
compartilhar, a disputatio. Entao, a organizagao desse género de “disputas” sobre
o tema de questdes nio tem nenhuma relacio com a leitura de textos. E
conveniente, portanto, distipguir a questio que fazia parte da leitura daquela que é

discutida separadamente. E neste ultimo caso, somente, que podemos falar de



disputatio ou disputa, manifestacio da qual participavam tanto alunos como
professores. (WEIJERS, 1987, p.324, p.336)

Os alunos eram estimulados a participar dos debates, mas sempre mediados pelos

professores, que tinham também a incumbéncia de resolver as questdes.

Essa popularidade da disputa expressava o triunfo da dialética sobre os outros
ramos do trivium e dava a filosofia medieval a atmosfera na qual o exercicio da
l6gica contrastava mais visivelmente com a retérica ou a confessionalidade
veiculada em outras eras. Isto deve ser lembrado pelo fato de que a questio
medieval € um dos poucos formatos filoséficos que assegura que pelo menos
algumas das objecdes a uma posi¢do serdo levadas em conta. (HYMAN;
WALSH, 1973, p.452)

E nesse ambiente universitario, com métodos de ensino estabelecidos e em constante
aperfeicoamento, que se forjaram as grandes disputas filoséficas, eivadas de principios
teoldgicos. Ou, se quisermos inverter a logica, pode-se dizer grandes disputas teoldgicas,
eivadas de verniz filos6fico. De qualquer maneira, e a partir de qualquer dngulo que se olhe
o ambiente medieval universitdrio, percebe-se a relacdo visceral entre teologia e filosofia, e
em particular e de forma mais acentuada, na Baixa Idade Média. Essa relacio intrinseca
entre teologia e filosofia, hoje bastante contestada, no periodo em questdo, era natural. Sdo
Tomds de Aquino tornou-se o lidimo representante dessa relacio entre Filosofia e Teologia.
Falando sobre as Universidades do periodo, o historiador Jacques Verger diz que as

«

mesmas possuiam algumas caracteristicas originais, entre elas, “a autonomia”, “o

universalismo” e a “prote¢ao do papado”.

De inicio, a originalidade estava na autonomia ou, como se dizia, nas ‘liberdades
e privilégios’ de que usufruiam mestres e estudantes (...). Em suma, a autonomia
universitdria era bem real e garantia, simultaneamente, um funcionamento interno
bastante democratico e o exercicio de uma liberdade eminentemente favoravel a
atividade intelectual. Outra caracteristica marcante da Universidade medieval era
sua vocagdo universalista. Extraido de dupla fonte, da ciéncia antiga
(oportunamente enriquecida pelos drabes) e da Revelacdo cristd, este saber era o
mesmo em toda parte. Ensinado em uma lingua também universal (o latim),
apoiado em todos os locais sobre as mesmas ‘autoridades’ (Prisciano, Aristoteles,



Galeno, o Corpus iuris civilis, a Biblia, as Sentencas de Pedro Lombardo etc.),
alheio, portanto, a qualquer particularismo nacional ou regional, era
uniformemente encontrado em todas as universidades da Cristandade. Ao mesmo
tempo causa e consequéncia desta vocacdo universalista, as universidades
ligavam-se diretamente ao poder universal por exceléncia, o papado. Era o papa
que confirmava seus privilégios, era em seu nome que o chanceler conferia a
licenca ubique docendi (vdlida em toda parte), era ele que protegia mestres e
estudantes contra os ‘abusos’ das autoridades locais, laicas ou eclesiasticas. Em
troca, o papa esperava das universidades que fossem fiéis e ortodoxas auxiliares
doutrinais do magistério romano e que acolhessem em seu seio esses agentes
especialmente devotados ao papado, que eram os religiosos mendicantes.
(VERGER, 2006, pp.579-580)

Jacques Le Goff, comentando o poder da Universidade, acrescenta as caracteristicas
originais o direito de greve (LE GOFF, 1988, p.66). A presenca papal no ambiente
universitario era a garantia de que a voz oficial da Igreja estaria representada naquele
ambiente. Contudo, isso ndo significa que ndo existissem vozes dissidentes. Entre os anos
de 1229-1231, na cidade de Paris, naquele momento reconhecidamente um centro
intelectual da cristandade, de tradicdo universitdria movimentada e até certo ponto longa,
ocorreu uma greve geral de mestres e estudantes, que abandonaram Paris e estabeleceram-
se, em sua maioria, em Toulouse. Nesse contexto grevista, o dominicano Rolando de
Cremona inaugurou sua citedra de teologia na Universidade de Paris, em Setembro de
1229, fato este que estremeceu ainda mais as relagdes ja conturbadas entre os mestres
seculares e os mestres religiosos4. Esse fato foi tdo impactante, que as ordens mendicantes,
ligadas a Igreja Catdlica, passaram a ser vistas como “fura-greves” (TORRELL, 2011,

p.45).

Alids, as ordens mendicantes, que serdo extremamente importantes na conjuntura da

Igreja Medieval na Baixa Idade Média, merecem um destaque especial. O aparecimento

* . “Os seculares censuram os Mendicantes pelo fato de violarem os estatutos universitdrios. Eles obtém graus
em Teologia e ensinam sem terem alcancado previamente o mestrado em artes. Eles conseguiram do papa, em
1250, autorizagdo para obter, fora da faculdade de Teologia, a licenciatura concedida pelo chanceler de Notre-
Dame; pretendem obter e efetivamente ocupam duas catedras, enquanto os estatutos nao lhes conferem sendo
uma (em quatro). Sobretudo, eles romperam a solidariedade universitdria ao continuar dando cursos enquanto
a Universidade estd em greve. Eles assim fizeram em 1229-1231; reincidiram em 1253, apesar de a greve ser
um direito reconhecido pelo papado e previsto nos estatutos. Além disso, acrescentam os mestres seculares,
eles ndo sdo verdadeiramente universitdrios; fazem uma concorréncia desleal a Universidade, apoderando-se
dos estudantes e desviando-os para a vocacdo mondstica. Vivendo de esmolas, ndo cobram pelos cursos, €
eles préoprios ndo se sentem comprometidos com as reivindica¢des de ordem material dos universitdrios. Essas
sdo as verdadeiras queixas dos seculares”. (LE GOFF, 1988, p.83)
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delas, através da organizacdo dos irmdos menores, ordem fundada por Sao Francisco de
Assis (1181-1226), e dos irmdos pregadores, ordem fundada por Sao Domingos (1175-
1221), vinha cumprir o desejo de um novo tipo de clero, sonhado pelo papa Inocéncio Il e
pelo Concilio de Latrao IV (1215). Essas ordens tinham a pobreza como esséncia da vida

evangélica e arma contra as heresias.

Desde a criagdo das ordens religiosas no Ocidente, com a figura bastante obscura de
Bento de Niirsia, nos Apeninos da Umbria, que viria a tornar-se o grande Sdo Bento,
alcunhado de “pai dos monges no Ocidente”, a Igreja que vivia uma profusdo de
microcristandades, gracas a lenta politica de unificagdo da Igreja Latina, conseguiu um
padrdo de organizacdo. O monaquismo beneditino, ainda no periodo da Alta Idade Média,

torna-se o paradigma de vida eclesial no ocidente.

(...) Os soberanos carolingios decidem, no ambito do seu grande projeto de
Império cristdo, impor o tipo beneditino como modo de vida universal dos
monges. Bento de Aniano (821), conselheiro do imperador Luis, o Piedoso, em
matéria religiosa, promove um verdadeiro aggiornamento em matéria mondstica,
ao cabo do qual os irmdos reunidos em comunidade optam por ‘uma sé regra e
um so6 costume’: a regra de Sdo Bento. (IOGNA-PRAT, 2009, p.147)

Contudo, ndo se pode esquecer que 0 monaquismo beneditino estimulava a vida ascética
e de clausura; em outras palavras, os monges surgidos na esteira do monaquismo beneditino
ndo queriam envolver-se com as coisas consideradas mundanas, preferindo uma vida de
reclusdo. Nesse sentido, esse modelo estd completamente ultrapassado na Baixa Idade
Média, que com seu renascimento urbano e comercial criou novas demandas, que viriam a

ser supridas pelas ordens mendicantes criadas a partir do século XIII.

De fato, o sucesso dos movimentos heréticos mostrara que a cristianizacdo do
Ocidente era incompleta e muitas vezes superficial. Na periferia da Europa,
restavam numerosos pagdos a converter, ¢ o isld continuava exercendo uma
pressdo terrivel. Nessa conjuntura, a igreja ndo podia contar nem com oS seus
monges, cuja acdo no mundo ndo era sua voca¢do, nem com um clero secular
malformado e cujos costumes muitas vezes nada tinham de edificante, enquanto
grande nimero de bispos se deixava absorver pelos assuntos temporais. Com as
ordens mendicantes aparecem religiosos considerados providenciais pelo papado,
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que ratificou sua entrada em cena ao canonizar rapidamente seus fundadores, Sao
Francisco (1126) em 1228 e Sdo Domingos (1221) em 1234, e que ndo
demorou a compreender qual podia ser seu papel para esvaziar a heresia. Foi por
isso que o papado apoiou sua a¢do em profundidade, pela pastoral, e lhes confiou
a responsabilidade da repressio no ambito do tribunal da Inquisicdo.
(VAUCHEZ, 2009, p.217)

O papel das ordens mendicantes € de fundamental importancia para a constru¢do de uma
forma de pensar no periodo medieval. Criadas a partir do século XIII, elas sdao os
verdadeiros protagonistas do movimento denominado Escoldstica. Esse movimento
intelectual desenvolvido na Europa entre mais ou menos 1250-1500 encontra o seu habitat
natural nas Universidades. Fazendo uma andlise dessas duas instituicdes medievais, Franco

Alessio diz:

Nascidas conjuntamente, a Universidade e a escoldstica estdo ligadas uma a
outra: a Universidade € o corpo fechado constituido pelos mestres, e a escoldstica
¢ o ensino magistral que a Universidade tem por fun¢do proporcionar. Vivem
uma para a outra: ndo ha Universidade sem escoldstica, nem escoldstica, sem
Universidade. (ALESSIO, 2006, p.367)

Elegendo o latim como lingua oficial, e mudando o status do livro® da condigdo de livro-
tesouro (escrito para nio ser lido) para a condi¢do de livro-instrumento (inteiramente
destinado a leitura e a multiplicacio de coOpias de estudo), os mestres escoldsticos
transformaram-se em grandes tradutores de uma série de obras importantes, tais como: o
corpus de escritos aristotélicos, alguns comentédrios de Averrdes sobre Aristételes, alguns
escritos médicos e filos6ficos de Avicena, e vérios outros escritos. Pode-se dizer que sem
essas tradugdes ndo existiria escoldstica. Contudo, a tradu¢do de obras de pensadores
importantes do mundo greco-romanos ou do universo muculmano para o latim acabou

fossilizando essa microlingua num formalismo exangue, tomada muitas vezes pela

> . Jacques Le Goff diz que “o feudalismo ¢ um mundo do gesto e ndo da escrita” (LE GOFF, 2005, p.85).
Isso de fato € uma realidade para o periodo da Alta Idade Média, contudo, a partir das transformagdes
iniciadas no século XI, o mesmo Le Goff acentua o papel importantissimo do livro nesse contexto. Ele diz
que uma verdadeira revolug¢do foi operada a partir do século XIII, com o novo status conferido ao livro
universitario. “O livro universitario ¢ um objeto completamente diferente do livro da Alta Idade Média. Ele se
liga a um contexto técnico, social e econdmico completamente novo. E a expressdo de uma outra civilizagio”.
(LE GOFF, 1988, p.72)
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abstracdo hermética. Mais incrivel ainda € saber que muitos mestres da escoldstica nao
sabiam ler o grego, o drabe ou o hebraico. Isso auxilia na compreensdo da critica feroz que
o Humanismo Renascentista fez a Escoldstica. Com uma postura bastante arrogante, mas
perfeitamente compreensivel no periodo analisado, a Escoléstica falava do alto (ab alto),

como o se o mundo fosse seu aluno.

A Escolastica enquanto movimento filoséfico ndo é algo que se pode chamar de
unitdrio. Ela ramifica-se em pelo menos quatro escoldsticas independentes: a teoldgica, a
juridica, a médica e a filoséfica. A Escoléstica €, portanto, quadrupla e plural. Se de fato,
existe uma possibilidade de se falar numa escoldstica singular, esta manifesta-se no ensino
da faculdade de artes, conferindo a escoldastica filos6fica a base comum e propedéutica para

o desenvolvimento das outras escolasticas.

A escolastica filosofica nutre-se do saber contido nos textos aristotélicos.

Até os anos de 1240, o principal intérprete de Aristdteles era Avicena; depois
disso, este posto foi assumido por Averrées. O estudo de Aristételes
eventualmente substituiu a maioria dos velhos curriculos e era um pré-requisito
necessdrio para a teologia. Nesta disciplina o curriculo era baseado na Biblia e
nos Quatro Livros das Sentencas de Pedro Lombardo, uma colecdo de textos
patristicos organizados pelo método Sic et Non trazido da Lei em Teologia por
Abelardo. Muitas das discussdes filosoficas dos séculos treze e quatorze sdo
encontradas em comentdrios no trabalho fundamental em cada mestre em
Teologia. (HYMAN; WALSH, 1973, p.452)

2

A Escolastica € o palco de constru¢des doutrinais muito significativas, além de ser

também o palco de embates teoldgicos e filosoficos retumbantes.

Uma das grandes problematicas da Escolastica sera a tentativa de equilibrar os valores
inaliendveis transmitidos pela fraditio (tradigdo), com o aparecimento das novitates
(novidades), principalmente a partir do momento em que o corpus aristotélico passa a ser

hegemonico entre os pensadores escolasticos.

Costuma-se repetir, desde fins do século XIX, que esse periodo foi denominado
pela oposi¢do do agostinismo ao aristotelismo, este tltimo identificado a Santo

13



Tomads e aos dominicanos, o primeiro a Sdo Boaventura e aos franciscanos. Tal
concepcao encontra-se tdo arraigada nos espiritos que se tornou um verdadeiro
lugar-comum historiografico, quando ha ja cerca de cinquenta anos os trabalhos
de historiadores do pensamento desse periodo mostram, sem deixar margem de
davida, que esse agostinismo € mesclado com fontes drabes e judaicas, e que seus
defensores, também eles, estudam Aristoteles. Inversamente, seus adversarios,
Tomds de Aquino em primeiro lugar, consideravam-se também herdeiros
legitimos de Santo Agostinho. (TORRELL, 2011, p.46)

Se por um lado, os escoldsticos sentem-se herdeiros de uma tradi¢do, por outro lado
necessitam construir um saber filoséfico e teoldgico resultantes da curiosidade suscitada
pelos mundos da natureza e pelas obras dos homens. Como € possivel perceber, a filosofia
praticada na Baixa Idade Média € um misto de Teologia e Filosofia, onde as fronteiras ndo
estdo claramente delimitadas. Ao conhecimento da ordem natural corresponde a filosofia,
por isso a necessidade do estudo, da reflexdo, da pesquisa; j4 ao conhecimento da ordem
sobrenatural, fundada sobre os principios revelados, corresponde a teologia, em que a fé na

verdade revelada ndo contradiz a razdo, mas completa e aperfeicoa o trabalho desta.

Apesar de ndo se poder falar de uma escoldstica una, mesmo porque quando se analisam
as varias vertentes intelectuais, principalmente em Paris no século XIII, percebem-se varios
grupos religiosos e filosoficos articulando-se naquele campo conflituoso. Ferdinand Van
Steenberghen faz um apanhado das forcas presentes naquilo que ele chamou de movimento

doutrinal do século XIII, mais especificamente entre os anos de 1250 a 1277.

Quais sdo as forcas presentes? A extrema esquerda, dentro da faculdade de artes,
o grupo inquieto do aristotelismo radical, sob a lideranca de Siger de Brabant e
de Boece de Dacie. A extrema direita, na faculdade de teologia, quase que
completa, seculares e franciscanos formaram uma ala militante de reacdo dos
te6logos contra os filésofos, para a defesa da sabedoria crista contra a sabedoria
pagé, da doutrina sagrada contra as pretensdes do saber profano; chamamos esse
segundo grupo de partido dos tedlogos conservadores. Ao centro, no meio do
caminho entre os dois grupos extremos, se tem Tomds de Aquino, quase sozinho
no inicio, mas cercado de um circulo de discipulos, onde se pode discernir dois
grupos: a escola dominicana de Paris e os aristotélicos moderados da faculdade
de artes; a posi¢do doutrinal de Tomas € muito pessoal, tanto em teologia como
em filosofia, e ele ndo pode ser confundido com qualquer um dos dois partidos
extremos; no entanto, por seus excelentes comentdrios sobre Aristételes e por
uma série de opinides filosoficas, ele aparece aos olhos de seus colegas tedlogos
como um participante do peripatetismo, aliado dos filésofos e adversdrio da
teologia tradicional. (STEENBERGHEN, 1991, pp.384-385)
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Como se pode perceber, a construcdo do conhecimento medieval articula-se em meio a
uma série de embates internos, tanto no seio da igreja, como interior da Universidade.
Contudo, apesar de reconhecer essas forcas internas em lutas colossais, pode-se vislumbrar
um pensamento filoséfico e teoldgico que emerge dessa situagdo. Nao se trata nem de uma
cripto-teologia, nem de uma cripto-filosofia, mas de um pensamento que aproxima e cruza
essas dreas de conhecimento. Portanto, € possivel pensar que no realismo tomista encontra-

se uma sintese do pensamento escoléstico.

Uma dupla condi¢do domina o desenvolvimento da filosofia tomista: a distin¢do
entre a razdo e a fé, e a necessidade de sua concordancia. Todo o dominio da
filosofia pertence exclusivamente a razdo; isso significa que a filosofia deve
admitir apenas o que é acessivel a luz natural e demonstravel apenas por seus
recursos. A teologia baseia-se, ao contrdrio, na revelacdo, isto é, afinal de contas,
na autoridade de Deus. Os artigos de fé sdo conhecimentos de origem
sobrenatural, contidos em férmulas cujo sentido ndo nos é inteiramente
penetravel, mas que devemos aceitar como tais, muito embora nio possamos
compreendé-las. Portanto, um fil6sofo sempre argumenta procurando na razdo os
principios de sua argumentacdo; um te6logo sempre argumenta buscando seus
principios primeiros na revelacdo. Assim delimitados os dois dominios, deve-se
constatar, porém, que ocupam em comum um certo nimero de posicdes.
(GILSON, 2007, pp.655-656)

Para exemplificar a citacdo acima, pode-se trazer a tona o que diz Tomds de Aquino

sobre a sabedoria na Summae Theologiae:

[...] Os dons sdo mais perfeitos do que as virtudes. Ora, a virtude s6 se refere ao
bem, o que faz Agostinho dizer que ‘ninguém faz mau uso das virtudes’.
Portanto, com maior razdo em relagdo aos dons do Espirito Santo, que s6 se
referem ao bem. Mas, a sabedoria se refere também ao mal. Tiago fala de uma
sabedoria ‘terrestre, animal, diabolica’. Logo, a sabedoria ndo deve ser
enumerada entre os dons do Espirito Santo. Além disso, segundo Agostinho, ‘a
sabedoria é o conhecimento das coisas divinas’. Ora, o conhecimento das coisas
divinas, que o homem pode ter naturalmente, pertence a sabedoria, que € uma
virtude intelectual. E o conhecimento sobrenatural das coisas divinas pertence a
fé, que é uma virtude teologal, como foi dito anteriormente. Logo, deve-se dizer
que a sabedoria é mais uma virtude do que um dom. (Volume V, II Se¢do da II
Parte, q 45, a 1, obj.1-2)
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Valendo-se de elementos da filosofia e a da teologia, Tomds de Aquino constréi todo o
seu pensamento. Na antropologia tomista, por exemplo, percebe-se claramente a
convergéncia entre filosofia e teologia. Nela, o homem é uma unidade composta de dois
principios ou elementos: a alma e o corpo. E claro que nessa interpretacdo hd um principio
trabalhado a partir da revelagdo biblica, no entanto, ha também elementos extraidos da
filosofia aristotélica, como o conceito de matéria, vista como matéria-prima constituida
como o sujeito permanente de todas as transformacdes substanciais, € o conceito da forma,
vista como forma substancial, que claramente difere da forma acidental. O corpo, portanto,
¢ a matéria, e a alma € a forma. Se em Santo Agostinho e nos pais da Igreja prevaleceu uma
visdo dualistica orfico-pitagdrica, refor¢ada pelo platonismo e neoplatonismo, que acabava
impondo uma barreira intransponivel entre alma e corpo, espirito e matéria, razio e
sensacdo, em Tomds de Aquino e na Escolastica, os conceitos aristotélicos de ato e
poténcia, matéria e forma ofereceram o referencial tedrico para explicar e auxiliar na
compreensdo da unidade substancial do homem explicitada na Revelacdo. Do ponto de
vista organico, a unidade do ser humano sé existe na coexisténcia da matéria-prima (corpo)
e da forma substancial (alma). E € justamente essa alma que organiza uma porcdo de
matéria, dotando-a de vida. Vale ressaltar que esta ndo se confunde com a matéria. Num
corpo sem alma, haveria naturalmente a dissolucdo de diversos elementos (dgua, sais
minerais, carbono etc.), que existem em poténcia num corpo sem vida; j4 num corpo com

alma, o que se verifica € a existéncia de um ato em forma, a saber, a forma humana.

Nas substancias compostas, a matéria e a forma sdo conhecidas, como também o
sd0, no homem, a alma e o corpo. Mas ndo se pode afirmar que somente uma
delas seja chamada esséncia. E evidente, com efeito, que s6 a matéria néo seja a
esséncia, porque a coisa € cognoscivel pela sua esséncia, e é também por ela
ordenada na espécie e no género. Ora, a matéria ndo € principio de conhecimento,
nem, por ela, uma coisa é ordenada no género ou na espécie, mas o é segundo
aquilo que a pde em ato. Nem mesmo a forma pode ser considerada a esséncia da
substancia composta, embora alguns pretendessem afirmar que tal fosse. Pelo que
foi dito, ficou patente que a esséncia é aquilo que € significado pela definicdo.
Ora, a defini¢do das coisas naturais ndo contém s6 a forma, mas, também, a
matéria, até porque, se assim ndo fosse, ndo haveria diferencga entre as definicdes
naturais e as definicdes matemadticas. Tampouco se pode afirmar que a matéria
esteja na defini¢do como algo acrescido a esséncia, ou como um ente extrinseco a
esséncia, porque tal tipo de definicdo é préprio dos acidentes, visto estes ndo
possuirem esséncia perfeita. Por isso, convém aos acidentes receberem na prépria
definicdo o nome de sujeito, que € extrinseco ao gé€nero deles. Fica, pois,
evidenciado que a esséncia compreende a matéria e a forma. Nao se pode,
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outrossim, dizer que a esséncia significa a relacdo existente entre a matéria e a
forma, ou algo acrescido a ambas. Se assim fosse, esse algo acrescido seria
necessariamente acidente ou estranho a coisa. Entdo, nem esta seria conhecida
pela esséncia, como convém a esséncia que o seja. Pela forma, com efeito, que é
o ato da matéria, a matéria torna-se ente em ato e coisa determinada. Por isso,
aquilo que € acrescentado a matéria ndo lhe faz ser ato simplesmente, mas, ser um
ato tal, como fazem os acidentes: como a brancura faz o branco em ato. Por essa
razdo, quando uma determinada forma € adquirida, ndo se diz que é simplesmente
gerada, mas que é gerada de um certo modo. Dados os esclarecimentos supra,
ndo resta sendo afirmar que, nas substincias compostas, 0 nome esséncia
significa aquilo que se compde de matéria e forma. (De ente et essentia, Cap. 1,
10-15)

A alma € uma estrutura simples e imortal, que ndo € e ndo pode ser produzida pela
matéria. As operacOes de natureza intelectiva, que t€m por objeto de seus atos as realidades
abstratas, independem das condi¢cdes de tempo e espaco, portanto ndo dependem da
matéria. A inteligéncia apreende os universais, como a verdade, a justica, a causalidade
independentemente da matéria, portanto, pode-se dizer que a racionalidade e seu principio,
que € a alma, ndo podem ser explicados como formas a partir da matéria. Se em Aristoteles,
vem de fora (thiraten — pela porta), o Aquinate entende que esse vir de fora € vir de Deus,
reforcando o principio da revelacdo, de que a alma € criada por Deus de forma espiritual,
imortal. Por isso, Deus seria o doador da vida, o mantenedor da vida e aquele que tem o

direito de finaliza-la conforme o seu querer.

A epistemologia tomista estd em perfeita consonancia com sua concep¢ao antropolégica
(homem como unidade sensivel e alma racional). No pensamento escoléstico tomista hd
dois tipos de conhecimento: o alcancado pelos sentidos, e o intelectivo, pela razdo. No
conhecimento sensivel é possivel apreender as formas ditas, concretas, também definidas
como particulares. J4 no conhecimento intelectivo, € possivel apreender as formas
universais e abstratas. Seguindo as ideias aristotélicas, o pensamento tomista escoldstico
concebe o principio de que todo conhecimento humano comeca pelos sentidos, mesmo o
conhecimento intelectivo, pois antes da experiéncia sensivel, a alma é uma tibula rasa, que
sO pode ser preenchida através das impressoes sensiveis. O conhecimento intelectivo tem
que dar conta da natureza e das esséncias do objeto (ao contrario do que dizia Platdo, para
quem a natureza e as esséncias dos objetos estavam no mundo das ideias), e o tomismo e a

escoléstica optaram — a partir do pensamento aristotélico — por sustentar que as esséncias
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existem na realidade sensivel, de onde podem ser abstraidas pela inteligéncia para atingir o
grau de universalidade. As esséncias, enquanto universais, existem apenas na inteligéncia,

contudo, possuem o seu fundamento na realidade concreta e material.

Sobre os universais, vale lembrar o seguinte:

A problemdtica dos universais ndo ocupa um lugar central no pensamento de
Thomas [de Aquino]. E em um texto da juventude, De ente et essentia, que ele
oferece uma defini¢do mais completa. O horizonte de sua problemdtica ndo é
Porfirio ou Boécio, mas Avicena e a escolastica dos anos de 1250. (LIBERA,
1996, p.277)

Pode-se dizer que, em Tomds de Aquino, a metafisica é essencialmente realista, pois
parte do conceito de que o ser € anterior ao sujeito que apreende. O ser, portanto, €
pressuposto de todo pensamento; ele €, antes de tudo, esséncia (quididade) existente na
matéria como realiza¢do concreta. Todo ser € ato ou poténcia, ou ato e poténcia, e essa
definicdo cabe bem aos seres marcados pela finitude. Contudo, quando se trata de Deus,
sendo ele perfeito, pode-se dizer que ele € somente ato ou, numa melhor defini¢do, ele é

Ato Puro.

Causa primeira do ser em sua totalidade, Deus € assim o primeiro ser e o ser em
sentido absoluto. A questdo fundante da filosofia primeira, onde, por exceléncia,
a teologia cristd vai poder afrontar os Gentios (os filésofos judeus e drabes) e
saber se existe um conceito de ser comum a Deus e a coisa criada, ja que Deus
nao € somente um ser como causa de outros seres, mas um ser que ¢ além de ser e
que € causa de todos os seres sem ser a causa de seu préprio ser. (LIBERA, 1993,
p.408)

Essa maneira de pensar e articular Filosofia e Teologia, baseada no realismo e em
conceitos universais, serd chamada de via antiqua e estara relacionada a homens como
Santo Tomdas de Aquino, em particular, € ao pensamento escoldstico como um todo.

Contado também entre os pensadores da via antigua, Duns Scotus® (1265-1308) promoveu

6 «.. Duns Scotus, o Doctor subtilis, é o fundador de uma nova escola franciscana. [...] Duns Scotus é um

cérebro agudamente critico, que ndo cai no ponto de vista cético, mas com a severidade e critério rigoroso de
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uma renovagao no interior da ordem de Sao Francisco, oferecendo elementos importantes
para a ampliacdo da discussdo de pontos relevantes dentro da escoléstica. “Duns Scotus na
questdo dos universais era realista, ensinou uma existéncia real do geral sobre o individual.

Assim, pertencia a via antiqua” (GRABMANN, 1928, p.146).

Contudo, nos séculos XIV e XV, a escoldstica enquanto movimento intelectual viu
surgir varios outros movimentos importantes que ocuparam um espaco considerdvel nos
campos teoldgico e filoséfico. Surgiram insignes poetas que amavam a antiguidade
classica, como Dante Alighieri (1265-1321), Petrarca (1304-1374) e Boccaccio (1313-
1375), e pensadores misticos como Mestre Eckhart (1260-1327), que pregava uma vida
unitiva com Deus, em sua lingua mae, o alemio, rompendo com o latim cladssico da
escoléstica e oportunizando a esse idioma realizar seus primeiros ensaios como lingua de
cultura extra-escoléstica, antecipando o que viria a ocorrer no século XVI, com o monge

Martinho Lutero.

Se a filosofia da Baixa Idade Média foi inicialmente dominada pelo realismo, seja de
Tomads de Aquino ou de Duns Scotus, o periodo posterior serd dominado pelo nominalismo,
corrente filosofica que terd como expoentes homens como Guilherme de Ockam, Pierre
D’Ailly, Gabriel Biel e Robert Holcot. A distingdo entre realismo e nominalismo € de
fundamental importincia para se compreender os embates intelectuais medievais. Alister

McGrath usa uma boa metafora para distingui-los:

A diferenca entre esses dois sistemas pode ser descrita da seguinte maneira.
Considere duas pedras brancas. O realismo afirma que existe um conceito
universal de ‘brancura’ que essas duas pedras corporalizam. Essas pedras em
particular possuem a caracteristica universal de ‘brancura’. Enquanto as duas
pedras existem no tempo e no espago, o conceito universal de ‘brancura’ existe
num plano metafisico diferente. O nominalismo, por sua vez, afirma que o

um esquadrinhador que se coloca no terreno da argumentagado cientifica submete a um exame fundamental a
orientacdo das ideias e as provas da Escoldstica de entdo, especialmente a construcdo doutrinal tomista. A
significacdo do labor scotista reside melhor no aspecto critico-negativo do que no positivo-construtivo. Como
professor em Oxford, Scotus escreveu um grande comentario de sentencas (opus Oxiniense) esclarecedoras
sobre Aristételes, uma obra De rerum principio etc., e residindo em Paris, um comentario menor de sentengas
(Reportarum Parisiense) e seu Quodlibeta. Em sua concep¢do fundamental sobre a Filosofia e a Teologia,
Scotus ndo tem tdo alto apreco pelo pensamento filoséfico como Sdao Tomads, afrouxa demais o lago entre
Filosofia e Teologia e dirige a tltima destas disciplinas uma finalidade mais pratica”. (GRABMANN, 1928,
pp-143-144)
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conceito universal de ‘brancura’ ¢ desnecessario e argumenta que devemos nos
concentrar nas caracteristicas particulares. Eis aqui essas duas pedras — e ndo ha
nenhuma necessidade de entrar num ‘conceito universal de brancura’.
(McGRATH, 2007b, p.123)

Feitas essas observagdes sobre o realismo e o nominalismo, importa situar este ultimo
como movimento intelectual de grande relevancia na Baixa Idade Média. Talvez, o maior

representante desse movimento seja, de fato, Guilherme de Ockam, que somente aceita

7

como conhecimento seguro o que é percebido com evidéncia ou deduzido de verdades
imediatamente evidentes. Ockam é um defensor da base empirica do conhecimento
intuitivo e abstrativo, sempre primando pela questdo da singularidade. Critico de
Aristételes e do universalismo’, Ockam construiu através da logica uma “perspectiva
radicalmente empirista que reduz o conhecimento a atos pontuais de intuicdo empirica”

(ALESSIO, 2006, p.378).

Segundo Aristételes, o intelecto possui conhecimento apenas do universal e ndo
do singular. Ockam afirma que nosso conhecimento intelectual se baseia no
singular, pois s6 o conhecimento intuitivo pode fundamentar nossa cultura
cientifica. E sabida a posicdo critica de Ockam em relagdo 2 natureza e ao valor
do conceito universal. Para ele, a coisa real é essencialmente individual, pois nas
coisas ndo ha nenhuma espécie de universalidade correspondente aos conceitos
universais. Estes sdo intelec¢des das coisas individuais. Para Ockam ndo existe o
universal platdnico, nem o aristotélico. Simplesmente nao existe universal fora da
coisa, nem na coisa, razdo pela qual ndo pode ser abstraido dela. S6 tem realidade
o particular, que em nossa mente se reflete em imagens. O universal é apenas um
flatus vocis. (ZILLES, 1996, p.123)

Ainda segundo Urbano Zilles, existem dois principios que estruturam o occamismo,

tanto em teologia como em filosofia:

7. “N3o existe nenhum universal fora da mente; tudo no mundo ¢ singular. Universais ndo sio coisas, mas
signos, simples signos representando muitas coisas. De acordo com Ockham, hé dois tipos de signos: os
signos naturais e os signos convencionais. Os naturais si0 0S pensamentos em nossas mentes, € 0s Signos
convencionais sdo as palavras cunhadas por nés para expressar esses pensamentos. Os conceitos em nossas
mentes formam um sistema linguistico, uma linguagem comum a todos os seres humanos e anterior a todas as
diferentes linguas faladas, tais como o portugués e o latim. (KENNY, 2008, p.113)
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O primeiro formula da seguinte maneira: ‘Deus pode fazer tudo que, ao ser feito,
ndo inclui contradi¢do’. Ockam tira todas as conclusdes. Diz que se trata do
primeiro artigo do Credo: ‘Creio em Deus, Pai todo-poderoso’ — Nao se podem
estabelecer distingdes ou diferengcas em Deus. Em Deus, filosoficamente,
sabedoria, vontade, bondade ou qualquer dos atributos se identificam.
Filosoficamente de Deus ndo sabemos muito: nem se existe um sé. Seus
designios permanecem impenetraveis. Outro principio da filosofia de Ockam
reza: ‘ndo se devem multiplicar os entes sem necessidade’. Sendo a experiéncia,
para ele, a tinica garantia da existéncia das coisas, devem eliminar-se esséncias ou
causas metafisicas imagindrias. Tudo o que ultrapassa a experiéncia € imagindrio.
Assim os dois principios conduzem ao centro de sua doutrina: sé existe o
concreto individual, e dentro do individual e do concreto nido podemos
estabelecer distingdo de nenhuma indole. (ZILLES, 1996, pp.123-124)

O nominalismo® de Ockam diz abertamente que ndo é possivel haver nenhuma prova
concreta da existéncia de Deus, cabendo tal atitude ao ambito da fé. Segundo ele, ndo é
possivel provar a existéncia de Deus pelo principio da causalidade, como havia dito Tomas
de Aquino na Suma Teol(’)gica9 (Todo efeito tem uma causa; portanto, deve haver uma
causa incausada, aquilo que poderiamos denominar de uma primeira causa eficiente, aquilo
que todos chamam de Deus). As consequéncias desse tipo de pensamento levaram a criacao
de um abismo entre o conhecimento cientifico € os dominios do pensamento religioso. A
tentativa de conciliacdo entre fé e razdo realizada pela Escolastica, de repente, viu suas
bases epistemoldgicas ruirem. Nao havia mais espago para a fé na racionalidade. A certeza
religiosa ndo pode apoiar-se mais na razdo, sendo que a fé serd o unico refugio para a
certeza religiosa. “Assim, no fim da Idade Média, percebe-se uma certa desconfianca contra
a razdo. E aqui encontramos os pressupostos historicos para a Reforma de Martinho
Lutero” (ZILLES, 1996, p.125). Essa afirmacdo com certeza merece ser mais bem

analisada, o que serd feito quando for tratada a questdo das bases epistemoldgicas que

¥ . Reconhecemos que existem outras maneiras de nomear esse movimento intelectual. Veja-se o que diz
Anthony Kenny: “A rejei¢cdo de Ockham aos universais reais ¢ amiide chamada de ‘nominalismo’: mas os
nomes que, segundo ele, sdo os tnicos universais verdadeiros ndo sdo apenas nomes falados e escritos, mas
também os nomes internos de nossa linguagem mental. Em consonincia com isso, quando contrastamos o
ensinamento de Ockham com o realismo de seus opositores, seria mais adequado chami-lo de um
conceitualista do que de nominalista”. (KENNY, 2008, pp.113-114)

° . Tomds de Aquino é conhecido entre outras coisas por tentar estabelecer, mediante métodos puramente
filoséficos, a efetiva existéncia de Deus. “Mais conhecidos (sic) sdo as Cinco Vias colocadas proximo ao
inicio da Summa theologiae: (1) o movimento do mundo somente é explicavel se houver um motor movente
imével; (2) a série de causas eficientes no mundo tem que conduzir a uma causa ndo causada; (3) seres
contingentes corruptiveis t€m que depender de um ser independente e incorruptivel; (4) vérios graus de
realidade e exceléncia no mundo t€m que ser aproximag¢des de um mdximo subsistente de realidade e
exceléncia; (5) a teleologia ordindria de agentes ndo conscientes no Universo acarreta a existéncia de um
ordenador universal inteligente”. (KENNY, 2008, p.338).
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resultaram na deflagracdo dos movimentos religiosos reformistas do século XVI. Contudo,
€ necessdrio fazer uma sintese sobre a escoldstica enquanto movimento intelectual na Idade
Média. Alain de Libera registra as palavras de Durkheim sobre esse periodo tdo importante

da histodria intelectual no ocidente. Durkheim diz:

[A escolastica] introduziu a razio no dogma, embora se recusando a negar o
dogma. Entre esses dois poderes, ela tentou manter a balanga equilibrada; foi essa
sua grandeza e sua miséria a0 mesmo tempo. H4 realmente algo de apaixonante e
de dramdtico no espetdculo que nos oferece essa época atormentada, agitada entre
o respeito a tradi¢@o e a atrag@o pelo livre exame, entre o desejo de permanecer
fiel a Igreja e a necessidade de compreender. Esses séculos que foram as vezes
representados como mergulhados numa espécie de quietude e de torpor
intelectuais ndo conheceram paz de espirito. Foram divididos contra si mesmos,
puxados em sentidos contraditérios; foi um dos momentos em que o espirito
humano mais esteve em efervescéncia, em gestacido de novidades. A colheita estd
reservada a outros tempos; mas é entdo que se fazem as semeaduras. A colheita se
fard em pleno sol, em meio a alegria, no brilho dos séculos XVII e XVIIIL
(DURKHEIM apud LIBERA, 1999, pp.337-338)

A semeadura feita na Idade Média, segundo Durkheim, gerard seus frutos nos séculos
XVII e XVIII, mas, antes disso, o que se verd € um grande embate no século XVI sobre a
validade ou ndo da escoléstica enquanto movimento intelectual. O que importa ser afirmado
no presente momento € que a Idade Média viu o dpice e a queda de varios movimentos
filosoficos. O que impressiona € que temas aparentemente superados sempre voltavam a
tona nas discussdes teoldgicas ou filoséficas. Exatamente isso serd tratado no proximo
topico, em que o debate da Patristica entre Agostinho e Peldgio serd revisitado dentro do
Nominalismo, abrindo um precedente interessante para o pensamento agostiniano
revigorado, o que serd de extrema importancia para se compreender a acdo de Reformistas

Religiosos, declaradamente Agostinianos, como Lutero e Calvino.
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1.2. Reacendendo um debate: A filosofia da Baixa Idade
Média revisita Pelagio e Agostinho.

O final da Idade Média viu a consagracdo do Nominalismo em matéria filoséfica, e
como qualquer movimento, devido a sua dindmica interna, esta escola teve também as suas
divisdes. A mais importante delas deu origem a duas escolas internas, dentro do
Nominalismo, hoje conhecidas como o ‘“caminho moderno” e a “moderna escola
agostiniana”. O caminho moderno comecgou a ganhar espaco nas universidades do norte da
Europa, como, por exemplo, em Paris, Heidelberg e Erfurt no século XV. No entanto, no
século X1V, o reduto mais importante do caminho moderno foi a Universidade de Oxford.
Uma caracteristica comum entre elas é o fato de ambas assumirem uma posicao

antirrealista.

Ambas as escolas adotavam uma posi¢do nominalista em matéria de légica e na
teoria do conhecimento — mas suas posigdes teoldgicas, na questdo de como se
dava a salvagdo, diferiam radicalmente. Estritamente falando, o termo
‘nominalismo’ referia-se a questdo dos universais e ndo designava qualquer
posicdo teoldgica em particular. Ambas as escolas rejeitavam a necessidade dos
universais — mas adotavam perspectivas radicalmente diferentes, em relacdo a
como a humanidade poderia ser redimida. Uma era profundamente otimista em
relacdo as capacidades humanas, a outra, consideravelmente pessimista.
(McGRATH, 2004, p.60)

De certa forma, essa divisdo interna do Nominalismo reacendeu o velho debate ocorrido
no periodo da Patristica, envolvendo o pensamento agostiniano e o pelagiano. Agostinho
respondeu aos ensinos de Peldgio numa série de obras na tentativa de refutd-los. Suas
principais obras antipelagianas sdo: Do Espirito e da Letra (412), Da Natureza e da Gragca
(415), Da Graga de Cristo e do Pecado Original (418), Da Graca e do Livre-Arbitrio
(427), Da Predestinagdo dos Santos (429). Pode-se falar ainda que obras como O

Enchiridion: da fé, da esperanca e do amor (421), e sua obra mais famosa, A Cidade de
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Deus, concluida pouco antes de sua morte, em 430, também tratam de temas que cotejam e

respondem ao pensamento desenvolvido por Pelagio.

Desde sua conversdo, Agostinho encarregou-se de acentuar o papel da graca e do poder
irresistivel de Deus na salvacdo dos homens. Nesse caso, percebe-se como a propria
experiéncia de conversdo de Agostinho influencia sua maneira de encarar a questdo. No

livro das Confissoes, ele relata como ocorreu esse fato tdo marcante em sua vida. Ele diz:

Mas logo que esta profunda reflexao tirou da profundeza de minha alma, e exp0s
toda minha miséria a vista de meu coracdo, caiu sobre mim enorme tormenta,
trazendo copiosa torrente de lagrimas. E para dar-lhe toda vazdo com seus
gemidos, afastei-me de Alipio; a soliddo parecia-me mais adequada e me afastei o
mais longe possivel, para que sua presenca nao me fosse embaracosa. Tal era o
estado em que encontrava, e Alipio percebeu-o, pois lhe disse alguma coisa com
um timbre de voz embargado de ligrimas que me denunciou. Alipio, atonito,
continuou no lugar em que estdvamos sentados; mas eu, ndo sei como, me retirei
para a sombra de uma figueira, e dei vazdo as lagrimas; e dois rios brotaram de
meus olhos, sacrificio agradavel a teu corag¢do. E embora ndo com estes termos,
mas com o mesmo sentido, muitas coisas te disse como esta: E tu, Senhor, até
quando? Até quando, Senhor, hds de estar irritado! Esquece-te de minhas
iniquidades passadas! Sentia-me ainda preso a elas, e gemia, ¢ lamentava: ‘Até
quando? Até quando direi amanha, amanha? Por que nio agora? Por que nio por
fim agora as minhas torpezas?’ Assim falava, e chorava oprimido pela mais
amarga dor do meu coragdo. Mas eis que, de repente, ougco da casa vizinha uma
voz, de menino ou menina, ndo sei, que cantava e repetia muitas vezes: ‘Toma e
1€, toma e 1&’. E logo, mudando de semblante, comecei a buscar, com toda a
atencdo em minhas lembrangas se porventura esta cantiga fazia parte de um jogo
que as criancas costumassem cantarolar; mas ndo me lembrava de té-la ouvido
antes. Reprimindo o fmpeto das lagrimas, levantei-me. Uma sé interpretacdo me
ocorreu: a vontade divina mandava-me abrir o livro e ler o primeiro capitulo que
encontrasse. Tinha ouvido dizer que Antdo, assistindo por acaso a uma leitura do
Evangelho, tomara para si esta adverténcia: “Vai, vende tudo o que tens, da-lo
aos pobres, e terds um tesouro no céu; depois vem e segue-me” — e que esse
oraculo decidira imediatamente sua conversao. Depressa voltei para o lugar onde
Alipio estava sentado, e onde eu deixara o livro do Apdstolo ao me levantar.
Peguei-o, abri-o, e li em siléncio o primeiro capitulo que me caiu sob os olhos:
“N&o caminheis em glutonarias e embriaguez, ndo nos prazeres impuros do leito e
em leviandades, ndo em contendas e rixas; mas revesti-vos de nosso Senhor Jesus
Cristo, e ndo cuideis de satisfazer os desejos da carne” [Romanos 13.13]. Nao
quis ler mais, nem era necessario. Quando cheguei ao fim da frase, uma espécie
de luz de certeza se insinuou em meu coracdo, dissipando todas as trevas de
ddvida. (Confissoes, VIII, 12)
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Como se pode perceber no relato de sua conversao, Agostinho nao pdde resistir a Deus,
ele ndo escolheu a Deus, mas sente-se escolhido por Deus e profundamente agradecido por
tal ato.

Os embates entre os pensamentos agostiniano e pelagiano deram-se no inicio do século
quinto da era cristd e estenderam-se por muito séculos, podendo-se afirmar que os mesmos
estdo vivos até hoje.

De certa maneira, pode-se dizer mesmo que as questdes levantadas por Peldgio
acabaram pautando boa parte da producdo de Agostinho de Hipona.

Pelégio escreveu dois livros extremamente importantes, Da natureza € Do livre-arbitrio,
sendo que nos mesmos consegue-se reconhecer alguns pilares de seu pensamento. Por
conta de suas ideias, ele foi acusado de heresia vérias vezes, sendo que no Sinodo de
Diéspolis, em 415, foi inocentado, mas condenado como herege pelo Bispo de Roma entre
os anos de 417-418, e condenado também pelo de Efeso em 431. Acredita-se que essa
condenacdo foi pdstuma.

Em sintese pode-se dizer que as acusacdes que pesaram contra Peldgio podem ser
resumidas em trés questdes basicas: 1) Pelagio € acusado de negar o pecado original; 2) Ele
€ acusado de negar que a graca de Deus € essencial para a salvacio; 3) Ele também foi
acusado de pregar a impecabilidade operada pelo livre-arbitrio sem a graca.

Quando se diz que Peldgio negava o pecado original, ele fazia questao de negar a
culpabilidade herdada. Isso quer dizer que o mal ndo nasce com os homens, e estes sao
gerados sem culpa, no entanto, ao entrarem em contato com o mundo corrompido pelo
pecado, os homens tendem a pecar porque seguem os maus exemplos de outras pessoas. O
pecado, portanto, pode ser definido como estrutural. Os homens decidem, pelo livre-arbitrio
que possuem, pecar, mas isso deve-se ao modelo incubador do pecado original que esta
presente na organizacdo social dos homens. O pecado original ndo € herdado
biologicamente através da perpetuacdo juridica da culpa, da mancha, do erro, em fun¢do da
primeira transgressao cometida por Adao, como pensava Agostinho. O Mal para Peldgio é
social, e ndo genético.

J4 para Agostinho, o Mal € herdado pelo erro de um unico homem, e essa culpa foi

transmitida para toda a raga humana.
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A partir deste estado, depois de ter pecado, 0 homem [Adao] foi banido, e através
de seu pecado, ele submeteu seus descendentes ao castigo do pecado e perdigdo,
pois estes foram radicalmente corrompidos a partir do seu pecado. Como
consequéncia disso, todos os descendentes dele e de sua esposa (que o levou a
pecar e que foi condenada junto com ele a0 mesmo tempo) — todos aqueles que
nasceram através da luxtria carnal, os quais sdo visitados pela mesma pena como
que por desobediéncia — tudo isso entrou na heranca do pecado original. Através
deste envolvimento a que eles foram levados, através de diversos erros e
sofrimentos (junto com os anjos rebeldes, os seus corruptores e possuidores e
acompanhantes), neste estagio final de punigdo sem fim. “Assim por um homem,
o pecado entrou no mundo e pelo pecado a morte, e assim a morte veio sobre
todos os homens, pois todos pecaram”. Por “mundo” nessa passagem o apdstolo,
é claro, refere-se 2 raca humana inteira. CAPITULO VIIL A condicdo do homem

apos a queda.
http://www.tertullian.org/fathers/augustine _enchiridion_02 trans.htm>. Acesso
em 03/03/2012.

Essa € a principal diferenca entre Peldgio e Agostinho, pois, quando se trata da andlise
do Mal em si, parece haver algumas convergéncias entre eles. Agostinho trata do problema
do Mal em trés niveis: a) metafisico-ontoldgico; b) moral; c) fisico.

O Mal no nivel metafisico estd relacionado aos graus inferiores do ser em relacdo a
Deus, graus esses que dependem da finitude do ser criado e dos diferentes niveis dessa
finitude. “Mas mesmo aquilo que, numa consideragao superficial, parece ‘defeito’ (e
portanto poderia parecer mal), na realidade, na 6tica do universo, visto em seu conjunto,
desaparece. As coisas, as mais infimas, revelam-se momentos articulados de um grande
conjunto harmonico'"”.

O Mal moral € o pecado para Agostinho. Nesse ponto, hd uma convergéncia entre os
dois pensadores. Para Agostinho, o Mal como pecado depende de nossa mé vontade, sendo
que esta ndo possui “causa eficiente”, mas “causa deficiente”. Como existem muitos bens, o
homem peca na medida em que escolhe incorretamente entre os bens existentes. O Mal
moral € “aversio a Deo” e “conversio ad creaturam”. A fonte do Mal moral esta no abuso

da liberdade. O homem tanto em Agostinho como em Peldgio escolhe fazer o mal através

do livre-arbitrio; o que separa esses dois pensadores € a transmissao e os efeitos do pecado.

' Introducdo ao livro de Agostinho, O Livre-arbitrio, realizada por Nair Assis de Oliveira, publicado em
lingua portuguesa pela Editora Paulus. “Preocupado como estava de defender-se do maniqueismo e alertar a
seus amigos, compOs diversos tratados, entre outros: ‘De moribus Ecclesiae Catholicae’ ¢ ‘De moribus
maniquaeorum’, e a presente obra: ‘De libero arbitrio’. A redagdo desta ultima, porém, iniciada em 388, ndo
pdde ser terminada. Apds o regresso a Tagaste, continuou-a, mas ndo havia ainda sido concluida, quando, em
391, foi constrangido a ser ordenado padre, por insisténcia do povo de Hipona. Somente aif, como presbitero,
Agostinho conseguiu por termo ao trabalho, entre 394 e 395”. (1995, p.16)

26


http://www.tertullian.org/fathers/augustine_enchiridion_02_trans.htm

Enquanto que para Agostinho o Mal é genético, sendo transmitido a todos os homens pela
transgressdao de Adao, em Peldgio, o Mal € estrutural, social, sendo transmitido aos homens
pelo mau exemplo.

Outra acusagdo levantada contra Peldgio deve-se ao fato de ele ter negado que a graca
sobrenatural de Deus era essencial para a salvacdo. Segundo Peldgio, bastaria a qualquer
cristdo batizado (lembrando que, na tradi¢do catdlica, o batismo tem um poder salvifico)
decidir espontaneamente através de um livre exame da propria consciéncia, seguir o tempo
todo a vontade de Deus, expressa nas Escrituras, e jamais precisaria de uma capacitacio
especial de Deus para viver sem pecado. “Mas dizem os pelagianos: ‘Louvamos a Deus,
autor de nossa justificacdo, reconhecendo que ele nos deu a lei, sob cuja visdo sabemos
como viver’” (O Espirito e a Letra, Cap. VIII, 14).

Isso implica dizer, em outras palavras, que a desobediéncia de Addo ndo atingiu
plenamente a razdo humana, pois esta ainda pode responder parcialmente, apesar do
pecado, ao chamado de Deus.

Além das duas acusacdes hd pouco mencionadas, Peldgio teve que responder ainda
sobre sua tese acerca da isen¢do do pecado na vida do cristdo. Segundo Peldgio, um cristao
auténtico e sincero em sua relacio com Deus pode, segundo os ensinamentos da Biblia e
pelo bom uso de sua prépria consciéncia, viver uma vida sem pecado. Enquanto Agostinho
insistia na inevitabilidade do pecado, Peldgio declarava que era possivel viver sem pecar e
sem pedir perddo a Deus.

Como se pode perceber o pensamento pelagiano é um desafio para a cristandade da
época. Peldgio é um sinergista'', enquanto Agostinho pode ser definido como um
monergista'”.

A questdo pode ser resumida da seguinte maneira: na tradi¢do judaico-cristd, Deus criou
0o homem dotado de uma alma racional e de uma vontade — entenda-se vontade, aqui, no
sentido de poder escolher, ou seja, uma auséncia absoluta de constrangimento. No entanto,
na medida em que esse homem escolhe desobedecer a Deus no Eden, ha um rompimento

dessa relagdo harmoniosa entre criatura e criador. “A natureza do homem foi criada no

"' Sinergismo é uma doutrina teoldgica que afirma que a salvacdo do homem nio depende apenas da agdo de
Deus, mas também da vontade humana, que colabora com ela para produzi-la.

2. Monergismo, de igual modo, é uma doutrina teolégica que afirma que a salva¢io do homem é um ato
exclusivo de Deus, ndo havendo, portanto, a participagdo humana no ato salvifico.
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principio sem culpa e sem vicio” (A Natureza e a Graca, Cap. 111, 3). Deus é desobedecido

pelo homem, e essa desobediéncia teria maculado todas as geracdes humanas seguintes.

Mas a atual natureza, com a qual todos vém ao mundo como descendentes de
Adado, tem agora necessidade de médico devido a ndo gozar de satide. O sumo
Deus € o criador e autor de todos os bens que ela possui em sua constitui¢cio:
vida, sentidos e inteligéncia. O vicio, no entanto, que cobre de trevas e enfraquece
os bens naturais, a ponto de necessitar de iluminagdo e de cura, nao foi perpetrado
pelo seu Criador, ao qual ndo cabe culpa. Sua fonte é o pecado original que foi
cometido por livre vontade do homem. Por isso, a natureza sujeita ao castigo atrai
com justica a condenagdo. (A Natureza e a Graga, Cap. 111, 3)

Agostinho diz ainda:

Deus, Autor das naturezas, ndo dos vicios, criou o homem reto; mas, depravado
por sua prépria vontade e justamente condenado, gerou seres desordenados e
condenados. Estivemos todos naquele um quando fomos todos aquele um, que
caiu em pecado pela mulher, dele feita antes do pecado. Ainda ndo fora criada e
difundida nossa forma individual, forma que cada qual haviamos de ter, mas ja
existia a natureza germinal, de que haviamos de descender todos. Desta, viciada
pelo pecado, ligada pelo vinculo da morte e justamente condenada, o homem,
nascendo do homem, ndo nasceria doutra condi¢do. Por isso, do mau emprego do
livre-arbitrio originou-se verdadeira série de desventuras, que de principio
viciado, como se corrompido na raiz o género humano, arrastaria todos, em
concatenagdo de misérias, ao abismo da morte segunda, que ndo tem fim, se a
graca de Deus ndo livrasse alguns. (A Cidade de Deus, Livro XIII, Cap. 14)

Em Cristo, o novo Addo, existe uma proposta de reconciliacdo. Seria a salvacdo um ato
monergistico de Deus, que, conforme sua soberania e graga, salvaria quem ele predestinou
antes da fundacdo do mundo? Neste caso, o0 homem é um ser que somente responde
positivamente ao chamado de Deus, nao tendo ele vontade ativa no processo, ja que ele foi
escolhido mesmo tendo sido afetado plenamente pelo mal, ndo sendo ele bom em esséncia,
mas que, de uma forma ou de outra, responderia positivamente ao chamado de Deus.

Agostinho assim define o estado do homem afetado pelo pecado:

Todavia, se 0 homem fosse bom, agiria de outra forma. Agora, porém, porque
estd neste estado, ele ndo € bom e nem possui o poder de se tornar bom. Seja
porque nao vé em que estado deve se colocar, seja porque, embora o vendo, ndo
tem a forca de se algar a esse estado melhor, no qual sabe que teria o dever de se
por. Assim sendo, quem duvidaria que haja af uma penalidade? (O Livre-Arbitrio,
Cap.18,51)
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O homem € descrito como um ser sem vontade espiritual, tendo em vista que a mancha
do pecado em Adao foi tao eficaz que produziu um ser morto espiritualmente, incapaz de
responder positivamente a Deus. Somente uma acao graciosa de Deus em relacdo a esse ser
morto espiritualmente poderia resgatd-lo. Seguindo uma tendéncia antropoldgica paulina

extremamente pessimista, como, por exemplo, na passagem de Efésios 2.1 e 5. “Ele vos

9 6

deu vida, estando vos mortos em vossos delitos e pecados...” “e estando n6s mortos em

nossos delitos, nos deu vida juntamente com Cristo, - pela graga sois salvos”, e em outras
tantas passagens, Agostinho constrdi toda sua Soteriologia e argumentacdo antipelagiana
sobre duas bases, a saber: a total e absoluta depravacdo dos seres humanos apds a

desobediéncia no Eden e a soberania total e absoluta de Deus.

Assim, toda a raca humana merece castigo. E se todos recebessem punicdo, a
punicdo ndo seria injusta. Por isso os que sdo libertados pela graca ndo se
denominam vasos de seus méritos, mas vasos de misericérdia (Rm 9,23). De
quem procede a misericordia? Nao € daquele que enviou Cristo Jesus a este
mundo para salvar os pecadores, os quais ele conheceu, predestinou, chamou,
justificou e glorificou? (Rm 8,29-30). Portanto, quem € a tal ponto insensato que
ndo renda gracas inefdveis a misericérdia daquele que libertou os que quis e cuja
justica ndo se haveria de inculpar mesmo que condenasse todos os seres
humanos? (A Natureza e a Graga, Cap. 1V, 5)

Enquanto isso, Pelagio entende que o homem nao foi afetado totalmente pelo pecado de
Adao, e, portanto, de Peldgio pode ser dito que possui uma antropologia mais otimista em
relacdo ao homem, quando comparado com Agostinho. O homem pelagiano nio estd morto
em seus pecados, mas porta-se como um merecedor, que através do livre-arbitrio pode

rejeitar ou nao a vontade de Deus.

No livro, antes mencionado, dirigido a virgem consagrada, Peldgio indica
claramente o que sente ao dizer: ‘Meregamos a graga divina e, com o auxilio do
Espirito Santo, resistamos mais facilmente ao espirito maligno’. No primeiro
livro em defesa do livre-arbitrio, diz Pelagio: ‘Embora para evitar o pecado,
disponhamos do livre-arbitrio tdo forte e firme, que foi implantado pelo Criador
em toda natureza, somos fortalecidos ainda todos os dias por sua ajuda em sua
inestimdvel bondade. (A graca de Cristo e o pecado original, Cap.XXVII, 28,
XVIII, 29)
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Portanto, em Peldgio prevalece o que pode ser definido como sinergia, ou seja, o
homem, devido ao estado natural ndo ter sido atingido plenamente pelo pecado original,
pode cooperar com Deus na sua salvagao.

O mais importante de todas essas questdes € perceber como tal temdtica voltou com toda
a forca no final da Idade Média, no momento em que o Nominalismo estava consagrado
enquanto movimento filoséfico. Foi na universidade de Oxford que se deu uma primeira

reacdo contra esse movimento. Mcgrath diz o seguinte:

O individuo responsdvel por essa reacdo foi Thomas Bradwardine que,
posteriormente, se tornou Arcebispo de Canterbury. Bradwardine escreveu The
Case of God against Pelagius [O pleito de Deus contra Peldgio], um ataque
furioso contra as ideias [do caminho moderno] de Oxford. Nesse livro,
Bradwardine desenvolveu uma teoria da justificagdo que representa uma volta as
ideias de Agostinho, encontradas em seus ultimos escritos antipelagianos.
(McGRATH, 2007, p.124)

O isolamento da universidade de Oxford por ocasido da Guerra dos Cem Anos (1337-
1453) fez com que as ideias agostinianas de Bradwardine ndo ecoassem por toda a Europa,
como este pretendia, mas foram assumidas por um dos precursores da Reforma na
Inglaterra, John Wycliffe (1320-1384). Apesar do isolamento dos conceitos agostinianos no
ambiente inglés, estes foram assumidos também na Franca, na universidade de Paris, por

Gregorio de Rimini (1350-1358).

Gregério tinha uma vantagem particularmente importante em relacdo a
Bradwardine: era membro de uma ordem religiosa (a Ordem dos Eremitas de Sto.
Agostinho, chamada normalmente de ‘Ordem Agostiniana’). E assim como os
dominicanos propagaram as ideias de Tomds de Aquino e os franciscanos as de
Duns Scotus, os agostinianos promoveram as ideias de Gregério de Rimini. E
essa transmissdo de uma tradicdo agostiniana, derivada de Gregério de Rimini,
dentro da ordem agostiniana, que recebe o nome de schola Augustiniana
moderna. (McGRATH, 2007, p.124)

Essas ideias preparam o terreno para a eclosdo do movimento reformista do século X VI,
mas, antes disso, foi necessiario que um pensador chamado Lorenzo Valla (1407-1457),
como um homem no limite de dois grandes momentos da Historia, deixasse o seu legado.

Lutando contra as amarras medievais, Valla torna-se uma das figuras mais importantes e
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mais controvertidas do periodo renascentista. Seus escritos filologicos sdo de suma
importancia para se compreender o impacto da critica textual no campo da politica. O
trabalho de Valla cria sérios problemas para o papado em fins da Idade Média e inicio da
Modernidade, quando foi denunciada a falsidade do documento intitulado Doacdo de
Constantino, que funcionava como sustentdculo do poder politico dos papas. Seu legado
ético e politico prepara o terreno para o aparecimento de homens como Erasmo de
Rotterdam, Martinho Lutero e at¢é mesmo Jodo Calvino, que terdo discussdes de suma
importancia sobre a questdo do livre-arbitrio e do papel da graca na relacdo entre os
homens e Deus no século XVI. E estes temas e tantos outros estardo na pauta das

discussdes da deflagracao dos movimentos religiosos reformistas na Europa.
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1.3. Lorenzo Valla e as crises do poder espiritual.

Lorenzo Valla (1407-1457) certamente é uma das figuras mais importantes e mais
controvertidas do periodo renascentista. Ao longo da Histéria muitas foram as imagens

impostas a Valla por seus detratores.

Basta pensar na imagem quase caricatural de Valla, delineada como Pastor
pregador do evangelho do prazer, impregnado em um culto dos sentidos, sem
limites, nem pudor ou decéncia, blasfemo acusador de padres e Papa, de modo
que se deve concluir ‘que ndo foi Maquiavel, mas Valla, o autor da acusag@o mil
vezes repetida de que os papas sdo a causa de cada doenca da Italia’. Hoje que o
Valla anticlerical, restaurador de Epicuro e Lucrécio, o precursor do positivismo e
do naturalismo moderno, é uma anedota remota, devemos lembrar, depois de
mais de algumas frases, a inclusdo macica de seus escritos no Indice de
Tridentino (Declamatio, De libero arbitrio, De voluptate, ¢ em apéndice, ‘nisi
corringantur’, Annotationes in Novum Testamentum, Liber de persona, Contra
Boethium). Como nao devemos negligenciar a sua presenca em Rodolfo Agricola,
em Erasmo... até Leibiniz, para ndo dizer da oportuna re-emergéncia de suas
pdginas nas controvérsias mais poderosas, politicas e religiosas da Europa
moderna, e o fermento que despertou em pensadores filoséficos de primeira
grandeza. ‘Eu ainda era um menino, e eu acabara de aprender e compreender os
autores latinos, quando eu fiquei encantado com o livro de Lorenzo Valla contra
Boécio’, confessou Leibniz. (GARIN, 1986, pp.2-3)

Sua atuagdo no campo da filologia é de suma importancia para se compreender o
. 13 ~
impacto das palavras ” num mundo onde o homem passou a ser o centro das atengdes. Sua
atuacdo nos campos da filosofia e da filologia € importantissima para se compreender a
crise de autoridade politica pela qual passa o papado em fins da Idade Média e inicio da
Modernidade. Como ndo cabe aqui uma explanag¢do ampla sobre a vida de Valla, registra-se
tdo somente um breve resumo sobre algumas atividades de sua vida. Ullmann diz o

seguinte sobre ele:

" Se no Renascimento as palavras tém uma importancia fundamental, na Idade Média, como no modo de
producido feudal, o que valia era o gesto, o ritual, o simbolo. Nas palavras de Jacque Le Goff, “o feudalismo
era o mundo do gesto, ndo da escrita”. (LE GOFF, 2005, p.85).
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Lorenzo Valla ocupou vdérios cargos: professor de retérica em Pavia, nos anos
1431-1436; depois, secretario, em Napoles, do rei Afonso de Aragdo; servidor do
Papa Nicolau V, e professor de retérica na universidade de Roma. Nos seus
estudos dos classicos empregou o método histérico, o qual aplicou, como
primeiro, também na exegese da Biblia, em 1444. Por vdrios séculos, seu livro
Elegantiaram linguae latinae libri VI constituiu-se na obra mais importante sobre
o estilo da lingua latina. Infelizmente, foi perseguido pelos professores da
faculdade de direito, porque a nova metodologia das humanidades, na faculdade
de artes, dando uma visdo mais abrangente do humanum, extravasava para as
outras faculdades, inclusive a do direito, teologia e de outras ciéncias. Isso
parecia intromissdo indébita. (ULLMANN, 2000, pp.74-75)

O que nos interessa é sua compreensdo filosdfica e principalmente filoldgica, e as
repercussdes de seu pensamento para o quattrocento e para o século seguinte. No que
tange ao seu pensamento filoséfico, Valla pode ser definido como neoepicurista, ja que
promove uma série de polémicas contra o ascetismo estdico e contra os excessos do

ascetismo monastico.

Quando se diz que Lorenzo Valla é um neoepicurista procura-se enfatizar sua
compreensao sobre o “prazer”, entendido muito além do prazer dito carnal. Em 1430, Valla
redige a sua primeira versao do didlogo De Voluptate (Sobre o Prazer) em Piacenza, cidade
para a qual havia fugido apds a manifestacio da Peste na cidade de Pavia. No ano
seguinte'®, ap6s retornar para Pavia e tornar-se leitor publico, publica De Voluptate, que
sofreu pelo menos quatro modificacdes ao longo da vida, sem que tenha havido, no entanto,

uma alteracao significativa na estrutura do texto.

Dividido em trés livros, Valla pretende lancar um debate sobre os conceitos de
voluptas e honestas a partir das definicdes segundo as escolas classicas epicurista
e estdica. No livro I, Valla expde as ideias propostas pelos estdicos; no livro II, a
de seus oponentes epicuristas; e, por fim, no livro III, conclui o debate com um
discurso conforme os preceitos da religido cristd. (BATISTA, 2010, p.11)

Apos colecionar uma série de inimigos na Universidade de Pavia, Valla dirige-se para

Mildao e 14 reedita sua obra, com outro titulo, outras personagens e outro cendrio (na

', “Se trata de um perfodo decisivo para a formacio intelectual de Valla, esse periodo transcorrido entre
1431-1433 na Universidade de Pavia, [...] onde trabalhava ativamente com o método filolégico-gramatical”.
(ZIPPEL, 1982, pp.10-11)
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primeira versdo, o didlogo estd situado em Roma; na segunda versdao, em Pavia). Ele
elimina do titulo a referéncia ao prazer (De Voluptate), e o substitui por Sobre o verdadeiro

e falso bem (De vero falsoque bono).

Uma série de fatores podem explicar as mudancas realizadas por Valla em sua obra.

Devemos nos lembrar que, a partir de entdo, aquela anterior e malograda
esperanca de ingressar na cudria romana havia regredido. Velhas amizades que
poderiam influir de forma positiva na concretizagdo do intento haviam se
rompido definitivamente, como as de Loschi e Poggio, os quais, doravante,
seriam seus criticos. Portanto, podemos acrescentar também as razdes das
mudangas do didlogo o desenvolvimento intelectual e profissional de Valla, neste
momento mais ciente de seus propdsitos e dos meios literdrios para realizi-los.
Agora ele era um mestre em retérica. Na Universidade de Pavia, o jovem fil6logo
e leitor publico tomara consciéncia das implica¢des do mau uso da lingua latina e
do quanto os gramaticos medievais e, em particular, os juristas contribuiram para
o declinio da verdadeira moral e doutrina cristds. Valla era adepto da virtude da
eloquentia sobre a ratio escoldstica, cuja ardua retdrica silogistica ndo era capaz
de mover as paixdes — Unico meio possivel de formar e transformar os homens.
(BATISTA, 2010, p.18)

Ao fazer severas criticas ao estoicismo e assumir teses epicuristas, Valla recebeu
diversos ataques e foi muito criticado, como, por exemplo, por Bartolomeu Facio na

Invective in Lorenzo Valla.

No ano de 1435, Valla vai para Napoles trabalhar na corte de Afonso V de Aragdo. La
permanece por treze anos (1435-1448), sendo que essa estadia em Népoles transformou-se
num periodo proficuo em producdo literdria. Ele escreveu, em 1439, De Libero Arbitrio
(Didlogo sobre o Livre Arbitrio), julgando com isso ter completado sua critica aos cinco
livros de Boécio (480-524), intitulado Consolacdo Filosdfica. Lorenzo Valla, ao escrever o
Didlogo sobre o Prazer, estava questionando o pensamento de Boécio exposto nos quatro
primeiros livros que compdem o tratado do pensador medieval. Faltava exatamente uma
critica ao ultimo volume da obra Consolagdo Filosdfica, e Valla realizou tal critica ao

escrever De Libero Arbitrio.

Na corte de Afonso V, Valla ainda escreveu Elegdncia da Lingua Latina e Dialecticae

Disputationes, bem como traduziu Esopo, Xenofonte ¢ Homero do grego. E nesse periodo
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também que Valla, em fun¢do de uma série de disputas politicas entre o Papa Eugénio IV e
Afonso de Aragdo, escreveu o didlogo De Professione Religiosorum e Doagdo de

Constantino.

Alias, Doagdo de Constantino serd alvo de uma andlise neste trabalho porque ilustra o
questionamento politico que a Igreja Catdélica Apostélica Romana vinha sofrendo no

contexto do Humanismo Renascentista.

Entre 1444-49 sai a terceira edi¢do do Discurso sobre o Prazer, com o titulo: De vero

Bono, com poucas alteracdes significativas.

Ja sobre a quarta e ultima edi¢cdo do Discurso sobre o Prazer:

[...] ndo se sabe ao certo se ela de fato corresponde a uma revisio realizada pelo
préprio Valla na tdltima década de sua vida, ou se ¢ resultado de um antigrafo
com erros de copista. De qualquer modo, as mudancas verificadas pelos editores
contemporaneos entre as duas tltimas versdes se reduzem a um pequeno nimero
de variantes de estilo, pouco significativas. De forma geral, elas demonstram o
quanto o autor preocupou-se em tentar tornar sua obra mais apurada com relacdo
ao estilo e ao conteddo. E digna de nota uma passagem constante na tltima
versdo em que o autor opde-se a um silogismo de Boécio através da brilhante
aplicacdo de seu método filologico. Aqui, o elemento crucial de seu argumento é
a ‘palavra’, principal meio de comunica¢do dos homens. Dai, ao opor o orator
Cicero ao philosophus Boécio, Valla queria afirmar a superioridade da rethorica
sobre a philosophia. A passagem revela um Lorenzo Valla mais amadurecido
quanto a articulacdo de seu pensamento, expondo-o de forma mais precisa.
(BATISTA, 2010, p.22)

O epicurismo desenvolvido entre o século IV a.C. até o século IV d.C. € a representacdo
de uma filosofia que ndo tem mais a polis como referéncia. Com a destrui¢io das cidades-
estado da Grécia e a consequente dominagdo estrangeira sobre o territorio grego, as
famosas cidades-estado perdem autonomia politica e tornam-se incapazes de oferecer
identidade aos homens. Nesse contexto desolador conhecido como periodo helenistico,
floresceram vérias correntes filos6ficas, como o estoicismo, o ceticismo e o préprio
epicurismo. Essa corrente de pensamento oferece ao homem sabio a possibilidade de atingir
a felicidade por meio da atividade filoséfica. Através do quadrifirmaco (quéddruplo

remédio), I — auséncia de temor dos deuses; II — auséncia de temor da morte; III —

35



consciéncia do limite dos prazeres e da facilidade em alcangéd-los; IV — consciéncia do

limite das dores, o homem pode adquirir um conhecimento filoséfico libertador.

Sobre a tradi¢do epicurista muitos pensadores construiram suas teses. Para ser bastante
sucinto basta citar, por exemplo, Tito Lucrécio Caro (99 a.C - 55 a.C), que na sua obra De
rerum natura, procurou interpretar os principios epicuristas oferecendo aos seus

contemporaneos as belas “palavras de ouro” do ousado Epicuro.

Quando a vida humana, ante quem a olhava, jazia miseravelmente por terra,
oprimida por uma pesada religido, cuja cabeca, mostrando-lhe do alto dos céus,
ameacgava 0s mortais com seu horrivel aspecto, quem primeiro ousou levantar
contra ela os olhos e resistir-lhe foi um grego, um homem que nem a fama dos
deuses, nem os raios, nem o céu com seu ruido ameacador, puderam dominar;
antes mais lhe excitaram a coragem do espirito e o levaram a desejar ser o
primeiro que forcasse as bem fechadas portas da natureza. Mas triunfou para além
das flamejantes muralhas do mundo, percorreu, com o pensamento e o espirito, o
todo imenso, para voltar vitorioso e ensinar-nos o que ndo pode nascer e,
finalmente, o poder limitado que tem cada coisa, e as leis que existem e o termo
que firme e alto se nos apresenta. E assim, a religido é por sua vez derrubada e
calcada aos pés, e a ndés a vitéria nos eleva até os céus. (LUCRECIO, 1985,
pp-83-84)

Quem primeiro ousou levantar os olhos contra a pesada religido mencionada por
Lucrécio foi Epicuro, que abriu caminho para uma compreensdo materialista da existéncia.

Veja-se o que diz Epicuro:

Acostuma-te a ideia de que a morte para nds ndo € nada, visto que todo bem e
todo mal residem nas sensagdes, e a morte € justamente a privacdo das sensagdes.
A consciéncia clara de que a morte ndo significa nada para nds proporciona a
frui¢do da vida efémera, sem querer acrescentar-lhe tempo infinito e eliminando o
desejo de imortalidade. Nao existe nada de terrivel na vida para quem estd
perfeitamente convencido de que ndo hd nada de terrivel em deixar de viver. E
tolo portanto quem diz ter medo da morte, ndo porque a chegada desta lhe trard
sofrimento, mas porque o aflige a prépria espera: aquilo que ndo nos perturba
quando presente ndo deveria afligir-nos enquanto estd sendo esperado. Entdo, o
mais terrivel de todos os males, a morte, ndo significa nada para nds, justamente
porque, quando estamos vivos, é a morte que nio estd presente; ao contrario,
quando a morte estd presente, nds € que ndo estamos. A morte, portanto, ndo é
nada, nem para os vivos, nem para os mortos, ja que para aqueles ela ndo existe,
ao passo que estes ndo estdo mais aqui. (EPICURO, 1997, pp.27-29)
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O mesmo Epicuro diz:

E por essa razdo que afirmamos que o prazer é o inicio e o fim de uma vida feliz.
Com efeito, nés o identificamos como o bem primeiro e inerente ao ser humano,
em razdo dele praticamos toda escolha e toda recusa, e a ele chegamos
escolhendo todo bem de acordo com a distin¢do entre prazer e dor. Embora o
prazer seja nosso bem primeiro e inato, nem por isso escolhemos qualquer prazer:
h4 ocasides que evitamos muitos prazeres, quando deles nos advém efeitos o mais
das vezes desagraddveis; ao passo que consideramos muitos sofrimentos
preferiveis aos prazeres, se um prazer maior advier depois de suportarmos essas
dores por muito tempo. (EPICURO. 1997, pp.37-39)

Como se pode observar o epicurismo cldssico assentava-se sobre o principio do prazer, e

essa tematica acompanha Valla na sua obra De Voluptate.

De Voluptate ou o Didlogo sobre o Prazer € uma obra em que Valla constr6i um didlogo
envolvendo uma série de pessoas que faziam parte do seu circulo de amizades e até mesmo
alguns inimigos. Logo de saida, naquilo que poderiamos chamar de Introducdo, Valla usa a

temadtica epicurista da farmacologia para explicar o seu método. Ele diz:

Eu prefiro imitar os médicos que, quando veem os doentes rejeitarem remédios
que melhorariam sua satide, ndo forcam seus pacientes a tomd-los, mas lhes
oferecem outros que eles acreditam serem menos repulsivos. Entdo, se se procede
assim, com o tempo, remédios menos fortes trardo mais salvacdo. Este é o
método que decidi seguir. Aqueles que recusam as prescricdes dos grandes
médicos podem, talvez, aceitar as nossas. E quais sdo esses remédios? Eu os
revelarei depois de ter indicado quem sdo os doentes. (VALLA, 2010, pp.58-59)

Ao longo do texto percebe-se que os doentes que Valla menciona sdo os estdicos,
também chamados diversas vezes no texto de “filésofos” e “inimigos”. Valla nao
economiza sua capacidade retérica quando pretende definir os seus inimigos intelectuais.
“[...] nds esperamos e acreditamos que destruiremos nossos inimigos, isto €, os fildsofos.
Em parte os degolaremos com suas proprias espadas, em parte os incitaremos a uma guerra

\

interna ¢ a sua mutua destrui¢ao” (VALLA, 2010, p.60). Ainda na Introducdo do
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Didlogo sobre o Prazer faz uma sintese dos trés livros que compdem o tratado e acentua

que sua posicdo culminard numa perspectiva crista.

Para retornar, entretanto, ao assunto: visto que os estdicos afirmaram mais
intensamente do que todos os outros o valor da honestidade, isto me parece ser
suficiente para elegé-los como nossos adversdrios e assumir a defesa dos
epicuristas. O porqué disso eu explicarei mais tarde. Somados, todos estes trés
livros tém por objetivo refutar e destruir a raca dos estdicos. O primeiro livro
mostra que o prazer € o Unico bem; o segundo, que a honestidade dos filésofos
nao € nem ao menos um bem, e o terceiro trata do verdadeiro e do falso bem.
Neste terceiro livro ndo serd irrelevante compor um tipo de elegia do paraiso o
[...] mais espléndida possivel, a fim de evocar, o quanto eu for capaz, os animos
dos ouvintes a Esperanca do bem verdadeiro. (VALLA, 2010, pp.61-62)

Valla enfatiza que o paraiso é a morada do verdadeiro bem. La todas as lutas e rentncias
contra os prazeres corpéreos ganhardo sentido, pois no paraiso entende-se o verdadeiro

significado da felicidade, o prazer pleno, que sempre foi a mola propulsora dos homens.

Valla usa a estratégia literdria de dar a oportunidade para que as personagens
representem as escolas filosoficas em disputa. Coube a Catone defender o pensamento dos
estoicos, e a Veigo, expor o pensamento dos epicuristas. Para decidir sobre o vitorioso no
debate, Valla traz para a cena a figura de Antonio Raudense, “homem reverenciado pela sua

grande erudicao, singular rigor e vocagao religiosa” (VALLA, 2010, p.206).

Pela boca de Raudense, Valla expde tanto o reconhecimento do valor das duas escolas
filosoficas, como seus equivocos, tendendo a criticar severamente os estdicos e
posicionando-se a favor dos epicuristas, contudo, criticando-os também numa menor

medida, para exaltar as virtudes cristas e nao filoséficas.

A critica que Valla tece aos estdicos, defensores do principio da honestidade, como o

mais alto bem a ser buscado pelos homens, € dura e contundente. Ele sentencia:

A estes eu condeno por duas razdes: primeiro, por dizerem que a virtude é o sumo
bem, e segundo, porque eles mentiram ao levarem uma vida diversa daquela que
professavam — enaltecedores das virtudes e amantes dos prazeres, mesmo se
menos do que outros; e, seguramente, amantes da fama, a qual eles seguiam com
as maos e pés. Se ninguém acredita em mim, acreditai a0 menos em nossos
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sabios, que ndo hesitaram em dizer: ‘o filésofo ¢ um animal avido por gloria’.
(VALLA, 2010, p.228)

Valla ainda compara os estdicos aos fariseus dos tempos de Jesus de Nazaré, no

contexto neotestamentario.

Nada estd além das virtudes da fé, na esperanca da remuneragdo do trabalho, no
derramamento da caridade, ‘a mestra de todas as virtudes’. Sem esperar qualquer
remuneragdo cada virtude traduz-se em trabalho de parto, o que € comprovado em
varios lugares nas Escrituras Sagradas. Esta seria ‘a boa vida dos filosofos’. O
julgamento, portanto, inclinado para os epicuristas, que se abstiveram da falsa
promessa dos estdicos, estes compardveis aos fariseus, os guardides alegados da
lei divina, aqueles comparaveis aos saduceus. (FUBINI, 1990, pp. 354-355)

Por aparentarem serem zelosos em guardar os preceitos da Lei judaica, os fariseus
aparentavam uma atitude piedosa e cheia de fé, mas por trds eles escondiam suas reais
intengdes, que no fundo era a gléria humana de serem vistos pelos homens como
paradigmas de fé e conduta. Almejavam os primeiros lugares nos banquetes, desejavam
seres chamados de Rabinos e exibiam-se como observantes de jejuns e outras praticas
ritualisticas. Enfim, os fariseus pregavam uma coisa e viviam outra completamente

diferente, exatamente como os estdicos, na visio de Valla.

J4 sobre os epicuristas, Valla os campara aos saduceus, principalmente por negarem
“ndo apenas a Ressurei¢do, mas também a existéncia de anjos e espiritos, como se tivessem

lido Aristipo em lugar de Moisés” (VALLA, 2010, p.229).

A critica de Valla aos estéicos é mais contundente, porque, segundo ele, erram ao eleger
a honestidade como o supremo bem, a maior das virtudes, pois ela € terrena e pode ser no
maximo um meio para se atingir a felicidade, mas jamais o objeto final a ser alcancado. Se
falta aos epicuristas a visdo cristd sobre o prazer verdadeiro, pelo menos eles tiveram o

mérito de eleger o prazer como o supremo bem a ser alcangado.

Valla exerce toda sua habilidade de fil6logo para defender a ideia de prazer no contexto

biblico.
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Quem hesitaria em chamar esta felicidade de prazer, ou, quem poderia dar-lhe um
nome melhor? Encontro-a nomeada assim em Génesis: ‘paraiso de prazer’. E
também em Ezequiel: ‘fruto e drvore do prazer’. E, similarmente, quando se
mencionam os bens divinos e também nos Salmos: ‘Tu fa-los-d da fonte do
prazer’, embora em grego o significado seja mais ‘da alegria’ ou ‘dos deleites’
que ‘do prazer’. Com efeito, ndo se 1&: ‘da torrente’, mas: ‘fon cheimdrrun tes
tryfes sou pitieis autous’, que literalmente significa ‘deleite’ [delectatio] ou
‘alegria’ [delicia], ndo de delecto [dou prazer], mas de delector [recebo prazer]
ou delectat [isso d4 prazer], visto que significa de um modo de a¢@o, como na
palavra exhortatio [exortagdo] e, no outro sentido, a qualidade, como na palavra
exultatio [exultagdo]. Nao vejo diferenca alguma entre ‘prazer’ [voluptas] e
‘deleites’ [delectatio], a menos que o prazer signifique uma forma mais poderosa
de deleite. Querendo expressarem-se em latim, penso que, onde eles entenderam
como uma grande experiéncia de deleite, preferiram traduzir como voluptatem.
(VALLA, 2010, p.230)

Valla foi também um grande filélogo, cujo trabalho teve impactos em vdrias areas do
conhecimento, mas o que importa aqui € uma andlise politica dos seus escritos filologicos.
No ambiente renascentista, pode-se dizer que o cerne do humanismo foi a aplicacdo das
técnicas da critica filologica e historica aos textos oriundos da antiguidade classica. Os
textos ligados ao Direito Romano tornaram-se, entdo, um campo fértil para tais
investigacdes. No reinado de Justiniano (527-565), imperador do Império Romano do
Oriente, também chamado de Império Bizantino, os textos juridicos foram codificados, no
que se convencionou chamar de Corpus Iuris Civilis, obra esta divida em quatro partes: o
Cddigo (conhecido também como Codigo de Justiniano), que consistia numa recopilagdo
das decisdes imperiais mais importantes desde os tempos do imperador Adriano; o Digesto
ou Pandectas, recopilagdo que continha os escritos mais importantes dos jurisconsultos; a
Instituta (ou Instituicoes), uma espécie de manual para facilitar o acesso dos jovens que
desejavam estudar Direito; e as Novelas, que continham a legislacdo do préprio Justiniano.
As interpretacdes desse material apresentavam-se como algo barbaro para os humanistas do
Renascimento, que tinham um interesse especial em entrar em confrontacdo com as
interpretacdes realizadas pela escoldstica sobre o Direito Romano. Mas, antes de tudo, vale

a pena conceituar esse campo de conhecimento que Valla ajudou a ampliar e a consolidar.

Filologia foi uma criagdo, ou pelo menos uma recriagdo, do humanismo
Renascentista. Na verdade, havia uma tradi¢do distinguivel do mesmo
humanismo medieval que tinha preservado o método gramatical, mas esta
tradi¢do ndo tinha um conhecimento de si mesma e o impeto ideoldgico para
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constituir um movimento intelectual em qualquer sentido significativo. Nem
possuia um herdi epdnimo como Petrarca, que deu coeréncia e dire¢dio para o
humanismo italiano, tanto através da lenda que ele construiu, como através de
suas realizagdes reais. Os discipulos de Petrarca eram muito mais que uma escola,
eles formavam um partido militante que se rebelou conscientemente contra os
valores estabelecidos da academia. Este partido ganhou ainda mais identidade
através de um programa geralmente aceito, embora diferentemente construido,
programa este, que apelava para um repidio do método escoldstico e para um
retorno as fontes originais (ad fontes) e para a realidade humana (ad res) a fim de
encontrar qualquer propdsito que fosse, particularmente os modelos de
comportamento. J4 quando professados humanistas, renovaram seus interesses
em tais monopdlios escoldsticos como filosofia e lei; eles apegaram-se a sua
abordagem trivial e seus valores literdrios. Foi uma alienacdo consciente das
pedantes e pedagdgicas convencdes do Escolasticismo que forneceu humanistas
com um sentido de identidade e, portanto, dada a natureza de seu programa, com
um ‘senso de Historia’. (KELLEY, 1970, p.23)

Os escoldsticos insistiam que a interpretacdo correta do Cdédigo Civil consistia na
adaptacdo da letra da lei as circunstincias legais vigentes, ou, em outras palavras, o
trabalho do jurista era fazer um esfor¢co, uma verdadeira gindstica exegética para adaptar a
letra morta da lei aos problemas do seu tempo. Com isso, logicamente as aberracoes

exegéticas afloravam, possibilitando a construcao de verdadeiros absurdos interpretativos.

A Elegantiae constitui uma antitese direta a tradicdo lexicografico-enciclopédica
que remonta a Isidoro. O respeito que ele [Valla] professava as denominagdes
geograficas modernas mostra uma completa falta de confianga na raiz
etimolégica que tinha sido proposta diversas vezes pelos antigos: “ridiculae
ethimologiae graeca latinaque ac barbara miscentes”. (FUBINI, 1990, p.64)

Valla e outros renascentistas denunciavam essa metodologia como béarbara e ignorante.
Para Valla, a filologia era um campo de grande valia para desmascarar as interpretacdes

equivocadas, que sufocavam a verdade nas dreas do Direito, da Teologia e da Politica.

A linguagem era o alfa e o dmega do mundo de Valla. Isto formou a base de sua
interpretacdio da histdria, sua critica da lei e da teologia de Roma, sua concepcao
de cultura, e sua teoria do conhecimento. Sua fascina¢io também abriu o caminho
para sua nova filosofia revoluciondria. (KELLEY, 1970, p.28)
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O trabalho de Valla mostra sua perspicicia e precisdo na utilizacdo das técnicas

filologicas para avaliar os mais variados tipos de documentos, como, por exemplo, a Biblia.

A recente publicacdo por Alessandro Perosa dos manuscritos da biblioteca de
Valla da catedral de Valéncia e da Biblioteca nacional de Paris demonstrou que
Lorenzo Valla tinha comecado a montar suas notas criticas do texto latino da
Vulgata de 1442 e que um primeiro esboco foi terminado em 1443. Intitulado
Collatio novi testamenti, concluiu oito livros, um para cada um dos quatro
Evangelhos e um para os Atos dos Apdstolos, as Epistolas de Sdo Paulo, as
Epistolas Candnicas e o Apocalipse. Seu trabalho marca os inicios da aplicacio
da filologia ao estudo da Biblia e revela em um sentido mais amplo uma nova
compreensdo da histéria fundada sobre uma andlise da linguagem. (GILMORE,
1973, p.173)

As técnicas de andlise filologica empregadas por Valla, num primeiro momento,
visavam corrigir questdes gramaticais e de estilo, na confrontacio de manuscritos gregos e
textos latinos da Vulgata. Um bom exemplo dessas técnicas filolégicas pode ser observado
nos seguintes textos biblicos. Na epistola de Paulo aos Romanos, no capitulo 1, versiculo
17, se 1€ em latim: Justus autem fide vivit. Valla percebe que o texto grego coloca o verbo
no futuro, e na traducdo para o latim seria vivet, e ndo vivit. A traducdo correta seria: “O
justo vivera pela fé€”, e ndo “O justo vive pela f€”. Vale lembrar que essa temética teoldgica
da vivéncia pela fé esteve nas bases do inicio da Reforma Protestante com o monge
agostiniano Martinho Lutero. Isso aponta para o fato de que a constatacio de um erro de
traducdo ndo € coisa de pouca monta; pelo contrario, as vezes, a tradu¢do de um versiculo
implica mudangas de doutrinas teoldgicas. Ainda na epistola de Romanos, no capitulo 11,
versiculo 13, o texto em latim registrava honorificabo ministerium meum, sendo que a
expressdo grega doéadw seria mais bem traduzida, segundo Valla, por glorificabo, ficando
a tradugao assim: “... glorifico o meu ministério”. Além desses trabalhos gramaticais, Valla
também se ocupa em pontuar as origens dos erros, apontando que alguns seriam pura
negligéncia de copistas ou ignordncia de comentaristas sobre passagens biblicas
particulares. Um ultimo exemplo pode ser visto na epistola de Paulo aos Corintios, no

capitulo 7, versiculo 10. O texto latino da Vulgata diz:
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Quae enim secundum Deum tristitia est, poenitentiam in salutem stabilem
operatur. Valla indica que o adjetivo stabilem refere-se a poenitentiam, € ndo a
salutem, e da a etimologia de poenitentia citando Aullus Gellius e Lactantius. Em
conclusdo, ele afirma que os que falam da peniténcia dando trés significados, a
saber: contricdo, confissdo e satisfacdo, tém interpretado falsamente essa
passagem. O argumento serd citado mais tarde por Lutero como justificativa a sua
refutacdo de uma base escrituristica do sacramento da peniténcia. (GILMORE,
1973, p.174)

O trabalho filolégico de Lorenzo Valla aponta para a necessidade de um cuidado mais
acurado com as palavras e seus multiplos significados. A sua erudicdo e habilidade
causaram impactos na visao teolégica do Renascimento e nos séculos seguintes, mas uma
de suas obras mais devastadoras, e que teve ampla repercussdo no dominio politico e
territorial da Igreja Catodlica, foi o documento intitulado a Doagdo de Constantino, em que

prova, segundo o método filolégico, que o mesmo era falso.

A Doagdo de Constantino talvez seja a falsificacdo mais famosa da histéria. O mais
antigo manuscrito desse documento encontra-se no Codex Lat. Parisiensis 2778, no Sancti
Collectio Dionysii, encontrado no mosteiro de St. Dennis, na Franca. Esse documento
pretendia situar-se no século IV da era cristd e envolvia o imperador Constantino e o papa
Sylvester. Nesse documento, o imperador Constantino, agradecido pela cura de uma lepra,

resolveu doar terras dentro da Peninsula Itdlica para a Igreja Catdlica. O texto diz:

Num momento em que uma lepra poderosa e suja tinha invadido toda a carne do
meu corpo, e os cuidados de muitos médicos que se reuniram foram
administrados, sendo que por nenhum deles eu tenha conseguido satide: vieram
aqui os sacerdotes do Capitélio dizendo que para me salvar uma fonte deveria ser
construida no Capitdlio, e que eu deveria preencher esta com o sangue de
criangas inocentes, e que, se eu fosse banhado nela enquanto o sangue estava
quente, eu poderia ser purificado. E muitos bebés inocentes foram reunidos a
partir de suas palavras, quando os sacerdotes sacrilegos dos pagdos desejavam
aos bebés serem abatidos e a fonte ser preenchida com seu sangue. Eu logo
abominei a acdo, percebendo as ldgrimas das mades. [...] Naquele dia, tendo
passado portanto, o siléncio da noite, quando o sono tinha chegado, veio sobre
nés os Apdstolos Pedro e Paulo, dizendo-me: Desde que tu colocaste um limite
para os teus vicios, e abominaste o derramento de sangue inocente, nds fomos
eviados por Cristo Senhor nosso Deus para dar para ti um plano para recuperar
tua satde. Ouca, portanto, nosso aviso e faca o que nds indicarmos para ti.
Sylvester, o bispo da cidade de Roma, no monte Serapte, fugindo das
perseguicdes, preza a escuriddo com seu clero nas cavernas das rochas. Este,
quando o levarem a ti mesmo, vai mostrar-te uma piscina de piedade, na qual
quando ele tiver te mergulhado pela terceira vez, toda forca da lepra desaparecera
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de ti. (Doacéo de Constantino. Disponivel em:
http://www.fordham.edu/halsall/source/donatconst.asp>. Acesso: 03/08/2011.
Traducio prépria)

Logo apds essa visdo, Constantino manda chamar o papa Sylvester que, ao ouvir o relato
da boca do imperador, manda trazer as imagens dos apdstolos Pedro e Paulo. Ao vé-las,

Constantino os reconhece como os que lhe apareceram em sonho. E o texto diz que:

quando eu olhei para eles, reconheci, representados naquelas imagens, os
semblantes daqueles que eu tinha visto em meu sonho, com grande estrondo,
perante todos os meus satrapas [o grifo é nosso]. Eu confessei que eles eram
aqueles que eu tinha visto em meus sonhos. ((Doacdo de Constantino. Disponivel

em: http://www.fordham.edu/halsall/source/donatconst.asp>. Acesso:
03/08/2011. Traducdo prépria).

Depois de passar por um periodo de peniténcias, de receber a imposicdo de maos do
clero, de, na presenca do papa, renunciar as pompas de Satands e suas obras e confessar ser
um adorador do Deus Trino cristdao e de ser mergulhado trés vezes nas dguas purificadoras,
Constantino recebe a cura de sua enfermidade, segundo o documento em pauta. Com a cura

conseguida, Constantino afirma o seguinte, segundo o documento:

E, na medida do nosso poder imperial terreno, decretamos que a Santa Igreja
Romana serd honrada com veneracdo e que, mais do que o nosso império e trono
terrestre, o lugar mais sagrado de Sao Pedro serd gloriosamente exaltado; nds
damos a ele o poder imperial, e dignidade da gléria, e vigor e honra. E nés
decretamos e ordenamos que ele terd a supremacia ao longo dos quatro assentos
principais [ou as quatro sés principais], Antioquia, Alexandria, Constantinopla e
Jerusalém, como também sobre todas as igrejas de Deus no mundo inteiro. E o
pontifice que a cada tempo presidir sobre a santissima Igreja Romana serd o
supremo e o principal de todos os sacerdotes do mundo inteiro e conforme a sua
decis@o devem ser resolvidos todos os assuntos que se referem ao servico de
Deus a confirmacgdo da fé de todos os cristdos. [...] e, através de nosso decreto
imperial sagrado, nds temos concedido nosso presente de terras no Oriente, bem
como no Ocidente, e mesmo no litoral do Norte e do sul, ou seja, na Judeia,
Grécia, Asia, Tracia, Africa e Itdlia e as vdrias ilhas: sob esta condicdo de fato,
todos devem ser administrados pela mdo do nosso pai mais abencoado, o
pontifice Sylvester e todos os seus sucessores. (Doacdo de Constantino.
Disponivel em: http://www.fordham.edu/halsall/source/donatconst.asp>. Acesso:
03/08/2011. Tradugao prépria).
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Com um documento com esse teor em maos, a Igreja Catolica pretendia justificar seu
dominio territorial na Idade Média. Provavelmente, esse documento tornou-se amplamente
conhecido através de sua incorporacdo nos Decretos Pseudo-Isidorianos, no século IX
(entre 847-853). Vale ressaltar que esse documento, ou partes dele, € incorporado na
maioria das cole¢des medievais de Direito Candnico. Ele foi produzido, pelo menos em
esboco, na segunda metade do século VIII da era cristd. Na época, o reino dos francos, o
maior e mais estruturado dos reinos cristdos barbaros que se formaram logo apds a queda
do Império Romano do Ocidente, tinha uma estrutura de poder nas maos do monarca, que
desde o final do século V e inicio do século VI, pelas maos de Clévis, o Meroveu, havia
conquistado as terras que compdem a atual Franca. Os sucessores meroveus tornaram-se
conhecidos por serem “reis indolentes”, que deixaram a administracdo de suas possessoes
nas maos de seus auxiliares diretos, conhecidos como mordomos do paco, ou prefeitos do
palédcio. Entre estes merece destaque Carlos Martel, que, alids, foi o grande responsavel
pela vitéria dos francos na famosa batalha de Poitiers, no ano de 732, que impediu que os
muculmanos tomassem aquele territorio e, portanto, possibilitou que ficassem estacionados
na Peninsula Ibérica mais de 700 anos. Um filho de Carlos Martel, Pepino, o Breve,
também prefeito do paldcio, conquistou posi¢des dos lombardos no norte da Peninsula
Itdlica e entregou parte delas ao papa da época, dando origem aos estados pontificais,
conhecidos também como o Patrimdnio de Sao Pedro (756). Isso representou uma troca de
gentilezas, pois o papa o havia apoiado para depor o tltimo rei merovingio, que se chamava
Childerico III. Com a vitdria, Pepino, o Breve, foi sagrado rei dos francos pelo papa
Estevao III, que atravessou os Alpes e no ano 754 o ungiu como rei, dando inicio a Dinastia
Carolingia, cujo maior representante foi Carlos Magno, filho de Pepino, o Breve.
Provavelmente esse foi o contexto em que pelo menos um esbo¢o do documento intitulado
Doagdo de Constantino foi forjado. Ao falsificar o documento retrocedendo-o até o século
IV, nos dias de Constantino, o artifice tinha em mente tornar possivel a interpretacao de que
a concessao de terras feitas por Pepino, o Breve, a Igreja Catdlica nao era mero beneficio,
mas uma restauracdo legitima de algo muito antigo. Desejava-se dar ao documento um

carater legal que justificaria o poder territorial da Igreja.

Contudo, cabe aqui também o registro de que Valla realiza o seu trabalho provando que

a Doagdo de Constantino era um documento falso dentro de um contexto bastante
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especifico. Valla redigiu o discurso sobre a falsificacdo quando era secretario de Afonso,
rei de Aragdo, Sicilia e Ndpoles. Pode-se entender, entdo, que o trabalho de Valla fazia
parte de uma campanha que o rei Afonso estava realizando contra o Papa Eugénio IV, na

tentativa de desqualificar o dominio territorial da Igreja Catdlica na Peninsula Itdlica.

De qualquer forma, no século XV, Lorenzo Valla demonstra que o documento usado
pela Igreja Catdlica para garantir sua supremacia territorial na Europa era falso, e faz isso
valendo-se de sua metodologia filolégica. E importante ressaltar que Nicolau de Cusa, sete
anos antes, em seu De Concordantia Catholica tragcou um percurso parecido com o de
Valla, antecipando inclusive, alguns de seus argumentos. Mas ndo hd como negar que o
tratado de Valla é mais exaustivo, com um trabalho literario muito bem embasado. As
criticas filoldgicas de Valla, principalmente as internas, apontam para anacronismos no
documento. Sobre o texto propriamente dito, onde Valla tece suas consideracdes,

Christopher B. Coleman, diz o seguinte:

Até o momento ndo houve nenhum texto satisfatério deste tratado. A primeira
edi¢do impressa, a de Ulrich von Hutten, em 1517, é excessivamente rara, sendo
que o mesmo pode ser dito de suas numerosas reimpressdes, e todas elas contém
defeitos em varios lugares. O mesmo vale para o texto das obras completas de
Valla, a Opera, impressa em Basiléia, 1540, 1543 (7). A edi¢do em Inglés, de
Thomas Godfray (Londres, 15257?), é rara e sem grande mérito. A edigdo
francesa moderna de Alcide Bonneau (La Donation de Constantin, Paris, 1879)
fornece o texto [de Valla] com uma traducdo francesa e uma longa introducio.
Baseia-se na reimpressdao da edicdo de 1520 de Hutten, é polémica, acritica, e
com reconhecidas imperfei¢cdes. A edi¢do moderna com tradugdo em italiano (La
dissertazione di Lorenzo Valla su la Falsa e menzognera donazione di Costantino
traduzida para o italiano por G. Vincenti, Ndpoles, 1895) estd esgotada.
(http://history.hanover.edu/texts/vallaintro.html>. Acesso: 03/08/2011.)

Apesar das imperfei¢des nas tradugdes do trabalho de Valla, do latim para as linguas
modernas, pode-se dizer que ha uma concordancia sobre os pontos que Valla destacou em
seus comentarios criticos sobre o texto da Doagdo. O que ele realiza com perfei¢do € uma
critica contundente e técnica ao documento. Os anacronismos do texto ficaram evidentes
aos seus olhos, e Valla os apontou com maestria, apesar de ter também apontado para a

inconsisténcia juridica do documento.
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Parte da sua argumentacdo se apoiava na tese juridica de que o Imperador nao
dispunha de autoridade para efetuar a suposta doacdo, nem o papa tinha o direito
de recebé-la. Mas os dois argumentos que o préprio Valla considerava decisivos
eram de natureza mais precisa e técnica. O primeiro remetia a questdes
filologicas. De acordo com a Doagdo, o Imperador concordava em tornar ‘todos
0s nossos satrapas’, bem como o povo de Roma, “sujeitos a Igreja de Roma”.
Mas, como Valla observa, com desdém, isso constitui evidentemente um
anacronismo: ‘Quem jamais ouviu falar de alguém ser chamado sdtrapa nos
Conselhos dos romanos?’. Depois de divertir-se com esse absurdo por algumas
péginas, ele passa ao seu segundo argumento, que repousa numa Unica questdo de
ordem cronoldgica. A Doacdo afirma conceder ao papa a supremacia sobre o
patriarca de Constantinopla. Ora, esse ¢ um outro anacronismo, ainda mais
absurdo: na data em que se supde ter sido feita a Doacdo, ‘ndo havia patriarca
ali, nem Sé, nem mesmo uma cidade cristd com esse nome fora fundada, ou
sequer imaginada’. Assim, Valla ndo hesita em concluir que as pretensdes
pontificias ao dominio temporal ndo tém base alguma nos fatos histéricos.
(SKINNER, 1996, pp.221-222)

Como se pode observar, as criticas de Valla trabalharam o documento tecnicamente a
partir da filologia e serviram para demolir o documento internamente, dando um prestigio
muito grande para o campo filoldgico. A prética filologica de Valla ndo somente contribuiu
para estruturar a Filologia enquanto disciplina humanistica e minar a autoridade politica da
Igreja Catdlica, mas deixou o seu legado também para o campo humanistico mais amplo. A
area da Historiografia, por exemplo, ganhou significativas contribui¢des com os trabalhos

de Valla.

Ainda sobre a importancia das inovagdes para a Historiografia, Eugenio Garin registra:

E ja em Valla, a ‘filologia’ amplamente entendida como estudo, consciéncia e
educacdo do homem integral dentro do mundo da verdadeira humanidade,
converte-se em Histéria. A qual € elogiada como mestra da eloquéncia, e é
concebida por Valla como sintese de toda disciplina humana. [...] Histdria,
portanto, mestra da vida, mas também a histéria que é, acima de tudo, a vida real
do espirito em toda a sua riqueza, que ela se dilata em toda a sua amplitude de sua
dimensao ideal. Histdria viva, contemporanea; reconquista que o homem faz de si
mesmo e amplia seu préprio horizonte. (GARIN, 2000, pp.68-69)

Valla foi importante ainda com o seu trabalho para o desenvolvimento de uma nova

mentalidade na drea juridica, além de exercer influéncia indiretamente no campo da
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hermenéutica, que, no Renascimento, consegue fixar-se em trés subcampos especificos:
hermenéutica teoldgica (sacra); filoséfico-filolégica (profana) e juridica (juris),
possibilitando, no século XIX, que acontecesse o grande impulso promovido pelo pensador

alemao, Friedrich Schleiermacher (1768-1834).

O que precisa ser reforcado aqui € que o trabalho de Lorenzo Valla, a partir da filologia,
abre um espago muito interessante para a critica ao dominio politico e territorial da Igreja
Catdlica. Isso serd de suma importancia para a continuidade desta pesquisa, na medida em
que a Reforma Protestante e, mais especificamente, a reforma de cunho calvinista serd
grandemente beneficiada por esses trabalhos e criticas precedentes. E exatamente isso que

serd trabalhado no préximo capitulo.
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Capitulo 2

O Humanismo Renascentista e a Deflagracao das Reformas

2.1. As concepgoes filosoficas do Renascimento

Pode-se dizer que ndo ha entre os especialistas das diversas dreas que compdem o
campo das humanidades um acordo sobre o real significado do Renascimento Cultural (que
tradicionalmente € enquadrado entre os séculos XIV — o Trecento; XV — o Quattrocento;
XVI — o Cinquecento) e seu lugar na historia da Civilizacdo Ocidental. Pode-se dizer que
uma convergéncia de fatores, eventos e interesses estariam na base desse grande
movimento cultural. Geralmente hd uma &énfase muito grande no papel que as cidades
desenvolveram na Baixa Idade Média — desde o renascimento comercial oriundo das
cruzadas —, que possibilitou a criacdo de demandas novas, sejam elas econdmicas ou

culturais, que se contrapunham as ideias medievais.

No continente, as cidades, pouco a pouco tornadas independentes das ingeréncias
eclesidsticas ou nacionais, tornam-se o verdadeiro motor do desenvolvimento;
estabelecem entre si um novo tipo de relagdes comerciais (a civilizagdo
hansedtica tem um papel fundamental na formagdo de uma unidade cultural da
Europa do Norte). Na do Sul, reconhecem-se novos sujeitos politicos e sociais; a
arte e os saberes florescem nas cortes, principalmente nas italianas, onde sdo
vistas inovagdes significativas. (CALABI, 2008, p.16)

As cidades do norte da Itdlia (que na verdade eram estados independentes, ja que a
Unificacdo Italiana s6 correu no século XIX), Génova, Veneza, Mildo, Roma, Pidua,
Bolonha, geralmente sdo destacadas por terem se transformado em importantes centros
comerciais € por dominarem o comércio do mediterraneo, principalmente entre o Oriente e
o Ocidente. A autonomia (politica e econdmica) dessas cidades parece ser a mola

propulsora que lhes permite uma existéncia politica propria.
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Contudo, essa prerrogativa da autonomia nao é uma exclusividade das cidades italianas.
Maquiavel, escrevendo sobre a forca dos principados, enaltece a autonomia das cidades na

Alemanha:

As cidades da Alemanha s3o extremamente livres, t€ém pouco territério e
obedecem ao imperador quando querem, e ndo temem nem a ele, nem a qualquer
outro poderoso que lhes esteja ao redor, pois estdo fortificadas de forma que
obriga a refletir que tomd-las deve ser tarefa aborrecida e dificil. Todas possuem
ao redor valas e muros adequados, possuem boa artilharia e t€m sempre nos
celeiros publicos o que comer e beber e combustivel para um ano. Além disso,
para que a plebe nunca sofra fome, tém sempre, em comum, por um ano, trabalho
para lhe dar naquelas atividades que sejam o nervo e a vida da cidade e industrias
das quais a plebe se sustente. Mais ainda: estimam grandemente os exércitos
militares que sdo regidos por boas leis. (MAQUIAVEL, 2010, p.28)

Isso talvez ajude a explicar porque a Itdlia e a Alemanha ndo seguiram o exemplo de
outras regides europeias e tornaram-se Estados modernos no inicio da Modernidade,
passando por tal processo somente no século XIX. As forcas do poder local, no caso, as
cidades, e do poder supranacional (Igreja Catdlica, na Peninsula Italica, e Sacro Império
Romano Germénico, na Alemanha) foram mais competentes que as forcas do poder

nacional personificadas no monarca.

Além do papel das cidades, é sempre importante lembrar a importancia que uma nova

classe social desempenhou nesse momento histdrico, a saber, a burguesia.

As lutas entre a nobreza, a Igreja e os principes por suas respectivas parcelas no
controle e producdio da terra prolongaram-se durante toda Idade Média. Nos
séculos XII e XIII, emerge mais um grupo como participante nesse entrechoque
de forcas: os privilegiados moradores das cidades, a ‘burguesia’. (ELIAS, 1993,

p.15)

A burguesia mercantil desempenhou um papel importantissimo no processo de
desmonte do sistema feudal. “A supressdo do feudalismo, se queremos ser positivos,
significa a instauracio do regime burgués. A medida que caem os privilégios aristocraticos,

a legislagdo se torna burguesa” (ENGELS, 1977, p.17).
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Essa burguesia, nascida no terreno feudal, luta para fugir as amarras do sistema agrario,
baseado na terra. Suas reivindicagdes passam pela padronizacdo de pesos e medidas, livre

circulacdo de pessoas e mercadorias, moeda unica e outras questdes politicas.

A Oposic¢do burguesa, precursora do liberalismo de nossos dias que compreendia
tanto os burgueses médios e ricos, como também uma parte da pequena burguesia
que segundo as circunstiancias locais era mais ou menos numerosa. Suas
reivindicagdes (...) pediam o controle da administracdio municipal e uma
representacdo no poder legislativo por meio da assembleia comunal, ou da
representacdo municipal. Finalmente, reivindicavam alguns cargos do Conselho
para seus homens de confianca. Este partido, de vez em quando reforcado pela
facc¢do descontente dos patricios decaidos, tinha maioria esmagadora em todas as
assembleias comunais ordindrias e nas corporagdes. (ENGELS, 1977, p.32)

Além das cidades, da burguesia mercantil e da crescente demanda por uma nova
conjuntura econdmica, existe ainda uma nova proposta cultural, que possibilitou a
constru¢cdo de uma nova maneira de pensar e existir. Uma série de caracteristicas €
apresentada com o objetivo de auxiliar a compreensdo dessa nova demanda cultural.
Racionalismo, antropocentrismo, humanismo, individualismo, hedonismo sao algumas das
caracteristicas que sdo sempre vinculadas ao Renascimento porque estariam na base desse
importante evento histérico. O antropocentrismo aparece como uma op¢ao para substituir o
velho teocentrismo medieval, colocando o homem no centro das discussdes € como
principal ator social, que comega a buscar explicagdes racionais € naturais para todos os
eventos que o envolvem. Esse homem, que passa a ser protagonista da sua prépria histdria,
que se vé como um individuo,"” comeca a preocupar-se com todos os elementos que
envolvem o corpo, suas sensacOes e suas possibilidades. Tais elementos combinados
possibilitaram o advento do Renascimento — contudo, as coisas ndo sdo simples da forma

Como se apresentam.

1% “Qs argumentos sobre a ascensio do individualismo e da privacidade no inicio do periodo moderno estio
agora baseados ndo somente na evidéncia da manuten¢do de um didrio, mas também em mudangas como a
criacdo de xicaras individuais (em lugar de tigelas de uso coletivo) e cadeiras (em lugar de bancos coletivos) e
o desenvolvimento de quartos especificos para dormir”. (BURKE, 1992, p.28)
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As pesquisas mais contundentes sobre o Renascimento comecaram de fato hd dois
séculos, mais especificamente na segunda metade do século XIX, e desde entdo vdrias

vertentes foram estabelecidas. Vejamos:

Atualmente, quase todos os historiadores partem da imagem do Renascimento
que desenharam Michelet em 1855 e Burckhardt em 1860. Ambos consideravam
a Renascenga uma época da histéria humana que se caracterizava por tragos
proprios. Mas Michelet, considerando a Franga, dava como inicio do
Renascimento o reinado de Francisco I, ao passo que Burckhardt, ligado a Itdlia,
estimava que ele ia de aproximadamente 1250 a mais ou menos 1550. Com
excecdo dessa diferenca cronoldgica, os dois homens ndao estavam longe um do
outro na escolha dos tracos caracteristicos do Renascimento. Para eles, a época
opunha-se fundamentalmente & Idade Média e continha, a0 menos em germe,
todos os caracteres do mundo moderno. Para Burckhardt, mais sistematico, essa
época era o produto do espirito do povo italiano (Volkgeist) desperto e entregue a
si mesmo, portanto (sic) de uma mudanca de mentalidade. O Renascimento
caracterizava-se por uma forma de Estado tirAnico, baseado apenas na
consideracdo das relagdes de forga, onde somente tem €xito o uomo singolare, o
uomo unico; dai o desencadeamento do individualismo, a sede de gléria e de
grandeza. O ideal novo era buscado por meio do tesouro de verdades objetivas
amealhado pela Antiguidade, que ajuda a retornar ao real, a descobrir o mundo
exterior e 0 homem, ignorados e desprezados por uma Idade Média perdida nos
textos sagrados e nos jogos de palavras. Dai o gosto pelas ciéncias, pela
personalidade humana, pelo estudo do que caracteriza cada individuo. E essa
visdo do mundo molda a sociedade; o que classifica o homem é o talento, a
cultura do espirito, a fortuna adquirida pelas atividades produtoras, bem mais do
que o nascimento e as armas. A classe dominante € seminobre, semiburguesa, a
nobreza é amitide uma nobreza de negdcios, o género de vida dos gentis-homens
guerreiros é desdenhado, e essa classe dominante impde as classes inferiores sua
visdo de mundo, seu gosto pelo humanismo e pela arte, sua moral, muito livre
porque o individuo € sua propria lei, seu ceticismo religioso, porque o individuo
se faz muitas vezes praticamente o centro do mundo e como que um pequeno
deus, tornando-se menos anticlerical e as vezes deista. Essa mentalidade italiana
impds-se em seguida a toda a Europa. (MOUSNIER, 1973, pp.17-18)

Como se pode perceber, o Renascimento, visto dessa forma didatica pelos pensadores do
século XIX, parece enquadrar-se perfeitamente na categoria de uma grande novidade na
histéria humana, no entanto, as coisas ndao sdo tdo simples assim. O préprio Roland

Mousnier registra uma nova abordagem sobre o Renascimento:

Alguns historiadores mais recentes observaram que o Renascimento ndo pode ser
oposto a Idade Média porque todos esses tracos sdo encontrados em plena Idade
Média, e que quem quiser falar de Renascimento deve colocar-se no século XII,
além dos Alpes, e principalmente na Franga, centro da civilizacdo europeia. O
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individualismo, a preocupacdo dominante pelas relacdes de forca e pelos bens
dominantes, a sede de luxo? Encontramos tudo isso em toda a Europa desde as
Cruzadas ¢ o movimento comunal e até mesmo na Abadessa Heloisa, a
desgragada amante do triste Abelardo, ostenta toda a virfu italiana e é, em pleno
século XIII, um personagem do Renascimento. A Antiguidade latina e grega?
Mas a Franca do século XII conheceu-a também, adorou-a tanto quanto a Itdlia
do século XVI. As escolas catedrais de Reims, de Chartres, de Orléans, de Paris
sd0, no século XII, centros de humanismo e Chartres é o principal foco dos
estudos latinos da Europa. Os cldssicos, poetas, oradores, historiadores sao
considerados como gigantes que devemos estudar incessantemente a fim de
ressuscitar para uma vida nova. Conhecem-se todos os textos que o Renascimento
italiano conheceu em seguida. Adora-se a Virgilio, Ovidio, Cicero, Quintiliano,
Séneca, Plinio, o velho. Escreve-se o latim mais puro, e exatamente como na
Italia do século X VI, a literatura vulgar, aqui os ‘romances’, deriva da literatura
latina. (MOUSNIER, 1973, p.17)

Na exposi¢cdo de Mousnier hd um certo exagero, principalmente quando salienta a

pureza do latim na Franca do século XII, afinal ndo foi isso que os fil6logos do

Renascimento descobriram, principalmente Lorenzo Valla, como foi demonstrado no

primeiro capitulo desta obra. Contudo, em outras questdes suas pontuagdes parecem ser

muito coerentes. O fato é que as mudangas ocorridas durante toda a Baixa Idade Média

encontram no século XIV um ambiente de confluéncia de diversos movimentos que

comecam a alterar radicalmente a vida e as formas de pensamento.

A dissidéncia no século XIV assumiu muitas formas — politica, religiosa,
econdOmica e intelectual. Todas eram indicacdes de que a simbiose constantina
que tinha tomado a Europa por mil anos estava caindo. Essa desintegracdo, como
a de um bloco de gelo em um degelo de primavera, foi um processo desigual,
abrangendo desenvolvimentos simultineos de interagcdo e mudanga. A faceta
intelectual encontrou expressdo no renascimento literdrio e artistico dos séculos
XIV e XV, e tornou-se um dos mais fecundos e penetrantes desse
desenvolvimento. (ESTEP, 1995, p.20)

Como se pode perceber, o assunto é de dificil definicdo. Alguns pensadores consideram

o Renascimento como o divisor de 4dguas entre a Idade Média e a Idade Moderna, em

funcdo da ruptura radical na forma de pensar e agir entre esses dois periodos histdricos.

Nao haveria para os defensores de tal abordagem nada que vinculasse a modernidade,

momento arejado e de renovagdo plena das formas de pensamento, ao velho e obscurantista

espirito medieval. Para outros, o proprio conceito de “Renascimento” ¢ uma impropriedade,
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ja que ndo teria acontecido nenhuma ruptura entre o mundo medieval e o moderno, e sim,
uma continuidade na forma. Os defensores dessa abordagem apresentam como argumento,
por exemplo, o fato de a Igreja Catdlica (guardia do espirito medieval) ser uma das maiores
patrocinadoras de artistas e intelectuais renascentistas, que tiveram como tematica
elementos predominantemente religiosos. Rupturas e continuidades seriam expressdes que
auxiliam na compreensdo dessa transicdo e evitam radicalismos. O que se pode afirmar com
um certo grau de certeza € que “o renascimento s6 tem certiddo de nascimento oficial nos

manuais” (VEDRINE, 1971, p.15).

Do ponto de vista da histéria do pensamento, o Renascimento representa tanto uma
ruptura em muitos aspectos com a mentalidade medieval, como representa, também, uma

continuidade de alguns tracos desenvolvidos na Idade Média.

Como afirma Peter Burke, ao tratar da grande tradi¢do (transmitida nas escolas e nos
templos e cultivada por uma minoria letrada) e da pequena tradi¢do (que opera sozinha e se
mantém nas vidas dos iletrados, em suas comunidades aldeds), “a tradi¢do da filosofia
escoléstica e teologia medievais de forma alguma [foram] extintas nos séculos XVI e
XVII” (BURKE, 2010, p.51). Vale lembrar que, durante a Baixa Idade Média, ainda
prevalecia em muitas Universidades o “principio da autoridade”, balizado sobre a ideia de
que nada seria considerado verdadeiro se nao tivesse sido afirmado por Aristoteles ou pelos
Pais da Igreja, especialmente Santo Agostinho e Tomds de Aquino. As Universidades
Medievais tinham uma relacdo estreita com o pensamento religioso, e, além disso, o
Renascimento tem como berco a Peninsula Itdlica, onde estava instalado o patrimonio de
Sao Pedro, que era o centro do poder espiritual e temporal da Igreja. O Renascimento nessa
perspectiva seria uma continuidade de algo que vinha se desenvolvendo desde a Baixa

Idade Média.

E bem verdade também que o Renascimento busca suas raizes no classicismo greco-
romano, pois os “tempos obscuros” da Idade Média, como afirmou Francesco Petrarca
(1304-1374), precisavam ser superados e ndo tinham nenhuma contribuicdo significativa
para oferecer aos novos humanistas. Os que pensam assim entendem que o Renascimento é

uma ruptura com o pensamento medieval, pois ndo seria mais possivel aceitar o principio
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de autoridade, uma vez que, a partir deste momento, o homem engenhoso16 renascentista
precisava propor teses novas e estabelecer um caminho seguro para conseguir explicar a
natureza, que, como dizia Aristételes, sempre gosta de se esconder. O método passa a ser
uma obsessdo e uma necessidade entre os intelectuais do Renascimento, afinal, ja afirmava
Francis Bacon (1561-1626), saber € poder. Os principios da observacio e da
experimentacdo tornam-se imprescindiveis. “Se o pensamento cientifico desejar descrever e
explicar a realidade serd obrigado a empregar seu método geral, que € o de classificacdo e
sistematizacdo. A vida é dividida em provincias separadas, que se distinguem nitidamente
uma da outra”, afirmava Ernst Cassirer (1972, p.135). S6 se pode afirmar como verdade
aquilo que € fruto da experiéncia. Essa forma de pensar e de fazer ci€ncia era tdo nova que

ndo podia ser devedora de nada que lembrasse a Idade Média.

Era o momento em que aquilo que se pode chamar de documentos da Natureza se
juntava a estes documentos de Humanidade que constituem os belos textos
antigos; era a ocasido em que as técnicas comecavam a surgir ndo s6 como
ganha-pdo, mas como instrumentos para trabalhar o real, para captar os
fendmenos naturais, para interpreti-los com o fim de submeté-los ao jovem
poder; era a época em que se podia finalmente comecar, de modo valido, a
investigacdo sobre a natureza que deveria permitir a elaboracdo de sistemas
estranhos aquele teocentrismo de que nos fala Bréhier. (FEBVRE, 1978, p.75)

Essa nova maneira de pensar iniciada no Renascimento, e que terd o seu ponto alto a
partir do debate entre o heliocentrismo e o geocentrismo, ird produzir seus frutos no século
XVIIL. A nova visdo do universo e de suas leis serd acompanhada do surgimento do
mecanicismo, uma filosofia que postula que todos os fendmenos naturais podem ser
concebidos e explicados a partir da referéncia da matéria em movimento. A metdfora da
maquina, em que as partes internas agem umas sobre as outras em plena harmonia, passa a

explicar o funcionamento do mundo. Os fendmenos naturais, tanto os celestes quanto os

', Juan Huarte de San Juan compara o engenho 2 capacidade da inteligéncia em engendrar conceitos ou
figuras representativas da natureza das coisas, com cardter cientifico. O engenho pode ser definido ainda
como uma forga natural de entendimento que, através da razdo e do discurso, pode ser encontrada em todo
género de ciéncias, disciplinas, artes liberais e mecanicas. “E ja que o tema deste livio ¢ o engenho e a
habilidade dos homens [...] sabemos sua defini¢do e o que estd contido em sua esséncia. Porque o nome, como
disse Platdo, est instrumentum docendi discernendique rerum substantias, é saber que este nome, engenho,
descende de um destes trés verbos latinos: gigno, ingigno, ingenero; e é deste dltimo que parece ter a mais
clara descendéncia”. (SAN JUAN, 1989, pp.185-186)
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terrestres, podem ser explicados e tornam possivel a criacdo de uma nova epistemologia.
René Descartes, por exemplo, descreveu o homem como um corpo que seria uma maquina
fabricada por Deus, Hobbes comparou as partes do corpo humano as partes de um reldgio.
A analogia entre o homem, ou mesmo o universo, € a miquina revela o aspecto mais

marcante da filosofia mecanicista, a saber, a convic¢cdo de que o mundo segue leis simples,

N

imutdveis, repetitivas, redutiveis a matemdtica e perfeitamente acessiveis por meio da

razao.

As verdadeiras ciéncias s@o aquelas que a experiéncia fez penetrar até os sentidos,
impondo a lingua dos litigantes, sem nutrir de sonhos os seus investigadores, mas
procedendo sucessivamente e com verdadeira sequéncia, até o fim, sobre os
principios primdrios e conhecidos, como se demonstra nos fundamentos
matematicos, isto €, nimero e medida, nas chamadas aritmética e geometria, que
tratam com a maxima veracidade da quantidade descontinua e continua. Neste
campo ndo se pode argumentar que duas vezes trés facam mais ou menos que
seis, nem que um tridngulo tenha os seus dngulos menores do que dois angulos
retos, mas com eterno siléncio fica impossibilitada toda argumentacdo. (DA
VINCI, Apud, GARIN, 1996, p.119)

Essa forma de pensar e fazer filosofia s6 foi possivel porque no Renascimento foi
iniciada uma transformacio profunda na maneira como os homens pensaram sua relacio
com a natureza. Em vez de uma atitude de mera contemplacdo em relagdo a natureza
(atitude tipica da Idade Média), os homens comecgaram a entender que podiam compreender
e explicar a natureza matematizada e, além disso, domind-la e dispor da mesma, da forma

que melhor lhes conviesse.

O grande simbolo que talvez sintetize essa forma de pensar e agir seja a utilizagdao do

mito de Prometeu.

Um trago essencial da filosofia do Renascimento constitui-se na dire¢do de que
esta ndo se contenta com a mera expressdo abstrata do pensamento e busca
sempre manifestar-se numa expressio grafica e simbdlica. Por isso o antigo mito
de Prometeu ressurge nesse momento com renovado vigor em uma série de
ressurreicoes e florescimento espiritual. O motivo é que Prometeu pertence a esse
ciclo de mitos primitivos com os quais a filosofia antiga havia trabalhado
repetidas vezes. Platdo em seu Protdgoras, Plotino e os neoplatdnicos ja haviam
tentado sua interpretacdo alegdrica. (CASSIRER, 1951, pp.123-124)
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Como alguém que recebe uma dadiva dos céus, o homem do Renascimento precisa dar
sequéncia ao processo de descoberta da natureza e colocar-se como um criador que precisa

assumir a responsabilidade por todas as suas acoes.

O mito de Prometeu chega a constituir o vinculo que enlaca a filosofia da
natureza com a filosofia do espirito. Quando o sdbio faz nascer o homem celeste
do terrestre, o homem atual do potencial, o intelecto da natureza, procede entio
como Prometeu, que subiu ao céu para arrebatar dos deuses o fogo animador.
Assim, o homem converte-se em seu proprio criador e senhor, se conquista e se
possui a si mesmo; nessa troca 0 homem meramente natural permanece sempre
sujeito a um poder estranho do qual € eternamente tributario. (CASSIRER, 1951,
p-128)

O Renascimento foi um movimento multifacetado que impactou a forma de existir e
pensar. E apesar de toda exaltacdo de sua racionalidade, ndo pode ser esquecida a abertura
que esse movimento ofereceu para a religido e também para a magia e a astrologia. Em
matéria de religido, verifica-se também uma ruptura em relacdo a Idade Média. A Reforma
Protestante ou, como querem alguns, as Reformas Protestantes, multifacetadas e com todas
as nuances, acertos € incoeréncias, parece ser a evidéncia mais forte da quebra do
monopolio catélico em matéria eclesidstica. Mas isso serd tratado logo mais adiante. No
que tange a astrologia e a magia, vale lembrar que “durante a época do Renascimento a
astrologia e a magia, longe de se oporem ao moderno conceito de natureza, se converteram,

pelo contrario, em seu mais poderoso veiculo” (CASSIRER, 1951, p.134).

Sem fazer uma distingdo muito clara entre ‘“ciéncia pura” e elementos magicos
mesclados com a astrologia, o homem do Renascimento busca o conhecimento como fim
ultimo. Papas, politicos, principes valem-se desse tipo de conhecimento e orgulham-se por

serem dirigidos pelos mesmos.

Com o século XIII, a astrologia avanga subita e poderosamente para o primeiro
plano da vida italiana. O Imperador Frederico II leva consigo para toda parte seu
astr6logo Theodorus, o mesmo acontecendo com toda uma corte de homens
muito bem pagos que acompanhavam Ezzelino de Romano, dentre eles o célebre
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Guido Bonatto e o sarraceno de barbas longas, Paulo de Bagda. Estes devem
determinar dia e hora para todas as empreitadas de maior importancia planejadas
por Ezzelino, e um numero nada insignificante dos incontdveis horrores
praticados sob as ordens deste udltimo deveram-se, possivelmente, a meras
dedugdes baseadas nas profecias dos primeiros. A partir de entdo, ninguém mais
hesita em mandar consultar os astros. Ndo apenas principes, mas também
algumas cidades mantém regularmente astrélogos, e, do século XIV ao XVI,
professores especializados nessa ciéncia iluséria sdo contratados pelas
universidades, inclusive ao lado de astronomos propriamente ditos. Os papas, em
sua maioria, confessam-se abertamente partidarios da pratica de consultar os
astros, ressalvando-se, entretanto, a honrosa exce¢do representada por Pio II, que,
de resto, desdenhava igualmente a interpretacdo de sonhos, os prodigios e a
magia. Ledo X parece encarar como uma gléria para o seu pontificado o fato de a
astrologia ter nele florescido, e Paulo II jamais realizou um consistério sem que
os consultores dos astros determinassem previamente a hora apropriada.
(BURCKHARDT, 2009, pp.451-452)

Religido e magia também tiveram seus vinculos celebrados no Renascimento.

A prépria religido, até certo ponto, a admitia. Proibia e condenava algumas
praticas magicas, mas havia uma esfera de magia ‘branca’ que se reputava
inécua. Os pensadores da Renascenca — Pomponazzi, Cardano, Campanella,
Bruno, Giambattista dela Porta, Paracelso — expuseram suas préprias teorias
filos6ficas e cientificas da arte magica. Um dos mais nobres e piedosos
pensadores da Renascenga, Giovanni Pico dela Mirandola, estava convencido de
que a magia e a religido se achavam ligadas entre si por lacos indissoldveis.
(CASSIRER, 1972, p.166)

Um certo sincretismo religioso também foi tentado no Renascimento.

Pico dela Mirandola (1463-1494) sintetiza as aspiracdes e as ambi¢des do sdbio
do Renascimento. Os seus estudos em Bolonha, depois em Padua, as suas viagens
a Paris, tinham-no posto em contato com a escoldstica e ele ndo sentia por ela o
desprezo dos Florentinos. Bom conhecedor da cultura hebraica, Pico queria
mostrar a concordancia das religides entre si (0 que ndo era novo), mas queria
sobretudo reinterpretar o cristianismo gracas a cabala (o que era original). ‘Nao
ha ciéncia que nos dé mais certeza da divindade de Cristo que a magia da cabala’.
(VEDRINE, 1971, p.43)

Tivemos também criticas 4cidas as religides monoteistas no periodo do Renascimento.
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A expressdo mais verdadeira e caracteristica dessa indiferenca € a célebre
pardbola dos trés anéis, que Lessing, entre outros, coloca na boca de seu Nathan,
depois de ela ja ter figurado, algo timidamente, nas Cento novelle antiche (nov.72
ou 73), muitos séculos antes, e, sem maiores reservas, na obra de Bocaccio
[Decameron, 1, nov.3]. Em que recanto do Mediterrineo e em que lingua ela foi
contada pela primeira vez, jamais se descobrird; originalmente, seu contetido
deve ter sido expresso com ainda maior clareza do que a que se verifica em
ambas as versdes italianas. O recdndito pressuposto sobre o qual se assenta — o
defsmo — serd aclarado adiante em seu significado mais amplo. Grosseiramente
deformada e distorcida, a mesma ideia é reproduzida pelo famoso dito dos trés
que enganaram o mundo — ou seja, Moisés, Cristo e Maomé. Se assim pensava o
imperador Frederico II, a quem se atribuem tais palavras, ele terd certamente se
expressado com maior engenho. Ditos similares estdo, a época, presentes também
no isla”. (BURCKHARDT, 2009, p.439)

z

Como se pode perceber, o Renascimento é esse periodo de racionalidade e
irracionalidade, de religiosidade acentuada e inicio de ateismo, de ciéncia e de magia, de
mistura e distanciamento entre filosofia e teologia. Enfim, o Renascimento € esse
movimento que possui uma profusdo de sentidos e possibilidades de interpretacdo. O
pensador que melhor exemplifica esse Renascimento, como metafora de duas grandes eras,
que ora se excluem e ora se aproximam € Nicolau de Cusa (1401-1464), o autor da Douta

Ignorancia (uma ignorancia consciente de seus limites).

Nicolau de Cusa é o unico pensador da época que abraca o conjunto dos
problemas capitais do Renascimento, partindo de um principio metédico que lhe
permite domind-los. Seu pensamento abarca ainda de acordo com o ideal
medieval da totalidade, o conjunto do cosmos espiritual e do cosmos fisico, sem
deter-se em nenhuma distingio. E também um teélogo especulativo; sua
curiosidade intelectual é multipla, pois se dirige aos problemas gerais da estitica
e da teoria geral do movimento, da astronomia e da cosmografia, os problemas da
histéria da Igreja e dos problemas da histéria politica, da histéria do direito e do
problema geral do espirito. (CASSIRER, 1951, p.21)

Nicolau de Cusa, com suas consideracdes sobre cosmologia trouxe a tona consideragdes
que abalaram a cosmologia tradicional, a partir de reflexdes teoldgicas e ldgicas e que
desembocaram num questionamento sobre o poder politico da Igreja. O Cusano inovou

sem, contudo, ofender a tradicao.
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A Escolastica havia se apropriado de escritos antigos que balizavam seu poderio
politico. Como ja foi citado no capitulo primeiro desta obra, a Doacdo de Constantino, que
embasou durante muito tempo o dominio territorial da Igreja no periodo medieval, foi
desmascarada por Lorenzo Valla. Mas ha um outro escrito que merece uma atencao
especial. Ele foi produzido por um filésofo-te6logo do século V da era crista que usou o
pseuddnimo de Dionisio, personagem histérico convertido apds a pregacdo do Apdstolo
Paulo na ocasido em que o mesmo discursou no Aredpago para os atenienses avidos de
novidades, mas que em sua maioria ndo estavam interessados na questdo da ressurreigao.
Dionisio foi uma exce¢@o: ouviu e converteu-se a fé cristd. Este fato estd registrado em
Atos dos Apéstolos no capitulo 17. Provavelmente, o pseudo-Dionisio valeu-se do
subterfigio de usar o nome de uma figura respeitada na tradi¢do cristd porque tinha como
finalidade garantir a aceitacdo e difusdo de suas obras. Esses escritos representam uma
fusdo entre o cristianismo e o neoplatonismo, em que ficam evidentes as influéncias de

Plotino e Proclo (412-485), lidimos representantes de releituras de Platao.

Os escritos do Pseudo-Dionisio, o Aeropagita, foram usados por nomes respeitados na
tradicao cristd. Jodo Erigena, Alberto, o Grande e Tomds de Aquino sdo algumas dessas
figuras. Sdo Tomdas de Aquino, por exemplo, mencionou em suas obras os escritos do
Pseudo-Dionisio cerca de 1700 vezes. Seu valor se mostra tanto no campo teoldgico,
quanto no filoséfico. Na Teologia, é de suma importancia a distin¢do feita entre a Teologia
Positiva, também chamada de catafdtica (do grego, katdphasis = afirmacdo), e a Teologia
Negativa, ou apofdtica (do grego, apophasis = negacdo). A proposta da Teologia catafatica
consiste em afirmar de Deus as perfei¢cdes que se encontram nas criaturas, valorizando as

mais elevadas, tais como a sabedoria, a bondade, a unidade, a vida etc.

H4, com efeito, uma regra universal de que ¢é preciso evitar aplicar
temerariamente alguma palavra, por vezes até algum pensamento, a Deidade
supra-essencial e secreta, com exce¢do daquilo que as santas Escrituras
divinamente nos revelaram. O desconhecimento desta prépria Supra-
essencialidade que ultrapassa razdo, pensamento e esséncia, deve ser o objeto da
ciéncia supra-essencial; portanto, ndo devemos levantar os olhos para o alto a ndo
ser a medida que se nos manifesta o proprio Raio de Luz das santas palavras
tedrquicas, cegando-nos, para receber as mais altas luzes, desta sobriedade e desta
santidade que convém aos objetos divinos. Com efeito, se for preciso confiar em
uma teologia inteiramente sibia e perfeitamente verdadeira, € s6 a medida que
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convém a cada inteligéncia que os segredos divinos se manifestam e se revelam,
pois € a prépria bondade da Tearquia (Principio do divino) que, em sua justica
salvadora, oferece divinamente aos seres mensuraveis, como realidade infinita,
sua prépria incomensurabilidade. (PSEUDO—DIONfSIO, 2004, pp.09-10)

Deus € causa e principio de todas as coisas, abarcando em si mesmo todos os nomes,
contudo nao se confundindo com as coisas criadas, mas transcendendo-as todas. Percebe-se

entdo, a dificuldade de se falar sobre Deus, aquele que € inomindvel,

E nenhuma razdo discursiva pode discorrer sobre o Uno que ultrapassa todo
discurso, nem alguma palavra pode exprimir algo a respeito do Bem que esta
acima de toda palavra, Monada unificadora de toda moénada, Esséncia supra-
essencial, Inteligéncia ininteligivel e Palavra inefavel, isenta de razdo, de
inteligéncia e de nome, que ndo tem ser segundo o modo de algum ser, que é
causa ontoldgica de todo ser e a0 mesmo tempo, porque estd situada além de toda
esséncia, totalmente excluida da categoria de ser, segundo a revelagdo que ela faz
de si mesma em sua mestria e seu saber. (PSEUDO-DIONISIO, 2004, pp.10-11)

Ainda sobre a Teologia Catafética, o Pseudo-Dionisio afirma:

Celebramos as principais afirmacdes da teologia afirmativa, mostrando em que
sentido a excelente natureza de Deus € dita una, em que sentido ela € dita trina, o
que se chama nela Paternidade e Filiacdo, o que a teologia pretende significar
quando fala do Espirito, o modo como do préprio coracdo do Bem imaterial e
indivisivel safiram as luzes da bondade, como estas luzes se difundiram ao mesmo
tempo permanecendo, gracas a seu eterno renascimento, nele mesmo, cada uma
em si e todas mutuamente umas com as outras, assim como Jesus supra-essencial
revestiu verdadeiramente a natureza humana, e todos os outros mistérios que os
Esbogos teologicos celebram segundo o ensinamento das Escrituras. No Tratado
dos Nomes divinos, mostramos porque Deus é nomeado Bem, Ser, Vida,
Sabedoria, Forca, e assim por diante, para todos os nomes inteligiveis de Deus.
(PSEUDO-DIONISIO, 2004, p.133)

N3ao havendo categorias linguisticas que possam dar conta da realidade do ser de Deus,
esse ser que € fonte de toda perfei¢cdo conduz os homens a recorrerem a Teologia apofatica,
que consiste em ressaltar elementos da imperfeicdo conhecida pelos humanos, salientando-
se aquilo que Deus ndo é. Tudo o que os homens veem como errado e imperfeito no mundo

criado ndo pode fazer parte da esséncia de Deus.
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Agora, pois, penetraremos na Treva que estd além do inteligivel, e ndo havera
maior concisdo ainda, mas, ao contrdrio, uma cessagdo total da palavra e do
pensamento. Onde nosso discurso descia do superior ao inferior, 8 medida que se
distanciava das alturas, seu volume aumentava. Agora que nds subimos do
inferior ao transcendente, na propria medida que nos aproximamos do pico, o
volume de nossas palavras se retraird; no termo ultimo da ascensdo estaremos
totalmente mudos e plenamente unidos ao Inefdvel. Contudo, dirds, por que partir
das mais altas quando se trata das afirmagdes, e das mais baixas quando se trata
das negacdes? Respondo que, para falar afirmativamente Daquele que transcende
toda afirmacdo, seria preciso que nossas hipdteses afirmativas tomassem apoio
sobre o que estd mais proximo dele. Mas, para falar negativamente Daquele que
transcende toda negacdo, comega-se necessariamente por negar dele o que estd
mais distante dele. Com efeito, ndo é verdade que é mais vida ou bem que ar ou
pedra e que se erra muito mais quando o nomeamos rancoroso e colérico do que
o supondo exprimivel ou pensdvel? (PSEUDO-DIONISIO, 2004, pp.134-135)

Com se diz no texto acima, quanto mais ocorre a aproximacao em relacdo ao superior,
desemboca-se no siléncio mistico, na apreensao direta e desnudada da divindade, embora
nao se possa explicar isso racionalmente, ficando apenas a sensagcdo da experi€éncia como

resultado.

No campo filos6fico, o Pseudo-Dionisio repete as triades dialéticas de Proclo,
enfatizando o processo que vai do Uno até o mundo, bem como o processo de retorno para
o Uno. Vale-se também da terminologia platdnica, da emanacdo para explicar a criagdo,
evitando, € claro, qualquer tipo de panteismo. O que estd por tras da concepgao filosofica
do Areopagita € a percep¢ao que a Idade Média traz sobre a relagdo entre Deus e o mundo.
O cerne que embasa essa cosmovisao medieval é questdo da hierarquia, que € exposta ali
pela primeira vez em toda sua extensdao no que tange ao seu alcance metafisico, em suas

variadas hipéteses e em suas diversas variacoes.

Chamo hierarquia uma ordem, um saber e um ato tdo préximos quanto possivel
da forma divina, elevados a imitacdo de Deus na medida das iluminag¢des divinas.
[...] O fim da hierarquia é, portanto, o de conferir as criaturas, o quanto se pode, a
semelhanca divina e de uni-las a Deus. Deus € para ela, com efeito, o mestre de
todo conhecimento e de toda agdo, e ela ndo cessa de contemplar sua divinissima
bondade, recebe sua impressdo tanto quanto ele estd nela, e de seus seguidores ela
faz perfeitas imagens de Deus, espelhos de plena transparéncia e sem manchas,
aptas para receber o raio do Fogo fundamental e da Tearquia; depois, tendo
santamente recebido a plenitude de seu esplendor, tornam-se, em seguida,
capazes, segundo os preceitos da Tearquia, de transmitir livremente esta mesma
luz aos seres inferiores. (PSEUDO—DIONfSIO, 2004, pp.148-149)
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Especialmente os tratados que mais exerceram influéncia foram aqueles que discutiram

da hierarquia do céu e da terra.

A importancia histérica destes tratados consiste em que os mesmos, pela primeira
vez, aparecem unidos e se desenvolvem conjuntamente unidos aos motivos e
forcas capitais que constituem o fundamento da fé e da ciéncia na Idade Média,
além disso, vale ressaltar também, que neles se cumpre pela primeira vez uma
verdadeira e acabada fusdo sincrética da doutrina cristd da salvacdo com a
especulagdo helenistica. Esta especula¢do sobre todo o neoplatonismo presenteou
ao cristianismo uma outra coisa, a no¢do e a imagem universal do cosmos
disposto em graus. Segundo essa doutrina, o universo divide-se em um mundo
inferior e em um mundo superior, em um mundo sensivel e um mundo inteligivel,
que ndo se opdem entre si, mas que tém a mesma esséncia, que estd baseada nessa
negagdo reciproca, nessa contraposi¢do polar. Porém, acima do abismo da
negagdo que se abre entre os mundos, tem-se um vinculo espiritual. (CASSIRER,
1951, p.23)

Interligando os varios polos, do Uno Absoluto ao aspecto informe absoluto, do imaterial
ao material, o vinculo espiritual tem como caracteristica basica a mediagdo. Pela mediagao,
o infinito passa ao finito e retorna ao infinito. Foi assim que Deus, para redimir os homens,
encarnou-se em Jesus e voltou para a economia'’ da santissima trindade, tendo vencido a

morte e tornando essa vitéria uma possibilidade real aos homens.

A escala gradual desce do celeste para o terrestre, que ascende deste para aquele num
processo sistemdtico. Mas entre Deus e o homens aparece também o mundo das
inteligéncias puras e das puras forgas espirituais, que estdo divididas em trés circulos

distintos, cada um deles se articulando em triplice drbita.

A teologia nomeou todas as esséncias celestes com nove nomes reveladores, que
nosso divino iniciador divide em trés ordens. A primeira, diz-se, envolve Deus de

7 “Uma das teses que procurard demonstrar é que da teologia cristd derivam dois paradigmas politicos em
sentido amplo, antindmicos, porém funcionalmente conexos: a teologia politica, que fundamenta no tnico
Deus a transcendéncia do poder soberano, e a teologia econdmica, que substitui aquela pela ideia de uma
oikonomia, concebida como uma ordem imanente — doméstica e ndo politica em sentido estrito — tanto da vida
divina quanto da vida humana. Do primeiro paradigma derivam a filosofia politica e a teoria moderna da
soberania; do segundo, a biopolitica moderna até o atual triunfo da economia e do governo sobre qualquer
outro aspecto da vida social”. (AGAMBEN, 2011, p.13)
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maneira permanente, e a tradi¢do quer que esteja unida a ele de modo constante
antes de todos os outros e sem nenhuma mediacdo: estes sdo 0s tronos
santissimos e estes batalhdes notdveis pelo niimero de seus olhos e de suas asas,
que se chamam em hebraico querubins e serafins, e que estdo assentados, diz
Hieroteu, segundo a tradi¢do das santas Escrituras, imediatamente junto de Deus,
em uma proximidade superior a de todos os outros. Esta ordem de trés batalhdes
forma, segundo o ensinamento de nosso célebre preceptor, uma s6 hierarquia, de
condicdo igual e verdadeiramente primeira; nenhuma outra se conforma melhor a
Deus, e ela é imediatamente contigua as ilumina¢des primordiais da Tearquia. A
segunda ordem se compde, diz-se, dos poderes, das senhorias e das poténcias. A
terceira constitui a dltima hierarquia celeste, a ordem dos anjos, dos arcanjos e
dos principados. (PSEUDO—DIONiSIO, 2004, p.158)

O primeiro circulo é composto por Serafins, Querubins e Tronos; o segundo, por
Poderes, Senhorias e Poténcias, e o terceiro, por Anjos, Arcanjos e Principados. De maneira
que se pode afirmar que de Deus procedem irradiacdes nesses diversos graus, que OS
sustentam e que acabam voltando ao centro irradiador, que € o ponto de partida e término

de todas as coisas.

Com essa concepg¢do se tinha procurado na ordem eclesidstica uma justificacao e
uma verdadeira e propria teodiceia, pois esta ordem, em essé€ncia, ndo € sendo a
mais acabada copia da ordem espiritual césmica; a hierarquia da Igreja reflete a
hierarquia do céu, e como reflexo tem-se a plena consciéncia de sua prépria
necessidade e inviolabilidade. A cosmologia da Idade Média e a fé medieval, a
nocdo de ordem do universo e da ordem moral e religiosa de salvagdo confluem
em uma Unica visdo fundamental, em uma imagem de suprema significacio e da
mais alta 16gica interior. (CASSIRER, 1951, p.24)

Essa hierarquia vista no céu deveria ser repetida na Terra, e assim se procedeu durante
toda a Idade Média, quando os reis eram vistos como senhores entre senhores, numa clara
compreensdo de que o poder politico medieval estava pulverizado, o que facilitava o
dominio politico da Igreja, ja que ela podia ser entendida como um grau da hierarquia
divina entre os homens, colocada nesta condi¢ao para organizar a sociedade humana, tanto
do ponto de vista moral como religioso. Contudo, com as mudancas em marcha desde o
inicio do Renascimento, percebe-se uma contestacdo importante a essa visdo politica de

mundo imposta pela Igreja Catdlica. Dante Alighieri (1265-1321) comegou a articular uma
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teologia politica que possibilitou o desmembramento, mesmo que sem ruptura total entre o

poder temporal e o poder espiritual.

Afirmo, entdo, que o poder temporal ndo recebe do espiritual nem a existéncia,
nem a faculdade que é a autoridade, nem mesmo o exercicio puro e simples.
Recebe, sim, do poder espiritual aperfeicoamentos acidentais: agem com maior
eficicia pela luz da graga que Deus, no céu, e a bénc¢do do Sumo Pontifice, na
terra, lhe infundem. E, entfio, o argumento peca na forma, porquanto o predicado
da conclusdo ndo é a extremidade da premissa maior. Raciocina-se assim: a lua
recebe a luz do sol que é o poder espiritual; o poder temporal € a lua; logo, o

poder temporal recebe a autoridade do poder espiritual. (DANTE, 1984, p.88)

Ainda sobre esse assunto, mas usando uma terminologia diferente, papatus, para o poder

espiritual, e imperiatus, para o poder temporal, Ernst H. Kantarowicz diz o seguinte:

Tanto papatus como imperiatus, portanto, eram instituigdes estabelecidas por
Deus para a adequada orientagdo da humanidade; ambos derivavam de Deus e
ambos, em tltima instincia, referiam-se a Deus. Logo, tornavam-se comparaveis
apenas quando reduzidos a Deus, ‘no qual universalmente confluem todas as
relagdes’, ou talvez a alguma substincia inferior a Deus, algum protdtipo
celestial, ‘no qual a deidade aparece de uma forma mais particularizada’. Em
outras palavras, Dante excluia, com relacdo a cada um dos cargos, a possibilidade
de um intermedidrio humano, ja que ambos dependiam diretamente de Deus. Ou,
se houvesse intermediario, este seria um ‘anjo’, um prototipo celestial de papatus
e imperiatus, respectivamente, ‘alguma substincia inferior a Deus’ de cuja
universalidade essa forma particularizada descendia. (KANTOROWICZ, 1998,
pp.277-278)

Ao fazer a disting@o entre poder espiritual e poder temporal, mesmo que o segundo se
subordine ao primeiro, Dante assegura a realeza um papel de destaque, que possibilitard aos
tedricos politicos dos séculos seguintes a formulacao do poder temporal como um elemento
ja bem afastado do poder espiritual, cabendo a este uma tutela muito mais simbdlica do

que, de fato, politica.

Seu estratagema era bastante 6bvio, pois o ponto de referéncia em relacio ao qual
montava e orientava seu material, ou o denominador a que o reduzia, raramente
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era o fendmeno institucional em si; praticamente era sempre o homem por tras da
institui¢do. E nesse sentido, a imagem do Principe ou Monarca, de Dante — ainda
que composta de indmeras tesselas de mosaico emprestados da teologia e da
filosofia, de argumentos histdricos, politicos e legais da tradicdo corrente —,
reflete um conceito de realeza centrada no Homem e de uma Dignitas puramente
humana que, sem Dante, estaria ausente e, com toda certeza, teria ficado ausente
daquele século. (KANTOROWICZ, 1998, p.274)

Os dois cargos estabelecidos por Deus para o bem da humanidade, o papatus e o
imperiatus, aproximar-se-ao e distanciar-se-a0 em varios acontecimentos no inicio da Idade
Moderna, principalmente aqueles relativos as questdes religiosas. E importante interrogar
sobre o vinculo entre teologia e politica, portanto, a questdo do poder, mas € importante
também levantar questionamentos sobre o vinculo entre teologia e filosofia, portanto, sobre
a questdo do saber. Uma nova teologia politica serd consagrada a partir de entdo e usard

elementos teoldgicos e politicos que interessem para a sua propria existéncia.

Nao é sem motivo que falamos em uma era de absolutismo. O que encontra
expressdo nessa mudanca na forma de dominagdo politica € uma mudanca
estrutural, como um todo, na sociedade ocidental. Nao apenas reis isolados
expandem seu poder, mas, claramente, as institui¢des sociais da monarquia ou do
principado adquirem nova importincia no curso de uma transformagao gradual de
toda a sociedade, uma importincia que simultaneamente confere novas
oportunidades de poder aos maiores principes. (ELIAS, 1993, p.16)

E para continuar nessa reflexdo sobre a formacdo de uma nova teologia politica no
Renascimento € que, no préximo tépico, serd tratada da questdo da Reforma Protestante. Os
reformadores orientaram-se de diversas maneiras sobre essa nova teologia politica. No
tépico seguinte serd abordada a relagdo entre os inicios da Reforma com Martinho Lutero, e
de que maneira orientou-se historicamente a teologia politica luterana. Essa andlise tem por
finalidade a preparacdo do terreno para uma andlise filoséfica e politica da reforma

calvinista, o assunto principal deste trabalho.
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2.2. A Reforma Protestante e a “opg¢ao pelos fortes™.

A chamada Reforma Protestante pode ser vista como uma série de movimentos que
redesenharam a configuracdo religiosa do continente europeu, quebrando, com isso, a
hegemonia catdlica e, mais tarde, plasmando com sua diversidade as mais variadas
expressoes religiosas cristds nos continentes americano, asidtico e africano. Além, é claro,
de ser um dos acontecimentos importantes que assinalaram o inicio da Epoca Moderna.
Esta nova cisdo da Igreja teve desdobramentos politicos, econdmicos e culturais que
sacudiram a Europa dos seus dias. Na realidade, sdo pelo menos trés reformas protestantes
que abalaram o século XVI. Pode-se citar a Reforma de Martinho Lutero, também
conhecida como Reforma Luterana, iniciada em1517, que se assentou sobre a “Justificagdo
pela Fé¢”; a Reforma Calvinista, desenvolvida por Jodo Calvino em Genebra, a partir do ano
de 1536, com énfase na “Predestinagdo e na Graga Irresistivel”; e a Reforma Anglicana,
iniciada com o maior absolutista que a Inglaterra ja viu, a saber, o rei Henrique VIII, que, a
partir de 1534, enfatizou a autoridade real e nacionalista da Monarquia Inglesa,

conseguindo com isso a independéncia da Igreja da Inglaterra do poder papal.

A Reforma Protestante gerou, portanto, inicialmente trés novas seitas principais.
Inicialmente, pois, hoje, aquelas seitas sdo vistas como Igrejas, apesar de muitos
continuarem a chama-las equivocadamente de seitas. A distingdo entre “igreja” e “seita”
torna-se fundamental aqui. Existem diferencas gritantes nas estruturas socioldgicas dos
grupos religiosos. A igreja € um grupo social natural semelhante a familia ou nacdo, ou
seja, o individuo nasce e naturalmente pertence a esse grupo social, sem precisar fazer
maiores esforcos para pertencer ao mesmo. Na seita, a adesdo é voluntdria; ninguém faz
parte da seita sem antes passar por uma experiéncia que o faz optar pela “nova verdade”.
As igrejas sdo instituicdes que pregam uma mensagem universalista, enquanto as seitas
pregam uma mensagem individualista, geralmente carregada de moralidade. Esses sdo
apenas alguns exemplos que diferenciam igrejas de seitas; vale lembrar que, por esses
critérios, toda seita um dia vira igreja. Geralmente as segundas e terceiras geragdes de um

movimento religioso sectario ja provam de uma institucionalizacdo eclesiastica. O préprio
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cristianismo um dia ja foi seita do Judaismo e, com o passar do tempo, adquiriu

personalidade propria e comegou a institucionalizar-se gradualmente.

Nao se pode falar em Reforma Protestante sem se levar em conta a situagdo politica e
religiosa da época. Do ponto de vista politico € importante considerar a formagdo das
Monarquias Nacionais e a constru¢io dos Estados Modernos. Durante toda a Idade Média o
poder estava nos feudos, portanto configurava-se como um poder descentralizado. Na Idade
Média, as fronteiras eram muito complicadas de serem estabelecidas, pois oscilavam ao bel
prazer das disputas das chamadas nobrezas feudais. O exercicio do poder politico em uma

regido era pontilhado pela instabilidade.

O mais interessante é que as reformas eclodiram em regides que politicamente eram bem
distintas umas das outas. Comecou numa Alemanha de fei¢do politica feudal, mas atingiu

também estruturas politicas organizadas, como no caso da Franca e da Inglaterra.

A Alemanha era um pais sem unidade; esse fato é fundamental. [Os alemaes]
formavam uma ‘nacdo’ no sentido medieval da palavra. Nao eram, contudo,
agrupados solidamente em um Estado bem unificado e centralizado, como um
corpo harmonioso de movimentos dirigidos por um tnico cérebro. Em uma
Europa que por toda parte se organizava ao redor dos reis, a Alemanha
continuava sem um soberano nacional. Nao havia um rei da Alemanha, como ja
havia, hd muito, um rei da Franca, um rei da Inglaterra, ricos, bem servidos,
prestigiosos, e que sabiam reunir nas horas de crises todas as energias do paifs ao
redor de sua pessoa e de sua dinastia. (FEBVRE, 1978, p.81)

E nessa Alemanha principesca, “onde os principes ¢ os nobres, que olhavam com
insisténcia os belos e vastos dominios da Igreja Alemda” (FEBVRE, 1978, p.87), que

eclodiu a Reforma conhecida como luterana.

Inicialmente vista como uma ruptura politica radical contra o dominio dos poderosos, a
reforma luterana vai aos poucos delimitando seu alcance politico. De um movimento

popular e nacional, aos poucos vai mostrando suas afinidades com as elites.
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A reforma luterana e o calvinismo, onde se difundiram, suscitaram um amplo
movimento popular-nacional, e s6 em periodos sucessivos uma cultura superior;
os reformadores italianos ndo geraram grandes acontecimentos histéricos. E
verdade que também a Reforma em sua fase superior assume necessariamente os
modos do Renascimento e, como tal, se difunde mesmo nos paises ndo-
protestantes, onde ndo houvera a incubacdo popular; mas a fase de
desenvolvimento popular permitiu aos paises protestantes resistir tenaz e
vitoriosamente a cruzada dos exércitos catélicos, e assim nasceu a na¢ao alema
como uma das mais vigorosas da Europa moderna. (GRAMSCI, Q.16, 2001,
p-1859)

Se por um lado é verdade que a Reforma abriu vérias possibilidades de se viver como
cristdo fora dos dominios catdlicos, por outro lado, no decorrer dos acontecimentos, a
Reforma vai aos poucos mostrando suas opg¢des politicas. Pode-se dizer que Lutero, desde
1517 a 1521, teve como unico adversario o poderio de Roma, mas, apds esse momento,
teve que lutar em vdrias frentes e administrar e se posicionar em relacdo a rupturas internas
ao proprio movimento luterano. Um movimento de ruptura extremamente importante foi a

chamada revolta dos camponeses.

Entre os profetas expulsos de Wittemberg, em 1522, se achava Miintzer. Este,
todavia, fora convertido por Lutero por ocasido da disputa de Leipzig. O
Reformador fizera nomeé-lo pastor de Zwickau, na Saxdnia. Exaltado, violento,
Miintzer encontrou ali um pequeno grupo de ‘iluminados’, os ‘profetas de
Zwickau’. Estes bem depressa acharam muito efeminada a teologia de Lutero. Ao
Cristo ‘doce como mel’ de ‘Mlle Martinho’ opuseram eles a rudeza da cruz.
Receando para o cristdo a escravatura dos intérpretes da Biblia, insistiram na
revelacdo anterior do Espirito. Reatando tradicdes medievais, afirmaram além
disso que o fim dos tempos estava proximo. Os ‘eleitos’ deviam se reunir,
separar-se do mundo, constituir comunidades de santos onde tudo seria partilhado
e para onde se entraria por um novo batismo, um batismo de adultos. Miintzer e
os profetas de Zwickau fizeram emanar dessas concepgdes religiosas um arrojado
programa social: principes e poderosos barram ao povo a estrada do Evangelho.
Os pobres sdo demasiado infelizes para ter tempo de conhecer a Biblia e rezar.
Nenhuma reforma religiosa € possivel sem revolucdo social. (DELUMEAU,
1989, p.101)

A massa, o povo pobre, desde a Antiguidade foi mal vista e malquista pelos poderosos.
Na Idade Média foi relativamente aceita, porém dentro dos controles estabelecidos

principalmente pela Igreja Catdlica e, na modernidade, com raras exce¢des, cOmo no caso
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de Baruch de Espinosa (1632-1677), é alvo de desconfianca por parte dos pensadores.

Espinosa diz o seguinte no Tratado Politico § 13:

Se duas pessoas concordam entre si € unem as suas forcas, terdo mais poder
conjuntamente e, consequentemente, um direito sobre a Natureza que cada uma
delas nao possui sozinha e, quanto mais numerosos forem os homens que tenham
posto as suas for¢as em comum, mais direito terdo eles todos. (ESPINOSA, 2000,
p-446)

Em matéria de religido, como nos lembra Elias Canetti, “o que [as] igrejas desejam para
si é o contrario dessa massa, um rebanho obediente. E comum contemplarem os fiéis como
cordeiros e louvarem-lhes a obediéncia” (1995, p.23). No entanto, quando esse rebanho
domesticado, por alguma razdo, se vé proibido de praticar a sua fé, o que se percebe € a

erupcdo de uma massa aberta.

Todas as religides que se veem subitamente proibidas vingam-se por intermédio
de uma espécie de secularizacdo: o carater de sua fé modifica-se completamente
numa erup¢io de grande e inesperada selvageria, sem que elas préoprias sejam
capazes de compreender a natureza dessa modifica¢@o. Julgam tratar-se ainda da
velha fé e acreditam que seguem apegando-se as suas mais profundas convicgdes.
(CANETTI, 1995, p.24)

1 .
Essa massa popular'®, que tem como representante maior na reforma luterana Thomas

Miintzer, buscou no Antigo Testamento'® seus textos prediletos para fundamentar a revolta

'8 Essa associacdo entre religiio e massa popular, na busca da ideia de um governo baseado na soberania
popular encontra pela primeira vez na Modernidade, na Inglaterra do século XVII, grupos claramente
organizados. “A maioria dos lideres dos Levellers desejava que o voto fosse dado apenas aos ‘ingleses livres’.
A menos que tivessem lutado a favor do Parlamento, os servos e aqueles que recebiam esmolas — isto é,
operdrios e indigentes — foram excluidos da franquia do voto, porque esses dois grupos ndo eram
economicamente independentes. [...] Eles se distinguiam claramente dos Diggers, que defendiam um
programa comunista”. (HILL, 2012, pp.141-142). Enquanto os Levellers podem ser associados aqueles que
definimos como liberais, os Diggers podem ser associados ao pensamento coletivista. “A discussdo entre
Levellers e Diggers era entre aqueles que estavam satisfeitos com as relagdes da propriedade tradicional, de
pequenos proprietdrios que estavam protegidos contra os poderosos, e aqueles que queriam que a propriedade
privada em ultima analise fosse abolida”. (HILL, 1971, pp.129-130)

1% «Agora Miintzer é um profeta da revolucdo com todo o seu ser. Incendeia incessantemente o 6dio contra as
classes dominantes, desperta as paixdes mais violentas e, quando fala, emprega as frases incendiadas que o
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dos camponeses. Textos que incitavam a revolta contra a injustica, textos sobre as
prescricdes da lei mosaica, de matangas em guerras, e que exaltavam as prédicas proféticas

encolerizadas foram os mais importantes para os revoltosos.

Dai também Miintzer agucar a forca, o temor, as severidades Unicas e obrigatdrias
da lei ética mosaica. No tempo, sem excec¢do em favor de ninguém, contra Lutero,
que ‘despreza a Lei do Pai e finge o mais caro tesouro da bondade de Cristo, ao
recorrer a paciéncia do Filho para envergonhar o Pai e a seriedade da Sua Lei’.
Deus nao abandonou o caminho, de modo que a luz do Antigo Testamento brilha
alto por cima da sombria terrivel medida, pela qual, segundo Lutero, nossa
vontade, sem liberdade, corrompida até a base, conscientiza sua distancia, seu
julgamento pela célera divina. Conforme ainda Miintzer, o mesmo Deus rege os
dois Testamentos, prosseguindo o temor a Deus, ndo superado, porém realizado,
enquanto temor ao Direito divino, enquanto venerag¢do e timido pressentimento
do amor divino e do Deus da magnificéncia redentora de tudo; prossegue assim a
missdo nas naturezas proféticas, destinadas pela lei mosaica dos costumes, a
ameacar e a punir. Nao de outro modo Miintzer deixa expressar-se a exigéncia de
violéncia e de Direito no Velho Testamento, antes da exigéncia de oferenda e de
amor conforme o Direito Natural absoluto do Novo Testamento, enquanto titica
em favor do Direito Natural absoluto, a fim de que este consiga lugar auténtico,
livre de enganos; pois mesmo ‘Cristo ndo era paciente diante dos sofrimentos
impostos pelos impios cristdos aos seus irmdos’, também ndo conhecendo
qualquer paz com Belial e seu Império, Miintzer também se vé exatamente ao
lado do cortante Salvador: ‘Nao vim para trazer a paz, e sim a espada’. (BLOCH,
1973, pp.111-112)

Os camponeses enviaram a Lutero seus Doze Artigos, € num primeiro momento Lutero
mostrou-se disposto a apaziguar as contendas politicas entre 0s camponeses € 0s principes

alemaes.

Em dois dias ele escreveu A exortacdo a paz a propasito dos Doze Artigos (17 de
Abril de 1525). Este escrito precoce ¢ principalmente um pedido de desculpas pro
domo e condenagdo de ambas as partes. O grande crime dos principes era de ndo
ter seguido o conselho da Carta a Nobreza Alemd; o grande crime dos
camponeses era de ter acolhido um falso evangelho, que ele mesmo tinha
condenado em sua Carta aos principes da Saxonia sobre os sujeitos de espirito
sedicioso (Julho 1524) e em seu escrito, Contra os profetas celestes (Janeiro de
1525). MESNARD, 1951, p.221)

delirio nacional e religioso atribuia aos profetas do Velho Testamento. O novo estilo a que teve de acostumar-
se indica o nivel cultural do publico que ele tinha de influir”. (ENGELS, 1977, p.103)
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Mas na medida em que os combates tornaram-se mais sangrentos, Lutero claramente se

posiciona a favor dos nobres alemaes.

Lutero dirigiu-se em outros termos aos seus senhores num panfleto intitulado
Contra as Hordas Ladras e Assassinas dos Camponeses, texto que tem sido
muito bem chamado de ‘desgraca para a literatura, para nao dizer para a religido’.
‘Prezados senhores’, diz ele nesse panfleto, ‘libertai, salvai, ajudai e tende
misericérdia dos pobres. Apunhalai, feri, assassinai a quantos puderdes e embora
possais morrer nisto, sereis felizes porque serd a morte mais abencoada que
podereis encontrar, pois morrereis em obediéncia a palavra e mandamentos
divinos (Rm 13) e a servico do amor, a fim de salvar vosso préximo dos lagos do
inferno e do diabo’. ‘Arrebentai, estrangulai, apunhalai — secreta ou abertamente
— e lembrai-vos de que nada pode ser mais venenoso, pernicioso e diabdlico do
que um revoluciondrio; é apenas como se matdsseis um cao danado, porque se
nio o matardes ele vos matard, a v0s e a todo mundo’. Lutero, é verdade,
justificou tudo isso recorrendo insistentemente ndo ao Antigo Testamento, mas ao
Novo. ‘De nada vale aos camponeses’, escreveu, ‘reivindicar que em Génesis 1 e
2 todas as coisas foram criadas livres e em comum e que todos nés fomos
igualmente batizados. No Novo Testamento Moisés nada vale; nele eleva-se a
figura de nosso mestre Jesus Cristo que pde nossos corpos e bens sob o poder do
Kaiser e da lei temporal quando diz ‘dai a César o que é de César’. Assim, 0s
deserdados foram excluidos do protestantismo e descobriram que a situacdo atual
era pior do que a anterior porque o dualismo da ética social catdlica privilegiava o
espiritual e ndo propriamente a aristocracia politica e econdOmica, enquanto que a
nova fé proclamava que ‘o asno levard pancadas e o povo serd governado pela
for¢a’. (NIEBUHR, 1992, pp.30-31)

Politicamente a Reforma Protestante na Alemanha nao lutou pela integracao de todos os
segmentos que apareceram no bojo dos acontecimentos. Nesse sentido, pode-se afirmar que
a reforma luterana foi um movimento de ruptura contra o monopdlio catdlico, mas ndo um
movimento de inclusdo da massa popular. Criou uma igreja que foi considerada uma
questao civil e, portanto, subordinada ao Estado. Mais adiante esse topico serd importante,
pois permitird a andlise comparativa com o modelo calvinista em matéria de politica. Se no
campo politico, Lutero posicionou-se de forma conservadora ficando do lado dos nobres
em detrimento da massa popular, no campo filoséfico e teolégico, merece destaque o seu
embate com Erasmo de Rotterdam no que tange 2 doutrina do livre-arbitrio. E importante
ter em mente que a temdtica do livre-arbitrio foi trabalhada também na reforma calvinista e

teve grandes impactos no campo da politica.
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2.3. Erasmo e Lutero: Livre-Arbitrio ou Servo Arbitrio? O
problema da Vontade.

Martinho Lutero foi um erudito te6logo. Escreveu e debateu com figuras ilustres do
Renascimento e da Reforma. Ele foi fruto do humanismo renascentista e reconhecia isso de

bom grado a partir de uma intervencao de Deus na histéria dos homens.

A gratiddo de Lutero pelos estudos humanistas como auxiliares de uma
compreensdo linguistica da Biblia era tal que adotou uma visao providencialista
deste aspecto do renascimento do conhecimento. ‘Anteriormente’, escreveu,
referindo-se ao século anterior, ‘ninguém sabia por que razdo Deus provocara o
renascimento das linguas (o latim, o hebraico, o grego), mas agora pela primeira
vez vemos que tal aconteceu devido ao Evangelho... Para este fim, deu a Grécia
aos Turcos para que os Gregos, expulsos e dispersos, pudessem disseminar a sua
lingua e fornecer um incentivo ao estudo de outras linguas também’. (HALE,
2000, pp.189-190)

Entre 1525 e 1539, envolveu-se em grandes controvérsias com algumas figuras
proeminentes, tanto do Renascimento quanto da Reforma. Envolveu-se num debate
instigante com FErasmo de Rotterdam sobre a questdo do livre-arbitrio, com Ulrico
Zwinglio, lider da igreja suica de fala alema sobre questdes relativas a Santa Ceia, e com
um jovem discipulo seu, nascido inclusive na mesma Eisleben, cidade natal de Lutero,

chamado Jodo Agricola.

Erasmo era, na década de 20 do século X VI, o mais famoso sdbio europeu e vinha sendo
cobrado por diversos humanistas sobre seu posicionamento em relacdo a Reforma Religiosa
que estava em andamento. Erasmo bem que tentou se furtar a essa responsabilidade, ja que
o clima em toda a Europa era bastante pesado naqueles dias. Ele foi acusado de ter escrito
uma satira intitulada: As Lamentagoes de Pedro, que na verdade era uma tentativa de

desviar a aten¢@o que estava voltada para ele, exigindo um posicionamento.
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Na verdade, eram lamentacdes de todos os autores do Novo Testamento porque
os seus livros ja ndo eram lidos. Paulo sugeria que as obras de Jodo tinham mais
saida do que as outras porque as suas ideias eram as de Platdo. ‘Que disparate’,
retorquia Pedro. ‘Sabeis que Zebedeu ensinava Platdo ao filho?’ Tiago atribuia a
culpa da negligéncia aos frades a quem Lucas tinha dado uma vantagem ao
escrever ‘abengoados os mendigos’. ‘Eu ndo escrevi nada disso’, dizia irritado
Lucas. Eu disse ‘abencoados os pobres’, referindo-se aos pobres de espirito.
Agostinho e Jerdnimo juntam-se depois ao grupo. Agostinho diz que hd um bom
monge entre os agostinhos. Chama-se Martinho Lutero. Agostinho e Jer6nimo
fazem-lhe uma visita. Lutero pergunta a Agostinho qual é a melhor ordem
monastica. ‘Os irmdos da Vida Comum’, respondeu ele. ‘Ndo ¢é a tua, dos
agostinhos? Vestem melhor’. A isto Agostinho respondeu que o hdbito é um
assunto sem importincia. Jerdnimo exorta Lutero a atacar os sofistas. Lutero
escusa-se porque teme o papa. ‘Quem ¢ o papa?’ pergunta Jerdnimo. ‘Nunca ouvi
falar dele’. “E Ledo’, diz Lutero. ‘Ah sim!’, replica Jerdnimo, ‘Afinal conheco-o.
Ele nio te vai fazer mal’. (BAITON, 1969, p.207)

Percebe-se na leitura desta satira um tom jocoso e erudito, mas que tenta de alguma
maneira apaziguar as tensoes existentes apos o inicio da Reforma. O clima politico europeu
ndo era dos melhores naqueles dias. A Europa ndo estava apaziguada, as guerras eram
constantes, e a Reforma era mais um elemento que estava favorecendo esse clima bélico.
Reis e nobres estavam se posicionando, ou do lado de Roma, ou do lado dos Reformadores.
Henrique VIII, antes de romper com a Igreja Catdlica e criar a Igreja Anglicana, recebeu o
titulo de “defensor da fé” em funcdo de sua fidelidade ao papa e porque teceu severas
criticas a Martinho Lutero. Ele mantinha correspondéncias com Erasmo, pressionado a
escrever contra alguns posicionamentos teolégicos de Lutero (e o tema escolhido foi o
livre-arbitrio) exatamente pelo erudito rei da Inglaterra. Erasmo, inclusive, antes de
publicar o seu tratado, que levou o titulo de De libero arbitrio DIATRIBH sive collatio,

enviou um esbogo desse escrito ao rei da Inglaterra.

Seu contetido parte de uma das mais complicadas teméticas biblicas, voltando-se
contra a afirmacio feita por Lutero em sua Assertio omnium articulorum. Trata-se
de discussdo aberta de argumentos, entre os quais também foram colocadas as
argumentacdes de Melanchthon e de Karlstadt. O estilo é elegante. Na
introducdo alega que o debate é necessdrio, pois Lutero ndao sé discute com os
pais da Igreja, mas também com todas as universidades, concilios e decretos
papais. Aqui ja se evidencia que, ao lado do debate, Erasmo coloca a questdo do
compromisso em relacdo a tradicdo eclesidstica. Erasmo entra, assim, no debate
de questdes dogmadticas, frente as quais era cético, quando ndo estavam
fundamentadas pela autoridade da Biblia ou da Igreja. Nesse caso, submetia-se a
elas sem qualquer discussdo. Teme qualquer fanatismo que possa surgir em
decorréncia de discussdes. Como os pais da Igreja divergem na questdo do livre-
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arbitrio, faz a constatag@o bastante vaga de que ‘héa algum poder do livre-arbitrio’.
[...] Na segunda parte da introducdo, dedica-se a questdes de método.
Fundamental € a questdo: Qual o critério da verdade? Lutero reconhece apenas a
autoridade da Biblia. Erasmo aponta, além dela, para a autoridade da tradi¢dao
interpretativa da Igreja, encontrada em santos, martires e concilios. Estes
defenderam a liberdade da vontade humana. Os santos pais agiram inspirados
pelo Espirito Santo. Nessa condi¢@o sdo intérpretes das passagens obscuras da
Escritura. Aqui, biblicismo e tradicionalismo se confrontam. (DREHER, 1993,
pp-13-14)

Apesar de citar filésofos em sua obra, ora valorizando-os € na maioria das vezes

criticando-0s, como na passagem que se segue: “Satands tornou desprezivel a Santa

Escritura, para por no governo da Igreja suas pestes extraidas da filosofia” (LUTERO,

1993, p.24), Lutero constréi sua argumentacdo como tedlogo. Em sua obra, intitulada De

servo arbitrio, geralmente quando aparece o termo sofista, ou sofistas, no plural, Lutero

estd fazendo referéncia aos tedlogos escoldsticos em geral. Lutero promove diversos

ataques a filosofia e faz questdo de trazer o debate para o terreno teoldgico e procura

rebater Erasmo a partir da exegese biblica.

Tendo em vista que a Escritura anuncia a Cristo em toda parte (como ja disse) por
meio de comparagdes e antiteses, de modo que tudo que nio tiver o Espirito de
Cristo submete a Satands, a impiedade, ao erro, as trevas, ao pecado, a morte, a
ira de Deus, todos os testemunhos que falam de Cristo combaterdo o livre-
arbitrio. E esses sdo incontaveis, ou melhor, toda a Escritura. Por isso, se
tratarmos deste assunto perante o tribunal da Escritura, serei vencedor em toda
linha, de sorte que ndo sobrard um tnico jota ou til que ndo condene o dogma do
livre-arbitrio. (LUTERO, 1993, p.210)

Apesar também de afirmar que nfo aceitaria e nem se sujeitaria a autoridade de outro

escritor, Lutero diz claramente quais sdo as bases onde se apoia. “De meu lado, porém,

estdo Wyclif e Lorenzo Valla, embora também Agostinho, a quem preteres” (LUTERO,

1993, p.53).

Principalmente ao citar Lorenzo Valla, Martinho tinha em mente buscar para si uma

linhagem que o colocava numa situacdo privilegiada no que tange ao método filoldgico,

que, como vimos, era o mais inovador que havia naqueles dias. Contudo, Erasmo também

se considerava um herdeiro da tradicao de Lorenzo Valla.
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Em 15 de maio de 1489, trinta e dois anos apds a morte do mestre do humanismo
critico, Erasmo escreveu a Corneille Girard: ‘Pelas regras de elegancia e de estilo
[o Valla da Elegantiae], eu nao confio em ninguém como confio em Lorenzo
Valla; ndo temos ninguém que possa ser comparado a ele, na fineza de espirito e
na fidelidade da memoria. Em uma outra carta a Corneille Girard, [Erasmo diz:]
‘no centro de um hino ao humanismo, Lorenzo Valla retorna insistentemente’.
Alids, Valla € centro de uma falsa querela que surgiu entre esses dois amigos.
(CHAUNU, 1975, pp.308-309)

De John Wyclif (1320-1384) veio a luta contra as pretensdes temporais da Igreja e a
defesa do confisco dos bens da mesma; de Valla vem a tradicao exegética, o gosto pelas
palavras, a andlise gramatical e o apreco pela boa hermenéutica; ja de Agostinho veio toda
uma tradi¢do de compreender o homem como um ser totalmente afastado de Deus, decaido
e dependente da graca divina. E justamente para esse homem fraco e manchado pelo
pecado que Cristo morreu. “Nada ¢ mais apto para compreender as palavras de Deus do que
a fraqueza de engenho. Foi justamente por causa dos fracos e para os fracos que Cristo veio

e enviou sua palavra” (LUTERO, 1993, p.72).

O método desenvolvido por Lutero € baseado no pressuposto de que a Biblia € a palavra
de Deus entre os homens e que, ao tomarem-na nesta condicdo, o Espirito Santo auxilia na
leitura e na compreensdo da mensagem biblica. “Para Lutero, a coisa mais importante era
Deus ser Deus, para Erasmo era Deus ser bom. Erasmo acreditava na educacio; Lutero, na
revelacdo” (RABIL, 1991, pp.253-254). O préprio Lutero passa por uma experiéncia
carismética com a leitura de Romanos™ 1:17: “visto que a justica de Deus se revela no
evangelho, de fé em fé, como esté escrito: O justo vivera por f¢”. Portanto, Lutero adota um
método diferente de Erasmo ao analisar a questdo do livre-arbitrio, e isso € fundamental

para se compreender o debate entre eles.

Lutero teve um principio de organizacdo proprio: partia de um ponto central
totalmente ndo-escoldstico, ndo obstante ter desenvolvido uma teologia
sistemdtica. Erasmo ndo conhecia esse ponto central. Para ele, a Escritura era um
mosaico elaborado e misterioso que, quando examinado com a pureza de espirito,
a luz do entendimento comum e lavado com os solventes da erudi¢do, revelava ao
olho interior do crente a prépria face de Cristo. (McCONICA, 1993, p.88)

0 «A Epistola aos Romanos foi o livro-texto da Teologia Reformada, a Constitui¢io da Reforma. E admitido
geralmente por todos os estudiosos que, de todos os comentdrios cldssicos sobre a Epistola, os de Lutero ainda
ndo foram superados”. (ATKINSON, 1987, p.118)
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O assunto em discussdo € matéria antiga de disputa no campo teoldégico. Lutero e
Erasmo reeditam na Modernidade o velho debate entre Agostinho e Peldgio, debate esse ja

examinado no primeiro capitulo desta obra.

Ademais, € uma doutrina cristd original dos evangelhos, defendida por
Agostinho, em acordo com os mestres da Igreja, contra as rasteirices dos
pelagianos e cuja purificagdo de erros e restabelecimento foi o objetivo principal
de Lutero, como este o declara expressamente em seu livro De servo arbitrio, a
de que a Vontade ndo € livre, mas estd originariamente propensa ao que ¢ mau.
Por isso suas obras sdo sempre pecaminosas e imperfeitas e jamais podem
satisfazer a justi¢a. Esta, entretanto, ndo nasce de resolu¢cdo ou pretenso livre-
arbitrio e sim pelo efeito da graca, sem participagdo nossa, como algo que chega
de fora para nés. Ndo somente os dogmas antes mencionados, mas também este
ultimo dogma genuinamente evangélico encontra-se entre aqueles que nos dias de
hoje uma opinido tosca e raquitica rejeita como absurdo ou desfigura. Em
realidade, a despeito de Agostinho e Lutero, essa opinido se adequa ao senso

2

comum do pelagianismo, que em verdade é o racionalismo dos dias atuais.
(SCHOPENHAUER, 2005, pp.512-513)

O préprio titulo do escrito de Lutero De servo arbitrio é tomado de Agostinho e procura
ser uma resposta a Erasmo. “Dai que, em seu livro 2 [8, 23] Contra Juliano, Agostinho
chama o arbitrio antes de servo do que livre” (LUTERO, 1993, p.78). Erasmo havia
definido o livre-arbitrio como a “for¢a da vontade humana pela qual o ser humano pode
aplicar-se as coisas que levam a salvacdo eterna ou delas afastar-se” (LUTERO, 1993,

p.74).

Lutero pde-se entdo a fazer uma exegese da defini¢do dada por Erasmo e constata que
por “forca da vontade humana”, pode-se entender poténcia, faculdade, habilidade, aptidao
de querer e ndo querer, escolher, aprovar, desprezar, enfim, tudo aquilo que cabe a vontade,
e com isso Lutero pde-se a analisar tanto a vontade humana, quanto a vontade divina. “Pois
a vontade de Deus € eficaz e ndo hd como impedi-la, visto que € a prépria poténcia natural

de Deus; além disso, ela € sdbia, de sorte que nao se pode engani-la” (LUTERO, 1993,

p.31).
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Enquanto Lutero descreve a vontade de Deus como algo imutédvel, infalivel e eterna,
gasta muitas pdginas para descrever a vontade humana como refém do que aconteceu no
Eden. A doutrina do pecado original é a base para que Lutero construa, a partir de uma

longa tradi¢do, uma visdo antropoldgica bastante pessimista sobre o homem.

Luther encontra vdrias explicacdes, mas todas se voltam, no final, a um fator
comum. Dentre as vdrias causas para esse tipo de consideracdo das acdes justas €
a inclinacdo maligna da vontade humana (liberum arbitrium), que ‘estad
necessariamente em pecado’ como parte do ‘velho homem’, submetido a
sabedoria da carne ‘do mesmo modo que a vida da serpente estd em sua cabega’.
Por isso, o que quer que parta do homem fora da graga (extra gratiam) ndo possui
capacidade alguma de levé-lo a justica. Luther ndo poderia negar que o arbitrio
humano € livre, mas é sempre livre (liberum) enquanto voltado ao que estd em
seu poder e ‘inferior a ele’; ndo pode se voltar, porém, ao que esta acima de si,
‘uma vez que esta cativo (captivum) do pecado e, assim, ndo pode escolher o bem
de acordo com Deus. (MASSEI, 2008, pp.67-68)

No carreadouro do Apdstolo Paulo e de Agostinho, Lutero se insere e reforca que a
vontade humana foi completamente afetada pela queda do homem. “Portanto, assim como
por um s6 homem o pecado entrou no mundo, e pelo pecado, a morte, assim também a

morte passou a todos os homens porque todos pecaram” (Romanos. 5.12).

Se todos estamos sob o dominio do pecado e da condenacdo por causa de um
unico homem, Addo, como poderiamos empreender qualquer coisa que ndo fosse
pecado e condenavel? Pois quando diz ‘todos’, ndo excetua ninguém, nem a forga
do livre-arbitrio, nem obrador algum, quer esteja obrando quer ndo, quer esteja se
esforcando quer nio; necessariamente estard compreendido entre ‘todos’, como
qualquer outro. Também nds ndo pecariamos nem serfamos condenados por
aquele unico delito de Addo, se ele ndo fosse nosso delito. Pois, quem seria
condenado por causa do pecado alheio, ainda mais perante Deus? Ele, porém, nio
se torna nosso imitando ou fazendo-o, visto que este ndo poderia ser aquele
pecado unico de Addo, uma vez que fomos nés que o cometemos, € nao ele. Ele
se torna nosso por nascimento. Sobre isso, no entanto, € preciso debater em outra
ocasido. Assim, pois, o pecado original ndo deixa outra possibilidade ao livre-
arbitrio a nfo ser pecar e ser condenado. (LUTERO, 1993, pp.199-200)

Na visdo paulina, o pecado e a morte entraram no mundo por causa do pecado (erro de
alvo) de Adao, e isto afetou ndo sé a vontade humana, mas aquilo que de fato nos torna

humanos, a saber, a razdo. Em outras palavras, Lutero desconfia da vontade humana e da
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razdo, pois ndo se pode e nem se deve confiar nessas faculdades atingidas pelo pecado

original.

A Diatribe sonha que o ser humano € integro e so, tal como € em suas proprias
coisas para a vista humana. Por isso garrula com estas palavras: ‘Se quiseres, se
fizeres, se ouvires’ se zomba do ser humano se seu arbitrio ndo é livre. A
Escritura, porém, define que o ser humano € corrupto e cativo, e ainda despreza e
ignora soberbamente sua corrupg¢do e seu cativeiro. (LUTERO, 1993, p.87)

Entendendo que o ser humano € inclinado ao mal, em funcdo do pecado, a consequéncia
l6gica do pensamento de Lutero é colocar este ser humano num estado de total dependéncia
de Deus. Aqueles que dizem que o ser humano € livre para escolher entre 0 bem e o mal
estdo equivocados, na perspectiva de Lutero. “O ser humano perdeu a liberdade, é coagido

a servir ao pecado e nao pode querer algo de bom” (LUTERO, 1993, p.84).

Nessas condi¢des, o ser humano ndo pode ser declarado justo diante de Deus; sua
justificacdo ndo depende de obras, de ritos, de peniténcias, de jejuns, de preces ou de
indulgéncias, mas unicamente da graca, como favor imerecido de Deus e pela fé€ em Cristo
Jesus. “Porque, como pela desobediéncia de um s6 homem muitos se tornaram pecadores,
assim também, por meio da obediéncia de um s6, muitos se tornardo justos. Sobreveio a lei

para que avultasse a ofensa; mas onde abundou o pecado, superabundou a graca” (Romanos

5.19-20).

Os textos do Apodstolo Paulo sdo usados em demasia por Lutero. “Por isso meu Paulo
permanece firme como devastador invicto do livre-arbitrio” (LUTERO, 1993, p.197). Em
contrapartida, acusa Erasmo de fazer uma péssima exegese dos textos paulinos. “Mas a
Diatribe finge ndo ver todo o corpo do debate paulino e a dire¢do para a qual Paulo tende,

consolando-se entrementes com palavras tiradas [do contexto] e distorcidas” (LUTERO,

1993, p.139).

Se Paulo € a referéncia biblica mais usada por Lutero, € natural que venha a tona a
questdo da Justificacdo. Quem ¢é Justo diante de Deus? De que maneira processa-se a

salvacdo do cristdao? Esse é um ato exclusivo de Deus ou o homem pode contribuir para
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alcancd-la? Na visao de Lutero, a Escoldstica influenciada por Aristételes errou

drasticamente quando acentuou o papel das obras no processo de justificagdo dos homens.

Esse erro continuava nos dias de Lutero.

Os tedlogos do tempo de Luther eram também vitimas deste erro. Influenciados
por ‘Aristoteles em sua Etica’, os tedlogos escolasticos e contemporaneos de
Luther ndo entenderam a verdadeira teologia, e vincularam os pecados e a justica
apenas as obras (opera), ‘em sua execu¢do ou privagdo, igualmente’. Mas acerca
deste ponto Luther escreve a Spalatin, em 9 de outubro de 1516, que ‘ndo € como
Aristételes pensa, i.e., nos tornamos justos fazendo coisas justas (a ndo ser por
dissimulacdo)’. O Filésofo teria determinado que a justica ¢ estabelecida,
‘purificada a partir das coisas/atos exteriores (exterioribus actis) praticados
frequentemente ao maximo. Luther ndo aceita que isso se aplique a compreensao
teolégica da relacio do homem com Deus, porque, se o homem estd
necessariamente em pecado, suas acdes também o estdo, independentemente da
frequéncia de sua pratica. (MASSEI, 2008, pp.68-69)

Lutero faz ataques veementes a razdo em virtude da confianca que o homem nela

deposita, na tentativa de tornar-se um ser autdbnomo. A razdo e a vontade humana afetadas

no Eden ndo garantem autonomia ao homem, mas o colocam numa profunda dependéncia

da graca divina.

A vontade humana se acha portanto colocada entre Deus e Sata e se deixa guiar e
esporear como um cavalo. Se é Deus a guid-la, vai aonde Deus quer e como Ele
quer, como diz o Salmo LXXIII, v.22: ‘Eu sou para ti um animal estipido’. Se
Satd dela se apossa, vai aonde ele quiser e como quiser. Ora, a vontade humana
em tudo isso ndo € livre de escolher um senhor: os dois cavaleiros combatem e
disputam a posse dela. (LUTERO, apud. DELUMEAU, 1989, p.107)

Na visdo de Lutero, se de fato o homem possui livre-arbitrio em matéria de salvacao,

“que necessidade ha ainda de Cristo? Que necessidade do Espirito?” (LUTERO, 1993,

p.103).

Em todo o livrto De servo arbitrio, Lutero repetidas vezes exalta as qualidades de

Erasmo, mas ndo compreende como tao douto autor conseguiu escrever tao indouto livro.
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Teu livro se me tornou tdo sérdido e sem valor, que me compadeci muito de ti
pelo fato de poluires tua bela e engenhosa diccdo com semelhante sordidez e me
indignei com a matéria indignissima que ¢é veiculada com tdo preciosos
argumentos de eloquéncia, como se rebotalho e esterco fossem transportados em

recipientes de ouro e prata. (LUTERO, 1993, p.17)

Essa disputa entre Erasmo e Lutero reflete duas visdes muito diferentes sobre o mesmo

tema. Erasmo representa a liberdade, o mérito e a autonomia dos homens.

Quando ouco dizer que o mérito humano € tdo nulo que todas as préprias obras
das pessoas de bem sdo dos pecadores, que a nossa vontade ndo tem mais poder
que a argila entre as mados do oleiro, que tudo o que fazemos e queremos resulta
duma necessidade absoluta, o meu espirito experimenta com iSso numerosas
inquietacdes. (ERASMO, apud. VEDRINE, 1971, p-53)

Lutero aponta para o homem sem mérito algum diante de Deus em funcio do pecado,
para o homem que estd morto em seus delitos e pecados e carece da agdo salvifica de Deus.
Enquanto Erasmo é o lidimo representante do humanismo otimista, Lutero é o
representante do humanismo pessimista. No final do livro De servo arbitrio Lutero tenta
mostrar a grandeza da erudi¢do de Erasmo agradecendo-lhe a oportunidade de debater com

figura tdo insigne e conclama-o a tentar entender as afirmacgdes feitas no decorrer da obra.

Agora, meu Erasmo, peco-te, por Cristo, que cumpras o que prometeste; pois
prometeste ceder ao que ensina algo melhor. Esquece a consideracdo de pessoas!
Admito que és um grande homem e dotado por Deus com muitos dos mais nobres
dons, para ndo falar dos demais, de teu talento, erudi¢do e da eloquéncia quase
milagrosa. Eu, no entanto, nada tenho e nada sou, a ndo ser que quase possa
gloriar de ser cristdo. Além disso, elogio e gabo muito em ti o seguinte: és o
tinico que atacou a questdo em si, isto €, a questdo essencial, e ndo me fatigaste
com aqueles assuntos secunddrios sobre papado, o purgatorio, as indulgéncias e
outras coisas deste tipo que mais sdo frivolidades do que questdes [sérias], pelas
quais até agora quase todos tentaram cagar-me em vao. Tu como Unico
reconheceste o ponto central de toda [controvérsia] e pegaste a coisa pela gravata;
por isso te agradeco de coragdo. (LUTERO, 1993, p.215)

A doutrina do livre-arbitrio retorna na reforma calvinista e forja um conceito que tem

acompanhado Calvino ao longo do tempo, que € a doutrina da predestinagao. Nos préximos
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capitulos, que fardo uma andlise especifica da Filosofia a da Politica em Jodo Calvino,
veremos de que maneira essa doutrina foi tratado na cidade de Genebra pelo reformador

francés.
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Capitulo 3

O contexto politico em que emergiu a Reforma Calvinista

3.1. A Politica como um mal necessario.

“A conduta de Deus, que dispde todas as
coisas com dogura, ¢ de por a religido no
espirito por razdes, € no coracdo pela graca.
Mas querer colocd-la no espirito e no
coragdo pela forca e por ameacas, ndo é por
a religido, mas o terror, terrorem potis quam
religionem”. (PASCAL)

Jodo Calvino viu-se envolto com religido e politica desde a mais tenra idade. Seu pai era
secretario do Bispo de Noyon, na Franca, e desde cedo viu no jovem Calvino um potencial
enorme para servir a causa religiosa. Quando Calvino nasceu, na Franga Setentrional, em
1509, Lutero ja proferia conferéncias na Universidade de Erfurt. Nessa época estava no
trono papal Julio II, conhecido como o “papa guerreiro”, apelido dado pelo fato de que
gostava de liderar seus proprios soldados nas batalhas. Aos 12 anos de idade, Calvino foi
encaminhado para Paris com a finalidade de estudar Teologia®' e Filosofia e viveu do

sustento gerado pelo cumprimento de servigos religiosos. Em Paris, passou pelo College de

2! “When I was as yet a very little boy, my father had destined me for the study of theology. But afterwards
when he considered that the legal profession commonly raised those who followed it to wealth this prospect
induced him suddenly to change his purpose. Thus it came to pass, that I was withdrawn from the study of
philosophy, and was put to the study of law. To this pursuit I endeavored faithfully to apply myself in
obedience to the will of my father; but God, by the secret guidance of his providence, at length gave a
different direction to my course. And first, since I was too obstinately devoted to the superstitions of Popery
to be easily extricated from so profound an abyss of mire, God by a sudden conversion subdued and brought
my mind to a teachable frame, which was more hardened in such matters than might have been expected from
one at my early period of life. Having thus received some taste and knowledge of true godliness I was
immediately inflamed with so intense a desire to make progress therein, that although I did not altogether
leave off other studies, I yet pursued them with less ardor”. Commentary on Psalms of John Calvin.
Disponivel em: http://www.ccel.org/ccel/calvin/calcom08.html.> Acesso em 16/04/2013.
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la Marche, pelo College de Montaigu, local onde estudaram também Erasmo e Rabelais e
descrito por estes como um ambiente sujo, com comida estragada, com uma disciplina
terrivel e com métodos educacionais obscurantistas. Ali parece que Calvino avangou muito
nos estudos de Filosofia com um professor espanhol chamado Antonio Coronel, tornando-
se também conhecedor do pensamento de Agostinho de Hipona e Bernardo de Claraval

(1090-1153), cujos escritos foram fundamentais nos episddios subsequentes da sua vida.

Depois que seu pai forcou-lhe mudar de curso, abandonando a Filosofia, Calvino
comecou a estudar Direito sob a supervisao de Pierre de L’Estoile, em Orleans, sofrendo
uma forte influéncia do humanismo reinante em varias universidades francesas, e
estimulado pelo Rei Francisco I. Com a morte de seu pai em 1531, Calvino foi residir no
College Fortet em Paris, onde foi impactado pelas ideias de um humanista muito famoso na
época, chamado Guillaume Budé, e onde recebeu licdes de grego com Pierre Danés e de

hebraico com Frangois Vatable.

Esse contexto humanista francés exerceu um poderoso fascinio sobre o ainda estudante
Calvino, levando-o a publicar seu comentario sobre a obra De Clementia, de S€neca, em
1532. O ambiente religioso europeu estava em efervescéncia naquele momento, pois a
Reforma Protestante ganhava terreno, e ficava cada vez mais claro que o movimento
iniciado pelo monge Martinho Lutero era irreversivel. O fim do monopdlio catdlico era
uma realidade cada vez mais palpdvel e perceptivel para os religiosos, para a nobreza, para

a burguesia mercantil, para o povo pobre e para os monarcas.

A década de 30 do século XVI foi crucial para a “segunda fase” da Reforma Protestante.
Calvino foi contagiado pelos ideais reformistas no cendrio francés, que eram discutidos
como um meio de modernizar a igreja. Homens como Guillaume Budé, Guillaume
Briconnet (Bispo de Meaux) e Gerard Roussel discutiam ideias levantadas por Lefevre
d’Etaples. Alias, o grau de importancia de Lefévre é possivel de ser observado quando se
tem em mente que, ainda em 1523, ele ja havia traduzido o Novo Testamento para a lingua
francesa e, em 1530 apresentava, nessa mesma lingua, a traducao tanto do Novo como do
Antigo Testamento. “A historia da Biblia Reformada Francesa ndo comeca com Calvino,
Viret e Béze, mas com o professor e reformador, Jacques Lefévre d’Etaples. Novo e Antigo

Testamentos foram reunidos na entdo chamada Biblia de Antuérpia de 1530” (LINDER,

84



1987, pp.146-147). Nao hé ddvidas de que os homens acima citados viam o humanismo em

perfeita consonancia com o verdadeiro cristianismo.

Eles estudavam cuidadosamente a Sagrada Escritura da mesma maneira que
haviam estudado os outros documentos do passado. Estavam empolgados com o
que haviam encontrado e com as comparacdes que podiam agora estabelecer. O
proprio evangelho era visto como uma filosofia cristd relevante para aquele
periodo em face da nova era de iluminagdo na qual estavam vivendo. Eles
fizeram tradugdes da Biblia e encorajavam as pessoas a estudarem a Palavra de
Deus por elas mesmas. (WALLACE, 2003, p.13)

A necessidade de reforma na igreja francesa era premente, contudo isso ndo significava,
para os pensadores atrelados a tal visdo, uma ruptura com a Igreja de Roma. Nao era bem
essa a opinido de homens como Lutero, Melanchton, Beze e Farel. Talvez inicialmente
todos pensassem ser possivel reformar a Igreja Catdlica internamente, mas, com o passar

dos anos, o que se percebe € que a ruptura definitiva era inevitavel.

A reforma Calvinista aconteceu em Genebra antes de Jodo Calvino chegar aquela

cidade. Genebra conquistou, em 1536, a sua independéncia do Ducado de Sabéia®.

No mesmo ano em que Génova foi estabelecida como estado aristocratico, a
Reptblica de Genebra foi alterada de monarquia pontificial para estado popular
governado aristocraticamente, embora ji hd muito tempo a cidade pretendesse
liberdade contra o conde e contra o bispo. Mas entdo a soberania absoluta foi
restituida a cidade, e duzentos homens estabelecidos na forma do Grande
Conselho, com poder soberano e perpétuo, fora em certos casos que eles
reservaram a generalidade dos cidadados e burgueses, como a elei¢do dos sindicos
e outros magistrados principais, a homologacdo das leis e dos tratados de paz e
guerra, que sdo as marcas da soberania absoluta. (BODIN, 2011, p.81)

A cidade de Genebra vivia desde 1262 da prosperidade que quatro festas catolicas lhe

proporcionavam e que lhe permitiam a concentracio tanto de capital econdmico como de

* _ “Os negocios da cidade, antes da Reforma, eram governados pelo ducado vizinho de Sabodia. Essa

dominagdo havia se estabelecido desde o século 13, quando o bispo de Genebra havia conferido a casa de
Sabdia o posto de vidomme, em 1265, dando a Sabéia o direito de escolher o individuo responsdvel pela
manutencdo da justiga civil e criminal, que era aplicada aos leigos dentro da cidade. Desde 1287, o vidomme
morava no antigo castelo episcopal, em uma ilha no rio Rédano”. (McGRATH, 2004, p.107)
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capital religioso. Tais festas — do dia de Reis, da Pdscoa, do dia de Sdo Pedro e do dia de
Todos os Santos —, no contexto urbano, representavam a racionalizacao de uma religido que
possibilitava que seus bens simbdlicos fossem gerenciados pelo corpo de especialistas
incumbidos de gerir os bens de salvacdo, e, de alguma forma, as representacdes materiais

desses bens acabavam sendo comercializadas. Como salientou Pierre Bourdieu:

N

As transformacdes econOmicas e sociais correlatas a urbanizacdo, seja o
desenvolvimento do comércio e sobretudo do artesanato, atividades profissionais
relativamente independentes dos imprevistos naturais e, por isso, relativamente
racionalizadas ou racionalizdveis, seja o desenvolvimento do individualismo
intelectual e espiritual favorecido pela reunido de individuos libertos das
tradicdes envolventes das antigas estruturas sociais, s6 podem favorecer a
‘racionalizagdo’ e a ‘moralizacdo’ das necessidades religiosas. (2005, p.35)

As festas da cidade eram tdo importantes que o banco dos Médici resolveu abrir uma
filial em Genebra, mas a Guerra dos Cem anos mudou esse cendrio. Luis XI implantou
feiras exclusivas nas proximidades de Lion, escolhendo cuidadosamente suas datas, de
forma que coincidissem exatamente com as de seu Unico rival na regido, Genebra. O
declinio logo instalou-se. Os Médici ndo demoraram para transferir suas atividades para a
regido de Lion. O Bispo de Genebra, antes da Reforma, podia nomear o conselho episcopal
e uma assembleia de trinta e dois canones da catedral, além de permitir que a populacdo
leiga da cidade elegesse certos oficiais que podiam participar do governo local. Os mais
importantes entre esses oficiais leigos eram os sindicos®, quatro homens eleitos anualmente
por uma assembleia composta por todos os cidadaos adultos do sexo masculino. A estes era
dado o direito de atuarem como juizes em determinados casos criminais, além de terem o
poder de escolher um Petit Conseil (Pequeno Conselho), composto entre vinte e vinte cinco
cidaddos, que seriam os responsdveis pela manuten¢do da cidade. Vale ressaltar que muito
tempo depois, ja no século XVIII, a Republica de Genebra continuava mantendo as mesmas
nomenclaturas ligadas ao poder de comando da cidade, mas a ordem de nomeagdo e de
representacdo havia mudado bastante. Quem oferece uma boa nocdo da representacao

politica de Genebra € Voltaire (1694-1778). As relagdes entre Voltaire e Genebra,

> . O termo sindico, que ¢ tirado do direito piiblico ateniense, aparece no Tratado Politico (obra inacabada)
de Espinosa. Para maiores informagdes, ver o capitulo VIII § 20 em diante.
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marcaram grande parte da vida do filésofo francés. Apds envolver-se em algumas disputas
politicas, e também devido a suas posicdes sobre o teatro, Voltaire indispds-se com as
autoridades religiosas e civis da cidade, tendo inclusive que abandond-la, indo morar na

quinta de Ferney, territério francés, situado a poucas milhas de Genebra.

A situacdo politica de Genebra era, de fato, complexa. A reptiblica tinha se
transformado numa aristocracia dominada por poucas familias e sobre a qual o
Conselho Geral (‘Conseil Général’), ou seja, a assembleia de todos os cidaddos
tinha perdido as prerrogativas origindrias. O poder era exercido pelo Pequeno
Conselho (‘Petit Conseil’) e pelo Grande Conselho ou Conselho dos Duzentos
(‘Grand Conseil’ ou ‘Conseil des Deux-Cent’). O primeiro, composto por vinte e
cinco magistrados, exercia o poder executivo e nomeava os ‘syndics’, os
membros do governo, enquanto o Grande Conselho exercia o poder legislativo.
Mas os membros do Grande Conselho eram nomeados pelo Pequeno Conselho,
de cuja elei¢do ndo participava o Conselho Geral. Deste modo se tinha formado
um patriciado ou uma aristocracia que de fato exercia um direito de veto (‘droit
negatif”) em comparacdo a uma burguesia que, ao contrario, defendia o proprio
direito de apresentar recursos ou protestos (‘représentations’). Donde os nomes
dados aos patricios ¢ aos burgueses de ‘négatifs’ e ‘représentants’. Mas, ao lado
desta oposigdo entre uma burguesia de ‘représentants’ com direitos intensamente
limitados e uma aristocracia de ‘négatifs’ que exercia um dominio oligarquico,
colocava-se o protesto de um povo de cidaddaos — ‘sujets’ — e de operdrios —
‘habitants’ e ‘natifs’ — privados dos direitos politicos. (BIANCHI, 2012, pp. 47-
48)

Como se pode perceber, apesar do uso das mesmas nomenclaturas, com o passar do
tempo, os oOrgdos de poder em Genebra foram ganhando novos contornos e novas
especialidades. E no contexto urbano seiscentista, com fundo religioso e politico altamente
agitados, que Calvino vai instalar-se e consolidar uma reforma religiosa que ja havia sido

iniciada antes de sua chegada.

A Suica no século XVI ndo era um estado-nagdo moderno; na verdade, era um
conglomerado de treze estados, chamados cantdes, que haviam conseguido se libertar dos
reis, duques e imperadores que dispunham de muitas terras no continente europeu, sendo
governados inicialmente por grupos aristocraticos. Com o advento da Reforma Protestante,
esses cantdes viram uma excelente oportunidade politica para debaterem suas opgdes

religiosas. Vale lembrar que ao norte, em Zurique, na igreja Grossmiinster, Ulrich
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Zwinglio, pregava um sermdo favordvel as ideias protestantes somente quatorze meses

depois de Lutero ter afixado as 95 teses na porta da catedral de Wittenberg.

Mas o mais poderoso cantdo era Berna, que estava também ao norte, e sua posi¢do era
de adesdo as ideias protestantes. O povo de Berna, no entanto, falava alemdo, e era
necessario enviar um missiondario aos territorios do sudoeste, onde se falava francés. O
escolhido foi um missiondrio de nome Guilherme Farel, que havia aderido ao
protestantismo por intermédio do professor Lefevre. Em 1532, Farel, que viria a ser um
grande companheiro de Calvino, entrava pela primeira vez em Genebra. Trazendo um
salvo-conduto da Berna protestante, Farel logo comecou sua ofensiva divulgando as ideias
da Reforma e convidando os cidadaos de Genebra a aderirem a essas ideias, € nao tardou

para que a reacdo se manifestasse.

Os novecentos padres de Genebra comecaram logo uma contraofensiva.
Conheciam bem o dano que o ousado missiondrio tinha causado a Igreja de Roma
em outros lugares. [...] ajuntaram uma turba e cercaram Farel e seu companheiro
numa das ruas. Com apupos e gritos, empunhando paus e lancgas, os atacantes
teriam matado os missiondrios ndo tivesse uma tropa de soldados chegado em
tempo para dispersar o tumulto e escolti-los para a sua pensdo. Uma guarda
permaneceu a noite inteira junto a porta do seu quarto. Cedo de manha, amigos de
Farel levaram-nos num barco para o outro lado do lago, deixando-os num lugar
seguro. (HALSEMA, 1968, p.63)

Depois desses acontecimentos, Farel continuou sua investida, tentando de todas as
formas difundir suas ideias, mas o clima em Genebra era de conflito, pois os habitantes da
cidade estavam divididos, preparando-se para uma possivel guerra de religido que se

avizinhava. Os simpatizantes de ambos os lados se armavam.

Ao repique do grande sino Clemence, o exército de setecentos homens marchou
para fora da catedral empunhando estandartes, cruzes, machadas, langas, e
borddes. Desceu pelas ruas até a praca Molard, recebendo, a caminho, adesdes de
refor¢os. Mulheres surgiram, seus aventais carregados de pedras. Os Protestantes
também reuniram suas for¢as numa grande casa pertencente a um dos seus
adeptos. Safram ao encontro dos seus concidaddos alinhados em cinco fileiras.
Armas em riste, ambos os lados se encontravam em lados opostos da pracga.
(HALSEMA, 1968, pp.64-65)
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For¢ados pelo antigo mandatdrio da cidade, o duque de Sabdia, a renunciar a fé
protestante, os habitantes da cidade de Genebra, em sua maioria, optaram por continuar a
luta, até que “os sinos das igrejas foram derretidos e transformados em balas de canhao”
(HALSEMA, 1968, p.68). Depois de muitos anos de conflito, Genebra finalmente aderia a

religido crista, de tendéncia protestante.

Por um edital de 27 de agosto de 1535, a religido de Roma deixou de ser a
religido de Genebra. A missa ndo era mais celebrada. As estdtuas e altares
porventura ainda existentes foram retirados das igrejas. Um dos mosteiros foi
transformado numa escola primdria, com matricula obrigatdria para as criangas.
Foi a primeira escola deste tipo em toda a Europa. Outro mosteiro foi
transformado num hospital. (HALSEMA, 1968, p.69)

Contudo, isso nao significou que Genebra tivesse criado uma Igreja Reformada; no
maximo o que aconteceu foi que a cidade aderiu a uma perspectiva da causa reformada.
Abandonar o catolicismo era algo bem diferente de construir uma identidade reformada que
contivesse uma nova ordem politica. Mas no ano seguinte muitas coisas iriam mudar
naquela cidade, alids, muitas coisas mudaram no ambiente europeu. O ano de 1536 foi
marcado por uma série de acontecimentos relacionados a turbuléncia das disputas
religiosas. Nesse ano morreram Erasmo e Lefévre; na Inglaterra anglicana, Ana Bolena era
decapitada a mando do seu esposo, Henrique VIII, chefe do Estado e da Igreja naquele pais.
E foi exatamente nesse ano que um jovem viajante, que teve que dar uma grande volta entre
Paris e Estrasburgo, parou para dormir em Genebra numa noite de agosto. Seu nome era

Jodo Calvino.

Calvino vinha tendo problemas desde 1533, quando comecou a fazer questdo de ser
reconhecido como protestante. Nesse processo, colaborou na redagdo de um famoso
discurso, que seu amigo, Nicolas Cop, reitor da Universidade de Paris, pronunciou em 1 de
Novembro de 1533, marcando o inicio do novo ano académico. O discurso, baseado numa
teologia derivada das ideias de Erasmo e Lutero, causou uma reacdo violenta contra uma

série de pessoas que esposavam simpatia pelas ideias reformadas.
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Cop e Calvino fugiram de Paris, foram presas cinquenta pessoas. Encontra-se
depois Calvino em Claix, perto de Angouléme, em casa de seu amigo du Tilet,
seguidamente em Nérac, na corte de Margarida Navarra, onde encontra Lefevre
d’Etaples. Em 04 de maio de 1534, estd em Noyon, onde — gesto significativo —
renuncia a todos os seus beneficios. Regressa em seguida a Paris, mas deixa
novamente a capital apds a questdo dos ‘placards’ afixados por extremistas
protestantes em Paris e em Amboise na noite de 17 e 18 de outubro de 1534.
Como Marot, Calvino preferiu fugir do reino, donde saiu nas primeiras semanas
de 1535. Dirigiu-se a Basileia. (DELUMEAU, 1989, pp.116-117)

Em Basileia, procurou o recolhimento e a tranquilidade naqueles tempos dificeis;
comecou a usar um pseuddnimo, Martinus Lucianus (um anagrama de Caluinus). A cidade
no norte da Suica transformou-se num grande observatério para Calvino, pois ele pode
avaliar os acontecimentos tanto em Genebra quanto na Franca de Francisco I. Em maio de
1536, Erasmo volta para Basileia, depois de ter vivido por cinco anos em Freiburg, no
entanto, o grande pensador humanista ja estava bastante doente, vindo a falecer em junho
daquele ano — e nao ha nenhuma evidéncia de que Erasmo e Calvino tenham se encontrado.
Em Genebra, Pierre Viret (1511-1571) foi envenenado, e ainda que nao tenha sido de forma
mortal, isso apontava para um sentimento cada vez mais hostil a causa protestante. Nessa
toada de hostilidade ao protestantismo, um amigo muito proximo de Calvino, Etienne de la

24

Forge, foi queimado vivo™ em 1535, e a oposicdo contra os évangeliques no ambiente

francés tornava-se cada vez mais dificil. Eles estavam sendo descritos como rebeldes e
anabatistas, e essa acusacdo trazia a memoria os terriveis acontecimentos, por ocasido da

Guerra dos Camponeses, no interior do Sacro Império Romano-Germanico.

Essa era uma acusacdo extremamente delicada naquela época: A Guerra dos
Camponeses (1525) tinha revelado & organizagao protestante alema quao perigoso
era o movimento anabatista como uma forca social radical; a impressdo havia
sido reforgada, através da recente conquista anabatista da cidade de Miinster, sob
a lideranca de Jan van Laeyden (1533-5), a qual, posteriormente, teve que ser
reconquistada a forca, por meio de um cerco. Assim como os principes alemaes
haviam se sentido no direito de executar os anabatistas, também Francisco tinha
todo o direito de executar os elementos rebeldes de seu povo, que se mascaravam
como Reformadores Religiosos. (McGRATH, 2004, p.95)

24 - L. . . . .

. Sobre a questdo do martirio, o livro de Frank Lestringant: Lumiére des martyrs. Essai sur le martyre au
siecle des Réformes, Paris, Honoré Champion, 2004, (sem tradugdo para o portugués), € uma obra de suma
importancia.
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Foi exatamente essa acusagdo contra os évangeliques e seus possiveis desdobramentos
desastrosos, que motivou Calvino a escrever e publicar sua maior obra, As Institutas da

Religido Crista.

Em 28 de marco de 1536, Marcus Bersius escreveu, da Basileia, para Vadian,
burgomestre e principal Reformador da cidade de St Gallen, no leste da Suica.
Apds algumas amenidades, Bersius vai direto ao motivo de sua carta: manter
Vadian atualizado quanto aos livros mais recentes, lancados pelas gréficas da
Basileia. Dentre as anota¢des mais importantes estdo os discursos de Cicero, o
comentdrio de Oecolampadius sobre o Génesis, os comentdrios de Criséstomo
sobre as epistolas de Paulo, e o de Bucero, sobre a Epistola aos Romanos. A lista
¢é impressionante tanto em quantidade quanto em qualidade, refletindo a crescente
importancia da Basileia como um centro editor. Perdida em meio a lista, podemos
encontrar uma mengdo em relagdo a ‘um catecismo dedicado ao rei da Franga, da
autoria de algum francés’. Essa descricdo vaga ¢ breve ¢ uma das primeiras
referéncias conhecidas a obra que consagrou a reputacdo de Calvino, publicada
anteriormente, naquele mesmo més, pelos editores de Basileia, Thomas Platter e
Bathasar Laius: as Institutio Christianae Religionis, comumente conhecida em
portugués como as Institutas da Religido Crista. McGRATH, 2004, p.161)

Quando se fala nas Institutas da Religido Cristd, automaticamente ocorre uma referéncia
a obra de Justiniano, as famosas Institutas, um importante codigo legal que nasceu no
Império Romano do Oriente. Calvino, como estudante de Direito, conheceu essa obra. O
termo latino Institutio impulsiona automaticamente a vinculacdo, mas quando se analisa as
Institutas de Calvino, logo se percebe que a obra guarda muito pouco, tanto na estrutura,
quanto no conteido de um cddigo legal. Vale ressaltar que Erasmo usou o termo latino
Institutio, com o significado de Instrugdo, ou mesmo cartilha em 1516, na sua obra
intitulada: Institutio principis Christianis. Essa defini¢do dada por Erasmo € a que melhor

define a obra de Calvino.

Outra fonte que teria inspirado a primeira edi¢do das Institutas € a obra de Martinho
Lutero publicada em 1529, intitulada O Catecismo Menor. Dos seis capitulos das Institutas
de 1536, escrita em latim, os quatro capitulos iniciais sdo inspirados no catecismo de
Lutero. “Calvino nunca declarou ser teologicamente independente de Lutero. Mesmo

assim, ndo foi um simples imitador de Lutero” (GEORGE, 1993, p.166). Na verdade,
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Calvino engaja-se em discutir de forma mais detalhada os temas que compdem sua obra,
portanto, esta ndo € necessariamente um catecismo, que tinha por finalidade ser

memorizado e repetido.

O primeiro capitulo € essencialmente um comentério sobre os Dez Mandamentos
(ou Decdlogo), e o segundo, um comentdrio sobre o Credo Apostdlico. A
influéncia de Bucero é automaticamente percebida: enquanto a discussdo de
Lutero sobre o credo tem trés partes (o Pai, o Filho e o Espirito Santo), Calvino
adiciona uma quarta parte bastante substancial, a respeito da Igreja, reconhecendo
a importancia tanto teérica quanto pratica dessa questdo. Apds explicagdes sobre
‘a lei’, ‘a f&’, ‘a oragdo’ e ‘os sacramentos’, Calvino inclui dois capitulos, de
natureza mais polémica, que tratam dos ‘falsos sacramentos’ e da ‘liberdade de
um cristdo’. (McGRATH, 2004, p.162)

Calvino retrabalhou o texto ao longo de toda a sua vida. Em 1539, em Estrasburgo, ele
publicou a segunda edi¢do das Institutas em latim, “essa segunda parte [...] oferece um
proposito de grande reformulagdo da primeira edi¢do realizada por Calvino” (HIRSTEIN,
2010, p.147). E nessa edigdio que aparece, entre outros assuntos acrescentados 2 primeira
edicdo, a relacdo entre providéncia e predestinacdo; ja em 1541, de volta a Genebra, sai a
terceira edicdo da obra, s6 que agora em francés, sendo considerada, até hoje, a melhor das

edicdes nessa lingua.

A publicagdo da edi¢do francesa de suas Institutas, em 1541, representa um
marco para a Reforma e para a evolugdo da lingua francesa. Essa obra,
amplamente considerada como ‘o primeiro monumento da eloquéncia francesa’,
provocou algo que se aproximava de uma reacdo de panico, em Paris: as
Institutas sdo a obra especificamente identificada para censura, pelo parlament
parisiense, em 1 de julho de 1542. Nao ¢ dificil entender o porqué. La clarté
francaise encontra-se evidente em todas as suas paginas. Suas sentengas sao
curtas, possuindo relativamente poucas oragdes subordinadas. (McGRATH,
2004, p.159)

Ao contrdrio do que é propagado pela concepcdo popular, que descreve o pensamento
religioso de Calvino baseado num sistema rigorosamente 16gico, centrado na doutrina da

predestinacdo, o que se percebe lendo as Institutas € que ndo hd nelas um cerne, um
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principio bdsico, uma premissa central, ou mesmo uma esséncia do pensamento do
reformador francés. E perceptivel na sua leitura uma preocupagdo pedagdgica, e nio
metodoldgica. “O propdsito basico das Institutas era catequético” (GEORGE, 1993, p.178).
Isso implica afirmar que ndo ha em Calvino um “sistema” doutrinario ordenado, mesmo
porque isso lembra mais o Escolasticismo medieval do que o humanismo renascentista do
qual Calvino é herdeiro. A Teologia Sistemdtica podia ser descrita como um género
literario tipico do desprezado Escolasticismo. “O método tradicional de comentarios a
Biblia geralmente procedia associando uma sequéncia de passagens com a finalidade de
extrair alguma licdo genérica ou artigo de fé. Os humanistas, ao contrdrio, procuravam
recuperar o exato contexto histérico de cada doutrina ou argumento em particular”
(SKINNER, 1996, p.228). Tomds de Aquino, na Summa Theologiae, produziu uma teologia
sistematica; ja Calvino, nas Institutas, produziu uma teologia para auxiliar seus leitores a
buscarem uma vida piedosa. “Calvino encarava as Institutas como um guia de leitura geral
e também uma maneira de estimular ideias de individuos piedosos” (HIRSTEIN, 2010,
p.147). O ideal de Calvino apontava para a instrumentalizacdo de todos os crentes de linha
reformada, cumprindo o principio da ecclesia docens (igreja que ensina) e da ecclesia
discens (igreja que aprende). Talvez o que se possa afirmar € que existe em Calvino um
unico paradigma que funciona como norma. Ele ndo abria mio da encarna¢do de Jesus
como modelo para se compreender o elo entre Deus e os homens. Para ilustrar esse

pressuposto € importante trazer a tona o que disse Isaiah Berlin.

Usando um verso do poeta grego Arquiloco, intitulado o porco-espinho e a raposa®,
Isaiah Berlin o trabalha metaforicamente para tentar explicar as diferengas entre escritores e

pensadores que influenciaram a cultura ocidental. Ele diz:

Existe um fosso profundo entre os que, de um lado, relacionam tudo a uma
grande visdo central, a um sistema mais ou menos coerente e articulado, pelo qual
compreendem, pensam € sentem — um principio organizador Unico e universal,
exclusivamente em fun¢do do qual tudo o que sdo e dizem possui significado — e,
de outro lado, aqueles que perseguem vdrios fins, muitas vezes sem relacdo
mutua e até mesmo contraditdrios, ligados — se € que o sdo — apenas de facto, por
algum motivo psicoldégico ou fisioldgico, cujo relacionamento ndo obedece a
nenhum principio moral ou estético. [...] O primeiro tipo de personalidade
intelectual e artistica pertence aos porcos-espinhos, o segundo, as raposas; e sem

> “A raposa conhece muitas coisas, mas o porco-espinho conhece uma sé e muito importante”.
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insistir numa classificacdo rigida, poderemos, sem grande receio de nos
contradizer, afirmar que nesse sentido Dante pertence a primeira categoria,
Shakespeare a segunda; Platdo, Lucrécio, Pascal, Hegel, Dostoievski, Nietzsche,
Ibsen, Proust sdo porcos-espinhos em variados graus; Herddoto, Aristételes,
Montaigne, Erasmo, Moliere, Goethe, Puchkin, Balzac e Joyce sdo raposas.

(BERLIN, 1988, pp.43-44)

Se Calvino tivesse que ser incluido nessa classificacdo, poder-se-ia dizer que ele é um
porco-espinho, mas nao por causa da doutrina da predestinagdo, mas sim pela doutrina da

encarnacgao.

A encarnacdo que € unido, sem a fusdo, da divindade e da humanidade na pessoa de
Jesus Cristo. Distinctio sed nom separatio, apontando para o fato de que as duas ideias

podem ser distinguidas, mas ndo separadas.

Quando o Filho de Deus se revestiu de nossa carne, ele também, de sua prépria
vontade, assumiu os sentimentos humanos, de modo que ndo se diferenciasse em
nada de seus irmaos, exceto apenas quanto ao pecado. ‘E o verbo se fez carne’
(Jodo 1.14). Esta palavra (cap&™) expressa seu significado mais eficazmente do
que se ele tivesse afirmado que era um homem. Ela queria mostrar a que estado
baixo e abjeto o Filho de Deus desceu do alto de sua gldria por nossa causa.
(CALVINO, apud, FERGUSON, 2011, p.62)

A encarnacdo niao somente aponta para essa diferenca qualitativa entre Deus e o
homem, mas revela a necessidade de que haja um aprofundamento do “conhecimento de

Deus” e do “conhecimento de n6s mesmos”.

Quase toda a suma de nossa sabedoria, que deve ser considerada a sabedoria
verdadeira e sdlida, compde-se de duas partes: o conhecimento de Deus e o
conhecimento de nés mesmos. Como sdo unidas entre si por muitos lagos, ndo é
facil discernir qual precede e gera a outra. Pois, em primeiro lugar, ninguém pode
olhar para si sem que se volte imediatamente seus sentidos para Deus, no qual
vive e se move, porque ndo hd muita divida acerca de que nao provenham de nés
as qualidades pelas quais nos sobressaimos. Pelo contrdrio, é certo que nao

%0 sapé/sarx. Probably from the base of 4563 flesh (as stripped of the skin), that is, (strictly) the meat of an
animal (as food), or (by extension) the body (as opposed to the soul (or spirit), or as the symbol of what is
external, or as the means of kindred, or (by implication) human nature (with its frailties (physically or
morally) and passions), or (specifically) a human being (as such): - carnal (-ly, + -ly minded), flesh ([-1y]).
Disponivel em: http://www.sacred-texts.com/bib/poly/g4561.htm.>. Acesso em 14/08/2013.
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sejamos sendo a subsisténcia no Deus uno. Ademais, por esses bens, que gota a
gota caem do céu sobre nés, somos conduzidos como que de um regato para a
fonte. Da perspectiva de nossa miséria, mostra-se melhor aquela infinidade de
bens que residem em Deus. Especialmente essa ruina miserdvel em que nos
langou o erro do primeiro homem obriga-nos a olhar para cima, ndo s6 para que,
em jejum e famintos, busquemos o que nos falta, mas também para, despertados
pelo medo, aprendamos a humildade. Pois, como se encontra no homem todo um
mundo de misérias, desde que fomos despojados do ornamento divino, uma
nudez vergonhosa revelou-nos uma grande quantidade de oprébrios: € necessdrio
que a consciéncia de cada um seja tocada pela propria infelicidade para que
chegue ao menos a algum conhecimento de Deus. Assim, do conhecimento de
ignorancia, vaidade, indigéncia, enfermidade, enfim, de depravagdo e da prépria
corrupgdo, reconhecemos que ndo estd em outro lugar, sendo em Deus.
(CALVINO, 2008, p.37)

Mas por que, entdo, Calvino é sempre lembrado como o propagador da doutrina da
predestinacdo? Por que a doutrina da predestinacdo, como afirmava Alexander Schweizer, €

vista como o Zentraldogmen no pensamento de Calvino?

Ainda no século XVI, em sua segunda metade, o interesse humanista por questoes
metodolégicas comecou a ficar cada vez mais claro. Por mais incrivel que isso possa
parecer, a sistematizacdo até entdo abominada e compreendida como uma reserva exclusiva
dos tdo criticados telogos escoldsticos, passou a fazer parte dos interesses humanisticos. A
escola humanista de Pddua fez um trabalho muito acentuado de valorizacdo do método,

alcancando uma audiéncia progressivamente favoravel.

Os sucessores de Calvino, ao final do século 16, confrontados com a necessidade
de impor um método ao seu pensamento, descobriram que sua teologia era
eminentemente adequada a uma readaptacdo, dentro das estruturas l6gicas mais
rigorosas sugeridas pela metodologia aristotélica, a qual era privilegiada ao final
da Renascenga italiana. Isso talvez tenha conduzido a conclusdo precipitada de
que o préprio Calvino possuia a forma sistematica e o rigor 16gico da ortodoxia
reformada do periodo posterior e tenha permitido que a preocupagdo da
ortodoxia, sobre a doutrina da predestinacdo fosse imposta as Institutas.
(McGRATH, 2004, p.177)

Como se pode observar, o calvinismo, ¢ ndao Calvino, é que carrega nas tintas da
doutrina da predestinacdo. Nesse sentido, o proprio Max Weber afirma que o calvinismo €

responsavel pela colocacio da doutrina da predestinagdo em evidéncia.
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O Calvinismo foi a fé em torno da qual giraram os paises capitalisticamente
desenvolvidos — Paises Baixos, Inglaterra e Franca — as grandes lutas politicas e
culturais dos séculos XVI e XVII. Naquela época, e de modo geral, mesmo hoje,
a doutrina da predestinacio era considerada seu dogma mais caracteristico. E
verdade que tem havido controvérsia sobre ser ele o dogma essencial da Igreja
Reformada ou apenas um ‘acessorio’. [...] O cisma na Igreja Inglesa tornou-se
inevitdvel sob Tiago I, desde que a coroa e os puritanos vieram a diferir, também
dogmaticamente, exatamente sobre essa doutrina. Repetidas vezes ela foi
encarada e combatida como o maior elemento de perigo politico no Calvinismo
pelos detentores do poder. Os grandes sinodos do século XVII, principalmente os
de Dordrecht e Westminster, além de numerosos outros menores, fizeram de sua
elevacdo a autoridade candnica o objetivo principal de seus trabalhos. (WEBER,
1996, p.68)

Weber deixa claro que foi o calvinismo do século XVII, através dos grandes sinodos,
que deu essa importincia central a doutrina da predestinacdo. Como diz Renato Janine
Ribeiro, “Weber mostrou com que angustia o puritano [calvinista inglés] perscruta em seus
atos e sentimentos os signos da predestinacdo, para saber se foi chamado a vida ou a
danacao eterna” (2004, p.229) Por isso, o calvinista € visto como um semio6logo a decifrar
os sinais de Deus em sua vida, tanto aqueles que servem para confirmar seus atos de
devocdo praticados corretamente, como aqueles que se manifestam trazendo a lume suas
faltas. O calvinista ndo faz distin¢@o entre vida secular e vida religiosa, pois entende que a
vida € um todo comandado pela a¢do benevolente de Deus. “Aqui € o toque e a convicgao
permanente do puritano de que a vida civil, ndo menos do que a religiosa, ¢ vivida pela f&”
(MILLER, 1953, p.41). E preciso lembrar ainda que o calvinista entende que sua vida é
marcada pela providéncia, e nenhuma conquista é fruto dos méritos pessoais. “Além disso,
cada trabalhador deve se lembrar de que seus dons foram dados por Deus, e as

oportunidades para empregd-los foram abertas pela providéncia” (MILLER, 1953, p.41).

s

E preciso compreender que uma doutrina ou mesmo um sistema de crengas vai sendo
transformado ao longo do tempo, na medida em que ocorre a transmissdo € a recepgao
dessas ideias que desembocam em praticas culticas. Pierre Bourdieu trabalha muito bem

esse processo. Eis o que ele diz:

Em consequéncia, a forma que a estrutura dos sistemas de praticas e crengas
religiosas em dado momento do tempo (a religido historica) pode afastar-se
bastante do conteddo original da mensagem e sé pode ser inteiramente
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compreendida por referéncia a estrutura completa das relagdes de produgdo,
reproducdo, de circulacdo e de apropriacdo da mensagem, e por referéncia a
histéria desta estrutura. [...] toda a visdo do mundo e todos os dogmas cristdos
dependem das condigdes sociais caracteristicas dos diferentes grupos ou classes,
na medida em que devem adaptar-se a estas condi¢des para maneji-las. (2005,
p-52)

E bem verdade que a doutrina da predestinagdo foi, ao longo de um periodo de mais de
cem anos, um alimento precioso para os revoluciondrios de plantdo, sobretudo na Franca e

principalmente na Inglaterra, no contexto das guerras de religido.

No caso da Franca, durante todo o século XVI, no periodo p6s Reforma Protestante, o

que se verificou foi uma luta cruenta envolvendo o campo politico e o campo religioso.

N

A Franga parecia predestinada a Reforma. De hd muito Universidade e
Parlamento atacavam o despotismo pontificial e reclamavam a criagdo de uma
igreja nacional. O rei Francisco I ndo se pronunciara ainda, mas protegia Rabelais
¢ Marot e permitia que Calvino lhe dedicasse a ‘Instituicdo Crista’. Sua irma,
Margarida de Navarra e muitos cortesdos declaravam-se abertamente pela
Reforma; suspeitavam de herege sua amante, duquesa de Etampes. A nova
doutrina propagava-se e se organizava sem embucos. (GAFFAREL, 2007, p.19)

Na segunda metade desse século, o ultimo representante da dinastia Valois, Henrique
111, ndo conseguiu evitar as lutas entre as fac¢des catdlica e protestante. “Onde domina, o
huguenote destréi todas as imagens, derruba sepulcros e timulos, mesmo de reis, rouba
todos os seus objetos sagrados e pertencentes a Igreja. Em paga, o catdlico mata, tortura,
afoga todos os que encontra daquela seita; e os rios andam cheios deles” (GAFFAREL,
2007, p.22). A facgdo protestante era liderada por Henrique Bourbon-Navarra, e a fac¢ao
catélica, por Henrique de Guise. E nesse contexto que ocorreu a “Noite de Sdo
Bartolomeu”, entre a noite de 23 para 24 de Outubro de 1572. “Nobres protestantes e seus
seguidores se reuniram e foram exterminados no patio do Museu do Louvre. Entdo, quando
o sol nasce, a carnificina se estende a toda populacdo protestante. As casas sdo saqueadas;

seus ocupantes, incluindo criangas, sdo trucidados” (BOST, 2006, p.1263).
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A morte de Henrique de Guise a mando de Henrique III enfureceu os catélicos, que
proclamaram sua deposi¢cdo; este por sua vez, aproximou-se de Henrique de Bourbon-
Navarra, mas acabou sendo morto por um padre catélico chamado Jacques Clément.
Assumiu o trono Henrique IV de Bourbon, que fundou a dinastia de Bourbon, logo
percebendo que o fato de ser protestante era um empecilho para a total pacifica¢do do pais.
Em funcgdo disso, ele abjurou solenemente o protestantismo na basilica de Sdo Dinis em
1593, tornando-se catdlico. Esse ato religioso nada mais é do que um ato politico no

periodo das guerras de religido que assolaram a Franca por muitos anos.

No contexto inglés do século XVII, Matthew Brook, diretor do Trinity College em

Cambridge, escreveu para o arcebispo Abbott, em 12 de dezembro de 1630, o seguinte:

Esta doutrina da predestinacdo € a base do puritanismo, € o puritanismo estd na
raiz de todas as rebelides e intratdveis desobediéncias no Parlamento etc., e de
todos os cismas e audécias que ocorrem no pafs, e, mais ainda, na prépria Igreja;
ela torna milhares de nossas gentes e um nimero por demais grande de
cavalheiros ligados a terra verdadeiros Leighton no fundo de seus coragdes — e
esse mesmo Leighton publicou, ndo faz muito tempo, um livro dos mais
pestilentos e sediciosos, no qual agulava o povo, conclamando-o a apunhalar os
bispos, e vilipendiava a rainha, tratando-a por filha de Heth. (HILL, 1988, p.194)

Christopher Hill comentando a situacdo politica da Inglaterra no século XVII, diz que o
calvinismo revoluciondrio que se apoiava na forca da doutrina da predestinagdo era um
impeditivo para a democracia, na medida em que combatia a presenca de homens
considerados mundanos no exercicio do poder e de como a derrota do calvinismo no século
XVII foi um dos momentos criticos da histéria intelectual. Nessa mesma passagem,
comentando o livro de D. P. Walker, The Decline of Hell [O declinio do inferno], Hill

afirma que:

Os radicais religiosos e politicos radicais — passaram a questionar a presun¢do
teoldgica de que Deus condenara a massa da humanidade a uma eternidade de
tormentos, além de afirmar o direito da maioria ao céu. O pecado, na mente de
certos homens, comecou a perder seu poder, na medida em que representava um
grande freio. Vicejaram as teorias da democracia, enquanto o inferno declinava.
(1988, p.191)

98



Como se pode ver, a doutrinacdo da predestinacdo foi municdo ideoldgica importante

para as guerras de religido que assolaram a Inglaterra no século XVIIL.

Ja o Calvino das Institutas ndo colocou a doutrina da predestinagdo como um elemento
central, mesmo porque ele entendia que essa discussdo ja havia sido feita na histéria da
igreja. Em dltima instancia, o que estava sendo discutido era o problema do livre-arbitrio ja
exposto diversas vezes neste trabalho. O tema ndo é novo, e Calvino inseriu-se numa
tradi¢do que remetia ao Apdstolo Paulo, a Agostinho e a Lutero. O que Calvino tentou fazer
nas Institutas foi mostrar que o ser humano, essa fabrica idolorum (BOSCH, 2002, p.571)
(fabrica de idolos) foi afetada pelo mal, pela desobediéncia em Addao e mergulhado na
corrup¢ao do pecado e, portanto, necessita conhecer a Deus, o que s6 € possivel mediante o
paradigma normativo da encarnagdo. E esse trabalho € feito com maestria seguindo as mais
novas técnicas filolégicas e hermenéuticas do humanismo renascentista. Nao hd davida de
que Calvino era um tedlogo biblico, mas analisando a composi¢do das vdrias edi¢des das
Institutas, percebe-se que “Calvino tinha acesso as principais técnicas da teoria literaria, do
criticismo textual e da andlise filolégica que a Renascenca havia colocado a sua disposicao
e ndo teve ddvidas em usd-las” (McGRATH, 2004, p.177). Isso coloca Calvino como
herdeiro da tradi¢do iniciada por Lorenzo Valla e ja explicitada neste trabalho. Pode-se
dizer que a grande realizacdo de Calvino com a publicacdo das Institutas fol tomar os
conceitos cldssicos que nasceram com os reformadores da primeira geracdo (sola gratia,

sola fide, sola scriptura) e dar-lhes uma exposi¢ao profunda, clara e sistematica.

As Institutas da Religido Cristd representam sem ddvida uma constru¢do de pensamento

em constante revisdo enquanto viveu Calvino.

Em sua versdo definitiva, ele compreende quatro livros que tratam
sucessivamente do conhecimento e da doutrina de Deus; da pessoa e da obra do
mediador (Jesus Cristo); da obra do Espirito Santo; fé e vida nova do homem
justificado; da eclesiologia (= doutrina da Igreja), dos sacramentos e das relacdes
entre a comunidade crista e a sociedade civil. (MARQUET, 1989, pp.21-22)
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Outro aspecto que precisa ser ressaltado nas Institutas é o prefacio da edicao de 1536,
em que Calvino apelou para o Rei da Francga, Francisco I, para que este ndo atentasse para
as criticas e comparacdes que estavam sendo feitas aos evangélicos franceses. Calvino diz:
“zelei por abrandar a vossa alma, agora certamente hostil e afastada de nds, até mesmo,
acrescento, irritada, mas confiamos que vossa graga possa ser recuperada para nds, se
tiverdes lido, calmo e bem-disposto, uma s6 vez nossa confissdo, que desejamos seja uma

defesa perante vossa majestade” (CALVINO, 2008, p.33).

O tom do prefécio € de respeito e submissado, pois Calvino almejava angariar o apoio do
Rei para a protecdo dos adeptos da causa protestante na Franga, mas, mesmo assim,

Calvino aproveitou a situacdo para deixar clara sua posicao politica.

Vosso serd, porém, 6 Rei serenissimo, o ndo afastar nem os ouvidos nem a alma
de tdo justo apoio, sobretudo ao se tratar de tdo grande matéria, a saber: de que
modo a verdade de Deus retenha sua dignidade, de modo que o reino de Cristo
permaneca em sua perfeicdo entre nés; matéria digna de vossos ouvidos, digna de
vosso conhecimento, digna de vosso tribunal. Pois um tal pensamento faz ainda
um verdadeiro rei: reconhecer-se ministro na administracao do reino de Deus.
Pois nao € um rei, mas um salteador, o que ndo reina para servir a gléria de Deus.
Ademais, engana-se ao esperar uma longa prosperidade para seu reino aquele que
ndo € regido pelo cetro de Deus, isto €, por sua santa palavra, ja que ndo pode
escapar ao ordculo celeste, pelo qual foi proclamado que seria dissipado o povo
em que faltasse a profecia [Pr. 29,18]. (CALVINO, 2008, pp.15-16)

Como se pode observar, Calvino nao hesitou em qualificar um rei afastado daquilo que
ele considera ser a verdadeira religido como um “salteador”. Isso significa, em ultima
instancia, que um rei que nio obedece aos preceitos da verdadeira religido é um usurpador,
que, no devido tempo, sofrerd as puni¢des justas advindas dos céus. Johannes Althusius
(1557-1638), filésofo e tedlogo calvinista, que foi sindico em Emden, na Frisia Oriental,
transformando-a numa verdadeira “Genebra do Norte”, diz a mesma coisa ao afirmar que
« . ~ A . ~

a desconsideragao para com Deus e a negligéncia com o culto divino sdo as causas dos

males e infortunios” (2003, p.308).

Em outra parte diz:
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Nesse pacto religioso, Deus faz uma promessa ao magistrado supremo e ao povo
referente aos que desempenham bem seus deveres, da mesma forma que ameaca
os que negligenciam ou violam a convencdo (foedus). Promete aos que cumprem
suas missdes que serd um Deus benigno e protetor clemente para eles. Alerta aos
que desobedecem e violam a alianca que serd severo e executor justo da
puni¢do... Deus, assim, € o aplicador do castigo quando o pacto é violado pelo
magistrado ou pelos éforos que representam o povo. (ALTHUSIUS, 2003, p.311)

Christopher Hill registra que Calvino viveu numa Republica e tinha uma posi¢do muito

critica sobre o sistema mondarquico.

‘Nao ha nada mais pernicioso do que um principe temivel e corrupto, espalhando
suas corrupgdes por todo o corpo’. O seu Comentario sobre Daniel demonstrou o
quanto era necessaria a subordinacao dos ‘principes terrestres’ a Deus. Em outro
comentdrio relativo aos Salmos, Calvino foi bastante severo em relagcdo aos reis
(Salmo 82) e na discussdo do Salmo 94 ele fez 0 mesmo quanto aos tiranos e
juizes perversos. (2003, p.89)

Em outra passagem, Hill expde o pensamento de Calvino sobre o trecho biblico do
Antigo Testamento no qual Daniel teria desobedecido ao decreto do rei Dario que proibia
qualquer pedido a deuses ou homens que ndo o rei e por isso fora jogado na cova dos ledes,

de onde saiu miraculosamente ileso.

O comentario de Calvino sobre a passagem foi: ‘0 medo de Deus deve preceder a
obtengdo de autoridades pelos reis (...) os principes da Terra se despem de toda a
autoridade quando vao contra Deus, oh, eles ndo merecem ser contados em meio
aos homens. Nos, antes, devemos cuspir em seus rostos do que obedecer-lhes
quando eles (...) retiram de Deus seus direitos’. (HILL, 2003, pp. 92-93)

Como se pode observar, Calvino, a0 mesmo tempo em que tenta lograr apoio politico
para a causa reformada, deixa claro que o Estado e a forma de governo, seja ela qual for,
precisam tornar-se servos de Deus para que haja justica e prosperidade para o povo.
“Calvino defende incessantemente a autonomia da Igreja em relagdo ao magistrado”
(ABEL, 2012, p.196). O propdsito principal de Calvino ndo era fazer politica; ela foi

inserida na vida do reformador como um mal necessdrio para que algo maior viesse a
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estruturar-se. Para Calvino a relagdo politica entre Estado e Igreja € integral, e isso o
distingue das demais posi¢des politicas oriundas da Reforma. Em Lutero, e

consequentemente nos luteranos, percebe-se que:

[...] existem dois reinos: um governado pela igreja, cuja autoridade estd nas
Escrituras, instrumento para compreensdo da fé e dos critérios da mesma; e o
governo secular, autdbnomo, cujo governante foi instituido por Deus, e sua
autoridade deve ser obedecida e respeitada, inclusive pela Igreja. Para Calvino, a
relagdo entre Igreja e Estado deve ser integral. Para ele, a Igreja é autdnoma,
devendo ser respeitada em suas decisdes, sem interferéncia do Estado. [...] A
Igreja deve ser a consciéncia do Estado: a relagdo entre a Igreja e o Estado é
integralizada através da colaboragdo mitua, da preservagdo miitua e do apoio
mituo. Essa relacdo entre Igreja e Estado é uma inovacdo -calvinista.
(AZEVEDO, 2009, p.203)

Em Calvino fica evidente a necessidade de uma relacio mutua entre Igreja e Estado.
“Calvino oferece as mesmas estruturas a Igreja e ao poder civil” (FATIO, 2006, p.540).
Posteriormente na tradicdo calvinista, temos vdrias mutagOes sobre a temdtica da relagdo
entre Estado e Igreja e de muitas outras temdticas®’, mas, 20 mesmo tempo, percebe-se que
a ideia bésica € a necessidade de total espelhamento do Estado em relagdo aos principios do
Reino de Deus. A finalidade do Estado para Calvino € que este se equipare aos interesses
religiosos. Isso serd explorado com maior profundidade adiante. Tal equilibrio de fato ndo €
facil, pois ora o péndulo estard mais voltado para o Estado, ora mais voltado para a Igreja.
“Nao ¢ facil pensar o equilibrio entre o teoldgico e o politico. O Estado quer emancipar-se
da religido, mas ele deseja também uma religido que lhe seja complacente e docil. E

verifica-se uma tendéncia em todo Estado a se dar uma base religiosa homogénea, uma

%’ Falando sobre as sementes da divisdo nas igrejas presbiterianas (Calvinistas) do sul das Treze Coldnias
Inglesas da América do Norte, o Dr. Ernest Trice Thompson registra da seguinte maneira os motivos mais
fortes para tal rompimento: “Envolvidos nesta divisdo estavam trés ou quatro temas distintos: 1) A questdo da
latitude teoldgica: havia um lugar na Igreja Presbiteriana para os Ministros apegados a modificagc@o calvinista
emanada da Nova Inglaterra? (2) Uma questdo do direito constitucional: era possivel, para
Congregacionalistas, terem assento nas cortes presbiterianas? (3) Uma questdo de politica eclesidstica:
Poderia a Igreja Presbiteriana conduzir empreendimentos benevolentes em cooperacdo com outros
organismos através de sociedades voluntdrias libertadas da forma de controle eclesidstico? 4) Uma questdo de
religido e ética: a escraviddo era um pecado? Que Concilio da igreja poderia falar com propriedade sobre
1ss0?” (THOMPSON, 1963, pp.350-351)
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espécie de religido civil, para retomar os termos de Rousseau” (ABEL, 2012, p.197). Nessa
discussdo ¢ preciso lembrar que o processo de separacdo dos poderes vem sendo posto pelo
menos desde Dante®®, mas desde Marsilio Ficino (Defensor Pacis) Jj4 estava posta a
independéncia do poder secular diante do religioso. Assim, é preciso dizer que Calvino
retoma o trato de Igreja e Estado em novos termos, sem o predominio do Papa, mas sem a
ruptura trazida pela secularizacdo renascentista, garantindo ainda um papel de destaque

para a religido.

Por enquanto, o que precisa ficar ressaltado é que Calvino empreende esforcos para
colocar o governo humano no seu devido lugar, a saber, como um representante daquilo
que ele chama de gldria de Deus. Mas mesmo assim fica a pergunta: Quem definird o que é
ser um lidimo representante dos interesses de Deus na terra? Quais sdo suas prerrogativas e
seus limites? Essas e outras perguntas serdao trabalhadas no capitulo quatro, que mostrara a

relacdo entre Calvino e o magistrado civil.

8 Concepcdes de realeza centradas no Deus-homem, nas ideias de justica e lei, nas corporagdes de coletivos
politicos ou dignidades institucionais, foram desenvolvidas, sucessiva e alternadamente, com muita
sobreposi¢do e empréstimos mutuos, por tedlogos, juristas e filésofos politicos. Restava ao poeta estabelecer
uma imagem de realeza que fosse meramente humana e da qual o HOMEM, puro e simples, fosse centro e
padrao — HOMEM, efetivamente, em todas as suas relacdes com Deus e o universo, com a lei, a sociedade e a
cidade, com a natureza, conhecimento e fé. Homo instrumentum humanitatis — essa guinada da mdaxima
teoldgico-legal bem poderia servir de lema para penetrar nas concepgdes politico-morais de Dante, desde que
a nocdo opalina de humanitas seja percebida em todas suas poderosas nuangas. (KANTAROWICZ, 1998,
p.273)
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3.2. A antropologia de Joao Calvino.

Em Agosto de 1536, Jodo Calvino j4 tendo escrito a primeira versdo das Institutas, mas
pouco conhecido ainda, teve uma conversa muito séria com Guilherme Farel na cidade de
Genebra. Essa conversa mudou os rumos da sua vida, da vida de Farel e de muitas pessoas
ao redor da Europa e, posteriormente, do mundo. Calvino, muitos anos mais tarde, registrou
essa conversa € 0s motivos que o levaram até Genebra, bem como a maneira com que

acabou sendo persuadido a ficar naquela cidade.

Ninguém 14 sabia que eu era o seu autor. Aqui, como em todos os lugares, eu ndo
fiz qualquer mencdo a esse fato e intencionava continuar fazendo o mesmo, até
que finalmente Guilherme Farel me reteve em Genebra, ndo tanto por conselho
ou argumento, mas através de uma terrivel maldicdo, como se Deus tivesse, do
céu, colocado sobre mim suas maos, para me deter. Eu tinha a inteng@o de ir para
Estrasburgo; a melhor estrada para 14, porém, estava fechada pelos conflitos na
regido. Eu decidi passar por Genebra rapidamente, ndo permanecendo mais do
que uma noite na cidade. Pouco antes, as doutrinas, praticas e rituais da Igreja
Catélica haviam sido banidas de 14, pelo bom homem que mencionei e por Pierre
Viret. A situagdo, contudo, estava ainda longe de estar resolvida, havendo
divisdes e faccdes sérias e perigosas, dentre os habitantes da cidade. Entao
alguém que havia, de forma perversa, se rebelado e se voltado para os papistas,
descobriu que eu estava na cidade e divulgou esse fato aos demais. Diante disso,
Farel (que ardia, com grande zelo, pela expansdo do Evangelho) fez de tudo para
me deter 14. E, apds ter ouvido que eu tinha uma série de estudos particulares,
para os quais eu desejava me manter livre, e descobrindo que ele ndo havia
conseguido me convencer com seus pedidos, ele soltou uma imprecacéo, dizendo
que Deus poderia amaldigoar o tempo livre e a paz para estudar que eu buscava,
se eu lhe virasse as costas e fosse embora, recusando-me a lhes dar apoio e ajuda,
em uma situacdo de tamanha necessidade. Essas palavras me chocaram e
causaram em mim tal impacto que desisti da viagem que intencionava fazer.
Porém, consciente da minha vergonha e timidez, eu ndo queria ser forcado a
desempenhar quaisquer funcdes especificas. (CALVINO, apud, McGRATH,
2004, pp.116-117)

Calvino de fato ndo desempenhou qualquer atividade pastoral naquele momento. Ele foi
contratado pelo Conselho Municipal (o Pequeno Conselho, composto por vinte cinco
homens, que elegiam os quatro sindicos e que formavam o primeiro dos conselhos que

governavam Genebra), para ser um professor de Sagradas Letras. Ele era um conferencista
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de temas biblicos e todas as tardes dirigia-se até a antiga catedral e dava palestras no
imenso auditdrio, e sempre havia um pequeno grupo que o ouvia meditando palestras sobre
as epistolas do apdstolo Paulo. Ele também aproveitava para preparar uma nova versao
francesa das Institutas. Em carta ao seu amigo, Francis Daniel, datada de 13 de outubro de
1536, Calvino rememora esse periodo. “Mas durante essa oportunidade perdida sobrou
tempo para escrever, [...] eu estava ocupado com a versdo francesa do meu livrinho”
(CALVINO, 2009, pp.29-30). Essa atividade de Calvino o colocava mais perto dos
problemas reais de Genebra, pois o entusiasmo inicial pela adesdo a Reforma havia
passado. A cidade que havia se declarado oficialmente protestante chocava a moralidade do

jovem professor.

As tavernas estavam sempre repletas. Bébados cambaleavam pelas ruas. Dados
chocalhavam alegremente nas rodas de jogo. Os homens ndo guardavam segredo
quanto as suas amantes e o uso que faziam das prostitutas. Plataformas eram
montadas nas pragas para um grande periodo de dangas. Calvino achava que o
povo se vestia espalhafatosa e imodestamente. Os homens trajavam culatras
talhadas ao invés de tinicas modestas. As mulheres exibiam suas sedas e joias
com estilos insinuantes. (HALSEMA, 1968, p.75)

O primeiro grande desafio imposto ao professor de Sagradas Letras veio em outubro de
1536, quando o Conselho Municipal de Berna promoveu um debate publico na cidade de
Lausanne, que hd pouco havia sido anexada pelos exércitos de Berna. Como em Lausanne
falava-se franc€s, e ndo alemao, como em Berna, foi solicitado que Genebra enviasse para
tal debate Farel e Viret, que sem demora levaram consigo Calvino. Dos cento e setenta e
quatro padres que compareceram ao debate, quatro foram escolhidos para efetivamente
participar daquele ato. Hoje em dia, uma situagdo assim pode parecer estranha, mas,
naqueles dias, a vitéria no debate significaria o futuro da religido que seria adotada na
cidade. Dez teses foram apresentadas e estavam sendo debatidas com vigor por ambos o0s
lados. No quinto dia de debates, Calvino interveio e proporcionou ao grupo reformado uma
vantagem significativa. Calvino descobriu nesse debate em Lausanne seu poder de orador e
argumentador em matéria teoldgica, e isso também impressionou por demais os membros

do Conselho da cidade de Genebra, que ndo perderam a oportunidade de licencid-lo como
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pastor (€ provavel que Calvino nunca tenha sido ordenado pastor, no sentido eclesidstico do

termo), designando-o como pregador e pastor da igreja de Genebra.

Investido de tal autoridade, Calvino redigiu uma Confissdo de Fé* com vinte e um
artigos. Calvino almejava, com a Confissdo, deixar claro ao povo de Genebra o que ele
entendia ser uma vida digna que glorificava a Deus. O povo de Genebra foi obrigado a

prestar juramento a esse documento.

Num ambiente assim, ndo demoraram a surgir as primeiras manifestacdes de
descontentamento. Vdrios grupos foram se formando e tecendo criticas a esse controle
social. “Os amantes da vida facil, conhecidos como Libertinos, queixavam-se porque
percebiam que os pregadores estavam dispostos a fazerem-nos viver pela Confissdo. Os

nacionalistas se enfureciam diante do que os estrangeiros estavam fazendo para controlar a

cidade” (HALSEMA, 1968, p.78).

Quatro pontos essenciais fundamentavam a Confissdo de Fé apresentada por Calvino. A
possibilidade de excomungar quem desobedecesse as orientacdes da Confissdo; a
atualizacdo das leis matrimoniais; o ensino de criangas mediante um catecismo, € o uso dos
Salmos que deveriam ser cantados na Igreja sem acompanhamento de instrumentos,

devendo ser realizado tao somente um cantochdo em unissono.

Essa relacdo entre o poder constituido e o povo € um elemento essencial no pensamento
politico calvinista e tem origem em Platdo. Francois Hotman, um dos monarcomacos e que
foi sem didvida um dos maiores jurisconsultos protestantes do século XVI, na
Francogallia,® insiste sobre o elemento de harmonia no Estado. Mas a harmonia, em
Hotman, define um fempero (conceito musical) dos setores altos, médios e baixos da
sociedade, o que define que a soberania ndo é, de imediato, do povo todo, mas do povo
determinado em setores sociais, dos mais altos aos mais baixos. Mesmo assim, vale
recordar o que ele pensa da soberania do “povo” frente aos monarcas. Hotman segue o

juizo de Técito, na Germania: “o poder dos reis ndo era nem arbitrario, nem ilimitado” (cap.

% Essa obra de Calvino, a terceira escrita pelo reformador, ficou perdida por 340 anos, sendo descoberta uma
cOpia sua somente no século XIX na cidade de Paris.

* Uma edicio (latim e traducdo) competente e iitil é a de Ralph E. Giesey e J.H. Salmon: Francogallia
(Cambridge, University Press, 1972).
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VII’!) e “a autoridade soberana pertencia s assembleias da nagdo, que podia conceder ou
retirar a coroa ao seu talante” (cap. X*%). Hotman cita o pronunciamento ritual das Cortes
de Aragao sobre o seu elo com o rei: “Nos qui valemos tanto come vos, y podemos mas que
vos, vos elegimos rey, con estas y estas conditiones: intra vos y nos, un que manda mas que

2

VoS .

Ainda com relacdo a Confissdo de Fé de 1536, um ponto entre todos estes era
considerado o mais importante, a saber, a possibilidade de excomunhdao daqueles que
violassem os preceitos definidos como corretos e que deveriam acompanhar aqueles que se
diziam seguidores de Cristo. Calvino com isso trazia para os limites da igreja o direito de
puni¢do aos faltosos, cabendo aos Conselhos da cidade tdo somente a chancela e ratificacio
desses atos. L.ogo no inicio de suas atividades em Genebra, Calvino ja procurava delimitar
as esferas de acdo da Igreja e do Estado. Ele procurava acentuar a autonomia da Igreja e ao
mesmo tempo fazia dela a consciéncia do Estado. Pode-se dizer que ele preservava os
campos de atuacao de ambas as institui¢cdes, mas a Igreja deveria ser um paradigma para a
organizacdo e atuacdo do Estado. De todo modo, o pensamento eclesidstico de Calvino foi

sofrendo alteragdes ao logo do tempo, e € importante que fique clara essa evolugdo.

Na primeira edi¢do da Instituicdo Cristd, Calvino, como Lutero antes de 1525,
ensinava que a igreja é essencialmente invisivel; é o conjunto dos eleitos cujos
nomes s6 Deus conhece. Nestas condi¢des, a Igreja humana, visivel, é
simplesmente local. Sua organizagdo é puramente eventual. O pastor ndo é sendo
o delegado dos fiéis que com ele partilham o sacerdécio universal.
(DELUMEAU, 1989, p.123)

A Reforma Protestante ndo foi um movimento monolitico; muito pelo contrério: ela foi
difusa e marcada por avancos e retrocessos em muitas dreas. O jovem tedlogo Calvino,
quando da publicacdo da primeira edi¢cdo das Institutas, tinha uma visdo muito clara sobre a

esséncia da igreja como um elemento invisivel, mas devido a posi¢Oes radicais assumidas

! “De summa populi potestate in regibus causa cognita condemandis et abdicandis” (O poder supremo do
povo de condenar e depor reis por causas conhecidas), Francogallia, ed. cit. p. 235 e ss.

% “Qualis regni Francogallici constituenda forma fuerit” (A forma pela qual o reino francogalico era
constituido) Francogallia ed. cit. p. 287 e ss.
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por outros lideres e outras cidades protestantes, como a Basileia de Ecolampado e

Estrasburgo de Martin Bucer, Calvino mudou sua posi¢ao.

‘Temperamento autoritario e impetuoso’, Calvino ndo deixou de seguir o
exemplo que lhe propuseram essas duas cidades reformadas onde sua formacao se
ultimou. As Ordenagdes de novembro de 1541 mostram como tinha evoluido a
eclesiologia calvinista em poucos anos, quando havia endurecido. Na edi¢do de
1560 da Instituicdo cristd poder-se-d4 ler a esse respeito: ‘Da mesma forma,
portanto, que nos € necessdrio crer na Igreja para nds invisivel e conhecida
apenas de Deus, assim nos é recomendado termos (...) [a] Igreja visivel em
grande estima e nos mantermos em sua comunhio’. (DELUMEAU, 1989, p.124)

A imagem de um Calvino “ditador” de alguma forma comecava a ser construida. Entre
seus detratores, Calvino € colocado no nivel dos piores déspotas que a histéria produziu. H4
uma corrente intelectual que acentua um traco de crueldade em Calvino comparando-o, por

exemplo, a Adolph Hitler ou a Napoledao Bonaparte.

Mas o que tem Stefan Zweig a escolher em Jodo Calvino? Por que denunciar em
termos mais fortes e mais caricaturais, e, assim, juntar a sua voz aos inimigos da
Reforma, que muitas vezes eram, na década de 1930, os da democracia? Seu
livro, Castellion contra Calvino ou Consciéncia contra a violéncia, é mais do que
um panfleto de uma histéria popular. E importante julgar por si mesmo: ‘ditador
tirAnico e sem escripulos, Calvino teria realizado em Genebra, seu pais de
ado¢do, um governo com mao de ferro’. O julgamento infame de Miguel Servet
em 1553 revela sua crueldade e mentira a luz do dia. Zweig ndo estd longe de
considerar Calvino e sua politica eclesidstica como o precursor de Hitler e da
Gestapo. Um paralelo um pouco mais lisonjeiro com Napoledo foi feito pelo
menos quatro vezes no livro, indo na mesma direcdo de uma completa acusacio
implacavel. (LESTRINGANT, 2006, p.72)

O rigor moral da dupla Calvino e Farel era evidente na formulacio e aplicagdo das ideias
contidas na Confissdo. Em janeiro de 1537, entrava em vigor a polémica Confissdo de fé, e
durante aquele ano muitas conquistas foram realizadas na éptica de Calvino, mas na medida
em que seu sonho de construir a Nova Jerusalém na Terra avangava, por outro lado, crescia
também a insatisfagdo da oposi¢do as ideias dos reformadores. “Sua ambicdo o levou a

concorrer para transformar Genebra em ‘cidade-igreja’, para levar as pessoas a ‘viver
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segundo o Evangelho’. Ele ndo hesitou em criar uma policia de verdade moral, fortemente
sentida pelos genebrinos, e fez aumentar a tensdo entre eles” (MARQUET, 1989, p.22). A
faccdo contrdria a Calvino e Farel explorou muito a questdo da obrigacdo mensal da
realizacdo da Santa Ceia, pois pretendiam seguir o modelo adotado pela cidade de Berna,
onde esse sacramento era realizado quatro vezes ao ano somente. A Ceia para Calvino tinha

um papel de grande relevancia na vida do cristdo e devia ser observada com muito zelo.

Ja sabemos, pois, a que fim visa esta ben¢do mistica: para confirmar-nos que o
corpo do Senhor foi uma vez imolado por nds, de tal maneira que agora nos
nutrimos dele, e, nutrindo-nos, sintamos em nds a eficacia de seu sacrificio Gnico;
e que seu sangue de tal maneira foi uma vez derramado por ndés que nos sirva de
bebida perpétua. Isto é o que dizem as palavras da promessa, ali acrescentadas:
‘tomai; este ¢ o meu corpo, que ¢ dado por vos’ (Mt 26.26; Mc 14.22; Lc 22.19;
1Co 11.24). Logo, é-nos ordenado que tomemos € comamos o corpo que foi uma
vez oferecido para a nossa salvacdo, a fim de que, quando virmos que nos
tornamos participes dele, certifiquemo-nos de que a virtude desta morte
vivificante ha de ser eficaz em nds. E por isso chama o calice ‘alianga em seu
sangue’. Pois ele de alguma maneira renova a alianga que uma vez santificou com
seu sangue, ou, melhor dizendo, continua-a, no que se refere a confirmagdo de
nossa fé, sempre que nos da seu agrado para que o bebamos. (CALVINO, 2008,
p.767)

Contudo, a principal reclamacdo dos opositores era quanto a possibilidade de
excomunhdo, pois consideravam isso um retrocesso, além de ser vista como uma medida

muito severa e legalista.

Excomunhdo € o ato pelo qual aqueles que sdo abertamente fornicadores,
adulteros, ladrdes, homicidas, avarentos, assaltantes, iniquos, perniciosos,
vorazes, bébados, sediciosos e esbanjadores (se ndo se corrigirem apés terem sido
admoestados) sdo, de acordo com a lei de Deus, rejeitados da companhia dos
crentes. A Igreja, assim, ndo os lanca na ruina perpétua e no desespero. Ela
simplesmente condena seu modo de vida e suas maneiras e, se ndo se corrigirem,
ela os certifica de sua condenacdo. Ora, esta disciplina é necessaria entre os
crentes porque a Igreja é o corpo de Cristo e, como tal, ndo deve ser poluida e
contaminada por membros fétidos e moralmente corruptos que desonram a
cabeca. Além disso, é necessdria também para que os santos nao sejam (como
normalmente acontece) corrompidos e estragados pela companhia dos maus. Essa
disciplina € proveitosa para os préprios disciplinados, para que sua malicia seja,
desta forma, castigada. Enquanto a tolerdncia os tornaria ainda mais obstinados,
essa provisdo disciplinar os confunde com vergonha e os ensina a corrigirem-se.
Quando este resultado € obtido, a Igreja os recebe novamente com bondade em
sua comunhdo e na participacdo daquela unidio da qual foram excluidos. Ora, para
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que ninguém despreze obstinadamente o julgamento da Igreja, ou considere de
pouca importancia ter sido condenado pela sentenga dos crentes, o Senhor
testifica que este julgamento dos fiéis nada mais é que o pronunciamento da sua
sentenga, e aquilo que foi feito na terra € ratificado no céu (Mt 18.15-18). Eles
tém a Palavra de Deus pela qual condenam o perverso e tem a Palavra pela qual
podem receber em graga os que se corrigem. (CALVINO, 2003, pp.89-90)

Com a articulacdo oposicionista construindo um discurso muito consistente, em
fevereiro de 1538, foram eleitos quatro sindicos contrarios a Calvino e Farel e favoraveis ao
modelo de Berna, em matéria de crencas e praticas religiosas. Essa oposi¢do toda do
Conselho da cidade as ideias de Calvino e Farel acabou redundando em suas expulsdes da
cidade de Genebra, em abril de 1538, num domingo de Pdscoa. O que se inicia a partir dai é

um exilio de trés anos na cidade de Estrasburgo, entre 1538-1541.

Como se pode observar, essa ideia de um Calvino todo poderoso em matéria de Religido
e Politica ndo € verdadeira em sua esséncia. A autoridade de Calvino em Genebra era um
tanto quanto limitada. Alguns poderdo objetar dizendo que isso refere-se tdo somente a
primeira fase de Calvino na cidade, mas uma andlise mais acurada do tempo em que
Calvino 14 esteve, tanto na primeira fase (1536-1538), quanto na segunda (1541-1564),
mostrard que Calvino sempre teve que negociar muito com o Conselho da cidade, nem
sempre ganhando essas disputas politicas, o que mostra que sua autoridade ndo era tao

absoluta assim.

A expulsio de Genebra mostrou a Calvino o quéo dificil é lidar com as massas™. As

pessoas se mostravam voliveis e dispostas a mudar de opinido desde que seus interesses

3 Da terra aos meios urbanos de controle politico, Platdo inaugura a maquina estatal para gerir a massa dos
ignaros, algo repetido ad nauseam por seus émulos da moderna Raison d ‘Ftat (Naudé, 2004; Botero, 1997;
Yavetz, 1984). Desde entdo, os que governam possuem, supostamente, a receita para a harmonia social,
econdmica, politica. Eles usam a policia, o exército e a censura (Catteeuw, 2013) para controlar as multiddes,
além da propaganda sem peias (Malcolm, 2007). A divisdo entre os que sabem e os ignorantes determina o
imagindrio que separa as multiddes ruidosas e barbaras dos que, nos paldcios, supostamente defendem a
cultura, a civilizagdo, a paz. Platdo sempre teve seguidores entre os amigos do poder. Hegel, por exemplo,
define o Estado como “organismo, desenvolvimento da ideia segundo o processo de diferenciacdo de seus
diversos momentos”. Com a Revolugdo Francesa, fruto das Luzes, pensa ele, o social se fragmentou por causa
da igualdade politica. O filésofo recorda a surrada fabula do estomago e dos membros: “O organismo ¢
composto de tal natureza que se todas as partes ndo concordarem na identidade, se uma sé delas torna-se
independente das outras, vem a ruina do Todo”. Quem fala em igualdade ou liberdade nesse plano, diz Hegel,
“assume o ponto de vista da populaga”. (ROMANO, 2013, 03). Disponivel em:
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fossem atendidos. Isso reforcou em Calvino algo que ja lhe era bastante claro, algo extraido
de suas leituras e meditacOes biblicas e de seu conhecimento de uma tradi¢ao filoséfica e
teoldgica oriunda de Agostinho de Hipona. Calvino cultivava uma antropologia pessimista

a respeito do ser humano.

Sua visdo pessimista do ser humano o aproxima muito de Lutero. Mas a questao
primeira para ele ndo ¢ aquela de Lutero: ‘Como posso eu ser salvo’? Ele anuncia
sua questdo da seguinte forma: ‘Como honrar a Deus e servi-lo’? A uma visdo
‘antropocéntrica’, centrada no homem, ele opde uma visdo centrada em Deus,
uma visdo teocéntrica: ‘Soli Deo Gloria’. ‘A Deus somente a gléria’. O homem
ndo pode nada por si mesmo, nem sequer conhece a Deus, porque é pervertido
pelo pecado. Somente Deus pode permitir um verdadeiro conhecimento de Deus.
(MARQUET, 1989, p.22)

Foi dito no topico anterior que a predestinacdo ndo foi o tema central de Calvino nas
Institutas, mas pode-se dizer que a mesma, também conhecida como doutrina da eleicao,
alimentava a visdo pessimista que Calvino tinha sobre o ser humano e, mais do que isso,
acabou sendo determinante para sua visdo politica. “Chamamos predestinagdo ao decreto
eterno de Deus pelo qual determinou o que fazer de cada um dos homens. Ele ndo os cria
com a mesma condi¢do, mas antes ordena a uns para a vida eterna, € a outros, para a

condenacao perpétua” (CALVINO, 2008, p.380).

A doutrina da predestinacdo nao pode ser compreendida como produto da especulacdo

humana, mas um mistério da revelacdo divina, segundo Calvino.

E se é evidente que da vontade de Deus depende que a uns seja oferecida
gratuitamente a salvacdo e que a outros se lhes negue, dai nascem grandes e
muitos arduos problemas, que nio é possivel explicar nem solucionar se os fiéis
ndo compreenderem o que devem com respeito ao mistério da eleicdo e da
predestinacdo. A muitos essa questdo parece intrincada, pois creem ser coisa
muito absurda e contra toda razio e justica que Deus predestine uns a salvagdo e
outros a perdi¢do. (CALVINO, 2008, p.375)

http://www.comciencia.br/comciencia/?section=8&edicao=91&id=1119/ruidos e harmonia, as massas
desafiam dos donos do Estado.>. Acesso em 20/09/2013.
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A doutrina da predestinagdo, apesar de ser um mistério e apresentar-se de maneira
intrincada aos seres humanos, revela para Calvino um pressuposto basico a respeito destes.
Antropologicamente falando, os seres humanos sao maus, e sdo dessa forma porque todos

estdo destituidos da graca de Deus, sendo isso fruto da queda do homem no Eden.

[...] da corrup¢do da natureza, que os homens, escravizados pelo pecado, nao
possam querer sendo o mal. De onde vem essa impoténcia que os improbos
livremente reclamam, a ndo ser de que Addo tivesse voluntariamente se
consagrado a tirania do Diabo? Eis, portanto, donde vem a viciosidade, a cujos
nés estamos atados: de que o primeiro homem tenha-se afastado de seu autor. Se
de fato todos os homens sdo merecidamente tomados por essa queda, nido se
reputem desculpados pela necessidade, na qual tém muito clara a causa de sua
danagdo. (CALVINO, 2008, pp.299-300)

A queda do homem gera uma culpabilidade que se torna hereditdria e € repassada de
geracdo em geracdo, sendo que cada ser humano jia nasce marcado por esse ato de
rompimento de relacdes com Deus. Devido ao pecado original, todos os homens nascem

em pecado e pecam por serem naturalmente maus.

Definamos o pecado original. Por tal, vé-se que o pecado original seja uma
depravacdo e corrupcdo hereditdria de nossa natureza espalhada em todas as
partes da alma, que primeiro nos torna réus pela ira de Deus e depois exibe em
nés a obra que a Escritura chama de obra da carne [Gl 5.19]. E isso é
propriamente o que muitas vezes é chamado por Paulo de pecado, donde
emergem obras como adultérios, devassiddes, furtos, 6dios, massacres, orgias,
que por isso chama de frutos de pecado, ainda que, tal como em toda a Escritura e
também depois por Paulo, sejam igualmente denominados ‘pecados’.
(CALVINO, 2008, p.233)

A doutrina do pecado original foi muito utilizada pelos reformadores de forma geral,
que procuraram no velho agostinismo a base para repercutir os efeitos deste pecado na vida
do homem. O agostinismo teoldgico, ao contrario do agostinismo filoséfico, é geralmente

sindbnimo de doutrina estrita da predestinacgao.
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A percep¢do da importancia da Queda e das consequéncias do pecado original, do
tamanho inteiro do dano a ser reparado, retornou com o século XVI. Os
reformadores descobriram de novo Agostinho e, nele, descobriram muito do que
era de seu gosto. Com Lutero e Calvino, de modo especial, a énfase foi colocada
de novo na impoténcia do homem e na eficicia da graga. [...] era o grito
apaixonado de homens que, como Agostinho, esforcaram-se desesperadamente
em busca de uma solu¢do e cujas tentativas do impor ordem na experiéncia
mantiveram vivo para o mundo moderno o dilema agostiniano. (EVANS, 1995,
p.267)

Analisando o pensamento agostiniano, percebe-se que o mesmo aponta de maneira
muita precisa para a incapacidade do ser humano, para sua falibilidade e para sua
inadequacdo. O homem agostiniano € o homem decaido, afetado pela queda. Antes desta,
segundo Agostinho, 0 homem vivia feliz em seu estado de felicidade plena, gozando da
felicidade dos anjos. Agostinho diz o seguinte na obra A Cidade de Deus: “Penso que entre
as criaturas racionais ou intelectuais nao apenas os anjos devam ser chamados felizes.
Quem ousaria negar a felicidade dos primeiros pais no paraiso, antes do pecado, embora a
duracdo de sua felicidade eterna ou passageira lhes fosse desconhecida? Seria eterna, se nao

houvessem pecado.” (AGOSTINHO, 2008, p.32).

Em todo corpus agostiniano verificam-se inimeras metdforas que tentam explicar

antropologicamente esse homem disperso e perdido.

Nas Confissoes Agostinho ¢ atormentado pela ‘nostalgia do todo’, que remonta
fontes neoplatdnicas, mas também escrituristicas. Agostinho recorre
insistentemente a metafora da ‘dispersao’, que tem um valor ontologico e ético ao
mesmo tempo (cf. A ordem I 1,33-2,3, e, para Plotino, IV 8,14-15 e VI 9,1,1-14),
porquanto significa decair para longe de Deus e, ao mesmo tempo, perder a
propria unidade essencial ao abandonar-se as coisas sensiveis. A dispersido
produz a ‘miséria’, como afirma repetidamente Porfirio (cf. Sentencas 11; 20; 37,
40) e como se 1€ no Evangelho, se se interpreta adequadamente o tema do filho
prédigo (Confissdes 1 5,5; 18,28). O filho prédigo, simbolo do homem pecador,
com efeito, afasta-se do pai e se encontra numa condicdo de miséria e de
embrutecimento, chamada regio egestatis, ‘regido da miséria’. Essa miséria é a
que se quis perder ao amar as coisas materiais, que levam ao nada, e ao
abandonar Deus e a patria celeste. (MORESCHINI, 2008, p.473)
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Esse homem afetado pela queda promovida pelo pecado original é incorporado pelos
reformadores, e Calvino talvez tenha sido o pensador que melhor explorou isso no contexto

da Reforma.

Para Calvino, o homem foi formado a imagem e semelhanca de Deus com a finalidade
de honrar o Criador com suas atitudes, mas ao pecar no Paraiso, o homem teve a
semelhanga apagada e passou a viver segundo os frutos do pecado. “A Escritura testifica,
frequentemente, que o homem € escravo do pecado. [...] que o espirito do homem ¢ tao
alienado da justica de Deus que este nada concebe, anseia e promove que ndo seja mal,

iniquo e sujo.” (CALVINO, 2004, p.17).

Pelo fato de o homem ter se rebelado contra Deus e rompido a relacdo harmoniosa que
havia entre ambos, a consequéncia é que o intelecto humano tornou-se pervertido e sua
vontade deixou de ser boa, sendo que para este homem nao hd possibilidade de op¢ado pelo
bem, ja que sua vontade ¢ md e corrupta. O homem em Calvino ndo possui livre arbitrio
para ser resgatado desse lamacal fétido que € a corrup¢dao humana, cabendo tal ato somente
a Deus, que resolve através de sua vontade livre e perfeita, resgatar os eleitos mediante a
graca. “O homem peca com o consentimento de uma vontade pronta e disposta. Mas,
porque o homem, pela corrup¢io de suas afeicdes, continua odiando fortemente toda a
justica de Deus e, por outro lado, € intenso em todos os tipos de mal, diz-se que ele ndo tem

o livre poder de escolher entre o bem e o mal — que ¢ chamado de livre arbitrio.”

(CALVINO, 2004, p.18).

Se for feita uma comparag@o entre a defini¢do cldssica dada por Aristdteles sobre a
Politica, que diz que o homem €, por natureza, um animal politico, um ser civico, por
conseguinte, s6 o homem livre é totalmente homem porque s ele estd apto para a vida
politica. Sendo assim, o senhor coincide com o cidaddo, ja em Calvino ndo existe homem
livre, pois todos estdo aprisionados pelo pecado. Essa auséncia de liberdade no plano
ontoldgico refletird no campo da organizacao social e politica, colocando o poder de mando

e de tomada de decisao nas méaos de Deus, e ndo do homem.
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Calvino sabe, porque aprendeu com Agostinho, que a cidade®™ de Deus terd que
conviver com a cidade dos homens. Existem “homens que vivem segundo os homens”, e
“aqueles que vivem segundo Deus”. “Com efeito, ambas as cidades entrelacam-se e
confundem-se no século até que o juizo final as separe.” (AGOSTINHO, 2009a, p.64). Isso
talvez deixe mais clara a intencdo de Calvino de construir uma cidade que seja orientada
pelos principios da fé cristd de orientacdo protestante. O rigor moral exigido dos
moradores, a exigéncia de uma conduta baseada em valores biblicos nada mais sdo do que
uma tentativa de oferecer uma proposta politica vidvel para aqueles dias tao conturbados.
Em dltima instancia, Calvino sabe que um conjunto de homens maus precisa de uma
orientagdo normativa clara, precisa de um Estado incisivo e coercitivo que tente minimizar
o mal o quanto puder, pois 0 mal estd presente na vida dos homens de forma plena, e,
mesmo aqueles que reconhecem que a graca de Deus foi efetiva em suas vidas, resgatando-
os da maldicdo do pecado original, ainda convivem com o pecado que os assedia
constantemente. A pecha de Roma Protestante que foi colocada em Genebra ainda no
século XVI parece ndo ser adequada, pois se este epiteto foi dado porque ambas exigem um
rigor moral de seus habitantes, isso é verdade para Genebra, mas ndo para Roma, pois ndo é
essa descricdo que Lutero oferece da cidade quando de sua estada na mesma, antes da
Reforma, classificando-a como filha de Babilonia, devido aos escandalos morais ali
existentes. Se a classificacdo se deu porque em ambas havia um ditador com poderes
absolutistas em suas maos, isso, de fato, pode ser aplicado aos poderes papais, mas ndo para
Calvino, que sempre viveu em conflitos com o Conselho da cidade. E preciso lembrar o que
disse Olivier Abel: “O essencial do combate de Calvino em Genebra esta em defender as

prerrogativas da Igreja em questdes ‘interiores’ de disciplina eclesidstica.” (2012, p.196).

No ambiente renascentista que consagra novamente o antropocentrismo, Calvino
enxerga o homem como um ser desprovido de toda e qualquer aura de superioridade, que
acaba desembocando numa forma especifica de construcdo de um modelo politico. E sem
duavida esse modelo acaba servindo de base para a construcdo de muitas teorias politicas

subsequentes. Viver em Genebra exigia uma conformagao aos principios ali adotados, mas,

0 termo cidade para Agostinho nada mais é do que um modo ‘mistico’ de nomear a ‘sociedade dos
homens’, ou seja, em ultima instincia, nada mais ¢ do que um nome dado para significar um conjunto de
homens. (OLIVEIRA, 2012, p.50)
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em havendo discordancia, existia a possibilidade de mudanca para uma outra localidade,
uma espécie de exilio. Talvez isso ndo seja de fato algo democratico na concep¢ao hodierna
de democracia, porque se compreende que na democracia representativa deve existir a
oposicdo, devem existir vozes discordantes, pois a democracia € um regime de dissenso, ou
seja, de discordancia, mas respeitada a configuracdo politica daqueles dias, a possibilidade

de exilio representava um avanco politico.

Mais profundamente, talvez, surgia uma nova relacdo com a cidade e com a
Igreja, pois tornou-se possivel partir, deixar seu pais, ou deixar sua Igreja. Ao
instituir a possibilidade do exilio, Calvino inventa uma saida para o dilema de
revoltar-se ou submeter-se até o martirio. Deus ndo estd restrito as nossas leis e
cerimdnias humanas; ele estd além e em toda parte. Os individuos estdo assim
desamarrados para contrair aliangas novas, aliancas livres, e Calvino prepara
assim todas as filosofias do pacto social: o grande conflito de suas interpretacdes
quando da Revolucdo inglesa opde Hobbes — que estima, com as doutrinas
absolutistas, que o pacto acontece de uma vez por todas — e Milton — que
considera as dissidéncias e supde que esse pacto deva ser incessantemente
reiterado. (ABEL, 2012, p. 196)

O fato é que Calvino, numa época de exaltacio do homem, conseguiu com uma
concepcdo oposta a essa construir um modelo politico que de alguma forma pautou as
discussdes posteriores sobre as filosofias do pacto social no inicio da modernidade. Pode-se
dizer que, de alguma forma, ele pautou o debate posterior. Somente no “século das luzes,
com a reabilitacdo do livre arbitrio e sua critica do pecado original e da predestinacao”
(SCHINDLER, 2006, p.68) é que se verificard a colocacdo de novas propostas de
organizagdo politica e social em pauta. Como pode ser observado, questdes como livre-
arbitrio®, pecado original e predestinacdo continuaram como elementos importantes na
constru¢do de uma teologia politica na modernidade, apesar de todas as vozes crescentes

que supervalorizavam a secularizacdo. E Calvino foi um grande contribuinte para esse

% Em relagdo ao livre arbitrio e sua relacdo com a salvacdo e a existéncia do mal, ver o trabalho de Alvin
Plantinga: “O trabalho de Alvin Plantinga tem sido tradicionalmente considerado como o exemplo
paradigmatico de tal empresa [teodiceia]. Mais que isso: é consenso que a sua defesa do livre-arbitrio refutou
de forma bem-sucedida o argumento 16gico do mal, o que explica o relativo abandono do desenvolvimento e
andlise de argumentos l6gicos do mal e a concentragdo em argumentos evidencialistas. Inicialmente proposto
em artigo de 1965 e, dois anos depois, no livrto God and other Minds, a versdo mais bem acabada de sua
defesa se encontra no capitulo nove do seu livro The Nature of Necesssity, de 1974, que é apresentada como
uma aplicagdo das ideias sobre necessidade e possibilidade, elaboradas no decorrer dos capitulos anteriores”.
(PONTES; SILVESTRE, 2009, p.319)
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debate, além de ter tido um impacto muito grande na cultura ocidental. E exatamente isso

que serd trabalhado no préximo tépico.
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3.3. Calvinismo e Cultura (Direito e Ciéncias Naturais).

A influéncia do pensamento calvinista na cultura®® ocidental é um fato dificil de ser
contestado. “O impacto de Calvino e do Calvinismo sobre a moderna cultura ocidental esta
bem documentado. Reconhece-se que esta influéncia foi grande. Calvino e o Calvinismo
ocuparam seu lugar entre as maiores forcas que modelaram nossa moderna sociedade
ocidental” (KNUDSEN, 1990, p.11). Como um reformador de segunda geragdo, Calvino
ganhou espaco na medida em que o Luteranismo comecou a declinar, logo apds a morte de
Lutero, em 1546, e a vitéria das forcas imperiais de Carlos V sobre os luteranos em
Muhlberg, na guerra da Liga de Esmalcada (1546-1547). Mesmo sendo as Institutas
censurada pela Inquisic@o, a obra ganhava cada vez mais projecdo no ambiente europeu.
Calvino tornava-se cada vez mais conhecido e influente, ao ponto de mandar diversas cartas
para véarios reis, rainhas e nobres em geral da Europa comentando os mais variados
assuntos. Sua visdo de cultura € bastante abrangente, afinal ele € um humanista cristao, que
desde muito cedo reconheceu o papel que o conhecimento pode produzir nas vidas das
pessoas. Entre os missivistas, estava Eduardo VI, o jovem rei da Inglaterra que governou
entre 1547-1553 e que impds o Book of commom prayer, que estabelecia os ritos da Igreja
Anglicana mais préximos do credo calvinista. Sabendo da importincia do conhecimento na
constru¢do de uma nacdo, Calvino mostrou preocupacdo com o financiamento estatal das

universidades inglesas.

Além disso, uma vez que as escolas contém as sementes do ministério, &
extremamente necessdrio conserva-las puras e totalmente livres de toda espécie
de erva daninha. Falo assim, Majestade, porque é comum dizer-se que nas vossas
universidades hd muitos jovens sustentados com bolsas académicas, os quais, em
vez de serem a boa esperanca de servicos a igreja, mostram-se inclinados a
malicia e a arruind-la, sem nem mesmo dissimularem que se opdem a verdadeira

%0 «“A religido, considerada preocupagio suprema, é a substancia que dé sentido a cultura, e a cultura, por sua
vez, € a totalidade das formas que expressam as preocupacdes bdsicas da religido. Em resumo: religido é a
substancia da cultura, e a cultura € a forma da religido. Com isso evita-se o dualismo entre religido e cultura.
Cada ato religioso, ndo apenas da religido organizada, mas também dos mais intimos movimentos da alma, é
formado culturalmente”. (TILLICH, 2009, p.83)
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religido. Por isso, Majestade, mais uma vez suplico-vos, em nome de Deus, que,
quanto a isso, seja do vosso agrado ordenar que os recursos que deveriam
permanecer santificados ndo sejam desviados para usos profanos. (CALVINO,
2009, p.88)

Em outra carta, datada de 25 de julho 1551, enviada ao Duque de Somerset, nobre inglés
da corte de Eduardo VI, Calvino reitera a preocupagcdo com o investimento publico nas
Universidades. Ele disse: “[...] as finangas das universidades, criadas para o sustento dos

eruditos, sao mal distribuidas” (CALVINO, 2009, p.91).

Como se pode observar, Calvino preocupa-se com os recursos financeiros aplicados nas
universidades inglesas, que, segundo ele, deveriam dar um retorno imediato a causa
religiosa, mas, mesmo assim, pode-se afirmar que Calvino tinha um interesse especial no
conhecimento, tendo-o em alta conta, porque para ele e para os seus discipulos, chamados

calvinistas, ndo existe um unico aspecto da vida que fuja da soberania de Deus.

Para o pensador calvinista, tudo na vida é religido. O calvinismo é uma
biocosmovisdo completa que envolve todos os aspectos da vida e todas as areas
do conhecimento humano. O calvinista ndo pode se satisfazer apenas com uma
teologia reformada; ele busca uma filosofia igualmente reformada, uma ciéncia,
uma arte, uma cultura, uma politica reformada. Todas as dreas da ciéncia podem e
devem ser exploradas a partir de pressupostos cristdos reformados, através da
examinacdo pressuposicional (dos fundamentos tedéricos) e estrutural segundo o
motivo biblico elementar da criagio-queda-redencdo. (GOUVEA, 1996, p.03)

O calvinista € aquele que compreende que todas as esferas da vida humana estdo sob o
comando da divindade, e esse pensamento € uma das causas de sua forca cultural. Pode-se
afirmar que Calvinismo e Cultura se aproximam, levando-se em conta, é claro, que o
Calvinismo fard um corte muito preciso sobre o que ele entende ser uma cultura
moralmente aceitdvel. E em funcdo disso, Genebra transformou-se num quartel general da
cultura de viés calvinista, que teve forte presenca no ambiente europeu. O Calvinismo
conseguiu aderéncia junto a sociedade europeia em func¢do do trabalho incansivel dos
imigrantes que buscavam em Genebra uma oportunidade de se especializarem em matéria
de conhecimento, tanto religioso quanto nao religioso. Foram inimeros os casos de pessoas

que, ao entrarem em contato com a fé calvinista, tiveram suas vidas mudadas do ponto de

119



vista cultural. Basta lembrar do jovem Jean de Léry, que esteve na expedi¢do de Nicolau
Durand de Villegaignon, no processo conhecido na histdria colonial brasileira como Franga
Antértica (1555-1567). “Léry ndo era nenhum intelectual de nomeada, nenhum cientista de
reputacdo. Simples sapateiro, estudioso de teologia, embarcou com alguns outros artesdaos

para colaborar na tentativa colonizadora de Villegaignon” (LERY, 2007, p.15).

A fundagdo da Academia de Genebra em 1559 colocou o calvinismo em contato com as

maiores universidades europeias, assegurando-lhe uma penetracao internacional.

A reputacdo internacional de Genebra se baseava parcialmente em sua Academia,
fundada por Calvino em 1559. [...] o Calvinismo se transformou num movimento
internacional; um ndmero crescente de universidades se tornou favordvel em
relagdo a nova religido. As Universidades de Leiden e de Heidelberg rapidamente
alcancaram uma reputacdo internacional, tanto como centros de aprendizagem
quanto como santudrios do Calvinismo, encobrindo a reputacdo mais modesta da
Academia fundada por Calvino. Esses novos niicleos de ensino foram integrados
pelas novas academias calvinistas, situadas de forma estratégica em cidades como
Herbon, em Hanau (o local das famosas editoras de Wechsel) e, especialmente,
por aquelas fundadas na Franca, apds o Edito de Nantes — em Die, Montauban,
Saumur e Sedan. A fundag¢do da Faculdade de Harvard (1636) consolidou a
hegemonia intelectual do Calvinismo na Nova Inglaterra, assegurando a
sobrevivéncia, no Novo Mundo, dessa fé ja ndo tdo recente. (McGRATH, 2004,
p-230)

Muitos estudantes da Academia de Genebra, quando retornavam para suas terras natais,
levavam a semente do Calvinismo, e isso produzia desde transformagdes culturais até
revolugdes no ambito politico. O papel dos imigrantes € um elemento crucial na expansao
do pensamento calvinista. Nao € intencdo deste trabalho explorar em pormenores as
influéncias do calvinismo nos mais variados aspectos da cultura, por isso, foram escolhidas

algumas areas, como a do Direito e das ciéncias naturais para servirem de exemplo visando

ilustrar a forca cultural do pensamento calvinista.

z

Uma 4rea importantissima para o calvinismo € o Direito. Quando se fala sobre a
influéncia do pensamento calvinista na drea juridica ndo hd a menor inten¢ao de se dizer
que Calvino foi juiz em Genebra. O que se pretende abordar € que o pensamento de
Calvino, e posteriormente dos calvinistas, auxiliou na constru¢do de sociedades calcadas

em organizacdes juridicas, ou seja, sociedades que foram formadas para viver segundo
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principios legalistas. Calvino recebeu o grau de Bacharel em Direito em 14 de Fevereiro de
1531, em Orleans. Sem nenhum tipo de receio, pode-se dizer que seus estudos de
jurisprudéncia permitiram uma ampliacdo do conhecimento da natureza humana, e isso foi
de suma importincia tanto para a construcio de uma concepgdo teoldgica, que
denominamos pessimista, quanto na administracio da igreja em Genebra, mas pdde
também ter reforcado sua viso legalista da organizacio social (MINTON, 1909, p.213). E
preciso ressaltar que o Calvino te6logo é maior que o Calvino pastor eclesidstico ou que o
Calvino advogado, mas ¢é preciso reforcar também que essas dreas conversam entre si, €
talvez o grande mérito de Calvino seja o raro dom de entender que os grandes problemas da
vida podem ser intercambiados com os problemas do universo. Seus estudos na drea do
Direito ndo sdo meras compilagdes de assuntos ja exaustivamente trabalhados, mas “com
uma propensdo para a filosofia subjacente de todos os fendomenos humanos, ele pdde
sempre ponderar a ciéncia da jurisprudéncia e medir as forcas que compdem e sustentam o

tecido social” (MINTON, 1909, p.213).

Sua teologia determina sua concepcdo juridica. No campo teoldgico Calvino
compreende que a Soberania de Deus é um principio norteador de todas as outras coisas, €
pode-se perceber o mesmo principio na drea juridica. A autoridade instituida deve ser
obedecida de uma forma inquestiondvel. “Calvino, na Institui¢do Crista (tanto na de 1541
quanto em 1560), define: como todo poder vem de Deus € preciso obedecer a autoridade
civil, mesmo tiranica. O pensador nao distingue entre tirania por usurpagao e por exercicio”
(ROMANO, 2008, p.05). E bem verdade que, posteriormente, os calvinistas franceses vao

além de Calvino a acabam justificando a morte de um tirano, caso fosse necessario.

A santidade de Deus, segundo Calvino, € a base para a organizacdo social, devendo aos
homens imita-lo. Cabe, portanto, as autoridades constituidas reproduzir uma organiza¢ao
social em que seus exemplos de retiddo sirvam como modelo para todo o povo. O Calvino
tedlogo € o Calvino advogado transferindo seu pensamento da esfera da jurisprudéncia
humana para a divina. O Deus de Calvino € mais do que um simples administrator; ele &,

em ultima instancia, um juiz.
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Ao contrdrio de outro grande tedlogo-jurista, Hugo Grotius da Holanda, sua

concepciao de Deus € que ele é mais juiz do que governador. A teologia de
Calvino € uma teodiceia que atinge o cerne de todo seu sistema. Sua concepcao
de universo é essencialmente teista. O mundo € teogenético — originado em Deus;
ele é teocéntrico — centrado em Deus; ele € teocratico — governado por Deus; ele é
teoldgico — ele tem sua racionalidade em Deus. Deus € criador e governador de
tudo; mas acima disso ele € Juiz de tudo, e é sobre este principio juridico que ele
constréi seu sistema inteiro. (MINTON, 1909, p.214)

Com um pensamento no qual Deus € Soberano absoluto e juiz de tudo, Calvino nio
pode ser definido como um democrata no sentido moderno do termo, apesar de seu
pensamento servir de base para a constru¢do dos principios modernos democraticos em
varios lugares do mundo. “Calvino nao foi um democrata. Sua influéncia tem sido ligada ao
desenvolvimento de principios democréticos e de progresso, mas ele mesmo foi mais um
aristocrata do que um democrata. Somente em certas condicdes € a vox populi a vox dei, e

essas condi¢des sdo raramente realizadas” (MINTON, 1909, p.216).

De qualquer forma, como foi dito antes, o pensamento de Calvino é essencialmente
teocéntrico. Essa concepg¢ao afeta nio s6 o poder judicidrio, mas também o legislativo, pois
caberia aos homens construir sistemas legislativos e juridicos em conformidade com esse
principio. “Além disso, a sélida doutrina da lei de Calvino pavimentou o caminho para um
controle ético do poder politico, justificando-se pela vontade do Criador para ver todos os

homens iguais em dignidade e responsabilidade” (FUCHS, 2006, p.378).

Deus é o grande legislador dos assuntos humanos. Qualquer congresso ou
parlamento que decreta leis inconsistentes com sua palavra ¢ um usurpador, e
violar seus estatutos torna o legislador um criminoso, mas seguir seus preceitos
define-o como santo. O Direito positivado quando moralmente errado € para ser
honrado por homens bons apenas na sua violacdo, e o Direito positivado quando
moralmente correto deve ser consagrado por uma manuten¢do permanente. Os
legisladores humanos ndo tém qualquer direito de legislar a ndo ser republicar e
aplicar o que ¢ eternamente certo. A Lei de Deus é a constitui¢do das
constitui¢des, e nenhuma lei dos homens, sendo inconsistente com ela, é vélida
para servir de base para a consciéncia ou conduta. (MINTON, 1909, p.217)

Isso ndo é a construcio de uma teologia completamente distante dos principios

norteadores da modernidade, mas sim a ilustracdo de um modelo legal que esteve presente
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na organizagdo politica e social dos estados nacionais modernos. O direito individual nao
podia suplantar o direito do Estado, o direito do individuo ndo podia estar acima do direito
coletivo. Partindo-se do pressuposto de que hd um paradigma a ser seguido, ou seja, a Lei
de Deus expressa em sua Palavra, os legisladores e juizes precisariam legislar e julgar
consoantes a esses principios, e, se assim nao ocorresse, 0 povo teria o direito a resisténcia
contra esse modelo considerado profano. Essas ideias sdo tdo importantes que acabaram
influenciando intimeros pensadores no inicio da modernidade. Francois Hotman, em sua
famosa obra, Francogallia, defendia como tese central que na Frangca sempre existiu ao
lado da monarquia, um conselho nacional que tinha a finalidade de eleger e depor reis. Ao
preco de muitos atalhos histéricos e de muita erudi¢c@o, o livro apelava para a restauracao
dos estados gerais, a quem o rei seria obrigado a apresentar as decisdes de importancia
nacional. Este livro contribuiu fortemente para a ideia de que a monarquia deveria ser
constitucional, afugentando a nocdo de um poder absoluto centrado nos homens
(DERMANGE, 2006). Na Inglaterra também se pode observar a importancia dessa
tematica. “Este problema floresce em meio a crise das duas revolugdes da Inglaterra, no
pensamento politico protestante anglo-saxdo, particularmente puritano, e trouxe um alto
grau de cristalizagdo nas obras politicas do filésofo John Locke” (FUCHS, 2006, p.378).
Nao é de se admirar que um pensamento de tal envergadura tenha motivado revolugdes
tanto no velho mundo (Guerras de Religido por toda Europa e Revolugdes Liberais na

Inglaterra) e no novo mundo (Revolu¢do Americana).

No caso inglés, pode-se dizer que Calvino antecipou Locke na questdo do direito de

resisténcia e rebelido.

[...] sempre que tais legisladores tentarem violar ou destruir a propriedade do
povo ou reduzi-lo a escravidao sob um poder arbitrario, colocar-se-3o em estado
de guerra com o povo, que fica, a partir de entdo, desobrigado de toda obediéncia
e deixado ao refligio comum concedido por Deus a todos os homens contra a
forca e a violéncia. Logo, sempre que o legislativo transgrida essa regra
fundamental da sociedade e, seja por ambicdo, seja por medo, insanidade ou
corrupg¢do, busque tomar para si ou colocar nas maos de qualquer outro um poder
absoluto sobre a vida, as liberdades e propriedades do povo, por uma tal
transgressdo ao encargo confiado ele perde o direito ao poder que o povo lhe
dep0ds nas maos para fins totalmente opostos, revertendo a este povo, que tem o
direito de resgatar sua liberdade original e, pelo estabelecimento de um novo

123



legislativo (tal como julgar adequado), de prover a prépria seguranga e garantia,
que € o fim pelo qual vive em sociedade. (LOCKE, 2005, pp.579-580)

Ainda no ambiente inglés € necessdrio falar sobre os desdobramentos que ultrapassaram
a Locke, mas que tem como base Calvino. Esse € o caso de Edmund Burke (1729-)
considerado o fundador do conservadorismo moderno, brilhante parlamentar Whig (grupo
partidario liberal), que se tornou arduo defensor das liberdades e do constitucionalismo dos
ingleses, bem como dos direitos dos colonos americanos (varios discursos comprovam isso:
On american taxation (1774); On moving his resolution for conciliation with America
(1775); Letter to the sheriffs of Bristol (1777). Se por um lado, defendeu uma grande
revoluc@o iluminista, como a Revolu¢do Americana (1776-1781), por outro, tornou-se o
primeiro grande critico da Revolugdo Francesa (1789-1799). E por que efetivou tal critica?

A Revolucdo Francesa para Burke era

um movimento motivado por principios abstratos como a liberdade, a igualdade.
Isso ndo significa, no entanto, que Burke tenha evitado fazer generalizac¢des
tedricas. E, apesar de suas constantes referéncias pouco elogiosas ao pensamento
abstrato, suas criticas as ideias revoluciondrias, bem como as posicdes
fundamentais que defendia, ndo deixavam de possuir fundamentos metafisicos.
Burke admitia existir, subjacente ao fluxo dos eventos, uma realidade superior,
sendo essencial para qualquer acdo seu conhecimento. E, de fato, sua concepgao
sobre o Estado e a sociedade baseia-se em determinadas suposi¢cdes sobre a
natureza do Universo. A esse respeito, cabe ressaltar o papel proeminente da
religido no esquema explicativo de Burke. Estado e sociedade fazem parte da
ordem natural do Universo, que € uma criagio divina. Segundo Burke, Deus criou
um Universo ordenado, governado por leis eternas. Os homens sdo parte da
natureza e estdio sujeitos as suas leis. Estas leis eternas criam suas convengdes € 0
imperativo de respeitd-las; regulam a domina¢do do homem pelo homem e
controlam os direitos e obrigacdes dos governantes e governados. (KINZO, 2006,
p-20)

Nada mais calvinista do que a posi¢ao assumida por Burke em relacio a organizacdo do
Estado e da sociedade. A visdo de Calvino sobre a autoridade dos governantes, da
organizacdo social dos homens e das leis que devem reger essas relagdes sdo oriundas de

sua concepg¢ao teoldgica.
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Todo direito € o direito de Deus, e, portanto, todo erro é contrdrio a Deus. Nisto
nés vemos o Calvino advogado aplicando em sua época confusa os principios do

2

Calvino tedlogo. O avanco permanente é muitas vezes realizado através de
experiéncias dolorosas. O trabalho de Calvino em Genebra foi a aplicagdo das
condicdes concretas dos principios de sua fé. (MINTON, 1909, p.218)

O pensamento calvinista em matéria de jurisprudéncia é fruto de sua cosmovisdao
teoldgica, e isso acaba servindo como paradigma para a constru¢do de modelos politicos e
sociais, tanto na Europa quanto fora dela. Como diz Emile G. Léonard: “O maior sucesso
de Calvino, pelo menos para a histdria geral, € que ele forjou em Genebra um novo tipo de
homem, ‘o reformado’, e¢ ele também esbocou o que se tornou a civilizagdo moderna”

(1958, p.58).

De qualquer forma é importante ressaltar que nos circulos calvinistas ocorreu um
intenso debate sobre o uso apropriado da violéncia, o lugar da obediéncia e os limites da
autoridade civil. Atualmente sdo feitas pesquisas no sentido de se compreender melhor a
influéncia do calvinismo no desenvolvimento dos conceitos relacionados aos direitos
humanos naturais. Ainda no século XVIII, uma nova leitura sobre os conceitos biblicos de
justica e fidelidade do governante foram realizadas por grupos calvinistas, e isso estimulou

a deflagracao da Revolu¢do Americana.

Deu-se uma fusdo dos conceitos biblicos de justica e fidelidade (os quais o
Antigo Testamento ligava ao conceito de uma alianga entre Deus e o seu povo).
[...] Se essas ideias se originaram na Europa, ao final do século 16, elas foram
apropriadas com vigor pelos revoluciondrios americanos, determinados a romper
com o que eles consideravam como a tirania da monarquia britdnica sobre sua
existéncia. O resultado desse debate norte-americano foi o surgimento de um
entendimento sobre os direitos humanos que era fundamentado na ideia da
alianca, a qual, quando associada ao apelo de Calvino ao Direito Natural, gerou a
nocdo de que todos os seres humanos haviam sido criados como iguais, com
certos direitos humanos inalienaveis a vida, a liberdade e a busca da felicidade.
(McGRATH, 2004, p.293)

Como se pode perceber, o pensamento calvinista suscitou muitos debates no ambito da
organizacdo social no inicio da modernidade, mas o calvinismo atuou em outras frentes

também. Outra drea cultural que terd uma forte presenca do pensamento calvinista é a drea
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das ciéncias naturais. Entre as muitas caracteristicas do Renascimento cultural, o
heliocentrismo parece ser aquela que melhor auxilia na explicacdo da constru¢do do método
cientifico moderno. O polonés Niklas Koppernigk (nome ndo-latinizado), ou Nicolau
Copérnico (nome latinizado) e suas andlises publicadas apds sua morte, em 1543, servem
como divisores de dguas na questdo cientifica. Vale ressaltar que antes de Copérnico,
Nicolau de Cusa ja havia feito algumas proposi¢des revoluciondrias para a época: ele
acreditava que a Terra se movia ndo em uma Orbita, mas com um movimento aparente, €
que o planeta Terra ndo seria o Unico lugar no universo onde haveria vida. Suas ideias ndo
foram adotadas no estudo da astronomia. Antes ainda de Nicolau de Cusa, entre os séculos
IIT e IT a.C., ocorreu aquilo que poderiamos chamar de um “debate” entre o heliocentrismo
e o geocentrismo. Aristarco de Samos (310-230 a.C.) escreveu Sobre as Dimensoes e
Distdancias do Sol e da Lua, obra em que, apesar de muitos erros (que podem ser atribuidos
a falta de instrumentos precisos de medi¢do), afirmou que a Terra gira em torno do Sol, e
ndo o contrario. Em funcdo dessa constatacdo, pode-se dizer que ele antecipou a concepgao
moderna do sistema solar. No entanto, no século II a.C., Claudio Ptolomeu desenvolveu a
teoria geocéntrica baseando-se no pensamento aristotélico. Essa teoria prevaleceu desde
entdo, sendo assumida sem maiores questionamentos pela Igreja Catdlica na Idade Média.
Mas com o advento da modernidade, Copérnico, com melhores instrumentos do que
aqueles encontrados na Antiguidade, mas mesmo assim bastante precdrios na visdo

hodierna, conseguiu revisitar o debate entre o pensamento de Aristarco e Ptolomeu.

Em 1513 comecou a construir, junto a sua igreja, uma tosca torre sem teto que
servia como seu observatorio. Dispunha de poucos instrumentos de observagdo
astrondmica (o telescopio surgiu quase um século depois): um relégio de sol, um
triqueto (aparelho triangular de madeira, feito por ele mesmo) e um astrolabio
(esfera com anéis verticais e horizontais). Copérnico tinha conhecimento dos
estudos de Aristételes e Ptolomeu, mas estava muito interessado em ampliar os
estudos de Aristarco de Samos (hoje cognominado ‘Copérnico antigo’), que
explicavam o nascer e o pdr do Sol didrios supondo que a Terra girava em torno
do seu eixo uma vez por dia. (CHASSOT, 1994, p.95)

No século XVI, o debate sobre os avangos cientificos eram intensos, e os reformadores

tiveram, de alguma forma, que se posicionar a respeito dessa tematica. Desde entdao, muita
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confusdo tem sido percebida no registro histérico daqueles que se aventuram a escrever

z

sobre religido e ciéncia. Primeiramente € necessdrio desfazer um erro que tem sido

cometido contra os reformadores de maneira geral e em particular contra Calvino.

Em sua obra extremamente polémica, History of the warfare of Science with
theology [Histéria da Guerra da ciéncia com a teologia] (1896), Andrew Dickson
escreveu: Em seu comentdrio de Génesis, Calvino foi um dos primeiros a
condenar aqueles que afirmavam que a terra ndo era o centro do universo. Ele
encerrava a questdo recorrendo a conhecida referéncia ao primeiro versiculo do
Salmo 93 e perguntava: ‘Quem ousara pdr a autoridade de Copérnico acima da
autoridade do Espirito Santo? A afirmacgdo é repetida por escritor apds escritor
que aborda o tema ‘religido e ciéncia’, inclusive por Bertrand Russell em sua obra
History of western philosophy [Histdria da filosofia ocidental]. Contudo, ninguém
parece ter se dado ao trabalho de checar sua origem. Pois o fato € que Calvino
ndo escreveu essas palavras, nem expressou tais sentimentos em nenhuma das
suas obras conhecidas. (McGRATH, 2005, pp.309-310)

Mas o que disse Calvino a esse respeito? Depois de fazer uma citacdo da Eneida de
Virgilio, Calvino afirma nas Institutas o seguinte: “Assim, o mundo foi fundado para o
espetaculo da gloria de Deus” (CALVINO, 2008, p.56). Alguns traduzem “magnifico teatro
de sua gloria” (TALBOT, 2011, p.45). A metafora do teatro®’ foi muito usada no ambiente
renascentista, pois tem um aspecto muito positivo, mas também muito perigoso para as
causas reformadas. Jean Bodin, na sua obra Universae naturae theatrum [O teatro do

universo natural], apresenta o aspecto positivo.

Nio viemos ao teatro deste mundo por outro motivo que seja sendo o fato de
compreender o admiravel poder, a perfei¢do e a sabedoria do maravilhoso criador
de todas as coisas, pois isso é possivel a medida que contemplamos a forma do

37 Aqui estamos falando da metdfora do teatro, mas é importante ressaltar que o préprio teatro foi alvo das
consideracdes protestantes, no campo da cultura. “A Inglaterra conheceu um teatro de inspiragdo
deliberadamente protestante com os autores Nicolas Grimald (1519-1562), John Foxe (1516-1587) ou John
Bale (1495-1563). Mas o teatro ndo demorou muito para encontrar a hostilidade dos puritanos. William
Shakespeare (1564-1616) e Christopher Marlowe (1564-1593) foram suas vitimas. Nao ha evidéncias para
determinar se eles eram catdlicos ou protestantes. Mas ndo podemos imaginar o teatro tendo sua origem em
dreas que ndo foram marcadas pela Reforma e as convulsdes que lhe deram origem. Sobre os puritanos, nem
todos foram teatrofébicos, como sua reputacdo sugeriria: Jonh Milton (1608-1674) é um exemplo disso, com
sua Samson Agonistes (1671) - um tema biblico — e por isso George Steiner foi capaz de escrever que‘nenhum
teatro desde Dionisio ndo tinha ouvido esse tipo de musica’.” (REYMOND, 2006, p.1398).
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universo e todos os atos e obras de Deus, sendo, portanto, arrastados em um
louvor ainda mais intenso. (BODIN, Apud McGRATH, 2005, p.256)

Em outros autores, como, por exemplo, Francis Bacon, a metafora alcanga um contorno

mais negativo.

Em Novum Organum — que ja no titulo se contrapde ao ‘velho’ Organon, de
Aristételes —, ele critica os quatro idolos responsdveis pelo insucesso da ciéncia.
Os idolos da tribo referem-se as imperfei¢des do intelecto, que levam os homens
a acreditar ingenuamente nos dados dos sentidos ou em aspectos da realidade que
lhes sdo convenientes. Os idolos da caverna correspondem a predisposi¢do do
intelecto de cada individuo, que, como os prisioneiros da alegoria da caverna, de
Platdo, toma seu mundo particular pela verdadeira realidade. Os idolos do foro
mostram os problemas da comunicacdo entre os homens: as palavras sio tidas
como idénticas as coisas que designam, e, além disso, raramente hd um acordo
sobre o que significam. Por fim, os idolos do teatro apontam as doutrinas
filos6ficas que, como o teatro, ndo passam de invencionices especulativas.
(ABRAO, 1999, p.189)

Calvino acreditava que o cosmos havia sido criado e ordenado por Deus, e que essa
criacdo representava a sua gloria. “Calvino era fascinado com a criagdo de Deus,
entendendo que nela vemos aspectos da gldria do Criador, sendo o homem o ponto mais
magnifico” (COSTA, 2009, p.387). O homem ¢ a coroa da criagdo de Deus na perspectiva
de Calvino, e esse homem poderia reconhecer, através da natureza, a mao do Criador. Com
isso, Calvino valorizava o poder da revelacdo natural de Deus, que de alguma forma estaria
impressa no livro da natureza (physis), através de leis fixas, imutdveis e repetitivas e que
serviam para mostrar aos homens o senso do divino (sensus divinitatis), ndo servindo, no
entanto, para a salvacdo destes, pois para isso seria necessdria a Revelacao Especial de

Deus em Jesus, e que estaria impressa num outro livro, que seria a Biblia.

O tema central da teologia da Reforma era ‘a gléria de Deus’. Kepler escreveu,
em 1598, que os astronomos, na qualidade de sacerdotes de Deus, deviam ter em
mente ndo a gldria de seu préprio intelecto, mas, acima de tudo, a gléria de Deus.
A Confissdo belga enfatiza que a natureza se apresenta ‘ante nossos olhos como
um belo livro, no qual todas as coisas criadas, grandes ou pequenas, sdo como
letras que patenteiam as coisas invisiveis de Deus’. A mesma concepgao dos Dois
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livros e seu paralelismo sdo encontradas na obra de Francis Bacon.
(HOOYKAAS, 1988, p.137)

Ja que a natureza continha a revelagdo natural de Deus e espelhava a sua gléria, Calvino
elogiava as ci€ncias naturais (como a medicina e a astronomia) porque tinham a capacidade

de esclarecer a ordem colocada por Deus em sua criagao.

Uma vez que o fim ultimo da vida bem-aventurada consiste no conhecimento de
Deus, para que a ninguém tenha sido obstruido o caminho da felicidade, Deus
ndo s6 incutiu na mente dos homens aquilo que chamamos semente da religido,
mas tornou a si de tal modo evidente no conjunto da obra do mundo e com tal
clareza se mostra cotidianamente, que eles ndo podem abrir os olhos sem que
sejam obrigados a contemplé-lo. [...] Por isso, com elegéncia, o autor da Epistola
aos Hebreus chama os mundos espetdculos das coisas invisiveis [Hb 11,3], pois
tdo harmoniosa disposi¢do do mundo é para nés como um espelho, no qual
podemos contemplar de outro modo o Deus invisivel. Por essa razdo, o profeta
atribui as criaturas celestes uma linguagem que todos conhecem [SI 19,1], porque
nelas se exibe tdo evidentemente o testemunho da divindade que a consideracdo
de nenhum povo, por grosseiro que seja, deve desprezar. [...] Sdo inumeraveis as
provas que atestam sua admirdvel sabedoria, tanto no céu como na terra, nio
somente aquelas mais secretas, as quais se destinam o estudo da astronomia, da
medicina e de toda a ciéncia natural, mas também o que se mostra ao exame de
qualquer um, mesmo o mais inculto idiota, de tal sorte que os olhos ndo possam
ser abertos sem que obrigados a servir de testemunhas. Na verdade, aqueles que
se embriagaram ou, pelo menos, experimentaram das artes liberais, auxiliados por
elas, chegam bem mais longe na introspeccio dos segredos da divina sabedoria.
(CALVINO, 2008, pp.51-52)

Muito ao contrario do que asseveram alguns, Calvino ndo foi um obscurantista em
matéria de conhecimento cientifico. Pode-se afirmar que ele foi um entusiasta da causa, na
medida em que esta confirmava suas posigdes teologicas. “Poderiamos dizer que Calvino
valoriza a ‘ciéncia’ teologicamente, na medida em que seus dados indicam que o
conhecimento comum pode ter a onipresente providéncia de Deus. [...] Portanto, Calvino
atribui um papel positivo a razdo e a ciéncia em seu programa como reformador”

(VINCENT, 2006. p. 1152).

A ciéncia praticada pelos calvinistas parte do pressuposto de que existe um comando na
criacio — um comando que existiu no inicio e que ainda persiste, sendo portanto,

perceptivel aos homens comuns e aos cientistas observarem a beleza e a harmonia
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impressas por Deus na Natureza. Diferentemente da visdao medieval, que valorizava o
aspecto contemplativo, Calvino e seus discipulos entenderam que a natureza podia ser
medida, calculada, vasculhada, porque aqueles que tais atos praticassem teriam que
reconhecer o ato criador de Deus. Além disso, é importante enfatizar que essa nogao de
ordem inicial na criacdo vincula-se também a doutrina da escatologia consumada, ou seja,
nao hé na visdo calvinista a menor possibilidade de a criagao de Deus fugir do seu controle.
Na visdo Calvinista, através de seus decretos como Criador, Deus tem o controle absoluto

de todas as coisas que acontecem em todos os tempos, desde a criac@o até a consumacao.

Os Calvinistas [...] sempre sustentaram que o conjunto formou um programa
organico da criacdo toda e da Histéria toda. E assim, como um calvinista
considera o decreto de Deus como o fundamento e a origem das leis naturais, do
mesmo modo também encontra nele o firme fundamento e a origem de toda lei
moral e espiritual; ambas, as leis naturais e as leis espirituais, formam juntas uma
ordem superior que existe segundo mandato de Deus, e por isso o conselho de
Deus serd completado na consumacdo de seu plano eterno, todo abrangente.
(KUYPER, 2003, pp.122-123)

O Calvinista, portanto, a partir de sua fé, ndo teme qualquer avango da ci€ncia, pois isso
€ visto como uma dddiva de Deus aos homens. Essa afirmagdo sobre os calvinistas vale
para o protestantismo geral, o que ajuda a explicar o fendmeno da presenca protestante nas

ciéncias naturais no inicio da modernidade.

As pesquisas sociolégicas tém demonstrado que, até bem recentemente, oS
protestantes foram relativamente mais numerosos entre os cientistas do que seria
de se esperar em funcdo do seu nimero global. A. de Candolle (1885) constatou
que, entre os membros estrangeiros da Académie des Sciences de Paris, de 1666 a
1883, os protestantes foram bem mais numerosos do que os catélicos romanos.
Na populagdo da Europa Ocidental, fora da Franca, a propor¢cdo de catdlicos
romanos para os protestantes era de seis para quatro, enquanto, entre os membros
estrangeiros da Académie des Sciences, era de seis para vinte e sete. Na Suica, a
propor¢cdo de catblicos romanos para protestantes era de dois para trés; no
entanto, durante o periodo mencionado, houve quatorze protestantes suicos
membros da Académie, e nenhum catdlico. (HOOYKAAS, 1988, pp.127-128)
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A boa relagdo com a ciéncia ndo esteve presente somente na Europa, mas foi levada
também para a América através do pensamento Calvinista. Pierre Miller assim registra esse

fato:

Desde o inicio, os puritanos foram hospitaleiros para com a ciéncia fisica.
Obrigados a estudar os eventos, a fim de decifrar a vontade de Deus, saudaram a
ajuda da fisica; os fundadores entremeavam seus sermdes com ilustracdes
emprestadas da formulacio escoldstica. Nunca houve em suas mentes qualquer
ameaca séria de conflito entre causalidade natural e a determinacdo divina, em
parte porque, na ciéncia peripatética, as causas eficientes sempre foram
subordinadas a uma causa final, mas ainda mais porque a sua convic¢ao religiosa
foi tdo forte que a nogdo de uma versdo puramente naturalista do universo era
impensavel. (MILLER, 1953, p.437)

Diante de tais afirmac¢des, alguns poderiam fazer objecdes alegando que pelo simples
fato de Calvino e dos calvinistas em geral partirem de um pressuposto biblico, suas andlises
estariam ultrapassadas no campo das ciéncias, em face das novas descobertas que teriam
ocorrido desde o século XIX até hoje, no entanto, héd evidéncias de que o préprio Calvino
ndo tomava o texto biblico como algo literal. Ele teria compreendido que Deus usou uma

linguagem de ‘“acomodagdo” para tornar-se compreensivel aos homens, e o que estd

z

registrado na Biblia ndo é um manual cientifico, mas uma maneira de apontar para o
principal objetivo da Revelacdo Especial de Deus, a saber, revelar Jesus Cristo. Deus teria
acomodado sua mensagem a capacidade da mente e do coracido do ser humano, refor¢cando

aquilo que seria essencial, segundo Calvino.

Calvino pode ser tido como aquele que eliminou um importante obsticulo ao
desenvolvimento das ciéncias naturais — o literalismo biblico. Essa emancipagio
da observagdo e da teoria cientificas em relagdo as interpretagdes grosseiramente
literalistas das Escrituras ocorreu em dois niveis distintos: primeiro, na
declarag@o de que o objeto natural das Escrituras nfo € a organizacdo do mundo,
mas a revelacdo de Deus e a redencgdo, centralizadas em Jesus Cristo; segundo, na
insisténcia sobre o cardter adaptado da linguagem biblica. [...] A Biblia ndo deve
ser tratada como um manual de astronomia, geografia ou biologia. As Escrituras
nos fornecem os 6culos por intermédio dos quais nés podemos enxergar o mundo
como a criacdo e a expressdo de Deus; elas nao nos fornecem acervo infalivel de
informagdes astrondmicas e médicas, nem nunca pretenderam faz€-lo. As
ciéncias naturais sdo, dessa forma, efetivamente emancipadas das restricdes
teologicas. (McGRATH, 2004, pp.288-289)
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Ressaltando a influéncia de Calvino e dos Calvinistas na cultura ocidental, o objetivo é
mostrar que esse movimento, inicialmente religioso, transformou-se ao longo do tempo, nas
areas em que sua implantacdo foi exitosa, num poderoso movimento politico, com forte

penetracdo nas mais variadas esferas da organizagado social.
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Capitulo 4

Relendo as Institutas de Joao Calvino

4.1. Politica e Religiao em Genebra

Ap6s um periodo de paz e de muitas tarefas (como pastor, professor e escritor) em
Estrasburgo, onde foi exilado apds sua expulsdo de Genebra e onde era pastor da ecclesiola
Gallicana, uma pequena congregacao de refugiados franceses, que se reunia na Igreja de
Sdo Nicolau, Calvino foi enviado como representante da cidade na Dieta de Worms
ocorrida entre 1540-1541, que discutiu a relacdo entre protestantes e catélicos. “Em
Worms, Calvino constava entre os delegados oficiais, e as experiéncias que ele tinha tido
lhe davam uma nocdo clara sobre o que esperar deste encontro: os adversarios dos
evangélicos tentariam trabalhar de todas as formas para a sua derrota” (ORTMANN, 2010,
pp-210-211).

Foi nesse contexto que Calvino recebeu os mensageiros que lhe traziam uma

correspondéncia dos Conselhos de Genebra. A carta dizia o seguinte:

Monsieur, nosso Bom Irmdo e Amigo Especial: Recomendamo-nos muito
afetuosamente a vOs, pois estamos inteiramente informados que nio tendes outro
desejo sendo o crescimento e o progresso da gloria e da honra de Deus e da Sua
Sagrada Palavra. Em nome dos Conselhos Pequeno, Grande e Geral, (...) rogamos
ardentemente para vos transferirdes para nés, voltando para o vosso velho lugar e
antigo ministério; e esperamos, com o auxilio de Deus, que isto seja um grande
beneficio, e frutifero para a multiplicagdo do Santo Evangelho, pois nosso povo
vos deseja de volta, e se conduzird a vosso respeito de tal maneira que tereis
motivo para descansar sem preocupacdo. Vossos bons amigos, Os Sindicos e
Conselhos de Genebra. (HALSEMA, 1968, pp.115-116)

A carta era datada de 22 de Outubro de 1540, e o selo oficial da cidade tinha estampado
em cera o seguinte lema em latim: Post Tenebras Spero Lucem — “Ap0s a escuriddo, espero
a luz”. Esse lema parece ter sido o principio motivador que fez Calvino aceitar o convite

daquela cidade que alguns anos antes o havia expulsado.
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Théodore de Beze registrou a mudanga de posicao de Genebra como um juizo de Deus
que estava se manifestando contra todos aqueles que haviam sido responsdveis pela

expulsdo de Calvino e Farel em 1538. Ele disse:

Entrementes, exercia o Senhor Seus juizos em Genebra, punindo expressamente
aqueles que, ocupando o cargo de Sindicos no ano de 1538, haviam sido a causa
da expulsdo de Farel e Calvino. Um deles, tido como culpado em uma sedicao e
querendo salvar-se através de uma janela, acabou por arrebentar-se a si mesmo;
outro, havendo cometido um homicidio, foi decapitado pela justica; os dois
outros, convencidos de indubitavel deslealdade para com o Estado, evadiram-se e
foram condenados a revelia. (BEZA, 2006, p.25)

Em 14 de janeiro de 1541, apdés alguns meses de preparacdo, a Dieta de Worms
finalmente comecgou. Calvino j4 estava 14 havia alguns meses. Apods trés dias de debates, o
imperador Carlos V percebeu que a dieta ndo avangaria e a suspendeu. Convocou uma nova
dieta para marco daquele ano, na cidade alema de Ratisbona. Calvino novamente
representou Estrasburgo. Em fins de junho pediu licenca para sair da reunido, pois
Estrasburgo estava sendo varrida pela peste. Apds voltar para sua residéncia e sua igreja,
contabilizou os mortos e continuou a ser pressionado a voltar para Genebra e, apds muito

meditar, definitivamente aceitou o convite e entrou na cidade em 13 de setembro de 1541.

Nos vinte e trés anos seguintes, Calvino e Genebra se amalgamaram de tal maneira que
€ dificil falar de um sem mencionar o outro. A identidade de ambos tornou-se uma so.
Assim que voltou, Calvino realizou dois atos oficiais que passaram a simbolizar sua
carreira como reformador na cidade. Em primeiro lugar, ao pregar o primeiro sermao em
seu retorno a cidade, ele simplesmente deu continuidade ao mesmo texto que estava
pregando trés anos antes, quando foi expulso da cidade. Esse ato simbdlico significava uma
retomada do seu trabalho, sem que isso significasse um acerto de contas com aqueles que
haviam feito oposicao ao seu trabalho anterior. Calvino levanta uma bandeira branca e diz
que ndo iria se vingar dos seus detratores. Além disso, outro episédio chamou a aten¢do em
seu retorno a Genebra. Calvino preparou um documento intitulado: As Ordens Eclesidsticas

da Igreja de Genebra e submeteu-o aos conselhos da cidade. “Ambos os conselhos tiveram

o cuidado de salvaguardar a sua autoridade sobre a igreja. Precisavam de Calvino de volta
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em Genebra, mas ndo tinham nenhuma inten¢do de permitir que ele, ou a igreja,

assumissem qualquer parcela de autoridade sobre eles” (HALSEMA, 1968, p.132).

Como se pode observar, desde a retomada do seu trabalho, os Conselhos da cidade
fizeram questdo de manter a autonomia do Estado em relacdo a igreja, e Calvino pareceu
aceitar perfeitamente essa situacdo, ja que sua ideia bésica era a de ndo controlar o Estado,
mas influencid-lo a tal ponto que ele representasse os valores e principios defendidos pela
Igreja. Na sua visdo, a Igreja era uma agéncia do Reino de Deus, mas o Estado também
deveria ser uma agéncia desse mesmo Reino. Guardadas as autonomias de ambas as
instituicdes, elas deveriam trabalhar em prol de uma visdo teocéntrica que glorificasse a

Deus.

As Ordens Eclesidsticas tratavam de questdes relacionadas a igreja de Genebra, em sua
organizacdo interna e também na sua relagdo com a sociedade. “Os artigos propostos por
Calvino e que entraram em vigor em 1541 foram especificamente responsiveis por
monitorar os padrdes morais do Conselho da Igreja, composto por pastores e ancidos leigos,
escolhidos pelos Conselhos da cidade” (LEONARD, 1950, p.69). Esse documento define as
quatro fungdes, ou quatro oficios, que deveriam prevalecer na administracdo € no governo
da igreja, a saber: o oficio de Ministro do Evangelho, Doutor (professor), Presbitero e
Didcono. Na lIgreja de Genebra, Calvino teve que aceitar que os Presbiteros fossem
escolhidos pelo Conselho da cidade, e ndo eleitos pela propria igreja, mas, de qualquer
forma, ele conseguiu restabelecer os oficios que julgava serem os mesmos expressos no
Novo Testamento. Como ndo havia presbiteros e didconos leigos na Igreja Catdlica, €
atribuido a Calvino o mérito de ter restituido ao leigo um lugar de destaque na organizacao
e administragcdo da igreja crista. “Este documento exercia uma disciplina vigilante contra a
devassidao, violéncia, feiticaria e contra todas as falhas morais. As penas eclesidsticas
(admoestacgdo, privacdo dos sacramentos, excomunhdo) poderia ser adicionada a repressao

secular” (LEONARD, 1950, p.69).

O documento falava ainda sobre o ensino das criancas, os dias de prédica na Catedral de
Sdo Pedro, a forma de batismo, a visitacdo dos doentes, a participacdo na Santa Ceia e até

sobre a visita aos prisioneiros. “Sabado apos o almogo ¢ a hora estabelecida para visitar
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prisioneiros, inclusive ‘os que estiverem presos com ferros e que nao possam ser levados

para fora’” (HALSEMA, 1968, p.133).

A aprovacgdo das Ordens Eclesidsticas ndo foi um problema, mas colocd-las em prética
foi uma grande prova. “O conselho aprovou o plano de Calvino, mas ele passou o resto de
sua carreira tentando, nunca com sucesso absoluto, assegurar sua execucao” (GEORGE,

1993, p.184).

Novamente a questdo da relacdo entre Igreja e Estado foi colocada em pauta. Nessa
segunda passagem por Genebra, fica cada vez mais clara a necessidade da coexisténcia no

mesmo espaco dessas duas instituicdes, Estado e Igreja.

Em torno do homem, duas cidades cujo acordo deve permitir que ele faca o seu
trabalho e realize o seu destino como um cristdo: o Estado e a Igreja. Ao Estado-
policial de Lutero, Calvino propde um Estado-educador destinado a alimentar e
manter o servigo externo de Deus e nos treinar para toda a justica exigida. Estado
liberal, o melhor ¢ aquele que fornece uma ‘liberdade bem-temperada para uma
vida longa’ (e ele sera ‘uma aristocracia, ou um estado misto de aristocracia e
democracia’). Estado baseado na justi¢a, porque a autoridade injusta perde sua
legitimidade, e a insurgéncia pode se tornar ndo um direito, mas um dever.
(LEONARD, 1950, p.66)

Estado e Igreja sdo duas institui¢des que brandem espadas diferentes, mas com 0 mesmo
proposito. A Igreja brande a espada do Espirito na fiel proclamac¢do da Palavra de Deus, e o
Estado brande a secular na manutencdo de um governo bom e justo e na puni¢do de
transgressores das leis estatutdrias, e vale ressaltar, na visdo de Calvino, ambos estdo

sujeitos a autoridade suprema do Deus Todo-Poderoso (GAMBLE, 1990).

As institui¢des que nascem atreladas ao modelo politico de Estado pensado por Calvino
requerem enfrentar instituicOes ja consagradas e precisam de muito tempo para se

consolidarem.

A Reforma segundo Calvino promove uma luta contra a Igreja tradicional, uma
novidade rica em seiva, forte em suas instituicdes, na manutencido de estruturas
no campo dos Estados mais poderosos e fortes, renovando para incentivar,
orientar, e integrar o sinal de engenharia da cultura popular. Face ao sincretismo
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cultural catdlico, o rigor aculturante calvinista e face ao investimento a curto
prazo, um investimento dificil e perigoso a longo prazo. (CHAUNU, 1975, p.535)

Calvino teve que aprender ao longo de sua estadia em Genebra que a politica € algo que
penetra todas as esferas da vida e atrai para si todas as institui¢des. Por mais que tenha
tentado, através de documentos escritos, reunides, comentarios biblicos, sermdes, etc.,
promover a autonomia da Igreja em relagdo ao campo politico, isso acabou ficando restrito
ao plano tedrico. No dia a dia, a for¢ca poderosa da politica do Estado envolvia a Igreja, e o

reformador precisou aprender a negociar com os Conselhos que administravam a cidade.

As Ordens Eclesidsticas de 1541 deram forma e identidade a Igreja de Genebra,
oferecendo-lhe um sentido muito prético de organizacdo institucional frente ao Estado. E,
mais do que isso, deu ao Calvinismo um modelo de organizacdo copiado em outras dreas

onde ocorreu a expansdo da fé calvinista.

O calvinismo geralmente teve que sobreviver e se expandir em situacdes
claramente hostis (tal como a da Franca, na década de 1550), nas quais tanto o
monarca quanto a instituicdo eclesial existente opunham-se ao seu
desenvolvimento. Sob tais condi¢cdes, a propria sobrevivéncia dos grupos
calvinistas dependia de uma Igreja forte e bem disciplinada, capaz de sobreviver a
hostilidade de seu contexto. As estruturas eclesiais calvinistas mais sofisticadas
provaram-se capazes de suportar situacdes consideravelmente mais dificeis do
que suas equivalentes luteranas, fornecendo ao Calvinismo um recurso vital para
conquistar espaco em situacdes politicas que, a primeira vista, pareciam
totalmente adversas. (McGRATH, 2004, p.134)

E nesse espirito e na esteira das Ordens Eclesidsticas que nasce, em 1542, um sistema

de administragdo eclesial elaborado por Calvino, o famoso Consistorio.

Ele era composto por doze lideres leigos (eleitos anualmente pelos magistrados) e por
nove (em 1542) ou dezenove (em 1564) membros da Venerdvel Companhia de Pastores da
cidade. Esse Consistorio se reunia uma vez por semana, sempre as quintas-feiras, para
discutir questdes de moralidade visando manter a disciplina eclesidstica. Pode-se dizer que
era um aparelho repressor que Calvino montou para manter a ortodoxia religiosa na cidade.

Pessoas que tivessem uma vida avaliada como inaceitdvel deveriam ser levadas ao
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Consistorio para serem exortadas a mudarem seus comportamentos. Se isso ndo ocorresse,
elas podiam sofrer a pena de excomunhdo. Comparando o Catecismo de 1537 e as Ordens
Eclesidsticas de 1541, percebe-se uma grande semelhanga, exceto pela novidade do
Consistorio. Isso leva a crer que os anos em Estrasburgo e a influéncia de Martin Bucer
foram determinantes para que Calvino compreendesse a importancia dessa instituicdo para
alcancar seus objetivos. Vale ressaltar que o poder do Consistorio era eclesidstico, € nao
civil. Mas se percebe ao longo de sua existéncia uma rivalidade com o Conselho Municipal,
que se considerava desprestigiado pela existéncia do Consistorio. Nao foram poucas as
vezes que essas instituicdes se chocaram, e o principal motivo dos embates era a questao
matrimonial, vista tanto como uma questdo pastoral, como legal. Apesar do aparente
controle de Calvino e do Consistorio, na pritica os embates entre eles e os outros

Conselhos eram comuns.

Qualquer ideia de que Calvino ou a igreja de Genebra controlava o governo civil
nio é correta. Em setembro de 1548, o Conselho da cidade determinou que os
pastores podiam apenas exortar o povo, mas ndo excomunga-lo. Em dezembro, o
Conselho prosseguiu em suas tentativas de usurpar o poder dando a Guichard
Roux a permissao de receber a Ceia do Senhor, apds ter sido proibido de fazé-lo
pelo Consistério. O préprio Calvino foi admoestado pelo conselho no dia 24 de
setembro de 1548 por causa de uma carta que tinha escrito, criticando os
magistrados de Genebra. (GAMBLE, 1990, p.67)

Como se pode perceber Calvino tinha seus poderes limitados pelo Conselho da cidade, e
isso durou entre 1541 até mais ou menos 1555. O partido que lhe fazia oposicdo era
liderado por Ami Perrin e era chamado de “libertino”, em funcao de suas posi¢des liberais
em relacdo as posi¢cdes mais conservadoras adotadas pelo grupo de Calvino. No ano de
1555, Genebra recebeu uma série de refugiados franceses que hd muito estavam sofrendo

persegui¢cdes naquele pais.

Sabemos pela correspondéncia de Calvino, que, ano apds ano, todos aqueles que
podiam se retiravam para Genebra. Manter-se em Franca € ser assimilado a um
cativo de Babildnia, e o reformador lembrava que era um dever de consciéncia de
todos os crentes 'se retirar de 1&’. Os refugiados foram chegando e obtiveram o
direito de cidadania (bourgeoisie), constituindo pouco a pouco uma maioria que
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garantiu a autoridade de Calvino contra o ataque dos dissidentes, os chamados
libertinos. (AUTIN, 1929, p.110)

Esse fato foi decisivo para que Calvino pudesse finalmente contar com a simpatia do
Conselho da cidade, pois os refugiados franceses chegavam a Genebra com o status de

cidaddos e podiam votar, o que fez com que a balanca de poder ficasse do lado de Calvino.

O motivo era que os bourgeois tinham direito de votar nas elei¢cdes de Genebra e,
prontamente, exerceram esse direito. Percebendo o que havia acontecido, em 16
de maio os perrinistas tentaram impedir os direitos de voto dos novos bourgeois.
Eles nao foram bem-sucedidos. As sessdes de abril e maio do Conselho Geral — o
colegiado dos eleitores de Genebra — estavam lotadas com os partiddrios de
Calvino, que haviam sido subitamente emancipados. O delicado equilibrio entre
os opositores de Calvino e seus partiddrios, em meio ao colégio eleitoral, foi
destruido, e a oposi¢do a Calvino, consequentemente, derrotada. Esse processo
teve prosseguimento na eleicido de 1556. (McGRATH, 2004, p.146)

Calvino passou a gozar de um certo conforto politico para implementar suas praticas

moralizantes na cidade de Genebra.

Um pouco antes disso, em 1553, Genebra viveu um dos seus episddios mais tenebrosos.
Nesse ano ocorreu o julgamento e a condenacdo do médico espanhol Miguel de Servetus
(1511-1553), a quem ¢ atribuida, a descoberta da circulacdo sanguinea. Para se ter a real
dimensdo desse fato histdrico, basta lembrar que em 1903, quando o episédio completou
trezentos e cinquenta anos, os cidaddos de Genebra construiram um monumento em
homenagem a sua principal vitima. O monumento € constituido por um bloco de granito
irregular dspero da altura de um homem e repousa sobre uma base de rocha natural. De um
lado esta o nome de Michel Servetus, e do outro, a seguinte inscricdo comovente: “Filhos
respeitosos e reconhecidos de Calvino, nosso grande reformador, mas condenando um erro
que foi o de seu século e com fortes lagcos com a liberdade de consciéncia; de acordo com
os verdadeiros principios da Reforma e do Evangelho, elevamos esse monumento

expiatério”.

Primeiramente deve-se ter em mente que a andlise do episddio, até mesmo pelos

cidadaos de Genebra, esta consolidada como um erro crasso cometido no século XVI contra
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a liberdade de consciéncia. Mas nao se pode perder de vista a perspectiva adotada e vivida
no século XVI, e isso significa tentar analisar o episédio no seu contexto, € ndo com uma

mentalidade da modernidade tardia.

No século XVI, havia duas espécies de pena maxima em vigor, o banimento e a
execucdo. Quando ocorria uma detencao, essa era por um breve periodo, e o prisioneiro era
mantido as suas préprias expensas, enquanto aguardava o julgamento. Embora houvesse
muitos pontos de discérdia entre os catdlicos e os protestantes, havia pontos em comum, e,
entre esses, a “heresia” parece ser o que mais os conectava. A heresia era entendida como
algo que ameacava a estabilidade e a existéncia das cidades. O Direito candnico define
heresia como “a nega¢do obstinada, depois do recebimento do batismo, de uma verdade que
devia ser crida com fé divina e catdlica, ou a divida obstinada dessa verdade”. E
importante, na Igreja Catdlica, distinguir heresia de apostasia (rejeicao total da fé cristd) e

cisma (rebelido contra o Sumo Pontifice e sua Igreja).

Entre os protestantes, a ideia de heresia associa-se muito ao aspecto doutrindrio,
lembrando que um dos lemas da Reforma é a SOLA SCRIPTURA. “Lutero definia a heresia
como a manifestacdo da vontade orgulhosa do homem se afirmando contra Deus. Lutero e
os outros reformadores apelaram as autoridades para combater os adeptos de falsas

doutrinas” (LIENHARD, 2006, p. 581).

Zeloso em manter a ordem doutrindria, Calvino envolveu-se em alguns processos
teologicos porque entendia que “a religido [deve] ser vista como o fundamento sobre o qual
repousa direta e necessariamente a ordem social” (BIELER, 1990, p.181). E em funcio
disso, por onde se expandiu a fé calvinista, ocorreu sempre uma postura rigida quanto a
pratica de bons costumes. Falando sobre o inicio da colonizacdo das treze coldnias inglesas
da América do Norte, Alexis de Tocqueville registra da seguinte maneira sua visdo em
relacdo a organizacdo social dos puritanos: “Os legisladores, nesse corpo de leis penais, tém
a preocupagao sobretudo de manter a ordem moral e os bons costumes na sociedade; assim,
penetram sem cessar no dominio da consciéncia, e quase nao ha pecados que nao venham a

se submeter a censura do magistrado” (2010, p.61).
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Na Genebra de Calvino, essa postura de julgar os pecados pelas maos do magistrado foi
uma realidade muito evidente. Contudo, o que precisa ser avaliado € até onde foi o poder de
Calvino nesses casos. Boa parte da critica que pesa sobre ele hd quase cinco séculos é de
que ele foi o principal protagonista de uma série de julgamentos arbitrdrios cometidos
contra pessoas inocentes™. Calvino é pintado como um déspota, um juiz sem escripulos e
um fanético religioso sem a menor piedade. E assim, por exemplo, que John Keane, em
volumosa obra sobre a Democracia, o descreve. “Calvino [...] era fanatico na maioria dos
assuntos. Aprovava a tortura e a execucdo de homens e mulheres acusados de disseminar a
praga em Genebra em 1545. Também castigava tudo que considerava quebra de
moralidade, quer se tratasse de adultério, jogos de boliche ou a mistura de sexos durante os
sermdes” (2010, p.228). Como se pode ver, John Keane age com Calvino da mesma forma
que a maioria de seus detratores, afinal, a priatica comum entre eles € julgéd-lo fora do seu

tempo e de seu contexto, analisando-o com as lentes da contemporaneidade.

Alguns processos teoldgicos merecem destaque. O primeiro deles € o debate entre
Calvino e Sébastien Castéllion. Este foi um humanista, helenista, poeta, pedagogo e
tradutor da Biblia; cultivou amizade com Calvino em 1540 em Estrasburgo e depois passou
a viver em Genebra, onde assumiu, em 1542, o cargo de regente do College de Rive. Em
1543, devido a diferencas entre ele e Calvino, no que tange a autoridade da Biblia como
Palavra de Deus, viu seu ministério pastoral ser recusado, tendo que abandonar Genebra e
indo se refugiar em Basileia. “Calvino, reconhecendo, apds tudo, as eminentes qualidades
deste homem, outorga-lhe um certificado, assinado de préprio punho, referindo as razdes de
sua revogacio e atestando que isso em nada lhe diminufa o valor pessoal” (BIELER, 1990,

pp.181-182).

No entanto, mesmo com o aparente recuo de Calvino, Castéllion continuou a cultivar

Seu senso critico contra ele.

O debate sobre o processo e execucdo de Servetus aticou a controvérsia com
Calvino sobre a coer¢do dos hereges. Em seu Tratado dos Hereges (1554,
Geneve, Jullien, 1913), trabalho coletivo, Castéllion expde sua teoria da

¥ Thomas S. Szasz afirma que em 1545 “Calvino lidera uma campanha contra a feiticaria em Genebra; 31
pessoas sao executadas como feiticeiras”. (1978, p.335)
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tolerancia dos ‘simples’ hereges, mostrando que o crime de falsa doutrina nao
pode ser agravado por outros delitos. Ele aprofundou sua tese em duas réplicas a
Calvino e a Beze: Contre le libelle de Calvin. Aprés la mort de Michel Servet
(1555, Carouge, Zoé, 1998) e De I'impunité des héretiques (1555, éd. Bilingue
latin-frang., Geneve, Droz, 1971). A controvérsia aumenta imediatamente depois,
tendo como objeto a questdo da predestinacdo; uma série de escritos polémicos
publicados entre 1554-1558 testemunham a profunda dissensdo entre os
interlecutores. (TURCHETTI, 1006, p. 205)

Além desse episddio que repercutiu por muitos anos, Calvino enfrentou outras situagdes
oriundas de processos teoldgicos em Genebra. O que se percebe lendo os documentos
referentes ao periodo € que ele era amado por muitos e odiado em igual propor¢do. Alguns

casos mais graves merecem ser destacados:

De passagem, citemos, para lembranga, os processos de Pierre Ameaux (1546) e
Jerdnimo Bolsec, um antigo carmelita. Ambos se contrapdem a interpretagdo da
Santa Escritura que Calvino esposa. Sdo condenados porque seus ataques afetam
a solidez interior do edificio social ja de si tdo ameagado de fora. O primeiro foi
acusado, em 8 de abril de 1546, de ter malevolamente falado contra Deus, contra
o magistrado e contra o snr. Calvino, ministro; é obrigado a dar volta a cidade
vestido de camisola e a pedir misericoridia a Deus e a justica; o segundo,
culpado de haver falado contra a pura religido evangélica, é exilado, em 22 de
dezembro de 1551. Quanto ao processo de Trolliet, notdrio e antigo monge,
grande amigo de Perrin e dos magistrados anticalvinistas, mostra ele a que ponto
o governo hostil ao Reformador considera que a doutrina de Calvino € ligada a
existéncia do Estado; ap6s longas discussdes acerca da predestinacao, que Troillet
contesta, o governo declara que a doutrina contida nas [Institutas € a santa
doutrina de Deus. (BIELER, 1990, p. 182)

De todos esses processos, a repercussdo também foi grande. Bolsec foi um forte
defensor da doutrina calvinista, exceto em relacdo a dupla predestinacdo. Suas contestagdes
evoluiram e, em outubro de 1551, ele fixou suas posi¢des de maneira muito taxativa. “Ele
desenvolveu seus argumentos afirmando que Calvino estava fazendo de Deus o autor do
pecado, e tornando-o culpado da condenagdo dos impios, e que ‘isto era fazer de Deus um
tirano ou um Jupiter, e que essa posi¢ao de Calvino estava levando as pessoas a acreditar
que Santo Agostinho tinha a mesma opinido, mas que nem ele e nem nenhum dos doutores
antigos tinham assegurado isso” (WENDEL, 1963, p.90). Bolsec mais tarde vingou-se de

Calvino da seguinte maneira: “Calvino foi tema de uma biografia indecente, mas divertida,
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em 1577, de Jerome Bolsec, que descreveu sua vitima como um homossexual, tedioso,
maldoso, sedento de sangue, frustrado, que se satisfazia sexualmente com qualquer mulher

em que ele conseguisse por as maos” (KEAVE, 2010, pp. 234-235).

Mas nada se compara ao episddio envolvendo Calvino e Servetus. A morte de Servetus é
uma mancha intimamente relacionada a Calvino desde entdo. Nao se sabe bem ao certo a
data de nascimento de Servetus; alguns acreditam que ele nasceu em 1509, e outros, em
1511. Nascido en Villanueva de Sijena ou Tudela, na Espanha, ele foi perseguido tanto pela

Igreja Romana quanto pelos reformadores.

Depois de estudos de Direito em Toulose e uma estadia na Itdlia, ele se instalou
em 1530 em Basileia, em seguida em Estrasburgo. Seus dois primeiros tratados
antitrinitarianos, De Trinitatis erroribus libri septem e Dialogorum de Trinitati
libri duo, publicadas respectivamente em 1531 e 1532, possuem a mesma
doutrina desenvolvida, em 1553, em seu Christianismi restitutio. Servetus
considerava a férmula trinitariana nicénica como antibiblica e, portanto, como
herética. Segundo ele, Deus € unico; o Verbo e o Espirito eram manifestacdes
dessa unidade. Jesus Cristo, gerado pela Palavra, € o filho tornado homem divino.
Servetus combatia também o batismo infantil e a predestinagdo. (BACKUS,
2006, p.1327)

Essa posicao defendida por Servetus desde o inicio da década de trinta do século XVI
ndo era nenhuma novidade. “Servetus mostra o parentesco intelectual dele com os
pensadores do segundo século que chegaram até ndés como os monarquianos. Seu
pensamento nos faz lembrar de uma s6 vez desses tipos opostos de especulacdo
monarquiana que sdo identificados com os nomes de Sabellius e Paulo de Samdsata”

(EMERTON, 1909, p.148).

Depois de estudar medicina em Lyon e Paris, ele trabalhou como médico do arcebispo
de Vienne (Franga), publicando tratados de medicina, astrologia e geografia. Ele é
reconhecido como o descobridor da circulacio pulmonar do sangue (LEONARD, 1958,
p.57). Entre os anos de 1546-1547, manteve correpondéncias com Calvino, usando o
pseudonimo de Jodo Frellon. Nesse periodo, € provavel que ele tenha enviado a Calvino o

manuscrito da obra Christianismi restitutio, que seria publicada somente em 1553
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(LEONARD, 1958, p.57). Numa correspondéncia datada de 13 de fevereiro de 1546,

Calvino disse o seguinte a Servetus:

Visto que me tem escrito com espirito tdo assoberbado, para abater um pouco seu
orgulho, fui for¢ado a falar-lhe mais asperamente do que é meu costume —
dificilmente eu poderia agir de outra maneira. Garanto-lhe que ndo hd li¢do que
mais precise aprender do que a humildade, a qual sé o Espirito de Deus pode lhe
dar. [...] Rogo-lhe, portanto, que se contente com o que jd tratei da questio, a ndo
ser que veja uma melhor ordem a ser adotada nesse ponto. Portanto, apds
recomendar-me a voc€, rogo ao nosso Deus que o tenha em seu cuidado.
(CALVINO, 2009, p.59)

No mesmo dia em que escreveu essa carta para Servetus, Calvino escreveu para Farel

comentando o caso.

Servetus escreveu para mim ultimamente e juntou a sua carta um extenso volume
de suas fantasias delirantes, com a fanfarrice ostentosa de que eu veria algo
surpreendente e inusitado. Estd decidido a vir para cd, se eu estiver de acordo.
Entretanto, ndo estou disposto a empenhar minha palavra pela segurancga dele,
pois, se ele vier, jamais permitirei que parta vivo, se a minha autoridade for de
alguma valia. (CALVINO, 2009. p.61)

Como se pode perceber, sete anos antes da condenagdo e morte de Servetus, Calvino ja
conhecia e condenava o pensamento dele. E previa sua morte, caso viesse a comparecer
diante dele, Calvino. Quando ocorreu a publicacdo de Christianismi restitutio (A
reconstru¢do do cristianismo), ela foi editada sem o nome do autor em janeiro de 1553. O
genebrino Guillaime de Tride denunciou Servetus a Inquisi¢do de Vienne. Ele foi detido
pelas autoridades da cidade e levado a prisdo, mas conseguiu fugir. Nao se sabe exatamente
o que levou o fugitivo Servetus a buscar refiigio em Genebra, mas em 13 de agosto de
1553, ele foi preso naquela cidade. Calvino registrou sua impressao da prisdo de Servetus

em uma carta enviada a Farel.

Temos, agora, nas maos, um novo problema com Servetus. Ele talvez s6
pretendesse passar por essa cidade, pois até agora ndo se sabe a que propdsito
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veio. Mas, tendo sido reconhecido, considerei que devia ser detido. Meu amigo
Nicolas [de la Fontaine] citou-o judicialmente com acusacdo capital, oferecendo a
si mesmo como garantia conforme a lex talionis. No dia seguinte, apresentou
contra ele quarenta acusacdes por escrito. A principio, ele procurou esquivar-se
delas. Por conseguinte, fomos convocados. Ele me ultrajou impudentemente,
como se me considerasse muitissimo detestdvel. Respondi-lhe conforme merecia.
(CALVINO, 2009, p.114)

As teses defendidas por Servetus e consideradas heréticas pelos reformadores tinham
pesos diferentes para o Conselho Municipal e para Calvino. A recusa da doutrina da
Trindade era o ponto mais importante para Calvino, pois negava um principio basilar da fé
cristd, mas a negacdo do batismo infantil vinculava Servetus aos Anabatistas (que batizam
novamente), que tantos problemas causaram a Reforma. Tal movimento j4 foi tratado em
capitulo anterior neste trabalho. Os Anabatistas, ala radical da Reforma, propunham abolir
a propriedade privada e introduzir o principio de igualdade econdmica e, com isso,
representavam uma ameaca vital a ordem econdmica e social da qual dependia a fragil
existéncia de Genebra. Nao punir Servetus significava, para o Conselho Municipal de
Genebra, abrir um precedente perigoso para que um discurso radical pudesse ganhar
consisténcia, mesmo que isso ndo fosse a principal meta de Servetus. Em politica e em
religido, sdo levadas em consideracdo as coisas ditas e as coisas escondidas em
determinados discursos. O campo hermenéutico € fértil nessas duas areas, produzindo
aliancas de conveniéncia e confrontos reais e imagindrios. Em fun¢ao disso, o Conselho

Municipal nao teve dividas de que Servetus era uma ameaca real.

Embora tenha sido Calvino que, agindo pessoalmente, providenciou a acusagio e
a prisdo de Servetus, foi o Conselho Municipal que — apesar de sua forte
hostilidade em relagdo a Calvino — assumiu o caso e processou Servetus com
rigor. Isso causou surpresa aos expectadores externos: Wolfgang Musculus
escreveu sobre sua convicgdo de que Servetus, evidentemente, esperava se
beneficiar na hostilidade do Conselho Municipal em rela¢do a Calvino. Deve-se
observar que a atuagdo posterior de Calvino nesse processo foi a de um consultor
técnico ou de uma testemunha especializada, em vez de um acusador. Em 21 de
agosto as autoridades de Genebra escreveram para Vienne, pedindo informacdes
adicionais a respeito de seu prisioneiro. Especificamente, elas requisitaram
‘copias das provas, informagdes e do mandado de prisdo’ que havia contra
Servetus. As autoridades catdlicas de Vienne exigiram imediatamente a
extradicdo de Servetus para que fosse processado 1d. O Conselho Municipal
ofereceu-lhe, entdo, uma opgdo: ele poderia retornar a Vienne ou permanecer em
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Genebra, submetendo-se a decisio da justica desta tdltima. E significativo que
Servetus escolhesse permanecer em Genebra. (McGRATH, 2004, p. 143)

O caso de Servetus transformou-se num problema politico de enorme gravidade para
Genebra. O que fazer com tal prisioneiro? Duas opgdes eram as mais comentadas:
banimento ou execu¢do. Consultas foram feitas as cidades de Zurique, Berna, Basileia e
Aschffhausen, e todas foram undnimes em apoiar a pena de execucdo. No dia 27 de outubro
de 1553, “Servetus foi executado. Genebra ndo possuia carrascos profissionais. Seus
carrascos — como seus carcereiros e todos os demais oficiais publicos — eram amadores. A

execucao foi uma verdadeira carnificina” (McGRATH, 2004, p.143).

Mas uma pergunta continua sem resposta. Qual foi, de fato, a contribui¢cao de Calvino
nesse episddio? Como atestam as cartas de Calvino para varios de seus amigos, desde o
periodo de 1546-1547, ele ja nutria o desejo de uma puni¢do exemplar. Na carta de 1553,
em que comunicou a Farel a prisdo de Servetus, termina dizendo: “Espero, de qualquer
maneira, que seja condenado a pena de morte, mas desejo que a severidade do castigo lhe

seja aliviada” (CALVINO, 2009, p.114).

Como se pode ver, Calvino era amplamente favordvel a execugdo, discordando talvez,
da forma como foi realizada, e optando pela pena de decapitacdo, contudo, isso nao muda
em nada sua posicao a respeito da pena. O que precisa ficar registrado, ndo com a intengao
de minimizar a participacdo de Calvino no caso exposto, mas com o objetivo de ser fiel aos
fatos historicos, € que ele foi consultado tecnicamente sobre as posi¢des teoldgicas de
Servetus e disse ao Conselho da cidade o que pensava a respeito. Ele foi responsavel
também por providenciar a prisdo e a acusag@o contra Servetus. Esses foram os atos (numa
linguagem moderna: “atos equivocados’) de Calvino. Mas ¢ interessante notar como o erro
(afinal, ser condenado a morte por pensar diferente € um absurdo e um atentado contra a
livre consciéncia) cometido contra Servetus foi creditado somente na conta de Calvino.
Afinal, sempre que se fala sobre o reformador, automaticamente se associa a ele aquela
morte. Calvino errou nesse episddio, mas todas as frentes cristds nessa época, catdlicas ou

protestantes, cometeram erros similares.
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Mesmo que o cristianismo seja uma religido que prega o amor e a caridade como
principios basilares, os Estados cristdos nunca abriram mao de punir aquilo que

consideravam como maus exemplos. Vale recordar as afirmacdes de Grotius a respeito:

Restam as penas que tém por objeto prover ndo ao interesse privado, mas ao bem
publico, seja suprimindo ou contendo aquele que prejudicou, de maneira que nao
prejudique mais ninguém, seja fazendo desistir os outros pela severidade do
exemplo. Essas penas ndo foram abolidas por Cristo, como provamos alids por
esse argumento incontestavel que, quando dava seus preceitos, declarava ao
mesmo tempo que ndo estava abolindo nada da lei. A lei de Moisés que, em
matéria dessas coisas, devia subsistir enquanto o Estado subsistisse, mandava
rigorosamente aos magistrados punir os homicidas e outros crimes (Exodo XXV,
14 XXI 14; Niimeros XXXIII, 14, 37 e XXXV, 31; Deuteronomio XXIX, 13 e
XXIX, 13). Se os preceitos de Cristo puderam coexistir com a lei de Moisés,
tendo-se presente que ela infligia suplicios mesmos capitais, podem existir
também com as leis humanas que imitam nesse ponto a lei divina. (GROTIUS,
2005, p.814)

A base para que o cristianismo pudesse construir seu sistema legal era a lei mosaica
presente no Antigo Testamento. E o0s protestantes sempre tiveram uma relacdo muito
proxima como o Antigo Testamento. Alids, foi isso que contribuiu para que grupos
protestantes na América se julgassem como o novo Israel de Deus na face da terra. Nao é
sem razdo que a colonizagdo inglesa tomava de empréstimo a lei mosaica para construir

seus sistemas legais.

‘Quem adorar outro Deus que ndo seja o Senhor — dizem eles, para comegar, -
aquele certamente morrera’. Seguem-se dez ou doze disposi¢des da mesma
natureza, tomadas de empréstimo textualmente, ao Deutenonémio, ao Exodo e ao
Levitico. A blasfémia, a bruxaria, o adultério, o estupro sdo castigados com a
morte; a ofensa, cometida por um filho contra seus pais, € capitulada na mesma
pena. Dessa forma, a legislacio de um povo rude e semicivilizado era
transportada ao seio de uma sociedade cujo espirito era esclarecido e brandos
eram o0s costumes; em consequéncia jamais se viu a pena de morte mais
frequentemente prescrita nas leis, nem mais raramente aplicada”.
(TOCQUEVILLE, 2010, p.61)

A pena de morte foi vista em muitos desses lugares como um meio de controle social

para evitar males maiores. E isso que pensava, ainda no século 19, o muito cat6lico Donoso
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Cortés. “Disse Donoso que a aboli¢ao legal da pena de morte é sempre sintoma precursor
de uma matanca em massa. [...] Com fulminante instantaneidade vé imediatamente como
feito inicial a abolicdo legal da pena de morte. O resultado final: um mundo em que o

sangue parece brotar das rochas, porque os paraisos ilusérios se transformam em infernos

reais” (SCHMITT, 2006, p.40).

Voltando a Calvino, quando se analisa sua atividade em Genebra, percebe-se que sua
interferéncia nos assuntos da cidade cresce ao longo dos anos. Mas essa for¢a, ou capital
religioso acumulado, ndo faz dele um Sumo-Pontifice protestante. A ideia de que havia em

Genebra uma teocracia protestante, sendo a cidade uma nova “Roma”, nao se sustenta.

Sem duvida é um erro, como bem mostrou Choisy, falar de uma teocracia
genebrina: a teocracia supde o governo de um pontifice ou de uma casta
sacerdotal detentora legal da autoridade temporal. [Em Genebra], ndo existe nada
do tipo. Calvino ndo tem cargo e, portanto, ndo usa a espada secular: ele ndo € rei,
nem prefeito, nem presidente, nem protetor; até 1559 ele ndo tinha sequer o
direito de cidadania. Mas sua palavra corre em todo Estado a fim de equilibrar os
menores detalhes, da fé até a moda, sem ignorar a justica e a politica estrangeira.
(MESNARD, 1951, p.306)

A influéncia de Calvino em Genebra advém da for¢ca que o campo teolégico possui

nesse momento historico.

Nés temos um corpo orgénico e perfeitamente coerente que, apesar da separacio
de poderes, a autoridade temporal faz em todas as areas que reflitam diretamente
a acdo de Reformador. Genebra é também, nas palavras de George Goyau, uma
‘Cidade-Igreja’, mas desde que ndo se conceba a Igreja trancada nos muros da
cidade. (MESNARD, 1951, p.307).

A relacdo entre religido e politica era visceral no século XVI, e a intolerancia era uma
marca registrada que se fazia presente tanto entre protestantes como catélicos. Por isso, a
definicdo de como cada grupo se relacionaria com o Magistrado Civil era de suma
importancia. Essa relagdo serd explorada no préximo topico, que evidencia a forma como

Calvino tratou tais aspectos.
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4.2. O Magistrado Civil nas Institutas

No capitulo XX do livro quatro das Institutas, Calvino analisa o magistrado civil. Logo de
inicio, ele justifica a op¢do de tratar desse tema que aparentemente ndo tinha nada a ver
com sua temdtica teoldgica, mas que a ela se ligava por servir de base para a construgdo de
uma sociedade ideal. “De fato, ainda que tal explanacdo pareca estranha a teologia e a
doutrina da fé que tratamos, o andamento da matéria provara que é oportuno estuda-la. [...]
Acrescente-se ainda que esse assunto de muito nos serve para que nos mantenhamos no
temor de Deus, reconhecendo o quao grande € a sua bondade ao prover o género humano

desses meios” (CALVINO, 2009b, p.875).

Esse € o capitulo mais modificado das varias edi¢Oes das Institutas, desde a primeira
publicacdo em 1536. O que poderia sugerir uma grande mudan¢a de mentalidade, com um
exame acurado, revela-se tdo somente um cuidado especial quanto a temdtica tratada,
sugerindo que ele reconhecia a importancia do poder civil ou magistrado civil. E bem
verdade que isso foi demais para alguns bidgrafos de Calvino, pois parece que eles ndo
entenderam como alguém que falou o tempo todo sobre coisas espirituais acabou sua obra

maxima falando de algo tao “mundano”, como a politica e a vida civil.

Das altas montanhas, onde o nosso autor foi adorado por seu entendimento sobre
o mistério sacramental, descemos para planicies mundanas da vida politica e
civil. Este choque climético tem sido demais para alguns escritores. Frangois
Wendel, desejando que, sem divida, para ndo terminar com uma nota elevada,
transferiu a politica para um capitulo anterior. No entanto, Calvino teve razdes
historicas e teoldgicas para o seu curso. (PARKER, 1995, p.157)

Alguns termos precisam ser expostos para melhor compreensdo da escrita de Calvino.
Harro Hopfl, que fez uma edic¢do critica do capitulo mencionado em epigrafe, diz o

seguinte sobre os termos “autoridade” e “poder”.

Nao constatei nenhuma indicag¢do de que ele tenha empregado esses termos para
fazer quaisquer distingdes importantes. O autor parece usd-los simplesmente para
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obedecer a norma estilistica, segundo a qual se deve procurar variar as palavras e
evitar a repeti¢do do mesmo termo na mesma sentenga ou em frases préximas.
Por essa razdo, ele obedece inconscientemente aos padrdes escoldsticos e se
afasta das normas dos cldssicos; estes certamente nao usariam auctoritas €
potestas alternadamente (nem grafariam autoritas, como ele o faz). Seja como
for, potestas, no texto de Calvino, significa os ‘poderes’, ‘direitos’ ou ‘titulos’
que estdo unidos a um certo oficio ou cargo; tem também o sentido de
‘autoridade’, entendida abstratamente. Imperium, no latim cldssico, € o conjunto
de poderes inerentes aos mais altos cargos civicos, principalmente aos do consul,
pretor ou general e, mais tarde, ao de imperador. No latim medieval e do comeco
da Idade Moderna, o significado do termo foi estendido, incluindo os direitos do
cargo real. Assim, na medida em que haja alguma disting@o, o imperium é a mais
alta potestas. No latim classico, auctoritas tinha o sentido de autoridade pessoal
ou moral, o direito de ser ouvido atenciosamente, direito adquirido pela
experiéncia, pelo sucesso e por um status respeitdvel. Calvino, porém, emprega o
termo, como fizeram os autores escoldsticos, como sindénimo de imperium ou
potestas (por exemplo, secdes 23 e 25). Claro que também o utiliza (assim como
authorité) quando se refere a autoridade moral ou intelectual. (HOPFL, 2005, pp.
LIX-LX)

Merecem destaque, ainda, os termos “dominagao” e “soberano”.

Calvino utiliza dominatio/domination como um equivalente para todos os outros
termos, embora em periodos republicanos isso tivesse sido considerado ndo
[saber] distinguir entre relagdes domésticas e civis, pois se relacionava ao mando
de um dominus sobre seus dependentes ou escravos. Tanto na versdo latina
quanto na francesa, Calvino nao tinha maiores escripulos a esse respeito, ainda
que utilizasse dominatio quando falava do poder dos tiranos (por exemplo, na
secdo 30). Embora os argumentos originados do siléncio sejam ardilosos, ndo
posso deixar de observar que o termo ‘soberano’ ocorre, creio, apenas uma vez na
versdo francesa, na expressdo [’impire souverain, na qual se refere ao poder de
Deus em contraposi¢do ao poder terreno (puissance terrienne). O texto latino
nesse ponto refere-se simplesmente ao ius de Deus; e Calvino nio se aproxima
mais de um termo para ‘soberania’ do que quando emprega imperium. (HOPFL,
2005, p.XLII)

Como se pode perceber ndo € necessario encarar o texto sobre o magistrado civil como
algo que exige uma exegese para ser compreendido. Nesse topico, o que se pretende € fazer
uma andlise do capitulo XX das Institutas. A inten¢do € verificar o que Calvino entende por
magistrado civil e de que maneira a sociedade deve se relacionar com ele. Como j4 foi dito
anteriormente, a sua visdo de mundo € teocéntrica, mas ele entende que a organizacdo da
sociedade é obra humana que precisa, antes de tudo, reconhecer sua total submissio e

absoluta dependéncia da divindade. Calvino deixa o magistrado civil como ultimo assunto
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porque entende que tudo o que escreveu anteriormente € uma forma de governo da alma,
do homem interior. Em outras palavras, tudo o que foi escrito teologicamente serve para
construir um homem com a compreensio correta sobre Deus. Nesse sentido, o papel da
teologia € informar aos homens o que eles devem saber sobre Deus. Mas hd uma outra
forma de governo que precisa ser construida para que uma sociedade melhor e mais justa
brote, apesar da maldade dos homens. “Uma vez que antes haviamos distinguido duas
formas de governo [duplex-regimen em latim] que concernem ao homem, e ja falamos
suficientemente da primeira, que consiste no governo da alma, ou do homem interior, e visa
a vida eterna, é preciso agora tratar da segunda forma, que diz respeito somente a justica

civil e a reforma dos costumes” (CALVINO, 2009b, 875).

Ao mencionar essa segunda forma de governo, Calvino prepara o terreno para o ataque a

um inimigo politico muito forte, a saber — usando uma terminologia moderna —, “o
pensamento anarquista” de grupos Anabatistas. Suas observacdes politicas partem de uma
realidade prética, perigo eminente que ronda e assusta as regides que aderiram a Reforma.
Tal como observaram Maquiavel e Espinosa, existem aqueles que escreveram sobre
republicas e principados ideais e sobre pessoas ideais, esquecendo-se de que existe uma

diferenca enorme entre a teoria e a pratica no campo da politica. Maquiavel diz no capitulo

XV do Principe:

2

Todavia, como é meu intento escrever coisa Util para os que se interessam,
pareceu-me mais conveniente procurar a verdade pelo efeito das coisas do que
pelo que delas se possa imaginar. E muita gente imaginou republicas e
principados que nunca se viram nem jamais foram reconhecidos como reais. Vai
tanta diferenca entre o como se vive e o modo por que se deveria viver, que quem
se preocupar com o que se deveria fazer em vez do que se faz aprende antes a
ruina prépria do que o modo de se preservar. (2010, p.36)

Espinosa diz algo parecido no seu Tratado Politico, no paragrafo primeiro do capitulo I.

Julgam [os fil6sofos] assim agir divinamente e elevar-se ao pedestal da sabedoria,
prodigalizando toda espécie de louvores a uma natureza humana que em parte
alguma existe. Concebem os homens, efetivamente, ndo tais como sdo, mas como
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eles préprios gostariam que fossem. Dai, por consequéncia, que quase todos, em
vez de uma ética, hajam escrito uma satira, e ndo tinham sobre politica vistas que
possam ser postas em pratica, devendo a politica, tal como a concebem, ser
tomada por quimera, ou como respeitando ao dominio da utopia ou da idade de
ouro, isto é, a um tempo em que nenhuma instituicdo era necessdria. (2000,
p-439)

Existe no maquiavelismo pensamento seminal da modernidade, o apego ao concreto em
detrimento de idealiza¢des utdpicas. Evidentemente ndo é possivel colocar nosso analisado
no campo maquiavélico. Mas a marca moderna da valorizagdo do que € efetivo pode ser
notada em suas propostas, definidas no capitulo XX das Institutas, para o poder civil. Como
ele mesmo disse, essa area ndo era algo habitual em seus escritos. Inevitavelmente, no
entanto, quem escreve sobre teologia chega ao campo da politica. Teologia e Politica em
algum momento se cruzam e precisam dialogar. No caso de Calvino, a radicalizagdo dos
Anabatistas foi o motivo que o impulsionou para o debate entre Teologia e Politica.
Inevitavelmente grupos utépicos, quando radicalizam seu discurso religioso, seguem do
transcendente para o imanente, onde todos os sonhos e promessas da religido precisam
ganhar uma forma corpdrea, no aqui e agora. Tratando da mentalidade utépica na
modernidade, Karl Mannheim d4 ao Quiliasma Orgidstico dos Anabatistas uma posi¢ao de

muito destaque. Ele diz:

A mudanca decisiva na histéria moderna foi, sob o ponto de vista do nosso
problema, o momento em que o ‘Quiliasma’ uniu suas for¢as as demandas ativas
dos estratos oprimidos da sociedade. A ideia da aurora de um reinado milenar
sobre a terra sempre conteve uma tendéncia revolucionarizante, e a Igreja fez
todos os esfor¢os para paralisar esta ideia situacionalmente transcendente com
todos os meios de que dispunha. [...] Entretanto, entre os hussitas e depois em
Thomas Miinzer e os anabatistas, estas ideias se transformaram nos movimentos
ativadores de estratos sociais especificos. Aspira¢des que até entdo nio se haviam
apegado a um objetivo especifico, ou se concentravam em objetivos
extraterrenos, assumiram subitamente uma complei¢do mundana. Sentia-se que
eram vidveis — aqui e agora — e infundiam um ardor singular a conduta social.
(MANNHEIM, 1968, pp.235-236)
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. 3 . . .
Sobre os Anabatistas™, Calvino condena-os pelo fato de acreditarem que o Reino de
Cristo limita-se aos elementos desse mundo e por desejarem construir uma sociedade sem

uma organizag¢ao hierdrquica.

Quando, de fato, ouvem que o evangelho promete uma liberdade que, segundo
dizem, ndo pode reconhecer rei nem magistrado, mas somente a Cristo, eles nao
conseguem entender de que tipo de liberdade se esta falando. E, assim, pensam
que as coisas ndo podem ir adiante, a menos que o mundo inteiro adote uma nova
forma de governo, na qual ndo haja juizes, nem leis, nem magistrados ou func¢des
parecidas, as quais consideram limitacdes da sua liberdade. [...] o reino espiritual
de Cristo e o poder civil sdo realidades bem distintas entre si. (CALVINO, 2009b,
pp-875-876)

Calvino chega a dizer que eles ndo sabiam discernir a realidade do reino espiritual de
Cristo, confinando-o tdo somente a realidade dos homens, e desprezando seu cariter
mistico. Eles assumem um “devaneio judaico”. Calvino era muito criterioso quanto ao que
assumia da tradi¢ao judaica. Ele e a maioria dos reformadores optaram por usar elementos
do Antigo Testamento, como, por exemplo, o conceito de alianga. “A tradi¢ao reformada
opera, assim, com a categoria biblica e teoldgica de alianca, categoria que teve uma
influéncia decisiva sobre as diferentes teorias do contrato, como elas foram desenvolvidos
na filosofia politica moderna, de Hugo Grotius a John Rawls, passando por Locke e Jean-

Jacques Rousseau” (MEHL; MULLER, 2006, p-1083).

Para Calvino, uma sociedade ndo regulada pela lei e pelo magistrado civil estaria

condenada a ruina. Seu modelo de organizacdo eclesidstica podia ser copiado para o

¥ Os anabatistas sdo apontados como os responsaveis por vdrios movimentos no inicio da modernidade,
desde o pentecostalismo até o socialismo moderno. Vejamos: “Sem pretender tracar um esbogo dos
movimentos iluministas anteriores ao aparecimento do Pentecostalismo, cumpre assinalar que, desde os
primérdios da Reforma, surgem, em vdrias regides, comunidades religiosas nas quais os fiéis procuravam o
contato direto com o Espirito Santo. A primeira manifestagdo desse ‘Protestantismo do Espirito’, para usar a
expressao de Léonard, teve inicio no século XVI, com o Anabatismo, difundido especialmente na Alemanha e
Suica. Miinzer afirmava achar absurdo que Deus, depois de haver falado diretamente aos homens, durante
séculos, tenha com eles cessado a comunicagdo, como se, de subito, houvesse emudecido” (SOUZA, 1969,
pp-21-22). “O fato de o socialismo moderno frequentemente reportar suas origens ao tempo dos anabatistas
demonstra, em parte, que o movimento liderado por Thomas Miinzer deve ser tido como um passo em dire¢do
aos movimentos revoluciondrios modernos. E Gbvio, naturalmente, que nio estamos lidando aqui com
proletdrios com consciéncia de classe. Do mesmo modo, deve ser desde logo aceito que Miinzer era um
revolucionario social por motivos religiosos”. (MANNHEIM, 1968, p.235)
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modelo de organizagdo civil da sociedade. Foi isso que aconteceu com as vdrias

ramificacdes calvinistas que se espalharam pelo mundo afora.

O sistema Presbiteriano-Sinodal € conhecido como modelo-tipo de organizacao
eclesidstica que carrega as sementes da democracia. Na verdade, o poder pertence
aos leigos locais, que elegem um conselho de ancidos (dai a palavra presbitero,
‘ancido’ em grego) para garantir que o governo seja da comunidade. Esse
conselho elege delegados para um nivel nacional, o sinodo, composto em parte
também por pastores, que tratam de questdes doutrindrias e decisdes
disciplinares, aprovadas apds debate publico e voto dos leigos. Esse modelo é
vélido para todas as comunidades locais. Tal sistema enfraquece qualquer poder
absoluto de um unico corpo social. O Rei Tiago I da Inglaterra em 1604 era capaz
de exclamar: ‘um Presbitério (um conselho de comunidade local) escocés
concorda com a monarquia como Deus concorda com o diabo’. (MARQUET,
1989, pp.50-51)

Para Calvino, o reino espiritual de Cristo permitia ao cristdo gozar nesta vida de uma
antecipacao das bem-aventurancas que serdo plenas na consumacao dos tempos, mas jamais
viver essa plenitude sem que sua volta tenha se realizado. A imagem que Calvino usa para
essa tensdo entre o ‘ja” e o “ainda ndo”, ou seja, o reino espiritual de Cristo ja presente
ofertando aos cristdos uma série de beneficios, porém, ainda ndo em sua plenitude, € a de
um peregrino, que caminha neste mundo, mas espera algo maior. “Mas, se a vontade de
Deus € que caminhemos [peregrinari] sobre a terra, embora suspiremos pela verdadeira
patria, e se, além disso, tais meios nos sdo necessarios a caminhada, entdo aqueles que os
querem subtrair aos homens, pretendem lhes arruinar a propria natureza” (CALVINO,

2009b, p.877).

Calvino descarta qualquer perfeicdo que supostamente deveria existir na igreja. Ele
possui uma visdo antropoldgica muito clara sobre os efeitos danosos do “pecado original”
sobre a humanidade. A igreja jamais serd perfeita enquanto durar sua peregrinacdo, € nao
serve como pretexto de perfeicdo, como pensavam os Anabatistas, a ponto de serem
suprimidas as leis na organizagdo social. E para Calvino isso reforcava a necessidade do

magistrado civil.
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Porque, a respeito do que alguns alegam, a saber, que na Igreja de Deus deve
haver uma perfei¢cdo que sirva como tunica lei, respondo que isso é insensatez,
pois jamais poderd existir semelhante perfeicdo em nenhuma sociedade humana.
De fato, sendo tdo grande a insoléncia dos réprobos, e tdo contumaz e rebelde sua
perversidade que mal conseguimos refred-las pelo rigor das leis, que deveriamos
esperar se lhes fosse dada uma licenca absoluta para fazerem o mal, visto que nao
se deixam conter nem mesmo pela forca? (CALVINO, 2009b, p.877)

Portanto, para Calvino abolir as leis, acabar com o magistrado civil, em nome de uma
sociedade utdpica, que viveria em paz duradoura porque se declarava cristd, é caminhar
para a barbdrie. Deve prevalecer entre os cristdos uma forma publica de religido; o poder
civil deve resguardar os direitos de todos os homens. “[...] € preciso que cada um possua o
que € seu; que a relacao entre os homens seja justa, sem dano ou fraude; que a honestidade
e modéstia reinem, a fim de que resplandeca a forma publica da religido entre os cristaos, e
que a civilidade se estabeleca entre os homens. Eis por que ndo deve estranhar que se
confie no poder civil” (CALVINO, 2009b, p.877). Contudo, ¢ importante ressaltar que o

poder civil deve proteger a verdadeira religido contra as heresias publicas.

Calvino entende que a ‘“igreja deve manter-se rigorosamente afastada do Estado.
Contentar-se-4 com explicar ao Magistrado a palavra de Deus [...]. Quanto ao Magistrado, é
seu dever proteger a Igreja e fazer respeitar a livre pregacao do Evangelho” (MOUSNIER,
1978, p.82).

Na sequéncia o que vemos € um Calvino ndo medindo elogios aos governantes. Ele
entende que ser um magistrado € a mais alta e honrosa voca¢do de Deus aos homens, por
isso, Deus teria permitido que a dignidade dos magistrados fosse exaltada com titulos
eminentes. ‘“Para provar isto, basta dizer que sdo chamados ‘deuses’ todos os que exercem a
fungdo de magistrados [Ex 2.8,9; SI 82.1]” (CALVINO, 2009b, p.878). Cabia aos
magistrados reconhecerem suas vocagdes, pois eles sdo representantes de Deus em meio
aos homens. “Em suma, se tiverem bem claro que sdo representantes de Deus, entdo hao de
aplicar toda a diligéncia em oferecer aos homens a imagem da providéncia, protecdo,
bondade, benevoléncia e justi¢a divina” (CALVINO, 2009b, p.880). Apoiando-se em
textos como Provérbios 8.16-16 e Romanos 13, Calvino tenta vincular a autoridade dos

magistrados a uma dadiva de Deus.
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‘Por mim reinam os reis, os principes mantém a sua autoridade, e os juizes
julgam com retiddo’ [Pv 8,15-16]. Isso vale como se fosse dito que reis e
magistrados exercem sobre a terra a sua autoridade, ndo por conta da
perversidade humana, mas por prévida e santa ordenagdo de Deus, a quem
pareceu bem conduzir assim o governo dos homens. Pois € ele que se faz presente
e preside a formulag¢@o das leis e a reta administragdo da justica. [...] ndo resta
ddvida de que Paulo nos recomenda toda forma legitima de autoridade. Isso ele o
demonstra ainda mais claramente quando aborda diretamente a matéria,
ensinando que toda autoridade é uma ordenagdo divina e que ndo hd poder algum
que ndo tenha sido estabelecido por Deus [Rm 13.1,2]. Ao contrdrio, os principes
sdao ministros de Deus para honrar aqueles que fazem o bem, e para castigar aos
que agem mal [Rm 13.1,4]. (CALVINO, 2009b, pp.878-879)

Na visdo de Calvino, por mais que os homens acreditem possuir o poder em suas maos,
na verdade, todos eles recebem o poder como concessdo de Deus. Essa postura teve
consequéncias muito interessantes, principalmente no que tange ao poder dos tiranos.
Desprezar o papel dos magistrados é desonrar o préprio Deus que os comissionou para uma
santa missdo. “De resto, gozardo de grande consolagdo ao pensarem que a sua vocagio
[magistrados] ndo € profana nem estranha aos servos de Deus, mas uma missao santa que

desempenham por delegacao de Deus” (CALVINO, 2009b, p.880).

Na sequéncia, Calvino propde-se a analisar trés formas de governo. Ele introduz essa
questio com um pardgrafo que foi o mais alterado nas vérias edicdes das Institutas. “E
certamente inudtil que homens privados, que ndo t€m autoridade alguma para assumir
decisdes, disputem sobre as formas de governo” (CALVINO, 2009b, p.881). O que esta em
jogo é quem poderia, ou melhor, quem teria o direito de discutir sobre as formas de
governo, e parece que isso ndo ficou tdo claro para Calvino, pois na versdo latina as

expressoes usadas sao ambiguas.

O texto original de 1536 parecia proibir a todas as pessoas exceto as ‘pessoas
publicas’, isto é, os governantes, até mesmo a discuss@o abstrata da questdo da
melhor forma de governo/organizacdo politica. Uma vez que esse era um topico
fundamental de discussdo tanto entre escoldsticos quanto entre humanistas e, de
qualquer modo, como o proprio Calvino (ele mesmo uma ‘pessoa privada’, no
sentido relevante da expressdo), por volta de 1543, também pretendia discutir o
assunto, ele acrescentou ‘no lugar onde vivem’. Observe-se ainda que o latim é
suficientemente ambiguo para permitir a leitura: ‘homens privados que ndo tém
direito de discutir (deliberare) nenhum assunto dos negdcios publicos’. Nao tenho
certeza de que ndo foi isso o que Calvino quis dizer; de qualquer forma, sua
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linguagem displicente ou equivoca € sintomadtica de sua hostilidade a projetos de
qualquer espécie da parte de homens privados. (HOPFL, 2005, p.85)

De qualquer modo, apesar dessa ambiguidade que introduz a discussdo, Calvino faz uma
andlise muito clara sobre trés formas de governo: a monarquia, a aristocracia e a

democracia.

Enumeram-se trés formas de governo civil: a monarquia, isto é, o governo de um
s0, chamado rei, duque ou de outro nome; a aristocracia, regime fundado sobre o
governo da nobreza; a democracia, governo popular no qual todo individuo tem
poder. E verdade que um rei, ou outra pessoa investida de autoridade tnica,
facilmente caia na tirania; € facil também que os nobres se conluiam para criar
um governo injusto; mais frequentes ainda sdo as sedi¢des, quando o povo
assume o poder. Comparando a essas trés formas de governo, serd preferivel que
o poder esteja nas maos daqueles que sabem governar mantendo a liberdade do
povo, visto que raramente se constata, sendo quase um milagre que os reis
consigam controlar a sua vontade sem jamais se afastarem da justica e da retidao.
De fato, é raro que tenham a prudéncia e a inteligé€ncia necessdria para saber
discernir aquilo que € bom e til. (CALVINO, 2009b, p.881)

Thomas Henr Parker, comentando essa secdo 8, diz que apesar da critica a todas as
formas de governo listadas por ele, “Calvino prefere a aristocracia, ou aristocracia
temperada com democracia, uma forma que apresenta menos risco do que outras” (1995,

p-159).

O proprio Calvino ndo deixa clara a sua opinido, mas aponta para algumas
caracteristicas que dao suporte a opinido de Thomas Parker. O que se sabe € que Calvino
tinha inclina¢Oes republicanas e por isso, ao longo do capitulo 20, procurou termos mais

abstratos e amplos que pudessem dar conta do que tinha em mente.

Calvino necessitava de um termo mais abstrato do que Lutero, que na maioria das
vezes designou a associagdo civil mediante a referéncia a forma de governo (por
exemplo, ‘reino’, ‘principado’, ‘ducado’, ‘eleitorado’, ‘império’. [...] Calvino ndo
utilizou esses diversos termos para fazer distingdes, mas simplesmente por
elegancia de estilo, copia verborum; com efeito, frequentemente utiliza regimen
ou gubernatio (‘governo’) quando poderia igualmente fazer referéncia a politia, e
vice-versa. (HOPFL, 2005, p.LXIII)
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Outra questdo importante € o aspecto coercitivo em relacdo as massas, pois apesar de
defender a liberdade regulada para o povo, Calvino tem em mente o poderio destrutivo que
a massa insuflada pode causar. E claro que seu exemplo vem da firia devastadora dos

Anabatistas.

N

Devido a peculiaridade de sua estrutura, a sociedade medieval e feudal ndo
conheceu uma revolucéo no sentido moderno. Desde o aparecimento desta forma
de mudanca politica, o quiliasma tem sempre acompanhado as eclosdes
revoluciondrias, emprestando-lhe seu espirito. Quando este espirito reflui e
abandona tais movimentos, permanece no mundo, e em seu rastro, um frenesi da
massa e uma furia desespiritualizada. O quiliasma encara a revolu¢do como um
valor em si mesmo, ndo como um meio inevitivel de se atingir um fim
racionalmente estabelecido, mas como o tunico principio criador do presente
imediato, como a esperada realizacdo de suas aspiracdes neste mundo.
(MANNHEIM, 1968, p.241)

Para evitar as sequelas de um levante da massa em firia, com pressupostos religiosos de
tendéncia mistica, Calvino reconhece que existe uma dupla faceta no campo religioso, uma
mais emocional e outra mais racional, optando claramente pela segunda, e para que se evite
uma desestruturacdo da sociedade corrompida pelo pecado, podendo desembocar numa
revolta sangrenta contra a autoridade constituida, ele tenta mostrar que a forma de governo

ideal precisa ponderar algumas coisas.

Por isso, na falta de homens aptos, e também por causa do pecado, a forma de
autoridade mais segura costuma ser a de um governo constituido por pessoas que
se ajudam mutuamente e se admoestam no exercicio do seu dever; e, se alguém se
exalta mais do que € justo, muitos sdo os censores e mestres que coibirdo esse
desregramento. [...] Na verdade, a melhor forma de governo encontra-se onde
existe uma liberdade bem regulada e destinada a durar; considero que quem se
encontra em tal condicdo deve considerar-se feliz e cumprir o seu dever,
empenhando-se para manté-la. Eis porque os governantes de um povo livre
devem envidar todo esforco a fim de que a liberdade do povo, do qual sdo os
responsdveis, ndo desvane¢a de modo algum em suas maos. Mais do que isso:
quando dela descuidarem, ou a enfraquecerem, devem ser considerados traidores
da pétria. Mas se aqueles que, por vontade de Deus, vivem sob principes, dos
quais s@o suditos naturais, transferem o poder a si préprios mediante a revolta,
digo que semelhante tentativa deve ser considerada ndo somente absurdo, mas
deplordvel e danosa aventura. (CALVINO, 2009b, p.882)
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Conter a revolta das massas com um governo fundamentado na lei € o objetivo de
Calvino. Portanto é dever dos magistrados, a partir de uma leitura biblica, principalmente
do Antigo Testamento, criar uma sociedade regulada pela Lei. E essa Lei deve defender os
bons contra os maus, socorrer os oprimidos e punir rigorosamente os malfeitores que
perturbam a ordem publica. E além do Antigo Testamento, Calvino apoia-se também em

Sélon, e diz:

Por experiéncia, constatamos aquele dito de Sélon: que toda ordem social
consiste em dois elementos: remunerar os bons e punir aos maus; eliminados
esses dois procedimentos, dissolve-se e anula-se toda a disciplina da sociedade
humana. Muitos tém pouco interesse em fazer o bem ao virem que a virtude néo é
recompensada; por outro lado, ndo € possivel se por freio a iniciativa dos maus
caso as penas ndo estejam bem a vista. Esses dois elementos constam naquela
exortacdo profética em que se manda reis e demais autoridades a fazerem justica
e juizo (Jr 22.3): a justica consiste em assegurar o direito aos inocentes, protegé-
los, defendé-los, sustentd-los e libertd-los; o juizo, em resistir a presungdo dos
maus, reprimir a violéncia e punir seus delitos. (CALVINO, 2009b, p.884)

Os magistrados estio autorizados, segundo Calvino, a derramar sangue para impor a paz
e a ordem na sociedade. Desde que ajam segundo os preceitos biblicos, eles podem até
atropelar o também preceito biblico do “Nao Mataras”, pois mesmo que a lei proiba ao
cidaddo comum matar, ndo se aplica esse principio ao magistrado, pois Deus teria colocado
em suas maos a espada da justica para ndo deixar impunes os criminosos de toda sorte. A
negligéncia dos magistrados a esse principio pode trazer sérias consequéncias para a
sociedade. “Nao sem motivo se disse do imperador Nerva: se € dificil viver sob um principe
que nao permite nada, pior ainda € viver sob aquele que permite todas as coisas”

(CALVINO, 2009b, p.886).

A espada da justica nas maos dos governantes também € um argumento para Calvino
defender o principio de uma guerra, diriamos, “justa”. As guerras sdo licitas, quando for
necessario promover uma vinganga publica por ofensa sofrida. “A propria natureza nos
ensina que é dever dos principes usar a espada, ndo somente para corrigir as faltas dos
suditos, mas também para defender o territorio que estd sob seus cuidados quando este for

invadido. Na Escritura, o Espirito Santo nos declara que tais guerras sdo legitimas”
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(CALVINO, 2009b, p.886). Apoiando-se novamente no Antigo Testamento para
fundamentar sua posi¢do sobre a prerrogativa do Estado fazer guerra, Calvino procura em
Agostinho uma base filos6fica e também teoldgica para tranquilizar as mentes dos soldados

que tiverem que obedecer ordens e tirar vidas alheias.

Calvino também afirma que os tributos e impostos que os governantes recebem sio
direitos que lhes assistem, inclusive garantindo a eles uma vida bastante confortdvel,
contudo, devem ter em mente que sdo administradores de um tesouro que ndo lhes pertence,

lembrando que deverdo prestar contas a Deus de seus atos.

Os principes devem se recordar que seus dominios ndo sdo tesouros seus, mas,
como Paulo o declarou (Rom. 13.6), erdrio do povo inteiro. Portanto, quando
gastam prodigamente, ndo o fazem sem grave violacdo do direito, pois esses bens
sdo como o préprio sangue do povo, sendo crudelissima desumanidade gasta-lo
inutilmente. Devem considerar, além disso, que os impostos e demais formas de
tributos sdo apenas subsidios para as necessidades publicas, e, por isso,
sobrecarregar a populacdo sem motivo € tirania e latrocinio. (CALVINO, 2009b,
p-888)

A imagem do erdrio publico como sangue do povo € algo muito forte, e mostra que
Calvino apesar de justificar as regalias dos governantes, também os censura quando ocorre

a malversacdo do dinheiro publico.

A seguir, Calvino discorre sobre o papel que as leis possuem na organizacdo da
sociedade. Repetindo Platdo e Cicero, ele diz que as leis sdo como a alma do Estado. Como
tedlogo, Calvino busca na lei mosaica um principio constitucional que pode servir de
paradigma para os estados modernos. E claro que ele nio tinha em mente implantar a lei
mosaica de forma literal, criando, com isso, estados judaizantes que poderiam se tornar, ao
longo do tempo, teocracias fundamentalistas. “E, portanto, claro que a Lei Mosaica nio é
vinculativa para os Estados modernos. Eles sdo livres para enquadrar as suas proprias leis
de acordo com as necessidades locais ou nacionais. Mas uma condi¢do deve ser
acrescentada, que estas leis modernas devem estar em consonancia com as leis morais

abrangentes na Lei Mosaica” (PARKER, 1995, p.160).
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Para evitar interpretacdes equivocadas, Calvino toma o cuidado de sustentar que a lei

mosaica possuia trés partes: moral, cerimonial e judicial.

A lei cerimonial era aplicdvel somente aos judeus e tinha valor pedagdgico para ensina-
los até a vinda da plenitude dos tempos em que Deus enviou seu filho ao mundo. A lei
judicial, que foi dada aos judeus, serviu para reger o povo, ensinando normas de justica e

equidade para que houvesse uma vida comum e pacifica.

Portanto, assim como foram ob-rogadas as cerimonias, enquanto a verdadeira
piedade e religido permaneciam em pé, assim podem ser cassadas e ab-rogadas as
leis judiciais sem que os deveres da caridade sejam violados. Se isto é verdade, e
certamente o €, aos povos e nagdes se reconhece a liberdade de fazerem as leis
que lhes parecam melhores, as quais, contudo, devem estar de acordo com a lei
eterna da caridade, de sorte que, sendo distintas apenas na forma, todas tenham o
mesmo fim. (CALVINO, 2009b, pp. 889-890)

Ja a lei moral era para Calvino ndo somente um testemunho da lei natural e da
consciéncia que Deus teria imprimido no coragdo dos homens, mas o veiculo que
transportava o Gnico escopo e regra de todas as leis, a saber, a equidade. Calvino sustentava
que havia um histérico nas legislacdes antigas, apontando para o fato de que furtos,
homicidios, adultérios e falsos testemunhos sempre foram passiveis de puni¢ao, embora os

meios tenham variado entre as nagoes.

Na sequéncia Calvino procurou mostrar como os cristdos deviam conviver com as leis,
os tribunais e os magistrados. Como existiam alguns em seus dias que diziam ser ilicito aos
cristdos recorrer aos magistrados e, portanto, a justica, ele procurou novamente reforcar o
papel do magistrado como ministro de Deus. Novamente sobeja a no¢do de homem afetado
pelo pecado em Calvino, pois em véarios momentos ele apontou como causa da necessidade
dos magistrados a corrup¢ao humana. “Admito que por conta da perversidade humana nao
€ possivel encontrar hoje em dia muitos que recorram aos tribunais movidos pelo zelo da
justica. De resto, recordemos que a tutela do magistrado € um santo de Deus, que ndo deve

ser corrompido por nossos vicios” (CALVINO, 2009b, p.892).
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A func¢do do magistrado € tdo valorizada que a puni¢ao dada por ele nao € algo humano,
mas divino. “[...] a puni¢do do magistrado ndo procede do homem, mas de Deus, a qual,
como diz Paulo, ¢ aplicada pelo ministério dos homens e para o bem destes (Rm 13.)”

(CALVINO, 2009b, p.893).

Calvino procurou valorizar os ensinamentos morais contidos nas palavras de Cristo que
estimulam o oferecer a outra face, a entregar o manto a quem nos tiver tomado a tinica e, a
partir desses principios, ensinou que faz parte do tornar-se e ser um cristdo verdadeiro o
sofrimento. A dor, a perseguicdo, a injuria e toda e qualquer forma de maldade sofrida
pelos cristdos, nada mais sao do que meios pelos quais o bom testemunho de vida santa se
manifesta como exemplo para os demais. Isso faz sentido na teologia de Calvino, pois
partindo-se do pressuposto de que Deus € soberano e comanda todas coisas, o mal sofrido
ndo estd fora do controle d’Ele: tem um proposito que pode até estar oculto naquele
momento, mas que serd um dia totalmente revelado, mostrando que tudo aquilo tinha um

propdsito maior.

De fato, é necessdrio que os cristdos se comportem como um povo nascido e
criado para sofrer injurias e afrontas, perversidades, imposturas e zombarias de
gente da pior espécie. Nao somente isso, mas devem suportar todos esses males
com paciéncia, isto €, com o cora¢do de tal modo disposto, que, ao receber uma
injdria, estejam prontos para o seguinte, sem nada prometer a si mesmos sendo a
constancia de carregar a cruz por toda a vida, fazendo o bem aos que lhe fazem
mal, orar pelos que os amaldicoam, procurando vencer o mal com o bem (Rm
12.14); nisso consiste a sua tnica vitéria. (CALVINO, 2009b, p.893)

Na tentativa de evitar um mal entendido sobre as palavras do Apdstolo Paulo na epistola
aos Corintios, onde ele condena o excessivo ardor dos mesmos em litigar e pleitear, ao
ponto de darem ocasido dos ndo cristdos difamarem a religido crista e o Evangelho, Calvino
acredita ser licito aos cristdos buscarem justica na terra, mas com moderacdo, para evitar
escandalos. “[...] a caridade ¢ boa conselheira sobre aquilo que ¢ preciso fazer,

indispensavel em todas as contendas” (CALVINO, 2009b, p.894).
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Agindo dessa forma, Calvino preparou o terreno para a parte mais polémica desse
capitulo e que foi alvo de multiplas interpretacdes pelos calvinistas ao longo da histéria, a

saber, a relac@o entre o povo e os tiranos.

Vale ressaltar que Calvino viveu numa época em que a ideia de cidadania ndo era uma
realidade. A relacdo entre os governantes e os governados estava assentada sob principios
estranhos aos olhos da nossa contemporaneidade. Quando ele se refere aos governados,
geralmente os trata como suditos, sendo que estes deviam obediéncia cega aos seus
governantes. Além disso, essa relacdo era mediada e tendo como modelo as passagens
biblicas usadas amidde para se justificar a existéncia do poder de mando e a obediéncia
exigida do povo. Em func¢do disso, Calvino gastou 10 secdes (da 22 a 32) para falar sobre
essa relacdo bastante controvertida entre suditos e magistrados que exorbitavam de suas
funcdes e acabavam se tornando tiranos. Ja foi dito que Calvino reconhece que os
magistrados sdo ministros e representantes de Deus, e € dever dos suditos mostrar-lhes

obediéncia e honrd-los acima de tudo; portanto, resistir-lhe € resistir ao proprio Deus.

Pois, uma vez que ndo é possivel resistir ao magistrado sem que se esteja
resistindo também a Deus, ainda que alguém ache que pode desprezar ao
magistrado que se mostra mediocre e incapaz, Deus é poderoso o bastante para
vingar esse desprezo de sua vontade. Sob o nome de obediéncia incluo também a
moderagdo que os cidaddos privados [ou pessoas privadas] devem ter em face dos
negdécios publicos, para que evitem invadir as fun¢des do magistrado ou tomem
iniciativas de natureza ptblica. Quando se encontrarem, no governo comum,
erros que precisam ser corrigidos, os cidaddos ndo devem tomar a iniciativa de
remediar um problema que ndo lhes compete; devem, antes, expor a situagdo ao
superior, que é o Unico autorizado a gerir os negdécios publicos. (CALVINO,
2009b, p.896)

Quando Calvino exigia obediéncia dos suditos, ele ndo entendia que essa obediéncia era
devotada a pessoa, mas ao cargo, pois partindo de uma concepgdo teoldgica onde todas as
coisas estdo sob a supervisao de Deus, pode-se dizer que ele nem mesmo se preocupava
como determinada pessoa chegou ao poder, mas uma vez 14 estando, seria necessario
obedecé-la. Bom ou mau governante, seu governo tem um proposito estabelecido por Deus
e que serd revelado na medida em que a histéria do povo e do governante vai sendo

construida no dia a dia. Com isso, Calvino reconhecia que existem maus governantes, mas
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mesmo estes devem ser respeitados pela posi¢cdo que ocupam e porque chegaram ao poder
pela vontade de Deus. Na citacdo feita hd pouco e em outras partes ao longo do capitulo
vinte das Institutas, depreende-se que, para ele, a sociedade ndo é composta por homens
iguais perante a lei porque as pessoas privadas nao cabe interferéncia nos assuntos que
envolvem a administracio puablica. E claro que Calvino tem em mente as acdes de quebra
da ordem praticadas pelos Anabatistas, mas com isso seu pensamento deu margem para
uma série interpretagdes, como, por exemplo, as movidas pelos democratas do norte e os
aristocratas do sul por ocasido da Guerra de Secessdo nos Estados Unidos. Enquanto para
os primeiros, Deus havia criado todos os homens iguais, e, portanto, seria uma aberragdo a
existéncia da escravidio dos negros, para os aristocratas do sul, muitos apoiados no
pensamento de Calvino, Deus teria criado os homens de maneira desigual, sendo que uns

existiam para comandar e outros para obedecer, justificando assim a escravidao.

Usando uma metafora que vem de Homero, Calvino diz que o magistrado é o pai da
patria, e a ele resistir € um ato de loucura, pois o bom governante, além de ser adorado pelo
seu povo, ¢ alguém que resplandece a imagem de Deus nos seus atos. Essa ideia da
“imagem” ndo ¢ algo novo; ja aparecia em muitos pensadores no ocidente. Aparecia, por
exemplo, em Jean Salisbury (1120-1180), em quem se percebe uma doutrina politica
teologica. “‘Os poderes foram ordenados por Deus’. Esta licdo prevé que o governante é
um ‘gémeo’ do poder divino. Por isso ¢ importante a teoria dos signos: o rei ¢ gémeo’

visivel do poder divino, invisivel” (ROMANO, 2001, p.336).

Mas como tratar aquele que a partir de seus atos demonstra uma crueldade sem igual?

Mas, como na maioria das vezes os principes andam longe do bom caminho, pois
alguns, descurando completamente de seu oficio, entregam-se aos prazeres e
deleites; outros, dominados pela cobica, pdem a venda todas as leis, privilégios,
direitos, juizos; outros saqueiam ao povo para manter seu luxo desvairado;
outros, enfim, dedicam-se ao crime, saqueando casas, violando donzelas e
mulheres casadas, oprimindo inocentes. Semelhantes desmandos tornam dificil
convencer algumas pessoas de que os soberanos sdo os principes do povo, e que é
preciso lhes obedecer na medida do possivel. [...] Pois é certo que o sentimento
de execracdo e ddio aos tiranos sempre acompanhou, no coragdo dos homens, ao
amor aos reis justos que cumprem o seu dever. (CALVINO, 2009b, p.896)

164



Essa dltima parte parece mal traduzida na versio que estamos usando, por isso
preferimos a tradugdo de Harro Hopfl, que diz: “A espécie humana sempre teve aversdo e
um oOdio inatos dos tiranos, assim como ama e reverencia os reis obedientes a lei” (2005,

p.118).

Mesmo reconhecendo que os tiranos s@o odiados por seus governados, Calvino usa uma
série de textos biblicos que comprovam que um mal governante representa a ira de Deus
sobre a terra porque Deus os estaria usando para castigar aquele povo. “E preciso insistir
em provar aquilo que dificilmente conseguimos entender: que um homem perverso e
indigno esteja investido de toda dignidade e autoridade que o Senhor, em sua Palavra,
confere aos ministros da sua justica; aos suditos compete que tributem a mé autoridade a

mesma reveréncia que rendem a um bom rei” (CALVINO, 2009b, p.897).

O proprio Calvino reconhece que obedecer ao tirano € algo muito dificil do ponto de
vista racional, mas mesmo assim insiste nessa pratica. “Mas ¢ o mau governante quem
ocupa a maior parte do restante deste capitulo. Calvino insiste pardgrafo apds pardgrafo
que, mesmo indigno o mau governante, seus suditos ainda deverdo reverenciar o oficio que
ele representa. Esta ndo € apenas uma questdo de conveniéncia, mas uma parte da pietas”

(PARKER, 1995, p.161).

Pautando-se por algumas passagens do Antigo Testamento, Calvino toma como exemplo
de governante tiranico o rei Nabucodonosor. “Ora, sabemos que tipo de soberano foi
Nabucodonosor, que tomou Jerusalém: um salteador e devastador de reinos; [...] aquele
tirano perverso e cruel” (CALVINO, 2009b, pp.897-898). Mesmo reconhecendo que
Nabucodonosor era um tirano cruel e violento, Calvino tem em mente alguns textos que

reconhecem que a autoridade desse rei veio de Deus e cumpriu um propésito.

E Daniel lhe disse: ‘“Tu, 6 rei, és rei dos reis, a quem o Deus do céu deu um reino,
poderoso, forte e glorioso. Deu-te também as terras onde habitam os filhos dos
homens, animais do campo e aves do céu; entregou-as em tua mao, e te fez
dominar sobre elas’ (Dn 2.37,38). O proprio Daniel disse a Baltazar, filho de
Nabucodonosor: ‘O Altissimo Deus, 6 rei, deu a Nabucodonosor, teu pai, o reino
e a magnificéncia, a gléria e a majestade. E pela grandeza que lhe deu, todos os
povos, nacdes e linguas tremiam e temiam diante dele’ (Dn 5.18,19). Quando
ouvimos que Deus o constituira soberano devemos recordar a disposi¢do celeste
que nos manda temer e honrar ao rei, € assim nao teremos escripulos em tributar
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a um tirano a honra com que o Senhor dignou revesti-lo. (CALVINO, 2009b,
p-898)

Calvino ndo hesita em afirmar que a obediéncia a um tirano € dever de todo cristdo, pois
se ele chegou ao poder foi Deus quem o conduziu a ocupar esse posto. “Para Calvino, todo
poder vem de Deus, € Deus quem cria os Reis. Portanto, deve-se obedecer aos Reis, mesmo
os tiranos. Calvino ndo distingue os tiranos de usurpagdo dos tiranos de exercicio”

(MOUSNIER, 1964, p.72).

Isso parece bastante complicado de ser aceito, mas faz todo sentido com a teologia de
Calvino sobre a soberania de Deus. Novamente somos colocados diante da questdo da
legitimidade da desobediéncia e da rebelido. Calvino nido se desviou de sua posi¢do
fundamental, mesmo sob forte pressdo dos protestantes franceses perseguidos no contexto

das guerras de religido.

A monarquia em Israel, suas prerrogativas e abusos de poder sdo tomados como
parametro para a justificativa de obediéncia a um tirano. Um texto em especial € trazido a

tona para justificar sua posicao.

Quando Samuel anunciou ao povo de Israel que iria sofrer na mao de seus reis,
disse: ‘Este serd o direito do rei que reinara sobre vos: ele tomara vossos filhos e
0S empregard em seus carros, para que sirvam de cavaleiros, para que arem seus
campos e seguem sua messe, forjem suas armas; tomard vossas filhas para que
sejam perfumistas, cozinheiras e padeiras; por fim tomard vossos campos, vossas
vinhas e melhores olivais € os dard a seus servos; dizimard vossas sementes €
vinhas, e dard a seus eunucos e seus servos; tomara servas e jumentos e os usard
como bem entender; dizimara também vossos rebanhos, e vOs sereis servos seus’
(1 Sm 8. 11-17). Certamente os reis ndo podiam agir desse modo com a pretensdao
de viver segundo a justica; a Lei, de fato, exortava a pritica da temperanca e
sobriedade (Dt. 17.16), mas Samuel invoca a autoridade sobre o povo, porquanto
era necessario obedecer e ilicito resistir. Como se dissesse: a cobigca dos reis se
manifestard nesses ultrajes, e a vos ndo caberd reprimi-la, mas somente se
submeter as suas ordens e obedecé-las. (CALVINO, 2009b, p.898)

Calvino 1€ o texto de forma literal, mas € preciso lembrar que esse texto nio foi
respeitado nem pela tradicio mondrquica em Israel, onde se pode observar uma série de

conspiracdes palacianas contra os reis estabelecidos ao longo da histéria mondrquica
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daquela sociedade. A opressdo imposta por um governante mau € vista por Calvino como

um castigo de Deus para o povo.

Portanto, se somos cruelmente oprimidos por um principe desumano; se somos
saqueados por um principe avarento e prédigo ou menosprezados e abandonados
por um que seja negligente; se somos afligidos pela confissdo do nome do Senhor
por um rei sacrilego e infiel, recordemos entdo, antes de tudo, das ofensas que
fizemos contra Deus, ofensas que sdo punidas por tais flagelos. [...] Deus estd na
assembleia dos deuses e os julgard (S1 82.1): diante de sua face cairdo por terra e
serdo esmagados os que ndao honrarem ao seu ungido (S1 2.10-12). (CALVINO,
2009b, p.900)

A experiéncia da obediéncia e da submissio a outro € colocada no nivel da
transcendéncia, pois obedecer ao magistrado € obedecer a Deus, e resistir-lhe € um ato de
afronta a vontade de Deus. Mesmo defendendo a prerrogativa do governo dos tiranos, como
aqueles que sdo usados pela vontade soberana de Deus e apoiando-se em textos biblicos do
Antigo Testamento, Calvino, na secdo 30, abre um precedente interessante, pois reconhece
que existem algumas situacdes em que € possivel resistir aos tiranos, e ele busca esses

exemplos também no Antigo Testamento. Ele diz:

Nisto manifesta-se maravilhosa bondade, poder e Providéncia de Deus. De fato,
por vezes ele suscita algum de seus servos para vingar a tirania de quem
injustamente os domina, livrando da calamidade um povo oprimido; por vezes,
para o mesmo fim, suscita o furor de homens que cogitam uma coisa e executam
outra. Do primeiro modo, por Moisés livrou o povo de Israel da tirania de Farad
(Ex 3.7-10); por Otoniel, da violéncia de Cusd, rei da Siria (Jz 3.9); por outros
reis e juizes, de outras serviddes. Do segundo modo, submeteu o orgulho de Tiro
pelos egipcios; a insoléncia dos egipcios pelos assirios; a ferocidade dos assirios
pelos caldeus; a arrogancia de Babildnia pelos medos e persas, depois que Ciro
venceu aos medos; submeteu a ingratidao e a fmpia rebeldia dos reis de Juda e
Israel, pelas maos dos assirios e dos babilonios. Todos esses foram ministros e
executores da justica divina, mas grande € a diferenca que existe entre ambos.
Porque os primeiros, como tinham sido legitimamente comissionados por Deus
para tais feitos, ndo violavam a majestade que ele havia conferido aos reis.
Porque, armados por Deus, corrigiam um poder inferior por outro maior, assim
como ¢ licito aos reis castigar aos nobres. Os demais, embora guiados pelas maos
de Deus a fazer aquilo que ele determinara, cumpriam sua missdo sem o saber,
ndo obstante em seu coracdo ndo tivessem outra intencdo e pensamento que fazer
o mal. (CALVINO, 2009b, p.900)
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Embora Calvino reforce a obediéncia ao tirano, é aberto um precedente para o
tiranicidio. Isso serd discutido mais adiante quando for tratada a questdo dos monarcomacos

entre os calvinistas franceses.

O tiranicidio apesar de ser uma possibilidade, aparece nas Institutas como um apéndice,
o que ndo deixa de ser importante, tendo sua validade e servindo posteriormente para
discussdes politicas e religiosas em vdrios Estados Modernos. Contudo, logo na sequéncia,
Calvino volta a sustentar a necessidade de obediéncia ao tirano. “Ougam, pois, os principes
e tremam. Cumpre, porém, acima de tudo que nos guardemos de desprezar e desobedecer a
autoridade de nossos superiores, a qual, como vimos, permanece revestida de majestade
mesmo quando exercida por pessoas indignas que a corrompem com sua maldade”

(CALVINO, 2009b, p.901).

Mais uma vez Calvino d4 um passo atras e recorre a institui¢des de cidades importantes
da Antiguidade Classica, como Esparta, Roma e Atenas, para apresentar a possibilidade de
controle absoluto do tirano. Instituicdes com poderes para controlar o préprio poder.
Quando ele menciona, segundo nossa traducdo, “as autoridades de nossos superiores”, ele
estd falando de “magistrados superiores”, porque na sequéncia ele vai introduzir uma outra
nocdo de magistrado, que poderiamos chamar de “magistrados inferiores”, ou “magistrados
populares”, que na traducdo que temos usado aparece simplesmente como “magistrados
instituidos para a tutela do povo”. Contudo, € preciso notar ainda que Théodore de Beze, no
tratado de 1554, intitulado: De haereticis a civili magistratu puniendis™ [Da puni¢do dos

hereges pelo magistrado civil] se refere ao magistrado inferior da seguinte maneira:

[...] Se o Senhor nos desse Principes que combatessem o reino de Cristo? Neste
caso, é necessdrio em primeiro lugar que a Igreja recorra a Deus em oracgdes e
lagrimas, e seja aconselhada a promover alterago real de vida, para que os bragos
velados dos fiéis possam rebater os ataques furiosos do mundo. No entanto, o
dever do magistrado inferior € manter tanto quanto lhe é possivel, em seu préprio
pais e sob sua jurisdi¢do, a pureza da religido, na qual ele deve prosseguir com
cautela e boa moderacdo, mas se exige também que haja constincia e
magnanimidade. (1970, p. 69)

40, “Egse tratado, uma das primeiras obras polémicas publicadas por Béze, era uma refutacdo direta da defesa
de Sébastien Castellion sobre a tolerancia religiosa. Beze argumenta que os governantes tém o direito e o
dever de punir os heréticos, assim como ocorreu com a queima de Miguel de Servetus em Genebra”
(KINGDON, 1970, p.VIID).
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Pode-se dizer que Beze, sob a influéncia de Calvino, elabora aquilo que poderia ser

chamado de enuncia¢do da teoria da resisténcia constitucional.

Voltando para a andlise das Institutas, Calvino mostra como esses magistrados atuaram

em Roma, Esparta e Atenas.

Refiro-me sempre a pessoas particulares. Porque, se em nossos dias existissem
magistrados instituidos para a tutela do povo e para conter a excessiva licenga e a
cobica dos soberanos, como outrora dos éforos entre os espartanos e os tribunos
da plebe entre os romanos, os demarcas atenienses, ou como os trés estados
quando se retinem em cortes, a estas pessoas, que estdo investidas de autoridade,
ndo posso de modo algum proibir, segundo as exigéncias de seu oficio, que fagam
oposicdo e resistam a excessiva licenga dos reis, pois, deixando de fazé-lo, trairdo
ao dever de proteger a liberdade do povo. (CALVINO, 2009b, p.901)

Como se pode perceber, Calvino trabalha com a possibilidade de recuperar através de
modelos histdricos, instituicdes que controlem aquilo que veio a ser chamado de
absolutismo dentro dos Estados Modernos. Quando ele menciona os “trés estados”, esta se
referindo aos trés estamentos em que a sociedade francesa se dividia na época, como uma
sociedade fundada na desigualdade e definida através do nascimento dos homens. “As trés
‘ordens’ significavam os trés ‘estados’ na Francga: os nobres, os clérigos e os burgueses”
(PARKER, 1995, p.161). E importante frisar que a reunido de representantes dos trés
estados era chamada de “Estados Gerais”, ocorrendo com certa regularidade até 1614,
quando foi proibida, e sendo retomada somente por ocasido da grave situacdo financeira

que antecedeu a Revolucdo Francesa (1789-1799).

Mesmo antes desse grande fato historico que sepulta o absolutismo, Calvino de alguma
forma ja havia se posicionado contra tal prética politica, pois afirma que o poder absoluto
pertence somente a Deus e que existe um limite na obediéncia aos governantes. Para
Calvino, o verdadeiro rei dos reis € Deus, e um governante que queira contrariar os

principios contidos em sua Palavra deve ser desobedecido.
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Conforme ensinamos, hd sempre um limite na obediéncia devida aos seus
superiores, ou, mais exatamente, uma regra que se deve ser sempre observada: tal
obediéncia ndo deve nos afastar da obediéncia devida a Deus, sob cuja vontade
todos os editos reais e constituicdes devem estar contidos, e sob cuja majestade
deve se rebaixar e humilhar todo poder. Que perversdo seria a nossa se, para
contentar aos homens, incorréssemos na indigna¢do daquele por cujo amor
devemos obedecer aos homens? O Senhor, portanto, é o rei dos reis, e a ele
devemos ouvir acima de todos tdo logo abra sua boca. De forma secunddria,
devemos estar sujeitos aos homens que tém a preeminéncia sobre nds, mas
somente sob a autoridade de Deus. Se as autoridades ordenam algo contra o
mandamento de Deus, devemos desconsiderd-la, seja quem for o mandante.
(CALVINO, 2009b, pp.901-902)

Novamente apoiando-se em textos do Antigo Testamento, Calvino justifica a
desobediéncia a uma norma imposta por algum governante que tenha agido contrariamente
aos principios biblicos. E o caso de Daniel, que afirmava “ndo ter ofendido ao rei (Dn
6.22), embora tivesse desobedecido o edito injustamente por ele emanado” (CALVINO,
2009b, p.902). Além de desenvolver essa ideia nas Institutas, Calvino também trabalhou
essa temdtica nos comentdrios biblicos que fez ao longo de sua vida. No Comentdrio sobre
os Atos dos Apdstolos, publicado entre 1552 e 1554, ele comegou a dar maior alcance ao
argumento do direito privado, transformando-o numa teoria da legitima oposi¢do aos

tiranos.

A passagem crucial aparece na leitura calvinista da injun¢do segundo a qual ‘¢
melhor obedecer a Deus do que ao homem’. Calvino argumenta que todo
governante tem uma fungao pia a exercer, acrescentando que, ‘se um rei, principe
ou magistrado se conduz de modo a diminuir a honra e o direito de Deus,
converte-se em nada mais do que um homem comum’ (non nisi homo est). Esse
ponto € entdo deixado de lado, mas quando Calvino retoma o tema da obediéncia
politica no comentdrio do capitulo 17, faz um significativo acréscimo a seu
argumento anterior. Agora diz que ‘de fato é possivel afirmar que ndo estamos
violando a autoridade do rei’ sempre que ‘nossa religido nos compele a resistir
(resistere) a editos tirdnicos que nos proibem de prestar a Cristo e a Deus a honra
e reveréncia que Lhes sdo devidas’. (SKINNER, 1996, pp.494-495)

Portanto, depreende-se das palavras das Institutas que a desobediéncia ao magistrado €
uma possibilidade real, repetida varias vezes, e que Calvino tinha ciéncia de que isso
representava um perigo enorme para ele. “Sei muito bem que tipo de perigos podem advir

desse posicionamento de firmeza que aqui reivindico, porque os reis nio toleraram sofrer
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contradicdo, e sua indignacdo, como disse Salomdo, € prenincio de morte (Pv 16.14)”

(CALVINO, 2009b, p.902).

“Ambiguidade” parece ser a palavra que melhor define a posi¢do de Calvino sobre a

desobediéncia e resisténcia ao tirano.

[...] a condenacdo de Calvino a resisténcia ndo é absolutamente inflexivel. E
parece um tanto exagerado sugerir, como Cheneviere, que essa posi¢do nio
concede ‘direito algum contra o magistrado’. Calvino em todos os momentos ¢ o
mestre da ambiguidade e, embora ndo haja dividas de que endossa uma teoria da
ndo-resisténcia, na pratica introduz vérias exce¢des em sua argumentagdo. [...]
Isso nunca o impele a proclamar uma clara e inequivoca teoria da revolu¢do, mas
com certeza resulta numa tendéncia, como argutamente observa Filmer em
Patriarca, a considerar ‘com o canto do olho’ uma possibilidade de justificar a
resisténcia ativa dos magistrados legitimos. (SKINNER, 1996, p.468)

Contudo, apesar da possibilidade de desobediéncia, Calvino ndo permite a rebelido do

povo, mesmo contra o tirano, apesar de abrir um pequeno precedente para o tiranicidio. Ha

z

um limite ao poder do soberano, e esse limite é o poder de Deus. Com isso Calvino
resguarda a liberdade de consciéncia do cristdo e abre uma série de discussdes que serao

travadas nos séculos XVI e XVII, no ambiente politico europeu.

Na tradi¢do moral protestante, o direito de resisténcia é mencionado, isto é, a
possibilidade dos cidaddos se oporem as decisdes tomadas pelo processo legal
reconhecido por uma autoridade legitima, e por razdes de consciéncia. Assim,
ndo hd questdo de oposicdo a um poder tirAnico e o dever de resisténcia que é
necessario entdo, mas a legitimidade de uma lei particular, que os leva a
desobedecer essas leis consideradas injustas, embora legalmente vélidas.
(FUCHS, 2006, p.1217)

O legado politico de Calvino € bastante interessante para o inicio da modernidade.

Calvino encontra uma forma de democracia em que o poder estd concentrado nas
maos de um pequeno nimero de grandes aristocratas. H4 poucas mudangas no
sistema, simplesmente, dando-lhe um pouco mais de oxigénio na san¢do geral de
uma perspectiva mais aberta. Mas podemos dizer que pelo menos ele
desenvolveu um senso de igualdade civica em obediéncia a Lei. (MESNARD,
1951, p.308)
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Por mais paradoxal que possa parecer, a posicao conservadora de Calvino em matéria de
politica abriu um precedente para uma revolucdo nos costumes e no trato politico. A
possibilidade, ainda que cheia de salvaguardas, de resisténcia ao tirano e do tiranicidio
permitiu, em meio as discussdes politicas que se seguiram entre os séculos XVI e XVII, o
estabelecimento do principio contratualista entre o magistrado e o povo. E, sem divida,
Calvino e os calvinistas t€ém uma grande parcela de responsabilidade nessa conquista
moderna. No proximo tépico serdo analisados o legado politico de Calvino entre os
calvinistas, a possibilidade da pratica do tiranicidio entre os monarcomacos franceses e a

questao da tolerancia no campo politico europeu.
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4.3. O direito de resisténcia e o tiranicidio no Calvinismo

Em tempos de paz — como se para as coisas humanas tivesse luzido uma
espécie de nova Primavera -, cultivam-se os campos [...] a riqueza cresce
[...] a ordem piiblica floresce, a religido afervora-se [...] o ganho dos

-

pobres é mais abundante e mais espléndida a opuléncia dos ricos.
Resplandece o estudo das ciéncias mais nobres, a mocidade ¢ instruida

[...].

Porém, assim que sobreveio a furiosa tempestade da guerra, santo Deus!,
como é imensa a maré de males que ocupa, inunda e destroi todas as
coisas. [...] as searas sdo assoladas [...]. As riquezas dos cidaddos
passam para as mdos de execrdveis ladroes e assassinos [...]. As artes
profissionais enlanguescem, os pobres tém de passar fome ou lancar mdo
de recursos imorais. (ROTERDAM, 1999, p. 43).

A posicdo de Calvino sobre os Magistrados abre um precedente interessante na vida
civil, seguindo a Reforma religiosa do século XVI, que teve ampla repercussdao no plano
politico. Muitos reformadores protestantes ndo queriam somente um individuo novo,
nascido de uma nova relacdo com Deus e com a Biblia, mas também uma sociedade nova,
governantes justos e tementes a Deus. Isso logicamente interferia na relagcdo entre politica e
religido, que se tornou cada vez mais acirrada. Ao longo dos séculos XVI e XVII, o que se
viu foram vdrias idas e vindas dos monarcas no campo religioso, ora fazendo pender a
balanca de poder para o lado protestante, ora pendendo para o catélico. Posi¢des religiosas
assumidas oficialmente por um determinado pais podiam ser revistas na transicao
hereditdria de poder, ou numa conspiragdo que poderia levar outra dinastia ao governo. A
vacancia do trono representava o temor para uns € a esperanca para outros. Conquistas
religiosas e reveses politicos faziam parte da luta travada entre protestantes e catdlicos.
Além das movimentacdes dos recém-organizados Estados Modernos europeus, havia ainda
os interesses do influente Sacro Império Romano-Germanico nesse jogo politico-religioso.
A Liga de Smalkaden € um belo exemplo de oposicao religiosa e politica ao Sacro Império.
Os fatos se sucediam e as nacgOes eram obrigadas a se envolver num turbilhdo de
acontecimentos. Pouco a pouco, Alemanha, Inglaterra, Franca, Escdcia, Paises Baixo, Suica
e outras partes da Europa viam seus interesses religiosos e diplomaticos, além dos

guerreiros, se entrecruzando e se chocando muitas vezes.
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A intolerancia integrava os discursos de ambos os lados, e estes procuravam respostas
teoldgicas para suas inquietagdes politicas. Foi com esse espirito que John Knox chegou a
Genebra em 1554, para tirar uma série de dividas com Jodo Calvino. Mas este, pelo que se

pode depreender dos documentos, tinha algumas reservas com Knox.

[Calvino] talvez até mesmo o houvesse na conta de agitador perigoso,
excessivamente preocupado com questdes politicas ndo muito relevantes. Apds
breves encontros, encaminhou-o Jodo Calvino a Heinrich Bullinger (1504-1575),
o renomado tedlogo e historiador suico, que redigiria a segunda Confissdao de Fé
Helvética, dada a ptiblico em 1566, entdo a exercer o pastorado em Zurique. John
Knox e Bullinger entenderam-se bem, o escocés propondo questdes de vital
importincia para o seu governo, o suico pronunciando-se com estudada cautela.
Quatro eram os pontos bdsicos em que desejava John Knox o parecer
amadurecido do tedlogo helvético: 1) Caberia obediéncia, por direito divino, ao
monarca em sua minoridade? 2) Poderia ser o trono ocupado por mulher, que, por
sua vez, em desejando-o, transferi-lo-ia a seu consorte? 3) Dever-se-ia render
obediéncia a magistrados subservientes a idolatria e opostos a religido biblica e
coibir aqueles que, postos em oposicio de mando, ousariam reagir contra
proceder que tal? 4) Que partido tomar, quando nobres seguidores da genuina fé
evangélica resistem a um soberano idélatra? (LUZ, 2001, p.68)

Os questionamentos de Knox sdo fortes e refletem o ambiente politico-religioso da
época. O terceiro item € o que mais chama a atencdo, pois mostra dentro do universo
calvinista algo que os luteranos ja haviam trabalhado com precisdo quando se levantaram
contra Carlos V, na liga de Smalkaden, a saber, a possibilidade de resisténcia a um

magistrado considerado tirano.

Enquanto guerras eram travadas em nome de Deus, e formas de governo eram
aperfeicoadas com a pena e com a espada, o que se viu foi uma radicalizacdo tremenda de
ambos os lados. E foram poucos que no meio dos extremos conseguiram pensar na questao

da tolerancia. E quando se fala em tolerancia € necessario pensi-la em quatro niveis.

Mario Turchetti apresenta esses niveis:

1) Psicolégico, com a tolerdncia ampliando a visdo, a misericérdia e a
indulgéncia para os erros dos outros, a atitude de ‘condescendéncia’ sobre o plano
doutrindrio e disciplinar estando dispostos a fazer concessdes para se chegar a um
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acordo; eram os sentimentos daqueles que defendiam a moderacio em
penalidades para os hereges; 2) Juridico, em que ha tolerancia civil do principe ou
do magistrado que pode, em certas circunstincias, autorizar o exercicio de um
culto diferente do culto oficial, sem que o primeiro seja necessariamente colocado
em pé de igualdade com o segundo; 3) Teolégico, com a tolerancia por parte do
fiador da ortodoxia, que permite, sem aprovacgdo, a profissdo de uma religido
diferente da sua, desde que ela respeite os pontos fundamentais da fé; 4)
Eclesidstico, em que a tolerancia € de responsabilidade da Igreja dominante que,
em caso de necessidade (de modo a conseguir um bem, ou para evitar um mal
maior), pode admitir sob certas condigdes o exercicio de outros cultos ou
dissidentes. (2006, p.1436)

Num primeiro momento, os embates religiosos nido conseguiram sequer pensar a
possibilidade da tolerancia e da vivéncia pacifica no mesmo espaco de grupos tdao
diferentes. Essa atitude belicosa j4 havia incomodado alguns pensadores cristdos, que nao
conseguiam conceber essa vinculagdo entre religido e violéncia. Ainda na primeira metade

do século XVI, Erasmo assim se manifestou:

Escutamos prédicas tdo belicosas da boca de monges, de tedlogos, de
bispos. E assim a guerra é feita por decrépitos, a guerra é feita por
sacerdotes, a guerra é feita por monges, ¢ misturamos Cristo com uma
coisa tdo diabdlica. Os esquadrdes avangcam uns contra os outros levando a
frente a insignia da cruz, a qual sé por si poderia relembrar de que modo
convinha vencer cristios (ROTERDAM, 1999, p.41).

Mesmo com as criticas feitas, percebe-se que essas sdo vozes dissonantes no século
XVI, pois a op¢do pela guerra era algo que parecia natural. Na sequéncia serd feita uma
andlise da situacdo dos huguenotes franceses e de como o grupo calvinista europeu reagiu

ao poder absolutista abrindo a possibilidade para as doutrinas e praticas do tiranicidio.

O vocdbulo monarcomaco pode ser entendido em um senso mais preciso que a
simples constatacdo de poder que sugere a etimologia (combate contra o
soberano). Segundo o ensinamento biblico, o povo deve se submeter ao poder
instituido e desejado por Deus (Rom 13.1-7). E quando o poder maligno se
manifesta pela arbitrariedade e pela tirania? O povo deve obedecer mais a Deus
do que aos homens (Atos 5.29). Ainda em estado de choque pela Noite de Sao
Bartolomeu, os monarcOmacos Va0 mostrar em quais casos € sob quais
circunstincias a resisténcia ao principe € legitima. (DERMANGE, 2006, p.934)

175



A radicalizacao foi a palavra de ordem. Na Franga, Francisco I, aquele mesmo a quem
Calvino dedicou a primeira edi¢do das Institutas em 1536, quatro anos depois, em 1540,
publicou o Edito de Fontainebleau, ordenando que todos os tipos de hereges fossem

encontrados e executados.

O Edito de Fontainebleau (1 de Junho de 1540) € ainda mais importante. Ele
revela a pretensdo geral dos principes, naquela época, de cuidar de assuntos
eclesidsticos, e de ndo mais se contentar, como na Idade Média, de ter o simples
papel de ‘brago secular’. O julgamento das heresias medievais nos revela que os
juizes, bispos ou inquisidores eram todos da Igreja. Com o decreto lei de 1540, os
Parlamentos sdo chamados a julgar por si mesmos a heresia, mesmo com a
agitacdo do clero, considerando que eles ndo estdo envolvidos nas Ordenancas
Principais. (LECLER, 1994, pp. 416-417)

“Com Henrique II se agravou a politica de repressio” (LEONARD, 1950, p.72).
Mostrando cada vez mais o poder do Estado no campo religioso, no governo de Henrique 11
(1547-1559), houve uma radicalizacdo ainda maior da intolerancia, pois além de ter a
prerrogativa de interferir em assuntos religiosos, o rei francés “levantou-se para tornar
ainda mais draconiana a legislac@o contra a heresia. O Edito de Compiegne (24 de julho de
1557) prescrevia a aplicagao uniforme da pena de morte aos heréticos” (LECLER, 1994,
p-420).

Com a morte de Henrique Il em 1559, o poder ficou nas maos dos catdlicos Guise, que
exerciam a regéncia em nome do jovem rei, Francisco II. “Instituiu-se prontamente uma
nova onda de persegui¢cdes que, de tdo selvagem, em apenas dois anos mergulhou o pais no

turbilhdo de uma guerra religiosa” (SKINNER, 1996, p.467).

Francisco II governou por pouco tempo, pois morreu somente dezoito meses apos
suceder ao seu pai, Henrique II. Na sequéncia, o poder recaiu nas maos do jovem rei Carlos
IX, com apenas dez anos de idade, o que requeria a figura de um regente. A mae de Carlos
IX, a Rainha Catarina, conseguiu ficar com a regéncia, mas sofreu com a pressdao dos Guise
para continuar a perseguicdo aos calvinistas. Percebendo que a eliminag¢do completa dos

calvinistas representaria um poder colossal nas maos dos Guise, Catarina procurou
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equilibrar as for¢as no campo religioso e tentou conceder aos protestantes certo grau de
liberdade religiosa de modo a aplacar a violéncia. Essa é uma das primeiras e mais

marcantes tentativas de conciliacdo e de tolerdncia no campo religioso francés no século

XVIL

O ano del561, no entanto, foi marcado por novos avangos na politica de
tolerancia e de conciliacdo. O decreto de 19 de Abril, sem permitir explicitamente
as duas religides, promoveu a liberdade de consciéncia: o decreto determinou que
as partes ja ndo se insultassem uns aos outros como, os ‘huguenotes’ ou os
‘papistas’. Ele ainda proibiu a entrada for¢cada em casas particulares, sob o
pretexto de descobrir assembleias ilegais; ordenou a libertacdo de todos os
prisioneiros ainda detidos por questdes de religido, e, finalmente, permitiu que os
protestantes fugitivos pudessem voltar para casa para viver 'catolicamente e sem
escandalo’ ou de se retirarem do reino, depois de venderem seus bens. Esta
ultima disposi¢do lembrou um pouco de paz de Augsburgo (1555) para os
principados alemaes. (LECLER, 1994, pp.442-443)

Mas esse Edito ndo conseguiu lograr éxito, pois apesar de incialmente tentar a
conciliacdo, ele era mais propenso aos catdlicos do que aos protestantes. Além desse Edito,
outro aparece em julho daquele ano, sendo mais retrégrado ainda, fato que também o
sepultou logo. Nesse momentro entra em cena o “Chanceler Michel de L’Hospital, que
sonhou com um concilio nacional trazido em seu corag@o e que teria que realizar enfim a
obra de conciliacdo. [...] Catarina e L’Hospital sonhavam com seus planos de conciliagdo”

(LECLER, 1994, pp.443-445).

No dia 09 de setembro, no refeitério dos dominicanos, foi aberto o Coloquio de Poissy,
onde estavam presentes respresentantes catdlicos e protestantes, inclusive Theodore de
Beze, e, no fundo da sala, a familia real e o jovem rei, Carlos IX. Na abertura do coldquio,
o Chanceler comparou o jovem rei a Constantino, que presidiu o Concilio de Niceia.
Depois de mais de um més de debates, o coléquio terminou em 14 de outubro sem uma
conciliacdo. Contudo, a regente Catarina ndo se deu por vencida e tentou mais uma vez
realizar uma assembleia politica para discutir o estatuto legal da Reforma. A assembleia

aconteceu em janeiro de 1562. Nela, mais uma vez, Michel de L’Hospital se destacou.
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O discurso de abertura marca admiravelmente a evolugdo do Chanceler, apds a
falha da conciliag@o religiosa. O humanista erasmiano deu lugar ao ‘politico’; ele
vai demorar mais, por conta propria, para acentuar os temas da Exortacdo aos
Principes. Dai em diante, ele se recusa a ligar muito de perto o destino da religido
catélica ao da nagdo. [...] A distingdo de uma ordem temporal e de uma ordem
espiritual é claramente colocada; obviamente, muito melhor do que na Exortagdo
aos Principes. A familia, o Estado, sdo agrupamentos naturais, humanos,
significativamente distintos da sociedade religiosa, eclesiastica. L’Hospital ja
ultrapassou o ponto de vista do humanismo erasmiano; nele estd realizada a
transicdo do ‘humanismo’ ao ‘politico’. (LECLER, 1994, p.454)

A obra citada € Exhortation aux Princes et Seigneurs du Conseil privé du Roy, pour
obvier aux séditions qui semblent nous menancer pour la fait de la Religion, publicada em
1561, em que o autor andonimo defende a tolerancia para o culto reformado. O detalhe é que
ele ndo é um protestante, mas um catdlico. Durante os ultimos anos, houve um intenso
debate sobre a autoria desse livro, mas parece hoje em dia haver pouquissima divida de que
a obra se deva a pena de Etienne Pasquier (1529-1615), um humanista muito conhecido nos

salons de Paris.

ApOs algumas discussdes e afrontas veementes dos inimigos da tolerancia, Carlos IX
assina o famoso Edito de Janeiro, ou Edito da Tolerdncia, que ndo representa uma unidade
civil ou religiosa, mas sim uma medida proviséria que avangou muito na questio da

tolerancia; suas disposi¢des nao sao muito diferentes do famoso Edito de Nantes.

O essencial do Edito da Tolerdncia esta contido em dois artigos:

1°) As assembleias cultuais protestantes sdo proibidas dentro das cidades, em
publico ou privado, de dia e de noite. 2°) elas sdo permitidas fora das cidades. Em
dois modos: o culto reformado é livre, exceto dentro dos limites das cidades.
Uma instrucdo posterior previa, contudo, mesmo dentro das vilas, a tolerancia aos
cultos domésticos, as reunides e proposicdes feitas por pequenos grupos. Uma
particularidade importante desse edito é a consagragdo oficial que ele deu a
organizagdo das igrejas reformadas: com licenca da autoridade real eles poderiam
manter sinodos e presbitérios; com a permissdo dos oficiais reais, eles podem

fazer regulamentos para o exercicio da referida religido. (LECLER, 1994, p.455)

Sem duvida, o Edito de Janeiro foi um grande avango ou, como entendia Beéze, foi uma

etapa importante realizada na Franca e em seu sistema politico religioso. Isso ndo implica
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dizer que Beze e seus amigos passaram a fazer parte do cla de Michel de L’Hospital e dos
futuros “Politiques*'”. Apesar de ser uma grande conquista, o Edito de Janeiro precisava
ser aplicado por um poder debilitado naquele momento. Ele nasceu para ser um instrumento

de pacificagdo, mas acabou tornando-se a causa das guerras de religiao na Franca.

Se a religido é o pano de fundo para o mais evidente problema francés, se a
guerra religiosa simboliza uma intensidade particular, o soberano também deve
considerar outras realidades. A luta entre protestantes e catdlicos claramente é
importante, pois € nas forcas ativas que mobiliza (ou imobiliza) e desastres que
ela produz, e portanto, ndo se deve esconder todo o cendrio nacional. (METTRA,
1981, p.40)

Pode-se apontar como um elemento decisivo para os embates bélicos a entrada dos
nobres protestantes no contexto da guerra. Henri Hauser e Augustin Renaudet apontam para

isso. Eles dizem:

A entrada da nobreza nas Igrejas Protestantes mudaria a atitude: os homens da
época ndo eram resignados a se submeterem a persegui¢do e ao martirio, € o
governo real ndo os ousaria tratar como tratava os burgueses e artesdos. As
igrejas os transformariam em seus chefes e defensores. Um partido até entdo
religioso e civil comecaria a ganhar um aspecto militar. (1929, p.518)

As guerras de religido estracalharam o pais e causaram intimeras mortes de ambos os
lados, e € nesse contexto, logo apds a famosa Noite de Sao Bartolomeu, ocorrida em 1572,
ja tratada neste trabalho, que apareceram trés obras que pretendiam justificar a resisténcia

dos huguenotes aos tiranos.

1 “Nosso publicitério [autor da Exortacdo aos Principes] deve ser contado entre aqueles que serdo chamados
mais tarde de ‘Politiques’, embora o termo seja ambiguo. Pode-se referir, de fato, aqueles que fazem todo o
bem ao Estado e, em ultima andlise, sdo guiados pelo desejo de interesses mundanos. Catarina de Medici, que
ndo encontrava nenhum significado nos problemas religiosos, poderia ser classificada nesta classe — ela que
certamente nio professava nenhum sistema, mas que possuia uma espécie de instinto maquiavélico. O termo
‘Politiques’ também pode se referir a quem reclama para o Estado e a Nag¢do uma certa autonomia em face
dos interesses da Igreja e do espiritual. Nos século XVII, Richelieu, homem da Igreja e do Estado, defendeu
brilhantemente contra o partido devoto, herdeiro da ordem medieval, a secularizacdo parcial do Estado.
(LECLER, 1994, p.439)
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Trés de seus melhores espiritos assumiram o compromisso de expandir e ampliar
os argumentos huguenotes de resisténcia. Esses esfor¢os culminaram nos anos de
1570 na redagdo de trés tratados que remontam a histria geral da teoria da
resisténcia. Esses tratados sdo: Francogallia, de Francois Hotman, Du droit des
magistrats, de Théodore de Beze, e Vindiciae contra tyrannos, atribuido mais
comumente a Philippe du Plessis-Mornay. (KINGDON, 1970, p.XXVI)

Frangois Hotman foi um jurista, historiador e tedlogo. Chegou a Genebra em outubro de
1572 e comecou a rascunhar a Francogallia, e em junho de 1573 obteve licenca das
autoridades de Genebra para publicar a obra. Nessa mesma época, Beze comecava a
escrever Du droit des Magistrats e provavelmente consultou Hotman sobre alguns
elementos presentes em sua obra. “Que Béze e Hotman sdo influenciados um pelo outro a
leitura dos dois textos confirma. Os dois autores recorrem a mesma documentagido”

(KINGDON, 1970, p.XXVID). E claro que existem especificidades, e no caso da

Francogallia, pode-se dizer que:

O livro foi tanto uma tentativa de descrever e um apelo para restaurar a
‘constituicdo antiga’ (vetus Galliae institutum), cujos partidarios na Franca, os
‘politiques’ (politici), estavam até entdo defendendo a convocagdo dos Estados
Gerais. Hotman pode considerar o livro como ‘a histéria de um fato’ — e, com
efeito, ele tinha crédito para o cargo de historiador real. (KELLEY, 1970, pp.206-
207)

A Francogallia € uma obra de s6lida erudicao histérica. Nela, Hotman procurou estudar
a constituicdo antiga da Franca, e procurou definir ainda os poderes legitimamente
atribuidos ao soberano e reservados aos suditos. Na terceira edi¢do da obra sdo
apresentados mais seis capitulos, e a parte mais antiabsolutista € desenvolvida. “[Ela] se
consagra a precisar a diferenca entre o que € do rei e o que € do reino. A doutrina do
dominio real (dominium regium) distinta dos bens da coroa (patrimonium regium) € muito

delicada e interessante” (MESNARD, 1951, pp.333-334).

Especificamente no capitulo IX, intitulado “O Dominio do Rei e o Apandgio de seus

irmdos”, Hotman escreve o seguinte:
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Nesta defini¢cdo hd uma grande diferenga entre o patrimdnio e o dominio real. O
patrimdnio pertence ao préprio rei, mas o dominio pertence ao reino, ou, como ¢
comumente colocado, pertence a prépria coroa. [...] O rei tem a posse da
comunidade como usufruto, e por esta razdo, como ja dissemos, ndo tem qualquer
poder de aliena-la. O rei tem a mesma acdo e direito em seu dominio como um
marido tem sobre o dote de sua esposa. (HOTMAN, 1972, pp. 255-257)

Segundo Hotman, o rei é a cabeca; o reino, formado pelas pessoas reunidas em
assembleia, é o corpo da republica. Esse corpo pode mudar a cabega a seu critério, pelo

simples fato de que o rei é mortal como todo e qualquer individuo, ji o reino, como

universitas, se beneficia da perenidade das formas sociais.

Como se pode perceber, Hotman ndo vé no rei nenhuma qualidade especial no ambito
transcendente, como que recebendo seu cargo diretamente das maos de Deus, e isso coloca
o rel num patamar de comando, mas que € fruto de um poder delegado pelo corpo de
pessoas reunidas em assembleia. O rei s6 € o detentor legitimo da soberania quando sua
vontade estd em consonincia com a do reino; suas decisdes devem ser tomadas e
delimitadas pela lei. O rei deve aceitar os principios fundamentais da instituicdao
mondérquica, o que implica conservar a ordem de sucessdo estabelecida, manter a
integridade do dominio, respeitar a possessao e mudanca dos funciondrios do reino, e nada
alterar no que tange as moedas. Além disso, o rei deveria ainda considerar os Estados
Gerais como uma assembleia que expressa a vontade do povo e, portanto, lembrar que nao

pode fazer nada sem seu expresso consentimento.

A obra de Hotman € um ataque frontal ao absolutismo real que vigorava no inicio da

modernidade.

Em busca do remédio para os males do tempo, para as calamidades da época,
Hotman diz haver tido a ideia de ‘compulsar todos os historiadores franceses e
alemdes que escreveram sobre o estado de Franca’. Verifica-se que os antigos
foram dotados de grande sabedoria e mostraram-se perfeitamente capazes de
regulamentar as coisas do Estado. A solucdo estaria, entdo, num retorno as
origens e na reconduc¢do do ‘nosso Estado corrompido (...) ao belo acordo antigo
que foi o do tempo de nossos pais’. Procurando descrever os elementos que,
outrora, possibilitavam a existéncia daquele ‘belo acordo’, insiste na importancia
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que desempenhava a assembleia geral de toda a nacdo, a qual se deu mais tarde o
nome de Estados Gerais. Detentores da soberania, caberia aos Estados Gerais o
monopdlio das decisdes concernentes a coisa publica em todos os instantes de
maior gravidade. A eles competiria, especialmente, o controle da Coroa,
impedindo que seu portador viesse a transformar-se em tirano. (CASTRO, 1960,
pp-70-71)

No ano seguinte, em 1574, o libelo O Direito dos Magistrados sobre seus Suditos foi
publicado em francés e em “latim em 1576, e guarda uma certa semelhanca com a

Francogallia” (SKINNER, 1996, p.575).

No Droit des Magistrats, de Beze, aparece a questdo da resisténcia ao tirano sob
uma forma mais andlitica e mais esquemdtica que em Hotman. Ele ndo comporta
uma documentagdo tdo abundante e empresta muito de seu contetido de Hotman.
(KINGDON, 1970, p.XXXIX)

Essa € uma obra que expde de maneira clara e convincente a teoria que justificaria a
resisténcia armada dos huguenotes franceses ao magistrado franc€s. O autor é Théodore de
Beze, amigo e braco direito de Calvino. Ndo havia sido a primeira vez que Beze se
pronunciara sobre a resisténcia armada contra o mau governante. Ele ja havia feito isso em
seu livro De haereticis a civil magistratu puniendis de 1554. Nessa obra, Beze estava
refutando o pensamento de Sébastien Castellion sobre a tolerancia religiosa. Vale ressaltar
ainda que Beze trabalhou a tematica da resisténcia passiva dos cristdos quando sdo for¢cados
a agir contra a vontade de Deus, na obra Consfession de la foy chrestienne, especificamente
na edicdo de 1559. “Assim, ndo resta outro caminho para os individuos que estdao sob o
poder de um tirano, se ndo alterar as suas vidas e recorrer as oracdes e lagrimas, porque o

Senhor os ouvird no tempo devido” (BEZE, 1970, p.74).

Voltando ao Direito dos Magistrados, é preciso ressaltar que Beze, ao tratar da

resisténcia aos tiranos, faz questao de qualificd-los de duas maneiras.

[Sao] duas [as] espécies de tirano: aquele que provém da usurpacdo do poder e
cuja origem €, portanto, suspeita e injusta; o tirano de origem provoca, por sua
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iniquidade, uma justa resisténcia nacional estendida a todos os cidaddos. Ja o
tirano manifesto possui titulos em boa posicdo: rei legitimo em teoria, a oposi¢ao
de seus suditos ndo poderia ter outro propdsito senfo o de tornd-lo tdo pratico e
nao de destrond-lo; e tudo estaria em ordem e o Estado retornaria ao seu
equilibrio original. (MESNARD, 1951, p.317)

Beéze insere-se numa tradi¢do cristd que reconhece que o Magistrado recebe seu poder
diretamente de Deus, e, portanto, seu limite de atuacdo seriam os principios expostos na
Biblia.

Eu digo de modo que a autoridade dos Magistrados, alguns grandes e poderosos,
€ limitada a dois terminais que o proprio Deus plantou neles proprios, a saber, a
Piedade e a Caridade, e mesmo que eles possam ir para o exterior, eles devem se

lembrar das palavras dos Apostolos: ‘E melhor obedecer a Deus do que aos
homens’. (BEZE, 1970, p.4)

John Witte Jr. diz o seguinte:

O argumento de Beéze, em poucas palavras era este: o cargo politico foi ‘ordenado
por Deus e representa Deus no mundo’. Mas os agentes politicos que ocupam
esse cargo dependem para o exercicio de sua autoridade ‘do consentimento
publico dos cidadaos’. Quando o oficial politico ja ndo respeita este cargo e ndo
representa Deus no mundo, o ‘consentimento publico’ pode dar lugar a
‘dissidéncia publica’. Quando esta discordancia é expressa corretamente, o oficial
politico perde sua autoridade e deve ser combatido e, se necessdrio afastado a
for¢a do cargo. (2007, p.105)

Se € melhor obedecer a Deus do que aos homens, estes, quando sdo magistrados e
desobedecem aos mandamentos divinos, devem ser desobedecidos. “O metron da ordem
politica s6 pode ser o divino, jamais humano, porque ‘nenhuma vontade a ndo ser a divina ¢
perpétua e imutavel, regra de toda justica’” (ROMANO, 2008, p.05). O escrito de Beze
pretendia ser uma resposta calvinista aos episodios que envolveram a Noite de Sdo
Bartolomeu, mas acabou indo além e sancionou entre os grupos calvinistas a possibilidade
do tiranicidio. Além de criticar o poder absoluto dos reis, Béze ainda trabalha com a

possibilidade nao s6 de resistir ao tirano, como de executd-lo. “Ele autoriza o particular a
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execugdo do governante tiranico e inimigo das ordens divinas, caso os magistrados deixem
de cumprir seu dever” (ROMANO, 2008, p.05). E isso so foi possivel porque Béze, ainda

no século X VI, ja tinha em mente o principio contratualista.

Beze estava provavelmente ciente da natureza relativa do poder real em muitas
partes do mundo, e que os reis ndo poderiam assumir ou exercer o seu poder sem
o consentimento de seus suditos, as vezes expresso por verdadeiros contratos
mutuos. Estes sdo os temas bésicos de seu tratado. (KINGDON, 1970, p.XX)

Pode-se dizer que a doutrina politica de Beze € democratica, ou como prefere Robert
Kingdon, ela seria mais bem qualificada como "uma justificativa embriondria para a
revolucdo democrética" (WITTE, 2007, p.105). De qualquer forma, pode-se afirmar que

essa teoria possui uma base democrética, pois o poder € originado no povo.

A base do governo é um contrato pelo qual o soberano € o povo se obrigam
reciprocamente: o povo € representado pelos magistrados subalternos que sdo
competentes para agir em seu nome, sob a forma de Estados Gerais. Esses
estados que elegem o rei podem também depor o tirano. (MESNARD, 1951,

p.325)

Com essa proposta de organizacdo do Estado, Béze ajuda a formular uma teoria no Du

Droit des Magistrats que até hoje pode ser relevante.

Assim, nesse Estado que tem por base um contrato entre o povo e seu soberano,
nés chegamos a uma conclusdo paradoxal de que: 1) o regime € formalmente
mondrquico; 2) seu fundamento é democratico; 3) seu governo € aristocratico.
Tudo temperado pela possibilidade permanente de uma insurrei¢do religiosa, em
nome dos direitos sagrados e preeminentes da verdade. (MESNARD, 1951,
p.326)

Pode-se dizer que, para Beze, a possibilidade de resisténcia se divide entre os Estados

Gerais (magistrados eleitos) e os magistrados inferiores.
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Ele constata que em certos momentos os Estados Gerais ndo podem ser reunidos,
ou ndo podem ser livremente reunidos, e, portanto, quando a tirania se fizer forte,
a resisténcia € necessdria. Para os magistrados inferiores, Beze designa dois tipos
de oficiais: 1) os nobres de ‘alto sangue’, tais como os duques, marqueses,
condes, viscondes, bardes que participam do governo do reino por inteiro em suas
provincias e cujos oficios s@o hereditdrios; 2) os magistrados eleitos que
governam um grande ndmero de cidades na Franca. (KINGDON, 1979,
p-XXXIX)

Fica claro que a resisténcia ndo ¢ um ato do “povo”, e, portanto, pode-se dizer que a
resisténcia € um ato dos representantes de uma “parcela do povo”. Béze usava com
propriedade muitos versiculos biblicos, pois como tedlogo isso lhe era natural, mas também
transitava com facilidade pelo direito, notadamente o direito romano, “lembrando-nos
assim que ele tinha estudado direito antes de dedicar-se a teologia” (KINGDON, 1979,
p-XL).

O pensamento de Beze representou uma parte importante do desenvolvimento de uma
Reforma Religiosa que foi além do seu aspecto meramente eclesidstico, mas que
configurou-se numa Reforma da Teoria dos Direitos. Calcado no pensamento de Calvino,
Beze, em seus escritos, ofereceu uma efetiva apologia das realidades da Igreja-Estado de
Genebra e uma eficiente aplicacdo da visdo calvinista de liberdade e heresia. Sua teoria
propunha a unidade da sociedade crista local, uniformemente dedicada a causa da Reforma,
pressupondo a cooperagdo da igreja local e das autoridades estatais com a finalidade de
manter a doutrina cristd de tendéncia reformada em vigor, e com rigor, punir
disciplinarmente os erros e heresias. E verdade que sua teoria deixou pouco espaco para a
liberdade individual como compreendida nos dias atuais, mas dentro de seu contexto teve
um papel importante no que tange ao dever de consciéncia do cidaddo. Béze reconhece que
na esfera da consciéncia, todos os individuos sdo livres para pensarem o que bem
entenderem, pois terdo que prestar contas a Jesus Cristo, que € o unico senhor de todas as
consciéncias, mas no plano publico, os individuos ndo podem divergir das leis da igreja
local e do Estado, pois que os lideres destas instituicdes sdo responsaveis por ‘treinar as
consciéncias dos cidadaos, e por manter suas opinides obedientes’ (WITTE, 2007, p.103).
Ja sobre a resisténcia ao tirano, esta pode e deve ser praticada pelos cidaddos comuns na

esfera do dever de consciéncia, pois Cristo € o Unico Senhor de suas consciéncias, mas
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jamais no plano real estes cidaddos podem pegar em armas para derrubar a tirania. O papel
dos cidadaos comuns € resistir orando, € com muita paciéncia esperar a acdo de Deus. Ha
uma coeréncia muito grande na teoria de Beze, pois na esfera da consciéncia individual ha
liberdade plena para todas as coisas, inclusive para pensar em derrubar o tirano, mas na
esfera publica, como o cidaddio comum ndo tem liberdade, deve cumprir seu papel com
resignacdo, obedecendo as leis, mesmo que estas sejam postas em pratica por um tirano. A
tirania s6 pode ser derrubada pela acdo dos nobres, que deverdo pegar em armas para deter

aqueles que ja ndo governam pela paz e tranquilidade do povo.

Outro livro de suma importancia para esse debate é publicado em 1579, sob o titulo a
um tempo sonoro e tenebroso, bem comum para a €poca, de Vindiciae Contra Tyrannos,
sive de Principis im Populum, Populique im Principem legitima potestate, Sthephano Junio

Bruto Celta autore, Edimburgi.

Vindiciae Contra Tyrannos pode ser traduzida por “Protesto ou Revide contra os

Tiranos”.

Desde a publicacdo da obra, muito se tem discutido sobre sua autoria. A identidade de
Sthephanus Junius Brutus foi alvo de debates acalorados desde o século XVI. O proprio rei
Henrique III (1574-1589) demonstrou imenso interesse em saber quem foi o autor dessa
obra que nasceu nos dias de seu governo. Alguns diziam que o autor era Theodore de Beze,
outros, Francois Hotman, e ainda alguns chegaram a afirmar que o autor era o jesuita
Robert Parsons. Atualmente a questdo ainda encontra-se aberta, mas o0s nomes
mencionados hd pouco foram deixados de lado; as suspeitas recaem sobre Philippe de
Mornay (senhor de Plessy-Marly, também conhecido como “Papa dos Huguenotes™) e
Hubert Languet (amigo de Melanchton e morador da cidade de Wittemberg até 1560, ano

em que seu amigo luterano morreu).

Finalmente, como sempre acontece em polémicas dessa natureza, hd os ecléticos.
Para alguns estudiosos, as Vindiciae teriam dupla autoria. Hubert Languet e Ph.
Du Plessis-Mornay, velhos amigos e companheiros de jornada politicas e
religiosas, teriam trabalhado em comum acordo para produzir o libelo célebre.
Quanto 2 participacdo de um outro** na feitura da obra, as opinides divergem e a

2.0 “outro” em questio seria G.T. van Isselsteyn.
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polémica reacende-se. Em resumo, a questdo permanece de pé. (CASTRO, 1960,
p-78)

O livro é composto por quatro partes ou, como a propria obra diz, quatro “Questoes”.
p p p 5 prop > q

~ 4
Sio elas**:

1) Se os stditos sdo obrigados e devem obedecer aos Principes quando estes ordenam
alguma coisa contrdria a lei de Deus.

2) Se ¢ licito resistir a um Principe que infringe a lei de Deus ou que arruina a Igreja.
Idem a quem, como e até onde isso € licito.

3) Se € licito resistir a um Principe que oprime ou arruina o Estado, e até onde se
estende essa resisténcia. [dem a quem, como e de que maneira € isso licito.

4) Se os Principes vizinhos podem ou sdo obrigados, de direito, a socorrer os suditos
de outros Principes afligidos por causa da verdadeira religido ou por tirania

manifesta.

O livro tem um preféacio assinado por C. Superantius, em que este louva a Junius
Brutus, homem douto e sibio, por ter empregado tempo na composicdo da obra.

Imediatamente comeca um ataque, que se repete diversas vezes, a Nicolau Maquiavel.

Mostra, entdo, que ela se dirige contra as ‘mas praticas, conselhos perniciosos,
falsas e pestiferas maximas de Nicolau Maquiavel, florentino’, que é apontado
como o principal causador dos males que conturbavam a época. Mencionado
vérias vezes, Maquiavel € acusado duramente, ‘pois em seus livros, ndo apenas
estimulou o espirito de muitos a encontrar os meios de agitar o Estado,
favorecendo-se da autoridade dos que governam’, como também ‘estabeleceu os
fundamentos da tirania (...), como estd evidenciado pelos preceitos e
ensinamentos detestaveis neles contidos aqui e ali’. (CASTRO, 1960, p.84)

#_ HOC LIBRO INFRA. Scripta Quaestiones explicantur. I. An fubditi teneantur, aut debeant Principibus
obedire, fi quid contra legem Dei imperent. 11. An liceat refiftere Principe, lege Dei abrogare volenti,
Ecclefiamve vaftanti. Item, quibus, quomodo, & quatenus. III. An, & quatenus Principi Rempublicama ut
opprimenti, aut perdenti, refiftere liceat. Item, quibus id, quomodo, & quo iure, permiffum fit. IV. An iure
pofsint, aut debeant vicini Principes auxilium ferre aliorum Principium fudbitis, Religionis purae caufa
affictis, aut manifefta Tyrannide opprefsis. (VINDICIAE, 1579)
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Os massacres cometidos contra os huguenotes foram entendidos por estes como um
conjunto impio e maquiavélico de politicas que foram colocadas em prética por Catarina de
Meédicis e seu governo composto de “italianos odiosos”. Nao se pode esquecer que Catarina
¢ filha do homem a quem Magquiavel dedicou O Principe. A rainha Catarina € vista como
aquela que se instruiu aos pés do ateu Maquiavel e transmitiu esses valores para seus filhos,

que estavam sedentos de destruir a verdadeira religido, na 6tica dos huguenotes.

No periodo em questdo tornaram-se comuns vdrias dendncias desse tipo, € ndo tardou a
aparecer um género especial de retérica antimaquiavélica. A principal obra desse género € o
livio de Innocent Gentillet (1535-1588), intitulado: Anti-Maquiavel, publicado pela
primeira vez em francé€s em 1576. Vale lembrar que ele fugiu em 1572 para Genebra como

refugiado do massacre da noite de Sdo Bartolomeu.

O Principe em lugar de endurecer seu corag@o contra seus siditos, como ensinou
Magquiavel, fard melhor se nio se obstinar nesse ponto, dobrard sua coragem,
quando o bem publico assim o requerer [...] Os bons principes nunca fazem
distingdes sutis maquiavélicas, pois a necessidade de obediéncia a ele o faz se
humilhar primeiro. (GENTILLET, 1968, p.444)

A posicao assumida pelos huguenotes contra Maquiavel reforcou ainda mais a pecha
que o florentino adquiriu ao longo de sua vida, e da qual nunca se livrou por inteiro: “a do
autor satanico de livros didaticos sobre como deve viver um tirano” (SKINNER, 1996,

p.578).

Voltando ao livro Vindiciae Contra Tyrannos, pode-se afirmar que a primeira questao
levantada, a saber: Se os suditos sdo obrigados e devem obedecer aos Principes quando

estes ordenam alguma coisa contrdria a lei de Deus é que norteia todo o primeiro capitulo.

O autor traz a lume a questdo do duplo contrato. E quando usa essa expressao, tinha em
mente a no¢do de contrato verbis do Direito Romano. Vale ressaltar também que aparecem
indistintamente na obra como sindnimos de contrato as expressdes: alianca, pacto e

convénio. Apds reforcar a ideia de que os reis sdo instituidos por Deus, o autor trabalha
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com a no¢do de que essa relacdo assemelha-se aquela que foi estabelecida entre senhor e

vassalo no contexto feudal.

O vassalo obriga-se por juramento ao seu senhor, e jura que lhe serd fiel e
obediente. Da mesma forma, o Rei promete solenemente governar segundo o
contido na Lei de Deus. O vassalo perde o feudo se comete felonia, perdendo
ainda, de acordo com o direito, todos os seus privilégios. Assim, também o Rei
perde de direito e, as vezes, também de fato, o seu reino, se despreza a Deus, se
compactua com seus inimigos e se comete felonia contra Deus. Isso parecerd
mais claro ao considerarmos a alianca que se contrata entre Deus e o Rei; porque
Deus concedeu aos seus servidores a honra de chama-los seus associados. Ora,
sabemos existirem duas espécies de alianca na sagracdo dos Reis: a primeira,
entre Deus, o Rei e o povo, através da qual o povo se torna povo de Deus; a
segunda, entre o Rei e o povo, a saber, o povo obedecerd fielmente ao Rei que
governar com justica. (VINDICIAE, 1689, pp.07-08)

A nocdo de duplo contrato aparece de forma muito explicita no trecho acima. No
primeiro, de cardter religioso, € firmada uma alianca entre Deus, Rei e povo, sendo que o
resultado disso cria obrigacdes e privilégios para todas as partes envolvidas. Deus promete
cuidar desse povo, usando para tal seu representante, que € o Rei, e o povo
automaticamente torna-se propriedade de Deus. No segundo contrato, de caréter temporal,
constitucional, hd uma relacdo entre o Rei e o povo, em que este promete obedecer ao Rei
constituido por Deus — mas essa relacdo baseia-se numa reciprocidade de fidelidade, pois
ambos sdo devedores solidarios, mutuamente obrigados ao cumprimento da promessa feita

ao credo comum, isto €, Deus.

Procurando elementos no Antigo Testamento, o autor mostra que essa alianca entre
Deus, o Rei e o povo € algo muito antigo e que € extraida da Biblia. O autor reforca a nogao
de que o povo € um elemento ativo na alianca, pois apesar de ficar claro o dever de
obediéncia ao Rel, isso sO subsiste enquanto o Rei for fiel a Deus. Se porventura, este
deixar de seguir a Deus e descumprir sua parte na alianga, é dever do povo, pautado na

alianca estabelecida, resistir ao tirano.

E, portanto, legitimo o direito de resisténcia do povo ao Rei que procura infringir
as leis de Deus, ao Principe ndo cumpridor de seu compromisso com Ele firmado.
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O povo, na qualidade de devedor solidario, de co-participe no contrato firmado
entre o Rei e Deus, tem ndo apenas o direito, mas o dever mesmo de resistir ao
soberano perjuro, ao sécio infiel. Deve ser tomado assim como garantidor do
contrato. Todas e quantas vezes o povo cumpriu seu dever, reprimindo o Rei
relapso e perjuro, foi abengoado por Deus. Pelo contrario, foi castigado quando
deixou de cumprir seu dever. (CASTRO, 1960, p.98)

Como se pode observar o povo tem um papel ativo no processo de fiscalizacdo do Rei,
afinal o poder s6 € conferido a ele por Deus, para que haja a felicidade do povo, para o bem
publico, a utilitas populi. Vale ressaltar que essa felicidade s6 pode ser alcangada se houver
uma relacdo harmonica entre as trés partes envolvidas no contrato, assim como a economia
trinitdria cumpre o seu papel, onde o Pai, o Filho e o Espirito Santo realizam suas funcdes
especificas, gerando um bem comum, que se reflete na obra criada. O contrato entre o Deus
triino, o Rei e o povo sé pode lograr éxito se houver uma relacdo de fidelidade entre as
partes, e o acatamento as leis de Deus expressas na Biblia servem como parametro para as

acoes dos envolvidos.

Quando o autor trata dos tiranos especificamente, ele os qualifica de duas maneiras: os
tiranos sem titulo (absque titulo), que se apoderam do reino pela violéncia e for¢a, sem que
haja com ele qualquer contrato, qualquer compromisso; e o tirano por exercicio (ab
exertitio), isto é, aquele que tendo sido eleito de forma legitima, em algum momento

esquece-se do bem publico e volta-se contra Deus e o povo, lembrando que o Rei fiel e

7z

justo € aquele que visa sendo o bem publico, e o tirano € aquele que cuida somente de seu
interesse particular. E nesse momento, quando o tirano ¢é identificado através de seus atos
maléficos, que o povo tem o dever de se levantar. No entanto, a ideia de povo precisa ser

bem explicada aqui.

Mas vejo bem que me serd feita aqui uma objecdo. O que, direis vOs, ocorrerd
quando o populacho, esse animal que tem um milhdo de cabecas, amotinar-se e
correr em desordem para cumprir o que foi dito acima? Que caminho tomara a
multidao desabrida; que cuidado, que prudéncia mostrard em seus atos? Quando
falamos de todo povo, entendemos por esta palavra os que tém nas maos a
autoridade do povo, isto é, os Magistrados que o povo tenha delegado ou
estabelecido de alguma maneira como participantes do poder, controladores dos
Reis (Regnum Ephoros) e que representam todo o corpo do povo (...). Tais eram
os Setenta Ancidos no reino de Israel, dos quais o Soberano Sacrificador era
Presidente, e que julgavam as coisas de maior importéancia... Depois, os chefes e
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governadores das provincias. Idem, os Juizes e Alcaides das cidades, os
centurides, e os outros que comandavam as familias, os mais valentes, os nobres e
outros personagens notdveis... (VINDICIAE, 1689, pp.58-59)

Cabe, portanto, aos Magistrados, como representantes do povo e controladores dos Reis,
o dever de resistir aos tiranos e ndo ao povo como um todo. Parece ficar claro na mente do
autor que a experiéncia dos Anabatistas, contra a qual Calvino escreveu com muita
propriedade, jamais deveria ser repetida. Resisténcia ao tirano sim, mas levada a cabo por
uma aristocracia escolhida para representar o povo, afinal eles sdo os lidimos representantes
do povo como Oficiais do Reino ou da Coroa, e nao do Rei. Eles receberam autoridade do
povo por meio de assembleias dos Estados e ndo podem ser depostos sendo por elas. Os
Oficiais do Reino nao podem ser confundidos com os Oficiais do Rei, pois estes geralmente
nio possuem isencdo alguma e sdo aduladores do Rei, enquanto aqueles devem agir com
isencdo e lisura sempre pensando no bem comum, como guardides do contrato vigente. O
povo comum, os particulares, sem as qualificacdes nobilisticas ndo tem o direito a

resisténcia.

Em primeiro lugar, os particulares ou pessoas privadas nio sdo obrigados a pegar
em armas contra o Principe que pretender constrangé-los a serem id6latras. O
pacto entre Deus e todo o povo, que promete ser povo de Deus, ndo os obriga a
isso, assim como o que € devido a todo corpo universal que ndo o é aos
particulares. Ora, os particulares ndo t€m o poder, ndo exercem cargos publicos,
ndo governam ninguém, nem t&m o direito de desembainhar a espada. E, assim,
como Deus ndo lhes p6s o gladio nas maos, também nio exige deles que se facam
lacerar. Ele lhes disse: ‘guardai vossas espadas na bainha’. Se os particulares a
desembainharem serdo culpados. Aos particulares foi entregue apenas ao gladio
do espirito, isto é, a Palavra do Senhor, com a qual Sdo Paulo arma todos os
cristdos contra os assaltantes do Diabo. (VINDICIAE, 1689, pp.48-50)

Se ao povo comum ndo compete pegar em armas, ja ndo se pode dizer o mesmo dos
nobres que se tornaram representantes do povo. Eles ndo devem medir esforcos para

responder a altura as afrontas do Rei infiel e injusto.

Se a provocagdo foi verbal, resista-lhe verbalmente; se pelas armas, tomem-se as
armas, combatendo com palavras e com armas, € mesmo com embustes e
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negagas, se com elas o surpreendemos; sem qualquer obrigacdo de guerra leal, de
combate a descoberto ou coberto. (VINDICIAE, 1689, p.76)

Fica claro que o direito a resisténcia e o tiranicidio representam uma realidade no

calvinismo francés. Se tudo comeg¢a com uma afronta a religido, onde o contrato é

(€N

quebrado, culmina com a defesa da propriedade dos nobres, pois a0 homem comum
vedada a possibilidade de resisténcia. As experiéncias com a massa ensandecida e fora de
controle estdo nas mentes tanto de Calvino quanto dos calvinistas franceses, e a melhor

maneira de evitar isso € colocar nas maos dos representantes do povo o direito a resisténcia.

O sinal caracteristico da tirania € perseguir um sudito que estd cumprindo suas
obrigacdes para com o seu Deus. Para isso o sudito estd vinculado por um
contrato com seu Criador, pelo qual se obriga a obedecer-lhe, antes e acima de
qualquer obrigacdo humana. Portanto, quando o sddito é perseguido, o direito de
resisténcia € uma consequéncia logica e natural. Mas esse direito deve ser
exercido sob limita¢des significativas. Os sélidos proprietarios rurais, sob cujos
auspicios a teoria huguenote foi construida, jamais esqueceram coisas como a
Guerra dos Camponeses, na Alemanha, o comunismo anarquista dos Anabatistas,
e o perigo, quando a rebelido era proclamada como um direito, de que todos os
s6lidos principios fossem postos em duvida. Portanto, negaram ao homem
comum o direito de resisténcia. (LASKI, 1973, p.36)

De qualquer forma, ndo hd divida de que a possibilidade de resisténcia e a noc¢do de
contrato sdo inovacdes importantes para o cendrio politico europeu dos séculos XVI e
XVII. Também ndo hd duivida de que esses ativistas, chamados monarcOmacos, pautaram o
debate da construcao das relacdes politicas no inicio da modernidade. O caso francés € s6
um exemplo de como o pensamento de Calvino floresceu na Europa e depois na América.

O puritanismo inglés e o pensamento republicano norte-americano sdo bons exemplos da

for¢ca do pensamento calvinista no mundo ocidental.

Depois de percorrer toda essa caminhada na construciao desta tese, pode-se dizer que
filosoficamente Calvino € fruto de uma série de transformagdes que vinham se processando
desde a Baixa Idade Média. Sua atuacdo, sem divida, foi como te6logo, mas ndo se podem
desprezar todos os movimentos filos6ficos que convergiram para a construcao da Reforma

Calvinista. Ja a politica em Calvino aparece como uma consequéncia natural de sua
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Teologia. A transformagdos dos seres humanos afetados pelo pecado é uma possibilidade
real porque é uma promessa biblica, e Calvino e os calvinistas acreditam nisso, pois se 0s
ensinamentos da Biblia ndo servissem para mudar os homens, entdo a Biblia ndo serviria
para muita coisa. Homens transformados constroem sociedades melhores e mais justas, mas
isso ndo se dd com tanta facilidade. Tomando como exemplo Platdo, na Repiiblica™, que
reforca a ideia de que a justica precisa ser cacada, a constru¢do de uma sociedade justa é
tarefa que exige obstinacdo e trabalho drduo. Entre erros e acertos, Calvino deixou seu

legado politico para a contemporaneidade.

4 Roberto Romano, tratando da Zetética e da Dogmatica numa perspectiva filoséfica, diz o seguinte:
“Estamos na altura do livro 4, linhas 432 b-d. A justi¢a é afirmada como a esséncia do Estado excelente.
Sécrates convida Glauco a imitar na sua busca ‘alguns cagadores (kvvryétog) que formam um circulo ao
redor da moita (8dpvov). Precisamos de toda nossa ateng@o para evitar que a Justica (ducatoodvn) ndo ache
uma saida por onde escapar e, travestida, escape de nossos olhos’.”
http://silncioerudoasatiraemdenisdiderot.blogspot.com.br/2011/06/uma-palestra-filosofica-e-politica.html>.
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Consideracdes Finais

Apresentar, em Filosofia, uma tese que procura esmiugar a obra e o legado de alguém
como Jodo Calvino, profundamente relacionado a Teologia, ndo € tarefa simples. Se
existem desafios, no entanto, as oportunidades sdo imensas. Lidar com o pensamento de
Calvino é um desafio, pois se nos deparamos com uma obra formidavel que merece ser
investigada, hd também uma tradicdo depreciativa que tenta reduzir a sua importancia na
cultura ocidental. A sua influéncia, e a dos calvinistas, vai além do rétulo reducionista que
os prende a doutrina da predestinacdo. Esta tem importancia em muitas acoes realizadas
pelo movimento calvinista ao longo da histéria, mas nao € o Unico elemento estratégico no

pensamento calvinista.

Como encontrar elementos filoséficos em Calvino? Estamos diante de um te6logo, mas é
inconteste a sua influéncia em amplos setores do pensamento ocidental. Ele pode ser visto
como predecessor de correntes filoséficas que se tornaram majoritdrias na modernidade.
Nosso personagem pode ser descrito como um filésofo pré-cartesiano — como afirma um de
seus bidgrafos, Bernard Cottret, como um dos elos de transi¢cdo entre a mentalidade

medieval e moderna.

Por sua reflex@o sobre a lingua, por sua semidtica exigente, Calvino iniciou os
trabalhos de um Saussure, por exemplo, distinguindo bem o significante do
significado. Toda sua doutrina eucaristica pretende ver, nas espécies, simples
significantes, recusando que lhe seja votado um culto julgado idolatrico. E o que
implica o recurso as figuras da retérica e, em particular, a definicdo de
sacramento como ‘metonimia’, e ndo como metafora. A recusa da
transubstanciagdo tomista €, sob este titulo, ligada a uma concep¢do gramatical.
Tive ocasido de falar hd uns trinta anos sobre essas coisas com Michel de
Certeau, que me encorajara a prosseguir. Ora, isso me levou a tomar distancia em
relagdo ao maravilhoso livro de Michel Foucault sobre As Palavras e as Coisas —
uma arqueologia das ciéncias humanas, que atribui a Descartes uma dissociagdo
entre a realidade e as aparéncias ‘enganadoras’ que, a meu ver, encontra-se em
Calvino. Eis como eu o situaria agora no nominalismo medieval. (COTTRET,
2013, p.02)

Enxergar Calvino como pré-cartesiano, fruto de uma constelacdo filosofica que se

estruturava desde o século XI na Europa, e que a0 mesmo tempo lancou luzes sobre a
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filosofia moderna, justifica a primeira parte do meu trabalho. Assim, nos primeiros dois
capitulos, busquei expor o contexto filoséfico que vinha se desenhando desde o inicio da

Baixa Idade Média e que desembocou numa modernidade da qual Calvino € um expoente.

O Escolasticismo Medieval e as disputas entre a Via Antiqua e Via Moderna abriram
debates filos6ficos que se tornaram cada vez mais agudos e contundentes no interior das
recém-criadas Universidades Medievais. Quando um debate académico se inicia, é quase
impossivel prever as suas consequéncias, principalmente quando interesses politicos,
sociais, econdmicos, teoldgicos e filosdficos estio amalgamados, como no caso da Baixa

Idade Média. Grupos politicos e filoséficos entrincheiravam-se de um lado e do outro.

Depois dos trabalhos de Lorenzo Valla, toda uma tradicdo de critica textual foi
estabelecida. Humanistas e reformadores logo perceberam a importincia daquela técnica,
pois desenvolveram abundante trabalho de pesquisa sobre os textos sagrados e suas
tradugdes. Ao longo de mais de quinhentos anos e ap6s muitos labores preliminares, temos
hoje o privilégio de possuir grandes edicdes criticas dos textos cldssicos. Calvino foi
herdeiro dessa tradicdo e continuador da mesma. Apesar de ndo ter sido um tradutor da
Biblia, como Lutero, ele conseguiu, por um esforco hermenéutico muito grande, associar
tematicas veterotestamentdrias e neotestamentdrias. “De maneira essencial, ele recusa
dissociar a Lei e a Graca, a Torah e o Evangelho. De onde provém, sem duavida, o filo-
semitismo notavel de diversos reformadores, enquanto Lutero se mostra funcionalmente

antijudaico” (COTTRET, 2013, p.02).

Os trabalhos, linguistico, lexolégico e hermenéutico do inicio da modernidade foram de
suma importancia para a Reforma e seus desdobramentos. Pode-se verificar como isso foi
fundamental para homens como Thomas Hobbes e Spinoza, que trataram no ambito
filos6fico da relagcdo entre Teologia e Politica. Quando Hobbes analisa a autoridade do rei
cristdo para aplicar leis em seu territdrio, precisa fazer referéncias a discussdo candnica dos

livros do Antigo Testamento.

Entendo por livros das Sagradas Escrituras aqueles que devem ser o Cdnone, quer
dizer, as regras da vida cristd. E como regras da vida, que os homens sdo em
consciéncia obrigados a respeitar, sdo leis, o problema das Escrituras é o
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problema de saber o que ¢ lei, tanto natural como civil, para toda a cristandade.
Porque, embora as Escrituras ndo determinem quais sdo as leis que cada rei
cristdo deve ditar nos seus dominios, ndo obstante elas determinam quais sdo as
leis que eles nao devem aceitar. (HOBBES, 2008, p.319)

Spinoza, no Tratado Teoldgico-Politico, mostra a necessidade de uma critica a Teologia
no que tange a autoria de alguns textos sagrados. Tentando defender a autonomia reciproca
de Religido e Politica, ele entende que tal separacdo ndo é de ordem estratégica, mas
politica. A Biblia, nos seus dias, ndo s6 fundamentava as leis da sociedade, como era a
principal fonte de legitimag¢do de poder. E se o poder se destina a garantir a paz, a
seguranca e a tolerancia entre os homens, estes precisam explicar porque vivem em conflito
e combatem em nome da Biblia. A critica de autoria dos textos biblicos € o inicio de uma

critica politica.

E meu intuito corrigi-los e denunciar os habituais preconceitos da teologia.
Receio, no entanto, ter langado mao a esse empreendimento ja um pouco tarde. Ja
ndo ha, aparentemente, lugar para a razdo, a ndo ser aos olhos de um nimero
muito restrito se comparado com o dos outros, de tal maneira os preconceitos
invadiram a mente dos homens. Para irmos por ordem, comecarei pelos
preconceitos relativos aos autores dos Livros Sagrados e, antes de mais, ao autor
do Pentateuco, que quase toda gente acredita ser Moisés. Eis as palavras de Ben
Esdra, no seu comentédrio ao Deuteronémio: Para ld do Jorddo, etc.; de modo
que compreendes o mistério dos doze (...), e Moisés escreveu também a lei (...), e
0 cananeu estava entdo na terra (...), serd revelado no monte de Deus (...), eis
entdo o seu leito, um leito de ferro (...), entdo conhecerds a verdade. Por essas
escassas palavras, indica e ao mesmo tempo prova que ndo foi Moisés quem
escreveu o Pentateuco, mas alguém que viveu muito tempo depois, e que o livro
que de fato Moisés escreveu era diferente. (SPINOZA, 2008, pp.139-140)

Essa critica spinozana demonstra que o pensador pretendia construir uma nova
mentalidade politica, adaptada a modernidade, e que para tal seria necessirio demonstrar
que a tradicdo biblica politica sé se aplicava ao antigo Israel, deixando de ser relevante
depois que os judeus perderam a independéncia de seu Estado. Nisso, Spinoza difere de
Johannes Althusius, pensador calvinista anteriormente abordado. Para Althusius a Biblia
inspira projetos politicos, mas segundo Spinoza os projetos politicos devem ter outros

referenciais.
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Mas toda essa discussao sé foi possivel devido ao trabalho iniciado por Valla, que abriu
novas perspectivas de questionamento, tanto na Teologia quanto na Politica. Os pensadores
que vieram apds logo perceberam a importancia desse trabalho. A relacdo entre Filosofia,
Teologia e Politica ¢ um elemento central para o inicio da modernidade, e as mais variadas

discussdes perpassavam as trés areas, como, por exemplo, as discussdes sobre a vontade e a

N

liberdade humana. As querelas sobre o livre-arbitrio humano em relacdo a salvacao,
problema aparentemente teolégico, na pratica revelaram-se uma poderosa ferramenta

intelectual para modelar uma cosmovisao reformada da politica.

Pensar a modernidade a partir daquela relagdao triade foi uma chave interpretativa
importante no meu trabalho. Procurei destacar que em Calvino e no calvinismo a
capacidade de adaptacdo a circunstancias extremamente hostis foi uma realidade, e isso se

deveu em grande parte & sua cosmovisao.

As politicas especificas de calvinismo foram muito condicionadas pelas
circunstincias histéricas de sua criagdo na Europa, razdo pela qual o
entendimento calvinista da teoria e da pratica politica ndo é menos importante do
que a sua teologia. O Calvinismo se espalhou na forma do que veio a ser
chamado de Reforma tardia, e impds a sua presenca nos estados confessionais
incipientes, muito diferente do inicio da Reforma Luterana na Alemanha e da
Reforma Zwingliana na Suica. Com poucas excecdes, portanto , o calvinismo nio
podia politicamente conquistar paises e territérios inteiros. Ele ndo tinha escolha
a ndo ser se estabelecer em paises ou cidades onde a confessionaliza¢@o luterana
ou catdlica tinham progredido a um maior ou menor grau, e onde as autoridades
tentaram manter o status quo confessional com todos os meios politicos e
juridicos de controle e repressdo. Além disso, a formacdo do Estado tinha
progredido de forma que, no final, a Reforma calvinista teve que lidar com
pressdes de Estados hostis (...). As experiéncias de peregrinagdo (peregrinatio) e
de exilio, que sdo marcas da consciéncia de que um cristdo é um estranho neste
mundo, os acompanhou, e isso trouxe em sua esteira uma ‘teologia dos
refugiados’ e a correspondente concep¢do de uma eclesiologia segundo a qual
cada pardquia era uma igreja de pleno direito, capaz de atuar em qualquer
circunstancia, sem pedir autoriza¢do de uma autoridade eclesiastica mais elevada.
A mesma experiéncia gerou uma profunda consciéncia nos calvinistas, como o
povo de Deus, que caminhava junto com uma &nfase na predestinagdo e com uma
disposicdo para a resisténcia politica e religiosa. No pensamento e acao politica,
tanto no nivel nacional e internacional, os calvinistas, inevitavelmente,
desenvolveram uma tendéncia de ativismo, buscando mudar o status quo.
(SCHILLING, 2011, pp.160-161)
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Tentei mostrar que a constru¢ao de um ativismo politico ou de uma mentalidade politica
por partes dos calvinistas foi inspirada nas obras e na pratica de Jodo Calvino, e que o
calvinismo, jamais um bloco monolitico, a partir de uma base comum resistiu aos
desmandos tirdnicos e buscou, em seu mentor e na leitura com um viés politico da Biblia,
construir sistemas de convivio que permitissem sua existéncia ndo sé como igreja, mas
também como modelo de um Estado que forjasse o novo homem numa moralidade

vivenciada e extraida das Escrituras Sagradas.

Na execugdo deste ativismo politico, os atores calvinistas poderiam confiar em
suas instituicdes especificas e redes, conceitos e representacdes da politica
internacional. Esta infraestrutura institucional e cultural permitiu que a acdo
politica, mesmo em uma constelagdo onde (como em Genebra) os calvinistas
eram militarmente e diplomaticamente contra adversirios superiores. E ainda
permitido observar que os calvinistas formaram uma pequena minoria sem o
apoio dos principes (como na Franga e na maior parte dos territérios alemaes) e
tiveram que operar na resisténcia, ou mesmo do subsolo. (SCHILLING, 2011,
pp.175-176)

Calvino e os calvinistas construiram uma estrada para a democracia moderna, tecendo
criticas ao absolutismo e a0 movimento Anabatista, langando as bases do liberalismo com o
principio contratualista. Além disso, alguns pensadores calvinistas, como Johannes
Althusius, foram além e organizaram uma filosofia politica sistemdtica com base no
movimento religioso, realcando o papel da convencdo, naquilo que ficou conhecido como

federalismo.

O primeiro grande projeto federalista, como o préprio Althusius prudentemente
reconheceu, foi o da Biblia, em particular as Escrituras Hebraicas, ou Velho
Testamento; para Althusius, também a melhor — a forma de governo ideal com
base nos principios corretos. O pensamento biblico é federal (do latim foedus,
convengdo), do inicio ao fim — do pacto de Deus com Noé, estabelecendo o
equivalente biblico daquilo que os fildsofos mais tarde chamariam de lei natural
(Génesis, capitulo 9), a reafirmacdo judaica da Conveng¢do do Sinai sob a
lideranca de Esdras e Neemias, quando foi adotada a Tord como constituicio para
sua segunda comunidade (Esdras, capitulo 10, Neemias, capitulo 8). A
Convencdo € o motivo central da visdo biblica do mundo, a base de todas as
relagcdes, 0 mecanismo para a alocag@o e a definicdo de autoridade, e a fundagdo
para o ensino politico biblico. (ELEAZAR, 2003, pp.48-49)
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Para se ter uma ideia da abrangéncia do pensamento federalista em Althusius, basta
lembrar que ele foi alvo de andlise na Alemanha do final do século XIX, inicio do XX, com
Otto Friedrich von Gierke (1841-1821). Como consequéncia de suas pesquisas, Gierke foi
capaz de afirmar o seguinte: “Entre todas as caracteristicas originais do sistema politico de
Althusius, nada € talvez tdo surpreendente como o espirito do federalismo que o toma da
cabeca aos pés” (GIERKE, Apud, LEWIS, p.78). Gierke foi um eminente professor de
Direito da Universidade de Berlim, nacionalista convicto e um dos responsdveis pela
redescoberta de Althusius. E ndo se pode negar que sua teoria do Genossenschaft tem muito
em comum com o sistema de Althusius, apesar de exisitirem diferencas significativas,

tendo em vista que Gierke ndo invocou, por exemplo, uma razao divina.

Foi Johannes Althusius que reduziu a um tnico principio as ideias federalistas em
seus circulos politicos e religiosos e trabalhou-as em um sistema inteligente.
Althusius insistiu que o atributo da soberania proporcionou uma nitida distin¢ao
tedrica entre o Estado e todos os outros community. [...] Enquanto o federalismo
medieval procedeu da unidade do todo, o pensamento de Althusius procedeu da
base do individualismo do direito natural e deduziu toda unidade social da
organiza¢do construida de baixo para cima. (GIERKE, 1868, pp. 345-347)

Para Althusius, o pacto, a associacdo e o consentimento estariam nas bases do projeto
biblico para a humanidade, onde numa rede de convencdes entre Deus e os seres humanos,
as relacdes humanas, especialmente as politicas, seriam construidas de um modo federal.
Essa visdo de mundo esteve presente entre os huguenotes, os convencionais escoceses, 0S
puritanos ingleses e americanos e serviram de base para a constru¢do de teorias politicas e

principios de projetos constitucionalistas.

Althusius deve em grande medida a construcdo de seu projeto federalista a teologia
desenvolvida por Calvino, pois ele sustenta de forma realista que a natureza humana tem
seus limites porque foi afetada pelo pecado, e, em funcdo disso, € necessdrio que ela se
volte para as Escrituras visando extrair dali principios norteadores para a construgdo de

uma forma de governo ideal que funcionaria com as forcas principais do universo.
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O grande projeto de Althusius se desenvolve a partir de uma série de blocos ou
células de autogoverno, das menores e mais intimas conexdes até a comunidade
universal, cada uma das quais internamente organizada e vinculada as outras
mediante alguma forma de relacionamento consensual. Cada uma delas ¢é
orientada para algum grau elevado de harmonia humana a ser alcangado na
plenitude do tempo. Todo grande projeto combina, de alguma forma, as
dimensdes politica e redentora, como também a procura por uma boa
comunidade, sendo santa. Um grande projeto federal é aquele no qual o universo
¢é entendido em termos federais, e a forma de governo abrangente € construida de
acordo com ele. (ELEAZAR, 2003, p.51)

A andlise biblica de Althusius € enfatica em afirmar que o Deus revelado na Biblia € um
Deus de aliancas, estabelecendo-as em vdrias circunstincias com a humanidade. Essas
aliancas, ou convencdes, no plano politico estdo presentes no Antigo Testamento na
Confederacdo Tribal de Israel, podendo-se verificar sua validade mesmo depois do
estabelecimento da Monarquia Israelita, e sendo ainda possivel perceber o elemento federal
nessa forma de governo. Ja no Novo Testamento, Althusius ressalta que a era messidnica
nao ¢ um periodo somente de restauragdo do sistema tribal de Israel, “mas para o que &,
para todos os fins e propdsitos, uma confederacio mundial ou liga das nacdes, cada uma
delas preservando sua propria integridade, enquanto aceita uma convenc¢do divina € uma

ordem constitucional comuns” (ELEAZAR, 2003, p.50).

Como acima mencionado, atribui direitos de soberania e suas fontes a politica.
Porém, para mim, eles residem no reino, ou na comunidade e no povo. Sei que é
opinido corrente entre os professores que eles deveraim ser descritos como
pertencentes ao principe e ao magistrado supremo. Bodin brada que esses direitos
de soberania ndo podem ser atribuidos ao reino ou ao povo porque eles terminam
e desaparecem quando sdo comunicados entre os suditos ou entre o povo. Diz ele
que esses direitos sdo adequados e essenciais para a pessoa do magistrado
supremo ou do principe, em tal medida — e estdo inseparavelmente ligados a elas
— que fora dessas pessoas eles deixam de existir. (ALTHUSIUS, 2003, p.92)

Esse é mais um exemplo de como o pensamento calvinista ofereceu propostas
interessantes de organizagdo social. Além do federalismo, a luta contra o poder absolutista

foil uma marca do calvinismo. Frangois Hotman deixa isso muito claro na Francogallia.
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E de notar, e isto ndo é um ponto a ser preterido, que, em primeiro lugar, estes
reinos ndo foram hereditdrios, mas foram conferidos por pessoas que tinham a
reputagdo de justiga, e, em segundo lugar, os reis ndo possuem uma autoridade
ilimitada, livre e descontrolada, mas foram circunscritos por leis especificas [...].
(HOTMAN, 1972, p.155)

Calvino e o calvinismo nao eram defensores de primeira hora da democracia, mas seus
posicionamentos politicos acabaram sendo apropriados de tal forma que serviram de base
para a constru¢do daquilo que chamamos de democracia representativa. Muitos elementos
politicos da modernidade nasceram ou ganharam projecdo nos circulos calvinistas. O
direito a resisténcia, o contratualismo, o tiranicidio e o federalismo sdo bons exemplos da

forca calvinista.

Calvino abriu uma linha de pensamento politico cujos desdobramentos foram muito
férteis. Numa época como a nossa, em que a crescente intolerancia de grupos religiosos tem
se destacado no Brasil e no mundo, € mister pensar a partir dele, sobre o nexo entre
Religido e Politica, entre tolerancia e intolerancia, entre Estado laico e a garantia de
liberdade de expressdo e dos direitos fundamentais a serem respeitados por todos no espaco
publico. Como Calvino e os calvinistas ensinaram, os grupos religiosos podem e devem
participar do Estado Democratico, mas sem dele se apropriar. Os calvinistas nunca foram
majoritarios na Europa (exceto na Escdcia, talvez), mas aprenderam, no exilio e na
peregrinacdo, a construir, mediante uma religiosidade racional, sistemas politicos de grande
importancia para o Ocidente. E legitimo e justo que existam disputas sadias no interior do
Estado, e que o didlogo exista o tempo todo, para que a tirania ndo prevaleca, € o povo

possa exercer a cidadania sem o dominio de algozes.
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