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RESUMO

A pesquisa tentard compreender as raizes dos conceitos que conhecemos como pensamento
igualitério, ou igualitarismo, estando originalmente vinculados & milenar cultura judaico
cristd, a partir da histéria do antigo Israel e da preocupacdo e ativismo social dos lideres
sociais, politicos e religiosos, conhecidos como profetas, tendo tais conceitos sido apropriados
e expandidos pelo Cristianismo primitivo, especialmente pela teologia de Paulo de Tarso,
atravessando a ldade Média a parte do sistema feudal e chegando a Modernidade com as
devidas adaptacOes e transformacOes num processo de secularizagdo, dentro de uma
perspectiva historiografica de permanéncias e longa duracdo. A pesquisa também procurara
identificar a critica social e politica inerentes a cultura judaico-cristd, desenvolvida a partir da
visdo social do antigo Israel, passando pela teologia paulina e atravessando a Idade Media ndo
sendo absorvida pelo rigorismo do sistema feudal e no que tais paradigmas criticos podem ter
contribuido com o criticismo politico da Modernidade. A partir da compreensdo de uma
continuidade entre a Idade Media e a Modernidade, ndo de um rompimento, observa-se uma
secularizacdo e uma imanentizacdo de conceitos cujas raizes se encontram no periodo
medieval, como a teoria ascendente de poder, onde o poder emana do povo, a caracterizacao
do conceito de Estado moderno a partir de conceitos teoldgicos e a préopria separacdo entre
Igreja e Estado. Isso leva ao questionamento de que o igualitarismo e a critica podem néo ser
meros paradigmas desenvolvidos pelo lluminismo, mas ter origens mais antigas. Entretanto,
sendo a ldade Média um periodo de cultura teocéntrica, as fundamentacdes buscadas pelos
medievais se remetem a cultura religiosa crista e as suas raizes hebraicas, tendo como base 0s
textos sagrados judaico-cristaos, incluindo os vétero e neo-testamentarios para fundamentar as
relacBes politicas do periodo. A partir das Revolucdes burguesas, observa-se um esforco das
legislacBes ocidentais no sentido de promover um igualitarismo juridico e de diferentes
matizes ideoldgicos de promover uma espécie de igualitarismo social. Investigamos aqui se
tal igualitarismo, ou pensamento igualitario, é fruto da Modernidade ou se a cultura judaico-

crista esta no seu amago.

Palavras Chave: Teologia Paulina, Igualitarismo, Estruturas, Secularizagédo, Longa Duragéo.



ABSTRACT

The research will try to comprehend the roots of the concepts which we know as equalitarian
thinking or egalitarianism, originally being tied to the millenary Judeo-Christian culture,
based on the history of ancient Israel and on the social concern and activism of the social,
political and religious leaders, known as prophets. These concepts were appropriated and
expanded by primitive Christianity, especially by the theology of Paul from Tarsis, passing
through the Middle Ages apart from the feudal system and arriving at Modernity with the due
adaptations and transformations in a process of secularization, within a historiographic
perspective of permanences and long duration. The research also will seek to identify the
social and political view inherent in the Judeo-Christian culture, developed based on the
social perspective of ancient Israel, going through the Pauline theology and crossing through
the Middle Ages without being absorbed by the rigorousness of the feudal system and in
which such critical paradigms can have contributed to the political criticism of Modernity.
Based on the comprehension of a continuity between the Middle Ages and Modernity, not on
a rupture, one observes a secularization and an immanentization of concepts whose roots are
found in the medieval period, such as the ascendant theory of power, where power emanates
from the people, the characterization of the concept of a modern State based on theological
concepts and the separation itself between Church and State. This leads to the questioning that
egalitarianism and criticism may not be mere paradigms developed by the Enlightenment but
may have yet older origins. However, being that the Middle Ages were a theocentric culture,
the foundations sought after by the medieval people remit back to the Christian religious
culture and its Hebrew roots, having as its basis the Judeo-Christian sacred texts, including
the old and the new testaments to give foundation to the political relations of the period.
Stemming from the bourgeois Revolutions, one observes an effort of the Western legislations
in the sense of promoting a legal egalitarianism and of different ideological nuances in order
to promote a type of social egalitarianism. We investigate here if such egalitarianism or

equalitarian thought is a fruit of Modernity or if the Judeo-Christian culture is at its center.

Keywords: Pauline theology, Egalitarianism, Structures, Secularization, Long Duration.
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INTRODUCAO

Este estudo resulta de uma trajetoria académica iniciada no curso de Licenciatura em
Historia, na Universidade do Vale do Rio dos Sinos, passando pela conclusdo do Curso de
Mestrado em Teologia e Histéria do Programa de P6s Graduacdo em Teologia da Faculdades
EST (PPG-EST). Como é comum em qualquer trabalho cientifico, resulta de duvidas e
questionamentos, dividas e questionamentos que ao serem respondidos levam a outras
davidas e outros questionamentos, num processo que poderiamos classificar como autofagico
e mutante.

Duvidas iniciadas na graduacdo em Histéria na UNISINOS, ao ser confrontado com a
disciplina de Estudos Medievais, onde passei a travar contato com o universo dos estudos
sobre a Idade Média, e com conceitos como hierocracia e teocracia, autorictas e potestas,
plenitudo potestatis, entre outros, e o conflito politico que caracterizou o Medievo, entre
papas e imperadores. A influéncia da Idade Média no mundo de hoje, ainda tdo negada por
tantos, como se as permanéncias da Idade Média pairassem sobre nds, me levaram a novas
duvidas, até que passei a tentar compreender, a partir da ldade Média, a importancia da
cultura religiosa na formacao social e politica do Ocidente.

Primeiramente, compreendendo a Idade Média como fator gerador da Modernidade,
conforme discutiremos aqui, foi entendido que muitas de nossas instituicbes possuem origem
no referido periodo. Porém, existe um fator cultural referente ao Medievo que ndo deve passar
despercebido: a apropriacdo da cultura hebraica nas relagdes de poder medievais e o
teocentrismo presente no periodo. Portanto, foi percebido que determinadas instituicGes
culturais medievais, que foram transportadas para Modernidade adentro, mesmo que com as
devidas transformacdes, possuiam nas suas origens vinculos com a milenar cultura judaico-
crista, compreendendo a Modernidade ndo como uma ruptura com o Medievo, mas como uma
continuidade do referido periodo.

A partir dai surge, nas aulas do PPG-EST, a percepcdo de que os conflitos entre
Catolicismo Romano e Estado no Brasil colonial, tema de minha dissertacdo de Mestrado,
possui ha sua origem uma critica que se remete as origens do Cristianismo, herdeiro da
cultura hebraica dos profetas, e que essa critica ndo esta restrita ao interior do Catolicismo
Romano, mas é propria e comum da tradicdo crista original, herdada por diversas tradigcdes
cristds. Essa percepcdo, somada a leitura de determinados autores, alguns de renome mundial,

outros locais — fartamente citados ao longo deste estudo -, levou a constatacdo da
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possibilidade da existéncia de uma tradi¢cdo ndo apenas critica, mas também igualitaria, muito
anterior aos movimentos iluministas e igualitarios surgidos na Modernidade e
Contemporaneidade, ancorados na milenar cultura judaico-cristd, a partir do antigo Israel e
seus profetas, passando pelo Cristianismo primitivo, que pode ter sobrevivido na Idade Média
a parte do rigido sistema feudal, em movimentos considerados heréticos e no proprio
Cristianismo ocidental oficial, tendo adquirido novos formatos seculares e imanentistas a
partir da Modernidade.

A constatacdo de tal possibilidade surge principalmente de estudos referentes as
relacbes politicas e conflitos recorrentes ao periodo medieval, e a investigacdo das
fundamentac6es da sociedade medieval, de carater teocéntrico e que se remetiam aos textos
sagrados da tradicdo judaico-cristd, remetendo-se ao Cristianismo primitivo e ao Israel dos
profetas. Também surge da leitura de alguns autores devidamente referidos e citados ao longo
do texto. Surge entdo a duvida, se o pensamento igualitario e critico recorrente nas
democracias ocidentais pode ser um produto da cultura judaico-cristd, ancorados uma
perspectiva historiografica de mentalidades, permanéncias, visdes de mundo e longa duracao.

O presente estudo procura, portanto, verificar as raizes do conceito moderno de
pensamento igualitario dentro do Cristianismo e as origens do moderno pensamento
igualitario dentro da cultura hebraica. O estudo objetivara compreender, sob uma perspectiva
de longa duracéo, considerando também paradigmas de mentalidades, teoldgicos e culturais, a
contribuicdo do Cristianismo antigo na formacdo da concepcdo moderna de pensamento
igualitario, presente na assim chamada democracia ocidental. A questdo fundamental sera
tentar compreender qual a contribuicdo da cultura cristd dos primeiros séculos com as
aspiracOes igualitarias presentes na sociedade atual, e dentro das raizes da cultura cristd, qual
a contribuicdo da antiga Israel no desenvolvimento destas concepcdes.

Observamos, a partir do periodo histérico compreendido como Modernidade, um
esforco de governos e legislagdes no sentido de promover o conceito de igualdade,
promovendo a igualdade de todos perante a legislacdo vigente, e procurando compreender
todos os seres humanos como iguais, negando qualquer superioridade ontoldgica, natural ou
intrinseca de um ser humano sobre o outro, relativo a nascimento ou etnia, a partir de uma
visdo de mundo igualitaria, que podemos chamar de igualitarismo, diferentemente de outras
épocas da Historia. Nesse sentido, observamos que a partir do periodo conhecido como
Modernidade, o igualitarismo tem sido promovido, em especial no campo juridico, na questao
dos direitos individuais da pessoa humana. Partindo deste principio, constatamos o

desenvolvimento de diferentes ideologias que procuram eliminar ou ao menos diminuir
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diferencas legais e até mesmo sociais. Um exemplo deste tipo de paradigma encontramos na

Constituicdo da Republica Federativa do Brasil, que afirma o seguinte:

Art. 5° Todos sdo iguais perante a lei, sem distingdo de qualquer natureza,
garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a
inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguranca e a
propriedade, nos termos seguintes: I — homens e mulheres sdo iguais em
direitos e obrigacdes, nos termos desta Constituicdo.*

Tal paradigma, recorrente nas chamadas democracias ocidentais, reflete um exemplo
de pensamento igualitario. Embora reconhecamos que a igualdade absoluta se torna por
demais ut6pica, podemos reconhecer a tentativa de diferentes pensadores, através dos tempos,
de estabelecer aproximacdes igualitarias, buscando amenizar ou eliminar diferencas entre os
seres humanos, tanto a nivel filosofico, conceitual, legal e até mesmo social. Chamamos tais
aproximacdes de igualitarismo, ou pensamento igualitario. Tais aproximacfes se tornam
recorrentes a partir da Modernidade, através das diferentes nuances dos movimentos
iluministas e das revolugbes burguesas na Europa. Todavia, questionamos se 0 pensamento
igualitario, refletido de modo geral nas legislacdes ocidentais -, € uma mera invencdo dos
filosofos iluministas, ou se possuem raizes mais antigas, fundamentadas na cultura de Israel e
na teologia crista primitiva, em especial no Cristianismo paulino, mesmo que tal origem possa
ndo ter sido percebida ou até mesmo negada por defensores modernos ou contemporaneos do
pensamento igualitario.

A presente tese tera como objetivos especificos 1) ldentificar, dentro da concepg¢édo
igualitaria cristd, desenvolvida a partir de Paulo de Tarso, quais as vertentes culturais que
contribuiram para a formacdo desta concepcdo igualitaria. 2) Verificar as raizes culturais e
historicas das diferentes visbes de mundo envolvidas nesse contexto, especialmente as
vinculadas a cultura hebraica, guardando-se as devidas diferencas entre épocas e
contextualizacBes historicas. 3) Investigar a origem da critica ao Estado, fator tambem
recorrente na atualidade, também serd investigada no sentido de desvelar se tal perspectiva é
encontrada na cultura do antigo Israel e no Cristianismo paulino, e como tal paradigma pode
ter sobrevivido numa perspectiva de longa duracéo.

Parece dificil negar o carater libertario e igualitario do Cristianismo primitivo, se

considerarmos sua mentalidade com os parametros culturais da Antiguidade. Ao comentar o

! CONSTITUICAO FEDERAL DA REPUBLICA FEDERATIVA DO BRASIL Brasilia: Supremo Tribunal
Federal. Secretaria de Documentacao, 2017. p. 17. Disponivel em:
www.stj/jus.br/arquivo/cms/legislacaoConstituicao/anexo/CF.pdf. Download em: 11/01/2017 as 19hs e 30m.
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que lemos em Gaélatas, capitulo 3, versiculo 28: “Nao ha judeu nem grego, ndo ha escravo
nem livre, ndo ha mais homem nem mulher”, nas condi¢gdes politicas e sociais do mundo
antigo, tal afirmacdo soa como subversiva e revolucionaria.

De acordo com este pardmetro, ndo é dificil que Cristianismo tenha influenciado as
no¢des de pensamento igualitario presentes na Modernidade, dentro de uma perspectiva de
secularizacdo, levando também em conta pardmetros de longa duracdo e mentalidades. O
texto do apdstolo Paulo citado acima, somado aos aspectos ideoldgicos presentes no
Cristianismo primitivo, parece oferecer ao individuo uma devida salvaguarda contra 0s
poderes de um Estado como arbitrio das autoridades seculares, reconhecendo de forma
implicita e explicita, a separacdo entre o publico e o privado e os direitos da pessoa humana.
Portanto, podem estar ai as raizes do atual pensamento igualitario conforme reconhecido em
nossa epoca, e as raizes do que viriam a ser os direitos fundamentais da pessoa humana, como
direito a vida, a opinido, o respeito as diferencas, etc. Esses direitos, e esses conceitos podem
ndo ser uma invencdo moderna dos iluministas franceses ou quaisquer outros, mas ao
contrario, terem origens antigas, ligadas ao Cristianismo primitivo e a doutrina de Paulo de
Tarso. 1sso pode ser mais bem investigado até uma concluséao satisfatoria.

Wilhelm Wachholz observa que a partir do advento da Modernidade, especialmente a
partir da Revolucdo Francesa, devido ao Racionalismo e ao lluminismo, a religido perde
espaco na esfera publica, ficando cada vez mais restrita a esfera privada, perdendo relevancia

social®. De acordo com Wilhelm Wachholz:

Desde a Revolugdo Francesa, ficou bem mais dificil falar da relacdo de
teologia/religido, educacgdo e sociedade. Os séculos XVIII e XIX selaram
uma dicotomia entre Igreja e Estado, entre ciéncia e religido, entre razdo e
fé etc. Esta dicotomia é fruto da assim denominada Modernidade.®

A dicotomia da qual fala Wachholz, tem levado algumas vertentes iluministas, em
especial de matriz francesa, a esquecer das contribuicbes da cultura judaico-cristd na
formacdo do pensamento igualitario ocidental, levando parte da intelectualidade ocidental a
considerar a cultura religiosa de matriz judaico-cristd como sindnimo de repressdo. Mesmo
fenémeno ocorrido com relagdo a Idade Média, chamada erroneamente de “Idade das Trevas”

por séculos, por mero preconceito anticlerical, conforme verificaremos adiante no presente

2 WACHHOLZ, Wilhelm. In: HOEFELMANN, Verner; SCHIMITT, Flavio. Experiéncias e Reflexdes na Rede
Sinodal de Educagdo. Sao Leopoldo: Faculdades EST, 2017. p. 9.
¥ WACHHOLZ. In: HOEFELMANN,; SCHIMITT, 2017, p. 9.
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estudo. Veremos ao longo do presente estudo se tal preconceito anticlerical se torna ou nao
justificado com relagdo aos temas discutidos aqui.

Além disso, em qual das vertentes que formaram o Cristianismo bebe o igualitarismo
da teologia paulina? Lembrando aqui tanto a influéncia grega quanto hebraica na formacao do
Cristianismo e a cidadania romana do judeu Paulo de Tarso e seu conhecimento da lingua e da
cultura grega, como da hebraica, o judaismo e o paganismo grego deram sua contribuicdo na
formacdo do Cristianismo como ideologia, mas de qual fonte cultural vem o igualitarismo
presente na formacdo do Cristianismo paulino? Essa questdo também parece merecer uma
investigacdo apropriada.

Considerando as formulacdes da teologia paulina e o carater igualitario do
Cristianismo primitivo, ndo estaria ali as raizes do moderno pensamento igualitario presente
na Modernidade? E, alem disso, seria uma vertente cultural grega a raiz de tal igualitarismo,
ou devemos procurar sua origem na cultura hebraica? Devemos ter em mente algumas
caracteristicas dessas duas culturas para formular adequadamente o problema.

Além do fator escravista da sociedade grega, conforme Aristételes, a democracia
conforme conhecida em Atenas possuia varias diferencas com o modelo de democracia
concebido na Modernidade. A democracia atual ndo € igual a democracia grega. Em Atenas,
somente parte dos adultos masculinos eram considerados cidaddos aptos a participar dos
processos de discussdo da polis. As mulheres, estrangeiros e escravos ndo estavam incluidos
no processo. O pensamento igualitario como conhecemos parecia ndo existir no sistema
grego, pois excluia determinados grupos sociais. Em Israel vemos alguns pontos que merecem
ser pesquisados, tanto pela historia como pela teologia. O poder em lIsrael, segundo o0s
preceitos de alguns profetas, era delegacdo da divindade, e ndo um instrumento intrinseco
pertencente a pessoa do governante. Um caso talvez emblematico é narrado em Il Samuel
capitulos 11 e 12, onde o profeta Natd repreende o rei Davi por este ter cometido adultério
com a mulher de outro homem e o colocado para lutar na frente de batalha provocando a sua
morte. Esse relato demonstra que, segundo os profetas de Israel, o governante terreno ndo
estava acima da lei, e esta referida lei, de carater superior ao temporal, parecia abrigar a todos,
se levarmos em consideracdo a condi¢do de ndo hebreu de Urias, um heteu, o guerreiro que
teve a morte provocada pelo rei Davi. Esse paradigma difere do costume do despotismo
asiatico presente em sociedades contemporaneas a lIsrael onde o poder dos reis ndo era
limitado.

Na concepcdo presente em Israel, o proprio conceito de um Deus transcendente

parecia limitar o poder do governante, visto existir, para esta cultura, um poder acima do
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monarca. Outro marco civilizatorio que marca a cultura ocidental é o préprio decalogo, em
Exodo capitulo XX, onde sdo estabelecidos diversos limites para a agdo do ser humano contra
0 seu semelhante, limites que estdo na base dos cddigos juridicos ocidentais atuais, com
proibicdes sobre matar, roubar etc. Estes elementos, somados as criticas sociais de diferentes
profetas, nos leva a crer que a cultura hebraica talvez possuisse um germe anti-totalitario.

Este carater de resisténcia e afirmacdo popular que encontramos na cultura de Israel
ndo pode passar em branco. Temos entdo uma questdo a ser investigada, se este carater
contestador encontrado na lIsrael dos profetas encontra semelhanca com as aspiracdes
igualitarias presentes na contemporaneidade, e que ligacGes se podem estabelecer. A mesma
questdo se aplica ao Cristianismo do primeiro século.

Talvez ndo seja exagerado afirmar que, até pelo fato de haver, nos primeiros séculos,
uma massa de cristdos oriunda das camadas mais baixas da populacdo romana, e essas pessoas
terem uma visdo pratica do Reino de Deus -, essas pessoas estariam imbuidas de ideias que
poderiamos classificar como igualitarias, séculos antes da formagdo do chamado Iuminismo.

Em Romanos, capitulo XIII, Paulo de Tarso afirma que ndo ha potestade que néo
venha de Deus. Talvez essa declaragdo seja uma reafirmacdo de que o poder politico é
delegado por Deus e esta a servigo, mas isso ndo coloca 0 governante no mesmo patamar da
divindade, mas abaixo dela. Essa crenca na superioridade de um poder divino sobre um
terreno, e que este poder terreno possui limites na sua acdo em relacdo a pessoa humana, e que
ninguém esta acima da lei, indica um principio igualitario na cultura hebraica, que foi
desenvolvido na teologia paulina e no Cristianismo dos primeiros séculos. Sendo que este
principio igualitario pode ser a raiz do que hoje conhecemos como pensamento igualitario.
Evidentemente, uma comparacdo superficial ndo pode resolver satisfatoriamente esta
problematica, mas um estudo adequado pode desvelar algumas respostas. A partir desta
premissa, a investigacdo proposta se reveste de importancia, na medida em que pode nos
ajudar a entender um dos paradigmas da modernidade: o pensamento igualitario e a origem
real de sua conceituacao.

Trabalharemos com as seguintes hipoteses: os conceitos igualitarios perante a lei, 0s
limites a acdo coercitiva do Estado, o respeito aos direitos fundamentais da pessoa humana,
ndo sdo simples criacBes dos fildsofos iluministas na Modernidade, estes paradigmas possuem
sua origem no Cristianismo dos primeiros séculos, tendo o luminismo se fundamentado na
tradicdo cristd, secularizando e laicizando seus principios. A propria recusa dos cristdos ao
culto ao imperador romano demonstra um paradigma onde um ser humano ndo pode ser

considerado intrinsecamente superior a outros, e a resisténcia dos cristdos dos primeiros
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séculos contra leis romanas que afrontavam sua consciéncia, como a obrigatoriedade do
servico militar leva a crer que o Cristianismo possuia uma visdo de mundo que quebrava o
paradigma do mundo antigo, onde o igualitarismo ndo existia, além de colocar limites ao
poder coercitivo do Estado. A utopia social de uma sociedade igualitaria ja estava presente no
Cristianismo dos primeiros séculos, teve raizes hebraicas e chegou até a Modernidade atraves
de um processo de secularizagéo.

Dentro desta hip6tese, devemos tentar compreender se podemos ou ndo estabelecer
ligagBes entre os parametros atuais de respeito a pessoa humana e o Cristianismo paulino e
quais podem ser estas ligacdes. Além disso, partiremos da hipdtese que o igualitarismo cristao
dos primeiros séculos pode ser o desenvolvimento natural de um anti-totalitarismo ja presente
nas contestacdes sociais dos profetas da antiga Israel, e que na cultura hebraica esta presente a
origem do igualitarismo cristdo.

Para um melhor entendimento das questbes propostas, e para verificarmos a
apropriacdo do igualitarismo cristdo no pensamento moderno, devemos ter em mente a
questdo do secularismo. Secularismo pode ser compreendido como um termo que descreve
uma ideologia imanentista e ateia fechada a transcendéncia e aos valores religiosos, que
considera alienante para o ser humano' Todavia, muito do que temos de imanentista no campo
das ideias pode ter tido uma origem no campo religioso ou sagrado.

Podem ter sido os cristdos que dessacralizaram o mundo, e tornaram o mundo
moderno possivel. Seguindo essa linha de raciocinio, os principios igualitarios e criticos do
Cristianismo paulino podem ter chegado até nds num processo de secularizacdo. O proprio
conceito de utopia social poderia ser sob esta perspectiva, uma secularizagdo de um conceito
desenvolvido a partir do Judaismo e radicalizado no Cristianismo. Estas consideracGes podem
possuir fundamentacdo historiografica e teoldgica reais, principalmente se verificarmos que a
utopia esta dentro da escatologia do Cristianismo. Dentro da concepc¢éo escatoldgica hebraica
a salvacdo ndo € uma salvacdo da alma, individualista, mas uma participacdo histérica do
Reino de Deus no mundo, e que essa concepcao escatoldgica de salvacdo convida para uma
participacdo social e politica ativa. Talvez possamos nos atrever a afirmar que a escatologia
crista € a mée das utopias. Essa secularizacéo de utopias pode apontar para permanéncias, que
podem estar ancoradas em mentalidades.

Observamos que mentalidades evocam o que esta oculto, camuflado, ndo consciente,
mas que persiste, sobrevive, ndo se simplesmente apaga. O caso do carater utopico do

Cristianismo dos primeiros séculos pode ter chegado a nos dessa forma, talvez oculto, ndo
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consciente, mas de maneira persistente, sobrevivente. Esse paradigma se impde de forma
muitas vezes ignorada.

Essa perspectiva, referente a Historia das Mentalidades, deve ser compreendida sob
uma 6tica de longa duracdo, inclusive por ser um fenémeno nem sempre consciente, se impde
na longa duragdo, onde as transformacdes se operam de forma lenta. Nos processos de
secularizacdo, que podem neste caso estar associados ao estudo das mentalidades, sob uma
perspectiva de longa duragcdo -, é possivel verificar no que o igualitarismo cristdo dos
primeiros séculos se impde até nds, ainda hoje, e no que a viséo social dos profetas de Israel
foi perpetuada no Cristianismo. A Histéria das Mentalidades e a 6tica de longa duracdo sera
motivo de analise no quarto capitulo do presente estudo, quando discutiremos sobre processos
de secularizacdo de ideias religiosas. Tal discussdo merecera ser analisada em um topico
especifico, levando-se em consideracdo as transformacfes que determinado conceito ou
cultura podem sofrer ao longo dos seculos, porém, ao mesmo tempo, conservando paradigmas
originarios com novas roupagens, sendo que este parece ser o caso dos principios igualitarios
da cultura judaico-crista, dentro de um processo de transformacao em ideias seculares.

A pesquisa se delineard nos seguintes eixos: 1) Uma andlise devera ser feita sobre a
Israel dos profetas e suas reivindicacdes sociais, bem como suas denuncias da corrupcao feitas
pelos profetas e sua ndo submissdo aos poderes seculares, indo de encontro ao paradigma do
mundo antigo, onde a religido legitimava os poderes despoticos, excecdo feita a Israel, onde a
religido dos profetas era muitas vezes um canal de resisténcia popular. A questdo do
monoteismo hebraico e sua concepcdo de uma divindade criadora, que intervém na sua
criacdo e na historia, mas que esta além delas, e que, sob uma perspectiva de longa duracédo
dessacralizou um mundo panteista onde tudo era sagrado, e no que isso pode ser relacionado a
secularizacdo atual. O poder como delegacdo em Israel, ndo sendo intrinseco a pessoa do rei,
estando 0s poderosos sujeitos a mesma lei que todos, como no caso relatado em Il Samuel
capitulos 11 e 12, e 0 que tem isso a ver com o pensamento igualitario. 2) O Cristianismo dos
primeiros séculos e a doutrina de Paulo de Tarso, e a possivel radicalizacdo positiva da utopia
do Reino de Justica, com suas reivindicacGes sociais e a imanéncia do Reino de Deus, cujas
sementes se encontram na Israel dos profetas. 3) Deverdo ser observados neste estudo as
questdes pertinentes a Idade Média, em especial, a politica do referido periodo, procurando os
elementos que, mesmo dentro de um sistema politico, social e econbmico com divisdes
sociais rigidamente hierarquizadas, puderam preservar elementos igualitarios e criticos
presentes no Cristianismo primitivo. Dentro destes elementos destacamos os conflitos entre

Igreja e Estado, com as tentativas da Igreja de limitar o poder dos reis, as teorizagdes
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intelectuais de intelectuais medievais, como Tomas de Aquino, que defendiam o direito de
sedicdo dos povos contra tiranos e o tiranicidio, as rebelides milenaristas medievais e sua
busca pelo Reino de Deus na terra, movimentos que se constituiam numa luta contra o rigido
sistema feudal, e que, apesar de serem considerados heréticos, buscavam uma maior justica
social e procuravam fundamentagdo nos textos sagrados, entre outros. 4) O processo de
secularizacdo presente a partir da Modernidade, e a verificagdo das ideias igualitarias judaico-
cristds presentes no moderno pensamento igualitario, partindo da hipdtese de que tais ideias
de certa forma ja existiam séculos antes do Iluminismo, tendo havido, a partir dos
movimentos iluministas, uma secularizacdo de conceitos ja existentes anteriormente. Nesse
capitulo deverdo ser discutidas questbes relacionadas a historiografia como mentalidades,
permanéncias e longa duracdo, e no que os parametros referentes a secularizacdo podem ser
relacionados a tais conceitos. O presente estudo devera ser de cunho eminentemente
historiografico, fundamentado, sobretudo em bibliografia direcionada sobre os temas
relacionados, porém em didlogo com outras ciéncias humanas, em especial com a teologia e a
filosofia.

Este estudo ndo pretenderd e ndo tentara reescrever séculos de historia. Pretendemos
aqui compreender como 0s conceitos discutidos acima podem estar presentes de uma forma
ou outra na nossa sociedade. Entretanto, por tratar-se de fendmenos de longa duracdo, onde
mentalidades devem ser estudadas para serem mais bem compreendidos, alguns recortes
como os elencados acima precisam ser estabelecidos. Estes recortes podem indicar as
permanéncias nas quais as mentalidades citadas podem ter sido secularizadas e terem chegado
até nds sob um formato secularizado, e as raizes destes conceitos secularizados presentes no

mundo de hoje.



1 ISRAEL ANTIGO E PENSAMENTO IGUALITARIO

1.1 Introdugéo

A importancia da compreensdo da cultura hebraica e da politica aplicada no antigo
Israel parece de importancia capital para a compreensdo da sociedade ocidental como um
todo, inclusive atualmente. Primeiramente pelo fato de que duas culturas que ainda vivem
brotam da cultura hebraica, o Judaismo atual, rabinico, herdeiro da sabedoria dos fariseus, e o
préprio Cristianismo.* Embora reconhecamos a importancia da cultura grega no processo de
formacdo da cultura e da civilizagdo ocidental, a vertente cultural hebraica permanece.
Podemos, portanto, lancar um olhar sobre o Israel antigo para, compreendendo seu passado,
lancar luzes para uma melhor compreensdo do presente, da mesma forma que se faz com
outras civilizagdes antigas.

Ao falar sobre a sociedade hebraica antiga, podemos identificar nela uma série de
diferencas de outras sociedades contemporaneas, fazendo um devido recorte histérico e
delimitando este recorte especifico ao chamado Israel tribal pré-monarquico, quando a
sociedade hebraica vivia sob um regime tribal, sem ainda ter adotado um sistema monarquico
semelhante aos de povos vizinhos e sem formar ainda um Estado e nem possuir pretensdes
imperiais. No presente capitulo, esse aspecto da sociedade do Israel tribal pré-monarquico
sera discutido, bem como as posi¢coes sociais de lideres politicos e religiosos, os profetas, que
por diversas vezes e em diferentes épocas e contextos assumiram posi¢coes politicas contrarias
as classes dominantes que se formaram apds o estabelecimento da monarquia.

Teria sido o Israel tribal pré-monarquico uma sociedade que, de certa forma,
poderiamos chamar de igualitaria? Teriam alguns profetas uma visdo social fundamentada
numa espécie de igualitarismo primitivo? Teria essa visao social se tornado uma permanéncia
cultural na memoria de alguns grupos de adoradores de Javé em épocas posteriores, quando o
igualitarismo tribal do antigo Israel ja havia acabado e Israel se tornado uma sociedade
dividida entre diferentes estamentos sociais sendo alguns deles privilegiados e dominantes?

Teria acontecido no antigo Israel em algum periodo anterior a monarquia algum tipo de

* HORSLEY, Richard A. HANSON, John A. Bandidos, Profetas e Messias: movimentos populares no tempo de
Jesus. S&o Paulo: Paulus, 1995. p. 7.
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“consulta popular”, de alguma forma parecida com o que hoje chamamos de elei¢do ou
plebiscito, mesmo que reconhecamos a dificuldade de transportar para épocas anteriores
praticas e conceitos de nossa sociedade contemporanea?

Reconhecemos a dificuldade elencada acima, a de enquadrar ou esquadrinhar culturas
e sociedades antigas com paradigmas tipicos da Modernidade e da Contemporaneidade, sejam
estes paradigmas dialético-marxianos ou ndo. Porém, também reconhecemos que o estudo da
historia se torna extremamente complicado sem o uso de paradigmas vigentes préprios da
época do historiador, e que aproximacdes sempre foram feitas dentro do estudo da historia,
sem que isso se constitua num crime contra ela, independentemente desse ou daquele matiz
ideoldgico. Afinal, a historia é, segundo Fernand Braudel, conhecimento do passado e do
presente.’

Esse capitulo ndo objetiva e ndo tentara reescrever a historia de Israel, porém os
recortes aqui elencados, como a estrutura social do Israel pré-monarquico e a visao social e
politica de alguns profetas apos o citado periodo sdo fundamentais para responder as questdes
propostas nesta introducao. Objetivamos aqui verificar até que ponto o Israel pré-monarquico
possuia uma concepc¢do social igualitaria. Também ndo afirmamos aqui, em nenhuma

hipdtese, que Israel em toda a histéria conservou essa estrutura.

1.2 Israel Tribal Pré-Monéarquico

As origens de Israel, ao vincular determinados lideres e denomina-los libertadores,
parecem dar a entender que a fundacdo da sociedade do antigo Israel procurava um carater
libertario, tendo lsrael fugido da escraviddo de governantes estrangeiros®. Esse carater
libertario parece ndo se restringir apenas a resisténcia a monarcas estrangeiros, mas também a
opressao interna. De acordo com Horsley e Hanson: “Quando os relatos biblicos das origens
descrevem lideres como Moisés, Josué e outros libertadores, esta claro que Israel se originou
como um povo livre e independente, sem uma classe dominante acima de si”.” Um exemplo
disso parece ser a festa da Pascoa, celebrada anualmente em memdria da saida dos israelitas

da casa da serviddo: o Egito®.

® BRAUDEL, Fernand. Escritos Sobre a Histéria. S&o Paulo: Perspectiva, 2005. p. 235-236.
® HORSLEY; HANSON, 1995, p. 24.
" HORSLEY; HANSON, 1995, p. 24.
® HORSLEY; HANSON, 1995, p. 24.
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Essa liberdade lembrada pelos israelitas antigos na P&scoa tinha como principal

fundamento o culto a Jave. Para Horsley e Hanson:

Os primitivos israelitas, sob a lideranga de Javé (e Moisés, Josué, Débora e
outros) ndo s6 estabeleceram sua independéncia como um campesinato livre
de qualquer classe dominante, mas também formaram uma alianga com Javé
e entre si para manter esta liberdade. Considerada como tendo sido feita
originalmente por Deus no Sinai, através da mediacdo de Moisés e renovada
em Siquém através da lideranga de Josué (e periodicamente depois, a alianca
“sinaitigca” ou “mosaica” funcionava” como uma constitui¢do para o antigo
Israel).

Isso quer dizer que o antigo Israel era formado por um campesinato livre, numa
sociedade sem classes dominantes, ou seja, igualitaria. Essa visdo de mundo igualitaria era
mantida pela assim chamada Alianca, conforme estabelecida por Moisés. O senhor de Israel
era o proprio Javé, seu Deus e unico e verdadeiro rei, sistema muito diferente das teocracias e
hierocracias dos povos ao redor, onde reis eram divinos ou representantes das divindades.

Afirmam Horsley e Hanson:

Porque Deus era o verdadeiro rei, ndo podia haver nenhuma instituicdo
humana de realeza, nenhum estado no antigo Israel. O senhor dindmico,
transcendente também néo estava vinculado a nenhum espaco particular: o
Israel tribal ndo tinha um culto estabelecido num templo. A organizacéo
social geral e coeréncia politico-religiosa era dada pela alianca, através de sua
renovacdo periddica e pela cooperagdo na guerra para manter sua
independéncia.*

N&o havendo instituicdo humana de realeza, ndo havendo Estado e tampouco classes
dominantes, o antigo Israel tribal tinha aquilo que pode ser chamado de revolucionario. Sobre

o tribalismo do antigo Israel, assim se manifesta Milton Schwantes:

O tribalismo ndo foi um acidente em Israel. Foi um projeto intencional,
programado, pelo qual as pessoas lutaram muito, como se & em Josué e
Juizes. Criaram o tribalismo ndo porque fossem atrasados, mas porque eram
muito avancados, revoluciondrios. Quiseram se opor as monarquias ao redor.
Ja ndo queriam seguir senhores, nem reis.™

® HORSLEY; HANSON, 1995, p. 24.
'Y HORSLEY; HANSON, 1995, p. 24.
1 SCHWANTES, Milton. Breve Historia de Israel. Sio Leopoldo: Oikos, 2008. p. 18
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Constatamos, portanto, analises convergentes entre Richard Horsley e John Hanson e
Milton Schwantes sobre o carater do tribalismo no antigo Israel. Notam-se o0s termos
“avancado” e “revolucionario” usado por Schwantes conforme citado imediatamente acima.
Também nota-se a oposicdo do sistema tribal do Israel pré-monarquico aos sistemas
monarquicos dos povos vizinhos. Dentre esses povos vizinhos, destacamos o Egito devido a
sua importancia no contexto histdrico inclusive no que se refere a Israel. Por esse motivo,
faremos uma breve descricdo do sistema politico egipcio. Jorge Pixley descreve a sociedade
egipcia com trés elementos: o rei, 0s servos do rei e 0 povo, e que esses elementos eram
comuns a todas as sociedades do antigo Oriente Proximo™2. Essa caracteristica comum entre o
Egito e as sociedades do antigo Oriente Proximo, da qual discorre Pixley, serd muito diferente
da sociedade que se formou em lIsrael no seu periodo tribal, antes do estabelecimento da
monarquia.

De acordo com Pixley, o povo era a massa camponesa que compunha a grande maioria
da populacéo. Vivia em aldeias, que eram as unidades produtivas da sociedade. O rei, também
conhecido como Farad, era o proprietario de todas as terras, animais e pessoas do pais. Seu
titulo de propriedade se expressava atraves do tributo, exigido das aldeias, que no caso das
terras era a quinta parte da colheita da aldeia. O tributo também era cobrado das pessoas, na
forma de trabalho nos projetos de construgéo do rei. Em troca do tributo, as pessoas recebiam
a protecdo do exército, obras para o controle das inundacGes e estradas e a suntuosa
celebracéo de festas religiosas™®. Entretanto, apesar desses beneficios, Pixley adverte: “Mas,
todo o poder estava nas maos do rei, de modo que um rei insensato podia tornar-se
tiranicamente opressor.”**

Os servos do rei, aos quais se refere Pixley eram os empregados da coroa e faziam a
vontade do rei. Era necessario um forte aparato militar para manter a estabilidade do Estado
egipcio, tanto contra invasdes e distdrbios internos. Os oficiais do rei eram seus servos.
Também existia um forte aparato de administracdo civil para cobrar e distribuir tributos®>.
Também havia no Egito a necessidade de um aparelhamento religioso controlado pelo Estado

para a fundamentacéo do sistema. A respeito disso, afirma Jorge Pixley:

Convém considerar com cuidado a absoluta necessidade de um
aparelho religioso nesse sistema [...]. De algum modo, & excecdo do
rei, todos eram escravos nesta sociedade. A propria familia do rei

2 PIXLEY, Jorge. A Histéria de Israel a Partir dos Pobres. Petrépolis: Vozes, 1991. p. 11.
B PIXLEY, 1991, p. 11-12.

Y PIXLEY, 1991, p. 12.

B PIXLEY, 1991, p. 12.
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estava sujeita a sua vontade absoluta. Portanto, o rei ocupava um
lugar Unico dentro da sociedade.™®

O Egito possuia, portanto, um rei com autoridade absoluta. Todos no pais eram
escravos. A base de seu poder era a religido. Pixley afirma:

A experiéncia dos suditos era de que seu rei era um deus mortal. Porém esta
limitacdo, a sua mortalidade, revelava a fragilidade de sua posicdo divina e
exigia um aparelho religioso que celebrasse a grandeza da nacdo, e dentro
dela o lugar unico e indispensavel do rei-deus. O aparelho religioso dentro de
uma sociedade “asiatica” ou tributaria estd diretamente vinculado a pessoa do
rei. Assim como o rei é o general do exército, é também o Sumo Sacerdote
que ordena e controla toda atividade religiosa. Necessita de profetas e
tedlogos para elaborar uma teologia que justifique seu dominio absoluto.’.

Esses elementos citados acima nos fornecem alguns subsidios para compreender as
sociedades do Oriente Proximo em especial o Egito, visto que essas sociedades possuiam
caracteristicas comuns. Esses elementos também sdo importantes para nosso estudo na
medida em que nos ajudam a compreender as sociedades que fazem parte da historia de Israel.
De acordo com Jorge Pixley, referindo-se ao sistema egipcio e comparando-o com outras
sociedades que fazem parte da historia de Israel: “Pode-se entender todas as sociedades que
fazem parte da histéria biblica de Israel como derivadas deste sistema."*®.

Milton Schwantes fornece algumas informacGes sobre as origens de Israel e o
tribalismo. Segundo ele: “A ciéncia histérica ndo nos apresenta este periodo de Israel como
estd no texto biblico. A reconstrucdo oferecida pela historiografia difere do que se Ié na
Biblia.”"®

Para Schwantes ha um consenso na pesquisa histérica sobre Israel. Israel € um
fendmeno palestinense, que ndo surge por imigracdo ou conquista. Explica-se Israel a partir
da prépria terra ocupada por seu povo, e a partir dai se agregam grupos de origens diversas,
como pastores do Sinai e escravos fugitivos do Egito®®. Além disso, Milton Schwantes afirma
que existem basicamente duas maneiras de explicar Israel na e a partir da Palestina. A
primeira defende que Israel surgiu da imigracdo de pastores semindémades de cercanias de
terras cultivaveis, pastores que em algum momento abandonam seu estilo de vida

semindémade e se tornam camponeses. Milton Schwantes ndo concorda com esta hipotese. A

1 PIXLEY, 1991, p. 12.
Y PIXLEY, 1991, p. 12.
B pPIXLEY, 1991, p. 12.
19 SCHWANTES, 2008, p. 11.
2 SCHWANTES, 2008, p. 11.
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hipotese que conta com a concordancia de Schwantes considera que Israel resulta da
desintegracdo da sociedade cananeia ao final do periodo do bronze e do éxodo da populacdo

dos vales cananeus para as montanhas?*. De acordo com Milton Schwantes:

A sociedade cananeia anterior a 1200 a.C. se localiza nas planicies (de Saron
e Jezreel). Nao alcanca as montanhas que, na época ainda estdo em mata.
Esta sob o controle de grupos “invasores” de séculos anteriores que formaram
uma casta, uma elite militar (carro de guerra e couragas) que controlava o
conjunto. Esta elite militar era urbana. Desde a cidade tinha o controle dos
camponeses que viviam ao redor. A cidade com uma parcela de campos ao
redor formava uma unidade politica: a cidade-estado.?

As cidades-estados cananeias ao redor como Gaza, Megido e Hazor controlavam os
camponeses exigindo tributos pela forca das armas. Também eram controladas pelo Egito.
Porém o império egipcio e a dominacgdo das cidades-estados tiveram um fim repentino, por
dentro e por fora foram desarticulados. A cidade do bronze mantinham dentro de si 0s setores
camponeses, isso ndo era mais possivel na cidade do ferro. As cidades se reduziram a
fortalezas militares e os camponeses tiveram que se organizar fora das cidades. O Egito ndo
podia mais ir e vir da Palestina devido a presenca dos filisteus, que controlavam Gaza e as
cidades vizinhas. Entretanto, os filisteus ndo criaram um império sucedendo o do Egito®.

Declara Milton Schwantes, sobre a formacéo de Israel:

Nesta situacdo, formou-se Israel, resultando dos seguintes fatores: a) A
desintegracdo da sociedade, das cidades-estado cananeias, criou para oS
camponeses a necessidade e a possibilidade de buscar novas solugdes para
sua vida. Essa solugdo foi encontrada no é&xodo para as montanhas. b) Este
éxodo para as montanhas tornou-se possivel porque havia sido criada a
técnica de fazer cisternas. ¢) O uso do ferro tornou mais rapida a colonizacéo
das montanhas, e, de todo modo, a terra nova era atraente e a liberdade era
um sonho. Israel integra, portanto, a montanha & histéria.*

Grupos diferentes vdo se agregando aquela sociedade em formacdo nas montanhas.
Transmigrantes que vieram da Mesopotamia, como o grupo de Abrado e sobre o qual ndo
existem muitas informacdes fornecidas pela historiografia. Existem mais informac6es sobre
pastores palestinenses como Abrado, Isaque e Jaco, que viviam entre o deserto e as matas em
areas habitaveis para semindmades. Eram pastores de ovelhas e a familia era seu horizonte

social. Os pastores de Cades, ao sul de Berseba, sdo outro grupo que participa da formacao de

2L SCHWANTES, 2008, p. 11.
22 SCHWANTES, 2008, p. 11-12.
2 SCHWANTES, 2008, p. 12.
2 SCHWANTES, 2008, p. 12-13.
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Israel, sendo que a partir deles provavelmente se formam os levitas. Os pastores do Sinai
também sdo um grupo que forma Israel, sendo seu Deus Javé, um deus que ndo admite outros
deuses. O grupo do éxodo, embora tenha ligacdo com o pastoreio, sdo trabalhadores que
fugiram da opressdo do Farad. Em Israel se integram ao projeto com 0s outros povos. Essas
informac6es sdo fornecidas por Milton Schwantes®.

Interessa ao presente estudo o fato de que os grupos citados acima se integraram num
mesmo projeto social, mesmo possuindo diferencas entre eles. Essa integracdo ocorre porque

todos esses povos diferentes tem uma coisa em comum. De acordo com Schwantes:

Na montanha ocorre uma integracdo entre esses grupos tdo diferentes, entre
cananeus e semindmades, entre trabalhadores do Egito e gente do Sinai. Tém
coisas em comum: todos vém de um éxodo, fugindo da opressdo. Criam uma
sociedade ja sem opressor, rei ou fara6. Formam nas montanhas, um anti-
modelo: anti-estado, anti-farad, anti-opressdo, sem cidades, sem templos,
quase sem sacerdécio.?

Deve-se fazer uma breve analise da citacdo acima: Israel na sua origem parece
marcada por um sentimento anti-totalitario, visto que os diferentes grupos que o formaram
resistiram e escaparam de algum tipo de opressdo. A sociedade idealizada e formada por esses
grupos ndo aceitava a opressao de um Estado, de um rei, de um Farad, ao contrario, procurava
autonomia, procurava liberdade, e justamente em busca desta autonomia e desta liberdade
estabeleceu esse tipo de sociedade. Uma sociedade sem rei, uma sociedade sem a opressdo de
um Estado, muito diferente das outras sociedades do mundo antigo.

O sistema tribal também é analisado em John Bright, que, apesar de critica-lo,
confirma a analise de Schwantes sobre a auséncia de Estado e rei no Israel tribal antes do

advento da monarquia. De acordo com Bright:

O sistema tribal foi, de nosso ponto de vista, excessivamente frouxo. O Israel
primitivo ndo tinha nenhum aparato de Estado: nem governo central, nem
capital, nem maquina administrativa, nem burocracia. A paz entre as tribos
era mantida e a agdo assegurada somente por meio das sansfes da alianga.
[...] Embora os ancides dos clds, por virtude de sua posicdo, julgavam
disputas de acordo com o procedimento tradicional e fossem considerados
pela sabedoria de seus conselhos, ndo havia nada que lembrasse um governo
organizado.”’

% SCHWANTES, 2008, p. 13-14.
% SCHWANTES, 2008, p. 14.
2" BRIGHT, John. Histéria de Israel. Sdo Paulo: Paulus, 2003. p. 207.
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Embora Bright critique o sistema tribal por consideréa-lo leniente, sua analise sobre a
auséncia de Estado e governo organizado confirma a informagéo de outros autores citados no
presente estudo. Israel nessa fase da histéria ndo era um Estado organizado, ndo possuia um
rei nem uma estrutura governamental, nem um aparato estatal. Estava fora do sistema
denominado despotismo asiatico, que vigorava no mundo antigo.

A questdo do éxodo parece importante dentro de nossa tentativa de compreender a
visdo de mundo da sociedade do Israel tribal pré-monarquico. Conforme citado anteriormente,
muitos éxodos ocorreram, pois 0s povos que formaram o projeto da sociedade do Israel tribal
vieram de éxodos diferentes. Porém, o éxodo dos grupos que se livraram da opresséo do Farad

adquiriu um sentido emblematico e especial. Afirma Schwantes:

O éxodo dos que estiveram no Egito se torna paradigmatico. Passa a estar em
lugar de tantos outros éxodos. Afinal, Moisés havia estado “cara a cara” com
o farad e vencera! Assim, o éxodo do Egito torna-se o grande simbolo para
todos que se assentam nas montanhas da Palestina.?®

Parece-nos implicito que o éxodo dos que estiveram no Egito adquire esse carater
simbdlico e paradigmatico porque simboliza a vitéria de um projeto autbnomo e igualitario,
representado por Moisés e sua concepc¢do de Deus contra um projeto de servidao e opresséo,
representado pelo Farad e pelo Estado egipcio. A partir dai se estabelece o sistema tribal,

anterior ao estabelecimento da monarquia. De acordo com Milton Schwantes:

Na montanha se estabelece o tribalismo. Nesta descentralizacdo da sociedade
esta a unidade. A familia, a grande familia camponesa é que controla a terra e
destina para si e, as vezes para seus parentes, o produto dela. J& ndo ha
tributo, porque ndo ha exército, nem rei, nem sacerdote que necessitem do
tributo para ndo trabalhar. As tribos ndo séo instituices superiores, mas sim
de apoio ao camponés e sua familia na terra. As tribos ndo tem vida propria,
mas sdo derivadas da necessidade do cl4, da familia.”®

Winfried Thiel parece concordar com Schwantes sobre a questdo da tributacdo neste

periodo. Segundo ele:

No periodo pré-estatal, os encargos da propriedade eram poucos. Nao existia
uma administracdo superior que pudesse exigir tributos e trabalhos forcados.
A organizacdo das tribos de forma alguma chega ao ponto de poder onerar
seus membros com um tributo correspondente.®

%8 SCHWANTES, 2008, p. 14-15.

2 SCHWANTES, 2008, p. 15. ]

% THIEL, Winfried, A Sociedade de Israel na Epoca Pré-Estatal. Sdo Leopoldo — S&o Paulo: Paulinas, 1993. p.
88.
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Podemos extrair alguns elementos das citacbes acima que nos parecem importantes
para a devida compreensdo do presente estudo. O estabelecimento do tribalismo parece ter
uma palavra chave: descentralizacdo. N&o existe um Estado centralizador no Israel tribal pre-
monarquico, e, paradoxalmente, a unidade daquela sociedade reside justamente nesta
descentralizacdo. O controle da terra € do camponés, é a familia camponesa que controla a
terra e seu fruto, que a mantém. Nao se pagam impostos, pois ainda ndo existe uma estrutura
estatal que dependa do trabalho dos camponeses para manter-se, nem sacerdotes, templo e
exército. As tribos ndo sdo instancias nem tampouco estamentos superiores, mas antes
instituicbes de apoio a familia camponesa, que controla a terra e seu produto, de forma
igualitaria com outras familias.

O componente igualitario do tribalismo do Israel tribal pré-monarquico parece um
ponto marcante do sistema. Esta caracteristica vem das decisdes em familia e da participacédo

de todos na sociedade tribal. Schwantes afirma:

O tribalismo ¢ igualitario, porque tudo é decidido na familia. Ai todos tem o
gue comer, participam da sociedade em suas possibilidades. Ha lugar para os
meninos e as meninas nNo pastoreio, para 0s anciaos na transmissao do saber,
para as mulheres na casa e na produgdo, para 0s estrangeiros integrados as
familias, para os homens no trabalho no campo. Todos produziam,
consumiam e defendiam esta sociedade.**

As desigualdades vdo aparecer e nos levam a questionar a respeito da origem da
monarquia. Porém, no momento inicial as desigualdades néo aparecem fortes*?. A sociedade
do Israel pré-monarquico é muito diferente das outras sociedades do mundo antigo. Horsley e
Hanson afirmam que os camponeses de Israel viviam numa ordem social justa e igualitaria,
livres de senhores e reis e independentes de dominagdo estrangeira, e que isso se tornou um
ideal utopico, fundado na memaria coletiva do povo e no relato biblico, passando o povo a
acreditar que seu senhor era seu Deus, que estava interessado em conserva-los livres ndo sé
do dominio estrangeiro, mas também da opressao interna*>.

Sobre o chamado modo de producéo tribal, discorre Carlos A. Dreher. Para Dreher:

1 SCHWANTES, 2008, p. 17.
% SCHWANTES, 2008, p. 17.
% HORSLEY; HANSON, 1995, p. 24.
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Caracterizava-se pela auséncia de propriedade particular. O meio de
produgdo é coletivo. A terra na sociedade campesina, as pastagens e 0s
rebanhos na sociedade pastoril, sdo propriedades do cla ou da tribo, em suma
de toda a comunidade. A Unica condicdo para 0 uso dos meios de producéo e
para 0 acesso ao produto social é que se pertenca 4 comunidade. A
apropriacdo do produto se da em base igualitéria.>*

Prossegue Dreher:

Em havendo excesso de producdo, este é consumido em festas. Tenta-se
assim evitar a possibilidade de seu acumulo por parte de individuos ou
grupos. IntercAmbios comerciais sdo absolutamente inexistentes. Ha apenas
um sistema de troca interno. A diviséo do trabalho acontece por idade e sexo.
As questdes politico juridicas sdo decididas em assembleias, nas quais a
autoridade cabe aos ancidos do grupo em questdo. Ndo se apresenta ainda
uma estrutura de classe.*®

Constata-se acima, portanto, algumas caracteristicas de um modo de produgéo tribal
ou comunitario. Nesse tipo de sociedade nota-se a auséncia da propriedade particular, que
pertence a toda a comunidade. Evita-se a possibilidade de acimulo por parte de individuos,
nao existe uma estrutura de classe. Afirma Dreher: “Uma série de elementos proprios ao
modo de produgdo comunitario coincide com o sistema tribal israelita.”*® Dreher fundamenta

seu ponto de vista da seguinte forma:

Visto de modo isolado, a grandeza “Israel” apresenta todas as caracteristicas
de uma sociedade tribal. Cada grupo é independente em suas decisfes. Suas
liderancas apresentam carater emergencial. A diferenga de trabalho em seu
meio ndo parece apresentar grandes contradi¢gBes. Até mesmo a divisdo de
trabalho por sexo ndo parece ser muito acentuada [..]. Como em toda
sociedade tribal, pode-se supor uma relagéo igualitaria em seu meio.*’

Encontramos, portanto, convergéncia de pensamento e pesquisa entre Schwantes,
Dreher, Horsley e Hanson a respeito do carater igualitario do Israel tribal. As caracteristicas
de uma sociedade tribal, no que se refere ao seu modo de producdo parecem se enquadrar
perfeitamente na sociedade tribal pré-estatal hebreia. Tom Bottomore define comunismo
primitivo como uma expressdo que se refere ao direito coletivo aos recursos basicos, a
auséncia de direitos hereditarios ou de dominio autoritario e as relacbes igualitarias que

antecederam & exploracio econdmica e a sociedade de classes na histéria humana®®. Talvez

* DREHER, Carlos A. A Formag&o Social do Israel Pré-Estatal. Sdo Leopoldo: CEBIC, 1992. p. 33.
* DREHER, 1992, p. 33.

% DREHER, 1992, p. 33.

¥ DREHER, 1992, p. 33.

% BOTTOMORE, Tom. Dicionario do Pensamento Marxista. Rio de Janeiro: Zahar, 2012. p. 125.
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ndo estejamos equivocados se encontrarmos elementos daquilo que é definido como
comunismo primitivo no sistema tribal no qual o Israel tribal se enquadra antes do advento da
monarquia.

A questdo da crenga dos antigos hebreus em Javé como o Deus que os livrava do
dominio estrangeiro e da opressdo interna é relevante em Pixley. O culto a Javé parecia
possuir um caréater de libertacdo da opresséo, e isso tornava Javé especial em relagdo a outros

deuses. Esse carater de libertacdo esta associado ao éxodo. De acordo com Jorge Pixley:

A “saida” ou “éxodo” da escraviddo do Egito ndo ¢ na historia de Israel um
evento qualquer. E o evento originério do povo de Israel. Isto significa que
Israel contava sua historia a partir do éxodo [...]. Porém, significa mais do
que isto. Significa que o éxodo é para Israel um fato revelador. A partir do
éxodo Israel conhecera a Deus como Javé, o Deus que os libertou da
escravidao.*
Para Israel, portanto, sua divindade Javé, ndo era uma divindade qualquer entre tantas,
mas uma divindade comprometida com o livramento da opresséo, associada ao livramento do

povo da opressdo do Farao e da escraviddo no Egito. Segundo Pixley:

Pois bem, Deus é uma palavra sumamente perigosa, que se tem usado e se
continua usando de forma enganosa para fazer referéncia ao mesmo criador e
ser supremo concebido muito diversamente. Em Israel sua referéncia correta
sempre foi 0 Deus que redimiu Israel da escraviddo do Egito. Todo Deus que
ndo fosse um salvador dos pobres n&o era o verdadeiro Deus de Israel.*°

Verificamos acima, que a prépria palavra Deus, para os antigos hebreus estava
associada ao culto de uma divindade libertadora. Pixley usa essa chave de leitura para
compreender a linguagem ideoldgica presente nos textos biblicos, e afirma que um deus que
legitima a opressdo dos camponeses ndo é um deus verdadeiro, pois o Deus verdadeiro é
aquele que ouve o clamor dos oprimidos e liberta da opressdo®*’. Essa ligacdo entre o que
simboliza Deus para a antiga Israel com seu vinculo libertario, o simbolismo do éxodo e a
trajetéria dos povos que formaram o Israel tribal explica muito de sua aversdo a tirania.

Segundo Jorge Pixley:

A consciéncia de ser um povo pobre e oprimido é fundamental. Javé é o Deus
verdadeiro que ouve o clamor dos oprimidos e Israel é o povo de Javé e que
depende de Javé para o éxito de suas lutas pela libertac&o.*?

¥ PIXLEY, 1991, p. 9-10.
“0 PIXLEY, 1991, p. 10.
“ PIXLEY, 1991, p. 10.
“2 PIXLEY, 1991, p. 10.
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Jorge Pixley também fornece alguns elementos sobre a organizacdo da sociedade do
Israel tribal. Pixley tece consideracdes a respeito de uma tese que propde a unidade das tribos
como resultado de uma rebelido comum contra os reis da Palestina. Pixley associa esta teoria

ao nome do exegeta norte-americano Norman K. Gottwald“®, De acordo com Jorge Pixley:

Para entender esta teoria convém voltar ao nosso modelo do modo de
producdo tributario. As aldeias que formavam a base da sociedade podiam
perfeitamente subsistir sem o rei e seus aparelhos de Estado. A insurreicdo
camponesa que se postula como a base da unidade tribal teria sido a reacéo
contra a dominacdo dos reis em nome de uma sociedade camponesa
igualitaria. As condigBes que provocaram a rebelido em diferentes partes do
territério da Palestina foram os conflitos perpétuos. Os reis ndo podiam
garantir a seguranca das aldeias.*

Constatamos que Pixley ndo desconsidera essa teoria. Pelo contrario, procura
compreendé-la afirmando que a base da sociedade podia subsistir sem um rei e aparelhos de
Estado, conforme citado imediatamente acima. Além disso, Pixley afirma que havia a
possibilidade de rebeliGes pelo fato de que havia zonas despovoadas na regido, havendo assim
possibilidade de cultivo e colheitas que possibilitassem a sobrevivéncia das populacdes

revoltosas migrantes. Prossegue Pixley:

A possibilidade de rebelides existia pelo fato de haver zonas despovoadas nas
montanhas da Palestina. Uma pequena migracdo podia estabelecer uma aldeia
em zona despovoada que podia ser preparada e cultivada. Além do mais, o
séc. XIV viu a introducéo de dois avancos tecnoldgicos que facilitaram estas
migragBes. Por um lado, a descoberta da cal como material adequado para
forrar as cisternas usadas para armazenar agua. E por outro lado o uso do
ferro como instrumento de trabalho, suplantando o uso do bronze.*®

Pixley fundamenta sua concordancia com esse aspecto da citada tese, afirmando que
existem nos textos biblicos relatos de migracdes da planicie para a montanha, e que essa
teoria postula vérios relatos de conquista nos livros de Josué e Juizes como incidentes
surgidos de migracées similares*. Jorge Pixley coloca que a grande vantagem desta teoria é
que ela explica, do ponto de vista do historiador, como o grupo que saiu do Egito trouxe sua
historia de libertacdo para toda a nacdo. Todos teriam vivido experiéncias similares no

passado. Essa tese também d& uma base material a fé de Israel em um Deus que liberta 0s

“ PIXLEY, 1991, p. 17.
“ PIXLEY, 1991, p. 17.
* PIXLEY, 1991, p. 17-18.
“® PIXLEY, 1991, p. 18.
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oprimidos através de movimentos sociais, e por ela se explica o exclusivismo do culto a Jave,
pois outros deuses podiam legitimar uma volta & servid&o a reis humanos®’.

Pixley também aponta uma fragilidade desta teoria, que é a auséncia de textos que
falem de insurreices em Canad, ficando nos textos apenas a insurrei¢do do Egito. Porém,
Pixley acredita que isso pode ser explicado pelo trabalho intencional de apagar uma memdria
supostamente subversiva, visto que Israel deixara de ser uma sociedade tribal para se tornar
uma monarquia®®.

A questdo do éxodo narrado na Biblia como evento histérico também faz parte da
analise de Jorge Pixley. Discorrendo a respeito do livro de Exodo, Pixley afirma:

O livro do Exodo narra como um grupo misto de gente que servia o rei do
Egito, liderado por Moisés, o profeta de Javé, saiu em busca de uma terra
onde corresse leite e mel. A primeira pergunta a ser feita no texto é: quem se
libertou da escraviddo? Alguns textos, como Ex 1,9, falam dos “filhos de
Israel”. Porém Ex 1,15 e outros falam de “hebreus”. Sabemos que “hebreus”
ndo é outra coisa sendo os “hapiru”, grupos de rebeldes, conhecidos em
Canad, que ndo se submetiam as leis dos reis.*

E digno de nota o paralelo entre “hebreus” e “hapiru”, feito por Pixley, lembrando a

insubmissdo dos hapiru aos reis de Canaa. Pixley prossegue:

Se acrescentarmos isso o texto de Ex 12,38, “subiu também com eles gente
de todas as classes”, podemos entender que no evento histérico os que sairam
da escraviddo ndo eram uma grande familia, mas um setor da classe social
que formava a base da sociedade egipcia, os camponeses.*®

Estes textos biblicos citados por Pixley fornecem um caminho para a melhor
compreensdo do éxodo do Egito e seu significado para a histdria de Israel. Pixley parece ir ao
encontro de Schwantes, citado pardgrafos acima, quando afirma que o Israel tribal foi
formado por varias migracfes, mas que a questdo da migracdo do grupo do Egito adquiriu um
carater simbolico. Dentro desse carater, a questdo religiosa como fator de identificacdo e
unido das tribos parece fundamental para o bom entendimento da formacdo cultural e da

mentalidade do Israel tribal. De acordo com Jorge Pixley:

A revolugdo converteu-se num ato religioso. A luta contra o rei transformou-
se numa luta entre deuses: de um lado, o Farad com direitos sobre a vida de

" PIXLEY, 1991, p. 18.
“8 PIXLEY, 1991, p. 18.
* PIXLEY, 1991, p. 18.
0 PIXLEY, 1991, p. 18-19.
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todos os egipcios; e do outro, Javé que escutava o clamor dos oprimidos. A
fidelidade ao movimento revolucionario exigia lealdade exclusiva a Javé.
Qualquer outro deus podia representar um retrocesso a escraviddo enquanto
Javé era o Deus que os libertava.™

Nota-se na citagdo acima que Pixley qualifica 0 movimento de libertacdo de Israel
como revolucionario. Independentemente da classificacdo contemporanea jacobina ou
bolchevique-marxista de revolucdo ser adequada ou ndo para ser aplicada a uma civilizacéo
antiga, se nos prendermos ao sentido meramente etimolégico de termo, veremos que um
movimento como o das tribos em direcdo a uma sociedade igualitaria sem rei e sem Estado
nos parece possuir realmente um paradigma revolucionario na cultura do mundo antigo. Até
por representar uma novidade dentro de um mundo de modo produgdo tributario e escravista,
de acordo com o chamado despotismo asiatico, paradigma vigente na Antiguidade.

A respeito da questdo da identificacdo das tribos com o javismo, Jorge Pixley afirma:

Quando chegaram a Palestina, os “levitas” — assim eram chamados o0s
seguidores de Javé e Moisés — encontraram uma multiplicidade de
movimentos camponeses que se refugiavam nas montanhas para escapar da
dominacdo exercida pelos reis nas planicies e vales. O resultado deste
encontro foi proveitoso para a criacdo de Israel como nacdo de tribos com
consciéncia de ser o povo de Javé, o Deus que libertara “seus pais” da
escraviddo do Egito.>

Verificamos, portanto, ser no minimo dificil separar a questdo do culto a Javé da
consciéncia comunitaria das tribos. 1sso nos leva a comentar brevemente sobre um assunto
relacionado ao Israel tribal: a tese anfictidnica.

A questdo da anfictibnia, liga tribal unida em torno do culto a uma divindade
particular, sistema presente no mundo grego, faz parte da analise de Winfried Thiel sobre a
historia de Israel. Thiel analisa essa questdo partindo da tese de Martin Noth, que considerou
Israel uma anfictionia, tendo como modelo anfictionias gregas que uniam um grupo de tribos
unidas por um culto com um santuario comum®.

Todavia, Winfried Thiel aponta alguns argumentos que vao de encontro a tese de
Martin Noth. Alguns argumentos sdo 0s seguintes, dentre outros: ndo existe no Antigo
Testamento nenhum nome para anfictionia, o nome “Israel” contém “EIl”, e ndo Javé como era

de se esperar de uma liga que o cultuasse; o sistema das doze tribos ndo comprova a

anfictionia, pois esse numero ndo era relativo ao turno mensal de servico no santuario, mas

L PIXLEY, 1991, p. 19.
2 PIXLEY, 1991, p. 19.
¥ THIEL, 1993, p. 109.
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designa a totalidade e a integridade de uma grandeza por ele qualificada; o paralelo de
anfictionias gregas e indo-europeias em geral ndo é adequado para ser usado como paralelo
em uma cultura semita vétero-oriental; no lIsrael pré-estatal ndo teria existido nenhum
santuario central; ndo existia na época citada um santuario com primazia sobre os demais; o
conceito teolégico de Alianca foi desenvolvido no periodo pés-exilio®.

Winfried Thiel analisa essas premissas e afirma o que se segue: “Os argumentos contra
a tese da anfictionia, por mais numerosos e impressionantes que sejam, revelam-se ndo de
todo convincentes.” Embora declare-se ndo totalmente convencido dos argumentos

elencados acima contra a tese anfictidnica, Thiel prossegue:

Visto que justamente neste ponto importante ndo parece mais segura a
analogia com anfictionias europeias, ¢ melhor abandonar o termo
“anfictionia” para designar a liga tribal em Israel. De mais a mais, em vista
das diferencas entre as condi¢Ges vétero-europeias e vétero-orientais, deve-se
contar em maior grau com a possibilidade de que a liga tribal israelita se
tenha baseado em outros principios e praticas do que as anfictionias.>®

Contudo, embora Thiel rejeite o termo anfictionia, como vimos acima, Thiel
reconhece o fator do culto a Javé como elemento catalizador da unido das tribos. De acordo
com ele: “Néo obstante, parece provavel que os israclitas formavam, em tempos pré-estatais,
uma unido, uma alianca de tribos — por mais informal que tivesse sido. Nao se tratava de uma
alianca politica. A liga era de caréter sagrado e se baseava na veneragio comum de Javé.”>’
Constatamos, entdo, que embora o termo anfictionia seja rejeitado em Thiel, ndo se pode
descartar a questdo do culto a Javé como elemento de unido. Portanto, as ligas ndo formavam
uma mera unido politica. Existia uma unido cujo fator preponderante era de carater religioso e
cultural.

John Bright também fornece elementos que nos ajudam a compreender a questdo da
anfictionia e da importancia do culto a Javé na alianca das tribos. Thiel de certa forma vai ao
encontro de Bright, pois segundo Bright, a hipotese levantada por Martin Noth de que Israel
foi uma anfictionia, uma confederacdo sagrada de tribos andloga as organizacGes similares
que foram estabelecidas na Grécia, Asia Menor e Italia, séculos depois, que durante certo
tempo foram de aceitacdo geral e se tornaram guase um consenso, acabaram sendo alvo de

criticas e questionamentos por parte de varios estudiosos, que tornaram evidente que a

> THIEL, 1993, p. 111.
> THIEL, 1993, p. 115.
® THIEL, 1993, p. 115.
" THIEL, 1993, p. 115.
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analogia foi longe demais. Segundo ele: “Para evitar confusdo, seria melhor ndo usar a
palavra ‘anfictionia’ em associacdo com o Israel primitivo; os paralelos, embora iluminados,
ndo sdo exatos e sio além disso obtidos de uma outra cultura num periodo posterior.”*®

Todavia, Bright ndo descarta completamente a tese da anfictionia de Martin Noth.

Afirma John Bright:

Ainda que a tese de Noth requeira modificacdo, ndo podemos descarta-la
totalmente. O Israel primitivo parece, de fato, ter existido como uma liga
sagrada de tribos fundada em alianca com lahweh. Embora isso seja
contestado, e sem divida continua sendo, sente-se fortemente que nenhuma
explicacdo do Israel primitivo foi ainda proposta.>®

Percebemos, portanto, concordancia entre Thiel e Bright, com relacdo a importancia
do culto a Javé na alianca das tribos. Bright rejeita que Israel tenha se formado e mantido
exclusivamente ou até mesmo primariamente através de lagcos sanguineos de parentesco.
Segundo ele, a terminologia de parentesco utilizada na Biblia é usada muitas vezes para
expressar uma solidariedade social, criada a partir de outros fatores. Isso incluia na estrutura
de Israel elementos de origem heterogénea®®. Embora Bright reconheca a presenca de lacos de
parentesco fortes dentro das tribos de Israel®!, Bright afirma: “Falando teologicamente, pode-
se com toda justica chamar Israel de uma familia; mas do ponto de vista historico, nem seu
aparecimento nem sua existéncia continua pode ser considerado em termos de parentesco
sang:,’uineo.”62

John Bright também rejeita a questdo das aliancas militares como fator da unidade do

Israel tribal pré-monarquico. Para John Bright:

As aliancas militares, tanto nos tempos antigos quanto no moderno, sdo
notoriamente coisas frageis; as crises pelas quais elas passam,
invariavelmente levam-nas a se desintegrar. Se a unidade de Israel tivesse
sido criada somente como resultado da a¢do conjunta diante do perigo, ela
ndo teria durado mais do que durou aquelas coalizdes que os reis das cidades
canaanitas formaram para resistir a Israel. A ameaga constante de perigo
comum sem divida intensificou o sentimento de unidade de Israel, mas ndo
foi a ameaca em si que criou esse sentimento.®®

*8 BRIGHT, 2003, p. 203.
% BRIGHT, 2003, p. 203-204.
% BRIGHT, 2003, p. 204.
¢! BRIGHT, 2003, p. 204.
82 BRIGHT, 2003, p. 204.
% BRIGHT, 2003, p. 204-205.
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Se elementos de consanguinidade e as ameacas externas militares ndo podem explicar
0 Israel tribal como uma unidade, Bright considera que a religido comum tampouco o foi.
Mesmo ndo minimizando o papel da fé javista na formacdo de Israel, até mesmo porque se o
grupo do Exodo do Sinai ndo tivesse trazido com eles a sua fé, o catalizador que formou Israel
ndo estaria presente e o Israel conforme observamos na Biblia nunca teria existido, inclusive
porque foi justamente a fé javista que durante séculos separou Israel como um povo distinto
de seus vizinhos®. Bright afirma: “Mesmo assim ndo podemos apelar simplesmente para a
religido comum como uma explicacao suficiente para a existéncia de Israel.”®

A explicacdo de Bright parece ir além do que ele chama de “religido comum”. Bright
encontra sua resposta, mesmo que admita néo poder falar em provas®, na questdo da alianca.

Afirma John Bright:

Ela é ainda uma posicdo que se adapta bem nessa evidéncia que temos e nos
fornece também explicacdo plausivel do fendmeno do Israel primitivo.
Podemos com um pouco de confianca acreditar que Israel veio a ser na
Palestina uma confederacdo de tribos unidas em alianca com Yahweh.®’

Portanto, mesmo que o termo anfictionia tenha caido em desuso, ndo se pode explicar
o Israel tribal sem levar em consideracéo a questdo da unidade tribal em torno do culto a Javé.
Outras explicacdes ndo sdo consideradas satisfatorias em Thiel e tampouco em Bright. Essa
questdo confirma a importancia da questdo do javismo conforme discutido em Pixley
paragrafos acima. Isto é extremamente importante no presente estudo na medida em que
demonstra a importancia dos lagos culturais-religiosos na visdo de mundo presente nas tribos
do Israel tribal pré-monarquico. Israel era Israel em virtude de sua religido e de sua alianca

com Javeé, e sua visao igualitaria encontra respaldo neste paradigma cultural-religioso.

1.3 A Concepcéo Imanente do Reino de Deus e Escatologia Judaico-Crista

A teologia, enquanto ciéncia humana, possui diferentes visdes e formulacdes sobre

diferentes assuntos. Assim como na historia, na filosofia e outras, ndo se pode esperar da

% BRIGHT, 2003, p. 205.
% BRIGHT, 2003, p. 205.
% BRIGHT, 2003, p. 206.
" BRIGHT, 2003, p. 206.
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teologia um consenso absoluto em todos os pontos que sdo discutidos em seus debates.
Devido a esse fato, ndo objetivamos alcancar um consenso ou uma palavra final sobre os
pontos que serdo discutidos. Objetivamos aqui apresentar determinadas concepcdes teoldgicas
que parecem ter relacdo com o objeto de nosso estudo, independente do fato das mesmas
poderem apresentar apropriacoes diversas. Estas concepcdes sdo pertinentes com relagéo ao
presente estudo porque, como procuramos demonstrar, nascem no lIsrael pré-monarquico, e
atravessam os tempos tendo no periodo antes da monarquia a sua origem.

A questdo da imanéncia do reino de Deus parece pertinente, na medida em que o reino
de Deus nem sempre é concebido apenas e unicamente como um espago transcendental
alcancado apds a morte e desprovido de materialidade. O reino de Deus, segundo algumas
apropriacgdes teologicas, inclui um conceito imanente, de paz, justica social e igualdade, onde
a fome, a opresséo e os males do mundo serdo abolidos, ndo num céu longinquo, mas no
aquem. Essa visdo imanentista do reino de Deus nem sempre exclui a transcendéncia e o
carater do Sagrado, mas traz a respeito desse conceito um paradigma social, de carater
utopico, mas realizavel no mundo. Com o reino de Deus ndo vem apenas a ressurreicdo dos
mortos, mas a justica, a satisfacdo dos famintos, enfim, a salvacdo do mundo.

Gottfried Brakemeier afirma:

E todavia, a esperanca pelo reino de Deus continuou viva através dos séculos.
Ela ndo pode ser abandonada. Encontra-se por demais enraizada no todo do
Evangelho, perfazendo o especifico do antncio de Jesus (Mc 1.15; 4.26; etc.)
e expressando algo muito proximo da pregacéo da Igreja: Escatologia cristd
ndo se resume numa esperanca individual e pos-mortal, nem tampouco tem
como objetivo primeiro a beatitude pessoal numa nova forma de existéncia.
Por mais importante que seja, a esperanca pela ressurreicdo dos mortos se
encontra inserida numa expectativa bem mais abrangente, a saber, que Deus
ird assumir o pleno governo do mundo [..]. Ressurreicdo dos mortos,
libertagdo de todos os males (Mt 6.13), a conversdo da tristeza em alegria, a
satisfacdo dos que tem fome sede de justica (Lc 6.21) — tudo isto esta

implicito na vinda do reino de Deus. Com ele, pois, vem a salvac¢do do
68
mundo.

Portanto, a concepcdo de reino de Deus vai além da conceituacdo apenas
transcendente. Sendo a escatologia cristd ndo resumida numa esperanca individual e pds-
mortal, a escatologia cristd adquire um carater de coletividade, um carater com aspectos de
bem estar coletivo e social. Brakemeier comenta sobre uma das concepcdes teoldgicas do que
vem a ser reino de Deus, sendo que essa determinada viséo, sobre a qual Brakemeier discorre,

atinge trés niveis: 1) No periodo pré-monarquico de Israel, o reino de Deus era sinbnimo de

% BRAKEMEIER, Gottfried. Reino de Deus e Esperanca Apocaliptica. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1984. p. 7.
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um projeto politico. Atravées do pacto com Javé, Israel foi constituido no “Reino de Deus”, em
oposicéo a reis e opressores humanos, dispensando a organizagdo do Estado. O Reino de Deus
representaria nessa fase da historia um modelo social e politico. 2) No periodo monarquico de
Israel, reino de Deus passa a ser uma ideologia, com a fungdo de manter a fungdo do reinado.
3) No periodo pdés-monérquico, o Reino de Deus adquire um significado de esperanca
escatoldgica. Isso teria inicio com os profetas e teria tido uma continuidade no apocalipsismo
judaico e no préprio Jesus e no Novo Testamento®. Percebemos, portanto, que esta
concepcdo, a do Reino de Deus com cardter coletivo e social, nasce no periodo pré-
monarquico de Israel, como um projeto politico, 0 que comprova uma visdo anti-opressora
presente na visdo de mundo do lIsrael tribal. As apropriacbes posteriores citadas por
Brakemeier sdo importantes na medida em que nos ddao um pequeno vislumbre do alcance que
tais concepcOes acabaram por adquirir.

Embora o proprio Brakemeier questione determinados pontos desta visdo teoldgica e
aponte algumas de suas fragilidades, ao considerd-la redutora, por essa visdo teologica
considerar o reino de Deus um mero projeto politico”, ndo podemos no presente estudo
ignorar sua existéncia, no sentido de existirem concep¢des que enfatizam o carater imanente
do Reino de Deus. A questéo politica envolvida com a concepcao de Reino de Deus parece vir
do Israel prée-monarquico, na analogia do reino de Deus com um estado social ndo opressivo.

Portanto, ndo € de se estranhar que existam teologias que consideram a importancia da
imanéncia do Reino de Deus e seus desdobramentos politicos e sociais, visto que essa Visdo
ndo € absolutamente nova. O paradigma comentado imediatamente acima, ajudou inclusive a
fundamentar o nacionalismo hebreu na Antiguidade, embora o nacionalismo hebreu ndo seja
objetivo deste estudo. Discorrendo sobre o Antigo Testamento, Gottfried Brakemeier afirma:
“No Antigo Testamento observamos um gigantesco esfor¢o por traduzir a soberania de Deus
em estruturas sociais condignas.”’

Para Brakemeier, a concep¢do hebraica do Reino de Deus foi apropriada pelos
cristdos, tendo precedido a concepgdo cristd sobre o tema. Para ele: “e, todavia, o povo de
Israel ensaiou possibilidades que, milénios depois, continuaram atuais, palpitantes e
instrutivas. Ele precedeu os cristdos na trilha da fé no reino de Deus que muda a sorte do

72
mundo”.

% BRAKEMEIER, 1984, p. 10-11.
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Algumas breves consideragcbes devem ser tecidas sobre a citagdo imediatamente
transcrita acima. A mudanca do mundo esté incluida na concepgéo do reino de Deus. Embora
essa concep¢do ndo precise ser reduzida a uma mera concepg¢do politica, ela ndo exclui a
mudanca no mundo, o que implica ndo excluir um mundo de justica social. Os
desdobramentos destas concepgdes desenvolvidas a partir da cultura hebraica, milénios atras,
continuam vivas, milénios depois, ainda hoje.

O tedlogo Paul Tillich aprofunda a questdo da imanéncia do Reino de Deus. Segundo
Tillich:

No simbolo “Reino de Deus”, que aponta para a meta para a qual o tempo
historico se encaminha, o elemento espacial é 6bvio: um “reino” é um reino,
um lugar ao lado de outros lugares. E claro que o lugar onde Deus governa
ndo é um lugar ao lado de outros, mas um lugar acima de todos os lugares;
contudo, é um lugar e ndo uma “espiritualidade” ndo espacial [...]."”

Paul Tillich aponta para um lugar com um espaco definido, dentro de uma perspectiva
historica. Para Tillich: “[...] assim como o tempo histérico inclui todas as formas de tempo,
também o espaco historico inclui todas as formas de espago”.”

Paul Tillich ndo nega a transcendéncia, mas coloca todos os ambitos da vida incluidos

no Reino de Deus. Para ele:

A dimensdo historica esta presente em todos os sentidos dos &mbitos da vida,
mesmo que apenas como dimensdo subordinada. Na histéria humana, ela se
efetiva de forma plena. Mas, com sua efetivacdo, ela se incorpora as
ambiguidades e problemas de outras dimensdes. Em termos do simbolo
“Reino de Deus”, isto significa que o “Reino” inclui a vida em todos os
ambitos, ou tudo que existe participa do movimento em dire¢do ao alvo
intrinseco da historia [...]."”°

Paul Tillich concebe o Reino de Deus como um simbolo intra-historico e trans-
historico, que participa da dindmica da historia e que responde as perguntas implicitas nas
ambiguidades da dinamica da histéria’®. O Reino de Deus possui uma concepgdo presente na
historia, e suas origens como simbolo sdo antigas. Tillich discorre sobre as conotagdes
politicas do reino de Deus, e vincula suas origens a lIsrael. Constatamos, portanto, que a

concepcdo imanente do Reino de Deus ndo é uma mera apropriacdo de tedlogos da

" TILLICH, Paul. Teologia Sistematica. Sao Leopoldo: Sinodal, 2005. p. 756.
" TILLICH, 2005, p. 757.
" TILLICH, 2005, p. 784.
"® TILLICH, 2005, p. 790.
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contemporaneidade, mas possui raizes antigas. De acordo com Paul Tillich, a primeira

conotacdo do Reino de Deus é politica, segundo ele:

A primeira conota¢do do Reino de Deus é politica. Isto coincide com o
predominio da esfera politica na dindmica da historia. No desenvolvimento
do simbolo no Antigo Testamento, Reino de Deus significa menos um ambito
em que Deus governa do que o proprio poder de governo que pertence a Deus
e que ele assumira apds a vitdria sobre seus inimigos. Mas, embora o reino
como ambito ndo esteja em primeiro plano, ele ndo esta totalmente ausente; é
idéntico ao Monte Sido, a Israel, as nacbes ou ao universo. No judaismo
tardio e no Novo Testamento, o &mbito do governo divino se torna mais
importante: € um céu e uma terra transformados, uma nova realidade num
novo periodo da histéria.’’

Notamos, portanto, em Paul Tillich, que o antigo Israel possuia concepgdes politicas

sobre o reino de Deus, de forma visivel no Antigo Testamento, e também que esta concepgéo

se refere menos a um ambito em que Deus governa e mais a um governo que pertence a Deus.

No Judaismo tardio e no Novo Testamento a concepcao se amplia. Prossegue Paul Tillich:

A palavra “rei” nesta e em outras simbolizagdes ndo introduz, no material
simbdlico, uma forma constitucional contra a qual outras formas [...] devem
reagir, pois “rei” [...] constitui, desde tempos remotissimos, um simbolo
independente para designar o mais elevado e consagrado centro de controle
politico. Sua aplicacdo a Deus, portanto, representa uma simbolizagdo

duplamente compreendida, de modo geral, como tal.”

Paul Tillich afirma ainda:

A segunda caracteristica do Reino de Deus € social. Esta caracteristica inclui
as ideias de paz e justica — ndo em contraste com a qualidade politica e,
portanto, ndo em contraste com o poder. Desta forma, o Reino de Deus a
expectativa utdpica de paz e justica. [...] Mas, mesmo assim, o elemento
social do simbolo nos lembra permanentemente que néo ha santidade daquilo
que deveria ser, o imperativo moral incondicional da justica.”

Paul Tillich ndo aceita uma apropriacdo do Reino de Deus que ndo seja a0 mesmo

tempo imanente e transcendente®. Também defende que a literatura profética enfatiza o

carater intra-histérico do reino de Deus, reafirmando seu sentido politico-histérico. Mas

também aponta para elementos transcendentes em meio a uma interpretacdo

" TILLICH, 2005, p. 791.
" TILLICH, 2005, p. 791.
" TILLICH, 2005, p. 791.
8 TILLICH, 2005, p. 792.
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predominantemente imanente-politica na ideia de reino de Deus, apontando seu duplo
caréter®’.

A concepcdo do Reino de Deus nasce entdo na Antiguidade, em Israel, incluindo seus
aspectos politicos e sociais. Mas o Novo Testamento ird continuar esta concepgdo incluindo
outras. De acordo com Tillich:

O Novo Testamento acrescenta um elemento novo a estas visdes: 0
aparecimento intra-histérico de Jesus como o Cristo e a fundacgéo da igreja no
meio das ambiguidades da histéria. Tudo isto mostra que a énfase na
transcendéncia no simbolo “Reino de Deus” nio exclui tragos intra-historicos
de importancia decisiva — assim como o elemento imanente ndo exclui o
simbolismo transcendente.®

Paul Tillich completa: “Estes desdobramentos mostram que o simbolo ‘Reino de
Deus’ tem o poder ¢ expressar tanto o aspecto imanente quanto o transcendente, embora um
dos aspectos seja normalmente predominante.”® Alguns comentarios podem ser feitos sobre
os comentarios de Tillich acima. Embora o Reino de Deus enquanto concepcdo teologica
possua inegadveis aspectos transcendentes, também possui conclusivamente aspectos
imanentes, em suas concepcdes politicas, quando se refere a um governo que pertence a Deus,
e em suas concepcdes sociais, na forma de bem estar e justica social. Outro ponto a ser
ressaltado é que tais concepcBes ndo sdo modernas nem tampouco contemporaneas, nascem
na lIsrael vétero-testamentaria, e continuam e vdo se ampliar a partir do advento do
Cristianismo. Importa no presente estudo compreender que as concepcdes de Reino de Deus
imanente, politico e social nos remetem ao antigo Israel.

Todavia, a questdo do Reino de Deus, conforme discutida aqui, se torna pertinente
numa concepcdo relativa a concepcdo de histéria. Para melhor elucidar esse ponto,
recorremos ao conceito de historia apresentada por Jirgen Moltmann. Segundo Moltmann:
“Por outro lado, chamou-se atencao para o fato de que o conceito de Historia € uma criacéo
dos profetas de Isracl.”® Moltmann fundamenta sua posicdo citanda que entre 0s gregos,
historia se refere ao passado, porém, os profetas de Israel sdo videntes, e essa qualidade, entre

os profetas de Israel, gerou o conceito de histéria como ser do futuro. De acordo com essa

8 TILLICH, 2005, p. 792.

8 TILLICH, 2005, p. 793.
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8 MOLTMANN, Jiirgen. Teologia da Esperanca.: estudos sobre os fundamentos e as consequencias de uma
escatologia cristd. Sdo Paulo: Editora Herder, 1971. p. 306.



41

concepgdo o tempo se torna futuro e em vez de uma era de ouro no passado mitologico, 0s

profetas prop&e uma verdadeira existéncia histérica no mundo®.

De acordo com Jurgen Moltmann:

Isso tem sua razdo no fato de que, para judeus e cristdos, Historia significa
historia de salvagdo e histéria da promessa divina. O “divino ndo ¢é visto
como aquilo que sempre é, na ordem permanente e constante e nas estruturas
gue se repetem, mas o que é esperado do Deus da promessa no futuro. [...]
Histéria é percebido pelas categorias do novum e do prometido que nela se
busca. Em lugar de uma contemplacdo e visdo desapaixonada, em lugar de
uma visdo geral da Histéria, entra a expectativa apaixonada e a missdo
participante, que impele para a frente.®®

Jirgen Moltmann prossegue, discorrendo sobre a esperanca escatoldgica contida na

concepcao historica dos profetas de Israel. Segundo Moltmann:

Em lugar da pergunta sobre a esséncia permanente e a fonte eterna do tempo
passado, entra a pergunta basica sobre o futuro e sobre suas preparacdes e
anuncios no passado. A categoria propriamente dita da Histéria ndo é mais o
passado transitério, mas o futuro. A percepcao e a interpretacdo da Histéria
passada ndo é mais arqueoldgica, mas futuro-escatoldgica. As narrativas
histéricas sdo subordinadas ao genus da profecia, da profecia voltada para
trés, mas que se orienta para o futuro.®’

Esta visdo bastante dindmica da historia, fundamentada nos profetas de Israel, sobre a

qual Jirgen Moltmann discorre, tem como seu fundamento uma “esperanga”. Uma esperanga

intimamente vinculada ao conceito de Reino de Deus, conforme concebido pela cultura

judaica. Todavia, devemos buscar o significado de escatologia para compreendermos essa

esperanca. Pedro R, Santidrian define escatologia como:

“As tltimas coisas.” Com esta palavra se designa a doutrina dos novissimos
do mundo e do homem, ressurreicéo, juizo, inferno e paraiso. Pode-se definir
como o conjunto de doutrinas e crencas sobre as Ultimas realidades que
dizem respeito ao destino final do homem, da histéria e do mundo. A palavra
“escatologia” s6 tem sentido e explicacdo nas religides judaica, cristd e
islamica.®

Jurgen Moltmann também discorre sobre escatologia. De acordo com Moltmann:

& MOLTMANN, 1971, p. 307.
% MOLTMANN, 1971, p. 307.
8 MOLTMANN, 1971, p. 307.
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Por muito tempo a escatologia era “a doutrina das ultimas coisas”, ou “a
doutrina do eschatn”. Com a expressdo “altimas coisas” se entendiam eventos
que irromperiam, no fim dos tempos, por sobre o mundo, a histéria e os
homens. Entre esses acontecimentos se contava a volta de Cristo em gléria, o
juizo universal e a consumacao do Reino, a ressurrei¢cdo universal dos mortos
e a nova criagdo de todas as coisas.®®

Porém, Moltmann reconhece que existe no conceito de escatologia um significado que
ndo estd restrito a uma “doutrina das ultimas coisas”. O sentido de escatologia, para Jirgen
Moltmann se amplia e se amalgama com o Cristianismo em si, pois se reveste da esperanga

cristd. Afirma Jirgen Moltmann:

Na realidade, escatologia é idéntica a doutrina da esperanga cristd, que
abrange tanto aquilo que se espera, como o ato de esperar, suscitado por esse
objetivo. O Cristianismo é total e visceralmente escatologico, e ndo s6 a
modo de apéndice; ele é perspectiva e tendéncia para a frente, e por isso,
renovacao e transformacédo do presente. O escatologico ndo € algo que adere
ao Cristianismo, mas é simplesmente o meio que se move a fé cristd, aquilo
que da o tom a tudo que ha nele, as cores da aurora de um novo dia esperado,
que banham tudo o que existe.”

Observamos em Moltmann que a escatologia adquire uma importancia visceral para o
Cristianismo, traduzida por “esperanca”. Constatamos também a esperanca escatoldgica
interligada ao estabelecimento do Reino de Deus, nos sentidos transcendente e imanente.
Moltmann afirma que toda a mensagem cristd tem uma orientacdo escatoldgica que é
essencial & existéncia cristd®. Todavia, também podemos perceber em Jirgen Moltmann o
potencial de transformacéo e renovacdo do presente existentes na esperanca escatologica.

A esperanca escatoldgica, que ndo exclui a perspectiva de condi¢des dignas incluem
movimentos de transformagao social. Jiirgen Moltmann afirma: “Como se V&, 0s movimentos
de transformacdo historica entram para o horizonte do novum ultimum da esperanca. S&o
assumidos pela esperanca cristd e levados mais longe”%. Também encontramos um sentido
critico na esperanca escatologica, no sentido de uma perspectiva de transformacdo da

realidade presente. Jirgen Moltmann afirma:

A esperanca cristd, ao se opor aquelas orienta¢des na historia da humanidade,
também ndo pode endurecer-se no passado e no presente dado, a assim aliar-
se a utopia do status quo. E chamada e capacitada para a transformacéo
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criadora da realidade, pois possui uma perspectiva que se reflete a toda a
realidade.”

Logo, este potencial de transformacdo e renovacdo do presente, contidos na esperanca
escatolégica, deve necessariamente significar intervencdo na historia, através de acdo.
Moltmann afirma: “As afirmagdes sobre esperanca da promessa antecipam o futuro. Nas
promessas estd anunciado um futuro oculto, o qual, através da esperanca que desperta, age
dentro presente.”® N&o podemos deixar de notar vinculos entre a esperanca escatolégica
judaico-cristd, a partir dos profetas, e o estabelecimento de relagdes sociais condignas,
conforme o conceito de Reino de Deus imanente, conforme discutido aqui.

Tal perspectiva de transformacdo e acdo € traduzida por Jirgen Moltmann com as

seguintes palavras:

As afirmacBes da esperanca estdo necessariamente em contradicdo com a
realidade presente e experimentavel. Nao resultam de experiéncia, mas séo a
condicdo para que sejam possiveis novas experiéncias. [...] Ndo querem
produzir no espirito uma imagem da realidade atual, mas levar a realidade
atual a transformar-se naquilo que esta prometido e é esperado.*

Embora reconheca dentro da esperanca escatoldgica a visdo transcendente da teologia
cristd, Moltmann ndo descarta as questdes eminentemente imanentes contidas na esperanca

escatologica cristd. Segundo ele:

Se a esperanca impele a fé a reflexdo e a vida, como experiéncia escatolégica
ela ndo pode se distanciar das esperancas orientadas para as metas inferiores
e alcangaveis, para s mudancas visiveis na vida humana, a ponto de tudo
reservar para 0 outro reino que é o seu proprio futuro supraterreno e
puramente espiritual.*®

Moltmann afirma que: “A esperanga cristd, neste sentido, sempre foi
revolucionariamente ativa no decurso da historia das idéias nas sociedades que por elas foram
impregnadas.”®’De acordo com essa premissa, a intervencdo ativa na sociedade se torna
praticamente um imperativo, ndo estando a filosofia cristd voltada apenas para a

transcendéncia, mas também voltada para a historia e para a realidade, e isso parece estar de

% MOLTMANN, 1971, p. 25.
* MOLTMANN, 1971, p. 4.
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acordo com a concepgdo do Reino de Deus imanente, conforme desenvolvida a partir da

cultura do antigo Israel. Jirgen Moltmann declara:

A escatologia cristd ndo pode renunciar a reflexdo sobre o mundo, a histéria e
a sociedade inteira, isto é, ao intelectos fidei et spei. Uma acdo criadora a
partir da fé é impossivel sem um névo pensamento e uma nova perspectiva a
partir da esperanca.®®

Para Jirgen Moltmann, a compreensdo da esperanca escatoldgica passa diretamente
pela compreensdo da cultura hebraica, ndo sendo uma heranca grega ou helénica no

Cristianismo, mas ao contrario, uma heranga da cultura do Israel antigo. Moltmann afirma:

Por conseguinte, a escatologia como objeto de reflexdo nédo é possivel nos
moldes da mente grega, nem da mente da ciéncia experimental da atualidade,
mas tdo somente como um saber que tem por objeto a Histéria e a
historicidade da verdade. Essa diferenca entre o pensamento grego e o
pensamento israelita-cristdo, entre logos e promessa, entre epifania e
apocalipse da verdade, foi descoberta em nossos dias em muitos setores e em
diferentes caminhos.*®

Jirgen Moltmann prossegue, discorrendo sobre os vinculos entre a antiga cultura

hebraica e a esperanca escatologica:

Para chegar a uma verdadeira compreensdo da mensagem escatologica é,
portanto, necessario chegar a compreensdo e a elaboracdo daquilo que se
entende por “promessa” no Antigo e Novo Testamento, bem como da
linguagem, do pensamento e da esperanca, que, determinados pela promessa,
falam de Deus, da verdade, da Historia e do homem.'®

Constatamos, portanto, que 0 conceito de esperanca escatoldgica, com suas
implicacdes de participacdo ativa e intervencdo na historia, € um conceito herdado da milenar
cultura hebraica, assim como também o é o desenvolvimento da concepc¢do de Reino de Deus
imanente. Moltmann faz uma critica, afirmando que ao se tornar religido de Estado, o

Cristianismo se instalou como coroa da sociedade, perdendo assim sua forga inquietadora e

% MOLTMANN, 1971, p. 26.
* MOLTMANN, 1971, p. 32.
100 MOLTMANN, 1971, p. 32.
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critica, que era proveniente justamente da esperanca escatolégica'™

. A partir dessa premissa,
podemos constatar que assim como o conceito de Reino de Deus, a esperanca escatoldgica
ndo esta restrita a uma mera esperanca transcendente, além-timulo ou meramente espiritual,
mas ao contrério, se reveste de uma aplicacdo eminentemente pratica e ativa, de intervencdo
na historia na busca por um mundo melhor, assumindo, como afirma Moltmann citado
imediatamente acima, de uma forga inquietadora e critica. Herangas da cultura judaico crista,

Reino de Deus imanente e esperanca escatoldgica nos parecem andar lado a lado.

1.4 A Formacao da Monarquia em Israel e 0 Sentimento Antimonarquico

A monarquia em lIsrael sucedeu o tribalismo. Israel passou a ter um rei, um governo
centralizado, imposto e um exército como as nagdes vizinhas. Jorge Pixley coloca que esta
mudanca foi uma resposta a pressdes internas, como a corrupcao da justica na administracdo
dos juizes e a acumulagdo de excedentes de modo desigual’®. Sobre a causa interna dos
acumulos econdmicos gerados a partir de excedentes agricolas, Pixley relaciona esta causa

com o aparecimento de processos de militarizacdo. Segundo ele:

Este € o contexto no qual surgem como chefes militares os chefes das
principais familias destes povoados. Por razdes de ordem econbémica (a
distribuicdo dos excedentes), politicas (a coesdo familiar em torno do “pai”) e
militares (defesa contra ataques de populagBes menos favorecidas), esta
situacdo favorece o surgimento de estruturas proto-estatais. Processos
anéalogos foram observados por antroplogos também na Africa.'%

Isto parece significar que os acumulos de excedentes gerados a partir da producao
agricola levaram algumas familias a fazerem de seus chefes lideres militares. O acimulo de
excedentes também levava algumas familias a necessitar de protecdo para seus bens. Outra
razdo que pode estar associada a primeira foi a pressdo externa das ameacas de invasdes por
parte dos filisteus, sendo que esta é a razdo principal apresentada nos textos biblicos®®.

Segundo Pixley, os filisteus estabeleceram-se nas cidades e organizaram exércitos fortes, com

102 MOLTMANN, 1971, p. 33.
192 pIXLEY, 1991, p. 22.
13 pIXLEY, 1991, p. 23.
104 pIXLEY, 1991, p. 23.
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carros e cavalos em guarni¢des militares nas montanhas para recolher tributos dos israelitas,
sendo que a defesa dos israelitas com exércitos de voluntarios teve dificuldades para fazer
frente aos filisteus'®. Para Jorge Pixley, tanto as causas internas como externas criaram um
clima que favoreceu o estabelecimento da monarquia. De acordo com ele: “Esta pressdao
externa juntou-se as forgas internas para criar um clima favoravel a centralizagdo politica.”*®
Constatamos, portanto, que a acumulagdo de bens desempenhou um papel importante
no processo de centralizacdo politica no antigo Israel, além da questdo das ameacgas externas,
que levaram a formacdo de um exército. Herbert Donner discorrendo sobre a formacéo da
monarquia em Israel fala em inibicBes internas contrarias a formacdo de uma monarquia,
cujos vestigios sdo conservados na tradicdo vétero-testamentaria'®’. Donner discorre sobre a
polémica contra a instituicdo da monarquia e aponta um motivo vinculado a cultura religiosa
para compreender a instituicdo da monarquia de forma tardia em Israel. Segundo Herbert

Donner:

Mas, com toda probabilidade, o0 motivo decisivo da rejeicdo da monarquia, a
saber, a reivindicacdo do poder teocratico de Javé, ja existia no Israel pre-
estatal; ndo em forma de uma constituicdo teocratica, como na época pds-
exilica, mas, antes, como convic¢do de que Israel ndo necessitava de um rei,
porque ja tinha o rei Javé. [...] Nesse principio teocratico se evidencia o
comprometimento de Israel com a vontade e a reivindicacdo de poder de seu
Deus: aquilo, portanto, que havia constituido Israel como grandeza historica,
que perfazia sua particularidade, sendo, portanto, alienavel.'%

Observamos que a principal fundamentacdo ideoldgica contraria ao estabelecimento
da monarquia residia na sua cultura religiosa. Donner utiliza o texto biblico de Jz 8.22s, onde
os israelitas pediram para que Gidedo governasse sobre eles e Gidedo respondeu que nem ele,
nem seu filho governariam sobre o povo, mas que Javé governaria sobre lIsrael'®. Esse
principio parece evidenciar uma tendéncia de certa forma ndo totalitaria na mentalidade do
antigo Israel, conforme visto no Israel tribal. Ao rejeitar um rei humano e afirmar a soberania
de sua divindade Israel parece ter vivo na sua memoria 0s anos de opressdo vividos pelos
povos que formaram as tribos, cada qual com seu diferente éxodo. De qualquer forma, foi

estabelecida uma monarquia em Israel.

105 pIXLEY, 1991, p. 23.

106 pIXLEY, 1991, p. 23.

97 DONNER, Herbert. Histéria de Israel e dos Povos Vizinhos. S&o Leopoldo: Sinodal, 1997. p. 208.
1% DONNER, 1997, p. 208.

199 DONNER, 1997, p. 208.
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Talvez levando em consideracdo a mentalidade antimonarquica do Israel pré-estatal,

Herbert Donner considera que a primeira formacéo estatal do antigo Israel foi resultado de

uma emergéncia, considerando ameacas externas. Segundo Donner:

Mas, se for certo que a formacdo de um Estado nacional israelita ndo
necessariamente resultou das formas de vida das tribos pré-monérquicas, ela
deve ter sido consequéncia de pressGes externas: pressdes que estavam
fundamentadas na situacéo histérica da Palestina [...]. Esse €, de fato, o caso,
e nesse sentido a primeira formacdo estatal israelita foi produto de uma
emergéncia.''

Esta emergéncia sobre a qual discorre Herbert Donner se refere a ameaca dos

filisteus'!*

. A ameaca dos filisteus em Donner como razao para a centralizacdo monarquica

vem ao encontro do encontrado em Pixley paragrafos atras. Analisando as partes do texto

biblico referentes a formagdo da monarquia, Donner comenta I Sm 8, onde os ancidos de

Israel pedem a Samuel um rei, como 0s outros povos**2. De acordo com Herbert Donner:

O motivo principal, portanto, € imitar uma instituicdo que Israel ndo possui,
mas que outros povos tém. E vAo refletir sobre a pergunta a respeito de que
outros povos 0s ancidos tinham em mente, os povos periféricos da
Transjordania ou os cananeus. E que n&o estdo em jogo 0s pormenores, mas
um principio. Esse principio deixa Samuel consternado. Samuel consulta
Javé, que declara a questdo toda uma ameaga a sua teocracia: a pretensdo de
Israel ndo se voltava contra Samuel, mas contra o préprio Javé, o verdadeiro
rei de Israel.**®

Herbert Donner prossegue:

Mesmo assim, Javé d& a ordem a Samuel a ordem de atender a solicitacdo do
povo. A monarquia é, portanto, uma concessao que Javé faz ao povo. Que os
israelitas vejam que experiéncias fardo com ela! Javé sabe, naturalmente que
serdo mas. Por isso ndo deixa de advertir Samuel pela boca de Samuel [...].***

A adverténcia de Javé a lsrael, conforme consta no texto biblico € um verdadeiro

manifesto antimonarquico, que séculos depois ainda esta carregado de atualidades. Aqui nao

discutiremos a confiabilidade do texto biblico como fonte histdrica, tampouco a época exata

de sua escrita, ou se 0 texto € pré ou pds-monarquico. Tampouco discutiremos questfes

119 DONNER, 1997, p. 212.
1 DONNER, 1997, p. 213.
12 DONNER, 1997, p. 214.
¥ DONNER, 1997, p. 214.
14 DONNER, 1997, p. 215.
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teoldgicas referentes ao profetismo e ao principio de revelagdo, nem o que poderia significar
num contexto secularizado a palavra de Javé a um profeta. O que importa aqui é constatar a
mentalidade politica presente em parte de Israel que parecia ndo aceitar a instituicdo de um
regime centralizado sem questionamentos, estando estes fundamentados na questdo cultural e
religiosa do culto a Javé e partilhando de uma visdo de mundo tribal, que poderiamos talvez
qualificar como libertaria.

O texto biblico encontrado em | Samuel capitulo 8, versiculos 11-18, conforme citado
por Donner, afirma que o direito do rei de reinar sobre o povo incluiria tomar os filhos dos
suditos para utiliza-los junto os seus carros e cavalos, para usa-los na guerra, para cultivar
seus campos, para fabricarem utensilios e implementos bélicos; e que o rei poderia tomar suas
filhas para fabricarem especiarias, cozinharem e assarem para ele; que o direito do rei
incluiria tomar seus campos, olivais e parreirais, e que os filhos de Israel acabariam sendo
escravos do rei, e que nesse dia, 0 povo clamaria a Javé por causa do rei escolhido, mas que
Javé ndo lhes daria ouvidos™*. Este texto antimonarquico demonstra a insatisfacdo de
parte do Israel antigo contra o estabelecimento da monarquia. Neste texto, Samuel adverte
Israel de que a monarquia seria um passo atrds, um passo para a escravidao, o que nos parece
lembrar que a memoria anti-estatal do Israel tribal e sua cultura estavam bem vivas na época

do estabelecimento da monarquia. Jorge Pixley afirma:

A reorganizacdo das tribos para obter um exército profissional representava,
aos olhos de quem mantinha viva a memoria da revolugdo encabegada por
Javé e seu profeta Moisés, um perigoso passo de retrocesso na direcdo da
escraviddo egipcia. Nossos textos biblicos, que ndo sdo documentos
contemporaneos aos acontecimentos, mas fruto de muitos anos de reflexdo
apresentam o profeta Samuel como a voz dos que anunciaram este perigo.**®

N&o obstante, Saul é feito rei de lIsrael. Foi declarado rei pelas tribos. Porém ¢é
importante ressaltar os limites do seu poder, pois Saul ndo possuia um aparelho civil
desenvolvido para cobrar tributos nem um sacerdocio oficial, ao contrario dos reis da
época'’’.

Interessa ao presente estudo o fato de Saul ter sido aclamado rei pelas tribos, pois isso
pode indicar a participacdo dos segmentos sociais no processo que tornou Saul rei, e que
estabeleceu a monarquia. Richard A. Horsley e John S. Hanson afirmam que existia uma

tradicdo popular de realeza. De acordo com eles:

15 DONNER, 1997, p. 215.
16 pIXLEY, 1991, p. 25.
W PIXLEY, 1991, p. 24.
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Entre as muitas correntes e estratos da narrativa biblica, ainda se pode

distinguir @ evidéncia da tradicdo popular da realeza. Para os primitivos
israelitas, a realeza era condicional, por eleicdo popular ou ‘“ungdo” e
revolucionaria.''®

Isso parece indicar que em Israel o poder deveria ser ratificado pela “ungao”, mas a
uncgéo passava por uma consulta popular que Horsley e Hanson classificam como uma eleigéo
popular. Encontramos convergéncia de ideias entre Horsley e Hanson e Pixley, quando
Horsley e Hanson afirmam que o Israel tribal resistiu vigorosamente ao estabelecimento de
uma monarquia durante a era dos juizes, pois a realeza, como estava estabelecida nas
sociedades cananeias, significava uma classe dominante numa sociedade estratificada, com

pouco mais de exploracéo e opresséo para os camponeses™®. Segundo eles:

De acordo com a sua constituicdo da alianca, o verdadeiro e Unico rei de
Israel era Javé, que os havia libertado da escraviddo do farad egipcio e os
tinha estabelecido como sociedade livre na sua propria terra. Um homem,
uma familia ou uma tribo ter poderes e prerrogativas reais sobre os demais
teria sido uma violacdo bésica do espirito igualitario e das estipulacbes da
alianca.'®

Segundo Horsley e Hanson, a monarquia foi estabelecida pela emergéncia de um governo
centralizado devido & ameaca da dominacdo dos povos filisteus sobre a Palestina?.

Prosseguem Horsley e Hanson, com sua explicacdo sobre o estabelecimento da monarquia

hebraica e seu carater condicional:

Como viam com profunda desconfianca a monarquia tal como a tinham
experimentado em sua forma cananeia, estabeleceram uma realeza israelita
condicional, no sentido de que ndo era dinastica e estava sujeita a varias
clausulas da alianga. Como esta expresso em narrativas historicas posteriores,
os direitos e deveres do rei “foram escritos num livro e depositados diante de
Javé” (1Sm 10,25).1%

Notamos, portanto, que a questdo da realeza em Israel, pelo menos no seu periodo de
estabelecimento, vinculava o rei a obedecer a determinados principios estabelecidos pela
alianca, pois seus deveres “foram escritos num livro e depositados diante de Javé”, conforme

citado acima. Para Jorge Pixley, o rei de Israel ndo € um soberano absoluto, ao contréario dos

118 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 94.
119 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 94.
120 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 94.
12 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 94.
122 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 94.
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reis cananeus. Esta sujeito as leis de Javé, conforme reveladas a Moisés no Sinai
significa que o rei de Israel ndo estd acima da lei, diferentemente dos reis seus
contemporaneos e também diferentemente das realezas recentes, incluindo os regimes
absolutistas da Modernidade, seu poder estd limitado pelas leis vigentes, estabelecidas na
sociedade tribal e fundamentadas na cultura religiosa do povo.

A escolha de Saul como rei de Israel parece deixar claro tanto a questdo da realeza

condicional como a questéo da limitagdo do poder do rei. Para Horsley e Hanson:

De acordo com a imagem idealizada de continuidade com as antigas formas e
principios da alian¢a, Saul, o primeiro “principe” politico-militar, foi
escolhido por sorteio por todo o povo sob a direcdo de Samuel, o Gltimo juiz
(isto é o altimo lider carismatico-religioso-politico-militar do Israel tribal).

Esta eleigdo por sorteio foi o meio pelo qual Saul surgiu como “aquele que

r 124
Javé escolheu”.

O termo eleicdo por sorteio, usado por Horsley e Hanson pode indicar um paradigma
de aceitacdo popular para a ascensdo do rei. Mas a ascensdo de Davi ao trono parece
esclarecer mais a questdo. Horsley e Hanson afirmam que nao foram apenas a forca das armas
numa época conturbada que levaram Davi a realeza, mas que Davi, e outros subsequentes, se
tornaram messias por eleicdo popular, seja por todo o povo, seja pela aclamacao das milicias
ou pela assembleia representativa dos ancidos®. Nesse caso, constatamos que, no inicio do
processo monarquico, havia participacdo popular na escolha do rei de Israel, e que este estava
subordinado a lei da alianca, o que indica limitacdo do seu poder.

Além disso, assim como o povo constituia um rei pela sua uncdo, podia retirar seu
reconhecimento da realeza e escolher outro'?®. Horsley e Hanson ddo como exemplo a
participacdo das tribos na escolha do rei um caso narrado em 1Reis 12, 20, quando dez tribos
do Israel setentrional rejeitaram a continuacdo do regime opressivo de Saloméo por seu filho
Robodo e se dirigiram a Jerobodo e convidaram-no para a assembleia e o proclamaram
rei'?” Verificamos, com esses casos, que a participacdo popular na escolha de um governante
talvez ndo tenha sido inventada pela democracia moderna. A uncdo popular do rei de Israel
demonstra que a participacdo de assembleias na escolha do governante é bem mais antiga e

que tal paradigma ndo foi descoberto na Modernidade ou na Contemporaneidade. A questao

122 pIXLEY, 1991, p. 25.

124 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 94.
125 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 95.
126 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 95.
2 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 95.
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da uncgdo do rei por profetas de Javé ndo anula a eleicdo ou uncdo popular do rei. Segundo

Horsley e Hanson:

Quando as narrativas biblicas também incluem historias sobre Javé ungindo
um rei pelas mados de um profeta inspirado como Samuel, Aias ou Eliseu,
trata-se de uma confirmagdo, e ndo de uma contradicdo em relacdo a eleicao
ou uncdo popular do rei. A uncdo de Javé e a do povo sdo a mesma coisa, ou
a uncao de Javé antecipa a acdo popular que realiza a vontade de Javé.

A questdo da limitacdo do poder do rei em lIsrael, pelo menos nos anos de
formacéo da monarquia, onde o rei estava sujeito a lei da alianca, ndo estando acima da lei, ao
contrério de outras monarquias da Antiguidade, parece exemplificada na questdo envolvendo
o rei Davi e o profeta Natd. O poder em lIsrael, segundo os preceitos de alguns profetas, era
delegacéo da divindade, e ndo um instrumento intrinseco pertencente a pessoa do governante.
Um caso talvez emblematico é narrado em Il Samuel capitulos 11 e 12, onde o profeta Nata
repreende o rei Davi por este ter cometido adultério com a mulher de outro homem e o
colocado para lutar na frente de batalha provocando a sua morte. Esse relato demonstra que,
segundo os profetas de Israel, o governante terreno nao estava acima da lei, e esta referida lei,
de carater superior ao temporal, parecia abrigar a todos, se levarmos em consideracdo a
condicdo de ndo hebreu de Urias, um heteu, o guerreiro que teve a morte provocada pelo rei
Davi. Esse paradigma difere do costume do despotismo asidtico presente em sociedades
contemporaneas a Israel onde o poder dos reis ndo era limitado. Na concep¢do presente em
Israel, o préprio conceito de um Deus transcendente parecia limitar o poder do rei. Em outras
culturas asiaticas, como, por exemplo, o Egito, seria impensavel ver o governante ser
repreendido por quem quer que seja por um acontecimento semelhante. Porém, em Israel até
pelo menos esta citada época, o rei estava sujeito a lei, e isto deve ser considerado um fator
igualitario, muitos séculos antes das revolucdes burguesas da Europa.

No presente estudo ndo faremos maiores consideracfes sobre a historicidade do texto
biblico de Il Samuel 11 e 12, porque nos importa muito mais seu significado do que possiveis
especulacdes sobre sua historicidade. Sobre o que significa esta narrativa biblica dentro de um

contexto ético e social, discorre José Hildebrando Dacanal:

A civilizacdo de Javé assentava-se sobre a unido indissociavel entre ética e
religido. O poder, como esfera da politica, ocupava posi¢do secundaria e, por
defini¢do, ndo gozava de autonomia. Exemplos abundantes, tanto no Velho
guanto no Novo Testamento, comprovam esta concepg¢do Unica e exclusiva
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entre os povos da Antiguidade. Mas nenhum é tdo paradigmatico quanto

aquele que envolve o rei Davi e o profeta Nata.'?®

Prossegue José Hildebrando Dacanal, discorrendo sobre o significado da narrativa

biblica citada:

Impensavel e inaudito ndo apenas no contexto das monarquias vétero-
orientais e no mundo da Antiguidade classica ocidental [...], o episodio se
revela a condicdo de simbolo daquilo que fez singular e Unica a civilizacdo
israelita: a posicdo secundaria e dependente do poder politico e
administrativo diante da unidade monolitica da ética e da religido como poder
superior. Porque, na civilizagdo de Javé, este jamais abre mdo de sua
autoridade e o rei, seja la quem for, é sempre e apenas seu delegado,
inapelavelmente submetido, & semelhanga do mais infimo dos suditos, as leis
eternas e universais do decalogo."?

Logo, o poder real em Israel ndo era intrinseco a pessoa do governante, mas era
delegacdo de Jave (ou o mesmo que uncdo popular, conforme Horsley e Hanson, citados
paragrafos acima), e que o rei estava sujeito a mesma lei. 1sso parece significar que a pessoa
do rei ndo era intrinsecamente superior a pessoa dos membros do povo. O principio igualitario
de todos perante a lei nos remete ao Israel antigo, onde todos estavam sujeitos a lei da alianca.
Jorge Pixley encontra semelhancas entre o reinado de Davi e 0s reinos cananeus, como um
exército, um sacerddcio e uma administracdo civil dependente da vontade do rei**, mas havia
forcas politicas que ajudam a explicar o caso narrado em Il Samuel 11-12. De acordo com

Pixley:

Ficaram, contudo, alguns freios a tirania. O primeiro era sem davida a
organizacdo popular. As aldeias ndo enfrentavam individualmente o rei [...].
As aldeias organizadas em tribos tinham mais forca para enfrentar o rei.
Outro limite a tirania foi o reconhecimento geral da autoridade suprema de
Javé, exercida através da lei do Sinai, valida também para o rei (como no
caso de Betsabéia cujo marido Davi eliminou com o propdsito de possui-la, 2
Sm 11-12) e através do profeta de Javé, Natd, no tempo de Davi: Este
segundo limite é de natureza estritamente espiritual. Natd ndo dispunha de
exércitos. Porém o apoio popular Ihe deu forca consideravel.**

A visdo antimonarquica presente na cultura hebraica parece demonstrada de forma
absolutamente clara na Parabola dos Espinheiros, no livro de Juizes capitulo 9, versiculos de 7

a 15, que transcrevemos abaixo:

12 DACANAL, José Hildebrando. Eu Encontrei Jesus: viagem as origens do Ocidente. Porto Alegre:

EST/Leitura XXI, 2004. p. 302.
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E, dirigindo-se a Jotdo, foi este e pds-se no cume do monte de Gerizim, e
levantou a sua voz, e clamou, e disse-lhes: ouvi-me a mim, cidaddos de
Siquém, e Deus vos ouvird a vos: Foram uma vez as arvores e a ungir para si
um rei, e disseram a oliveira: Reina tu sobre nés. Porém a oliveira lhes disse:
Deixaria eu a minha gordura, que Deus e 0s homens em mim prezam, e iria
labutar sobre as arvores? Entdo disseram as arvores a figueira: Vem tu e reina
sobre n6s. Porém a figueira lhes disse: Deixaria eu a minha dogura, 0 meu
bom fruto, e iria labutar sobre as arvores? Entdo disseram as arvores a
videira: Vem tu, e reina sobre nés. Porém a videira Ihes disse: Deixaria eu 0
meu mosto, que alegra a Deus e aos homens, e iria labutar sobre as arvores?
Entdo todas as arvores disseram ao espinheiro: Vem tu, e reina sobre nés. E
disse o espinheiro as arvores: Se, na verdade, me ungis rei sobre vés, vinde, e
confiai-vos debaixo da minha sombra: mas sendo, saia fogo do espinheiro
que consuma os cedros do Libano.**?

Esta narrativa biblica refere-se a tentativa de proclamar Jotdo como rei, recusada por
ele. A critica & monarquia referida no texto biblico é implacavel. Nenhuma arvore de boa
qualidade desejava a realeza. Apenas o espinheiro, que ndo possui nenhuma das boas

qualidades das outras desejava o poder real. Para José Hildebrando Dacanal:

[...] este ap6logo é mais do que violentamente antimonarquico. Ele é uma
declaracdo quase anarquista e esta impregnado de um absoluto pessimismo
sobre a natureza humana e sobre as relacfes de poder. Neste sentido, este
apologo genial é o corolario implacavel dos mitos de queda do Sinai e
condensa de forma insuperavel a visdo antropolégica de Israel [...].***

Independentemente do teor anarquista ou quase anarquista do texto biblico citado,
parece claro que havia resisténcia contra a monarquia em lIsrael, e, mais do que isto, as criticas
contra sistemas absolutos de poder ndo podem ser consideradas de maneira simplista como
frutos da Modernidade. Quando pensadores como Proudhon afirmam que o poder absoluto é

odioso a razdo e a liberdade®*

, parecem ndo ter criado nada de absolutamente novo em
termos politicos, embora reconhecamos as devidas diferencas entre épocas e sistemas de vida,
bem como reconhe¢amos a necessidade de guardar as devidas propor¢des entre o antigo Israel
e 0 século XIX. Aqui ndo estamos estabelecendo a principio nenhuma relacdo direta entre o

texto biblico e 0 movimento anarquista, apesar de Sebastien Faure ter declarado que todo

132 BIBLIA SAGRADA: Edicio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de

Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 294.

133 DACANAL, José Hildebrando. Para Ler o Ocidente: as origens de nossa cultura. Porto Alegre: BesouroBox,
2013. p. 258.

13 PROUDHON, Pierre Joseph. A Propriedade ¢ um Roubo: e outros escritos anarquistas. Porto Alegre: L&PM,
1998. p. 83.
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aquele que contesta a autoridade e luta contra ela é um anarquista'*®

, entretanto, ndo podemos
deixar de notar que o antigo Israel talvez estivesse na vanguarda de uma visdo igualitaria de
sociedade humana, bem como na vanguarda de uma visdo critica a respeito do Estado, sendo
um objetivo deste estudo desvelar até ponto.

Um ponto que parece claro a respeito disso é o fato de que a monarquia em lIsrael
sempre enfrentou oposicdo, posicdes antagbnicas e inconformistas. Segundo John Bright,
Israel tinha sido submetido a monarquia, e embora ndo houvesse possibilidades de retorno as
condi¢cdes pré-monarquicas, ndao era ela (a monarquia) algo que os israelitas estivessem
prontos a aceitar como algo consumado, sendo que ela permaneceu como algo

probleméatico™®. Sobre a dinastia davidica continuada em Salomao, afirma John Bright:

Muitos deles rebelaram-se contra a tirania de Salomdo, que eles
consideravam como a personificacdo de tudo que um rei ndo deveria ser [...]
e, longe de considerar o Estado como uma institui¢do divina, consideravam-
no intoleravel.*’

Prossegue Bright, discorrendo sobre a ndo assimilacdo politica da monarquia em

Israel:

A monarquia, portanto, nunca se livrou da tensdo. Nem Davi, nem Saloméo,
com todo o seu brilhantismo conseguiram resolver seus problemas
fundamentais — principalmente o de diminuir a diferenca entre a
independéncia tribal e as exigéncias da autoridade central, bem como entre a
antiga tradicdo e as exigéncias da nova ordem.**®

Notamos entdo, que a independéncia das tribos ndo assimilou totalmente um governo
centralizado, e essa ndo assimilacdo se deve ao sentimento igualitario presente na formacao
do Israel tribal. Parece-nos absolutamente clara a existéncia de um sentimento e de uma viséo
de mundo anti-totalitaria e anti-monarquica em Israel, mesmo ap0s o estabelecimento da
monarguia, sendo que esta visdo de mundo era uma heranca cultural da independéncia das

tribos, presente em seus principios politicos e sociais.

135 WOODCOCK, George. Histéria das Ideias e Movimentos Anarquistas: vol. 1. A Ideia. Porto Alegre: L&PM,
2002. p. 7.

136 BRIGHT, 2003, p. 279.

37 BRIGHT, 2003, p. 280.

138 BRIGHT, 2003, p. 280.
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1.5 A Justicga e o Inconformismo Social nos Profetas

N&o parece possivel falar de uma concepcdo politica e social igualitaria presente na
cultura do antigo Israel sem considerar a visdo social dos profetas. O profetismo hebreu
parecia possuir um carater inconformista de dendncia social de forma transparente. Nao serdo
citados aqui todos os casos passiveis de serem elencados nos textos hebraicos antigos ou na
bibliografia especializada, mas serdo oferecidos alguns recortes que poderdo nos ajudar a
compreender os profetas ndo como meros pregadores ou lideres religiosos, mas
principalmente como agentes sociais e politicos, inseridos ideologicamente no igualitarismo
hebreu primitivo.

Conforme ja explicitado no presente estudo, o antigo Israel, at¢ o advento da
monarquia, ndo tinha instituicdes estatais estabelecidas, seu unico governo era sua alianca
com Jave, sendo que um de seus elementos caracteristicos, até constitutivos, de Israel como
sociedade foi sua libertacdo de sociedades opressoras como as do Egito e as cidades-Estado
cananeias™®.

Entretanto, conforme afirmam Horsley e Hanson, em épocas de crise, o “espirito de
Javé” apossava-se de lideres carismaticos que incitavam 0 povo para a renovacgao do javismo

e convocavam a milicia camponesa*. De acordo com Horsley e Hanson:

O lider inspirado, chamado shofet (juiz) geralmente era a0 mesmo tempo o
mensageiro de Deus, para anunciar a acdo que Deus empreendia, e o lider do
povo, seguindo obedientemente o curso da agdo divina. Sua autoridade era
inerente @ maneira como reagia a crise e ndo hereditaria. Portanto,
combinando mensagem e agdo, o shofet ndo era simplesmente um mensageiro
individual, mas também o lider de um movimento politico-religioso [...] O
livro dos juizes contém descri¢Bes condensadas e estereotipadas desses
lideres carismaticos [...].**

Além das atribuicdes politicas destes lideres, Horsley e Hanson afirmam que “durante
mais de 200 anos antes do surgimento da monarquia houve muitos desses ‘movimentos
proféticos’” 1*?

A monarquia em Israel trouxe, dentre outras modificacGes, a separacdo entre as
funcbes de mensageiro e de acdo. Se o Ultimo shofet, o profeta Samuel, era também

comandante politico e militar, seu sucessor, Natd, era apenas 0 mensageiro de Javé, enquanto

139 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 126.
140 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 126.
1 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 126.
12 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 127.
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o rei, Davi, assumia a lideranca militar e politica'**. Todavia, as tradicdes iniciadas em Israel
muito tempo atrds ndo puderam ser suprimidas totalmente pelo centralismo monarquico. Os
profetas, tanto como liderangas religiosas, como liderancas politicas e como lideres de

movimentos continuaram a existir. Para Horsley e Hanson:

Entretanto, as tradi¢des e formas sociais da alianca do antigo Israel ndo foram
imediata e completamente suprimidas pela monarquia. As narrativas biblicas
sobre Elias e seu sucessor Eliseu mostram que os profetas, a0 mesmo tempo
mensageiros e lideres de movimentos, continuaram a existir por longo tempo,
periodo monarquico adentro no reino setentrional de Israel, se ndo no reino
de Juda.**

A importéncia politica e social dos profetas, bem como suas criticas a monarquia e sua

lideranca em movimentos anti-monarquicos, € atestada por Horsley e Hanson. Para eles:

As circunstancias politicas e a estrutura social haviam mudado
consideravelmente desde a época de Moisés ou de Débora. Agora a
monarquia fornecia um governo institucionalizado, bem como a principal
lideranca politico-militar. Apesar disso, alguns profetas ainda se tornaram,
periodicamente, “lideres” de movimentos proféticos com uma base social
popular e uma forma social caracteristica. **°

Horsley e Hanson prosseguem, dando como exemplo de lideranca social e politica

casos relacionados aos profetas Elias e Eliseu. Segundo eles:

Efetivamente, as historias de Elias-Eliseu apresentam esses grupos como
movimentos populares contra a monarquia. O rei e a corte, sob forte
influéncia das monarquias circunjacentes, tinham-se tornado opressores,
violando a alianca mosaica. Acab e sua rainha, Jezabel, originaria de Sidon,
trouxeram centenas de “profetas de Baal” e mataram ou perseguiram os
profetas de Javé. Vistos como inimigos, ou “flagelo de Israel”, Elias e outros
javistas leais tiveram até de esconder-se por algum tempo.**

Contra a opressdo do reinado de Acab, Elias e Eliseu organizaram uma rebelido
popular. Esta rebelido se tornou uma revolucgédo aberta conduzida pelo comandante militar Jed,

17 Isto pode ser tomado como um exemplo

profeticamente ungido, inclusive como novo rei
da lideranca politica e social dos profetas, e de como o javismo continha em seu horizonte

politico e ideoldgico um componente inconformista de base social.

3 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 127.
1 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 127-128.
145 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 128.
146 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 128-129.
1T HORSLEY; HANSON, 1995, p. 129.



57

A insercdo dos profetas em questdes sociais e politicas também transparecem nos
chamados profetas oraculares, inseridos nos séculos VIl e VII, que, embora ndo reunissem
grupos em torno de si nem tampouco liderassem movimentos, estavam enraizados de maneira
profunda na alianga mosaica, que continuou a inspirar e a determinar as relagdes sociais entre
0s camponeses muito tempo depois do surgimento e da imposicdo das instituicdes politicas e
religiosas ligadas & monarquia™*®.

De acordo com Horsley e Hanson: “Ocasionalmente os profetas acompanhavam suas
sentencas de julgamento com desesperados apelos ao povo, e especialmente aos governantes,
para restabelecerem relagdes econdmicas e sociais justas”.**® A preocupacdo social dos
profetas também transparece nas denuncias contra as classes dominantes que haviam se
formado em Israel, apds o advento da monarquia. Afirmam Horsley e Hanson: “O julgamento
de Javé anunciado pelos profetas frequentemente se concentrava em Jerusalém e no templo
(ou Sido), € nos reis, nos principes € nos poderosos”.150

Este aspecto de denuncia dos profetas contra as injusticas cometidas pelos estamentos
sociais dominantes parece caracterizar de forma inequivoca a visdo social de cunho politico

dos profetas. Para Horsley e Hanson:

Um aspecto ainda mais notavel da mensagem profética foram os oréaculos
contra o rei, 0s principes e os funcionarios sacerdotais ou governamentais. As
injusticas e a opressdo cometidas pelos governantes e pelos ricos muitas
vezes sdo apresentadas como a razéo da condenagdo de Jerusalém por Deus.
Esta ¢ a base para a proclamagéo do julgamento de Javé por Amos [...]***

Observamos um pequeno exemplo de dendncia social a partir do profeta Miquéias,
conforme registrado no Antigo Testamento, em Miqueias capitulo versiculos 1 a 3 e no
mesmo capitulo nos versiculos 9 a 11. Tais textos hebraicos sdo usados por Horsley e Hanson
como exemplos de dendncia social dos profetas'®?. Transcrevemos o texto biblico abaixo
segundo a traducdo da Biblia revista e corrigida por Jodo Ferreira de Almeida:

Mais disse eu: Ouvi agora v0s, chefes de Jacd, e vos, principes da casa de
Israel: ndo é a vds que pertence saber o direito? A vos que aborreceis o bem,
e amais 0 mal, que arrancais a pele de cima deles, e a sua carne acima dos
seus 0ss0s. E que comeis a carne do meu povo, e lhes arrancais a pele, e lhes

esmiucais 0s 0ss0s, € 0s repartis como para a panela e como carne no meio do
caldeirdo. [...] Ouvi agora isto, vos, chefes da casa de Jacd, e vos, maiorais da

1“8 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 129-130.
1 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 130.
150 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 130.
151 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 131.
152 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 131.
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casa de Israel, que abominais o0 juizo e perverteis tudo o que é direito.
Edificando a Sido com sangue, e a Jerusalém com injustica. Os seus chefes
dado as sentengas por presentes, e 0s seus sacerdotes ensinam por interesse, e
os seus profetas adivinham por dinheiro [...].*

O caréter inconformista, de forte cunho politico e social registrado no antigo texto
hebraico ndo deixa duvidas sobre sua denuncia e seu protesto. Os estamentos dominantes do
antigo Israel (incluindo também lideres religiosos) sdo acusados de comer a carne do povo, de
darem sentencas por suborno e se interessarem apenas por dinheiro. Uma leitura historica e
politica deste texto nos leva a crer que séculos antes da criacdo do Iluminismo da era moderna
ja existiam pensamentos de franco caréater igualitario e de inquietacdo e inconformismo social,
e gue este tipo de pensamento, traduzido numa visdo de mundo, estava presente no javismo
dos profetas. O texto transcrito acima pode ser aplicado a qualquer época e lugar, incluindo o
Brasil e a America Latina, atuais e do passado, permanecendo carregado de atualidade. Outros
exemplos de protesto social podem ser encontrados nos textos hebraicos antigos, como, por
exemplo, em lsafas capitulo 1, versiculos 21 até 23, citados por Horsley e Hanson'* e

transcritos como se segue:

Como se fez prostituta a cidade fiel! Ela que estava cheia de retiddo! A
justica habitava nela, mas agora homicidas. A tua prata se tornou em escdrias,
0 teu vinho se misturou com agua. Os teus principes sdo rebeldes, e
companheiros de ladrdes: cada um deles ama as suas peitas, e corre apos
salarios: ndo fazem justica ao 6rféo, e ndo chega a eles a causa das vitvas.™

Nestes textos, o profeta parece estar se referindo as elites de Israel e, com sua
linguagem caracteristicamente figurada, critica a decadéncia moral desta elite, a0 comparar a
cidade outrora fiel com uma prostituta e a prata transformada em escéria. Além disso, acusa
claramente a elite de corrupta, ao afirmar que seus principes sao companheiros de ladroes e
ndo fazem justica aos menos favorecidos. Outro exemplo que poderia ser aplicado a qualquer
época da histdria, incluindo o tempo atual. A preocupacdo social encontrada no Livro de

Isafas também transparece no seguinte texto: “Aprendei a fazer o bem; praticai o que ¢ reto;

153 BIBLIA SAGRADA: Edicio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de

Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 962.

1 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 131.

155 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 727.
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ajudai o oprimido; fazei justiga ao orfio; tratai da causa das viavas.”'*® Este texto é outro
exemplo que demonstra que o culto a Javé trazia dentro de si um carater de inquietacdo e
inconformismo social, muitos séculos antes das revolucdes burguesas da Europa na
Modernidade, e que estas ndo parecem ter inventado a critica social e politica, nem tampouco
critica ao Estado. O caréater das criticas encontradas em Isaias é de forte cunho politico, sendo
o culto a Javé um veiculo de suas manifestacGes que parecem estar alicercadas numa tradicéo
pré-monérquica. Podemos citar no presente estudo outro exemplo encontrado no Livro de
Isafas, no capitulo 3 versiculos 14 e 15, citados por Horsley e Hanson™’, transcrito
imediatamente abaixo:

O Senhor vem em juizo contra os ancifes do seu povo, e contra 0s Seus

principes: é que fostes vos que consumistes esta vinha; o espolio do pobre

estd em vossas casas. Que tendes vos que afligir o meu povo e moer as faces
do pobre? Diz o Senhor, o Deus dos exércitos.'*®

No Livro de Provérbios, capitulo 29, versiculo 2, o redator do texto vetero-
testamentario afirma: “Quando os justos se engrandecem, o povo se alegra, mas quando O
impio domina, o povo suspira.”159. Sendo que, no versiculo 4, estd registrado: “O rei com
juizo sustem a terra, mas o amigo de peitas a transtorna.”**® Tais versiculos transparecem uma
eminente preocupacdo da antiga cultura hebraica com a justica, registradas pelo redator do
texto vétero-testamentario. Em Deuterondmio capitulo 10 versiculos 17 e 18, constatamos
outro exemplo da concepcdo de justica da antiga cultura hebraica, conforme transcrevemos
aqui:

Pois 0 Senhor vosso Deus é o Deus dos deuses, e o Senhor dos senhores, 0
Deus grande, poderoso e terrivel, que ndo faz acepcdo de pessoas, nem aceita

recompensas. Que faz justica ao 6rféo e a vilva, e ama o estrangeiro, dando-
Ihes p&o e vestido.'®*

156 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 727.
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158 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 729.

159 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 709.

160 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
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Observamos a “ndo acep¢ao de pessoas”, citada no texto. Deuterondmio capitulo 24,
versiculo 17 segue essa linha, afirmando: “Nao pervertereis o direito do estrangeiro e do
6rfio, nem tomaréas em penhor a roupa da viava.”**? Em Deuterondmio capitulo 27, versiculo
19 observamos uma séria admoestagdo aos poderosos. Afirma o texto: “Maldito aquele que
perverter o direito do estrangeiro, do 6rfio e da viava. E todo o povo dird: Amém.”*®
Outro exemplo de preocupacdo social e justica estd registrado em Jeremias, capitulo

22, versiculo 3:

Assim diz 0 Senhor> exercei 0 juizo e a justica, e livrai 0 explorado da mio
do opressor; e ndo oprimis ao estrangeiro, nem ao 6rfao, nem a vilva, ndo
facais violéncia, nem derrameis sangue inocente neste lugar.*®*

N&o citaremos aqui todos os versiculos biblicos contendo dendncias sociais e
ensinamentos e admoestacdes de cunho social e politico, porém, tais exemplos parecem
suficientes para dar um pequeno vislumbre do envolvimento politico dos profetas do antigo
Israel, e de seu carater de franca oposicdo as elites de sua epoca, bem como de seu nao

alinhamento junto a essas elites politicas. Conforme Horsley e Hanson:

Pelas acusacOes proféticas coerentemente contundentes contra os reis e a
classe dominante e a veemente defesa do povo explorado, podemos inferir
que os profetas se orientavam para os camponeses. Muitos profetas eram pelo
menos porta-vozes dos camponeses.'®®

Horsley e Hanson afirmam que ndo surpreende que 0S reis e grupos sociais

dominantes fossem hostis aos profetas e os reprimissem*®®, e completam:

Os profetas oraculares classicos e outros como eles, cuja memoria esta
preservada nas tradi¢Bes proféticas, podem, portanto, ser considerados porta-
vozes dos camponeses e da politica sécioecondmica da alianca, que servia
para proteger os seus interesses. Por causa da manifesta explora¢do dos
camponeses, esses profetas sentiam-se obrigados a opor-se & classe
dominante, que ndo observava a ordem da alianga. Em vez de acolher as

162 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 237
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Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 249.

164 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 810.

165 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 131.

166 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 132.



61

adverténcias proféticas, os grupos dominantes parecem ter reagido com a
repressdo e a perseguicao.'®’

Ao representar a politica da alianca, os profetas pareciam estar tentando manter uma
tradicdo anterior @ monarquia, que remete a formacdo do Israel tribal, mas que parecia ainda
ter raizes firmes na memoria popular. Esta questdo parece reforcada por José Hildebrando
Dacanal, que afirma:

[...] os profetas de Israel eram verdadeiros ativistas politicos, que lutavam

para manter em pé as colunas que haviam sustentado, e ainda sustentavam o
legado espiritual recebido por seus pais nas areias do Sinai.'®®

Constatamos, portanto, que o ativismo politico dos profetas ndo era algo novo, mas
estava inserido numa tradicdo antiga, cujos profetas procuravam preservar. John Bright, além
de classificar a missdo dos profetas como politica'®®, parece concordar, na medida em que
afirma que os profetas: “[...] enraizados nas tradicdes de uma ordem mais antiga, reservavam-
se o direito de criticar livremente o rei e o Estado, de acordo com a alianca e a lei de
lahweh.”*" Tal tradicdo mais antiga, s6 poderia estar fundamentada na tradigdo tribal pré-
monarquica. Segundo Jose Hildebrando Dacanal:

Em lIsrael, inversamente, o horizonte dos profetas dos séculos VIII /VII é o
passado. Verberando o presente como traicdo e decadéncia, eles voltam seus
olhos para a mitica idade do ouro da nacdo em seu berco, quando ela,
milagrosamente emersa dos areiais do Sinai, se curvara aos duros ditames de

Javé e por isso florescera depois nos férteis vales e nas verdes montanhas de
Canad.'™

Tais observacdes sdo importantes na medida em que nos lembram da

importancia que a cultura de igualitarismo social no antigo Israel, que conseguiu sobreviver a

ascensdo e estabelecimento da monarquia, preservando a memoria do igualitarismo do Israel

tribal. José Hildebrando Dacanal afirma que a questao da justica social é estrutural e organica,
e esta ligada aos principios fundadores da nacéo de Israel. Segundo ele:

Em lsrael, a justica/justica social pregada e exigida pelos profetas é de

natureza estrutural, organica. Em outros termos, além de ser um mandato
genérico e uma obrigacdo de todos, sem excegdo, ela é parte original e nasce

17 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 132.
168 DACANAL, 2013, p. 275.

169 BRIGHT, 2003, p. 322.

70 BRIGHT, 2003, p. 304.

"1 DACANAL, 2013, p. 277.
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dos principios fundadores da civilizacéo israelita: 0 monoteismo, a igualdade,
a liberdade de cada individuo, etc. [...]'"”*

A questdo do inconformismo social e politico dos profetas, portanto, além de se
fundamentar na tradicdo do Israel pré-monarquico, esta intrinsecamente ligado ao culto a
Javé, além de ser de carater estrutural. O envolvimento politico, a critica social e o
inconformismo dos profetas de Israel parece ndo deixar dividas sobre a consciéncia social de
algumas camadas do antigo Israel, onde se fazia politica, no pleno sentido do uso do termo, se
levarmos em consideracdo o profeta como voz dos camponeses, suas dendncias de corrupcéo,

sua oposicdo a monarquia e outros fatores que vislumbramos no presente estudo.

1.6 Considerac0es Finais

A cultura do antigo Israel, presente de varias maneiras na sociedade atual, apresenta
diversos casos de critica, inconformidade social, pensamento igualitario e fatores similares
que ainda sdo objetos de discussdo, debate e tentativas de implementacdo na sociedade atual.
O tribalismo, calcado num paradigma igualitario, sucedido pela monarquia pela marcha
implacavel da histéria e ndo assimilada por parte da sociedade hebreia, somado as criticas e
ao inconformismo social dos profetas, criticos de processos claros de cunho politico e social,
nos leva a acreditar que Israel possuia na sua cultura e na sua visdo de mundo alguns
componentes libertarios, estando na vanguarda politica da Antiguidade no que se refere a
estes aspectos.

Questdes presentes na cultura do antigo Israel, como a concepg¢édo do carater imanente
do Reino de Deus, as assembleias populares e eleicGes populares de reis, a profunda
desconfianca da monarquia como sistema de governo numa sociedade onde ndo havia a
separacdo entre cultura politica e cultura religiosa, dentncias sociais, defesa dos direitos dos
camponeses, denincias de corrupc¢do dos governantes, e outros fatores similares, nos levam a
crer que por detras do culto a Javé, ou de maneira intrinseca e inexoravelmente ligada a ele,
havia um componente politico e social paradigmaticamente diferente das outras sociedades do
mundo antigo, e que este componente parece estar ligado a cultura do Israel antigo de forma

organica e estrutural. Ndo nos parece possivel negar tais paradigmas nem ignora-los por

12 DACANAL, 2013, p. 277.



63

meros preconceitos anticlericais fundamentados principalmente no Illuminismo de matriz
franco-ibérica.

Considerando as apropriacfes da cultura hebraica através dos séculos e chegando até
hoje, através do Cristianismo e do Judaismo e de todos os pensadores que beberam direta ou
indiretamente destas duas fontes, sejam eles religiosos ou laicos, talvez ndo seja exagerado
imaginar que o pensamento igualitario presente nas chamadas democracias atuais tenha tido
suas sementes lancadas justamente pelo antigo Israel e pelo culto ao seu Deus, a partir da
perspectiva do tribalismo, passando pela oposi¢do a monarquia e pelo criticismo dos profetas.

O principal objetivo deste estudo é descobrir até que ponto aquilo que conhecemos
como pensamento igualitario pode ter tido origem na cultura hebraica, visto que alguns de
seus elementos podem ter sido apropriados através dos séculos pelo culturalismo laico em
processos de secularizacao, estruturas e longa duracéo, que serdo discutidos no decorrer do
presente estudo. Concluimos, ao encerrar a primeira parte deste estudo, que os fatores citados
e discutidos aqui nos colocam a possibilidade de que estejam na cultura do antigo Israel as
sementes de nossos conceitos politicos igualitarios e de e critica ao Estado, sendo que este

estudo ira investigar como tais conceitos podem ter chegado até nés.



2 O CRISTIANISMO PRIMITIVO E SUAS CONCEPCOES POLITICAS

2.1 Introducao

A importancia do Cristianismo na sociedade atual ndo pode ser questionada. Apés dois
mil anos de histéria marcando a sociedade e a cultura ocidental, podemos considerar que ndo
se pode obter uma compreensdo adequada da cultura e da sociedade do Ocidente como um
todo sem entender o papel da mentalidade cristd na sua formagdo. Com concepcoes
desenvolvidas a partir da Palestina antiga, passando pela Idade Média, chegando até a
Modernidade e Contemporaneidade, o Cristianismo permanece vivo, tendo suas concepcoes
entranhadas no modo de pensar ocidental, até mesmo em assuntos ndo perceptiveis a primeira
vista.

Em dois mil anos de historia, o envolvimento dos cristdos na politica parece inegavel.
O que se torna absolutamente legitimo, se compreendermos que ndo parece possivel separar
politica, compreendendo-a como o envolvimento da pessoa humana com 0s assuntos inerentes
a sociedade em que vive, da cultura e da visdo de mundo da pessoa humana incluida em seu
contexto social. Dai, podemos concluir que o ser humano sempre terd a tendéncia de incluir
sua visdo de mundo na sua participacdo politica, e que sua visdo de mundo e cultura religiosa
dificilmente podera ser separada do seu ato politico.

Surgido na Palestina e se espalhando pelo Mediterraneo até chegar a Roma, desde
cedo o Cristianismo se vé envolvido num turbilhdo de acontecimentos politicos, conforme
veremos no presente estudo. Neste contexto, de profunda repressdo por parte do Império
Romano, surge a figura de Paulo de Tarso, que, convertido a figura de Cristo, sera um dos
principais artifices daquela que sera uma nova religido, ao se apartar do Judaismo. Entretanto,
investigaremos até em que ponto as concepcdes igualitarias do Israel pré-monarquico
sobrevivem no Cristianismo paulino. Em que medida o germe anti-totalitario e a critica ao
Estado, presentes no Israel tribal, foram guardadas na memdria coletiva dos judeus
palestinenses da época da formacdo do Cristianismo e como tal memdria coletiva e tais
permanéncias puderam entrar na formacdo do pensamento dos primeiros cristdos, através

especialmente do apostolo Paulo.
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N&o é objetivo deste estudo realizar uma anélise completa ou abrangente da teologia
paulina e do pensamento de Paulo como um todo. Objetivamos aqui analisar 0s componentes
politicos presentes no pensamento paulino e em que medida ele pode ou ndo representar uma
continuidade ou uma permanéncia dos protestos e da visdo social dos profetas. Intentaremos
verificar se a critica ao Estado presentes no Israel antigo teve continuidade ou alguma
permanéncia no Cristianismo primitivo e em que medida isso ocorreu, e qual o impacto que
tal fendmeno pode causar no universo romano da época.

Uma analise histérica do Império Romano e da Palestina na época da formacdo do
Cristianismo serdo importantes na compreensdo deste estudo, pois a politica em Paulo de
Tarso e no Cristianismo primitivo ndo pode ser compreendida sem a devida contextualizacéo

historica.

2.2 O Império Romano no Surgimento do Cristianismo e Helenismo.

Para uma compreensdo adequada das mentalidades politicas que surgirdo dentro do
Cristianismo primitivo, nos parece de capital importancia verificar a situacdo da Palestina sob
0 dominio romano, bem como a situacdo do império em si. Parece dificil separar a forma de
pensar dos primeiros cristdos do seu contexto historico, devido a isso, devemos considerar a
condicdo de judeus dos primeiros seguidores daquela que acabou se tornando uma nova
religido com o passar do tempo, e o que ocorria no contexto politico e social do Império.

A respeito do contexto apresentado no inicio do Cristianismo, afirma Martin Dreher:

O palco onde iniciou a histéria da Igreja é o Oriente do mundo antigo. Toda a regido
entre as Colunas de Hércules, o atual Gibraltar, até os rios Tigre e Eufrates, da
Britania até o Reno, o Norte da Africa, tudo isso mais a regido do Danubio estavam
sob 0 dominio do Império Romano.*”

Sobre a ligacdo aparentemente intrinseca entre o contexto de dominagcdo romana na
Palestina e o nascimento do Cristianismo, declara Jonathan Hill: “Foi um fato surpreendente,

ndo despercebido pelos futuros cristdos, que Jesus nasceu junto com o inicio do Império

¥ DREHER, Martin N. Histéria do Povo de Jesus: uma leitura latino-americana. S&o Leopoldo: Sinodal, 2013.
p. 16.
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Romano.”*"* Esse fato histérico se explica pelo fato de Jesus ter nascido durante o reinado de
Otéavio, também chamado Augusto, sobrinho de Jalio César. Roma, que havia conquistado
uma consistente expansao ao redor e alem da peninsula italica, derrotando seus rivais como
Cartago e controlando mais ou menos toda a linha costeira do mar mediterraneo, tinha sido
até entdo uma repGblica'™. Porém, ap6s a morte de Jilio César, em 44 a.C, seguiu-se uma
guerra civil, vencida por Otéavio, sendo que este essencialmente criou as estruturas e o
governo do Império Romano™®.

177

Embora Otéavio Augusto admitisse ser chamado apenas de princeps (o primeiro)™"’,
Jonathan Hill afirma:

O imperador era muito mais do que simplesmente o primeiro entre iguais. No
ano 12 a.C., Augusto seguiu o exemplo de Jilio César e tornou-se pontifex
maximus, o principal sacerdote da tradicional religido romana: constituia-se
assim, a uma unido oficial entre Estado e religido, ambos personificados em
um Gnico homem - o imperador. [...] O proprio César Augusto foi
formalmente deificado em 14 d.C. Dai em diante, todos os imperadores
foram oficialmente endeusados ainda vivos.'™

O culto ao imperador e a unido entre religido e Estado presentes em Roma serdo
discutidos adiante neste estudo, pois serdo questionados por judeus e cristdos, que se
recusardo a participar do culto oficial. Embora existam algumas hipdteses para explicar o
culto ao imperador, como que o culto era na realidade ao “génio”*"® de César ou que alguns o
consideravam realmente divino, existe também a possibilidade do culto ter existido devido a
um sentimento patridtico ligado & pétria romana’®. Caso esta tltima hipétese esteja correta,
ndo podemos descartar a possibilidade do culto ao imperador ter sido uma espécie de culto a
patria e ao Estado romano, que tomava seu lider politico e religioso maximo como um
simbolo de seu Estado, péatria e nacdo, se tornando em seu sentido final uma espécie de culto a
propria Roma e ao Estado romano. Em outras palavras: o culto a César era um ato
eminentemente politico.

Angela Zitzke acredita que o culto ao imperador possuia um carater politico, usado

para manter relacdes de poder. De acordo com Angela Zitzke:

Y4 HILL, Jonathan. Histéria do Cristianismo. Sao Paulo: Rosari, 2008. p. 14.
Y5 HILL, 2008, p. 14.

Y8 HILL, 2008, p. 14.

YT HILL, 2008, p. 14.

Y8 HILL, 2008, p. 15-16.

179 Espécie de espirito protetor, segundo as crengas romanas.

180 HILL, 2008, p. 16.
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Pode-se concluir que o culto ao Imperador representou um jogo politico para
manter relagBes de poder em vigéncia, onde a lealdade foi cobrada de forma
incondicional. Augusto nada mais foi do que o conquistador do mundo em
termos militares. Em termos econ6micos, foi o construtor de templos
reluzentes e patrocinador de espetaculos extravagantes. Ja em termos
religiosos, foi o grande senhor e deus do Império.*®*

A ndo diferenciacdo da autoridade politica da autoridade religiosa reforga o culto ao
imperador como um ato eminentemente politico. Para Angela Zitzke: “O Império Romano
ndo diferenciava a autoridade politica da religiosa, portanto, ndo prestar culto ao imperador
era visto como uma ameaca a seu governo.” ®* Sobre a questio do envolvimento politico no

culto ao imperador, prossegue Angela Zitzke, discorrendo sobre o seu planejamento politico:

Ressalta-se primeiramente a forma como a adoragdo ao imperador foi
politicamente bem planejada, o primeiro culto desenvolvido a um ser humano
vivo até entdo na categoria de Império (pois sabe-se que entre os egipcios
essa prética ja era vigente).'®®

Tal paradigma estava em franca oposicdo a perspectiva cultural hebraica, conforme
discutiremos adiante neste estudo. Sobre a importancia da figura imperial na questdo da

unidade do Império, discorre Martin Dreher:

A unidade desse império apresentava-se de maneira visivel na figura do
imperador, que reunia na sua pessoa 0s principais cargos da antiga republica
romana. Resquicio dessa antiga forma republicana era o senado, que, porém,
praticamente ndo tinha poderes. Esses concentravam-se no imperador. O
poder do imperador baseava-se nas legides.'®

Para Martin Dreher, entre 0s romanos a religido era uma obrigacdo civica. Segundo

ele:

Assim, nos primérdios do cristianismo, nds nos deparamos entre as classes
cultas romanas com o fato de que a religido para elas ndo era mais uma
conviccdo pessoal, mas um dever de todo cidaddo. Esse dever civil era
cumprido através de sacrificios no templo. [...] Assim, podemos chegar
facilmente & conclusdo de que, enquanto os deuses ainda eram vistos como
algo pertencente a ordem politica, enquanto isso ainda era um valor, entdo o
sacrificio cultural aos deuses ainda tinha seu valor.'®

181 71TZKE, ANGELA, Amor Divino na Carta aos Romanos: andlise historica, exegética e sistematica da
entrega de Cristo em textos selecionados. S&o Leopoldo: EST/PPG, 2011. p. 47.

182 71TZKE, 2011, p. 95.

183 71TZKE, 2011, p. 43.

184 DREHER, 2013, p. 16.

185 DREHER, 2013, p. 19.
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Atentando para a citacdo acima e percebendo a importancia da religido oficial romana
na vida politica e social de seus cidaddos, ndo podemos descartar que a insercao do culto ao
imperador fazia parte da ordem politica. Dreher também aponta que, a época do nascimento
de Cristo, ocorreu 0 desenvolvimento e a propagagdo do culto ao imperador, em duas formas:

186

0 culto ao imperador morto e também ao vivo™". De acordo com ele: “Essas duas formas tém,

novamente, suas raizes no Oriente, mais precisamente na veneragdo do governante.”187
Importa aqui ressaltar o protesto dos judeus contra esse tipo de culto, sendo, segundo Dreher,
o livro do profeta Daniel um exemplo disso*®,

Embora o Império Romano abrangesse diversos povos e etnias, existia uma politica de
uniformizacao cultural no império. Dreher afirma: “Na época do nascimento de Cristo,
deparamo-nos, porém, com uma situacdo em que se evidencia claramente uma uniformizacéo
da cultura.”® Essa uniformizagdo da cultura se propiciava pelo sistema administrativo do
império, pelo exército e pela comunicacdo estabelecida entre as diversas partes do império,
aléem de uma grande miscigenacdo étnica, que se dava pelas facilidades de locomocdo,
deslocamento de legides, comércio em geral e comércio de escravos, além do fato de as
cidades mediterraneas se tornado centros culturais, com representantes de todas as partes do
mundo®%.

Dreher aponta o helenismo como responsavel pela uniformizacdo da cultura no

Império Romano®®*. De acordo com ele:

Concluo este ponto apontando para o grande responsavel pela uniformidade
cultural do Império Romano. Penso no helenismo. E a cultura da era de
Alexandre Magno (356-323 a.C.), quando lingua, costumes, utensilios, arte,
literatura, filosofia e religido dos gregos se espalharam por todo o Oriente,
india e regides do Dandbio. As principais caracteristicas desse movimento
foram a penetracdo e a mistura das tradi¢des dos diversos povos e culturas
sob a lideranca da cultura grega. [...] Houve também influéncias do mundo do
Oriente sobre a cultura dos gregos, como ndo poderia ter deixado de ocorrer.
Sob cigrzegime dos romanos, esse processo de interpenetragdo chegou ao seu
auge.

Podemos extrair da citacdo acima dois pontos que elencamos como importantes,

como: o processo de enculturacdo entre Oriente e Ocidente, sob a lideranca da cultura grega, e

18 DREHER, 2013, p. 19.
87 DREHER, 2013, p. 19.
188 DREHER, 2013, p. 19.
189 DREHER, 2013, p. 16.
19 DREHER, 2013, p. 16.
191 DREHER, 2013, p. 17.
192 DREHER, 2013, p. 17.
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a assimilacdo da cultura helénica por parte dos romanos. Sobre a assimilacdo da cultura
helénica pelos romanos, afirma Arnold J. Toynbee: “Os romanos foram, naturalmente, 0S
mais importantes de todos os conversos, de lingua grega ou ndo, feitos pelo helenismo.”**?

Arnold Toynbee ndo identifica helenismo com determinado pais nem com

determinada lingua'**. De acordo com Arnold Toynbee:

Sua esséncia ndo foi geografica ou linguistica, mas social e cultural. O
helenismo foi uma forma de vida caracteristica, corporificada numa
instituicdo béasica, a cidade-Estado, e quem se aclimatasse a vida tal como
vivida numa cidade-Estado helénica seria aceito como heleno, néo
importando qual a sua origem e formac&o.®

Todavia, Toynbee admite que a cidade-Estado ndo € uma invengéo grega ou helénica,
tendo existido em diversos lugares ao redor do mundo*®. Fornece entdo Arnold J. Toynbee a
seguinte definicdo de helenismo:

Assim, a instituicdo da cidade-Estado ndo €, em si, caracteristica peculiar do
sistema de vida helénico. O que caracteriza o helenismo é a utilizacio dessa
instituicdo como meio de dar expressdo pratica a uma determinada concepgao
do universo. No século V a.C, o filésofo helénico Protdgoras de Abdera deu
forma a tal pensamento, na célebre frase “o homem ¢é a medida de todas as
coisas”. Na linguagem tradicional judaico-cristd-muculmana poderiamos
dizer que os helenos viam no homem “O Senhor da Criag¢do” e o adoravam
como um idolo, ao invés de Deus.™’

Podemos compreender a partir da citacdo acima que o helenismo, embora ndo fosse o
criador das cidades-Estado, possuia nestas uma de suas caracteristicas principais, desde que
estas participassem da cultura helénica, mas que tais cidades-Estado ndo eram um fim em si
mesmas, mas uma forma de dar vida a uma concepg¢do de universo e uma visdo de mundo
centralizada no ser humano, conforme a cultura helénica. Talvez ndo seja necessario dizer que
tal concepcdo, tanto a da cidade-Estado, como da visdo de mundo antropocéntrica, defendida
pelos helenos, é diametralmente oposta a concep¢do de mundo do antigo Israel pré-

monarquico, que por sua vez possuia uma organizacdo descentralizada politicamente e

19 TOYNBEE, Arnold J. Helenismo: histéria de uma civilizagdo. Rio de Janeiro: Zahar, 1975. p. 17.
1% TOYNBEE, 1975, p. 19.

1% TOYNBEE, 1975, p. 19.

19 TOYNBEE, 1975, p. 19-20.

" TOYNBEE, 1975, p. 20.
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caracteristicamente teocéntrica. Devido a isso, Toynbee afirma que, para a concepg¢éo judaica,
cristd e islamica, a concepcéao helénica era iddlatra.

Levando-se em consideracdo a adocdo da cultura helénica pelas cidades-Estado
latinas, uma delas, Roma*®, podemos concluir que o Cristianismo nasce numa Palestina
subjugada por uma poténcia estrangeira de cultura helenistica, que possuia na centralizacdo
politica da cidade-Estado uma de suas caracteristicas principais, e que essa cidade-Estado
tinha como objetivo a dar expresséo a uma visdo de mundo centralizada no ser humano, viséo
de mundo esta completamente diferente da visdo da cultura hebraica. José Hildebrando
Dacanal define assim a cidade-Estado helénica:

A cidade-Estado era, por natureza e por definicéo, politica e ideologicamente
totalitaria. Esta caracteristica era intrinseca a ela: a sobrevivéncia em um
meio indspito e adverso representava o objetivo Unico e comum de todos 0s
que dela faziam parte. A dissidéncia era estranha a cidade-Estado: o cidaddo
estava dentro da cidade-Estado e esta dentro dele. Na cidade-Estado néo
havia espago privado. Apenas espaco publico, que com ela se identificava.'*®

Dacanal fundamenta seu ponto de vista evocando a obra de Platdo: Apologia de
Socrates, narrando o julgamento e a execucdo do filésofo Socrates, afirmando que nédo
importa se a Apologia foi ou ndo pronunciada por Sécrates ou se é uma criacio de Platdo®®.

De acordo com ele, o que efetivamente importa é a demonstracao do totalitarismo inerente da

201

cidade-Estado contida na obra“"". Afirma Dacanal:

O que importa é que Sécrates e a Apologia sdo o epitafio, ditado com légica
feroz e clareza insuperavel, da cidade-Estado e do totalitarismo nela inerente.
Porque Socrates ndo foi acusado e condenado por “corromper a juventude”
ou por ndo acreditar nos deuses da cidade. Sdcrates, cidaddo e soldado
exemplar, foi acusado e condenado porque sua independéncia intelectual e
sua pratica pedagogica reivindicavam um espaco privado estranho a natureza
da polis.??

Dacanal prossegue, relacionando a natureza autoritaria da cidade-Estado helénica,
modelo adotado pelo Império Romano, a critica dos apologistas cristdos dos séculos Il e 11l

d.C. que consideraram Sdcrates o primeiro martir cristdo. Segundo ele:

1% TOYNBEE, 1975, p. 147.

199 DACANAL, José Hildebrando. Marx enganou Jesus... e Lula enganou os dois. Porto Alegre: Besouro Box,
2014. p. 108.

20 DACANAL, 2014, p. 110.

21 DACANAL, 2014, p. 110.

22 DACANAL, 2014, p. 110.
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Ainda que argumentando pro domo sua, em sua luta contra o Império, tinham
razdo os apologistas dos séculos 1l d.C. e Il d.C. que consideravam Socrates
0 primeiro martir cristdo. Afinal, ele morrera defendendo seu direito ao
espaco privado, espago este que os cristdos, cidaddos leais, reivindicavam
para poder manter sua fé sem serem, como Antigona e Sdcrates, excluidos do
Império, que insistia em preservar rigidamente o caduco totalitarismo da
antiga cidade-Estado.*

N&o é objetivo do presente estudo oferecer ao leitor uma analise aprofundada sobre a
polis helénica, sistema adotado por Roma, todavia, torna-se importante para uma melhor
compreensdo de nossos objetivos compreendermos as origens do sistema adotado pelo
Império Romano e seus paradigmas conflitantes com a cultura de Israel, onde parametros
igualitarios se manifestaram desde sua origem. Sobre o mundo romano influenciado pelo
helenismo, afirma Martin N. Dreher: “Naquela época, encontramos um mundo romano
influenciado por um helenismo que é, agora, uma cultura urbana e burguesa. As classes
superiores da sociedade preocupam-se com o aquém e com o material.”?** Essa preocupacio
com a materialidade se mostra na pratica religiosa romana. Dreher afirma que para 0s
romanos, a religido ndo era uma questdo de convic¢do pessoal, mas o dever de todo o
cidadao®®.

Angela Zitzke discorre sobre os objetivos do Estado romano. De acordo com ela: “A
heranca proveniente da RepuUblica ja ditava que nada do cidaddo romano era seu, pois
pertencia ao Estado, tanto o corpo quanto a alma. Também a escolha de suas crencas era

»2%6 O Estado romano era, portanto, o senhor absoluto de seus membros.

obrigatoria.
Prossegue Angela Zitzke: “Mas diante do Estado, autoridade santa e quase divina, ndo havia
liberdade de vida privada. Seu poder de agdo era total.”?®’ Podemos encontrar semelhancas
entre os paradigmas estatais romanos e regimes totalitarios do século XX. Também
vislumbramos as diferentes visdes de mundo, helénica e romana, estatizante e totalitaria, da
visdo de mundo do antigo Israel, antimonarquica e anti-estatal.

Afirma José Hildebrando Dacanal, vindo ao encontro de Angela Zitzke:

A cidade-Estado assentava-se sobre a unido indissolUvel entre poder politico
e religido. A ética — no sentido de regras de comportamento individual, ou

28 DACANAL, 2014, p. 111.
2% DREHER, 2013, p. 17.

2% DREHER, 2013, p. 17.

206 7 TZKE, 2011, p. 74.

27 7| TZKE, 2011, p. 74-75.
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privado — era-lhe desconhecida. Era apenas uma decorréncia do poder e
estava submetida sempre as formas e vicissitudes dele.”%®

Entdo, verificamos que a cidadania romana era demonstrada pela pratica religiosa

ritualistica, onde parecia ndao haver nenhuma possibilidade, nem sequer conceitual, de

separacgdo entre Estado e religido. O culto a César e a préatica religiosa como um dever perante

0 Estado parecem demonstrar esse paradigma. A Pax Romana também é importante para a

compreensdo do mundo, e em particular, da Palestina onde ira florescer o Cristianismo. Numa

Palestina dominada pelos romanos, a estratégia dos dominadores sera importante no

entendimento do contexto histérico hebreu e palestinense. A Pax Romana, ou simplesmente

paz romana, € assim definida por Antonio Carlos do Amaral Azevedo:

Expressdo usada para caracterizar um longo periodo de tranquilidade e de
progresso por que passou o império romano no decorrer dos dois primeiros
séculos da Era crista. [...] A chamada paz romana, mantida por governantes
hébeis e uma forca militar bem treinada e disciplinada, projetou-se também
no plano religioso [...] No entanto, esse periodo, equilibrado, sélido e
pacifico, jamais permitiu que as regies dominadas recuperassem sua
liberdade e paz. Paz, sim, mas romana e sob suas leis. A paz romana &,
portanto, no fundo, uma paz enganadora, melhor definida como paz a moda
romana.”®®

Compreendemos que a paz romana foi um esfor¢o do Estado romano, no auge de sua

expansdo territorial, para manter os povos subjugados e as provincias sob controle,

combinado com estratégias militares, mas ndo apenas. Angela Zitzke assim discorre sobre a

paz romana:

Por mais ambiguo que possa parecer, a era de paz estd posta justamente ao
lado da era da expansdo territorial. Este periodo na histéria romana vai
consolidar uma sociedade militar de cunho implacivel e de orientacdo
imperial (1. acdo militar), consolidara uma nova forma de viver baseada na fé
gue se move por objetivos politicos muito bem elaborados (2. acéo religiosa),
consolidara estratégias para preservacdo do controle politico no combate com
poderes estrangeiros (3. agdo politica), consolidard a restauragdo de uma
sociedade republicana avida por prestigio, juntamente com a possibilidade de
ascensdo para uma camada extremamente empobrecida (4. a¢do econdmica)
e, finalmente, consolidard a facilidade de ver e sonhar com a prosperidade,
igualmente com conformidade em se alienar diante da mesma (5. acéo
civilizatéria e urbana). Diante de todos estes aspectos, ficard claro como a

208 DACANAL, 2014. p. 106.

209 AZEVEDO, Antonio Carlos do Amaral. Dicionario de Nomes, Termos e Conceitos Histéricos. Rio de
Janeiro: Nova Fronteira, 1999. p. 349-350.
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ilusdo do bem-estar serd contrastante com a ironia da perpetuacdo da morte
nos campos de combate.?*°

Observamos entdo, uma acdo combinada entre varias estratégias para garantir o

predominio romano no mundo antigo. Tais estratégias levaram Roma a uma era onde pode

estabelecer seu dominio, submetendo povos sob suas leis e sua cultura. O imperador Augusto

é considerado o inaugurador da paz romana®!. Apés um periodo de insatisfacdo e guerras

civis que haviam dividido a sociedade de Roma, surge Augusto, que reordenara 0 caos

trazendo o cosmos de volta. Segundo Angela Zitzke: “Quando tudo parecia um caos, 0

cosmos foi restaurado; tema chave do culto grego a Augusto.”**? Com relacdo ao culto de

Augusto procurar fundamentacdo na cultura grega, lembramos que o helenismo possuia na

centralizagéo politica um dos seus alicerces, e que a ordem que substituiu o caos, defendida

pela politica de Augusto, nos parece ter sido originada pela absor¢éo da cultura helénica entre

0S romanos. Sobre a relagdo entre helenismo e a paz romana, afirma Arnold J. Toynbee:

L4 pelo ano de 31.a.C. o mundo helénico j& havia atravessado uma agonia de
188 anos, e a sociedade parecia exalar o Ultimo suspiro, quando a subita
implantacdo da paz augustiana deu ao helenismo um estimulo inesperado.
[...] Entretanto, o esfor¢o que o helenismo fez sob os auspicios de Augusto
foi mantido mais de 265 anos. Somente no ano 235 da Era Cristd, o mundo
helénico voltou a conhecer lutas comparaveis, em severidade e duracéo,
aquela das quais o salvara Augusto.??

Constatamos entdo, que o fendmeno historico e politico que foi a Pax Romana teve

suas raizes no helenismo. Para Arnold J. Toynbee, 0s vinculos entre a Roma de Augusto e 0

helenismo, com sua paz construida com a opressdo dos povos conguistados, ndo comecam ai.

De acordo com Toynbee:

A nova ordem baseava-se em quatro instituicdes mestras: um rei-salvador
deificado, um Estado mundial deificado do qual as cidades-Estado locais
constituiam as células do corpo politico, um exército profissional e um
servigo publico civil profissional. Nenhuma dessas instituices era uma
criacdo nova. Todas haviam sido inventadas na era pds-alexandrina como

20 7| TZKE, 2011, p. 63.
2 71 TZKE, 2011, p. 63.
212 71 TZKE, 2011, p. 63.
213 TOYNBEE, 1975, p. 177.
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recursos para preencher o claro deixado pelo colapso da instituicdo mestra do
helenismo, a cidade-Estado soberana.?**

Parece existir convergéncia de pensamento entre Arnold Toynbee e Angela Zitzke no
sentido da Pax Romana ter sido alcancada com a utilizagio de expedientes diversos. E digna
de nota a referéncia a Augusto, logo acima, como um rei-salvador deificado. Toynbee afirma:
“O rei-salvador augustano deveria ser um ‘general politico’ romano. Augusto realizou em si
mesmo tal metamorfose.”**> O entendimento da deificacdo de Augusto como rei-salvador sera
importante no decorrer deste estudo para a compreensdo dos cristdos com relacdo ao Império
e suas posicdes politicas.

Angela Zitzke vé na ascensdo de Augusto um viés de cunho apocaliptico, entendendo
aqui apocalipsismo como um movimento de pessoas oprimidas, excluidas e alienadas, que
adotam a escatologia apocaliptica como uma estratégia de sobrevivéncia e esperanca?'®. Tal
perspectiva ndo esta obrigatoriamente restrita a grupos religiosos judeus e cristdos*’. De

acordo com ela:

Esta escatologia também ndo esta limitada a grupos em crise ou precisa
emergir dos mesmos, e sim, estar ancorada segundo uma perspectiva da
realidade [...]. Ela pode ser desenvolvida por qualquer grupo humano de um
determinado contexto (independente deste portador ser Imperador, Farad,
lider religioso ou ser humano comum), desde que faga sentido para 0 mesmo
segundo suas necessidades histéricas e sociais. O apocalipse revela uma
realidade transcendente ao envolver um mundo sobrenatural e visar uma
salvacdo escatol6gica.?*®

Segundo esta perspectiva, Augusto inaugurou em Roma uma nova era, com atos

grandiosos, reconstruiu Roma e implantou um sistema seguro para proteger a cidade?'’.

Declara Angela Zitzke:

A criacdo de um novo universo simbdlico visa substituir a velha ordem,
manter um senso de identidade e esperar (aguardar uma esperanca) que este
se torne real. Foi justamente este universo simbdlico que Augusto conseguiu

21* TOYNBEE, 1975, p. 180.
21> TOYNBEE, 1975, p. 180.
216 7| TZKE, 2011, p. 61.
27T 71TZKE, 2011, p. 62.
218 7| TZKE, 2011, p. 62.
219 7| TZKE, 2011, p. 61.
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transformar ao assumir o comando do governo junto ao senado e decretar a
entrada de uma nova era, a irrupcao do império.**°

Tal viés ajuda a compreender o mundo segundo a Pax Romana. Embora o
apocalipsismo ndo esteja obrigatoriamente vinculado a paradigmas judaicos e cristdos, nao
podemos desconsiderar a importancia desse paradigma dentro da cultura hebraica e
posteriormente cristd, e que uma Palestina dominada por uma poténcia estrangeira tera um
cenario que talvez possamos compreender como apocaliptico, de um ponto de vista inclusive
historico e social, e que essa perspectiva sera herdada pelos cristdos ao verem-se perseguidos
pelo Império, conforme temos como exemplo o Apocalipse de Jodo, que trata das
perseguicdes aos cristdos na Asia Menor. Ndo podemos deixar de encontrar semelhancas
paradigmaticas entre as concepg¢des apocalipsistas judaico-cristds e o cenario anterior a
ascensdo de Augusto, em Roma, embora devamos guardar as devidas diferencas entre as
culturas, entre elas, a viséo ciclica da historia encontrada no Paganismo, e ndo possamos, pelo
menos a principio, estabelecer ligacdes entre as duas concepgdes, judaico-cristd e paga
romana. O fato € que, assim como o Judaismo e o Paganismo, o Cristianismo também
encontrard seu apocalipsismo, e assim como 0s romanos fizeram com Augusto, também
estabelecera seu rei-salvador deificado, conforme veremos no decorrer do presente estudo.

E importante para este estudo compreender as consequéncias da paz romana para 0s
povos conquistados. Embora a era iniciada por Augusto tenha trazido grande satisfacdo para
os romanos®?!, a paz romana subjugava e devastava os vencidos. De acordo com Angela
Zitzke: “A paz que subjuga seus fiéis — e a paz que devasta seus infiéis — sempre vai trazer
lucro e poder. A guerra era o Unico meio para ‘pacificar’ os povos estrangeiros [...].7%% Esse
método terd como consequéncia a escravizacdo de povos derrotados por Roma. Afirma
Angela Zitzke:

Entre as consequéncias econémicas e sociais das conquistas de provincias
desde o segundo século antes de Cristo (Republica), com a primeira guerra
punica, até o segundo século depois de Cristo (Império) com a anexagdo do
Egito (30 a.C), Arébia, Mesopotdmia e Assiria, pode-se destacar o grande
volume de escravos que fizeram de Roma uma cidade prospera e poderosa,
pois em muito contribuiram para a elevacdo do nivel de vida dos romanos
abastados. Mas o luxo e a riqueza eram privilégios de uma minoria de

220 7| TZKE, 2011, p. 61-62.
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patricios e plebeus que foram enriquecendo gragas aos despojos no campo
militar.?*®

O sistema escravista alimentava a economia romana. Além dos despojos de guerra
alimentavam as legides, avidas por saques e esp6lios®**, havia a tributacdo, que enriquecia
Roma cada vez mais®®°.

A questdo do escravismo, base econdmica de producdo do Império Romano, era
recorrente no helenismo, sendo defendido pelo filosofo grego Aristoteles. Verificamos em
Aristoteles a explicita defesa do escravismo presente na sociedade grega e verificada na

sociedade helénica, inclusive romana. Segundo Aristoteles:

IV. Em primeiro lugar, falemos da escraviddo. O escravo é uma parte da
propriedade [...]. V. A escraviddo é natural, em todos os ambitos do universo
natural, encontramos uma relacdo entre o governante a o governado [...]. VI.
Mas encontramos pessoas submetidas a escraviddo que ndo sdo escravos
naturais. Por isso, a escraviddo é uma instituicdo condenada por alguns, mas
estes eg'ggo equivocados. O escravo natural beneficia-se da sujei¢cdo a um
senhor.

N&o estranhamos, portanto, a questdo do modo de producdo escravista existente no
Império Romano, visto ser este paradigma recorrente no helenismo, desde os gregos. Séculos
depois, este paradigma helénico sera frontalmente contestado pelo hebreu Paulo de Tarso,
conforme veremos mais tarde.

Pedro Paulo Funari reconhece a importancia que a cultura grega adquire para 0s
romanos, citando o ditado que afirma que “a Grécia, capturada pelos romanos, capturou-a

culturalmente.”?*’. Porém, explica Funari:

[...] a presenca de elementos gregos no mundo romano adquire sentido em
sua especifica reelaboracéo pelos romanos, eles mesmos uma grande cultura
de sintese, sempre capaz de absorver e transformar outras culturas.?*®

Embora os romanos ndo tenham sido, conforme esclarece Funari acima -, meros

plagiadores passivos da cultura grega, como helénicos os romanos absorveram elementos ja

228 7|TZKE, 2011, p. 71.
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existentes na cultura grega, sendo o escravismo como modo de producdo um elemento ja
presente no helenismo, anterior ao Império Romano e adotado em Atenas.

A propria democracia ateniense, tinha determinados limites, sendo que sO eram
considerados aptos a participar das discussdes os cidaddos adultos com mais de dezoito anos,
nascidos de pai e mée ateniense, sendo considerado o povo o conjunto de cidaddos®®. Logo,
um sistema excludente, apartado das mulheres, dos estrangeiros e dos escravos. Afirma
Funari, sobre o sistema escravista ateniense:

Os escravos de Atenas eram em sua maioria prisioneiros de guerra (gregos ou
barbaros, como eram chamados pejorativamente 0s ndo gregos) e Seus
descendentes, considerados ndo como seres humanos dignos, mas como
“instrumentos vivos”. Dos escravos, cerca de trinta mil trabalhavam nas
minas de prata, das quais se extraia metal para armamentos, ferramentas e
moedas, 25 mil eram escravos rurais e 73 mil eram escravos urbanos

empregados nas mais variadas tarefas e oficios, permitindo que os donos se
ocupassem dos assuntos publicos.?*

Segundo Funari: “Escravidao e democracia: aparentemente, ndo ha duas palavras mais
incompativeis. Entretanto, ndo é exagero dizer que a democracia ateniense dependia da
existéncia da escravidio.”®" Portanto, encontrados tais elementos nos sistemas romano e
grego, helénicos por exceléncia, ndo podemos considera-los igualitarios no sentido atual
creditado ao termo. Sobre a democracia ateniense, sistema eminentemente helénico, afirma

José Hildebrando Dacanal:

A democracia ateniense era um sistema de poder politico e administrativo
rigidamente censitario / excludente, praticamente idéntico aos sistemas escravistas
colonziaazis da América ibérica do sul dos Estados Unidos nos séculos XVII, XVIII e
XIX.

Observamos, portanto, que 0 sistema romano escravista e autoritario, encontrava
raizes no sistema helénico. Ndo € objetivo deste estudo aprofundar a questdo do nascente
Império Romano, mas fornecer, em linhas gerais, um panorama da situacdo politica na qual se
defrontara a Palestina nos primordios do Cristianismo, considerando que a nascente religido
crista ird desenvolver dentro do império. Tal situacdo politica sera de dominio de um cenério
de helenizacédo crescente, onde Roma, com o culto ao seu imperador, seu centralismo estatal,

com seu pertencimento do cidaddo ao Estado e sua politica de conquistas militares, ird impor

229 EUNARI, 2009, p. 36.
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sua ideologia frontalmente oposta a visdo de mundo hebraica, especialmente se
vislumbrarmos a visdo de mundo do lIsrael pré-monarquico. Lembramos aqui a questdo da
cultura helénica absorvida por Roma, pois como afirma Charles Norris Cochrane, a obra de
Augusto ndo foi em nenhum sentido nova, ao contrério, ndo foi mais que a culminacdo de um
esforco que havia comecado, séculos antes, na Hélade: o de criar um mundo com base na
seguridade e na civilizacdo, e que a Unica originalidade demonstrada por Augusto foi seu
método®*®. Logo, constatamos que a Hélade foi um modelo inspirador para Roma.

2.3 A Palestina no Surgimento do Cristianismo

Dentro de um mundo dominado pelo Império Romano, temos uma Palestina subjugada
por este Império. Israel ja ndo é mais uma nacgdo independente. Os judeus ja ndo eram
independentes hd muito tempo. Haviam sido conquistados pelos babilénios no século VI a.C.,
um periodo conhecido na historia como exilio babilénico. Foram também dominados pelos
persas e depois pelos seléucidas, uma dinastia criada como consequéncia do império de
Alexandre. Os judeus se revoltaram contra os seléucidas no século 11 a.C., mas no século |
a.C. foram conquistados pelo general romano Pompeu. A partir dai, a Palestina passou a fazer
parte do Império Romano®*.

De acordo com Jonathan Hill: “Quem primeiramente governou essa regido foi a
Dinastia Hasmoneana e, a seguir, a Herodiana”.** A dinastia Herodiana estava comprometida
com o império, tinha que obedecé-lo em questdes de politica externa e pagar-lhe tributo. De
34 a.C. a 4 a.C. o rei foi Herodes, o Grande, que gastava grandes somas em construcdes e
fundacGes de cidades. ApoOs sua morte, 0s romanos dividiram a Palestina entre os filhos de
Herodes, que governavam como tetrarcas, de forma semelhante ao pai®*®.

Cabe ressaltar que, no primeiro século depois de Cristo, a sociedade judaico-
palestinense era uma sociedade majoritariamente camponesa®®’. De acordo com Horsley e

Hanson: “De fato, em qualquer sociedade tradicional como o era da Palestina judaica do

2% COCHRANE, Charles Norris. Cristianismo y Cultura Classica. Fondo de Cultura Economica: Mexico, 1992.
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século | da era cristd, 0s camponeses constituem 90 por cento ou mais da populagdo.”®® Tal
sociedade camponesa ndo parecia ddcil ou passiva, mas ao contrario, existia potencial para o
conflito, devido ao dominio estrangeiro aliado da elite judaica da época. Horsley e Hanson,
referindo-se ao Evangelho de Marcos capitulo 11, versiculos 27 a 33, afirmam que quando
sumos sacerdotes, escribas e ancidos, confrontados com Jesus no templo por ocasido da
Péscoa, ficaram mais que apreensivos no tratamento com ele, pois tinham medo do povo®®.
Afirmam Horsley e Hanson:
De fato, os grupos dominantes judeus tinham boas razdes para “ter medo do
povo”, pois o povo simples ndo estava docil e passivamente resignado a
situagdo da sua vida. As pessoas tinham ideais sobre como devia ser sua vida,
e uma meméria que informava e sustentava ideais. Lembravam a época em
que seus antepassados eram livres e ndo estavam sob o controle de senhores
domeésticos ou estrangeiros. Recordavam-se também de conflitos anteriores,
em que seus ancestrais tinham sido subjugados, mas conseguiram com éxito

reafirmar sua liberdade. A Biblia Hebraica esta repleta de tais historias dos
antigos camponeses israelitas e judeus.?*°

A questdo da memoria trazida por Horsley e Hanson sera tratada adiante no presente
estudo. Vejamos as razdes para a tensdo e potencial para o conflito, conforme os paragrafos
acima. Para uma devida compreensdo da Palestina o primeiro século depois de Cristo, é
“importante esbogar a historia da qual emergiu esse povo e que formou a sua memoria e
moldou os seus ideais”.?*! Devido a isso, veremos alguns pontos da histéria de Israel que sdo
pertinentes para o entendimento do presente estudo, ndo objetivando aqui dar uma descricdo
completa da historia judaica.

Conforme analisado e discutido no primeiro capitulo deste estudo, Israel se formou de
povos que fugiam da opressdo das cidades-Estado cananeias, ou seja, de varios éxodos, sendo
que o éxodo do Egito adquire um carater emblematico na memdria do povo. Ali, nas
montanhas, se forma uma sociedade organizada em tribos autdbnomas, governada pela Lei da
Alianca, lembrando um Deus que os livrou da escraviddo. Tal sociedade ndo se constituia
num Estado organizado, ndo possuia um rei nem tampouco uma organizacdo hierarquica
formal, contrariando totalmente os paradigmas do mundo antigo. Lembramos aqui o rei-deus
cultuado no Egito, o Fara0, paradigma totalmente rejeitado pela visdo de mundo do Israel
tribal pré-monarquico, onde o rei era uma divindade ndo humana, o seu Javé, que os havia

libertado da escraviddo. Por razdes militares, de protecdo contra ameagas externas, em

2% HORSLEY; HANSON, 1995, p. 08
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especial dos filisteus, e econdmicas, com a necessidade de protecdo de excedentes de
producdo, se estabelece a monarquia em lIsrael, estando o rei subordinado a Lei da Alianca,
ndo acima dela. A monarquia, porém, jamais se torna unanimidade em lIsrael, tendo os reis
enfrentado a oposicdo de liderancas politicas representando os camponeses, os profetas, que
denunciavam abusos e cobravam justica social, pregando a critica social e os abusos do
Estado autoritario®*.

Porém, com o estabelecimento da monarquia e subsequentes invasdes estrangeiras, a
situacdo se transformou. Ap6s o dominio babilénico, os judeus puderam retornar a Palestina
com a permissdo de Ciro, mas isso significou, além da reconstrucdo do Templo, o
restabelecimento da antiga ordem social e hierarquica, com Jerusalém novamente como
centro administrativo, social e religioso®*. Tal acontecimento ird gerar uma situacdo politica

onde os sumo-sacerdotes se tornardo os chefes da sociedade judaica. Para Horsley e Hanson:

Por causa da extincdo da lideranga davidica, bem como pelo fato de que agora a
autoridade religiosa e civil estava centralizada no templo, os sumo sacerdotes
tornaram-se administradores do governo e o préprio sumo sacerddcio emergiu como
a cabeca da sociedade judaica. Juntamente com esta transformacdo, o poder politico
e econdmico passou mais firmemente para as maos das principais familias
sacerdotais [...]. No fim do império persa, 0 sumo sacerdote era reconhecido como o
representante politico e econémico, bem como o chefe étnico e religioso dos judeus.
Na verdade o que comecgou sob 0s persas continuou durante os impérios helenisticos
e até no império romano, isto é, a Judéia funcionava como uma comunidade do
templo, sob o controle politico de um governo imperial.***

Importa para o presente estudo compreender, de acordo com a citacdo acima, a
ascensdo da comunidade de sumos sacerdotes, que passou a ser uma classe privilegiada sob o
ponto de vista politico e econdémico, e a continuidade que este processo teve nos anos
subsequentes, sob o dominio helenistico e romano. Durante o dominio persa, 0s camponeses
tiveram que arcar com uma carga de impostos obrigatérios para sustentar o Templo e seu
aparato de culto, estando a autoridade distante de suas preocupacdes cotidianas?®.

A conquista helenistica de Alexandre e seus sucessores foi ainda mais opressiva para
0s judeus. Além da opressdo econbmica, cada vez maior, passou a existir também um
processo de imposicao da cultura helénica. Tal imposicdo da cultura helénica é definida por

Horsley e Hanson como imperialismo cultural. Segundo eles:

242 Taijs paradigmas foram objeto de andlise no primeiro capitulo do presente estudo.
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Os impérios helenisticos de Alexandre trouxeram um programa sistematico
de maior exploracdo econdmica e de uma politica de imperialismo cultural
que ameagou 0 modo de vida dos judeus. A elite sacerdotal dominante, que
manteve sua posicdo social privilegiada, atraida pelas glérias da civilizacao
helenistica, comegou a comprometer-se cultural, religiosa e politicamente. O
resultado na sociedade judaica foi um distanciamento cada vez maior entre a
elite sacerdotal e os camponeses, que acabou provocando uma revolta
popular e deu o tom para os seguintes 300 anos de historia social e religiosa
judaica.*®

A questdo exposta logo acima nos parece pertinente para a compreensao da Palestina
apos o final do dominio helenistico. Pelo fato da classe sacerdotal ter conseguido manter seus
privilégios e tambem pelos romanos serem helenizados, conforme ja abordado neste estudo,
alem de que, conforme a citacdo acima, nesta época foi dado o tom para os préximos 300 anos
de historia cultural e politica judaica.

Embora a Judeia, dominada primeiramente pelos Ptolomeus, apos pelos Seléucidas,
continuassem sob as determinagdes estabelecidas pelos persas, de viver basicamente de
acordo com suas leis e manter a aristocracia sacerdotal, as pressdes econdmicas e as
intromissdes culturais criaram um clima de tensdo intoleravel na sociedade judaica. Os
imperadores helenisticos governavam através de aliangas com as elites locais, no caso dos
judeus, a aristocracia sacerdotal. O sumo sacerdote era o responsavel pela coleta de impostos,
e 0s judeus viram seu representante colaborando diretamente com uma poténcia estrangeira

invasora e opressora®*’

. Tal situacdo vai preparar o terreno para a revolta dos Macabeus.

Um exemplo da helenizacdo que se abateu sob a Judeia foi a transformacdo de
Jerusalém numa cidade helenistica chamada Antioquia, em honra do rei Antioco IV. Neste
contexto, foi construido um gymnasion e um ephebion para proporcionar uma educacao
helenizante aos jovens hebreus®*®. Sobre tal processo de helenizagdo, discorrem Horsley e
Hanson:

A Judéia ndo era mais um ethnos, um povo que se distinguia dos outros,
vivendo de acordo com suas leis avitas, ndo participando nem cultural nem
economicamente da civilizagdo dominante. Jerusalém (juntamente com a
Judéia) era agora uma polis, cuja corporacdo de cidaddos gozava de governo

autdbnomo e participava do comércio entre cidaddos e compartilhava as
instituicoes e celebracdes culturais com outras cidades do império.?*

6 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 28.
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Todavia, para a maioria da populacéo judaica, a reforma helenizante era uma ameaca a
sua identidade e existéncia. Um fator que ajudou a desencadear a revolta popular e a ascenséo
da Dinastia dos Macabeus foi a pilhagem do Templo pelo imperador Antioco Epifanes em
169 a.C. A essa pilhagem seguiu um massacre em que milhares de judeus foram mortos e
outros vendidos como escravos®. Além disso, Antioco Epifanes decretou o abandono
compulsério dos costumes judaicos. Segundo Horsley e Hanson:

Tornou-se cada vez mais evidente que a crescente resisténcia estava
enraizada na determinacdo do povo de manter seus costumes tradicionais e
sua lealdade a Lei. Para atingir a raiz da resisténcia, Antioco finalmente fez
algo que ndo era caracteristico dos soberanos helenisticos. Decretou o
abandono compulsério dos costumes judaicos tradicionais e da observancia
da Lei. Isso envolveu a cessacdo do culto do templo, a dessacralizacdo de
coisas sagradas para os judeus, a queima de rolos da Tora e a propagacéo do
paganismo pela forca.”*

Tais medidas desagradaram ainda mais os judeus revoltosos. A resisténcia judaica ja
havia comecado antes do decreto de Antioco Epifanes, e se transformou numa grande revolta
camponesa. Embora a revolta tenha seu nome associado aos Hasmoneus, ou Macabeus, estes
ndo foram seus instigadores, tampouco foram suas Gnicas liderancas®2. N&o objetivamos aqui
fornecer um panorama completo da revolta dos Macabeus, mas consideramos necessario
discorrer brevemente sobre ela para uma compreensdo adequada das causas que levaram a
Palestina a se tornar parte do Império Romano.

A revolta dos Macabeus teve como destaque a lideranga de Judas, terceiro dos cinco
filhos de uma familia sacerdotal, os Hasmoneus. Judas organizou uma milicia de camponeses,
que, utilizando taticas de guerrilha, conseguiu derrotar exércitos maiores enviados pelos
seléucidas. A resisténcia dos judeus se intensificou quando se tornou claro que a estratégia
dos seléucidas era confiscar as terras daqueles que viviam de acordo com a lei mosaica
tradicional, vender os judeus rebeldes como escravos e ocupar a terra com estrangeiros.
Estava em jogo, além das liberdades religiosas dos judeus, a propria existéncia da sociedade

judaica tradicional®>.

20 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 32.
#1 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 32.
%2 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 35.
23 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 36.
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Nota-se, portanto, que os conflitos entre a visdo de mundo hebraica e helénica ja
existiam antes do dominio da Palestina pelos romanos. Quando um exército seléucida matou
Judas e derrotou a milicia camponesa, os helenizantes e os Seléucidas continuaram a
governar. Todavia, sob a lideranca de Jonatas, irmdo de Judas, 0s camponeses continuaram
suas guerrilhas contra os Seléucidas. Finalmente, a Judeia foi reconhecida pelos Seléucidas
como um estado-templo semi-independente, mas sob a lideranga de Simdo, foi tomada a
ultima guarnicdo militar seléucida na Judeia e estabelecida mais firmemente a independéncia
politica dos judeus®*.

Sobre o resultado dessa longa e vitoriosa revolta, afirmam Horsley e Hanson:

Os camponeses judeus tinham suportado com éxito uma guerra de libertacéo
nacional, provavelmente com uma significativa inspiragdo apocaliptica.
Entretanto, o resultado ndo deve ter sido o que muitos esperavam.
Explorando a continuidade da popularidade da lideranca vitoriosa dos
macabeus, Simdo fez com que uma assembleia nacional o proclamasse sumo-
sacerdote, comandante militar e lider perpétuo da nago, e conseguiu passar o
governo ao seu filho Jodo Hircano. Com isso estabeleceu a dinastia asmonéia,
que durou quase um seculo. O que tinha comegado como uma revolta de
camponeses judeus, uma guerra de Guerrilha contra os exércitos Seléucidas,
terminou ndo na implantacdo do Reino de Deus, mas simplesmente no
estabelecimento de uma nova dinastia de sumos sacerdotes.?>

Destaca-se que 0os romanos ja langavam seus tentaculos sob a Judeia antes de a

dominarem e a ocuparem militarmente, pois Judas Macabeu e seus seguidores tentaram

256

internacionalizar o conflito através de um pacto de apoio com Roma“>. Além disso, Herbert

Donner afirma: “Percebe-se que 0 Reino Hasmoneu ndo era popular nem se firmara
internamente. Constantes conflitos internos caracterizaram todo o periodo dos hasmoneus.”?’

Podemos suspeitar que, tanto as aliancas entre Macabeus e romanos como também as
divisdes e conflitos internos entre os Asmoneus, conforme referido por Donner, podem ter de
certo modo, facilitado a conquista da Palestina pelos romanos. Sobre a conquista da Palestina

por Roma, declara Herbert Donner:

As legibes da republica romana, que haviam comecado a se engajar
politicamente no Oriente ja desde mais ou menos 200 a.C., passaram, nos
anos sessenta do séc. 1 a.C., como um rolo compressor por cima dos paises
do Oriente Préximo e eliminaram os restos do Reino Seléucida, assim como
0s pequenos estados e também o Reino Hasmoneu na Palestina. No ano de 64

2% HORSLEY; HANSON, 1995, p. 36.
%5 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 37.
2% DONNER, 1997, p. 520.
#T DONNER, 1997, p. 522.
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/ 3 a.C., C. Pompeu Magno aparece na Siria; em 63, entrou em Jerusalém,
sitiou e conquistou a area do templo, provocou um banho de sangue, entrou e
profanou o Santo dos Santos e assumiu a Judéia como Estado-vassalo de
Roma sob a fraca autoridade do sumo sacerdote Hircano Il, do qual tirou o
titulo de rei.*®

Para Donner, os notaveis de Jerusalém apoiavam 0s romanos, e, além disso,

combatiam entre si**°. Sobre o dominio romano na Palestina, discorre Herbert Donner:

Os romanos tinham interesse em dissolver o Reino Hasmoneu e anular a
maioria de suas conquistas. Eles diminuiram o Estado tributério judeu,
tirando-lhes o acesso ao mar Mediterraneo e desvincularam do territério as
cidades helenisticas, nas quais estavam muito interessados como doceis
alunos da civilizacdo grego helenistica.?®

A conquista romana foi brutal, bem como o dominio sobre os hebreus. De acordo com

Horsley e Hanson:

Na sua conquista inicial, e particularmente nas reconquistas subsequentes, 0s
romanos trataram os habitantes brutalmente a fim de induzir o povo a
submissdo. Rapidamente, os exércitos romanos incendiaram e destruiram
completamente cidades e massacravam, crucificavam ou escravizavam as
suas populacBes. Por exemplo, quando Cé&ssio conquistou Tariquéia, na
Galiléia, “escravizou cerca de trinta mil homens” [...].%%*

Objetivando efetivar seus dominios na Palestina, o governo de Roma colocou no poder

o rei Herodes, subordinado diretamente ao princeps e ao senado de Roma, que governava sob

a forma de “rei aliado”?®?. Herodes se mostrou um tirano. Espalhou terror e derramou sangue,

inclusive de sua propria familia. Embora fizesse esfor¢os no sentido se portar como judeu,

mesmo engajando-se na construcdo do Templo era odiado pelos circulos culturais de

Jerusalém. Herodes conseguiu dominar o partido saduceu, porém, para os fariseus

personificava 0 mal e o desprezivel. Apds sua morte, o imperador romano Augusto dividiu

seu reino em quatro partes®®.

28 DONNER, 1997, p. 524.
29 DONNER, 1997, p. 524.
%0 DONNER, 1997, p. 525.

%61 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 44.

%2 DONNER, 1997, p. 526.
%3 DONNER, 1997, p. 528.
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Herodes foi um grande admirador da cultura helenistica, e iniciou um grande
programa de construgdes, como um teatro, um anfiteatro e um palacio real, marcas do
helenismo (a contragosto do povo judeu). Construiu cidades como Cesaréia e Sebaste, em
homenagem ao imperador romano, nas quais introduziu o culto oficial a César. Doou templos
e construgbes em Atenas, Esparta, Rodes e outras cidades gregas. Para isso, imp6s uma
pesadissima carga tributéria aos camponeses judeus®**,

Sobre a opressdo tributéria sob o governo de Herodes, afirmam Horsley e Hanson:

Para que o implacavel Herodes pudesse pagar 0s numerosos projetos de
obras, fruto de sua apaixonada dedicacdo a cultura helenistica, teve de forcar,
ao maximo a exploracdo econdmica do pais e do povo que dominava.
Naturalmente o 6nus recaiu pesadamente sobre a populacéo rural, e foram
muitos os descontentes. Mas Herodes manteve um rigido controle politico e
social, de tal modo que virtualmente ndo havia oportunidade sequer para
protestos ou reclamacdes.®®

N&o s6 o periodo de governo de Herodes, mas todo o periodo de governo romano
direto, de 6 a 66 d.C., foi marcado por descontentamento generalizado e turbuléncias na
sociedade judaico-palestinense. Esse periodo se enquadra na grande revolta judaica de 66-70
d.C. e é de especial relevancia, pois € nele que se forma o contexto da vida do proprio Jesus e
o preltdio de formagdo do Judaismo rabinico®®. A pesada carga tributaria imposta pelos
romanos continuou sob os sucessores de Herodes, até que o0s romanos colocaram a
administracdo da Judeia sob sua propria supervisao, na pessoa do governador romano Poncio
Pilatos.

Todavia, existia entre os judeus o desejo de resisténcia. Esse desejo de resisténcia,
ancorado em movimentos que floresceram na regido, era fundamentado especialmente na
memoria de um lIsrael livre da opressdo, tanto estrangeira quanto de opressores internos. A
questdo da memoria do Israel antigo, ainda viva durante o periodo de dominio romano, é

trabalhada por Horsley e Hanson. Segundo eles:

O legado histérico que o povo judeu herdou do antigo Israel foi a liberdade
da dominacdo estrangeira e a opressdo interna. Entretanto, a experiéncia
historica, especialmente sob o império helenistico e o romano, foi de
dominacdo, exploracdo e até persegui¢do. Ainda que a classe sacerdotal as

%% HORSLEY; HANSON, 1995, p. 44-45.
%65 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 45.
%6 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 47.
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vezes tivesse comprometido, ou até abandonado, as tradi¢cBes sagradas do
povo, pelo menos uma parte substancial dos camponeses judeus, juntamente
com muitos escribas e sacerdotes comuns, lembrando-se de sua heranca,
permaneceram leais a alianca do povo com Deus, resistiram a opressao e
reafirmaram sua liberdade. As memorias dos tempos antigos, “biblicos”, bem
como de reafirmagBes mais recentes de independéncia do povo [..],
provavelmente foram mantidas vivas e inspiraram a periodica resisténcia aos
romanos e, as vezes, & sua propria aristocracia sacerdotal.”®’

Parece ter sido a memoria do Israel antigo, e da lei da Alianga, que levou o0s judeus a
resistirem aos romanos, na Palestina na época do nascimento e vida de Cristo. Tal
comportamento evidencia uma visdo de mundo, uma mentalidade, que se estrutura e
sobrevive numa longa duracdo?®. Apontamos aqui para o fato de uma cultura de origem
religiosa ter tido uma longa sobrevivéncia na sociedade e na memoria judaica, mesmo que
reconhecamos a dificuldade de transportar o presente conceito de religido até uma sociedade
da Antiguidade, onde ndo havia separagdo entre religido e politica, nem tampouco religido
como categoria a priori, conforme a definimos atualmente. Esta questdo se torna importante
para que possamos compreender 0 contexto onde nascem 0s movimentos que dardo origem ao
Cristianismo e a Judaismo rabinico.

A questdo do tributo parece ser um dos casos a partir da qual a memoria se faz
presente na tentativa de resisténcia dos judeus contra os romanos. O antigo Israel considerava
a terra pertencente ao seu Deus, Javé, que havia Ihes dado a terra. Uma parte deveria ser
devolvida em gratiddo a Deus. Porém, segundo antigas tradicdes, Javé havia recusado a
construcdo e a manutencdo de um complexo templo e um sacerddcio institucionalizado,
sustentado pelos excedentes dos camponeses em forma de dizimos. Ao invés disso, 0s
dizimos eram usados em festas religiosas no antigo Israel. Sob a monarquia, 0s reis
reivindicavam os produtos da terra para a manutencéo do culto organizado e do sacerdécio®®.

A questdo da tributacdo foi se tornando cada vez maior ao longo da histéria dos

judeus. De acordo com Horsley e Hanson:

Naturalmente, sob o império persa e o helenistico, toda a sociedade teve que
pagar um certo valor de tributo & administracdo imperial. E provéavel que este
fosse cobrado por taxacdo adicional sobre os dizimos e sacrificios béasicos.
Sob os seléucidas, o total do tributo havia sido um terco dos cereais e a
metade do vinho e do 6leo. Mas sob 0 regime nativo asmoneu provavelmente
as obrigacOes globais dos produtores judeus foram reduzidas. Por isso foi
uma dramética mudanca de circunstancias quando Roma conquistou a

%7 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 55.

%8 Conceitos como mentalidades, estruturas e longa duragdo serdo analisados e discutidos em capitulos
posteriores, dentro do presente estudo. Bem como em que sentido a memoria da Alianca, a que se referem
Horsley e Hanson, podem ou ndo ser enquadrados nestes paradigmas.

%9 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 61.



87

Palestina judaica e a submeteu ao tributo. Agora o tributo romano era
sobreposto aos dizimos e outros impostos devidos ao templo e ao sacerddcio.
[...]. Os produtores agricolas judeus estavam agora sujeitos a uma dupla
tributacdo, provavelmente bem acima de 40 por cento da sua producéo. Ainda
havia outros impostos romanos que pesavam sobre o povo, mas o tributo era
o dreno maior.*™

A memoria do tempo em que Javé era o dono da terra e ndo havia a obrigacdo do
pagamento de tributos para os estamentos burocraticos dominantes parece ter sido um fator
importante para a fundamentacdo da resisténcia ao Império Romano. Houve outros fatores
onde a memoria de um Israel livre pesou na insatisfacdo do povo. Havia no Israel antigo, uma
tradicdo de realeza popular, que incluia assembleias populares onde reis eram consagrados por
aclamacéo®’’. Todavia, na época de profunda crise e opressdo vivida pelos judeus sob o
dominio de Roma, a tradicdo popular de realeza parecia viva na memdria dos judeus. Parece
ter sido este um fator que ndo se apagou da visdo de mundo hebraica com o passar da historia.
Lembramos aqui a execuc¢do de Jesus sob a acusacdo de ser “rei dos judeus”, conforme
registrada no Evangelho de Marcos capitulo 15, versiculo 26. Contudo, Jesus nao foi o unico
lider judeu do periodo a receber esse tipo de designacao. Segundo Horsley e Hanson:

Os romanos executaram Jesus sob a acusacio de ser “rei dos judeus”,
segundo Mc 15, 26. Mas Poncio Pilatos ndo foi o Gnico oficial romano da
Palestina a tratar com um lider popular visto como rei dos judeus. Tanto antes

como depois de Jesus de Nazaré (que geralmente € incluido nesta categoria),
houve diversos lideres populares camponeses, que, nas palavras de Josefo,

¢

“reivindicaram a realeza”, “usaram o diadema real”, ou foram “proclamados
reis” pelos seus seguidores. Parece, portanto, que um das formas concretas
assumidas pela inquietagdo social no periodo tardio do segundo templo foi a
de 9217r2upos de seguidores reunidos em torno de um lider que tinham aclamado
rei.

Constatamos, portanto, que ndo sO6 Jesus, mas outros lideres populares foram
enquadrados numa espécie de tradicdo popular de realeza. Para Horsley e Hanson, é
necessario examinar a tradicdo cultural de realeza popular originaria do antigo Israel, que
provavelmente influenciou a forma destes movimentos’’. Esta parece ser mais uma
sobrevivéncia histérico-cultural do Israel antigo que chegou até a Palestina na época do

dominio romano. Havia uma tradicdo de realeza popular no antigo Israel, sendo que pessoas

219 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 63.

2" Esse paradigma foi discutido no primeiro capitulo deste trabalho, quando focalizamos o Israel tribal pré-
monarquico, o advento da monarquia e a critica social dos profetas.

212 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 89.

18 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 89.
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comuns, mesmo iletradas, possuiam familiaridade com histérias e imagens biblicas,

incorporadas nas tradicdes sacras do povo?’*. Para Horsley e Hanson:

Para entender a forma desses movimentos messidnicos e a motivacdo
daqueles que a ele se uniram, precisamos primeiro examinar esta antiga
tradicdo israelita de realeza popular. Depois poderemos observar como a
tradicdo popular sobreviveu juntamente com outras imagens de realeza, e
como alguns textos-chave de “expectativas” manifestam preocupacdes
populares, antes de reexaminar a reemergéncia da realeza popular de forma
concreta.”’

Destacamos da citagdo transcrita imediatamente acima a existéncia da tradigdo da
realeza popular no antigo Israel e a sobrevivéncia desta tradicdo. Nao pretendemos aqui dar
um panorama mais abrangente ou completo destes movimentos e suas fundamentacdes
antigas, nem descrever as revoltas contra o dominio de Roma sobre a Judeia onde esses
movimentos tiveram um papel importante. Apenas discorremos brevemente sobre essa
tematica para entender o papel da memdria do antigo Israel e da sobrevivéncia de suas
tradicdes num contexto palestinense dominado pelos romanos e o papel que tais tradicbes
desempenharam na resisténcia a esse contexto.

Outro fator ligado a resisténcia judaica contra o dominio romano na Palestina é o
aparecimento de movimentos proféticos populares. Esses movimentos eram de dois tipos: 0s
profetas populares, oriundos dos camponeses; e 0s movimentos proféticos ativistas. Os
primeiros parecem ser um renascimento de alguns tipos de profetas da tradicdo biblica, bem
como tipos caracteristicos da sociedade judaica, sendo que os profetas oraculares parecem ser
uma continuacdo tradicdo dos profetas oraculares hebreus. O segundo tipo, 0s movimentos
proféticos ativistas, pareciam inspirados na memoria dos movimentos de libertacédo liderados
por Moises, Josué e 0s juizes e podem ter sido um renascimento de uma tradicdo mais antiga
de movimentos proféticos, como os de Elias e Eliseu®™®.

Conforme discorremos no primeiro capitulo do presente estudo, os antigos profetas de
Israel foram lideres politicos, praticavam a critica ao Estado, denunciavam abusos dos
estamentos dominantes e defendiam o interesse dos camponeses, além de, em alguns casos, se
oporem a monarquia e enfrentarem 0s reis, carregando consigo a memoria do Israel pré-
monarguico, com sua ética igualitaria. Os movimentos proféticos do século | da era cristd

parecem estar fundamentados na memoria dos profetas vétero-testamentarios. Horsley e

2" HORSLEY; HANSON, 1995, p. 92.
2’* HORSLEY; HANSON, 1995, p. 92.
21® HORSLEY; HANSON, 1995, p. 126.
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Hanson estabelecem um vinculo entre tais movimentos e a memoria historica do povo judeu e

sua respectiva tradicdo. De acordo com eles:

Por outro lado, os profetas oraculares rusticos, e tanto os movimentos
messianicos populares como os movimentos proféticos populares, foram
todos exclusivos da sociedade judaica antiga, visto ndo haver paralelos da
mesma espécie em outras sociedades. Nesses casos, as formas sociais
especificas foram decididamente influenciadas por tradicbes caracteristicas
da antiga cultura judaico-israelita. As tradi¢des sagradas incluiam historias,
aparentemente familiares tanto do povo comum como aos estratos letrados,
de profetas tais como Moisés, Josué e Elias ou de reis populares ungidos
como Davi, conduzindo seus seguidores na resisténcia contra a dominagéo
doméstica ou estrangeira.?”’

Prosseguem Horsley e Hanson:

No caso dos profetas oraculares, parece que o fendmeno simplesmente nunca
se extinguiu totalmente [...]. O surgimento de grupos ou lideres desses tipos
exigiu certa sofisticacdo de memoria histérica e organizacdo social entre 0s
camponeses judeus. Para um movimento popular ter assumido a forma
explicita de um movimento profético em vez de um motim, ou de um
movimento messidnico em vez de bandos descoordenados de salteadores,
havia a necessidade da meméria de uma tradicdo histérica particular, dos
antigos movimentos proféticos ou dos movimentos messianicos prototipicos,
e da aplicacdo do paradigma lembrado & nova situacdo.?’®

Havia, portanto, uma continuidade, uma permanéncia cultural, fundamentada na
memoria do Israel antigo, que, sobrevivendo aos séculos, ficou presente nos movimentos de
libertacdo e resisténcia na Palestina do século | da nossa era. Os movimentos proféticos eram
animados por um programa de libertacdo da sociedade, e suas acbes eram diretamente
inspirados por tradicdes politico-religiosas de libertag&o histérica®’®.

As rebelides e as inconformidades contra o dominio romano fossem de carater
violento ou ndo violento, além das causas econdmicas como a tributacdo excessiva, estava
fundamentada na tradicdo do Israel antigo, sociedade que durante seu periodo tribal, buscou
uma existéncia igualitaria entre os seus, sem a auséncia de um Estado opressor, onde se

procurou construir o “Reino de Deus” em seu aspecto imanente, inclusive. O papel da

2" HORSLEY; HANSON, 1995, p. 212.
2’8 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 212.
1 HORSLEY; HANSON, 1995, p. 213-214.
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memoria e da tradicdo na resisténcia contra um Estado helénico e opressivo, cultural e

economicamente, é atestado por Richard Horsley. Segundo com ele:

A principal raz8o por que os galileus e o0s judeus perseveraram tdo
persistentemente contra o dominio imperial romano foi a robustez do espirito
de resisténcia ao dominio estrangeiro opressor entranhado na tradicdo
israelita. As verdadeiras origens do povo estavam na libertacdo de Israel, por
obra de Deus, da escraviddo do farad do Egito [...]. O profeta fundador,
Moisés, e seu sucessor, Josué, intermediaram a alianca como uma espécie de
contrato social que permitiria ao povo manter relacdes socioeconémicas
justas em lealdade exclusiva ao seu Deus [...]. Quando os proprios reis de
Israel se tornaram abertamente exploradores, profetas como Elias incitaram
ao protesto popular. Mesmo depois que a resisténcia popular parecia
impossivel, pois os reis haviam consolidado o poder, profetas oraculares
solitarios, como Amos, Miquéias e Jeremias, pronunciavam acusages e
condenagdes de Deus contra esses reis e seus funcionarios por oprimirem o
povo, violando assim a alianca mosaica.”®°

Devido a essa memoria, entranhada na mentalidade e na cultura de Israel, ndo podia
ser tolerado o dominio de um Império estrangeiro como o romano. A formagéo das tribos de
Israel ndo admitia o dominio de um monarca com poderes divinos, tendo se tornado
emblematico o éxodo dos que se livraram da escraviddo no Egito, sob o rei divinizado
egipcio. Além do que, ndo se admitia a exploracdo econdmica, buscando o ideal de uma

sociedade igualitaria®"

. A memoria do Israel liberto do Farad ndo estava esquecida quando
César, outro monarca divinizado, dominou a Palestina.

Tal memoria, entranhada na tradicdo vétero-testamentaria do antigo Israel, poderia ndo
ser fundamentar simplesmente um conflito social e politico entre um povo oprimido social e
economicamente por um Império violento e conquistador, mas também poderia dar
fundamentacdo a um choque entre diferentes visdes de mundo, a visdo e a mentalidade do
antigo Israel, preservada em sua memdria, e a visdo helénica, imposta pelos seléucidas e pelos

romanos. Segundo José Hildebrando Dacanal:

A Galileia do tempo de Jesus de Nazaré — e principalmente aquela regido em
que ele nasceu, viveu e cresceu — era, sim, um cendrio em que estavam
presentes a exploracdo econdmica, a marginalidade social e a inquietacdo
politica. Mas isto, ao que tudo indica, era apenas a parte mais superficial e
mais visivel de um fenbmeno muito mais intenso e muito mais profundo: o
violento choque entre o0 antigo e 0 moderno, entre uma sociedade camponesa
tradicional e o furor modernizante dos dois Herodes, entre 0 mundo agrario e

%0 HORSLEY, Richard. Jesus e o Império: o reino de Deus e a nova desordem mundial. S&o Paulo: Paulus,
2004. p. 43.
281 Assunto tratado no primeiro capitulo deste estudo.
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0 mundo urbano, entre a cultura e a religido israelitas, de um lado, e a
globalizagdo e a laicizagdo greco-romanas, de outro [...].2*

Constatamos aqui a questdo das visdes de mundo implicitas e explicitas nos conflitos
da Palestina na época quando iniciou 0 movimento que daria origem ao Cristianismo, e que
tais conflitos ndo eram apenas de ordem socioeconbmica, mas que envolviam tambem
mentalidades distintas.

O presente estudo ndo tem como objetivo descrever as revoltas contra Roma que
ocorreram na Palestina no recorte histérico citado. Porém, a descricdo da situacdo politica e
social do periodo é importante, pois faz parte do contexto onde irdo nascer dois movimentos
que sobreviverdo até os dias de hoje, ambos com grande impacto na sociedade ocidental: o
Judaismo rabinico, herdeiro dos fariseus, e o Cristianismo. Dentro desse contexto historico, de
dominagdo helénica por parte de Roma sobre a Palestina, nascerdo o Judaismo como
conhecemos hoje e o Cristianismo, sendo o0 impacto destes movimentos na cultura ocidental

serem no minimo muito dificeis de serem mensurados, dada sua enorme dimensao.

2.4 As Implicaces Politicas do Ministério de Cristo

O movimento que acabou se tornando o Cristianismo teve como figura inspiradora do
0 pregador judeu conhecido como Jesus. Em torno de sua figura foram construidos os
paradigmas do que viria a se tornar o Cristianismo, independentemente das narragdes dos
evangelhos possuirem comprovacao historica ou ndo. A partir de sua crucificacdo e da crenca
de seus seguidores na sua ressurreicdo, suas ideias foram divulgadas, debatidas e com o passar
dos anos uma seita judaica (considerada herética por outras tradicGes) acabou passando a
possuir contornos préprios e se tornou uma nova tradigéo.

Por tais motivos, € importante que discorramos brevemente sobre alguns pontos dos
ensinamentos do pregador judeu que serviu de inspiracdo para a nova tradicdo que o tomou

como figura iconica, exponencial e principal. Segundo José Hildebrando Dacanal:

Por volta de 27/28 d.C., sendo Tibério imperador em Roma, um aldedo
chamado Jesus, de 34/35 anos [...] comegou sua atividade de pregador
itinerante, curandeiro e exorcista. Anunciando a iminente chegada do reinado
de Deus, Jesus de Nazaré incitava seus seguidores e seus ouvintes a mudarem

%2 DACANAL, 2004, p. 93.
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de comportamento, defendia a igualdade e a fraternidade, atacava a
discriminagdo social e religiosa, curava os doentes e expulsava os demonios.
E assim que os apresentam os poucos [...] relatos que falam de sua vida.?*

Tal perspectiva, relacionada ao carater igualitario dos ensinamentos de Jesus e seu
combate as discriminacfes sociais e religiosas, bem como o caréter social da sua pregacéo,
muitos séculos antes da Modernidade, encontra convergéncia em outros autores. De acordo
com Martin Dreher:

A pregacdo de Jesus dirigia-se, basicamente, aos humildes e oprimidos.
Condenava a riqueza e a nobreza sacerdotal e os te6logos do seu tempo como
guia de cegos. A esperanca da comunidade era, pois, que o inicio dessa nova
era traria uma mudanga social. Esperava-se também que essa mudanca
acontecesse durante a vida daquela geragdo de cristdos. A mensagem de Jesus
era tida como valida para todos os seres humanos: romanos e barbaros,

judeus e gregos, libertos e escravos, homens e mulheres. E, mais, punha fim
ao dominio do homem sobre a mulher.?*

Podemos extrair alguns elementos da citacdo acima para auxiliar na compreensao da
mensagem propagada pelo mestre dos cristdos. Talvez o principal destes elementos seja a
questdo social envolvida na doutrina de Jesus, devido ao fato de sua mensagem se dirigir aos
que estavam oprimidos, principalmente levando-se em consideracdo a situacdo de opressao
proporcionada pelo dominio de Roma sobre a Judeia e a memoria dos camponeses judeus
sobre o antigo Israel. Também se deve considerar a critica de Jesus aos estamentos
burocréaticos superiores, pois Jesus condenava a nobreza sacerdotal de seu tempo e sua
riqueza. Tal critica pode ser, guardadas as devidas proporcles, ser considerada como o
equivalente de uma critica moderna ao Estado, no sentido de questionar a atuacdo de uma
elite dirigente. Além disso, se ressalta a esperanca de mudanca social da comunidade a qual
Jesus se dirigia, bem como o carater de universalidade da mensagem pregada por Jesus, valida
para qualquer ser humano.

Sobre a origem social dos cristdos, para a qual a mensagem de Jesus era dirigida,
discorre Wilhelm Wachholz:

A histéria da Igreja cristd ndo pode ser analisada exclusivamente na
perspectiva de sua relacdo com o Estado e os conflitos decorrentes desta
relacdo. Também ndo se pode resumir a histéria da Igreja somente aos

28 DACANAL, 2004, p. 15.
284 DREHER, 2013, p. 24.
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grandes pensadores e liderangas comunitarias. Precisa-se olhar também para
as massas, para o povo desta Igreja.?®

Wachholz prossegue, discorrendo sobre a opinido do pagdo Celso sobre os cristéos e
afirma:

Celso, entdo, acusa as pessoas cristas de ignorantes, que propagavam sua fé

ndo em escolas e os féruns, mas em cozinhas, selarias e oficinas. [...]

Somente poucas eram as pessoas que poderiam ser consideradas sabias. A

maioria delas era, nos primeiros séculos, pertencente classes mais baixas da

sociedade. O proprio Jesus passou a maior parte de seu ministério também
entre pessoas pertencentes a classe social baixa.?®®

Wachholz completa, explicando sobre qual seria a concepgdo desses cristdos sobre o

que seria justica:

Contudo, nem por isso se deve desprezar essa massa de cristdos. Entre estas
pessoas também havia profunda compreensdo de verdades. Por exemplo,
sabiam que havia um conflito insolivel entre os propésitos do Império e 0s
propdsitos de Deus. [...] Percebe-se que, enquanto os mestres cristdos
tendiam a espiritualizacdo da fé crista, estas massas percebiam o Reino de
justica de maneira muito mais pratica. A lamentar é que, quando o
cristianismo sob Constantino se tornaria religido oficial, muito desse carater
de senso de justica pratico seria ignorado.?®’

As citacBes elencadas acima parecem reforcar a expectativa de justica social e
paradigmas igualitarios presentes no Cristianismo em seu nascedouro. Parecia entdo existir,
no antigo Cristianismo, uma no¢do imanente de senso de justica, e uma dicotomia clara entre
o Estado, representado pelo Império, e a justica proclamada por Deus, que teria um carater
pratico, na vida terrena. Esse carater pratico, na vida terrena, se reporta a no¢ao imanente do
Reino de Deus?®®. Também ndo podemos descartar a hipétese de que a critica de Jesus deveria
estar fundamentada memoria do antigo Israel, assim como nas denincias e mobilizacGes
sociais e politicas dos profetas.

Existem representacfes que retratam Jesus como condescendente com o Império, e 0
reduzem a uma mera figura religiosa. Nesta perspectiva, sendo o Império uma figura politica
por exceléncia, um Jesus meramente religioso deixa de possuir relevancia. Porém, é preciso

reconhecer que o antigo povo gue habitava a Palestina reagiu ao dominio de Roma com uma

28 \WWACHHOLZ, Wilhelm. Histéria da Igreja Antiga e Medieval. Sao Paulo: Know How, 2010. p. 33.
286 \WACHHOLZ, 2010, p. 34.

27 WACHHOLZ, 2010, p. 35.

288 Conceito analisado no primeiro capitulo do presente estudo.
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série de movimentos, e de acordo com esta perspectiva, é dificil imaginar que Jesus tenha sido
imune ao dominio de Roma sobre seu povo. Mesmo o fato de Jesus ter sido crucificado,
forma de execucdo que Roma adotava para intimidar e castigar rebeldes nas provincias do
império, deve nos levar a reavaliar estas representacdes®®’. Richard Horsley chama essa
despolitizacdo da figura de Jesus de “domesticacio de Jesus”>®.

Existem alguns fatores para esta despolitizacdo e domesticacdo da figura de Jesus,
como: 0 pressuposto ocidental moderno de que a religido esta separada de politica e
economia; 0 pressuposto da religido como esfera separada associada ao individualismo
ocidental moderno; a orientacdo cientifica de seus intérpretes académicos; a eliminacdo dos
bancos de dados de suas palavras tudo o que implicasse em juizos embaracosos®®™.

Entretanto, alguns paradigmas colocam em duvida a despolitizagdo de Jesus. Talvez o
principal deles seja a completa impossibilidade de separar a dimenséo religiosa da vida
econdmica nas sociedades tradicionais?*?>. No caso da Palestina sob o dominio de Roma, o
cenario ndo poderia ser reduzido a dimens&o religiosa de maneira simplista. Richard Horsley

afirma:

Longe de ser redutivel a religido, o contexto palestino imediato da missdo de
Jesus era altamente politizado, entremeado periodicamente de tumultos e
protestos, movimentos e revoltas abertas contra a ordem imperial imposta
pelos romanos [...]. Querer entender a missdo de Jesus sem uma consciéncia
da frequente e intensa resisténcia a “nova ordem mundial” entre galileus e
judeus seria como tentar compreender um movimento renovador islamico
contemporaneo no Oriente Médio sem consciéncia do descontentamento
generalizado e de uma diversidade de movimentos, até de organizagBes
terroristas. Baseados num levantamento de varios movimentos de resisténcia
entre os galileus e os judeus, podemos comegar a suspeitar que Jesus néo era
uma figura absolutamente rara. Esse levantamento nos fara perceber como ele
pode ter adaptado certos papeis sociais tradicionais, evidentes em outros
movimentos relativamente contemporaneos, entre os camponeses galileus e
judeus.?®

Os pontos acima elencados destacam que ndo é possivel, de acordo com uma
perspectiva historica, ignorar o contexto social e politico onde se deu a vida e o ministério de
Jesus, e onde foram lancadas as sementes da seita judaica que mais tarde se tornaria o
Cristianismo. Tentar isolar as ideias e a pregacdo de Jesus de seu contexto o politico,

ignorando 0s movimentos contra 0 dominio de Roma na Palestina, parece se enquadrar

%8 HORSLEY, 2004, p. 12.
20 HORSLEY, 2004, p. 11.
21 HORSLEY, 2004, p. 12-13.
22 HORSLEY, 2004, p. 14.
2% HORSLEY, 2004, p. 19.
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perfeitamente na tentativa de “domesticagdo” de Jesus, citada paragrafos acima. Torna-se
extremamente dificil separar uma figura iconica e exponencial, como se tornou Jesus, de seu
entorno histérico, ainda mais se considerarmos as evidéncias de uma tradigdo popular entre o0s
camponeses judeus e galileus que se assemelhavam a movimentos israelitas anteriores®®*.

De acordo com tal perspectiva, Jesus pode ser compreendido estando vinculado ao seu
contexto social e politico, e dentro da perspectiva historica da tradicdo judaica. De acordo
com Richard Horsley:

Por analogia, podemos tentar esbocar uma abordagem mais adequada,
relacional-contextual do Jesus histérico, que leve em consideragdo cinco
aspectos inter-relacionados. Procuramos compreender como, (1) nas
condicdes histéricas particulares que haviam criado uma crise para os antigos
povos da Judéia e da Galiléia (2) e partindo da tradicdo cultural israelita na
qual esses povos estavam inseridos, (3) Jesus emergiu como lider (4)
assumindo/adaptando um papel social especifico (5) em interagdo com
pessoas particulares que responderam formando um movimento que se tornou
historicamente significativo — e nesse complexo contexto, sua crucificacdo
nas m&os dos romanos o transformou num mértir venerado da causa.”*®

Os aspectos inter-relacionados citados imediatamente acima nos levam a acreditar que,
alem do carater igualitario da doutrina de Jesus, havia nele um componente politico vinculado
a tradicdo do antigo Israel, pois qualquer tentativa de compreenséo do Jesus historico se torna
extremamente dificil sem considerar a tradicdo cultural na qual ele nascera e fora criado. Se
partindo da tradicdo cultural israelita, Jesus assumiu um papel social especifico, se tornando
lider de um movimento que se tornou historicamente significativo (o que é inegavel, visto a
dimensdo que o movimento cristdo adquiriu), esse componente deve ser levado em conta.
Lembramos aqui o papel social e politico desempenhado pelos profetas da tradicdo de

1?®, e que um dos titulos atribuidos a Jesus de Nazaré era justamente profeta®®’. Tal

Israe
titulacdo nos leva a ressaltar o vinculo existente entre Jesus e uma tradicdo mais antiga, mas
ainda presente em Israel.

De acordo com José Hildebrando Dacanal: “[...] os varios titulos aplicados a Jesus de
Nazaré estdo profundamente impregnados da historia e das tradi¢cbes da monarquia israelita,
tendo, portanto, clara conotacéo politico-religiosa”.?*® Pertencendo Jesus & tradicéo de Israel,

iSs0, entre outras coisas, significava:

2% HORSLEY, 2004, p. 59.
2% HORSLEY, 2004, p. 63.
2% conforme discutido no primeiro capitulo do presente estudo.
2T DACANAL, 2004, p. 72.
2% DACANAL, 2004, p. 72.
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Possuir uma visdo de mundo — ou uma ética — igualitéria, libertaria e
antitotalitaria que, tendo por base 0 monoteismo e sendo herdeira de uma
antiga civilizagdo némade, fora defendida, ao longo de quase um milénio,
desde Natd, sob Davi ( 2Sm 12, 1-15 ), pelos grandes profetas dos séculos
VIl a.C. e VIl a.C., os intelectuais de Israel que, em nome de Javé e tomados
de flria santa, haviam levantado sua voz estentérea para condenar 0s crimes
da monarquia totalitaria, a opresséo politica e a desigualdade social.**°

Parece suficientemente claro que, estando vinculado a tradicdo do antigo Israel e
sendo considerado um profeta, talvez uma espécie de continuador da tradicdo dos profetas,
uma tradicdo igualitéaria, anti-opressiva e carregada de contetdo critico politico e social contra
0 autoritarismo e as injusticas perpetradas pelo Estado, ou seja, uma tradicdo libertaria e de
contundente critica ao Estado, o Jesus historico ndo pode ser visto apenas pelo seu
componente religioso, mas também como parte dessa tradicdo libertaria e igualitaria de
inquietacdo politica.

Sobre a insercdo de Jesus na tradicdo de Israel e no contexto historico de seu tempo,

afirma Richard Horsley:

Nesta sintese do aspecto de julgamento do Reino de Deus, analisamos como
(1) na crise de desintegracdo social sob a conquista romana e o dominio
imperial por meio da aristocracia sacerdotal da Judéia, e (2) fundamentando-
se firmemente na tradico israelita de rejeicdo a governantes opressores sob a
realeza exclusiva de Deus, (3) Jesus assumiu (4) o papel tradicional de
representante profético de Deus e lider do povo ao (5) sentenciar e
demonstrar a condenagao de Deus sobre os governantes intoleraveis de modo
gue a renovagdo da sociedade fosse possivel. Em todos esses aspectos, Jesus
estava totalmente inserido e era compreensivel em termos do contexto
histérico do povo israelita sob o dominio imperial romano.>®

Richard Horsley afirma que, ao criar e articular seu programa, Jesus se alimentou
totalmente nas tradicGes israelitas de oposicdo a governantes imperiais e domésticos
opressores, além de liderar um movimento popular contrdrio aos agentes do poder em
Jerusalém que serviam como dependentes de Roma®®*. Dentro desta insercdo de Jesus na
tradicdo judaica e desempenhando seu papel de profeta, ancorado nesta mesma tradicdo,
parece absolutamente coerente e natural que a mensagem de Jesus possuisse um componente

fortemente igualitario na sua pregacgéo, além da sua critica ao Estado opressor. De acordo com

2% DACANAL, 2004, p. 96.
%0 HORSLEY, 2004, p. 109.
%1 HORSLEY, 2004, p. 109-110.
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este paradigma, Richard Horsley parece encontrar convergéncia de pensamento na analise de

José Hildebrando Dacanal. Segundo Dacanal:

Na trilha dos grandes profetas do passado, Jesus de Nazaré, tal como aparece
nos Evangelhos, é um intelectual organico do povo de Javé que combate a
exclusdo social e religiosa e por isto dirige sua mensagem aos pobres,
anunciando ser este o sinal distintivo de sua pregagdo e aprova de que o
reinado de Deus estd a irromper: os pobres serdo evangelizados [...].
Consumido pelo zelo do Deus de Israel e abrasado pelo ardor de seus
profetas, o aldedo de Nazaré responde: Néao! Do tempo da graga e do reinado
de Deus fardo parte as criancas, os fracos, 0os humildes, os sem instrucéo, os
abandonados, os sem poder, os desprezados, os indefesos, os discriminados,

as mulheres de ma fama, os perdidos, os doentes, os feridos, os aleijados.>*.

A analise de José Hildebrando Dacanal prossegue:

De qualquer forma, Jesus de Nazar¢ se dirigia aos “excluidos do sistema”
fosse qual fosse o motivo desta exclusdo. E esta pregacdo, em tom agressivo
e incendiario, podia ndo ser novidade no contexto da sociedade palestinense
da época. Mas ela era um ataque direto, violento e brutal aos proprios
fundamentos da estrutura do poder aristocratico-clerical de Jerusalém.®%

Era Jesus, portanto, um representante e um herdeiro da antiga tradicdo igualitaria e
libertaria do antigo Israel. Sua mensagem anti-opressiva ndo era sua invencdo, pois estava
alicercada numa longa e antiga tradicdo. De acordo com Dacanal:

Em suas palavras e seus atos, Jesus de Nazaré pode ter sido brilhante e
fascinante, contundente e radical. E seu projeto podia ser avancado, inviavel,
romantico e até insano se considerado o contexto galileu e palestinense de
sua época. Mas uma coisa é certa: sua mensagem ndo era muito original. Pelo
contréario, ela ancorava-se firmemente na tradicdo religiosa e profética de

Israel e inseria-se coerentemente no estigio e na configuracdo que esta
mesma tradicéo alcancara no século | d.C.*%*

Sobre as relagdes entre Jesus e 0 Império, surge a questdo do tributo a César, sendo
gue os textos presentes nos Evangelhos sdo geralmente interpretados no sentido de que Jesus
supostamente ensinaria a submissdo ao Estado, recomendando que se pagasse o tributo.
Porém, tal apropriacdo ndo € unanimidade no seio da tradicdo cristd, encontrando tedlogos
que contestam tal assertiva. Transcrevemos aqui a passagem biblica conforme narrado no

Evangelho de Lucas, capitulo 20, versiculos 20 a 21.:

%2 DACANAL, 2004, p. 124.
%3 DACANAL, 2004, p. 124-125.
%4 DACANAL, 2004, p. 126.
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E trazendo-o debaixo de olho, mandaram espias, que se fingissem justos, para
0 apanharem nalguma palavra, e 0 entregarem a jurisdicdo e poder do
presidente. E perturbaram-lhe, dizendo: Mestre, n6s sabemos que falas e
ensinas bem e retamente, e ndo consideras a aparéncia da pessoa, mas
ensinas com verdade o caminho de Deus. E nos licito dar tributo a César ou
ndo? E entendendo ele a sua astucia, disse-lhes: Por que me tentais? Mostrai-
me uma moeda. De quem tem a imagem e a inscri¢cdo? E respondendo eles,
disseram: De César. Disse-lhes entdo: Dai pois a César o que € de César, e a
Deus o que ¢é de Deus. E ndo puderam apanha-lo em palavra alguma diante
do povo; e maravilhados com sua resposta, calaram-se. *®°

Embora estes e outros dois textos de conteddo semelhante, respectivamente em
Mateus capitulo 22, versiculos 15 a 22 e Marcos capitulo 12, versiculos 13 a 17 sejam
utilizados para tentar justificar a obediéncia incondicional a um governo qualquer, tais
passagens neo-testamentarias devem ser compreendidas considerando o contexto historico
vivido. Também devemos compreender que separacdo entre religido e assuntos sociais

econémicos € um pressuposto moderno. Segundo Richard Horsley:

Num dos confrontos entre Jesus e 0s governantes de Jerusalém, os fariseus e
os herodianos tentam apanhar Jesus com uma pergunta sobre a legitimidade
do tributo a César. Se queremos ouvir a resposta de Jesus no contexto
histérico de povos israelitas sob o dominio imperial romano, precisamos
superar o pressuposto moderno da separacdo entre a religido e os assuntos
politico-econdmicos. Os fariseus e os herodianos supostamente sabiam muito
bem que, de acordo com a lei mosaica, ndo era licito pagar tributo a Roma.
Eles tambhém sabiam que o0s romanos interpretariam o ndo pagamento do
tributo como um ato de rebeldia.**®

Prossegue Horsley:

Em sua resposta, Jesus evita sutilmente a armadilha que Ihe preparavam na
tentativa de encontrar uma justificativa de prendé-lo como rebelde. “Dali,
pois, a César o que é de César, e a Deus o que é de Deus”. Jesus ndo responde
diretamente, “Néo ¢é licito”. Mas a sua declaragdo teria sido compreendida
exatamente desse modo por qualquer israelita que o estivesse ouvindo, até
pelos fariseus. [...] Se Deus é o Senhor e Mestre Unico, se 0 povo de Israel
vive sob o reinado exclusivo de Deus, entdo todas as coisas pertencem a
Deus, sendo bem obvias as implicacBes para César. Jesus estd claramente
reafirmando o principio israelita de que César, ou qualquer outro governante
imperial, ndo tem direitos sobre o povo israelita, uma vez que Deus é seu rei
e mestre de fato.*"’

%> BIBLIA SAGRADA: Edicio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de

Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 111.
%6 HORSLEY, 2004, p. 105.
%7 HORSLEY, 2004, p. 105.
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A explicagdo acima transcrita demonstra que a resposta de Jesus evitou uma
armadilha, mas em nenhum instante Jesus apoia 0 pagamento de tributo a César, nem
tampouco o texto evangélico serve para justificar a submissdo a um Estado opressor. Dentro
do contexto histérico e cultural da Palestina da época, Jesus, ao ndo justificar o pagamento de
tributos a Roma, conforme seria compreendido pelos judeus da época na sua sutil resposta,
estava sendo coerente com a tradi¢do cultural na qual estava inserido.

Outra questdo que merece relevancia nas questfes politicas que envolvem o ministério
de Cristo é a questdo do titulo a ele atribuido: Senhor. Primeiramente, alguns titulos
vinculados a Jesus como Messias e Rei de Israel, dentro do cenario judaico e palestinense da
época, tiveram desdobramentos, e estes desdobramentos serdo importantes na compreensao
das consequéncias politicas do ministério de Jesus. O titulo Kyrios, ou Senhor € um exemplo

disso. De acordo com José Hildebrando Dacanal:

Em consequéncia, Messias / Cristo / Ungido, isto é, Rei de Israel seria o titulo
fundamental e original, remontando, com toda a probabilidade, ao periodo da
atividade publica de Jesus de Nazaré na Galileia mas adquirindo plena
dimensdo apenas depois de sua morte em Jerusalém. E Kyrios / Senhor /
Soberano universal teria surgido posteriormente, como extensdo e ampliacdo
daquele.®®

O titulo Kyrios, no mundo helenistico oriental de fala grega, designava os deuses de
um povo ou de uma cidade. A aplicacdo deste titulo a Jesus se adequa com perfeicdo ao

contexto da pregacdo desenvolvida nas provincias do império*®

. Mas ndo podemos esquecer
que o titulo Kyrios era o titulo aplicado aos imperadores romanos>', cultuados como deuses e
considerados divinos.

O culto a César parecia significar um paradigma, na concepc¢do romana, de colocar seu
Império acima de quaisquer outras instancias, tanto terrenas quanto espirituais. Dentro desse
paradigma, a instancia imperial, colocada como divina, parecia adquirir direitos que, para 0s
cristdos, deveriam ser reservados apenas ao proprio Deus, tendo os cristdos o seu proprio
Kyrios, segundo eles, ressuscitado por Deus, Jesus de Nazaré*!.

Esclarece José Hildebrando Dacanal:

%8 DACANAL, 2004, p. 74.

%9 DACANAL, 2004, p. 174.
319 DACANAL, 2004, p. 175.
$11 DACANAL, 2004, p. 172.
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Mas como a posterior evolugdo do Cristianismo comprova, a utilizacdo do
termo Kyrios para Jesus de Nazaré sutilmente permitia e até implicava — no
mundo n&o israelita — esta identificacdo com a divindade.*'?

A partir dai, podemos perceber um choque entre a visdo crista civilizatoria, onde um
poder transcendente estava acima da imanéncia dos poderes temporais, € a visdo romana
imanente, onde o poder temporal ndo possuia limites marcados por instancia superior, sendo o
préprio imperador considerado divino, o que evidentemente ia de encontro aos principios dos
cristdos da época, assim como nas suas raizes judaicas.

Cabe ressaltar que a heranca cultural vétero-testamentéaria israelita, ao contrario das
monarquias despdticas asiaticas da Antiguidade, jamais divinizou seus reis, sendo o rei um rei
pela vontade de Deus, estando ele sujeito a um ente superior®*®. Numa perspectiva de
mentalidades na longa duracao, esse elemento judaico pode ser um dos motivos que levaram
0s cristdos a rejeitarem o culto a Cesar.

Mas poderia haver algo além, poderia haver no Kyrios lesous uma espécie de
contraponto ao Kyrios Kaisar. E dentro desse paradigma, uma posicdo politica e ideologica
que rejeitava o poder absoluto do Estado romano. Segundo Dacanal, quando Paulo de Tarso
evocava Jesus Senhor, ele estava indireta, mas claramente contrapondo o Kyrios Jesus ao
Kyrios César*.

Segundo José Hildebrando Dacanal:

E assim o choque entre o cristianismo e o Império, entre o Kyrios lesous e o
Kyrios Kaisar, entre a cidade de Deus e a cidade dos homens — na expressao
de Agostinho de Hipona —, desenhava-se ja entdo como uma fatalidade.**®

Dentro desse escopo, podemos tentar entender os motivos desse conflito. Havia ai

duas visdes de civilizagdes distintas. A visdo cristd, herdeira do Judaismo, segundo a qual o

poder ¢é delegacao e servigo, e 0 rei nunca pode ser o proprietario de seus suditos, e a visao

romana, segundo a qual o poder temporal se arroga ao status de divindade. De acordo com
Dacanal:

Assim, o choque entre o Kyrios Kaysar e o Kyrios lesous é muito mais do

que um conflito politico. E um conflito entre o poder humano que se arroga a
divindade através do Principe — a personificagdo do Império — e o poder

%12 DACANAL, 2004, p. 174.

313 SOUZA, José Antdnio C. R. de (org.). O Reino e o Sacerddcio: O pensamento politico na Alta Idade Média.
Porto Alegre: EDIPUC, 1999. p. 212.

314 DACANAL, 2004, p. 175.

15 DACANAL, 2004, p. 177.
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divino que se submete a humanizacdo em Jesus de Nazaré, feito
plenipotenciario de Javé por sua eleigdo — atestada pela Ressurreigdo — para
Messias-Cristo-Ungido, isto é, Rei de Israel do final dos tempos, e por sua
elevacdo a Kyrios-Senhor-Soberano universal, que assim assume — sempre
por delegacdo de Javé, é claro — todo poder nos céus e na terra.>'®

Embora Dacanal afirme que o choque entre o Kyrios Kaysar e o Kyrios lesous seja
muito mais do que um conflito politico, mas acima de tudo um conflito entre diferentes visdes
de mundo, ndo podemos deixar de ressaltar que dentro deste conflito entre visdes de mundo,
transparece um explicito conflito politico, dentro de um Império helenizado, onde religido,
cultura e politica se misturam. De qualquer forma, concordamos aqui com Dacanal, embora
ndo possamos perder de vista o carater politico desse choque de civilizagdes. Parece que
estamos diante de um conflito de mentalidades, de visdes de mundo diferentes. Dacanal
afirma:

A verdade é outra. Mais profunda e ainda mais radical. A oposicdo entre a
soberania do Kyrios lesous e a soberania do Kyrios Kaisar é produto de um
processo paradoxal de ocidentalizacdo de Javé e de orientalizacdo do

Principado no contexto da completa globalizacdo do mundo mediterréneo. E
um produto, enfim, como se vera depois de um choque de civilizagdes.*"’

Esse choque entre a visdo de mundo cristd e a visdo romana paga, de acordo com
Dacanal, era, portanto, um choque de civiliza¢Bes, pois na visdo hebraica, herdada pelo
Cristianismo, o totalitarismo do Estado e seu arbitrio, na pessoa do rei ou de quem fosse, ndo
podia ser tolerado. O poder do Estado, nesse paradigma, estava limitado pela ideia de um
poder transcendente e superior, e por uma lei emanada desse poder que sujeitava a todos,
inclusive o rei, o imperador ou quem fosse. Essa concepcdo da limitacdo do poder do Estado,
na qual pareciam acreditar os cristdos romanos dessa geracdo, quando se recusavam a prestar
o culto oficial, deixando de reconhecer o imperador como divino, parecia estar de acordo com
as velhas concepcbes dos profetas de Israel. Portanto, esse choque de civilizagcdes parecia
fatal, e se desenhava o choque entre a cidade de Deus e a cidade dos homens, de acordo com
algumas vertentes da tradicdo teoldgica cristd, da qual Agostinho de Hipona falara mais

tarde®8.

18 DACANAL, 2004, p. 177.
1T DACANAL, 2004, p. 176.
18 DACANAL, 2004, p. 177.
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A questdo referente ao titulo do imperador contraposto aos titulos atribuidos a Jesus
vem ao encontro do que afirma Franz Hinkelammert®**®. Fundamentado em Jakob Taubes,

Hinkelammert afirma sobre esta questao:

Essa ndo é uma referéncia beata para sermdes de domingo. Jakob Taubes
afirmou de maneira muito convincente que se trata de uma confrontacdo com
o imperador. Este tltimo ostenta o titulo de “filho de Deus”. Se chama Jesus
e depois a todos “filhos de Deus”. Paulo declara a ilegitimidade do poder do
imperador. No Império Romano da época, isso tinha de ser claro para todos
0s que liam um texto desse tipo.*?°

Franz Hinkelammert prossegue, explicitando o carater de rebelido e subversao do texto

neo-testamentario:

Na realidade, Paulo assina com isso sua propria sentenca de morte. O que
comete no interior da ideologia do Império Romano ndo é s6 blasfémia. E, ao
mesmo tempo, sublevacdo, é rebelido. Por esse motivo, Taubes pode
encontrar nessa referéncia o acesso a teologia politica de Paulo.®*

Discutiremos no proximo topico a teologia politica de Paulo, porém observamos um
fator igualitario no titulo “Filho de Deus” atribuido a Jesus. Constatamos tambeém, o carater

subversivo contido na teologia cristd primitiva. Hinkelammert afirma:

Na introdugdo da Carta aos Romanos, Paulo diz que Jesus é “constituido
Filho de Deus” (Rm 1,4). Mais tarde, ele constata que todos os chamados séo
filhos de Deus.**

Talvez possamos imaginar o impacto que tal paradigma teve numa sociedade onde o
pensamento igualitario era totalmente estranho, na qual o Estado era divinizado através do
culto ao imperador. Estender uma filiagdo divina a todos soava subversivo a visdao de mundo
romana. Franz Hinkelammert afirma que a partir dai: “Todos, agora, sdo filhos de Deus, ndo
apenas Jesus.”*?*. Pode-se argumentar que o igualitarismo cristdo primitivo era meramente
conceitual ou espiritual, destituido de contetdo politico, critico e social. Entretanto,

questionamos tal linha de argumentacdo, pois ndo nos parece logico ou razoavel que o

19 HINKELAMMERT. Franz. A Maldicdo Que Pesa Sobre a Lei: as raizes do pensamento critico em Paulo de
Tarso. Sdo Paulo: Paulus, 2012. p. 91.

%20 HINKELAMMERT, 2012, p. 91.

21 HINKELAMMERT, 2012, p. 91.

%22 HINKELAMMERT, 2012, p. 91.

%23 HINKELAMMERT, 2012, p. 91.
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poderoso Império Romano tenha iniciado uma perseguicdo cruel, sistemética e implacavel
contra as comunidades cristas da época por um mero “igualitarismo conceitual”, desprovido
de conteudo politico. Parece-nos muito mais razodvel e logico acreditar que havia no
Cristianismo primitivo um viés anti-totalitario, igualitario, critico e até mesmo subversivo,
sendo que o martirio dos lideres do movimento e de inlmeros adeptos andnimos nos parece
evidéncia mais do que convincente disso.

Hinkelammert comenta o texto neo-testamentario contido em Romanos capitulo |
versiculo 4, onde Paulo afirma que Jesus ¢ constituido “Filho de Deus”***. Porém, citando
Jacob Taubes, Hinkelammert discorre sobre os desdobramentos politicos da doutrina paulina.

De acordo com ele:

Mais tarde, ele constata que todos os chamados séo filhos de Deus. [...] Jacob
Taubes afirma, de maneira muito convincente, que se trata de uma
confrontagdo com o imperador. Esse ultimo ostenta o titulo de “filho de
Deus”. Se chama Jesus e depois a todos “filhos de Deus”, Paulo declara a
ilegitimidade do poder do imperador. No Império Romano da época, isso
tinha de ser claro para todos os que liam um texto desse tipo.**°

Prossegue Hinkelammert:

Paulo destitui o imperador, mas ndo pde Jesus em seu lugar. Todos, agora,
sdo filhos de Deus, ndo apenas Jesus. Na realidade, Paulo assina com isso sua
prépria sentenca de morte. O que comete no interior da ideologia do Império
Romano ndo é sé blasfémia. E, a0 mesmo tempo, sublevagio, ¢ rebelido. Por
esse motivo, Taubes pode encontrar nessa referéncia o acesso a teologia
politica de Paulo.?®

Portanto, ndo nos parece logico ou racional o Império mais poderoso da época
desencadear uma perseguicdo sistematica contra os cristdos primitivos, sendo uma das vitimas
0 proprio Paulo de Tarso, condenado a morte, pela proclamacdo de uma mera igualdade
conceitual ou espiritual. O igualitarismo do texto, proclamando todos como “Filhos de Deus”
nos parece um manifesto igualitario, afrontando o Imperador, simbolo do Estado romano e se
tornando um preambulo do pensamento igualitdrio que se seguiria séculos mais tarde. A
percepcdo de subversdo e sublevacdo das autoridades romanas om relacdo ao Cristianismo
primitivo, e as perseguicdes advindas dessa percep¢do, nos parece prova suficiente do

potencial critico da teologia cristd primitiva. Outros textos neo-testamentarios, de outros

¥4 HINKELAMMERT, 2012, p. 91.
25 HINKELAMMERT, 2012, p. 91.
%26 HINKELAMMERT, 2012, p. 91.
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autores, parecem vir ao encontro do texto paulino citado por Hinkelammert. Este parece ser o
caso de Jodo, capitulo 1, versiculo 12, que transcrevemos a seguir: “Mas a todos quantos o
receberam, deu-lhes o poder de serem feitos filhos de Deus: os que creem no seu nome.”*" A
partir dai, todos os seres humanos poderiam se considerar “Filhos de Deus”, e a partir dai,
reivindicar os mesmos direitos.

Hinkelammert discorre sobre esta passagem em Jodo, confirmando que tais textos ndo
sdo meras teorias teoldgicas, mas uma clara deslegitimagdo do Império, possuindo, portanto,

um carater eminentemente critico. Afirma Franz Hinkelammert:

Jodo faz, com isso, 0 mesmo que Paulo faz ao comegar sua Carta aos
Romanos. O imperador é provocado, ndo se trata de uma teoria teolégica. O
proprio império é deslegitimado. Na Paixdo do Evangelho de Jodo, a
acusacdo a Jesus parte da censura referente a ter ele se declarado filho de
Deus, isto &, a se ter posto no lugar do imperador (Jo 19, 7).%%®

Contudo, devemos deixar claro que o Cristianismo nao é em si contrario a autoridade
estatal. Segundo Martin Dreher: “Em seus primordios, a fé crista ndo foi adversa a
autoridade”.®® Todavia, o choque entre a ideologia cristd e a Romanitas parecia mesmo
inevitavel. O igualitarismo cristdo se chocava contra o status quo do Império. Conforme
Dreher: “a comunidade crista ndo tolera discriminagdes, caracteristica da sociedade na qual

vive. Na comunidade cristd a mulher e o escravo ndo estdo a margem”.** Prossegue Martin

Dreher:

A sociedade romana perseguiu religides que declaravam eliminadas as
diferencas sociais entre homens, mulheres e escravos, pois viam nelas
revolucionarios sociais em potencial. Seus ataques dirigiam-se contra o culto
a Isis e a Dionisio. Esses cultos punham a politeia em perigo, pois criavam
animosidades nos lares e levavam mulheres e escravos a se rebelarem. Nesse
sentido, a miss&o cristd primitiva também provocou conflitos.®*!

Constatamos, portanto, que o igualitarismo cristdo se chocava com o Império. Essa era
uma das consequéncias politicas do ministério de Jesus, além da sua titulagdo como Kyrios, o

Senhor, que se tornou uma espécie de contraponto ao titulo do imperador. Com tais

%27 BIBLIA SAGRADA: Edigio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 121.

28 HINKELAMMERT, 2012, p. 93.

%29 DREHER, 1993, p. 51.

¥0 DREHER, 1993, p. 46.

%! DREHER, 1993, p. 46.
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consideracbes, ndo estamos questionando o carater pacifista do ministério de Jesus, nem
tampouco afirmando ser ele uma espécie de lider revolucionério no sentido moderno ou
contemporaneo do termo, mas tentando compreender algumas implicagdes do seu ministério
de acordo com o contexto historico de sua época e dentro da heranca cultural hebraica, da
qual Jesus indubitavelmente fazia parte. E dentro de ambos os paradigmas, ndo podemos
deixar de reconhecer que seu ministério teve implicagdes e desdobramentos politicos, dentro
do choque entre visdes de mundo de um Império helenizado, que divinizava o individuo, e a
heranca cultural igualitaria dos hebreus, que nivelava os seres humanos dentro da sua crenca
de um poder divino sobre-humano, representado por seu Deus, diante do qual todo poder

humano deve prestar contas.

2.5 Paulo de Tarso, o Pensamento Igualitario e a Critica ao Estado

Paulo de Tarso €, sem duvida, um personagem exponencial dentro da historia do
movimento cristdo. Talvez o Cristianismo ndo existisse ndo fosse pelo seu trabalho. Sua
teologia possui multiplas interpretacdes. Ndo € nossa pretensdo fazer hermenéutica de sua
teologia, nem tampouco fornecer uma biografia abrangente de sua vida ou ministério. Afirma
Giinther Bornkamm que, no caso de Paulo, sua missdo cede lugar a sua causa®®. As
diferencas entre as tradi¢Ges judaicas da época e a nascente fé cristd ndo sdo alvo do presente
estudo. Objetivamos aqui tentar compreender alguns aspectos de sua mensagem que, partindo
de uma formacdo hebraica, da escola dos fariseus, e dentro de um contexto imperial romano,
pode ter dado enorme contribuicdo para a construcdo dos conceitos igualitarios modernos e
critica ao Estado.

Assim como no caso de Jesus, sua visdao de mundo e ministério podem ter tido
implicacdes e desdobramentos politicos, mesmo que reconhecamos que tais nuances politicas
estejam inseridas dentro de uma perspectiva de mentalidades, visdes de mundo e
permanéncias®®. Com base nesse pardmetro, buscaremos os elementos presentes na sua
formacdo judaica, considerando sua adesdo ao movimento que se tornaria o Cristianismo,
embora reconhegamos os fatores helénicos que possam ter contribuido na sua formagéo, sobre

0s quais ndo € objetivo do presente estudo discorrer.

%2 BORNKAMM, Giinther. Paulo: vida e obra. Petrépolis: Vozes, 1992. p. 14.
%33 Conceitos a serem discutidos no préximo capitulo do presente estudo.
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Alguns sucintos e breves dados biograficos sdo importantes nessa compreensdo. Paulo

nasceu numa familia judaica da Diaspora, na cidade de Tarso, capital da regido e provincia

romana da Cilicia. A cidade de Tarso era famosa como um grande centro de cultura grega®*.

De acordo com Martin Dreher:

Paulo era judeu da dispersdo, natural de Tarso, na Cilicia. Pertencia a uma
familia de posses, partidaria dos fariseus e detentora do direito romano. O
ano de seu nascimento é desconhecido, mas deve estar no inicio da era crista.
Quis ser rabino e por isso foi estudar a Tora junto a Gamaliel em Jerusalém.
Além disso, aprendeu a profissdo de fazedor de tendas, pois a de um mestre
da Tora ndo garantia a uma pessoa 0S MeiOs necessarios para sua
subsisténcia.®®

Prossegue Martin Dreher:

Sua vida era determinada pela fidelidade a Lei. Na perseguicdo aos
“helenistas”, surgida apos a morte de Estevdo, Paulo foi encarregado de
advertir as comunidades judaicas dos perigos provocados pela nova seita. No
caminho para Damasco, ocorreu sua conversdo. Ali ele reconheceu que
Cristo é o fim da Lei. Sua descoberta trouxe-lhe conflitos com os lideres do
judaismo, mas também com os lideres da comunidade judaico-cristd de
Jerusalém.**®

A questdo da origem de Paulo, como judeu da Diaspora, tem importancia nos

desdobramentos de sua vida e obra. Bornkamm afirma que o Judaismo da Diaspora possuia

uma forte consciéncia de uma missao universal, segundo a qual Israel deveria ser uma luz

para as nacdes>*’

. Além disso, para Gunther Bornkamm:

O judaismo helenistico das sinagogas existentes na Diaspora estava, ha muito
tempo, aparelhado para e execugdo da sua missdo, na medida em que se
tornara autdnomo em relacgéo ao judaismo da Palestina, este sempre preso ao
Templo e ao ministério sacerdotal e sacrifical, por mais que Jerusalém
continuasse sendo, também para a Didspora, o ponto de referéncia ideal da
historia da salvagdo. Concretamente, porém, a sinagoga havia substituido o
Templo, a interpretacdo da lei (Torah) estava no lugar do sacrificio, enquanto
que o escriba e o doutor da Lei faziam as vezes dos sacerdotes. Acrescente a
isso o fato de, a despeito de toda a diferenciacdo em relagdo ao ambiente
pagdo, ter o judaismo helenistico desenvolvido um modo de pensar universal
orientado para todos os homens, no qual ocupavam também o seu espago e a
lingua e o ideério da sabedoria helenisitico-paga.®*®

¥ BORNKAMM, 1992, p. 31.

% DREHER, 1993, p. 29.
¥ DREHER, 1993, p. 29.

%7 BORNKAMM, 1992, p. 34.
%8 BORNKAMM, 1992, p. 36.
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O modo de pensar universal orientado para todos os seres humanos, conforme
Bornkamm acima ajuda-nos a compreender o carater que tomaria 0 ministério de Paulo de
Tarso. De acordo com Bornkamm:

A imagem que esbocamos da sinagoga helenistica mostra que o jovem Paulo,
em razdo de sua origem, formacéo e talento, estava predestinado de modo
extraordinario, a ser, ja como judeu, um missionario entre os gentios. De fato,

a hipotese de %ue ele ja se sentia chamado para ser um missionario judeu tem
consisténcia.*®

A questdo do Judaismo da Diaspora e alguns de seus postulamentos com relacdo a
conversos podem nos ajudar a compreender o contexto histérico em que Paulo vivia. O
Judaismo da Diaspora era de certa forma, liberal com relagao aos “tementes a Deus”, grupos
que se sentiam atraidos pelo Judaismo, sem lhes impor a circuncisao e esperando deles apenas
a confissdo de fé monoteista, as exigéncias morais da Lei e um minimo de prescricdes rituais,
como observancia do sabado e normas alimentares. Ja o Judaismo palestinense, dirigido pelos
fariseus, era critico com relacdo ao procedimento liberal das sinagogas da Diédspora e insistia
na necessidade da circuncisio para todos**°. Constatamos a existéncia de duas faccdes
principais no seio da comunidade judaica. Lembramos que Paulo de Tarso era um fariseu.

Todavia, Bornkamm afirma:

De resto, quando Paulo aderiu ao farisaismo, este ainda ndo era, na verdade,
tdo estreito e exclusivista quanto no periodo p6s-70. A teologia dos fariseus,
entdo, ainda podia manter espacos para concepcles e representacdes do
pensamento apocaliptico do judaismo tardio [...]. Somente ao final do século
I o farisaismo se afastou destas concepcles, rejeitando-as. Somente nesta
época relativamente tardia, ocorreu também a definitiva e geral sentenca de
heresia contra 0 movimento do cristianismo e a condenacdo da teologia
judaico-alexandrina. O rigoroso judaismo palestinense se enclausurou num
gueto por ele mesmo preparado. Ao fazer sua opcdo pela corrente do
farisaismo, Paulo ndo precisou, na verdade, renunciar a sua origem de judeu
da Diaspora hem aos elementos de cultura teolégica dela provenientes.**

De qualquer modo, o Judaismo da Diaspora ndo corria o risco de se tornar uma
religido sincrética ou de perder suas caracteristicas principais que o diferenciava do

Paganismo. Segundo Bornkamm:

%9 BORNKAMM, 1992, p. 36.
0 BORNKAMM, 1992, p. 38.
1 BORNKAMM, 1992, p. 39-40.
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A despeito de tudo isto, ndo se pode dizer que os elementos culturais do
ambiente, a expansao sapiencial da teologia judaica e 0 emprego de métodos
e meios contemporaneos de propaganda tenham significado um sério risco
para o judaismo ou de transforma-lo numa religido sincretista. A consciéncia
de ser algo totalmente diferente e absolutamente singular e a rigorosa
salvaguarda da propria particularidade do modo de existir no meio do
paganismo era e continuou sendo a caracteristica determinante do
judaismo.®*?

Tais concepgdes podem ajudar a explicar, como, embora Paulo fosse um apaixonado
entusiasta da Lei***, como convinha a um fariseu, apés sua adesdo a0 movimento cristdo seus
postulamentos lembram muito mais os de um judeu da Diaspora do que os de um judeu
palestinense. Embora Bornkamm afirme que a luta de Paulo contra a circunciséo e a Lei, apds

sua conversdo, nao tenham sido um retorno a posicoes basicas liberalizantes, e sim em virtude

344

da mensagem de salvacdo de Jesus crucificado®, parece dificil em termos meramente

historicos deixar de reconhecer que, como judeu, Paulo possuia conhecimento acerca das
posturas mais liberais das sinagogas da Diaspora.

Martin Dreher afirma que o significado de Paulo para o desenvolvimento da fé cristad
no mundo helenista-romano reside em duas descobertas teoldgicas: Paulo advoga a
eliminacdo da religido da Lei e apresenta uma nova compreensdo da escatologia®®. A

primeira premissa sera objeto de uma breve analise. De acordo com Dreher:

Segundo a concep¢do da comunidade de Jerusalém, os cristdos gentios
tinham que ser incluidos na histéria salvifica de Israel, isto é, eles tinham que
ser circuncidados e seguir os ritos de purificacdo dos judeus. Nao se podia
imaginar dois tipos de comunidades cristds. Todas as comunidades eram
vistas como filiais da central Jerusalém. Os “helenistas” protestaram contra
isso. Os maiores protestos, porém, vieram de Antioquia, que era uma
comunidade formada por judeus helenistas e pagdos que se haviam
convertido. A oposi¢do foi tdo grande, que a dire¢do da comunidade de
Jerusalém teve que enviar um levita, natural de Chipre, chamado Barnabé,
para acalmar os animos. Esse levou Paulo consigo. Esse levou Paulo consigo.
O pessoal de Antioquia exigia que se eliminasse uma série de prescri¢des
para 0s que n&o eram judeus.**°

Os lideres da comunidade de Jerusalém queriam ter o direito de decisdo, o que néo foi

aceito por Paulo, que ndo podia admitir que os apdstolos de Jerusalém tivessem maiores

#2 BORNKAMM, 1992, p. 37.
3 BORNKAMM, 1992, p. 40.
¥4 BORNKAMM, 1992, p. 41.
#° DREHER, 1993, p. 29.

8 DREHER, 1993, p. 29-30.
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direitos. Houve acordo em eliminar a circuncisdo para os gentios**’. Uma breve consideracéo
teoldgica pode ser feita com relagdo a posicdo de Paulo com relagdo a ndo haver necessidade
da observacdo da Lei judaica para 0s conversos a mensagem de Jesus. Martin Dreher discorre
sobre a f& de Paulo numa graca libertadora, justificadora e universal. Segundo Dreher: “Para
ele, a fé na graca libertadora e justificadora é universal. Na cruz de Cristo, toda religido é
desmascarada”.>*
O carater universal e libertador citado acima nos leva a crer que, em Paulo de Tarso, a
fé do antigo Israel, englobando seus paradigmas sociais, foi estendida a toda humanidade. O
Deus de Israel estava, a partir dai, além das fronteiras culturais e geogréficas da Palestina, ao
alcance de qualquer pessoa que assim desejasse. A ndo obrigatoriedade da observacéo estrita
da Lei religiosa judaica abria as portas para a entrada de qualquer etnia no caminho de
salvacgdo aberto por Cristo. Dreher afirma: “Essa novidade na compreensdo do evangelho de
Cristo, como aquele que cumpriu todas as promessas, preparou a expansao da fe crista no
mundo romano-helenista.”**°
Além disso, a posicdo universalista de Paulo ndo deve ser interpretada como um
rompimento radical e unilateral com absolutamente todas as concepcdes teologicas judaicas.
Lembramos a formacéo de Paulo como fariseu e a liberalidade do Judaismo da Diaspora com
relacdo aos gentios simpatizantes. O Deus cristdo ndo deixou de ser o Deus dos judeus. De
acordo com Gunther Bornkamm:
[...] a concepcdo moderna de um “entrar” ou “sair” de uma comunidade
religiosa, ou a idéia de se “converter” de uma para outra comunidade
religiosa, ndo sdo, de forma alguma, aplicaveis as relacbes entre o judaismo e
o cristianismo. Assim como nfo ¢ aplicavel a Jesus a categoria de “fundador

de religido”. Utilizando a célebre sentenca de Pascal, é possivel deduzir dali

que o Deus da fé cristd ¢ o “Deus de Abrado, Isaac e Jaco”, e ndo o “Deus

dos filosofos”. >

A afirmacdo de Bornkamm nos leva a crer que, embora hoje o Cristianismo seja uma
categoria a priori, ndo 0 era na época, e que o Cristianismo guarda em sua esséncia sua
origem judaica. 1sso aponta ndo para um rompimento radical ou unilateral de Paulo com todos
os paradigmas da fé judaica, mas para uma visdo universalista da concepc¢do de Deus, aberta a
todos 0s seres humanos, a partir de Cristo, sem a necessidade da observancia da Lei. Isidoro

Mazzarollo afirma que, na teologia paulina, a desobediéncia da Lei ndo é desobediéncia a ela,

*7 DREHER, 1993, p. 30.
8 DREHER, 1993, p. 30.
9 DREHER, 1993, p. 31.
%0 BORNKAMM, 1992, p. 64.
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mas a superacdo dela®™!. E fato histérico que o Cristianismo possui raizes judaicas. Alain
Badiou afirma que a relacdo de Paulo com a particularidade judaica é essencialmente positiva,

pois Paulo era consciente da heranga do monoteismo biblico, e que citando Romanos, capitulo

11, versiculos 1 e 2, argumenta que Paulo afirma sua judeidade®*?.

Segundo Dacanal:

Neste sentido, por mais radicalmente diversas que fossem em seu conteddo, a
mensagem pregada por aquele galileu chamado Jesus de Nazaré e a fé
proclamada pelos nazarenos, por sua faccdo helenista e depois por Paulo de
Tarso, ambas possuem um profundo e essencial trago comum: elas eram fruto
de uma mesma tradicdo e estavam firmemente plantadas no mesmo solo
milenar da religido israelita e de sua visdo universalizante, igualitaria,
libertaria e antitotalitaria, tal como ela aparece nos profetas classicos dos
séculos VIl a.C e VIl a.C.>*?

Verificamos, entdo, que Paulo de Tarso estava firmemente inserido na tradigdo
igualitaria e anti-totalitaria dos profetas do Israel antigo. Dentro desta perspectiva, parece
muito mais seguro compreender Paulo de Tarso como uma continuidade e um herdeiro da
tradicdo de Israel, que dentro de sua visdo de mundo, acreditava que a religido de Javé deveria

ser universalizada. De acordo com José Hildebrando Dacanal:

O cristianismo primitivo, em seu conjunto, era parte da religido israelita, era
uma seita dela, como tantas outras que caracterizavam o periodo que o0s
historiadores denominam judaismo tardio. Mas o cristianismo primitivo ndo
apenas reivindicava ser como de fato era o0 coroamento, a etapa final da longa
tradicdo religiosa, ética, politica, cultural, literaria etc. — enfim, civilizatoria —
de Israel e do povo eleito. Para os helenistas, para Paulo de Tarso, para
Marcos, Mateus e Lucas, 0s que aceitavam Jesus de Nazaré como Messias /
Cristo / Ungido [...] eram os inventariantes e os herdeiros das promessas de
Javé e os herdeiros da Nova Alianca, inclusive e principalmente no que dizia
respeito a um artigo fundamental deste novo pacto: a universalizacdo da
religido de Israel e a implosdo do gueto a que ela fora confinada nos quatro
ou cinco séculos anteriores ao aparecimento de Jesus de Nazaré.***

Porém, o caréater universalista contido na proclamacéao de Paulo nos faz refletir sobre a
mudanca de paradigma que sua doutrina representou tanto para o mundo hebraico como
também para o mundo helénico-romano. Dentro de tal carater universalista, 0 monoteismo €

percebido em Paulo de Tarso como extensivo a toda a humanidade, sendo o “mono”, ou o

%1 MAZZAROLLO, Isidoro. Paulo de Tarso: tépicos de antropologia biblica. Porto Alegre: EST /CR, 1997. p.
118.

%2 BADIOU, Alain. Sao Paulo: a fundacio do universalismo. S&o Paulo: Boitempo, 2009. p. 119.
%3 DACANAL, 2004, p. 251.
%% DACANAL, 2004, p. 194.
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“um”, para todos. Alain Badiou discorre a respeito das implica¢des filosdficas pertinentes as

relagdes entre o “mono” e o universal. De acordo com Alain Badiou:

A questdo fundamental € saber o que significa exatamente que haja um Gnico
Deus. O que quer dizer “mono” no monoteismo? Paulo enfrenta, renovando
0s termos, a temerosa questdo do Um. Sua convicgdo, propriamente
revolucionaria, é que o signo do um é “para todos” ou “o sem excegdo”.
Que haja um s6 Deus deve ser compreendido ndo como uma especulagdo
filosdfica sobre a substancia, ou sobre o ser supremo, mas a partir de uma
estrutura de destinagdo.>®

Badiou prossegue na sua explanacdo filoséfica:

O Um é o que ndo inscreve nenhuma diferenca nos sujeitos aos quais ele se
dirige. Esta é a maxima da universalidade, quando sua raiz é pertinente ao
acontecimento: somente ha um, assim como ele é para todos. O monoteismo
somente é compreendido quando se leva em consideracao toda a humanidade.
N4o dirigido a todos, 0 Um se decompde e se ausenta.**®

A explicacdo fornecida por Badiou a respeito da universalidade em Paulo de Tarso
parece pertinente ao nosso objeto de estudo. O Unico Deus, em Paulo de Tarso, parte de uma
destinacdo, fazendo sentido para todos, ndo fazendo diferenca nos sujeitos aos quais se dirige.
Sendo assim, a percepcdao do monoteismo em Paulo, é dirigida a toda a humanidade. A
questdo do monoteismo e sua relagdo com a igualdade dos seres humanos tambem é percebida
em José Hildebrando Dacanal. Para ele:

A civilizag8o de Javé era intrinsecamente igualitaria, o que decorre ldgica e
necessariamente da concepgao criacionista que embasa e, como ja foi por
outros afirmado, de seu rigido monoteismo. Pois se ha um Deus criador do
Universo [...] e se este Deus é Unico, dai decorre que todos os seres sdo iguais
entre si no ambito da sua propria espécie, de acordo com a escala de
importancia que ocupam na ordem da Criacdo. Como para as outras, este

diktat vale para a espécie humana, pouco importando que sua histéria seja um
séquito de horrores, como comprova o préprio Antigo Testamento.®*’

A questdo do monoteismo é importante, portanto, para compreender a questdo do
igualitarismo cristdo. A ldgica do igualitarismo percebido a partir de uma perspectiva
monoteista e criacionista parece clara. Entretanto, em Paulo de Tarso, o Deus cristdo, o

mesmo Deus de Israel, torna-se Deus para todos. Logo, o igualitarismo da cultura do Israel

%5 BADIOU, 2009, p. 90.
%6 BADIOU, 2009, p. 90.
%7 DACANAL, 2004, p. 307.
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antigo ¢ estendido a todos os povos. A questdo da Lei em Paulo de Tarso é apreendida em
Badiou da seguinte forma:
Ora, para Paulo, a lei designa sempre uma particularidade, portanto uma
diferenca. Ela ndo é uma operacdo possivel do Um, pois ela destina seu “Um”

falacioso somente aqueles que reconhecem e praticam as injungdes que ela
enumera.**®

Para Badiou, a legalidade ndo pode corresponder a universalidade de uma destinacao.

A lei é predicativa, particular e parcial. Badiou afirma que Paulo tem consciéncia do carater

estatal da lei, compreendendo estatal como o que enumera, nomeia e controla as partes de
uma situaco®®. Badiou afirma:

Para que uma verdade surja com o acontecimento ela exige estar sem

numero, sem predicado, incontrolada. E precisamente o que Paulo denomina

a graca: o que ocorre sem se basear em algum predicado, o que é translegal, o

gue acontece a todos sem razdo determinada. A graca é o contrario da lei,
uma vez que aquela é o que vem sem ser devido.**°

Ao comentar o que lemos em Galatas, capitulo 3, versiculo 28: “Nao ha judeu nem
grego, nao ha escravo nem livre, ndo hd mais homem nem mulher”, Alain Badiou afirma:
“Como nessas condigdes soa claro o enunciado de Paulo, enunciado realmente impressionante
quando se conhecem as regras do mundo antigo.”*®* Logo, dentro de uma cultura escravista e
despdtica como a cultura romana, onde o Imperador era objeto de culto, o igualitarismo
descrito acima pode soar — dentro dos parametros da época —, como revolucionario. Alain
Badiou continua: “Para mim, Paulo é um pensador-poeta do acontecimento e, a0 mesmo
tempo, aquele que pratica e anuncia atos constantes caracteristicos do que se pode denominar
a figura militante.”*%?

A questdo do pensamento igualitario inerente ao texto biblico citado acima parece
dificil de ser contestada. Badiou coloca Paulo como conexdo humana entre a ideia geral de
uma ruptura. Dentro do sistema helénico, adotado por Roma, tal ruptura representada por
Paulo pode se enquadrar na percep¢do de uma ideia igualitaria inexistente no mundo antigo,

com excecdo da cultura de Israel, da qual Paulo pode representar, assim como Jesus, ndo um

%8 BADIOU, 2009, p. 90.
%9 BADIOU, 2009, p. 90.
%0 BADIOU, 2009, p. 90-91.
%1 BADIOU, 2009, p. 16.
%2 BADIOU, 2009, p. 8.
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rompimento, mas uma extensdo ou uma continuidade. Tal extensdo talvez venha do fato da
percepcdo de Paulo da questdo do monoteismo fazer sentido quando estendido a todos.

A identificacdo de uma mensagem revolucionaria em Paulo de Tarso € atestada por
Alain Badiou. Segundo ele:

Se, hoje, quero retracar em poucas paginas a singularidade da conexdo feita
por Paulo, sem duvida, é porque trabalho por todos os angulos, até com a
negacdo de sua possibilidade, a busca de uma nova figura militante,
demandada para suceder aquela cujo lugar Lénin e os bolcheviques
ocuparam, no inicio do século passado, e que se pode dizer foi a do militante
do partido. Quando esta na ordem do dia dar um passo a frente, pode-se, entre
outras coisas, dar um passo para tras. Dai essa reativacdo de Paulo. Ndo sou o
primeiro a arriscar a comparagéo que faz dele um Lénin, do qual Cristo teria
sido o Marx equivoco.*®®

Embora ndo seja objetivo deste estudo fazer qualquer apologia, seja a0 marxismo-
leninismo ou a qualquer ideologia forjada na Modernidade ou Contemporaneidade, usando a
figura de Paulo de Tarso ou de quem quer que seja para tal, podemos compreender a posicdo
de Badiou conforme a citacdo acima. A doutrina paulina igualitaria, concebida sob a 6tica do
mundo antigo, soa como revolucionaria. Devido a sua importancia, transcrevemos aqui 0
texto neo-testamentario contido em Galatas, capitulo 3, versiculo 26 e 28, segundo a traducéo

de Jodo Ferreira de Almeida:

Porque todos sois filhos de Deus, pela fé em Cristo Jesus [...] Nisto ndo ha
judeu nem grego, ndo ha servo nem livre; ndo ha macho nem fémea; porque
todos vos sois um em Cristo Jesus.**

A abrangéncia desta declaracdo, abracando todos os seres humanos no convite ao seio
da comunidade dos seguidores de Jesus, parece resumir o pensamento igualitario paulino,
estendendo os preceitos igualitarios do antigo Israel, do qual Jesus de Nazaré e Paulo de Tarso
eram herdeiros, a toda a humanidade. Em | Corintios capitulo 12, versiculos 12, 13 e 14 esta
registrado:

Porque assim como o corpo é um, e tem muitos membros, e todos os

membros, sendo muitos, ndo um s6 corpo, assim € Cristo também. Pois todos
no6s fomos batizados em um Espirito formando um corpo, quer judeus, quer

%3 BADIOU, 2009, p. 8.

%4 BIBLIA SAGRADA: Edicio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 244.



114

gregos, quer servos, quer livres, e todos temos bebido de um Espirito. Porque
também o corpo ndo é um sé membro, mas muitos.®®

Segundo Dacanal, discorrendo sobre a passagem em Corintios, “ainda que referida,
circunstancialmente, a comunidade de Corinto, a passagem €, indiscutivelmente, uma
declaracio direta e incisiva da igualdade de todos os integrantes da espécie humana”.**® Sobre
a passagem Galatas 3, Dacanal afirma: “Esta declaragdo, em termos paulinos, resulta
necessariamente na criacdo de um espaco privado de igualdade dentro da sociedade imperial
romana escravista.”>®’. Podemos ver af a delimitacdo de um conflito entre a visdo de mundo
universalista e igualitaria de Paulo de Tarso e do Cristianismo primitivo e a visdo de mundo
totalitaria da Roma helenizada. Dacanal afirma que, embora na Antiguidade tardia existissem
associagdes de auxilio mutuo, formadas a partir do interesse dos seus membros, como
profisséo e auxilio funerario, tais associa¢des se restringiam apenas e somente a tais objetivos.
J4 a declaragcdo de Paulo em Galatas tem um contetdo muito mais amplo e claramente
ideol6gico®®. Esse tipo de reivindicacdo, numa sociedade totalitaria e escravista, parecia uma

ameaca a estrutura da sociedade romana. Segundo Dacanal:

E por mais que Paulo de Tarso [...] e o cristianismo primitivo em geral se
esforcassem para provar que este espaco privado de igualdade baseado no
corpo de Cristo ndo ameacava 0 espago publico da desigualdade da
sociedade, o choque se prenunciava inevitavel, ja que no Império, como na
antiga e desaparecida cidade-Estado helénica, poder politico e religido eram
indissociaveis. Como Domiciano e Trajano viriam a perceber poucas décadas
depois, a questdo era de natureza estrutural, civilizatéria. Nao podia haver
complacéncia. E ndo havia como fugir do conflito.*

O choque entre os cristdos e 0 governo de Roma, através das conhecidas perseguicdes
e martirios contra os cristdos pode, talvez, ser entendido como o choque entre duas visdes de
mundo opostas: a visdo igualitaria israelita e a visdo totalitaria romano-helénica. Dacanal
afirma que Paulo de Tarso e os missionarios cristaos, ou seja, integrantes de uma seita judaica

do século I, sé podem ser entendidos se concebidos como protagonistas de uma guerra entre

%> BIBLIA SAGRADA: Edicio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de

Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 234.
%6 DACANAL, 2004, p. 316.
%7 DACANAL, 2004, p. 316.
%8 DACANAL, 2004, p. 316.
%9 DACANAL, 2004, p. 316.
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duas civilizagdes®"

. Israel possuia na sua esséncia uma visdo de mundo igualitéria, anti-
estatal e anti-totalitaria®*, fundada na ética do Decélogo, com uma compreenséo ética que
serve como codigo moral e legal para o Ocidente até os nossos dias, com preceitos
civilizatorios, proibindo o roubo, o assassinato e outras regras que hoje ndo podem ser
questionadas sob o ponto de vista ético e moral. A Roma helenizada possuia um sistema
totalitario e estatizante; seu Estado era divinizado através do culto a um ser humano,
blasfémia aos olhos dos descendentes de Israel, que com sua concep¢do monoteista de um
Deus transcendente nivelava os seres humanos. De acordo com Dacanal: “A ideia da
igualdade entre os homens é, portanto, absolutamente estranha a cidade-Estado helénica e a
Antiguidade em geral, a parte Israel. A ideia de igualdade entre os homens é um traco
distintivo da civilizacao de Jave. 3"

Esse choque de civilizagdes, entre visdes de mundo, que possuia na sua esséncia um
forte conteddo politico, se revestia na missdo de Paulo de Tarso e dos seus. Segundo José

Hildebrando Dacanal:

E possivel, e até provavel, que nenhum destes intelectuais israelitas da
didspora — nem mesmo o génio estelar de Paulo de Tarso — tivesse
consciéncia clara da tatica utilizada, da natureza de sua missdo e do resultado
de sua acdo. Pouco importa. O fato é que eles cumpriram a funcdo que o
processo histdrico lhes reservara: comecgar a minar, a partir de dentro, 0s
fundamentos do Império, inoculando em seu organismo o virus letal da
igualdade, que se transformara em heranca genética [...] dos descendentes das
tribos semi-ndmades de Javé desde os tempos do Sinai.*"

Tais paradigmas, que evidentemente contém visdes de mundo e mentalidades,
possuem fortes componentes politicos, além de evidenciarem uma insubmissdo ao Estado.
Para Dacanal, Paulo de Tarso ndo era um simples ativista politico ou um revolucionario em
luta contra o Império, era mais do que isso®". De acordo com ele:

Ele era o simbolo, o icone de uma revolugdo civilizatéria que comegava a
espalhar-se pelo Mediterrdneo e que ndo se deteria antes de dominar o

Império. Dito de outra forma: Paulo de Tarso ndo era Paulo de Tarso. Ele era
0 processo histérico!l*”

¥ DACANAL, 2004, p. 316.

1 Assunto discutido na primeira parte deste estudo.
$2 DACANAL, 2004, p. 310.
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As implicacBes politicas da pregacdo de Paulo incluem uma oposicdo a ordem
imperial romana, cuja concepcdo de mundo era bastante diferente das concepgdes do
apostolo. Ndo negamos neste trabalho a parte da formacdo helénica de Paulo, tampouco
questionamos as contribui¢cbes do Helenismo na formacdo do Cristianismo ao longo dos
séculos, todavia, reconhecemos que os principios igualitarios contidos na doutrina de Paulo de
Tarso parecem seguir parametros de origem claramente hebraica. Enrique Dussel discorre
sobre as diferengas entre as visdes de mundo hebraica e indo-europeia, na sua vertente grega.

De acordo com Dussel:

[...] de um ponto de vista filoséfico ou teoldgico, produz-se o embate entre
duas concepcdes de existir ou do ser. Entdo, por um lado, os indo-europeus,
cuja compreensao do ser €, se pudéssemos formula-la resumidamente, “o que
esta presente e permanente ante os olhos™; o ser é presenca e permanéncia;
para 0s gregos isso era a ousia. Como os ser, afinal, € o uno, todos tem uma
tensdo para o panteismo. O certo é que contra ela vai se erguer o pensamento
judeu-cristdo. Judeu porque os cristdos da primeira hora eram judeus em
grande parte e porque metafisicamente os cristdos ndo trouxeram novas teses.
A criacdo, a visdo do homem e da histéria do cristianismo é judaica.®”

Essas diferencas entre as visdes de mundo grega e hebraica, as quais Dussel se refere,
sdo importantes para identificarmos em qual vertente de pensamento o igualitarismo cristao
dos primeiros séculos teve origem. Reparemos que, para Dussel, a criacdo, a visao da historia
e especialmente, neste caso, a visdo do ser humano na perspectiva do Cristianismo sao
hebraicas. Sendo a visdo de ser humano do Cristianismo fundamentada na tradicdo hebraica,
sua ética igualitaria bebe da mesma fonte. Além disso, o paradigma descrito acima por Dussel
reforca a influéncia da cultura hebraica na cultura ocidental. Dussel vai além, identificando no
paradigmatico movimento da narrativa mitica de Moisés um modelo de praxis para a histéria

mundial. De acordo com Henrique Dussel:

Assim, comegava uma luta de libertacdo de escravos que se tornard épica na
narrativa mitica de Moisés, que racional e filosoficamente pode se ser tratado
como um “modelo de praxis” especifico na histéria mundial das eticidades
concretas.®”’

%% DUSSEL, Enrique. Caminhos de Libertagdo Latino—Americana: interpretacdo historico-teoldgica. Tomo I.
Sédo Paulo: Paulinas, 1984. p. 50.

7" DUSSEL, Enrique. Etica da Libertag&o: na idade da globalizagdo e da exclusdo. Petropolis: Vozes, 2002. p.
29.
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Trata-se do ponto de partida de um “paradigma ético-critico”: os escravos
(vitimas, dominados, excluidos), por um processo diacronico de luta,
alcangardo a libertagdo politica, econdmica e cultural numa “terra
prometida”, tendem para a utopia futura, no meio da crise do sistema inter-
regional egipcio-mesopotadmico. A releitura posterior deste texto durante
séculos, em outros momentos histéricos do mesmo sistema inter-regional
posterior, instaurara um tipo de racionalidade libertadora especifica na
historia planetaria, e que tentamos formalizar filosoficamente.*"®

A questdo da utopia futura e da releitura posterior da eticidade sobre a qual Dussel se
refere serdo abordados posteriormente no presente estudo, porém, no presente momento,
importa compreendermos a importancia da origem hebraica de Paulo de Tarso, tanto quanto
herdeiro cultural da racionalidade libertadora de seus antepassados hebreus, como também
como construtor dessa racionalidade libertadora em um outro contexto histérico centralizado
no dominio romano.

Sobre arelagéo entre Paulo de Tarso e o Império Romano, Richard Horsley afirma:

O Evangelho de Cristo segundo Paulo anunciou a maldi¢do e a destruicdo
ndo s6 do judaismo e da Lei, mas dos “regentes desta época”. Dado que o
contexto histérico da missdo de Paulo era o Império Romano, ndo € dificil
extrair as implicagdes. [...] Por mais irbnico que possa parecer, precisamente
onde faz empréstimos de linguagem imperial ou alude a ela, podemos
discernir que o Evangelho de Paulo se opfe primordialmente a ordem
imperial romana, “este mundo, que ¢ passageiro”.>®

Richard Horsley explica que o ponto de partida para o reconhecimento de que Paulo
pregava um evangelho antiimperial € o fato de que boa parte de sua linguagem evocava ecos

do culto ao imperador ou da ideologia deste culto®®. Horsley afirma:

A medida que usou deliberadamente uma linguagem que tinha intimos
vinculos com a religido imperial, Paulo apresentava seu evangelho como
competidor direto do evangelho de César. Tendo-se discernido isso, outras
caracteristicas de Romanos assumem de subito sua real significagdo politica,
por exemplo, o credo introdutério em 1, 3-4 em que Jesus Cristo (e ndo

César) é o verdadeiro rei, “constituido Filho de Deus” com poder”.®*

Richard Horsley afirma que, para Paulo, Jesus era o que o imperador de Roma

reivindicava ser: o representante da humanidade, o regente do mundo e o reconciliador®®.

%8 DUSSEL, 2002, p. 29

" HORSLEY, Richard. Paulo e o Império: religido e poder na ordem imperial romana. Sdo Paulo: Paulus, 2004.
p. 14

0 HORSLEY, 2004, p. 143.
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%82 HORSLEY, 2004, p. 143.



118

Sobre tal questdo, lembramos o que afirmamos acima a partir de Dacanal, a saber, de Paulo
referir-se a Jesus como Kyrios, um titulo até entdo usado pelo imperador, e que Paulo o estava
utilizando claramente como contraponto a imperador. Dentro deste paradigma, Paulo parecia
estar de acordo com os principios da religido de Javé, que ndo reconhecia governantes
terrenos como divinos nem atribuia a seus reis poderes ou status de divindade, tendo Israel,
embora formado por varios éxodos, tendo adotado como simbolo o éxodo dos que fugiram da
dominagdo do deus ido6latra conhecido como fardo, o monarca egipcio divinizado. Segundo
Dacanal, a divinizacédo de reis, e do poder, organica as civilizacdes vétero-orientais e ao Egito,
era completamente estranha a Israel, pois, na cultura do antigo Israel, o poder era delegacéo e
servico®®®, ndo sendo intrinseco & pessoa do governante. Horsley afirma claramente que em
Filipenses, capitulo 3, versiculos 20 e 21, Paulo estd opondo claramente Jesus Cristo como
Senhor ao salvador imperial, ou seja, ao imperador romano .

Uma evidéncia das caracteristicas politicas antiimperiais contidas na visdao de mundo
de Paulo de Tarso encontra-se no texto neo-testamentario de | Corintios capitulo 8, versiculos

5 e 6, que transcrevemos aqui:

Porque, ainda que haja também alguns que se chamem deuses, quer no céu
quer na terra (como ha muitos deuses e muitos senhores). Todavia para nds
h& um sé Deus, o Pai, de quem € tudo e para quem nds vivemos, € um s
Senhor, Jesus Cristo, pelo qual sio todas as coisas, e nés por ele.**®

Embora num contexto exegético, Paulo estivesse discorrendo sobre a licitude ou nao
dos primitivos cristdos de comerem carne sacrificada aos idolos pagaos, ndo deixa de soar
subversivo o texto transcrito acima, na medida em que o imperador era considerado uma
divindade na terra e chamado de “Senhor”, e Paulo de Tarso claramente ndo o reconhece
como tal, afirmando a divindade do Deus de Israel e o senhorio de Jesus Cristo, 0 Unico
Senhor para ele e seus seguidores. O imperador ndo era para eles o “Senhor”, e tal paradigma
adquire um viés contestatdrio e subversivo.

A questdo da crucificacdo de Jesus, meio horrendo usado pelos romanos para castigar
e matar criminosos e rebeldes, também parece usado por Paulo como forma de

posicionamento politico antiimperial. Richard Horsley afirma: “O aspecto mais

%3 DACANAL, 2013, p. 377.
%% HORSLEY, 2004, p. 144.
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flagrantemente aintiimperial de seu evangelho era o foco no Cristo crucificado.”**® Segundo

Richard Horsley:

O resto do evangelho fundamental de Paulo foi, naturalmente, que o insurreto
politico crucificado pelos romanos tinha sido entronizado como verdadeiro
Senhor do mundo e voltaria iminentemente na parusia (referéncia a entrada
imperial numa cidade submetida). A pessoa crucificada pelos dirigentes
romanos era agora o Senhor que logo submeteria “todas as coisas”, e que
presumivelmente inclufa os regentes romanos [...].%

Podemos imaginar o grau de subversdo em que consistia o ato de Paulo, na sua critica

ao Estado romano, chamar um criminoso contra o Estado, condenado a morte pela forma mais

brutal, dolorosa e humilhante existente: a crucificagdo, ser agora chamado de “Senhor” por

Paulo de Tarso e seus seguidores. Titulo este aplicado a César, imperador divinizado -, e ser a

figura do Cristo crucificado um simbolo de tal paradigma.

Entretanto, Horsley faz um questionamento: se 0 Evangelho de Paulo era antiimperial,

como explicar o aparente endosso deste em Romanos, capitulo 13, versiculos 1 a 7, onde

Paulo recomenda submeter-se as autoridades constituidas, por serem elas instituidas por

Deus?*®® Essa aparente contradicdo pode ser satisfatoriamente explicada na medida em que

um texto biblico ndo deve ser retirado de seu contexto histérico particular e aplicado de

maneira indistinta a todo e qualquer contexto ou situacéo. De acordo com Richard Horsley:

Romanos 13, 1-7 tem sido usado como justificativa de tiranias e base de
aceitacdo de grosseiras injusticas e abusos dos suditos pelos dirigentes. Esse
mau uso das Escrituras tem suas raizes em duas facetas estreitamente
relacionadas da maneira de entender a vida: como afirmacdes ou li¢bes (ou
“pericopes”) individuais distintas tiradas de um contexto de uma narrativa ou
de uma discussdo mais longa, e como a “palavra de Deus” abstraida do
contexto histérico e diretamente aplicada a todo contexto. Uma alternativa
adequada requer a combinacdo da critica retdrica recém-descoberta e por
meio da qual, nesse caso, s6 pode compreender o argumento de Paulo em
Romanos, e de uma rigorosa busca do contexto histérico em que esse
argumento pode ser apropriadamente entendido.®

De acordo com tais pressupostos, de ndo abstrair um texto vétero ou neo-testamentario

de seu contexto historico e tentar aplica-lo a todo contexto de maneira indiscriminada,

%86 HORSLEY, 2004, p. 144.
%7 HORSLEY, 2004, p. 144-145.
%88 HORSLEY, 2004, p. 149.
%89 HORSLEY, 2004, p. 149.
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Horsley explica Romanos 13, versiculos de 1 a 7 de forma contextualizada historicamente,
partindo de um contexto volatil particular onde os judeus estavam sendo atacados e que
judeus da Diaspora tinham desenvolvido estratégias para lidar com autoridades romanas
hostis nestas circunstancias>®’. Horsley explica que, na teologia judaica apocaliptica, se Deus
tinha o controle ultimo da histéria, Deus tinha que, pelo menos estar permitindo que o regime
imperial governasse, mas também estava considerando esse regime imperial responsavel pela
opressdo e injustica®”. Segundo Horsley: “Defender uma judiciosa contencdo em certas
circunstancias volateis de modo algum diminuia a oposicdo geral ao regime imperial
romano.”?%

Isso significa que Romanos, capitulo 13, versiculos de 1 a 7, ndo sdo, de forma
alguma, uma contradicdo as posicdes criticas de Paulo de Tarso com relacdo ao Estado,
menos ainda uma admoestacdo a submisséo incondicional dos seus seguidores seja ao Estado
romano, seja a qualquer governo terreno existente, mas parte de uma estratégia volatil de
contencdo numa situacao particular, ndo podendo tal texto neo-testamentario ser usado, como
foi varias vezes ao longo da histéria, para justificar tiranias, autoritarismos ou abusos de
qualquer Estado de qualquer matiz ideoldgico.

Gunther Bornkamm afirma que Romanos 13 pode ser compreendido somente tendo
em conta a situacdo historica em que foi escrito, e que é incorreto fazer dele, por todos os
séculos, a base de um incondicionado conservadorismo politico®*®. José Hildebrando Dacanal
parece ir ao encontro tanto de Giinther Bornkamm quanto de Richard Horsley, no sentido de
ndo considerar Romanos 13 versiculos 1 a 7 como uma defesa da obediéncia irrestrita ao
poder do Estado. De acordo com ele:

Portanto, consideradas as circunstancias em que foi escrita, Romanos 13, 1-7
ndo pode ser vista como defesa do poder irrestrito das autoridades
constituidas nem como exortagdo a obediéncia incondicional as suas ordens.
Muito pelo contrério, levando-se em consideracdo o contexto politico amplo
deve-se concluir que nesta passagem Paulo de Tarso estd reivindicando
claramente — ainda que ndo diretamente — para o cristdo, e para todo o
cidaddo, o direito ao espaco privado, opondo-se assim ao totalitarismo da

polis helénica — herdado pelo Império — e mantendo-se, portanto, firmemente
no ambito da tradicao anti-totalitaria de Israel [...].**

%0 HORSLEY, 2004, p. 149.

¥ HORSLEY, 2004, p. 149-150.
%92 HORSLEY, 2004, p. 150.

%% BORNKAMM, 1992, p. 239.
%4 DACANAL, 2013, p. 387.
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Dacanal afirma que Paulo procurava demonstrar que 0s cristdos ndo se constituiam em
perigo para a ordem governamental romana®®. Todavia, as ideias de Paulo faziam dele um
potencial inimigo do Império, o que demonstra que o igualitarismo cristdo primitivo ndo deve
ser confundido com um mero “igualitarismo conceitual”’, mas ao contrario, tornava-se

perigosamente subversivo aos olhos das autoridades romanas. Dacanal afirma:

Pois o grandioso e fantastico projeto de montar uma comunidade universal
regida pelo Messias / Rei de Israel, o Senhor Jesus ressuscitado, e submetida
a ética sinaitica, projeto que é a simula de toda a sua obra, fazia de Paulo de
Tarso um potencial e mortal inimigo do Império dos Césares, os senhores do
mundo. [...] Aqui é suficiente lembrar que tal tema, fazendo contraponto a
sua antropologia mitica, ressoa sottovoce em suas Cartas, particularmente nas
passagens em que cita as potestades, as dominacges e 0s muitos senhores,
sinénimos implicitos do poder imperial de Roma.**

Dacanal completa seu raciocinio com relacdo ao potencial revolucionario do

Cristianismo primitivo e das ideias de Paulo de Tarso:

E ndo era pouco, mesmo que Marcos e Lucas procurassem mostrar que 0s
cristdos ndo representavam uma ameaca ao Império e que Paulo de Tarso
advogasse a obediéncia as autoridades constituidas, Diocleciano e Trajano
ndo eram estultos e imediatamente perceberam o explosivo potencial
revolucionario daquela, como diria Técito, “nefanda superstigdo oriental”.>*’

Segundo Horsley, discorrendo sobre as contribui¢cbes do Evangelho antiimperial de

Paulo de Tarso:

Talvez a mais notavel oposicéo entre o evangelho imperial e o Evangelho de
Paulo seja a sua “teologia” com relagdo a politica. A ideologia imperial
acentuava que Japiter e os deuses tinham dado poder a Augusto. Paulo, em
contraparte, insistia que Cristo agora reinava no céu, e “depois de ter
destruido todo principado, toda autoridade, todo poder”, iria entregar “o
Reino a Deus Pai, para que Deus seja tudo em todos” (1 Cor 15, 24.28). No
final, nenhum ser humano, incluindo o exaltado Jesus Cristo, teria monopélio
do poder.*%

Logo, constatamos acima que, para a politica em Paulo de Tarso, o poder ndo poderia
existir como monopdlio, o que soa como revolucionario em termos de mundo antigo, com a
excecdo da cultura hebraica, de onde Paulo herdou esta concepg¢do. Paulo de Tarso, diante das

analises do presente estudo, pode ser considerado um elemento que, ao universalizar o culto a

¥ DACANAL, 2013, p. 386.
%% DACANAL, 2013, p. 379.
7 DACANAL, 2004, p. 286.
%% HORSLEY, 2004, p. 150.
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Javé através do Cristianismo, estendeu o padrdo igualitario do antigo Israel a toda a
humanidade, e dentro desse parametro, sua critica ao Estado, séculos antes das revolucdes
burguesas da Europa, soa como revolucionario em termos das concepg¢fes do mundo antigo.
Um aspecto pertinente aos objetivos deste estudo € a discussdo acerca da construcao
de uma sociedade alternativa entre os cristdos primitivos, através da chamada assembleia, ou
ekklesia. A possibilidade da tentativa de construcdo de uma sociedade a parte da sociedade
imperial romana talvez encontre fundamento no texto neo-testamentério de | Corintios

capitulo 6, versiculos 1 e 2, conforme transcrevemos logo abaixo:

Ousa algum de vos, tendo algum negécio contra outro, ir a juizo perante os
injustos, e ndo perante os santos? Nao sabeis que os santos hao de julgar o
mundo? Ora, se 0 mundo deve ser julgado por v6s, sois porventura indignos
de julgar as coisas minimas? ¥

Tal exortacdo parece um indicio da insubmissdo de Paulo de Tarso e dos cristdos
primitivos com relacdo a ordem imperial romana, visto que, em questdes legais, Paulo
admoestava 0s cristdos a resolverem dentro da ekklesia, ou assembleia, litigios e seus assuntos
legais. Eram, portanto, orientados a manterem seus assuntos de forma autdbnoma e
independente das cortes romanas, considerando que as leis e estruturas do Império eram
instrumentos de controle social, além de serem admoestados no sentido de manterem a
solidariedade e a unido da comunidade.*®

O significado de ekklesia nos parece importante neste contexto. Richard Horsley
considera que traduzir tal palavra meramente por igreja induz ao erro*’. Horsley afirma que:
“Se a linguagem usada por Paulo com referéncia a0 movimento que estava construindo
servirem de indicio, estéd claro que ele ndo as considerava em termos religiosos explicitos.”*%.

Horsley explica que, embora o termo ekklesia chegue a Paulo através da Biblia
judaica em grego, ou Septuaginta, com fortes conota¢des de assembleia por todo Israel, seu
significado na parte do Império Romano de fala grega se refere a uma assembleia de cidaddos
da polis grega*®. Portanto, afirma Richard Horsley: “Ekklesia é assim um termo politico com

certas tonalidades religiosas.”*®* Prossegue Richard Horsley:

%9 BIBLIA SAGRADA: Edigdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 216-217.
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Por outro lado, a “assembleia” da polis grega por certo envolvia louvor,
aclamacéo e discussdo de questbes de interesse dos cidaddos, o que eram
também as principais atividades que as comunidades de Paulo realizavam nas
reunides das “assembleias”. Paulo evidentemente entendia a ekklesia de
Tessalonica ou Corinto ndo como “comunidade cultica”, mas como uma
assembleia politica do povo “em Cristo”, numa clara justaposicdo e
“competi¢io” com a assembléia oficial da cidade [...]*”®

Logo, podemos constatar, que as comunidades cristas primitivas, lideradas por Paulo

de Tarso “sdo, portanto, comunidades locais de uma sociedade alternativa a ordem imperial

romana.”*® Tal alternativa, proposta pelo Cristianismo paulino, se revela no aspecto

econémico. Havia, em Paulo de Tarso, a recusa em se inserir no sistema patronal romano e

suas relacdes de clientela, inspirado nas relagdes dos camponeses da Galileia. De acordo com

Horsley:

Prossegue Horsley:

As relagBes sociais igualitarias, em contraste com as hierarquicas, chegaram
mesmo a dimensdo econdmica na busca por Paulo de sua sociedade
alternativa, embora, mais uma vez, sua pratica possa nao ter dado forma
concreta a suas inten¢des. Ao se tornar “apostolo” do movimento de Jesus a
partir de sua convocagdo por Cristo com seu proprio “evangelho” distintivo,
Paulo identificou-se com a reciprocidade horizontal das relagdes sdcio-
econdbmicas de um movimento cujas raizes estavam nos lugarejos
camponeses da Galiléia, com suas tradices israelitas da Alianca [...]*""

Essas relacOes sociais relativamente igualitarias estavam em aguda oposicdo
as relacdes hierarquicas do sistema patronal romano em geral e do arranjo
“patrono-cliente” [...]. A propria recusa, de maneira espantosa, por Paulo da
ajuda econbmica dos corintios [...] pode ser explicada melhor como um
esforco seu no sentido de evitar sua insercdo numa relacdo patrono-cliente
tipica com um ou mais chefes das casas em que os membros assembléia
corintia se reuniam.*%

Além da insubmissdo de Paulo de Tarso em relacdo ao sistema patronal romano, a

“reciprocidade horizontal” sobre a qual discorre Horsley se apresenta em outro aspecto das

comunidades paulinas: a coleta em oposicdo ao sistema de tributacdo imperial. Segundo

Horsley:

%5 HORSLEY, 2004, p. 207-208.
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Além disso, contra o sistema patronal socioeconémico hierarquico por meio
do qual se estruturavam toda a sociedade imperial e a economia hierarquica
dos povos suditos que prestavam tributo ao Império, Paulo organizou e
administrou agressivamente uma “coleta” para “os pobres entre os santos de
Jerusalém” [...]. Em termos concretos, a coleta equivaleu a uma relagdo
econdmica reciproca horizontal internacional, em oposicdo ao sistema
vertical de relacdes tributarias.**

Ekkehard W. Stegemann e Wolfgang Stegemann afirmam que a ekklesia, no campo
civil, era a assembleia do demos, ou assembleia popular, de todos os cidaddos. Porém, tal
assembleia era exclusiva de homens livres, com direito a voto. Estes eram os cidad&os.
Mulheres, escravos, estrangeiros, criancas, eram todos excluidos da ekklesia, ou assembleia.
Tal era a caracteristica da polis grega*®. Afirmam Ekkehard W. Stegemann e Wolfgang

Stegemann:

Os membros da ekklesia eram os cidaddos. Porém “os cidaddos nunca
constituam a populacdo total de uma polis grega, possivelmente ndo existiu
uma cidade-estado em que meramente um quarto dos habitantes gozasse do
status de cidaddo [...] Mulheres, criancas e escravos, de qualquer maneira,
estavam excluidos. Seu lugar era em casa [...]. Eles eram membros da casa,
mas ndo da polis [...]” O mesmo vale para os estrangeiros.***

Observamos aqui a caracteristica excludente do sistema das assembleias vinculadas ao
Império, fundamentadas na cultura helénica, e a tentativa de inclusdo realizada nas
comunidades cristds primitivas. Ekkehard W. Stegemann e Wolfgang Stegemann entendem
ndo estar fora de questdo entender a comunidade dos crentes em Cristo também nos termos da
sociologia moderna, como: “[...} ‘formacdo de partido’ ou ‘movimento social’, na medida em
que se entende como unido de pessoas que divergem estruturalmente dos principios sociais
[...], ou que, como movimentos sociais, tem por objetivo alcangar mudangas sociais”.**? Dal,
constatamos o carater social das comunidades dos cristdos como alternativa ao sistema
imperial.

A importancia da cultura hebraica em todo este processo ndo deve ser subestimada,
visto serem Paulo de Tarso e o proprio Jesus, oriundos desta tradicdo. Lembramos que
processos culturais ndo sdo estanques, e uma tradicdo deve ser entendida como um processo

cultural. A mudanca é uma caracteristica de uma tradicdo legitima, ndo inventada. Tradi¢Ges

% HORSLEY, 2004, p. 211.
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inventadas buscam uma invariabilidade**®. Esse ndo parece ser de forma alguma o caso das
grandes tradicGes religiosas, incluindo o Judaismo e o Cristianismo, visto a diversidade de
postulamentos, variaveis e mutacdes dentro de seus universos culturais, verificaveis através de
séculos de histéria. Embora reconhegcamos a existéncia de movimentos buscando uma
invariabilidade, ndo podemos julgar as grandes tradicbes por esse tipo de movimento, pois
seria como julgar a parte pelo todo.

Dentro desse paradigma, surge o Cristianismo a partir de uma matriz judaica,
preservando e ampliando a questdo igualitaria do antigo Israel, e tornando-a acessivel aos ndo
judeus de nascimento. Isso diz respeito da mesma forma no que concerne a critica ao Estado,
pois o Cristianismo parece herdar, nos seus primordios, a critica social dos profetas de Israel,
sendo o préprio Jesus compreendido por muitos como um continuador dos profetas de Israel.

A respeito disso, Giinther Bornkamm afirma:

Efetivamente, também na sua critica revolucionéria das tradicbes dominantes,
das doutrinas e da religiosidade do seu povo, a pregacdo de Jesus, pelo seu
contelido, estd muito mais préxima de quando se pensou durante muito
tempo, da mensagem dos profetas mais antigos e da tradicdo sapiencial do
judaismo tardio. Esta corretissima observacdo permitiu, ndo sem razdo, aos
representantes do judaismo moderno reivindicar Jesus como um profeta
pertencente ao seu povo.***

A vinculacdo de Jesus com o Judaismo parece, portanto, clara. A reivindicacdo de
grupos judeus a respeito de Jesus ser um profeta de Israel, considerada corretissima por
Bornkamm, transcrito acima, parece importante, inclusive pela critica exercida por Jesus, para
compreendermos o Cristianismo nascente ndo como um rompimento com o antigo Israel, mas

como uma espécie de continuidade. Segundo Maurice Sachot:

N&o é se afirmando diferente do judaismo que o cristianismo se constituiu,
mas pretendendo ser o judaismo no que ele tem de mais auténtico. E no
interior do judaismo, até mesmo em seu centro e ndo na sua periferia ou nas
suas margens, que é preciso encontrar o principio indutor de diferenciacio, a
estrutura, a matriz que trouxe e fez nascer o cristianismo. [..] E com
categorias judaicas que é preciso prestar contas da emergéncia do que ndo
sera mais judeu, a0 mesmo tempo em que pretende sé-lo plenamente.**®

13 HOBSBAWM, Eric. RANGER, Terence. A Invenc&o das Tradiges. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1997. p. 10.
414 BORNKAMM, 1992, p. 259.

15 SACHOT, Maurice. A Invencéo do Cristo: a génese de uma religido. Rio de Janeiro: Edicdes Loyola, 2004. p.
15.
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N&o estamos aqui negando as diferencas entre o Cristianismo e o Judaismo, nem
tampouco questionando a contribuicdo do Helenismo na formagéo da tradigdo cristd, mas
compreendendo a ética e o igualitarismo cristdo como uma heranca da tradicdo hebraica, da
mesma forma que a critica ao Estado, estando tais elementos verificados em Paulo de Tarso.
Podemos, a partir destes paradigmas, acreditar que, na teologia paulina, fundamentada nas
concepcdes sociais e politicas dos profetas do Israel antigo, estdo as origens do pensamento

igualitério.

2.6 Consideracdes Finais

O mundo contemporaneo parece herdar da tradicdo judaica e cristd uma serie de
fatores, muitas vezes ocultos sob uma capa de secularizacdo, mas que ndo podemos
subestimar quando tratamos de tentar compreender alguns fundamentos da sociedade
ocidental. Uma das utilidades da historia, conforme a compreendemos, € justamente
investigar os resquicios, os vestigios e os fragmentos do passado, atraves das fontes, e através
disso compreender melhor o presente.

A cultura secularizada na qual vivemos adquire um viés tedrico defensor de principios
igualitarios e de critica ao Estado, bem como da defesa desse direito de critica. Ao
procurarmos as raizes desses principios, ndo podemos esquecer que a cultura hebraica ja
apresentava um viés igualitario e um forte paradigma de critica ao Estado, conforme
estudamos na primeira parte deste estudo.

Levando-se em consideracdo os paradigmas estudados no capitulo presente, nos
parece licito questionar se ndo estariam ai as sementes e as raizes do igualitarismo moderno e
da critica ao Estado, se considerarmos a influéncia inegavel da cultura judaica e crista no
Ocidente? Seriam tais elementos, o igualitarismo e a critica ao Estado meros produtos das
revolugdes burguesas e do lluminismo ou teriam raizes mais antigas, ancoradas no Israel
antigo e passando pela teologia paulina até chegarem até a Modernidade?

Para termos respostas a este questionamento devemos considerar conceitos como
estruturas, longa duracdo e permanéncias, pois nos parece possivel que levando em
consideracdo tais parametros possamos encontrar respostas. Também devemos compreender
fendmenos de secularizagdo, quando ideias de matriz religiosa acabam por ser apropriadas

dentro de uma perspectiva secular e laica. Estruturas, longa duracdo e permanéncias, aliadas a
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processos de secularizacdo de ideias religiosas serdo os temas do proximo capitulo do

presente estudo, objetivando prosseguir com essa investigacao e obter respostas.



3 IDADE MEDIA, POLITICA E HERANCA CULTURAL

3.1 Introducéo

A ldade Média, ou simplesmente medievo, possui importancia capital na historia e
cultura do Ocidente. Muitas de nossas instituicfes devem a ldade Média sua origem, e isso se
torna particularmente claro no que concerne a politica, conforme veremos nesse capitulo do
presente estudo. Embora visto com preconceito, desde o periodo historico conhecido como

Renascimento®!®

, 0 periodo medieval corresponde a gestacdo de uma série de instituicbes
ainda existentes, como veremos daqui em diante.

Dentro do principal objetivo do presente estudo, que € verificar até que ponto 0s
modernos pensamento igualitario e critica ao Estado possuem origem na milenar cultura
judaico-cristd, a Idade Média surge como uma espécie de elo entre a Antiguidade, quando se
forma o que chamamos de Cristianismo, e a Modernidade, quando o pensamento igualitario e
a critica ao Estado se cristalizam ideologicamente e se tornam valores para as assim chamadas
democracias ocidentais.

Segundo Hilario Franco Junior:

Ora, para tanto é preciso acompanhar a presenca medieval ao longo dos
tempos. E, portanto, recolocar a velha questdo: continuidade ou ruptura?
Sobre a passagem da Antiguidade para a ldade Média, boa parte da
historiografia prefere enfatizar os pontos comuns, os prolongamentos. Mas
entre Idade Média e ldade Moderna por muito tempo ndo se hesitou em
aceitar quase unanimemente a segunda resposta. [...] S6 mais recentemente se
passou a negar a pretensa oposi¢do Medievalidade-Modernidade. No entanto,
hesita-se ainda em admitir que as estruturas modernas sdo, no fundamental,

medievais”.*’

Portanto, a pretensa oposicdo entre Idade Média e Idade Moderna, tem sido, como
afirma Franco Janior, negada. A ldade Moderna se torna uma continuidade da Idade Média,
devido a sua importancia, sendo as estruturas modernas fundamentalmente medievais. 1sso

significa dizer que ndo é possivel compreender nossa atual civilizagdo sem referir-nos as suas

*** FRANCO JUNIOR, Hilario. A Idade Média: nascimento do Ocidente. S&o Paulo: Brasiliense, 2006. p. 11.
“T ERANCO JUNIOR, 2006, p. 155.
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raizes medievais. A Idade Média pode ser considerada o fato gerador da Modernidade*'?,

além de poder ser encontrada, sob novas roupagens, no século XX**°.

Sob esse parametro, considerando a Modernidade como uma continuidade, ndo como
uma ruptura com o periodo medieval*?®, buscaremos as questdes que, a parte de um rigido
sistema feudal, refletiram a ética igualitaria e critica do Cristianismo primitivo. Dentro desse
periodo, buscaremos desvelar até que ponto ideias igualitarias, de subversdo e de critica,
presentes no Cristianismo nascente na Antiguidade, podem ter sobrevivido na cultura
medieval e dentro da propria Cristandade, ndo apenas dentro da Igreja de Roma, através de
seus intelectuais, como também de forma paralela e marginal, através das assim chamadas
heresias.

Para isso, deveremos procurar os fundamentos da politica medieval, e dentro de tais
fundamentos as influéncias da doutrina cristd, presentes nos embates entre o bispo de Roma e
0s reis medievais, e se dentro de tais embates ndo estariam embutidas uma espécie de critica
ao arbitrio do Estado, fundamentada nos textos sagrados cristdos e, em especial, no texto
vetero-testamentario, além de uma tentativa de limitacdo do poder temporal. Veremos assim,
se a separacdo entre Igreja e Estado, fator recorrente nas democracias do Ocidente, é
realmente uma conquista do lluminismo ou mais uma heranca do medievo, e no que tais
embates representam uma critica aos poderes temporais, repercutindo na critica moderna a
governos opressivos e na reivindicacdo de um espaco privado de consciéncia individual, onde
as fronteiras do poder coercitivo do Estado ndo poderiam ultrapassar.

Veremos também, se as concep¢des politico-filosoficas de Agostinho, bispo de
Hipona, com seu paradigma politico da Cidade de Deus, em contraponto a Cidade dos
Homens, fator que teve grande influéncia na politica medieval, carrega dentro de si a
inspiracao utépica de um mundo melhor, e no que tal inspiracdo utdpica se torna um legado
politico e ideolégico para a Modernidade, mesmo que secularizado e despido da
espiritualidade agostiniana original. Além de que, no que as concepcles agostinianas se
tornam um paradigma das relac6es entre Igreja e Estado.

A importancia do medievo na historia eclesiastica e geral, bem como na propria
cultura ocidental, ndo pode ser subestimada. Além da formacdo dos Estados e linguas
nacionais, preservacao da cultura e filosofia classicas e inimeras outras contribuicdes, foi na

Idade Média que os conflitos entre a Igreja Romana e 0s poderes temporais foram, além de

** FRANCO JUNIOR, 2006, p. 157.
19 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 157.
%20 No presente capitulo serdo fornecidos exemplos em acordo com esse paradigma.
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marcantes, fundamentais para a compreensdo de suas rela¢cbes em outros periodos historicos,
além de marcantes para a compreensdo dos conceitos politicos vigentes na Modernidade*?.

N&o poderemos esquecer-nos das formulagdes politicas de intelectuais que marcaram
0 pensamento cristdo ocidental, como Tomas de Aquino, considerado santo da Igreja de
Roma, que considerava a sedi¢do contra reis opressores um direito dos povos oprimidos, e da
defesa do tiranicidio. As formulacGes politicas e filosoficas medievais sobre a teoria
descendente de poder, onde o poder emana do povo, fator que fundamenta as democracias
ocidentais, também sera discutido, e se ja na Idade Média se conhecia esse paradigma, ou se
esta é uma invenc¢do do lluminismo.

Também deveremos analisar as revoltas de carater milenarista utépico, consideradas
heresias, mas fundamentadas em aspectos sociais da doutrina cristd, e no que tais
movimentos, mesmo a margem da rigida estratificacdo social do medievo, se constituiam uma
tentativa de retorno as praticas e ensinamentos do Cristianismo primitivo, buscando antes de
tudo pdo e dignidade, fundamentados, sobretudo nos ensinamentos igualitarios do
Cristianismo original.

N&o negaremos aqui a rigida estratificacdo social estamental da sociedade medieval,
nem tampouco o0s abusos decorrentes do sistema feudal, porém procuraremos, dentro de uma
perspectiva, sobretudo dialética, compreendendo aqui dialética como tese, antitese e sintese -,
desvelar se paralelamente a essa rigida sociedade estamental, ndo foram preservados aspectos
libertarios presentes na cultura judaico-cristd, e no que tais paradigmas foram ou néo
apropriados pela Modernidade. Dentro de nossa proposta, devemos caracterizar de modo geral
0 periodo medieval e procurar na sua politica, nas ideias de seus intelectuais e nos seus
movimentos populares as razdes que nos fazem acreditar que, justamente durante a Idade

Média, aspectos libertarios da cultura cristd ndo desapareceram.

3.2 Idade Média: Consideracdes Gerais

Sobre o inicio exato do periodo medieval, ndo existe exatamente convergéncia entre 0s
diferentes historiadores que estudam o periodo, no sentido de apontar uma data especifica
para 0 inicio da ldade Média. Martin Dreher indica o ano de 529, onde dois fatos

significativos aconteceram: o fechamento da Academia platdnica de Atenas, por decreto do

2L ULLMANN, Walter. Historia del Pensamiento Politico en la Edad Media. Barcelona: Ariel, 2009. p. 13.
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Imperador cristdo Justiniano, e a fundagdo do primeiro mosteiro beneditino, por Bento de
Nursia em Monte Cassino*?%. Porém, Jacques Le Goff ndo aponta para uma periodizacdo no
que se relaciona ao inicio ldade Média, mas relaciona seu inicio ao que é chamado de

Antiguidade Tardia. De acordo com Jacques Le Goff:

A ideia de um fim brutal da Antiguidade greco-romana felizmente foi
abandonada. Fala-se de Antiguidade tardia. Esse grande periodo, ainda
imperial, leva a Idade Média ocidental, certamente, mas igualmente as
civilizacbes do Oriente bizantino e do Islam [...] Porque ndo basta falar de
uma cronologia (do século VI ao século XV) para falar de Idade Média, a
partir do momento em que deixamos o Ocidente.*®

Le Goff fundamenda seu ponto de vista da seguinte forma:

A ldade Média ocidental ndo é programada. Nasce de uma aculturacdo na
qual se confundem pouco a pouco 0s Usos e costumes greco-romanos com 0s
barbaros. Nasce também da confrontacdo com o Islam. Na origem, nada de
fato predispunha o Império do Ocidente - que englobava a Africa do Norte —
a se tornar “europeu”.*?!

Dentro dos parametros propostos por Jacques Le Goff, de uma Idade Média nao
programada, e de uma aculturacdo, lembramos o fato de que o Império Romano ja se
encontrava cristianizado, dento do periodo que Le Goff denomina Antiguidade Tardia, bem
como o fato de que a aculturacdo citada por ele engloba elementos cristdos, presentes na
Antiguidade Tardia, dentro da cultura romana. Tal processo de cristianizacdo da sociedade
romana, promovido na chamada Antiguidade Tardia, sera estendido a Europa e sera uma
importante caracteristica do periodo medieval.

Christopher Dawson vincula tal periodo ao colapso do Império Romano e ao um
vacuo preenchido pelo papel da Igreja, bem como vincula esse processo ao inicio da cultura

ocidental. Segundo Christopher Dawson:

O inicio da cultura ocidental pode ser detectado nessa nova comunidade
espiritual que surgiu das ruinas do Império Romano, em razdo da conversdo
dos bérbaros do norte & fé cristd. A Igreja cristd herdou as tradi¢fes do
Império. Ela chegou aos béarbaros como portadora e representante de uma
civilizacdo superior, dotada do prestigio conferido tanto pela lei romana
guanto pela autoridade do nome de Roma. O colapso da organizagdo politica

%22 DREHER, 2013. p. 109.

%23 |_LE GOFF, Jacques. Em busca da Idade Média. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2008. p. 79.
42 |LE GOFF, 2008, p. 80-81.
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do Império Romano deixara um vacuo que nenhum rei barbaro ou general
poderia preencher.*®

Prossegue Dawson:

Ele foi preenchido, contudo, pela Igreja, que assumiu a funcdo de tutora e
legisladora dos novos povos. Os padres latinos — Ambrosio, Agostinho, Ledo
e Gregorio — foram, concretamente, os pais fundadores da cultura do
Ocidente, na medida em que, por meio do arduo trabalho desses homens, os
distintos povos do Ocidente puderam ser incorporados a comunidade
espiritual da cristandade, adquirindo, dessa forma, uma cultura comum.*%®

Tal cristianizacdo da sociedade, devido ao papel da Igreja, leva o periodo medieval a
ter o Sagrado como paradigma principal. Afirma Hilario Franco Junior: “Para o homem
medieval, o referencial de todas as coisas era o sagrado [...];”427
Essa prevaléncia do Sagrado no pensamento medieval é analisada por Martin Dreher.

De acordo com ele:

E impossivel compreender qualquer autor medieval, caso ndo levarmos em
conta que, na base de seu pensar e agir frente ao mundo e em relagdo a ele,
existe a inabaldvel conviccdo de que na encarnagdo uma Verdade se tornou
acessivel. Essa Verdade abre novas perspectivas de realidade, que ndo podem
ser co&preendidas a partir da vontade humana. Devem ser vistas a partir de
Deus.

Portanto, observamos em Dreher que a Idade Média e seu pensamento s6 podem ser
compreendidos levando em consideracdo a mentalidade voltada para a perspectiva do
Sagrado, sendo tal perspectiva considerada real para os medievais. Isso dava ao periodo
medieval a caracteristica de uma sociedade teocéntrica, onde o divino, 0 sacro e o
transcendente estavam no centro, no @mago da visdo de mundo medieval. Tal paradigma

englobava varios aspectos da sociedade da Idade Média. Para Hilario Franco Junior:

Podemos entdo falar na sociedade medieval vivendo sob o signo da — para
usar a expressao consagrada de Mircea Eliade — hierofania, ou “manifestagédo
do sagrado”. Mas para isso devemos considerar que “sagrado”, do ponto de

2> DAWSON, Christopher. Criacdo do Ocidente: a religido e a civilizacdo medieval. Sdo Paulo: E Realizacdes,
2016. p. 51

26 DAWSON, 2016, p. 51.

2T ERANCO JUNIOR, 2006, p. 139.

28 DREHER, 2013, p. 110.
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vista medieval, engloba o “profano”. De fato, na ldade Média ocorriam
hierofanias em setores da vida que hoje consideramos profanos, diferenciados
do campo “religioso”, como a politica e a economia.*?®

Observamos aqui, que para os medievais, a manifestacdo do Sagrado, ou hierofania,
caracterizava a teocéntrica sociedade medieval, inclusive em campos que, para nés, vivendo
no século XXI, aparentemente ndo possuem nada em comum com o pensamento religioso,
como a politica e a economia. Franco Janior explica tal visao medieval de mundo, ndo opondo
os termos “sagrado” ¢ “profano”, mas compreendendo-0s como complementares. De acordo

com ele:

Esbarramos aqui em dificuldades terminolégicas importantes. Falar em
sagrado desperta hoje a ideia de oposicdo com o profano, quando na verdade
esta palavra quer dizer mais “diante do templo” (pro fanum) do que “fora do
templo”. Ou seja, ndo se trata de conceitos opostos (como pensava a
sociologia das religies do século XIX), e sim complementares.**

Ao compreender sagrado e profano ndo como opostos, mas como complementares,
Franco Junior parece se aproximar da concepcdo medieval. Christopher Dawson reforca a

caracteristica eminentemente teocéntrica do medievo. De acordo com Dawson:

Aos olhos dos tedlogos ndo existia espaco para uma ciéncia ou filosofia
independente que se baseasse na razdo humana e pudesse prescindir da luza
da revelacdo. A verdadeira sabedoria era, essencialmente, teocéntrica.
Buscava a explicagdo de todas as coisas em Deus e relacionava todos os fatos
da experiéncia, toda forma de arte e ciéncia a fonte e centralidade divinas.***

Portanto, ndo podemos compreender a Idade Média sem compreender sua visdo de
mundo eminentemente teocéntrica, que abarcava a politica. Seguindo esta linha de raciocinio,
era natural que o ser humano medieval procurasse no texto sagrado de sua referéncia religiosa
a fundamentacdo necessaria para a construcdo da sociedade em que vivia. Neste sentido, o
texto sagrado judaico-cristdo encontra papel fundamental na sistematizacdo do saber na Idade

Média. Jacques Le Goff afirma:

429 ERANCO JUNIOR, 2013, p. 139.

% ERANCO JUNIOR, 2013, p. 139.

1 DAWSON, Christopher. A Formacéo da Cristandade: das origens na tradicdo judaico-cristd & ascenséo e
queda da unidade medieval. S&o Paulo: E Realizagdes, 2014. p. 345.
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Desse modo, falar em cultura medieval é falar em primeiro lugar no Livro de
referéncia, na religido como irreligido, na adesdo como contestagdo, no
conformismo ou no ndo conformismo: a Biblia. Qualquer que seja seu nivel
de cultura ou de conhecimento, os homens da Idade Média encontravam na
Biblia os fundamentos do saber e da verdade. [...] Seria, alids, mais preciso
falar da Vulgata, tradugdo latina da Biblia, realizada por Sao Jerénimo no
decorrer do século 1V. Uma das primeiras tarefas da Universidade de Paris no
século VIII foi revisar essa tradugdo — ato simbolico do papel central da
Escritura.**

O papel do texto sagrado na sociedade medieval, conforme vimos em Le Goff, é
fundamental. Ao tracar a principal diferenca entre a Antiguidade Tardia e a Idade Média, Le
Goff cita a marca crista sobre a cultura greco-romana, e ainda mais, a relacdo com o texto

sagrado judaico cristdo marcando o “homem novo” do periodo medieval. Segundo Le Goff:

Né&o de pode, por essa razdo, falar de Idade Média enquanto ndo se afirma
uma forte marca cristd sobre a sociedade greco-romana. Porque é essa nova
forma de religido e cultura, o cristianismo, afinal de contas, que estabelece a
diferenca com a Antiguidade tardia.**®

Constatamos em Le Goff a principal diferenca entre a Idade Média e a Antiguidade
Tardia: a marca cristd sobre a sociedade greco-romana. Este fator marcara a diferenca entre
uma época e outra, e entre uma mentalidade e uma visao de mundo e outra. Jacques Le Goff
prossegue, discorrendo sobre o papel do texto sagrado hebraico na mentalidade medieval.

Para ele:

Por acaso ndo encontramos, desde o século Il, mentalidades e
comportamentos por longos anos atribuidos pelos historiadores
exclusivamente a ldade Meédia, por exemplo, a recusa ao prazer, a
desconfianga com relagéo a sexualidade, a valorizagdo da virgindade? Prova
de que esses tracos ndo definem o homem medieval no que ele tem de
especifico. Nado sdo eles, mas a relagdo com a Biblia e a concepcdo
existencial de um “homem novo” que marcam o novo periodo.***

Portanto, padrdes de comportamento sexualmente repressivos existentes desde o
século 11, como os citados acima por Le Goff, erroneamente atribuidos exclusivamente a

Idade Média, ndo sdo a principal caracteristica e ndo definem o ser humano medieval, mas a

32 |_E GOFF, Jacques. Uma Longa Idade Média. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2008. p. 73.
“% |_LE GOFF, 2008, p. 74.
% LE GOFF, 2008, p. 74.
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busca de fundamentacdo sociocultural no texto hebraico antigo. Embora o estudo da Biblia
seja infelizmente visto com preconceito por alguns circulos intelectuais pds-iluministas, pela
sua clara vinculacdo religiosa, ndo podemos deixar de admitir, que além de sua vinculacdo
religiosa, o texto sagrado judaico cristdo versa sobre a histdria, os mitos, a antropologia, a
sociologia, a mentalidade e a visdo de mundo da milenar cultura hebraica, e atravessando os
séculos chega até nés como um documento sobre uma das civilizagdes fundantes da cultura
ocidental, sendo que sem a devida compreensédo da mesma o entendimento do Ocidente se
torna, para dizer o minimo -, precério e incompleto. Até pelo fato da cultura hebraica, através
do Cristianismo e seu texto sagrado -, ser um dos fatores que geraram a Europa e
consequentemente a cultura do Ocidente. De acordo com José Hildebrando Dacanal:

No safaro e mitico solo do Sinai, pela iniciativa de um Deus exclusivista e
ciumento e sob a guarda de um legislador impaciente e implacavel, nasceu o
monoteismo ético israelita, que, mais de um milénio depois, unindo-se ao
racionalismo helénico e ao imperativo pragmatismo romano, gestaria a
Cristandade e a Europa.**®

Constatamos entdo, que a cultura judaica, através de seu texto sagrado, adquire uma
importancia impar para a cultura ocidental, em particular para a Idade Média, sendo ela o
fator que ird diferenciar o medievo da Antiguidade Tardia. Seguindo a linha de raciocinio
proposta a partir de Le Goff, compreendemos que a cultura judaica terd& uma grande
importancia no periodo medieval, através de seu texto sagrado antigo. Tal importancia da
cultura judaica através da Biblia na formacédo do periodo medieval € atestada em Le Goff a
partir da concepcdo de casal, presente no texto hebraico antigo e adotado na ldade Média.
Perguntado sobre que sinais marcam a passagem do ser humano da Antiguidade ao ser

humano da Idade Média**®, Le Goff responde:

O papel da Biblia, como disse. Mas esse critério continua muito intelectual,
ideolégico. Também é preciso buscar os valores medievais no concreto, na
modificacdo dos comportamentos. Nesse sentido, direi que um dos primeiros
indicios — um fendmeno maior — é certamente a apari¢éo do casal, a nogéo da
mulher e do homem como casal. Digo claramente o casal e ndo,
imediatamente o casamento.**’

Jacques Le Goff explica o porqué deste paradigma e qual sua ligacdo com a escritura

hebraica, bem como discorre sobre sua importancia. Segundo ele:

%> DACANAL, 2013. p. 209.
% |_E GOFF, 2008, p. 74.
3 LE GOFF, 2008, p. 74.
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Porque o casamento, na forma cristd, presente desde a época carolingia
(século 1X), s6 se instaura verdadeiramente no século XlI, quando se torna
sacramento da Igreja. Imprime o resultado da nogdo de casal, que lhe é
muitissimo anterior e que decorre diretamente da difusdo da narrativa de
Adéo e Eva, no Génesis. De certo modo, a cultura medieval comeca quando
se considera o homem e a mulher indissoluvelmente ligados, solidarios, a
imagem do casal original. Nunca a Antiguidade tinha pensado assim, os dois
sexos fundamentalmente como um casal.

Le Goff aprofunda sua visdo sobre tal mudanca de paradigma, da Antiguidade para a

Idade Média, a partir da escritura hebraica, na qual o novo paradigma é fundamentado, e da a

esse novo paradigma uma importancia exemplar, conferindo um parametro de cunho

igualitario a essa concepcao, dentro de seu exemplo pratico de como o fator cultural

fundamentado no texto sagrado hebraico modificou os parametros da Antiguidade. Para Le

Goff:

Esse triunfo do casal (“Homem e mulher, Ele os criou”, diz a escritura) é de
extrema importancia teérica e pratica. Do ponto de vista intelectual, na
verdade, a maioria dos tedlogos afirma que Eva recebeu sua alma diretamente
de Deus, exatamente como Adao. Rejeitam, portanto, a idéia, residual, de que
Eva teria recebido sua Alma através de Addo e ndo do proprio Deus. A lenda
segundo a qual teria havido uma disputa para saber se a mulher tinha uma
alma é uma dessas bobagens que, acredito, jamais eliminaremos dos
espiritos.**®

Isso significa que jamais houve discussdo e divergéncia entre tedlogos cristdos sobre a

existéncia de alma na mulher, e que a Idade Média reconhecia, a partir da exegese do texto

sagrado vétero-testamentario contido em Génesis, que a mulher recebeu sua alma diretamente

de Deus. Le Goff explica tal controvérsia, classificada por ele como lenda:

E preciso repetir ainda uma vez que os Concilios nunca pensaram na mulher
desta maneira. Simplesmente queriam determinar se o termo homo, o Homem
universal — esse do Et homo factus est, do Credo: E se fez Homem — se
aplicava ao sexo masculino E ao feminino. Responderam que sim no
Concilio de Méacon * (585), adotando definitivamente esse termo geral homo
e n&o o termo vir (que significa exclusivamente macho).**®

Esclarecida a controvérsia falsamente atribuida a te6logos cristdos e a ldade Média, Le

Goff prossegue, estabelecendo uma provavel ligagdo entre esse principio, arraigado no texto

“%8 |_LE GOFF, 2008, p. 75.
9 |_E GOFF, 2008, p. 75.
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sagrado judaico-cristdo e inexistente na Antiguidade, e um parametro igualitario. De acordo

com Le Goff:

Tal afirmativa de dignidade igual, jamais contestada, se choca
permanentemente com a conviccdo, bem arraigada, de uma inferioridade de
fato. O homem e a mulher sdo iguais. Melhor ainda: formam um casal.**°

Nesse exemplo usado por Le Goff para fundamentar sua convicgdo de que foi uma

forte marca crista sobre a sociedade greco-romana, fundamentada no seu texto sagrado, marca

a transicdo para a ldade Média, notamos a ascensdo de um parametro igualitario,

fundamentado justamente na cultura hebraica, que se torna paradigmatico a partir do medievo.

Se Deus criou a alma do homem e da mulher, existe entre eles a reivindicacdo de um espaco

igualitario, fator ndo pensado pela Antiguidade, conforme ensina Le Goff.

Outro exemplo citado por Jacques Le Goff, sobre a mudanca de paradigma da

Antiguidade Tardia para a ldade Média, refere-se a realeza medieval, também fundamentada

no texto sagrado hebreu vétero-testamentario. Afirma Jacques Le Goff:

A ldade Média adota, de fato, a monarquia real, que se fundamenta sobre o
sagrado e a uncéo recebida por Davi do profeta Samuel. O rei de Israel é o
protétipo de todos os reis do Ocidente. O homem medieval sabe, entretanto,
que Deus — imediatamente antes de aceitar que Israel tivesse um rei - fez a
Samuel a mais rigorosa critica da instituicdo mondarquica (1° livro de Samuel
capitulo 8). Os medievais sabem também que Cristo sempre recusou a realeza
por ele proposta, para conhecer apenas — com sua Paixdo — uma realeza
insignificante, uma parddia de realeza, uma realeza achincalhada.***

Observamos em Le Goff uma critica implicita por parte dos medievais com relacdo a

realeza, e que essa postura possui fundamentos teol6gicos, tanto vétero como neo-

testamentarios. Prossegue Le Goff:

Afinal, os medievais leram o Deuterondmio e as apdstrofes dos profetas —
todos, impossivel ser mais claro: o Rei é o Rei, ungido do Senhor, mas
atencdo se ele ndo respeitar a Lei divina que Ihe é superior! O rei € apenas o
guardido da Lei, ndo é sua fonte. Sua legitimidade vem de Deus, com a
condicdo de que saiba conserva-la.**?

0 |_LE GOFF, 2008, p. 75.
“! |LE GOFF, 2008, p. 81.
2 |LE GOFF, 2008, p. 81.



138

Embora ja tenhamos discutido algo sobre questdo da realeza em Israel no primeiro
capitulo do presente estudo, o exemplo trazido por Le Goff para fundamentar a questdo da
importancia do texto sagrado judaico-cristdo na Idade Média, como fator que a diferencia da
Antiguidade greco-romana -, torna-se importante para o presente estudo, na medida em que
demonstra que tal paradigma, trazido da Antiguidade, chega até a Idade Média, numa
perspectiva de longa duracdo, através do texto sagrado hebraico e do Cristianismo, e que traz,
ao mesmo tempo, um fator igualitario, ao colocar o rei medieval sob o arbitrio de uma lei
superior, como no Israel antigo, além de possibilitar ao ser humano medieval o exercicio da
critica, na medida em que o monarca se afasta dos principios de probidade que deveria
cumprir. Nas democracias do Ocidente nos dias de hoje, 0 governante obviamente esta
juridicamente limitado por uma legislagcdo que Ihe € superior, o que inclui uma Constituicéo e
um conjunto de leis, que em tese inclui a todos. Levando em consideracdo que ja na
Antiguidade Israel colocava limites ao arbitrio de seus governantes, e que este principio
chegou a Idade Média através da visdo cristd teocéntrica de mundo, podemos ai vislumbrar
em uma perspectiva de muito longa duracéo as sementes culturais das limitagdes impostas aos
governos ocidentais de hoje. Se hoje, a0 menos em tese, nenhum governante esta acima da lei,
Israel j& possuia tal paradigma, que, secularizado, acaba chegando a nés, passando pela longa
Idade Média, onde o rei, de acordo com as fundamentacdes teoldgicas vigentes na época,
encontrava paradigmas que buscavam limitar seu poder.

Le Goff prossegue, tratando sobre a questdo do tiranicidio, ou assassinato de tiranos,
demonstrando de forma clara que as revolucdes burguesas na Europa, como a Revolugédo
Inglesa e a propria Revolucdo Francesa ndo precisaram procurar ou inventar fundamentacdes
que justificassem a execucdo de seus reis, pois 0 medievo ja lhes fornecia as fundamentacdes

necessarias. De acordo com Jacques Le Goff:

Né&o se deve exagerar o aspecto tabu do monarca ou dos senhores que sao,
cada um deles — antes de seu enfraguecimento -, pequenos monarcas. Desde o
século Xl os tedlogos tratam sem complexo do tiranicidio, justificam o
direito de matar um tirano (direito que ser& invocado para o assassinato de
Luis de Orleds em 1407), e mostram como se avalia uma legitimidade, como
se faz dela a critica e assim se pode contesta-la. Encontramos, de resto, em
Bossuet, temas invocados desde os tempos carolingios. Sua Politique tirée de
I’Ecriture Sainte, como a maior parte dos textos havia séculos, repete que o
Rei permanece Rei enquanto ainda direito.**?

3 |LE GOFF, 2008, p. 81.
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Entdo, vemos um fator critico, em plena Idade Média, que precede em séculos as
revolucGes burguesas na Europa, fundamentando até mesmo o direito dos povos oprimidos de
matar seu rei***. Tal fator, usado como exemplo por Jacques Le Goff em seu paradigma de
que a diferenciacdo da Antiguidade para a Idade Média se deve a uma marca cristd e a
fundamentacdo no seu texto sagrado, demonstra que a ldade Média, profundamente
hierofanica e teocéntrica, ndo perdeu as nocdes igualitarias e criticas presentes no
Cristianismo primitivo, embora reconhe¢camos a rigidez, a estratificacdo social e os abusos do
sistema feudal e da propria Igreja em diversos casos. Todavia, a parte disso, notamos algumas
caracteristicas na Idade Média que demonstram que os conceitos igualitarios e criticos do
Cristianismo primitivo ndo desapareceram durante o medievo.

Além disso, apesar de reconhecermos tais abusos, ndo devemos aceitar 0 preconceito
que recai sobre a ldade Média e considerarmos sua visao teocéntrica de mundo e sua busca de
fundamentacéo no texto sagrado hebreu como arcaismo, estagnacéo ou atraso. Primeiramente,
porque na fase dos estertores do Império Romano, foi justamente a religido cristd o poder de

resisténcia que evitou o colapso total da civilizagcdo. De acordo com Christopher Dawson:

Acima de tudo, estamos mais bem posicionados para apreciar a funcéo vital
da religido, tanto como principio de continuidade e de conservacdo quanto
como fonte de renovada vida espiritual. Nesse periodo de transicdo da
Antiguidade para a época medieval, esse foi o Unico poder que resistiu ao
colapso da civilizacdo. Houve uma generalizada perda de confianga nas
instituigg%s sociais e tradicdes culturais, assim como uma perda de esperanca
na vida.

Nesse caso, a Igreja cristd forneceu o principio de organizacdo e unidade social
necessaria, sem a qual se torna inatil formular especulacdes sobre o que teria acontecido apds
0 colapso do Império Romano. A partir dai se forma a Cristandade, entendendo Cristandade
aqui como o conjunto de territorios cristdos do Ocidente europeu, e 0s povos que tinham nela
seu fator de coesdo e identificacdo politica e cultural**®. Sobre o papel social agregador

exercido pela Igreja, discorre Christopher Dawson:

Fora esse Unico caso excepcional, nunca houve nenhuma organizacéo unitaria
da cultura do Ocidente, exceto, obviamente, a prdpria Igreja cristd, que
forneceu um principio eficiente de unidade social. E, mesmo durante a Idade

444 Este tema sera aprofundado no presente capitulo deste estudo.
*4> DAWSON, 2016, p. 51.
6 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 182.
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Meédia, essa unidade nunca se estruturou como uma verdadeira teocracia,
semelhante aos modelos orientais, uma vez que envolvia um dualismo entre
0s poderes espiritual e temporal, o que acabou produzindo uma vital tensio
interna nas sociedades do Ocidente, tornando-se o campo fértil para os
movimentos de autocritica e mudanca.**’

Verificamos que, além de possuir um papel agregador, a Igreja cristd, através de seu
dualismo entre o temporal e o espiritual, produziu uma tenséo entre as sociedades do Ocidente
que a levava a desenvolver um sentido interno de critica favorecendo a mudanga. Tal tensdo
revela que a doutrina cristd, ao invés de promover a estagnacdo e 0 atraso na sociedade
ocidental medieval, promovia justamente o oposto disso. Dawson prossegue com sua linha de

argumentacao:

Por tras desse padrdo de constantes transformacfes da cultura ocidental,
havia uma fé viva, que deu a Europa certo sentido de comunidade espiritual,
apesar de todos os conflitos, divisdes e cismas sociais que marcaram sua
historia, E frequentemente dificil tracar a conex&o entre esse espirito de fé e
0s renovados movimentos de mudanca, que parecem geralmente representar
uma negacdo radical de qualquer base espiritual comum. No entanto, ao
estudarmos de perto esses movimentos, geralmente identificamos a existéncia
de tal conex&o.**®

As mudancas verificadas no Ocidente, ndo apenas na ldade Média, mas apos,
possuindo influéncia da religido, sdo encontradas ndo apenas em movimentos revolucionarios

ou reformistas, mas também na ciéncia. Afirma Christopher Dawson:

Na verdade, em nenhum outro lugar o dinamismo da religido do Ocidente
torna-se mais manifesto que na influéncia indireta e inconsciente que exerceu
sobre 0s movimentos intelectuais, mesmo aqueles que se faziam
reconhecidamente seculares. E facil encontrar exemplos desse padrdo na
histria dos modernos movimentos revolucionérios e reformistas, mas, de
longe, 0 mais importante e mais interessante exemplo encontrado na historia
do desenvolvimento do pensamento cientifico moderno, que tem importancia
incomensurével para a histéria do mundo moderno.**°

A questdo da influéncia da religido ocidental na formacdo de ideologias e movimentos
politicos e sociais secularizados foi devidamente analisada no capitulo imediatamente anterior
do presente estudo. Porém, com relacdo ao pensamento cientifico, Jacques Le Goff parece vir
ao encontro de Christopher Dawson, explicando que a dessacralizacdo da natureza promovida

pelo ser humano medieval, influenciado obviamente pelo teocentrismo do periodo -, permitiu

“T DAWSON, 2016, p. 46.
“8 DAWSON, 2016, p. 47.
“9 DAWSON, 2016, p. 47.
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0 desenvolvimento da ciéncia, uma das principais caracteristicas do Ocidente. Segundo Le

Goff:

Esses esforcos para dominar o tempo natural mostram aquele que foi o
principal progresso do homem medieval em relagdo a natureza: ele a
dessacralizou. Depois de sem dlvida a ter rebaixado muito diante da
onipoténcia de Deus, o homem estabeleceu, no século X1V, um equilibrio
entre Deus e a natureza, e com isso permitiu o desenvolvimento futuro da
ciéncia, que sera uma das caracteristicas e uma das forcas do Ocidente.**

A questdo dos renovados esforcos de mudanca, referentes a ldade Média e ao

Ocidente, explorados em Dawson, sdo corroborados por Le Goff, que também ndo vé a

Modernidade como uma ruptura com a ldade Média, e constata varias mutacfes dentro do

periodo medieval, que sdo classificados como “renascimentos”. Para Jacques Le Goff:

Se pude ver, no trabalho dos historiadores que me precederam, a ldade Média
emergir da Antiguidade nos séculos 1V e V, ndo senti a ldade Média acabar
no fim do século XV, mas avancar para o fim do século XVI. A mesma
dependéncia de uma economia rural @ mercé das fomes, a mesma fragilidade
das maquinas, a mesma vida urbana em que a burguesia ndo chegava a
conquistar o poder, a mesma forte presenca da Igreja, as mesmas
mentalidades “feudais”, e o impacto sempre forte da crenga no milagre, os
métodos sempre escolasticos de ensino universitario, 0s mesmos ritos
monarquicos prolongam a Idade Média. Acredito numa longa Idade Média,
porque ndo vejo a ruptura do Renascimento.**

Além de considerar uma longa Idade Média, sem a ruptura do Renascimento, Le Goff

discorre sobre 0s renascimentos presentes no periodo medieval, demonstrando a mobilidade, o

dinamismo e a ndo estagnacdo do periodo. Segundo ele:

A Idade Média conheceu diversos renascimentos, o carolingio do século IX,
mas principalmente o renascimento do século XlI, e ainda o dos séculos XV-
XVI se inscreve nesse modelo, Sem duvida, o nascimento da ciéncia moderna
no século XVII [...] anunciam uma nova era. Mas é preciso esperar o fim do
século XVIII para que a ruptura se produza: a revolugdo industrial na
Inglaterra, depois a Revolu¢do Francesa nos dominios politico, social e
mental trancam com chave o fim do periodo medieval.**?

Seguindo um parametro de continuidade histérica, Le Goff completa:

0 |_E GOFF, 2008, p. 10.
! |_LE GOFF, 2008, p. 14.
2 |_LE GOFF, 2008, p. 14.
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A ldade Média se situa entre uma lenta mutagdo, que judiciosamente de
algum tempo para ca se chama de “Antiguidade tardia”, denominagdo melhor
do que Alta Idade Média (aquela que comega mais tarde, por volta dos
séculos de VI a VIII), e uma revolucdo no fim do século XVIII. Entretanto,
como a histdria conserva sempre uma parte de continuidade, fragmentos de
Idade Média sobrevivem durante o século XX.*3

Logo, a Idade Média, com seus parametros culturais, com seus “renascimentos”, como
assinala Le Goff, ndo se caracterizou pela estagnacdo ou pelo obscurantismo, e seu
teocentrismo teve um papel fundamental dentro desta dindmica historica, ndo apenas pelo
fato, ja bastante significativo -, da Igreja cristd com seu papel agregador ter evitado o colapso
total da civilizagdo da Antiguidade Tardia, como também pela dessacralizacdo do mundo, que
permitiu o surgimento da ciéncia moderna, pois a0 mudar o paradigma antigo pagao de que a
natureza era sagrada, permitiu uma analise aprofundada do mundo natural. Além disso, os
renascimentos dentro da ldade Média atestam seu dinamismo. Podemos notar em Le Goff, nas
citacbes anteriormente transcritas, que o proprio Renascimento dos seculos XV e XVI se
insere no modelo dos renascimentos medievais, ndo significando uma ruptura com o periodo,
dada inclusive a arte sacra produzida nos séculos XV e XVI, que embora trouxesse elementos
inspirados na cultura classica, preservava elementos cristdos. Porém, Le Goff vai além,
considerando a Idade Média um periodo construtor do futuro, e a grande fundadora deste

futuro. De acordo com Le Goff:

Como todo periodo da histéria, ela é feita de luz e sombras, mas eu insisti
(para reagir contra o desprezo em que situaram o Dark Ages) na parte de luz e
criatividade da Idade Média, que foi grande e fundadora em relacdo ao
futuro. Como se vé especialmente hoje, a Europa em construcdo sai da Idade
Média, de suas ideias iluminadoras e de suas realizacfes voltadas para o
futuro. A arte gotica, pretensamente “barbara”, é uma arte de luz. A
escolé}égica, julgada obscurantista, € uma combinacdo iluminadora de razéo e
de fé.

Logo, observamos Le Goff situar a ldade Média como construtora da Europa. Néo
pretendemos negar aqui o aspecto “sombrio” da Idade Média, termo usado por Le Goff e
transcrito imediatamente acima, mas nao é possivel, dentro de uma perspectiva historiogréafica
realista, negar as realizacbes do medievo e sua perspectiva fundadora do Ocidente. Ao
promover a parte de “luz” da Idade Média, Le Goff demonstra determinadas conquistas que

ndo podem ser desprezadas. Violéncia, tortura, ignorancia e obscurantismo existem em todos

3 |_LE GOFF, 2008, p. 14-15.
% LE GOFF, 2008, p. 15.
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0s periodos da historia. Caracterizar a ldade Média como um periodo obscurantista, devido
muitas vezes a um preconceito anticlerical radical e mal fundamentado, se afasta da realidade
historica. O século XX, com todo desenvolvimento cientifico e instituicdes democraticas,
produziu ditaduras genocidas, totalitarismos, duas guerras mundiais, armas de destruicdo em
massa, fomes endémicas, torturas, perseguicdes étnicas, fanatismos ideol6gicos e massacres e
desumanidades de todos os tipos. O proprio Holocausto, onde seis milhdes de judeus foram
mortos, ndo é um acontecimento medieval, mas do século XX**°. Le Goff questiona se nossa
época pode jogar a primeira pedra contra a Idade Média, tempo dos “guerreiros”, cita a guerra
da Argélia, ocorrida no século XX, fazendo uma sutil alusdo a violagdo dos direitos humanos
ocorrida neste conflito e cita a censura e a tortura espalhadas no nosso mundo*®*. Portanto,
ndo faz sentido classificar o medievo e seu teocentrismo como obscurantistas.

Sobre o periodo medieval, Le Goff cita avancos com relacdo aos direitos das
mulheres. Nesse aspecto, é ressaltado o aspecto teocéntrico do periodo, no sentido da Virgem
Maria ter sido elevada a uma condicdo quase divina, € no sentido da teologia de Tomas de

Aquino ter conferido igualdade a mulher. Afirma Jacques Le Goff:

[...] a Idade Média trouxe suficiente promocdo a mulher (sendo a mais
impressionante a elevacdo da Virgem Maria a uma condicdo quase divina)
para que eu possa afirmar que “o cristianismo libertou as mulheres”. A
instituicdo sacramental do casamento repousa sobre a igualdade e o duplo
consentimento do homem e da mulher. Tomas de Aquino explica que se Deus
criou a mulher do meio do corpo do homem foi para mostrar que ela néo lhe
era nem superior (ela teria sido criada da cabeca) nem inferior (teria sido
criada do pé), mas igual. **’

Pode parecer surpreendente que um historiador laico, como Jacques Le Goff, afirme
que o Cristianismo libertou as mulheres, e use como fundamentacdo de sua afirmacdo a
exegese de um intelectual medieval, considerado santo pela Igreja de Roma. Porém, ao longo
do presente estudo, ao observar o longo desenvolvimento das ideias de igualdade presentes na
antiga cultura hebraica e na teologia crista primitiva, tal afirmacdo nao chega a surpreender. O
fato é que se podem encontrar afirmacGes defendendo a igualdade da mulher no periodo
medieval, fundamentadas no seu amago teocéntrico e no texto sagrado hebreu antigo,
desenvolvidas por um dos maiores intelectuais do periodo, Tomas de Aquino, o que leva Le
Goff a reconhecer um preceito igualitdrio sumamente importante presente na teologia

medieval. Fundamentados nisso, podemos acreditar que o pensamento igualitario relacionado

% |_E GOFF, 2008, p. 17.
% |_E GOFF, 2008, p. 16.
T LE GOFF, 2008, p. 16.
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aos direitos das mulheres ndo foi uma invencdo da Modernidade, mas como muitos outros
fatores igualitarios, possui raizes mais antigas.

Embora reconhecamos que muito ainda ha a ser feito nesse campo, esse paradigma
demonstra um avanco igualitario ancorado na cultura cristd teocéntrica da Idade Media, visto
que no Judaismo a mulher era totalmente subordinada ao homem, e em Roma a mulher
possuia uma condi¢do inferior a do homem, pois ndo podia cumprir uma série de atos e
procedimentos juridicos sem o consentimento do marido*®. Isso demonstra uma mudanca de
paradigma entre a Antiguidade e a Idade Média. Le Goff assinala esse avanco como uma

promog&o da mulher. De acordo com ele:

Em resumo, creio que houve uma verdadeira promogdo da mulher, que
avancou, ao menos doutrinalmente, no cristianismo, e que isso foi sentido,
para além de todas as influéncias familiares e sociais que tendiam a manté-la
numa certa inferioridade.

Talvez essa promocdo, da qual fala Le Goff, explique o fato de que na Idade Média
havia muito mais mulheres governando como rainhas ou regentes do que primeiras-ministras
no Ocidente de hoje*®®. Segundo Le Goff, esse avanco ndo obteve continuidade devido ao
triunfo e a difusdo dos valores burgueses no século XI1X, sendo que, para ele praticamente ndo

havia burguesia antes deste referido século®®.

Le Goff afirma ser uma ilusdo esperar
progressos irreversiveis e lineares dentro da histéria*®?, e talvez tal admoestacido de Le Goff
nos ajude a entender os reais motivos da promoc¢ao e dos avangos dos direitos das mulheres
ndo ter assumido uma continuidade de forma satisfatoria. De qualquer forma, a Idade Média e
alguns de seus intelectuais, com seu caracteristico teocentrismo, como Tomas de Aquino,
indubitavelmente deram sua contribuicdo para a promocao da igualdade das mulheres, dentro
de um panorama doutrinario cristdo fundamentado na exegese do texto sagrado hebraico, ao
caracteriza-la como igual ao homem. A Igreja medieval, portanto, caracterizou a mulher como
igual a0 homem“®3,

Varios outros fatores demonstram que o teocentrismo do periodo medieval ndo pode

ser confundido com ignorancia, obscurantismo, estagnacdo ou atraso. Ndo objetivamos aqui

8 |_LE GOFF, 2008, p. 124.
% |_E GOFF, 2008, p. 124.
%0 | E GOFF, 2008, p. 133.
“®! |_E GOFF, 2008, p. 133.
%2 |_E GOFF, 2008, p. 133.
%83 |_LE GOFF, 2008, p. 122.
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reescrever a historia medieval ou tampouco fornecer um resumo historico do periodo, mas
apenas apontar alguns recortes historicos que caracterizam a ldade Média e demonstrem algo
de suas inUmeras contribuicdes para a construcdo do Ocidente, sem cair no preconceito que
durante muito tempo caracterizou a historiografia sobre o periodo medieval, preconceito
fundamentalmente anticlerical. Por isso, ndo iremos discorrer sobre seu sistema econdmico ou
sobre eventos ou acontecimentos considerados marcantes sobre o periodo, como Cruzadas,
Guerra dos Cem Anos e outros fatos historicos. Interessa ao presente estudo a caracterizacdo
cultural do periodo e suas contribuicdes para a construgcdo do Ocidente, inclusive no seu
aspecto politico. Por isso, € importante que possamos ver aqui algo a respeito da contribuicdo
da teologia medieval na construgédo da teoria do Estado moderno.

Para isso, discorreremos brevemente sobre uma questdo amplamente aceita na
Inglaterra do século XVI, periodo considerado parte da Idade Moderna, de que o rei possuia
dois corpos, um corpo natural, sujeito a morte e imperfeicdes, e um corpo mistico, perfeito e
imortal. Entretanto, tal ficgdo juridica ndo surgiu no século XVI, mas obteve fundamentacéo
em conceitos utilizados por te6logos medievais para caracterizar a Igreja ou o proprio Cristo,
e acabaram sendo adaptados e transferidos para o campo politico e para o campo do direito®®.

Tal questdo se torna relevante dentro dos objetivos do presente estudo, na medida em
que acaba por adquirir desdobramentos que irdo além da época de sua formulacdo, além de
caracterizar o periodo como um periodo construtor das estruturas da Modernidade. Ernst

Kantorowicz explica a ficgdo juridica dos Dois Corpos do Rei, afirmando que:

Os Dois Corpos do Rei, dessa forma, constituem uma unidade indivisivel,
sendo cada um inteiramente contido no outro. Entretanto, ndo pode haver
davida em relacdo & superioridade do corpo politico sobre o corpo natural.
[...] Nao somente o corpo politico ¢ “mais amplo e extenso” que o corpo
natural, mas residem, no primeiro, certas forcas realmente misteriosas que
reduzem, ou até removem, as imperfeicdes da fragil natureza humana.*®

Ernst Kantorowicz explica que, neste contexto, “corpo politico e corpo mistico
parecem ser termos utilizados sem muita discriminagio™*®. Este foi um caso tipico de um
parametro teoldgico que através dos seculos acaba por se tornar um paradigma juridico e

politico. De acordo com Kantorowicz:

64 KANTOROWICZ, Ernst H. Os Dois Corpos do Rei: um estudo sobre teologia politica medieval. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1998. [contracapa].

%5 K ANTOROWICZ, 1998, p. 23.

486 K ANTOROWICZ, 1998, p. 26.
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E evidente que a doutrina da teologia e da lei candnica, ensinado que a Igreja
e a sociedade cristd em geral, era um ‘“corpus mysticum, cuja cabeca é
Cristo”, havia sido transferido pelos juristas, da esfera teologica para o
Estado, cuja cabeca é o rei.*®

A explicacdo para este paradigma juridico, utilizado no principio da Idade Moderna na

Inglaterra, possui raizes claramente teoldgicas. Tais raizes, embora estejam vinculadas ao

periodo medieval, tem origem nas formulacbes dogmaticas cristds desenvolvidas ainda na

Antiguidade Tardia. Tais formulagdes tém origem na doutrina cristolégica das Duas

Naturezas. Os juristas da aurora da era moderna inglesa ndo elaboraram apenas uma

“Teologia da Realeza”, mas também uma “Cristologia Real”. Para Ernst Kantorowicz:

Tampouco terd o leitor a menor ddvida quanto a fonte Gltima desse linguajar
que soa mais familiar ao ouvido do medievalista. De fato, basta apenas que se
substitua a estranha imagem dos Dois Corpos pelo termo teolégico mais
corrente das Duas Naturezas para que nitidamente se perceba que o discurso
dos advogados elisabetanos deriva em seu teor, em Ultima analise, da dicgdo
teolégica [...]. A realeza, por meio dessa terminologia semi-religiosa, era
explicitada, de fato, em termos de definicdo cristolégica.*®®

Ernst Kantorowicz cita o Simbolo Atanasiano como comparavel com a doutrina

469

juridica dos Dois Corpos do Rei™™, porém, ndo apenas com ele. Outros Credos podem ser

mencionados, inclusive o Credo Calceddnico*®. De acordo com ele:

Em termos genéricos, é de grande interesse notar como, na Inglaterra
quinhentista, através dos esfor¢os dos juristas em definir eficaz e
acuradamente os Dois Corpos do Rei, todos os problemas cristologicos da
Igreja antiga relativos as Duas Naturezas mais uma vez foram atualizados e
ressuscitados nos primérdios da monarquia absoluta.*"*

E digno de nota o fato de que tais principios estavam de acordo com doutrinas

vinculados a uma ortodoxia,

e ndo a vertentes que poderiam ser consideradas heréticas. Tal

corpo de doutrinas, fundamentadas teologicamente e transpostas para o campo politico

estavam de acordo com a ortodoxia teoldgica crista. Afirma Ernst Kantorowicz:

7 KANTOROWICZ, 1998, p. 26.
%8 K ANTOROWICZ, 1998, p. 27.
%9 K ANTOROWICZ, 1998, p. 27.
410 KANTOROWICZ, 1998, p. 28.
" KANTOROWICZ, 1998, p. 28.
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Da mesma forma, é esclarecedor examinar com seriedade esse novo Credo da
Realeza em sua “ortodoxia”. Qualquer movimento em dire¢do ao “arianismo”
pode ser excluido quase a priori, uma vez que a co-igualdade do corpo
natural do rei com o corpo politico durante sua ‘Associacdo ¢ Conjun¢do”
esta além de qualquer questdo; por outro lado, a inferioridade do corpo
natural per se em relagdo ao corpo politico ndo é “ariana”, mas esta de
perfeito acordo com o minor Patre secundum humanitatem do credo
ortodoxo e do dogma reconhecido.*?

A questdo relativa aos Dois Corpos do Rei se refletiu na Revolugdo Inglesa, primeira

revolugdo burguesa da Europa, onde os puritanos afirmavam combater o rei para defendé-

lo*"®. Havia, portanto, uma

distincdo entre a pessoa do rei como individuo e o rei como

representante da nacdo, sendo que se desenvolveu a partir dai uma distincdo entre duas

vontades, que se tornou norma do parlamento revolucionario inglés do século XVII*™. Ou

seja, 0 corpo ndo visivel e ndo mortal do rei, que sempre foi considerado superior ao corpo

mortal, se tornava uma representacdo da nacdo, e sua vontade, a vontade da nacéo,

independente da vontade do rei enquanto individuo. Tais paradigmas, referentes aos Dois

Corpos do Rei, de origem claramente teoldgica, acabaram, num processo de longa duracéo,

sendo adaptadas e usadas juridicamente para definir o Estado. A respeito desta adaptacéo, da

Teologia para o direito e para a politica, explica Ernst Kantorowicz:

O que esta implicito em tudo isso ndo é o fato de que os advogados tomaram
emprestado, conscientemente, das atas dos antigos Concilios, mas que a
ficcdo dos Dois Corpos do Rei produziam interpretacOes e defini¢Bes que
necessariamente se assemelhariam aquelas produzidas em vista das Duas
Naturezas do Deus-homem. Quem quer que esteja familiarizado com as
discussdes cristologicas dos primeiros séculos da era cristd ficara surpreso
com a similaridade de discurso e pensamento nas escolas de direito, por um
lado, e nos primeiros Concilios da Igreja, por outro lado; da mesma forma,
com a fidelidade com a qual os juristas ingleses aplicavam, [...] as defini¢des
teoldgicas correntes ao definir o carater da realeza.*”

Prossegue Kantorowicz:

Considerada apenas em si mesma, essa transferéncia de defini¢des de uma
esfera para outra, da teologia para o direito, ndo é nada surpreendente ou
mesmo notavel. O método do quid pro quo — a utilizagdo de nocles
teoldgicas para definir o Estado — processara-se durante muitos séculos, da
mesma forma que, vice-versa, nos primeiros séculos da era cristd, a

42 KANTOROWICZ, 1998, p. 28
8 KANTOROWICZ, 1998, p. 28
“* KANTOROWICZ, 1998, p. 28

4* KANTOROWICZ, 1998, p. 29.
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terminologia politica e imperial e o cerimonial imperial haviam sido
adaptadas as necessidades da Igreja.*’®

Logo, nogdes teoldgicas foram utilizadas para definir o Estado, e tal préatica era antiga,
assim como o cerimonial imperial foi adaptado a Igreja. Havia, portanto, um intercambio
entre a esfera eclesioldgica e a esfera politica, sendo que ambas acabavam se fundindo. Tal
pratica era, segundo Kantorowicz, legitima. De acordo com ele:

No entanto, o costume dos juristas de tomar emprestado da eclesiologia e de
utilizar linguagem eclesiastica com intences seculares teve sua propria
tradicdo de longa duracéo, pois era uma pratica tdo legitima quanto era antigo
tirar conclusdes de similibus ad sililia. *’

Tal tradicdo de longa duracdo nos remete a nocdo de Corpus Mysticum. Kantorowicz

afirma que:

Enquanto a elevada ideia da Igreja como corpus mysticum caput Christus era
inflada por conteudos seculares, corporativos e também legais, o Estado
secular — partindo, por assim dizer, do extremo oposto — empenhava-se em
sua prépria exaltacdo e glorificacdo quase religiosa. O conceito nobre do
corpus mysticum apés ter perdido grande parte de seu significado
transcendental e ter sido politizado e, em muitos aspectos, secularizado [...]
foi uma presa facil do mundo do pensamento dos estadistas, juristas e
académicos que estavam desenvolvendo novas ideologias para os Estados
territoriais e seculares nascentes.

Consequentemente, o Estado secular, nascente, passou a adaptar o conceito do Corpus
Mysticum para a esfera secular, adaptando esse conceito teoldgico para sua ideologia politica.
A nocdo de Corpus Mysticum significava a totalidade da sociedade cristda em seus aspectos
organologicos, sendo que tal nocdo obteve validade por toda a Baixa Idade Média e até o
infcio da Modernidade*®. Chegaram a ser catalogados cinco tipos de Corpus Mysticum da
sociedade humana: aldeia, provincia, cidade, reino e mundo*”®. Ernst Kantorowicz afirma:
“Entretanto, a nogdo de corpus mysticum foi transferida para outras unidades seculares”.*® O

proprio povo chegou a ser definido como mistico, ndo apenas como a soma de individuos de

46 KANTOROWICZ, 1998, p. 29.
T KANTOROWICZ, 1998, p. 29.
48 KANTOROWICZ, 1998, p. 134.
49 KANTOROWICZ, 1998, p. 135.
80 K ANTOROWICZ, 1998, p. 135.
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uma comunidade, mas também como homens agregados num Unico corpo mistico®®.

Segundo Kantorowicz:

Em sentido técnico, o “corpo mistico do povo”, de Baldus, evidencia-se
como equivalente de “governo”, ou universitas ou, na linguagem de Tomas
de Aquino e Aristételes, de qualquer multitdo ordinata. Apesar disso, a
designacdo corpus mysticum trouxe para a ordem secular, por assim dizer, o
leve aroma de incenso de um outro mundo.*®?

Tais conceitos se tornam cada vez mais politizados ao serem adaptados para a ordem
secular. O corpo mistico do monarca passou a adquirir cada vez mais as feicdes de um Estado
secular moderno. Ernst Kantorowicz afirma que a ideia de realeza liturgica pouco a pouco se
dissolveu e passou a dar lugar a um padrdo de realeza centrada na Lei, que ndo carecia de seu

483

proprio misticismo™°. Afirma Kantorowicz:

A nova “auréola” comegou a descer sobre Estado nascente secular e nacional,
encabecada por um novo pater patriae, quando o Estado comecou a
reivindicar para seu préprio aparelho administrativo e instituicdes publicas
uma sempiternidade ou perpetuidade que até entdo que até entdo era apenas
atribuida a Igreja e, pelo Direito Romano e pelos civilistas, ao Império
Romano [...].

Ou seja, a legislacdo dos Estados, bem como suas formulacbes, cada vez mais
secularizadas, passaram a tomar o lugar do “corpo mistico” do rei, e apartar-se dele. O corpo
imortal do monarca, fundamentado na natureza divina de Cristo, foi paulatinamente sendo
transformado no moderno conceito de Estado. A partir de um simples exercicio de ldgica,
podemos compreender que, de acordo com os parametros da doutrina politica medieval dos
Dois Corpos do Rei, fundamentada na doutrina das Duas Naturezas de Cristo -, 0 corpo
mortal do rei poderia finar-se, porém seu corpo imortal prevaleceria. Ao tornar-se secular tal
paradigma, a figura do monarca foi se apartando da figura do Estado, de maneira que o
Estado, com sua formulacdo politica e juridica, além de sobreviver a morte de seu governante,
passou a ter vida prépria, independente dele. Porém, o corpo mistico ja possuia vida propria
na teologia medieval De uma sociedade onde o politico e 0 Sagrado se interpenetrava,

emergiram 0S conceitos que acabariam por gerar os paradigmas do Estado moderno.

81 KANTOROWICZ, 1998, p. 135.
82 K ANTOROWICZ, 1998, p. 135.
8 K ANTOROWICZ, 1998, p. 124.



150

Kantorowicz compara as instituicbes do Estado a um corpo mistico secular. De acordo com

ele:

Na Era da Jurisprudéncia, o Estado soberano alcangou um esvaziamento de
sua esséncia independente da Igreja [...] € assumiu a eternidade do Império
Romano [...]. Mas esse esvaziamento do staus regis et regni, das instituicfes
e servicos, necessidades e emergéncias do Estado, teria permanecido
incompleto se esse novo Estado ndo se tivesse igualado também a Igreja, em
seus aspectos corporativos, como um corpus mysticum secular.*®*

Ernst Kantorowicz afirma: “Evidentemente, a dicotomia medieval entre sacerdotium e
regnum era suplantada pela nova dicotomia do Rei e da Lei”.*®® A doutrina do corpus
mysticum com o passar do tempo tornou-se cada vez menos mistico e veio a significar apenas
a Igreja como corpo politico e, por transferéncia, qualquer corpo politico do mundo secular
8 Um caso claro de secularizacdo de conceitos teoldgicos, que embora modificados, de
maneira secularizada acabaram sobrevivendo numa perspectiva de longa duragéo.

Os tedricos do Estado secular nascente se apropriaram ndo somente do direito romano,

mas também do direito candnico e de formulacGes teologicas. Kantorowicz afirma:

Os esforcos para dotar as instituicdes do Estado de certa auréola religiosa [...]
levaram rapidamente os tedricos do estado secular a uma apropria¢do mais do
que superficial dos vocdbulos ndo s6 do Direito Romano, mas também do
Canobnico e da Teologia em Geral. O novo Estado territorial e quase nacional
[...] extraia a riqueza das nogBes eclesiésticas, de manipulacdo tdo
conveniente, e, por fim, continuava a firmar-se colocando sua propria
efemeridade no corpo do nivel da sempiternidade da Igreja militante. Nesse
processo, a ideia de corpus mysticum, bem como outras doutrinas
corporativistas desenvolvidas pela Igreja, passaram a ser de capital
importancia.*®’

Ernst Kantorowicz reconhece que outras nag¢bes europeias, além da Inglaterra,
abrigaram em seu pensamento constitucional ideias aparentadas com os Dois Corpos do
Rei*®. Entretanto, afirma que: “[...] apenas na Inglaterra se desenvolveu uma teoria politica

ou legal consistente sobre os ‘dois Corpos do Refi’, tal como a nog¢do correlata da “corporagdo

8 K ANTOROWICZ, 1998, p. 124.
8 K ANTOROWICZ, 1998, p. 124.
8 K ANTOROWICZ, 1998, p. 133.
7 KANTOROWICZ, 1998, p. 133.
88 K ANTOROWICZ, 1998, p. 269.
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individual” foi um artificio essencialmente inglés”.*® No caso inglés, Kantorowicz afirma que
na Inglaterra: “[...] essa nocdo exerceu também importante fun¢do heuristica no periodo de
transicdo do pensamento politico medieval para o moderno.”*%°

Além disso, a no¢do dos Dois Corpos do Rei teve importancia na construcéo politica

do Parlamento inglés, antiga instituicdo que sobrevive até hoje. De acordo com Kantorowicz:

Parece, contudo, que a nogdo dos “dois Corpos do Rei” ndo pode ser
separada dos primordios do desenvolvimento e do impeto duradouro do
Parlamento no pensamento e na pratica constitucionais inglesas. Por
representagdo, o Parlamento era o “corpo politico” vivo do reino, Ou seja, o
Parlamento inglés nunca foi uma persona ficta ou persona representata, mas
sempre um corpus representans muito concreto.**

Prossegue Kantorowicz:

Em outras palavras, gracas a realidade absoluta, a concretude e plena
visibilidade do “corpo politico” da Inglaterra nesse mundo; gracas também a
sua existéncia material e suas sempre recorrentes manifestacdes quando o rei
como cabeca, e os lordes, cavaleiros e burgueses como membros estavam
constituidos em “Parlamento”, a velha metafora organologica de “cabeca e
membgg)zs” sobreviveu na Inglaterra por um tempo surpreendentemente
longo.

Observamos acima, a contribuicdo da teologia medieval das Duas Naturezas de Cristo,
transformadas em Dois Corpos do Rei, na formacdo e desenvolvimento de uma das mais
solidas instituicGes politicas do Ocidente: o Parlamento inglés. Lembramos aqui Tomas de
Aquino falando da cabeca e da comunidade da Igreja como persona mystica*®®. Observamos
também, que embora a Inglaterra tenha possuido periodos de governos absolutistas, o
Parlamento passou a ser na época contemporanea, um fator de equilibrio politico, que ajudou
a Inglaterra a garantir sua estabilidade democratica. Mais uma vez aqui, a Modernidade bebe
de fontes teocéntricas medievais.

Constatamos, portanto, mais uma contribuicdo da cultura medieval teocéntrica na
formacdo do Ocidente, na formulacdo da teoria do Estado moderno, cujas fontes atravessam a
Idade Média, a partir de formulacdes teoldgicas sobre as Duas Naturezas de Cristo, amparadas

na mais pura ortodoxia cristd. Logo, ndo é possivel considerar, com fundamentacdo em

89 K ANTOROWICZ, 1998, p. 269.
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preconceitos anticlericais, o teocentrismo da cultura medieval como obscurantismo e atraso, ja
que até mesmo algumas das formulagdes politicas da Modernidade, vigentes até hoje, bebem
de fontes medievais, que atravessaram 0 medievo e chegam até nds numa perspectiva de
longa duracéo. A transformacao e o processo de secularizagdo da doutrina dos Dois Corpos do
Rei ¢ uma prova do dinamismo cultural da Idade Média. Tal formulagdo € um marco da
teologia politica cristd, ndo obstante algumas similaridades com conceitos pagdos*®.
Torna-se, portanto, dificil compreender a cultura e a politica do Ocidente sem uma
compreensdo adequada do medievo. O teocentrismo do periodo ndo pode ser considerado
estagnacdo ou atraso, pois dele se extraem subsidios valiosos para um melhor entendimento
dos periodos vindouros. Neste capitulo do presente estudo, iremos aprofundar alguns
conceitos sobre a politica na Idade Média e suas contribuicdes, e iremos tentar desvelar como
algumas formulagbes e contribuicdes do periodo serviram para preservar principios
igualitarios e de critica ao Estado presentes no Cristianismo primitivo, principios esses, por

sua vez, ancorados na milenar cultura hebraica.

3.3 A Utopia e o Dualismo Neoplatonico em Agostinho: a Cidade de Deus e a Cidade dos

Homens

Embora Santo Agostinho seja um pensador situado historicamente no periodo
temporal anterior ao inicio da ldade Média, a compreensdo de sua filosofia é fundamental
para um entendimento adequado do referido periodo, conforme veremos a seguir. Além disso,
sua filosofia parece encontrar permanéncias, cujo alcance nos parece atingir até mesmo 0s
dias atuais, dentro de uma perspectiva de longa duracao.

Antes de qualquer coisa, devemos definir o que vem a ser o dualismo neoplaténico, e
no gue essa doutrina influenciou a mentalidade da Igreja de Roma através dos séculos, atraves
de um de seus maiores tedlogos: Santo Agostinho. Devemos também ressaltar que este estudo
ndo objetiva oferecer um panorama completo da teologia agostiniana, tampouco discorrer
exaustivamente sobre tais assuntos. Porém, sendo essa doutrina um dos fundamentos

teoldgicos que regem a relacdo entre Igreja e Estado, além de possuir um alcance de longa

49 KANTOROWICZ, 1998, p. 306.
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duracdo, tal teologia € uma das permanéncias que podem ter levado a ideias que buscavam um
mundo melhor.

N&o ofereceremos aqui um panorama completo do neoplatonismo em Agostinho,
tampouco este estudo objetiva oferecer tal perspectiva. Todavia, alguns recortes devidamente
elencados devem ser estabelecidos e discutidos para compreender até que ponto a Vvisdo
politica agostiniana pode ter sido uma mentalidade que, na longa duragdo, teve a devida
permanéncia inspirando mentalidades que buscavam justica social.

Devemos agora conceitualizar a visdo dualista. Para Wanderley Pereira da Rosa, a
visdo dualista, tem sua origem no segundo século da era cristd, quando influéncias gndsticas
penetraram as comunidades cristds daquele tempo. O gnosticismo possuia como uma de suas
fontes o dualismo antropoldgico platénico, fundamentado nas ideias do filosofo grego Platé&o,
que defendia a separacdo entre espirito e matéria“®.

Afirma Wanderley Pereira da Rosa:

Ao longo dos séculos, a medida que ia se formando o pensamento teol6gico
cristdo, este dualismo foi se cristalizando em formas variadas, com poucas
tentativas de superacdo do mesmo. Esta divisdo entre 0 mundo do mal da
matéria e 0 mundo bom do espirito ndo teve sua aplicacdo restrita tdo
somente a antropologia, mas passou a determinar também a construcdo da
sociedade em suas dimensfes politicas, sociais, econémicas, culturais,
religiosas etc.**®

Devemos atentar para as palavras de Pereira da Rosa, pois € muito importante termos
de maneira clara que esse dualismo ndo ficou restrito apenas a circulos teologicos ou
hermenéuticos, mas, pelo contrario, passou a determinar a construcdo da sociedade em seus
mais variados aspectos, incluindo o aspecto social e politico. A separacdo entre matéria e
espirito, conforme Platdo -, levou a uma visdo dicotdmica ndo apenas do ser humano em seu
aspecto antropolégico, mas também a uma visdo social e politica dicotomica. Também ¢é
importante lembrar o que vimos no capitulo anterior do presente estudo, no concernente a
mentalidades, visdes de mundo etc. Tais mentalidades podem formar estruturas que
atravessam 0s séculos sob uma perspectiva de longa duracdo, como aprofundaremos logo a

seguir, o dualismo parece um claro exemplo disso.

“%° ROSA, Wanderley Pereira da. O Dualismo na Teologia Crist: a deformagéo da antropologia biblica e suas
consequéncias. Sdo Leopoldo: EST/PPG, 2010. p. 11.
% ROSA, 2010, p. 11.
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Wanderley Pereira da Rosa também afirma que o problema da antropologia comegou
no momento em que as comunidades comecaram a elaborar uma teologia, e que a teologia
resultante foi uma forma hibrida de pensamento platdnico e neotestamentario, com forte
influéncia helénica®®’. O pensamento dai resultante ndo é mais biblico nem tampouco
platonico, é uma terceira via**®.

A questdo da imortalidade da alma é um dos principais aspectos do dualismo
platonico. Para Platdo, existia uma dicotomia entre ideia e coisa. Para ele, as coisas
pertenceriam ao mundo sensivel, ilusério, temporal e mutavel. J& as ideias pertenceriam ao
mundo da realidade divina, eterna e imutavel. Platdo ensinava que a verdadeira realidade se
encontrava além das aparéncias sensiveis, no mundo das ideias, e as coisas do mundo material
ndo passariam de coOpias muito imperfeitas do mundo real. Também ensinava que os dois
mundos estdo presentes no ser humano, tanto o mundo das ideias quanto o mundo das coisas.
O corpo (coisa) participaria imperfeitamente de uma ideia, e a alma participaria do mundo
eterno e divino das ideias. O corpo seria o carcere da alma, pois encarnada, a alma perde o
contato com o mundo das ideias**°.

Observamos entéo, alguns conceitos que podem nos ajudar a entender o dualismo. A
partir do momento em que as coisas do mundo material ndo passam de copias imperfeitas do
mundo real, o mundo real seria claramente superior a0 mundo da matéria, ou da coisa. 1sso
nos ajuda a compreender o motivo pelo qual tal concepg¢do nédo ficou restrita a antropologia e
aos circulos e debates teologicos e hermenéuticos, mas se imiscuiu em questdes sociais e
politicas. A questdo da dicotomia dentre corpo e alma, e da superioridade da alma sobre o
corpo, se tornou uma concepcao dicotdmica entre mundos, sendo 0 mundo da alma superior.
E tal paradigma abriu uma visdo dicotdmica da sociedade em varios aspectos, levando ao
desenvolvimento de uma concepgdo de um reino superior a0 meramente humano, conforme
veremos em Agostinho de Hipona mais tarde.

A porta de entrada de tais concepg6es no Cristianismo foi o Gnosticismo. Os gndsticos
desprezavam o corpo, encarando-o como uma prisdo do espirito. Também consideravam o
mundo da matéria pertencente ao mal, criado por um demiurgo®®. O mundo no era bom,
estava em oposicdo a algo superior. Sobre o debate que foi estabelecido entre os que
rejeitavam a doutrina gnostica apoiada no dualismo e entre aqueles que a apoiavam, declara

Pereira da Rosa: “Curiosamente, tanto aqueles que rejeitaram, quanto aqueles que buscaram

“T ROSA, 2010, p. 11.
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., . . . . A 501
didlogo acabaram uns mais, uns menos, sendo influenciados pelo dualismo platonico”"".

Vemos, portanto, que o dualismo influenciou até mesmo aqueles que o combatiam.

Contudo, a questdo que interessa a este estudo € a presenca da doutrina dualista nas
concepcdes teoldgicas de Santo Agostinho, bispo de Hipona. Agostinho de Hipona foi 0 mais
importante tedlogo latino. E o autor mais proficuo do periodo patristico de quem se tem o
maior numero de obras preservadas, tendo sua influéncia teoldgica percebida até hoje em
praticamente todas as vertentes do Cristianismo>%.

Afirma Wanderley Pereira da Rosa:

Semelhante aos pensadores do segundo e terceiros séculos, Agostinho
também intentou lutar contra as heresias de seu tempo, mas sem que ele
notasse, sua teologia foi profundamente influenciada pelo neoplatonismo.
Nosso tedlogo africano pode ser considerado como o grande intérprete da
teologia que até ali havia sido elaborada, transmitindo-a a lIdade Média e
desta aos nossos dias. A partir dele, temos definitivamente a construcdo
sistematica de uma teologia platonizada.>®

Agostinho de Hipona foi, portanto, influenciado pelo dualismo. Para ele, a alma era
uma substancia dotada de razéo, apta a reger um corpo, sendo 0 corpo um instrumento para
realizar tarefas de maneira passiva. Portanto, afirmava ele que o corpo é regido pela alma, que
por sua vez é imortal®®.

Verificamos entdo, toda uma dicotomia na doutrina do bispo de Hipona, entre corpo e
alma, e poderiamos afirmar, entre um principio superior (alma) regendo um principio inferior

(corpo). Wanderley Pereira da Rosa afirma:

Conclui-se dai que para Agostinho o ser humano nao € uma unidade. Em sua
sintese da fé cristd com o arcabouco filosofico neoplaténico, o dualismo
matéria-espirito instalou-se definitivamente no pensamento teolégico cristéo.
O corpo ficou relegado a mero instrumento passivo da alma.>®

Ficou, portanto, o dualismo marcado na Teologia cristd e marcado no pensamento da
Igreja de Roma, tendo sido Agostinho um de seus bispos e um dos formadores de sua
doutrina. Mas, conforme ja visto o dualismo ndo marca apenas posicdes antropoldgicas e

teoldgicas. Seu espectro vai muito além, indo até as concepgdes politicas e sociais. A questdo

1 ROSA, 2010, p. 18.
92 ROSA, 2010, p. 32.
%% ROSA, 2010, p. 32.
%% ROSA, 2010, p. 32.
%% ROSA, 2010, p. 33.
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é um principio inferior devendo estar sujeito a um principio superior. No aspecto
antropoldgico, esses principios sdo corpo e alma. Porém, a nivel politico, existem alguns
componentes na teologia do bispo de Hipona que marcam a concep¢ao cristd de sociedade e
que sdo fundamentais para compreendermos suas relacdes com os poderes temporais através
dos séculos, na longa durago.

Segundo Antonio Patativa de Sales:

De clara influéncia neoplatonica, Agostinho trabalha dentro de uma
dualidade que divide tudo entre bem e mal, luz e trevas, certo e errado.
Dualidade essa que, metodologicamente, marca as naturezas politico e social
dos homens: boa acdo, ma acdo. Do lado do bem estdo os que, embora
habitem a cidade dos homens, sdo cidaddos da celeste, do lado do mal estdo
os outros. Apontado o conflito, tudo o que ocorre dentro da historia dos
homens — que é, por sua vez, conduzida pela méo da Divina Providéncia — é
tratado como consequéncia imediata, efeito manifesto de duas naturezas
antagdnicas.”®

De acordo com o0 exposto imediatamente acima, encontramos um conceito
fundamental na teologia agostiniana: a cidade dos homens, em conflito com a cidadania
celeste, ou cidade de Deus, a civitate Dei. Existe dentro dessa concep¢do a dualidade e o
conflito entre polos opostos, como bem e mal, certo e errado, etc. Esta dicotomia ocorre na
historia, no desenrolar da vida dos cidad&@os dessas cidades, sendo que essa referida dualidade
ndo marca apenas naturezas e atitudes individuais, mas também as naturezas politicas e
sociais dos seres humanos. Existe aqui em Santo Agostinho um conflito claro entre duas
concepcoes distintas de mundo, o que inclui duas concepcdes politicas e sociais distintas, uma
ligada ao bem, ligada a cidade celeste, e outra ligada ao mal, vinculada a cidade das pessoas.

Sobre a sistematizacdo da filosofia de Agostinho, assim afirma Anténio Patativa de

Sales:

A sistematizacdo da filosofia agostiniana da De civitate — e também na
maioria das suas obras -, consiste essencialmente em quatro vias: 1) uma
introducdo inicial, que é o lastro para o itinerério da alma a Deus, 2) uma
fisica (ou filosofia natural) que considera a esséncia da criatura como
participante da realidade suprema, 3) uma logica (ou filosofia racional), que
considera a atividade cognoscivel do espirito humano com efeito da
participacdo na Verdade Absoluta, mediante sua iluminagéo, 4) uma ética, ou
(filosofia moral) que considera a razdo humana simbolo da humanidade, e
nela a tensdo entre vontade humana (e suas a¢des) e 0 Sumo bem. Essa tensdo

%6 SALES, Antonio Patativa de. A Filosofia / Teologia moral de Santo Agostinho: dos antecedentes gregos a
apropriacdo e interiorizacdo do elemento cristdo e sua recep¢do no Brasil colonial. Sdo Leopoldo: EST/PPG,
2010. p. 122.
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é 0 que Agostinho desenvolve no dualismo marcante entre a cidade de Deus
[...] e a cidade dos homens [...].%%

O dualismo, ou a dicotomia da qual falamos, encontra eco nos arquétipos que
Agostinho vincula para suas concepcdes de cidade. A cidade dos homens é vinculada a Caim,
segundo o livro de Génesis o primeiro homicida, e tem nele seu arquétipo. Ja a cidade de
Deus tem como arquétipo Abel, exemplo de justica®. Agostinho se esforca para encontrar
respostas satisfatorias para o problema do mal e do sofrimento, e porque um Deus bom
permite que eles existam. A resposta encontrada é que tais conflitos existem devido a uma
forca antagOnica que se opde a Deus e se constitui num governo de iniquidade, ou seja: a
cidade das pessoas. Porém, a cidade dos homens sera castigada assim como foi seu arquétipo,
Caim, e a justica de Deus triunfara, tendo o mal sido permitido por Deus para provar e
purificar os cidad&os da cidade celeste®®.

Ou seja: Agostinho considera que esse conflito tera um fim, com a vitoria da cidade de
Deus sobre a cidade das pessoas. Mas, podemos reparar que para o bispo de Hipona, o
governo da cidade das pessoas € iniquo, portanto, moral e eticamente inferior ao da cidade de
Deus. Fundamentada num fratricida, Caim, ndo se pode esperar receber confraternidade e
solidariedade adequadas na cidade das pessoas, pois seu arquétipo foi o assassino do proprio
irmdo. A propria espera do triunfo da cidade celeste sobre a terrestre demonstra a clara
superioridade da primeira. Dos dois projetos em conflito, um esta fadado ao sucesso, 0 outro
ao fracasso. Um é superior, assim como, para Platdo, a alma é superior ao corpo.

Nota-se o triunfalismo confiante de Agostinho na sua concepcao de cidade de Deus.

De acordo com Antdnio Patativa de Sales:

E assim que a cidade de Deus segue inabalavel, triunfante. E é assim também
que, temporalmente, a cidade de Deus é representada pelos santos. Esses,
mesmo em meio as provacdes, ndo abandonam a fé, sua esperanca — a
exemplo do justo Abel que, ndo edificando cidade alguma, esperava na
cidade edificada por Deus, morada dos justos. [...] E sobre este conflito entre
a cidade dos homens e a cidade de Deus (ou sobre o mal e o bem), dentro se
uma perspectiva historico-filosofico-teoldgica, que a obra de Agostinho é
magistralmente construida, a acepcao moral, como o0s espacos entre as frases,
esta por toda a parte.”*°

T SALES, 2010, p. 124.
8 SALES, 2010, p. 122.
9 SALES, 2010, p. 122.
10 SALES, 2010, p. 124.
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Nas palavras do proprio bispo de Hipona, suas concep¢des. Discorre Agostinho sobre

as origens e qualidades das duas cidades. Segundo ele:

Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber: o amor préprio, levado ao
desprezo a Deus, levado ao desprezo de si proprio, a celestial. Gloria-se a
primeira em si mesma e a segunda em Deus, porque aquela busca a gloria dos
homens e tem esta por maxima gloria a Deus, testemunha de sua ciéncia.
Aquela ensoberbece-se em sua gléria e esta diz a seu Deus: Sois minha gloria
guem me exalta a cabeca. Naquela, seus principes e nacfes avassaladas
veem-se sob 0 jugo da concupiscéncia de dominio, nesta, servem em muita
caridade, os governantes, aconselhando, e os stditos obedecendo.”**

O bispo de Hipona prossegue:

Crendo-se sabios, quer dizer, orgulhosos de sua propria sabedoria, a
instancias de sua soberba, tornaram-se néscios e mudaram a gléria do Deus
incorruptivel em semelhanca e imagem de homem corruptivel, de aves, de
quadrupedes e de serpentes. Porque levaram tais idolos aos povos, para que
os adorassem, indo eles a frente, ou os seguiram e adoraram e serviram a
criatura e ndo ao Criador, para sempre bendito.**?

Acima, Santo Agostinho declara a dualidade dicotdmica entre as duas cidades.
Defende que a Cidade de Deus e fundamentada no amor, e a cidade das pessoas esta
fundamentada na gloria dos homens, o que seria aqui talvez um eufemismo para a soberba.
Também Agostinho declara que os principes (governantes) da cidade das pessoas e as nagdes
a eles sujeitas se veem sob o jugo da concupiscéncia do dominio, ou seja: a cidade das
pessoas padece de soberba e dominio por parte de seus principes. Agostinho parece indicar
aqui um carater opressivo na cidade dos homens, nos seus fundamentos e nos seus
governantes. Na Cidade de Deus, pelo contrario, o principio fundamental é o amor, e a gléria
é a gloria de Deus, indicando um poder transcendente que esta acima do orgulho da cidade
dos homens e da opressdo de seus principes. O bispo de Hipona também acusa a cidade dos
homens de idolatria, e de levar a idolatria aos povos, ao mudar a gloria divina incorruptivel
em semelhanca e imagem de homem corruptivel, animais, etc. Estaria aqui o bispo de Hipona
ensinando de maneira implicita que os principes da cidade dos homens ndo merecem a gloria

que se da ao Sagrado? Seria aqui sua referéncia a idolatria ndo apenas uma critica ao ato de

3L SANTO AGOSTINHO. A Cidade de Deus. So Paulo. Editora das Américas, 1961. 2 v, livro 9. p. 285-286.
12 SANTO AGOSTINHO, 1961, p. 286.
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adorar imagens e divindades pagas, mas, além disso, estaria ele denunciando um tipo mais
sutil de idolatria? E esse tipo mais sutil de idolatria ndo estaria relacionado a uma espécie de
culto a cidade dos homens, relacionado ao Estado e seus principes? Talvez uma alusdo ao
culto ao imperador romano que levou cristdos a perseguicdo e ao martirio? Embora nédo
possamos fazer tal afirmacdo, também ndo podemos de imediato descartar tal hipétese. O que
parece claro é que a cidade dos homens ndo é compativel com a Cidade de Deus, existindo
um conflito claro e insoltvel entre ambas, pois sdo visdes sociais antagbnicas, de acordo com
Santo Agostinho. Além disso, notamos em Agostinho de Hipona um elemento eminentemente
critico de carater politico e social, ao apresentar a cidade humana como intrinsecamente
corrupta, denominando-a como corruptivel. Lembramos aqui o primeiro capitulo do presente
estudo, onde estudamos a critica social e politica dos profetas de Israel com relagdo a
corrupcgéo dos seus sistemas de governo.

A dicotomia que Santo Agostinho estabelece entre a Cidade de Deus e a cidade dos
homens parece tdo claramente vinculada a organizacdo da sociedade humana que ele usa

exatamente este termo: “sociedades de homens”. Segundo Agostinho:

Dividi a humanidade em dois grandes grupos: um, o dos que vivem segundo
0s homens, o outro, o daqueles que vivem segundo Deus. Misticamente,
damos aos dois grupos o nome de cidades, que é mesmo que dizer sociedades
de homens. Uma delas esta predestinada a reinar eternamente com Deus, a
outra, a sofre eterno suplicio com o diabo.>*®

N&o parecem restar duvidas sobre o carater politico e social da critica de Agostinho.
As concepgdes do bispo de Hipona ndo procuram se fundamentar em mitos ndo temporais,
mas em acontecimentos. Independentemente do que pode ou ndo ser provado em pesquisas
historiograficas sobre os mitos biblicos, Agostinho procura sua fundamentacdo no que

chamamos de século, de maneira a tentar compreender o curso historico. De acordo com ele:

O desenvolvimento dessas duas cidades compreende todo o lapso de tempo,
também chamado século, rapida sucessdo de nascimentos e de mortes, que
forma o curso das duas cidades. E a que nos referimos.”*

13 SANTO AGOSTINHO, 1961, p. 289.
14 SANTO AGOSTINHO, 1961, p. 290.
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Agostinho parece tentar fundamentar suas teses ndo em relatos miticos indicando um
tempo ndo conhecido, pelo contrério, procura sua compreensdo dentro de uma cronologia

linear, para ele factual. Para Ant6nio Patativa de Sales:

Ha uma sucessdo de fatos que se ligam numa narrativa linear e finita: do
inicio temporal da cidade dos homens até o seu destino eterno — independente
do juizo que receba. A histéria, na doctrina, é linear e progressiva,
teleoldgica — contrastando com o modelo grego e de boa parte das teologias
orientais.”™

A concepcdo de historia do bispo de Hipona € linear, diferentemente da concepcgéo
grega, uma concepgao ciclica de historia. A respeito disso faremos agora um breve intervalo
para elucidar a importancia das concepcbes desenvolvidas dentro da tradicdo cristd, que
ajudaram a desenvolver nossa concep¢cdo do significado da historia. Para estes

esclarecimentos, evocamos as palavras de Jacques Le Goff. Segundo ele:

Nesta fecunda perspectiva, insistiu-se com razdo na originalidade da
escatologia judaico-cristd, que, dando a histéria ndo sé uma origem, mas

também um fim (entendido no sentido teleoldgico) e, no caso do
cristianismo, um centro, a Encarnagdo, conferiu verdadeiro sentido a
histdria.>*®

Logo, constatamos que a escatologia judaico-cristd deu sua contribuicdo para o
desenvolvimento de nossa concepcdo de historia, uma concep¢do eminentemente linear. Le
Goff também afirma: “Para concluir, o cristianismo trouxe importantes elementos a

mentalidade histérica [...]*".

Parece clara a influéncia crista e agostiniana no
desenvolvimento da nossa concepcao de histéria. Uma histdria linear, nao ciclica.

Santo Agostinho compara o fundador arquetipico da cidade dos homens: o mitico
Caim, a outro personagem mitico, o legendario fundador de Roma: Rémulo. Segundo Santo

Agostinho:

O fundador da cidade terrena foi fratricida. Levado pela inveja, matou o
irmdo, cidaddo da cidade eterna e peregrino na terra. Por isso ndo é de

315 SALES, 2010, p. 136.
%1% | E GOFF, Jacques. Historia e Meméria. Campinas: Unicamp, 2003. p. 363.
" LE GOFF, 2003, p. 65.
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maravilhar haja tal exemplo ou, como diriam os gregos, tal arquétipo
(arkhettpo), sido imitado, depois de tanto tempo, pelo fundador da cidade
que com o tempo havia de ser cabeca da cidade terrena de que falamos e
senhora de indmeros povos.>'®

Prossegue o bispo de Hipona:

Foi o que aconteceu na fundacdo de Roma, durante a qual, segundo a
Histéria, Rdmulo matou o irmdo, Remo, com a diferenga de aqui serem
ambos cidaddos da cidade terrena. Ambos pretendiam a gléria de ser
fundadores da repdblica romana, mas ambos ndo podiam ter a gldria que teria
um s6 deles [...].>**

A comparacdo de Santo Agostinho parece demonstrar que Roma poderia simbolizar o
conceito de cidade dos homens, embora este fosse mais abrangente, ndo estando restrita a
Roma. O bispo de Hipona tinha em mente um conceito universal no desenvolvimento da
concepcéo das duas cidades®?’. Santo Agostinho, embora compare Rémulo a Caim, demonstra
toda sua inequivoca crenca na superioridade da Cidade de Deus ao comparar Romulo e Remo
a Caim e Abel, ressaltando a indubitavel superioridade ética e moral de Abel com relacdo a

Remo. Para Santo Agostinho:

Contudo, Caim e Abel ndo estavam ambos tocados por ambicdo semelhante,
nem o fratricida invejou o outro por temer se limitasse ainda mais seu
poderio, se ambos mandassem, porque Abel ndo buscava ser senhor na cidade
que seu irmdo fundava. Invejou-o simplesmente com a inveja diabolica com
gue 0s maus invejam os bons, sem motivo algum, apenas porque uns sdo
bons e outros maus.***

Para Agostinho, a Cidade de Deus e a dos homens sdo simplesmente irreconciliaveis,
estando a cidade dos homens dividida contra si propria, 0 que sugere uma critica mortal aos
sistemas humanos de governo. Um classico exemplo disso a lenda sobre R6mulo e Remo.

Segundo Santo Agostinho:

O acontecido entre Rdmulo e Remo mostra como a cidade terrena se divide
contra si mesma, o sucedido entre Caim e Abel é o reflexo das inimizades

18 SANTO AGOSTINHO, 1961, p. 294.

19 SANTO AGOSTINHO, 1961, p. 294-295.
20 SALES, 2010, p. 128.

2L SANTO AGOSTINHO, 1961, p. 295.
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que existem entre as duas cidades, entre a Cidade de Deus e a dos homens.
Em suma, os maus lutam uns contra os outros e, por sua vez, contra 0s
bons.>??

A Igreja parece ter uma clara importéncia dentro do pensamento agostiniano. A Igreja
ndo é a confundida redutoramente com cidade de Deus, mas a parte peregrina, que trabalha
para recrutar cidaddos para a Cidade de Deus®®. Também é vista como uma espécie de arca
de Noé, por sua vez uma figura de Cristo, e, como ja dito, da Igreja. Ou seja, a Igreja como
uma figura da Cidade de Deus?.

Hans Schwarz, discorrendo sobre a relagdo entre Igreja e Reino de Deus, afirma sobre
Agostinho:

O testemunho biblico foi sem divida ouvido, porém gradativamente a ideia
de uma Igreja estabelecida e do Reino nesta terra recebeu mais e mais
atencdo. Talvez vejamos isso da melhor maneira em Agostinho. A Igreja, na
qual muitos impios estdo misturados, se compara ao Reino em dois estagios
de seu desenvolvimento. Ela é a Igreja peregrina sobre a terra e serd a Igreja
Celestial por ocasido da consumacdo. Uma vez que a Igreja celestial é
idéntica ao reino de Deus e é una com a Igreja sobre a terra, algum dia a
Igreja presente se tornaré o Reino.*®

Logo, encontramos em Agostinho uma clara correlacdo entre a Igreja e a Cidade de
Deus. Para Hans Schwarz, a teologia de Agostinho chegou a igualar a Igreja institucional ao
presente reino de Deus?®. Essa comparacdo se revela importante, na medida em que sendo
dualista, a Igreja representando o reino de Deus possuia subsidios ideoldgicos para enfrentar e
se sobrepor ao Estado.

Para Agostinho, existia uma no¢do de um Reino de Deus interior aos paises do mundo,
vivificando-os por dentro. A Igreja vivificaria o corpo do Estado®®’. Comentando Agostinho,
Sales afirma: “O Estado — ndo como conhecemos hoje, evidentemente — é como corpo, a
Igreja é sua alma. A Igreja adquiriu estatura hierarquica e o servico de um sacerdote tornou

um posto tdo alto que o proprio imperador se lhe sujeitava.”>?®

%22 SANTO AGOSTINHO, 1961, p. 295.

28 SALES, 2010, p. 126-127.

24 SALES, 2010, p. 126.
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Dentro de uma perspectiva dualista neoplatonica, parece claro que Santo Agostinho
considerava a cidade de Deus superior a cidade dos homens, bem como parece estar claro que
mesmo a Igreja sendo peregrina na cidade dos homens, por ela ser parte da cidade de Deus,
assim como a alma é superior ao corpo, subentende-se que a Igreja € superior ao Estado.
Comentando o Livro XV de “A Cidade de Deus”, Antonio Patativa de Sales reforca a ideia de
que para Agostinho, o conflito entre Cidade de Deus e cidade dos homens se torna um
conflito entre Igreja ¢ Estado. Segundo ele: “O Livro XV, por suas caracteristicas proprias,
merece as consideracBes que aqui faremos — concernente a doutrina moral e o conflito
historico entre a Igreja e o Estado, o corpo e a alma.”®®

Parece entdo, razoavel supor que na doutrina de Agostinho, o braco espiritual é
superior ao temporal. A politica, conforme foi aplicada a concepcdo de Agostinho, tera na
Idade Média essa ideologia plenamente desenvolvida, onde a proeminéncia do espiritual,
representada pela Igreja, ira se opor ao temporal, representada pelos imperadores, mesmo nao
sendo exatamente essa a concepcao propria de Agostinho, mas a apropriacdo dela nos séculos

vindouros. Antonio Patativa de Sales afirma:

Seja como for, esse agostinismo politico, como aqui enfocado com base na
historicidade linear e progressiva da De civitate, envolve trés aspectos
distintos e conciliares: 1) o principio de uma sociedade sobrenatural fundada
na Soberania de Deus, 2) as consequéncias (a¢Bes) praticas de ser membro
dessa sociedade, tanto na esfera politica quanto na secular e 3) as
consequéncias praticas tardias, obtidas da obra no decorrer da Idade Média,
favorecendo, mesmo que nédo fosse esse 0 pensamento primario de Agostinho
— 0 dominio da Igreja sobre o Estado, sobre as ciéncias e suas eventuais
consequéncias histéricas.>*

Verificamos entdo, que os desdobramentos posteriores das apropriac6es da teologia e
da filosofia de Agostinho marcaram as relacbes entre o pensamento cristdo e os poderes
temporais na ldade Média, sendo esta uma mentalidade, cristalizada numa ideologia que
parece ter se tornado uma estrutura. Com isso ndo estamos afirmando que Santo Agostinho,
ele préprio, tenha defendido o que acabou sendo aplicado na politica medieval, tal qual
aconteceu. Estamos nos referindo as apropriaces e desdobramentos de seus postulamentos.

Afirma Sales:

329 SALES, 2010, p. 129.
%0 SALES, 2010, p. 154.
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Em hipdtese alguma podemos pressupor que Agostinho tenha previsto a
evolucdo que suas ideias teriam na formacdo do pensamento cristdo-
medieval em toda sua extensdo, como na relacdo Igreja-Estado. Nesse ponto,
vale a maxima de que as ideias sdo maiores que aqueles que as
idealizaram.>*

Porém, ndo possui tanta importdncia em termos de desdobramentos historicos
exatamente se Agostinho pessoalmente defendeu ou ndo o que seria aplicado mais tarde na
Idade Média. Damos razdo a Antbnio Patativa Sales em sua afirmacdo de que as ideias se
tornam maiores que seus idealizadores. Importa em muito maior medida como Agostinho foi
apropriado na politica medieval, e seus desdobramentos, e como 0 pensamento agostiniano
chegou até nés. Para Daniel Vale Ribeiro, Agostinho, devidamente compreendido em seu
momento historico, acreditava numa colaboracdo entre Igreja e Estado, mas que, segundo
Agostinho: “essa colaboracdo ndo implica perda da preeminéncia do espiritual, isto €, da
Igreja, de vez que os fins desta sdo superiores aos do Estado.”? Isso parece ir ao encontro de
Sales quando este afirma que Agostinho néo tinha como pensamento primario o dominio da
Igreja sobre o Estado, mas deixa claro que para Santo Agostinho, o primado é o espiritual,
representado pela instituicdo que representa a Cidade de Deus na terra. Antbnio Patativa de
Sales afirma que Agostinho, e também Orosio, entendem que ndo sendo o Império ou a
Republica fundada na justica e sujeitas a temporalidade, estas devem se sujeitar ao governo de
Deus, e que, fundamentados talvez menos em Agostinho do que em Ordsio ou mesmo
Ambrasio, quase todos os pensadores da Idade Média defenderdo o dominio da Igreja sobre
os reis, a cultura e as ciéncias>**.

Ainda que Agostinho ndo possa ser acusado de iniciar o0 processo de subordinagédo do
Estado a Igreja®*, o posterior desenvolvimento de sua ideologia leva a crer que seu
pensamento foi usado para legitimar as aspiracdes da Igreja contra o Estado na Idade Média.
Além disso, suas doutrinas irdo marcar a historia, ao longo dela, e marcardo maneiras de

pensar. De acordo com Sales:

Conforme o crescimento da influéncia de prestigio de Agostinho na Igreja e
nas teologias ocidentais, as implicagbes ético-morais de sua doutrina serdo
notaveis e notadas ao longo da historia, marcando profundamente a vida das
pessoas e suas maneiras de pensar e agir — e isso ainda sera perceptivel,

3L SALES, 2010, p. 154.
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muitos séculos depois, por exemplo, na formacdo espiritual e cultura do povo
brasileiro, quando da chegada do europeu e a consequente cristianizagdo dos
nativos, dos escravos vindos da Africa e dos prdprios colonizadores em
contato com este t4o Novo Mundo, este paraiso feito, a fazer-se.”®

A transcricdo imediatamente acima possui relevancia no contexto do presente estudo
na medida em que revela a permanéncia da doutrina de Agostinho na Igreja do Ocidente, e
que essa permanéncia marcou a historia e as teologias ocidentais, sendo apropriada no
pensamento da Igreja, inclusive nas suas relagdes com o Estado. O dualismo neoplaténico na
teologia agostiniana, com sua dicotomia entre a Cidade de Deus e a cidade dos homens,
certamente foi uma mentalidade que teve uma permanéncia na visdo de mundo crista, e essa
mentalidade, cristalizada numa estrutura, pode ter sido, na longa duragdo, uma das
permanéncias que fizeram com que parte da Igreja ndo se submetesse ao Estado, devido a
identificacdo da Igreja com a instituicdo que representa o reino de Deus na terra. O conflito
entre Cidade de Deus e cidade dos homens se torna um conflito politico, entre o Estado e a
Igreja. Tal conflito revela um carater eminentemente critico por parte do pensamento cristao.
Tal carater critico revela a permanéncia de uma mentalidade na perspectiva de longa duracéo.

A permanéncia das mentalidades desenvolvidas a partir de Agostinho é dificil de ser
contestada. Segundo Sales: “a doutrina de Agostinho foi a primeira grande forca intelectual de
uma era em que a Igreja de Roma exerceu o seu grande poder de influéncia cultural. E isso se
estenderia por séculos a fio.”** Isso evidentemente, ndo se refere apenas as relagdes da Igreja
com o Estado. Prossegue Sales: ”Na Historia da Igreja — ou da sua base teoldgico doutrinal -,
depois do apdstolo Paulo, Agostinho foi, sem qualquer sombra de ddvida, aquele que mais
contribuiu para os seu desenvolvimento [...].”>%

Embora tais permanéncias ndo se refiram apenas as relac6es da Igreja e do Estado, tais
permanéncias incluem tal relacdo. Agostinho chega a confundir-se com a histéria da Igreja,
como um dos que a fez’®. Fazendo a histéria da Igreja, Agostinho lanca para sempre o

conflito entre a cidade celeste a cidade do diabo. Segundo Sales:

A condigdo peregrina da Igreja — do cristdo, por extensdo — ndo deve ceder a
tais apelos do século, do tempo, deve, antes, ouvir a voz que chama para a
eternidade, onde o horizonte da historia temporal se liga ao eterno, com quem
olha para longe e ndo consegue fazer distingdo de onde termina a terra €

% SALES, 2010, p. 157.
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comeca o céu. Pelo modo que se vive, mostra-se 0 que se é, a que lugar [...]
pertence: & cidade celeste ou a cidade do diabo.>*®

Essa dupla cidadania gerava um conflito, pois havia dois governos, o de Deus e 0 do
diabo. Na terra ambos tinham seus agentes, e 0s servos de um e de outro viviam em um
conflito histdrico. Na autoridade investida por Deus, possuem mais poder aqueles que mais
autoridade recebem®®. Esse conflito, explicito na teologia agostiniana, atravessou a Idade
Média, sendo que o ideal de uma sociedade perfeita, a Cidade de Deus, possui um carater
utdpico, além de ter marcado o conflito entre Igreja e Estado através de séculos.

Contudo, vemos tal conflito entre Igreja e Estado, possui em seu d&mago um fator
eminentemente contestatorio com relacdo aos governos temporais. Tal conflito torna a
autoridade secular estatal passivel de critica, se contrastado com o ideal da Cidade de Deus.
Embora tal paradigma explique em grande parte as relagdes conflituosas entre a Igreja de
Roma e os governos seculares, além disso, ele indica que ndo se pode esperar perfeicdo da
cidade dos homens, abrindo assim um paradigma de contestacdo com relacdo a ela. O
espiritual, neste caso, acaba abrindo precedentes com relagdo ao temporal, sendo o temporal
sujeito a uma abertura questionadora. Tal abertura questionadora atravessou 0s seculos,
chegando a Modernidade de forma secularizada, e vemos em Santo Agostinho uma
importante contribuicdo para essa abertura questionadora.

Além disso, passa a existir a partir dai um modelo de sociedade perfeita, que, embora
para Agostinho ndo pertenca ao seculo, acaba por estimular uma esperanca por um mundo
melhor e um principio de esperanca, sendo este principio de esperanca, ao ser apropriado por
uma mentalidade secular, pode ser transformado numa espécie de esperanca utdpica
escatologica secularizada, embora Agostinho defendesse a colaboracdo entre Igreja e
Estado®*.

Antonio Carlos do Amaral Azevedo define utopia da seguinte forma:

O termo utopia foi utilizado pelo inglés Thomas Morus (1480 — 1535), no
século XVI, referindo-se a um pais imaginario descrito em sua obra,
UTOPIA, publicada em 1516 [...]. Nesse pais viveria um povo com aptiddes
fisica e intelectuais plenamente desenvolvidas, num Estado politico
concebido sob inspiragdo humanistica [...]. Posteriormente, o termo passou a
ser utilizado para designar diferentes formas de organizacdo ideal da
sociedade humana.**?

%9 SALES, 2010, p. 272.
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Embora o primeiro projeto de uma sociedade ideal, ou utdpica, seja atribuida ao grego

3 o conceito de uma sociedade ideal

Platdo (inclusive devido & origem grega do termo)
ultrapassa as fronteiras da civilizacdo grega. A esperanga de uma Cidade de Deus, edificando
0 Reino de Deus na terra, inclusive na sua perspectiva imanente, se torna o projeto de uma
sociedade ideal, ou perfeita. Embora Santo Agostinho ndo fosse ele proprio milenarista, e
tenha proposto que o fim dos tempos fosse entendido em termos espirituais, desliteralizando a
esperanca no fim>**, ndo podemos duvidar que sua doutrina de separacdo entre as duas
cidades possa ter sido apropriada por movimentos milenaristas de viés utépico, que buscavam
reformas e melhorias sociais inspiradas nos ideais da Cidade de Deus, compreendendo 0s

reinos do século como reinos do mal. De acordo com John Gray:

Em termos agostinianos, a crenca de que o mal pode ser destruido, que
inspirava os milenaristas medievais e voltou a tona no governo Bush, nada
tem de ortodoxa. E, no entanto, uma crenca dessa nhatureza era uma das
caracteristicas centrais do culto apocaliptico abracado pelos seguidores de
Jesus. Os surtos de quialismo que se manifestam periodicamente na histdria
ocidental representam regressdes heréticas as origens cristas.**

Portanto, embora a Igreja, no Consilio de Efeso, em 431, tenha denunciado o
milenarismo e adotado a visdo ndo milenarista de Agostinho, isso ndo impediu o surgimento
de movimentos milenaristas que resgatavam as crencas milenaristas que teriam inspirado o
préprio Jesus, mesmo na prépria Igreja °>*°. Sendo que, a crenca agostiniana no conflito entre
bem e mal, com a derrota do mal, pode ter sido apropriada dentro de uma esperanca social
transformadora, como a dos cristdos primitivos. Embora a visdo milenarista quando
apropriada de forma literal possa ser compreendida como uma inversdao do pensamento
agostiniano®*’, ndo se deve descartar a hipotese de que tal inversio possa conter algo de
apropriacdo de suas ideias, até mesmo pelo fato da Cidade de Deus, embora espiritual para
Agostinho, ser o modelo de uma sociedade perfeita, principalmente se considerarmos a
questdo do Reino de Deus imanente, devidamente analisada no primeiro capitulo do presente

estudo.

3 AZEVEDO, 1999, p. 448.

% GRAY, John. Missa Negra: religido apocaliptica e o fim das utopias. Rio de Janeiro: Record, 2008. p. 21.
% GRAY, 2008, p. 21.

6 GRAY, 2008, p. 22.

> GRAY, 2008, p. 22.
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Além disso, ndo podemos esquecer 0 elemento critico de Agostinho com relacdo a
cidade dos homens, representada pelo Império Romano. De acordo com Bdris Gunjevic,
discorrendo sobre a obra “Império”, de Michael Hardt e Antonio Negri: “na visdo de
Agostinho, como observam os autores, hd uma poderosa forma de luta contra o pos-
modernismo imperial [...]. Posicionar-se contra ele significa comecar a descobrir as melhores
maneiras de destruir a soberania imperial.”>*® A critica do bispo de Hipona se aprofunda,

sugerindo a desconstrucdo do Império Romano. Segundo Béris Gunjevic:

Mas a critica de Agostinho é muito mais complexa, porque ele defende que
as virtudes romanas ndo podem ser reconsideradas de maneira critica sem a
desconstrucdo do Império Romano, a comunidade que vive por essas
virtudes. Dai ser tdo importante o argumento de Agostinho de que os
romanos ndo sao uma nagdo porque eles ndo eram justos porque sempre
chegavam a paz pela violéncia, lancando-se sobre os povos sujeitados com o
direito de poder.>**.

Tal desconstrucdo do Impeéerio Romano, proposta por Santo Agostinho, questiona o
cerne da dominacdo e do imperialismo, sendo aplicavel ndo apenas ao imperialismo romano,

mas ao principio do imperialismo em si. De acordo com Boris Gunjevic:

Em outras palavras, Agostinho nega a fundamentagdo ontolégica do
dominium, nega o poder por si s6, questionando assim a qualidade absoluta
do Império, a qualidade absoluta da propriedade privada e da compensagio
de mercado que leva apenas ao lucro. Agostinho vé essa forma de pratica
imperial como errada e violenta, a comecar pelo fato de que ela acarreta uma
privagdo do ser.>*°

Gunjevic aqui, ao citar paradigmas do sistema capitalista atual, como “propriedade
privada”, “compensagdo de mercado” e “lucro”, parece estar fazendo uma leitura atualissima
da critica anti-imperial agostiniana, compreendendo que a critica de Agostinho ndo era apenas
contraria ao imperialismo de Roma, mas contraria a quaisquer imperialismos. Prossegue Boris
Gunjevic, buscando o conceito de uma sociedade justa de acordo com a filosofia do bispo de

Hipona:

8 71ZEK, Slavoj. GUNJEVIC, Boris. O Sofrimento de Deus: inversdes do Apocalipse. Belo Horizonte:
Auténtica, 2015. p. 62.

9 717EK;. GUNJEVIC, 2015, p. 74.

%0 717EK;. GUNJEVIC, 2015, p. 75.
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Ademais, uma comunidade verdadeiramente justa, segundo Agostinho, deve
implicar um “consenso extatico e relacional de um e todos” no que se refere
ao que a comunidade deseja. Tal consenso requer, da mesma maneira, uma
harmonia entre os membros da comunidade na qual o ser da comunidade é
renovado. Uma comunidade concebida desta maneira carrega consigo algo
tribal, que a polis e a civitas tendem a negar.”**

A respeito das diferengas entre a Polis, a Civitas e a sociedade tribal, lembramos que o
Israel antigo nasce de uma sociedade tribal, ndo sendo seus valores idénticos aos da Polis
greco-romana, como lembra Gunjevic. Entretanto, a questdo da atualidade dos postulamentos
de Agostinho, com relacdo a sociedade atual, citada por Gunjevic, € evocada por Michael
Hardt e Antonio Negri. De acordo com eles:

A globalizacdo deve encontrar-se com uma contra-globalizacdo, o império
com um contra império. Neste aspecto podemos nos inspirar na visao de
Santo Agostinho de um projeto para responder ao decadente Império
Romano. Nenhuma comunidade limitada podia triunfar e prover uma
alternativa para o mando imperial, apenas uma comunidade catélica
universal, juntando todas as populacfes e todas as linguas em uma empresa
comum podia conseguir isso. A cidade divina é uma cidade de estranhos,
unindo-se, cooperando, comunicando-se.>*?

Hardt e Negri fundamentam sua inspiracdo agostiniana secularizada na criacdo de
grandes sindicatos nas primeiras décadas do século XX, os IWW (Trabalhadores Industriais
Mundiais), ou Wobblies, como vieram a ser conhecidos, considerados por Michael Hardt e
Antonio Negri como o grande projeto agostiniano dos tempos modernos, devido a sua
mobilidade organizacional e hibridez étnico-linguistica®®. Tal apropriacdo da filosofia
agostiniana, por Hardt e Negri, demonstra que os postulamentos de tal filosofia ndo se
encontram obsoletos ou ultrapassados, mas podem ser aplicados no mundo de hoje, contra o

imperialismo econémico atual, buscando o desenvolvimento de uma comunidade cat6lica, ou

>1 717EK; GUNJEVIC, 2015, p. 75.

%2 «| 3 globalizacion debe encontrarse con una contra-globalizacion, el Imperio con un contra-Imperio. En este
aspecto podemos inspirarnos en la visién de San Agustin de un proyecto para responder al decadente Imperio
Romano. Ninguna comunidad limitada podria triunfar y proveer una alternativa al mando imperial; s6lo una
comunidad catolica universal,juntando a todas las poblaciones y todas las lenguas en una empresa comun podria

lograr eso. La ciudad divina es una ciudad de extrafios, uniéndose, cooperando, comunicandose.” HARDT,
Michael. NEGRI, Antonio. Imperio. Cambridge: Harvard University Press, 2000. p. 173.

¥ HARDT; NEGRI, 2000, p. 174.
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seja, universal, multiétnica e linguistica, colaborando entre si e oferecendo alternativas ao
imperialismo atual. Tal atualizacdo do pensamento de Agostinho parece ser mais uma
demonstracdo das contribuicBes da cultura cristd na construcdo do pensamento critico e
igualitério.

A atualidade da filosofia e da critica de Santo Agostinho é confirmada em Gunjevic.

Comentando sobre a obra de Hardt e Negri, Gunjevic afirma:

Na visdo de Agostinho, como observam os autores, ha uma poderosa forma
de luta contra o pos-modernismo imperial, que articula seu discurso pela
discérdia. Posicionar-se contra ele significa comegar a descobrir as melhores
maneiras de destruir a soberania imperial. Hardt e Negri afirmam com
autoridade que as batalhas contra o Império sdo vencidas pela recusa, pela
desercdo, pela aceitacdo deliberada do éxodo, da mobilidade e do
nomadismo.>*

Embora Gunjevic reconheca as diferencas entre 0 mundo imperial romano e 0 mundo
de hoje, também reconhece similaridades>. Gunjevic utiliza uma comparagéo entre a cidade
terrestre e a cidade divina, fundamentando-se na teologia de Agostinho, e podemos perceber o
carater eminentemente critico relacionado a cidade terrestre, independente de sua época.
Segundo Boris Gunjevic: “As caracteristicas politicas da civitas terrena sdo escraviddo, forca
politica excessiva e compromisso entre 0s interesses econdmicos rivais dos individuos.”>*

Acima, observamos caracteristicas presentes tanto no mundo dominado por Roma
quanto na sociedade atual, o que ajuda a exemplificar a perenidade de alguns pontos da
filosofia agostiniana, profundamente critica e igualitaria. Logo, a filosofia e a teologia de
Agostinho de Hipona, seja nas suas premissas dualistas neoplatnicas, que marcaram as
relacBes entre Igreja e Estado através de séculos, sejam na utopia de uma sociedade perfeita,
fundamentada na esperanca do Reino de Deus, que muitos lutam para criar na terra, seja na
sua critica ao imperialismo, nos parecem exemplos claros da contribuicdo da teologia, da
filosofia e da cultura cristd no desenvolvimento dos paradigmas de critica ao Estado e
pensamento igualitario. O ideal agostiniano de paz, justica e razdo, contrario aos ideais

imperiais de violéncia e dominio, sobreviveram aos séculos e se encontram ainda Vvivos,

% 717EK;. GUNJEVIC, 2015, p. 63.
% 717EK;. GUNJEVIC, 2015, p. 62.
¢ 717EK;. GUNJEVIC, 2015, p. 76.
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mesmo que em muitos casos, secularizados em ideologias imanentistas. Vindo ao encontro

de Michael Hardt e Antonio Negri, Boris Gunjevic declara:

Hardt e Negri deveriam ser elogiados por sua inteligente observacdo de que
Agostinho é um excelente interlocutor do atual debate politico. Eles estdo
corretos quando afirmam que apenas a comunidade catdlica universal pode
oferecer uma alternativa para as praticas do Império, que, na forma do capital
que circula o mais rapido possivel, celebra invariavelmente a violéncia e o
terror que acabam levando ao niilismo.>’

Se o bispo de Hipona é um excelente interlocutor do atual debate politico e pode
fornecer alternativas para enfrentar os problemas da atualidade com relagdo ao sistema
econémico e politico vigente, estamos diante de mais uma contribui¢cdo da milenar cultura
crista na construcéo da critica e do pensamento igualitario, alem de seu dualismo neoplatdnico
ter marcado a relacdo entre Igreja e Estado através dos séculos, fornecendo elementos
contestatorios e questionadores a filosofia cristd. Podemos considerar, portanto, a filosofia
agostiniana como uma permanéncia e uma visdo de mundo critica que chega até ndés numa

perspectiva de longa duragéo.

3.4 A Politica Medieval: os conflitos entre Igreja e Estado

A ldade Média conheceu uma profunda dialética nas relacbes entre Estado e Igreja.
Embora o conceito de Cristandade em si ndo fosse contestado, existiam disputas entre quem
deveria ser a cabeca da Cristandade. Nesse periodo, a Igreja tentou limitar o poder dos
monarcas, procurando uma fundamentacdo da monarquia fundamentada principalmente nos
textos vétero-testamentarios, procurando a realeza em Israel como modelo para a Cristandade
ocidental.

Na Idade Média podem ser encontradas duas formas de governo fortemente marcadas
pela interferéncia da religido na vida civil. A teocracia, quando o rei governa em nome de
Deus, e a hierocracia, quando os sacerdotes dominam o poder politico. A esses conceitos e

sua apropriacdo historica retornaremos mais tarde. Essas formulacBes estdo vinculadas a

>7 717EK;. GUNJEVIC, 2015, p. 79.
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chamada concepcdo descendente de poder, onde o poder emana de uma fonte superior,
residindo originalmente em um ser supremo, ou simplesmente Deus. Dentro dessa concepgéo,
0 governante governa em nome de Deus e 0 representa®®. Também verificamos na Idade
Média o desenvolvimento da teoria ascendente de poder. Sendo que, nessa concep¢do, 0
poder emana do povo>*°.

No medievo encontramos a formacao da teoria dos dois gladios, cuja formulacdo se
remete a que papel os papas e os reis deveriam desempenhar. E todo um esforco de tedlogos,
juristas e intelectuais para definir esses papéis.

Convém destacar que pareceres teoldgicos e juridicos ndo contestavam o conceito de
Cristandade como conceito de unidade politica em si. Tampouco buscavam questionar a
religido cristd. Tentavam apenas estabelecer os papéis do trono e do altar, e quem deveria
prevalecer como autoridade maior da Cristandade, entendendo Cristandade aqui como o
conjunto de territorios cristdos do Ocidente europeu, e 0s povos que tinham nela seu fator de
coesdo e identificacdo politica e cultural®®.

Também devemos lembrar que ainda ndo existia 0 conceito moderno de separacao
entre Igreja e Estado. Politica e religido faziam parte de um todo, mais uma heranca da
Antiguidade, e que a sociedade medieval era teocéntrica. Entretanto, essa dialética politica
pode ter lancado - através dos seus conflitos -, ao tentar estabelecer os papéis de reis e papas
na sociedade medieval, as bases da secularizacdo verificada séculos mais tarde. Essas
formulacdes de poder nao foram, evidentemente, desenvolvidas em pouco tempo, mas no
decorrer de séculos. No decorrer desse estudo poderemos verificar que se trata de um
fendmeno cultural de longa duracéo.

Este estudo ndo objetiva reescrever a historia eclesiastica, portanto ndo iremos nos
deter em narracdes de fatos histdricos suficientemente conhecidos. Porém, alguns dados
historicos devem ser relembrados para uma melhor compreensdo do assunto. Um deles € a
contribuicdo da cultura germanica nesses processos.

Embora a chamada igreja constantiniana tenha se aliado ao Estado romano, que a
abracou em busca de apoio politico, e Ihe deu em troca legitimacdo, ao iniciar o periodo
historico conhecido como Idade Média, o outrora poderoso Estado romano se encontrava em
ruinas. Por varios fatores historicos que fogem ao objetivo deste estudo, a sociedade romana

teve suas instituicdes arruinadas. Delas, sobrou apenas uma, a Igreja cristd, que se pretenderia

%8 ULLMANN, 2009, p. 15.

** ULLMANN, 2009, p. 14.
%0 FERANCO JUNIOR, 2006. p. 182.
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catolica, ou universal. Um fator relacionado a isso, como ja& mencionado, se faz essencial ao
entendimento do estudo em questdo: as chamadas invasdes barbaras. E como essas invasdes
contribuiram para a mudanga de paradigma do mundo antigo.

Ao Estado romano, sucederam-se inimeros reinos germanicos. Junto desses reinos,
inimeras transformacBes culturais, politicas e sociais foram desenvolvidas™. Apesar da
violéncia de algumas dessas invasdes, em outros casos houve uma coexisténcia pacifica.
Além disso, varios elementos culturais foram assimilados por ambas as partes. Os germanicos
se misturaram aos romanos, em um tipico processo de enculturacdo. Segundo Zeno

Hastenteufel:

Os historiadores tém dado especial destaque a esse aspecto destruidor da
ocupacdo germanica, e deixado na obscuridade o processo de enculturacdo
das populacGes que pacificamente se instalaram entre os latinos. Mas é
preciso destacar que a influéncia dos germanicos foi muito forte, e que
muitos dos seus costumes foram incorporados a vida e a cultura tornando —
se caracteristicas da época medieval.*®

Dessa forma, vemos que a sociedade medieval absorveu aspectos da cultura
germanica, e sua Igreja da mesma forma. O objetivo dos germanicos era o dominio e
ocupacao do territério, ndo a destruicéo pura e simples da cultura do império®®.

Os acontecimentos histdricos relacionados as invasées germanicas, como a deposicéo
do altimo imperador romano do Ocidente, Rdmulo Augusto, que foi deposto pelo chefe
barbaro Odoacro, em 476 d.C., entre outras, sdo suficientemente conhecidas na historia geral.
Porém, existe um aspecto nesse processo que ndo pode ser negligenciado, para uma melhor
compreensdo do que viria a ser a ldade Média, e para melhor entender o processo de
convergéncia entre a Igreja de Roma e 0s poderes temporais, em um primeiro momento>**.

Os germanicos, de modo geral, ja eram cristianizados. Entretanto, havia um ponto que
merece atencdo, seu Cristianismo, a saber, ndo era o da Igreja Catdlica Romana, logo, nao
eram seguidores do bispo de Roma. Seu Cristianismo era o0 arianismo, considerado heresia
pela Igreja de Roma.

Os povos germanicos foram, de um modo geral, convertidos no século 1V, d.C., pelo

bispo Ulfila, um seguidor da doutrina de Ario. Mesmo com a decadéncia dessa doutrina, no

1 HASTENTEUFEL Zeno. Infancia e Adolescéncia da Igreja. Porto Alegre. EDIPUC, 1995. p. 93.
%2 HASTENTEUFEL, 1995, p. 94.
%3 HASTENTEUFEL, 1995, p. 95.
% HASTENTEUFEL, 1995, p. 96.
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século V, esses povos a continuavam seguindo®®. Logicamente, foi feito um esforco por parte
da Igreja de Roma para converté-los, com bons resultados>®®.
Entre os francos, Cldvis, seu rei, foi convertido. Seu povo o seguiu. De acordo com

Zeno Hastenteufel:

Ao mesmo tempo, pode-se dizer que se iniciou aqui um novo periodo na
historia do reino visigodo, marcado por uma colaboracao estreita, ja do tipo
medieval, entre o Estado e a Igreja. Essa situacdo é claramente visivel na
seqliéncia dos concilios nacionais, que se realizaram ao longo do século VI,
na cidade de Toledo, metrépole politica e eclesiastica da Espanha.*®’
Verificamos, portanto, aliancas sendo realizadas entre os germéanicos e a Igreja. 1sso
era perfeitamente compreensivel, pois na cultura germanica, o rei possuia autoridade para
intervir em assuntos religiosos. Esse fator cultural germanico parecia, até certo, similar ao da
cultura romana e de varios outros povos da Antiguidade. Sobre esse fator cultural germanico,

e sobre 0s processos finais de conversdo desses povos, esclarece Hastenteufel:

Por volta do ano 600, todos os povos germanicos ja eram catolicos. Mas,
mesmo assim, ndo havia muita ligacdo entre as diversas igrejas [...]. A
liturgia e a disciplina da igreja variavam muito, de povo para povo. Acontece
que os reis germanicos tinham forte competéncia eclesiastica e
consideravam-se responsaveis pela igreja, no territorio que eles ocupavam. O
rei era uma pessoa quase sagrada entre os germanicos.*®

Essa autoridade, conferida ao rei germanico, fator cultural intrinseco na mentalidade
desses povos, como colocado por Hastenteufel, ndo pode ser esquecida na formacdo da
mentalidade medieval. Ndo podemos esquecer que a cultura da ldade Média surge de um
processo de enculturacdo de elementos latinos e germanicos, cimentado pelos ensinamentos
da Igreja.

Mas € no reino dos francos que devemos procurar subsidios para entender melhor as
relacdes de poder entre a Igreja romana e os governantes temporais. Para Martin Dreher: “os
francos sdo, dentre os povos germanicos, aquele grupo que veio a ter a maior importancia para

a vida da Igreja no Ocidente.”**

%% HASTENTEUFEL, 1995, p. 96.
%6 HASTENTEUFEL, 1995, p. 96.
" HASTENTEUFEL, 1995, p. 97.
%8 HASTENTEUFEL, 1995, p. 97.
%9 DREHER, Martin N. A Igreja no Mundo Medieval. Sao Leopoldo: Sinodal, 1994. p. 14.
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Para um entendimento preliminar da importancia da cultura germéanica no estudo em
questdo, e a importancia da histdria dos francos na Igreja do Ocidente, recorremos a Martin
Dreher. Afirma Dreher:

Segundo o direito romano, a Igreja pode ter existéncia autbnoma, era um
“corpo”. Tal conceito era inexistente para 0 mundo germanico. Para o mundo
germanico valia que o proprietario da terra era 0 dono e o administrador de
tudo o que estivesse instalado nessa terra. Em conseqiiéncia dessa concepcéo,
a lIgreja particular era propriedade e, como tal, era administrada pelo
governante germanico.®”

A conversdo de Clévis, batizado no Natal de 498, é uma demonstracdo das aliancas e
convergéncias entre as liderancas da Igreja romana e os lideres temporais. Sobre o batismo de
Clovis, afirma Dreher: “Clovis foi batizado no Natal de 498. Esse batismo foi precedido por
negociagdes com a lideranca franca e com a lideranca eclesiastica catélica”.>™

Logicamente que temos aqui um caso que deve ser compreendido dentro de seu
contexto histdrico especifico. Vemos um mundo em ruinas ap0s o0 caos que se instalou no
Ocidente devido a queda do Império. Observamos uma Unica instituicdo daquele império que
restou naquele contexto, a Igreja cristd, que se pretendia catolica, ou universal. Verificamos a
figura do bispo de Roma adquirindo cada vez mais importancia num mundo cadtico. Era de
certa forma natural que essa instituicdo, a Igreja, buscasse alinhar-se aos novos poderes
vigentes, dentro do préprio contexto cultural da época. Com o Império extinto a Igreja era
parte e se constituia hum corpo, conforme ensina Dreher, mas que na nova ordem social
vigente era parte da terra, podendo ser dominada pelo dono da terra, elemento da cultura
germanica que deu origem as relacfes feudais. Parece natural que essa instituicdo, a Igreja,
buscasse dentro dessa conjuntura, seu espaco e sobrevivéncia. Dentro desse contexto, aliangas
politicas podem ser bem entendidas como uma necessidade, tanto para a Igreja, como também
para os chefes barbaros.

A queda dos merovingios e a ascensdo dos carolingios ird marcar o apice das
convergéncias entre os poderes espiritual e temporal na Idade Média. E seu desenrolar
também ira fundamentar todo o desencadeamento de um processo que ira romper essa
convergéncia, séculos depois.

Antes, porém, convém esclarecer uma questdo que causa confusdo entre historiadores

e pesquisadores do assunto, a saber, a incompreensdo dos termos teocracia e hierocracia,

" DREHER, 1994, p. 11.
"' DREHER, 1994, p. 15.
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frequentemente tomados como sindnimos. Na verdade, embora os termos causem confuséo,
cada um deve ser entendido na sua especificidade. Zeno Hastenteufel assim esclarece a
disting&o:
Colocava-se entdo de novo a questdo dos regimes: teocracia é o regime em
que o soberano temporal também se ocupava das coisas eclesiasticas.

Enquanto hierocracia é o regime em que Papas também se ocupam de
assuntos temporais e materiais.>”?

Anténio Carlos Amaral Azevedo define teocracia para designar uma forma de governo
onde 0s governantes se consideram designados por Deus para exercer o poder, e cita 0S casos
do Egito dos farads e da Roma dos césares como exemplos de teocracia, onde governantes
exerciam o poder em nome de Deus. Também afirma que a palavra é formada pelas palavras
gregas théos (Deus) e krateia (governo), e que havia uma teocracia na Idade Média°". Para
José Antonio C. R. de Souza, teocracia significa: ““ etimologicamente ‘o governo exercido por
Deus e nada além disso’. Num sentido mais preciso, essa palavra designa o governo exercido
por uma ou mais divindades®"*.

Walter Ullmann aponta numa direcdo semelhante, mas definindo a ideologia
hierocratica, que conforme veremos, se contrapfe a teocratica. Para Ullmann, o papa, como
sucessor de S&@o Pedro, podia, segundo a concepc¢do hierocratica de governo, governar a

comunidade cristd. Afirma Ullmann:

Resulta dbvio que, sob o ponto de vista desta ideologia hierocratica, quem
decidia dos interesses da comunidade, acerca de que feitos, circunstancias,
acoes e situacdes que afetavam seus interesses vitais, era mesmo o papa. Ele
era o “juiz ordinario” e pretendia possuir o saber necessario e especifico
sobre quando se fazia necessaria a legislacdo. A funcdo do papa equivalia a
de um verdadeiro monarca [...].°"

Prossegue Ullmann, agora esclarecendo o que vem a ser teocracia:

2 HASTENTEUFEL, 1995. p. 107.

8 AZEVEDO, 1999, p. 431.

3™ SOUZA, José Antdnio C. R. de (org.). O Reino e o Sacerddcio: O pensamento politico na Alta Idade Média.
Porto Alegre: EDIPUCRS, 1995. p. 212.

*75«Resulta obvio que, desde el punto de vista de esta ideologia hierocratica, quien decidia acerca de los intereses
de la comunidad, acerca de qué hechos, circunstancias, acciones o situaciones afectaban sus intereses vitales, era
el mismo papa. El era el juiz ordinério y pretendia ser el saber necessario y especifico cuando se hécia necearia
la legislacion. La funcion del papa equivalia a la de un verdadero monarca [...].” ULLMANN, 2009, p. 97.
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Nos referimos a aparicdo do reino teocratico nos séculos VI e VIII, em que 0
rei, até entdo unido ao povo, comegou a destacar-se acima daqueles a quem
devia sua posicdo como dirigente. Esta elevacdo comegou visivel e

compreensivelmente com a adogdo, por parte do rei, do titulo de “Rei pela
» 576

graga de Deus”.
Governos teocraticos, onde 0 monarca assumia fungdes sacerdotais eram comuns na
Antiguidade, tendo como classico exemplo o Egito®’’. Nada mais natural que o Ocidente
medieval, saindo das ruinas da Antiguidade, encontrasse familiaridade com tal sistema.
Souza compara a teocracia medieval e as teocracias da Antiguidade. Segundo ele:

Ademais, o poder tinha a sua justificacdo na transcendéncia, na metapolitica,
o0 que colocava o dirigente numa posicdo inquestionavel. Neste aspecto, alias,
a teocracia régia do final da ldade Média ostentou certa semelhanca com a
teocracia egipcia, conquanto tenha havido muitas diferencas entre ambas.*"®

Havia pelo menos uma fundamental diferenca entre a teocracia medieval e as
teocracias da Antiguidade. Nas primeiras, 0 governante assumia seu poder apropriando-se da
posicdo da divindade, colocando-se assim numa posi¢do inquestionavel. Ao contrario da
teocracia medieval, fundamentada nas monarquias hebreias, onde o rei ndo possuia uma
condicdo transcendente per se, mas era uma espécie de comissionado pela divindade®”®.

Estas duas concepc¢des, teocracia e hierocracia, marcardo e dividirdo a politica
medieval. E as controveérsias sobre quem tem o direito de governar a sociedade cristd, o trono
ou o altar, marcaram as relacdes entre Igreja de Roma e Estado, atravessando o medievo e
adentrando a Modernidade, sob uma perspectiva cultural de longa duracéo.

Esclarecida a diferenca entre teocracia, onde o governante temporal se ocupa das
coisas espirituais, e hierocracia, quando os altos-sacerdotes influenciam nos assuntos civis,
vamos tentar entender como se desenvolveu o conceito de teocracia. Para isso, recorreremos
as formulacdes exegéticas medievais, fundamentadas no Antigo Testamento, devidamente

esclarecidas por Zeno Hastenteufel:

376«Nos referimos a la aparicion del reino teocrético entre los siglos VI y VIII, em que el rey, hasta entonces
unido al pueblo, empez6 a destacarse por encima de aquellos a quienes debia su posicién como dirigente. Esta
elevacion se inicid visible y comprensiblemente com la adocion por parte del rey del titulo de ‘Rey por la gracia
de Dios.”” ULLMANN, 2009, p. 125.

T SOUZA, 1995, p. 212.

8 SOUZA, 1995, p. 212.

" SOUZA, 1995, p. 212.



178

Dai a tradicdo de ungir o rei. Parte da pratica vétero—testamentaria: a ungao
de Saul e Davi. Isso foi introduzido em todo o Ocidente. [...] muitos viam na
uncdo régia um verdadeiro sacramento. O rei era elevado, pela ungdo, acima
da dimenséo laica. Era mais que um simples leigo, passava a ser um homem
consagrado. Passava para a esfera do sagrado.*®

A uncdo dos reis de Israel, transplantada para 0 medievo europeu, dava ao rei uma
condicdo especial. O rei passava a ser rei pela vontade de Deus. N&o era o portador de um
poder meramente terreno, ou intrinseco a sua pessoa. Esse ato parece ser uma aceitacdo ou
uma adaptacdo cristianizada e oficializada na Idade Média - usando fontes vétero-
testamentarias -, das concepgdes politicas pagas, tanto romanas quanto germanicas, no sentido
de seus respectivos chefes possuirem autoridade sobre seus cultos. No regime teocrético, a
uncdo adquire um carater politico sumamente importante. Transferia para o governante, nesse
caso, 0 rei, um poder espiritual®®’.

A importéncia capital dos reis serem consagrados surge com a dinastia dos
carolingios, também conhecidos como pepinidas. Os Pepinos, como eram também
conhecidos, adquirem suma importancia apos barrarem, atraves de Carlos Martel, o avanco
dos muculmanos, em 732, quando estes invadiam a regido que hoje € o sul da Franca,
proxima a Poitiers®®?, na batalha que hoje carrega esse nome. Esse fato histérico, que
provavelmente mudou os destinos do Ocidente, pois a expansdo arabe ja dominava a quase
totalidade da atual Espanha, colocou os ja poderosos Pepinos como os detentores do poder de
fato.

Apos a derrubada dos merovingios, o carolingio Pepino, ja governante de fato, tornou-
se rei. Nado é inconveniente lembrar que Pepino era 0 majordomus, uma especie de
administrador, governava de fato, ndo de direito. A falta de habilidade dos merovingios em
assuntos do governo os levou a ter seu cargo cobicado. Pepino precisava de apoio. Ao mandar
questionar o Papa sobre quem deveria ser o rei, quem tem sangue real ou quem governa de
fato, recebeu do Papa Zacarias que o rei deveria ser o mais idoneo e capaz>®®. Era tudo o que
Pepino precisava. O apoio era implicito, mas consistente. A alianca estava formada. Sobre
esse fato historico, explica Martin Dreher: “Pepino adotou o titulo de rei em 751. Sua

coroacdo foi, na realidade, uma sagracdo. Esta sagracdo ocorreu a exemplo da sagracdo dos

%80 HASTENTEUFEL, 1995, p. 107.
%81 SOUZA, 1995, p. 212.
*2 DREHER, 1994, p. 34.
%8 HASTENTEUFEL, 1995, p. 107.
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reis do Antigo Testamento.”® A sagracdo de Pepino talvez possa ser considerada um marco
na alianca entre Igreja e governo na Idade Média. Ai estdo lancadas as bases daquilo que viria
a ser uma teocracia.

Ao proteger a Igreja, os carolingios receberam o apoio politico necessario, em troca a
Igreja recebeu protecdo e riquezas. O auge do regime teocrético veio com a coroacao de
Carlos Magno, no Natal do ano 800. A respeito disso, afirma José Ant6nio C. R. de Souza:

A teocracia no Ocidente europeu ganhou novo impulso com a Restauratio do
Império Romano em 800. Carlos Magno, na noite de Natal daquele ano, foi
coroado Imperador do Ocidente. Mas ndo esquecamos de que foi o Papa Ledo
Il (795-816) que efetivou aquele ato. A teocracia imperial fez-se
acompanhar igualmente de seu corolario inseparavel. O cesaropapismo.>®®

Atentamos ao termo “cesaropapismo”, utilizado por Souza. A fusdo das figuras de
César (imperador) e papa nas mdos da mesma pessoa. 1sso significa que o imperador podia
intervir em assuntos eclesiasticos, nomear bispos, ser arbitro em questdes de doutrina e se
julgavam protetores da Igreja, que se confundia com a Cristandade e com o préprio Império.
Isso se tornaria a famosa “Questao das Investiduras”. A ela retornaremos mais tarde.

E conveniente lembrar que numa época em que as nacionalidades como conhecemos
hoje ndo estavam formadas, o principal fator de coesdo entre os europeus da Alta Idade Média
era o de pertencer a Cristandade, entendendo Cristandade como o conjunto de seguidores da
religido cristd em um territorio definido, com todas as implicacbes politicas implicadas,
conforme mencionado anteriormente.

Para um melhor esclarecimento da conjuntura cultural e histérica em questéo,

novamente recorremos ao professor Dreher. Segundo ele:

Carlos tinha uma visdo distinta da situacdo. Para Ledo Ill, seguindo Lucas
22,38, o poder espiritual estava nas maos do papa, enquanto o poder temporal
estava nas méos do imperador. Carlos achava que as duas espadas estavam
em suas maos. Ele era rei e sacerdote como Melquisedeque. Mesmo assim,
estavam lancadas as bases para a grande disputa entre sacerdécio e
império.>®®

Prossegue Dreher, a respeito da condicdo da Igreja de Roma da época, frente ao

Império:

*% DREHER, 1994, p. 17.
*% SOUZA, 1995, p. 216.
*% DREHER, 1994, p. 39.
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Carlos Magno colocou a Igreja a servico de sua politica cultural. Sua Igreja
imperial era uma Igreja estatal franca e devia obediéncia somente a ele.
Importante para esse pensamento é a tradicdo germanica de que a lIgreja
pertence aquela pessoa em cujas terras se encontra [...]. A Igreja era uma
instituicdo sacramental, um fator do Estado feudal.>®’

Podemos compreender claramente a posicdo da Igreja de Roma. Numa sociedade
extremamente guerreira, onde ela se encontrava como Unica instituicdo sobrevivente do
outrora poderoso Império Romano do Ocidente, parecia ndo haver melhor alternativa do que a
sua aparente submissao aos reis germanicos. Tendo em vista ndo apenas a protecdo militar
necessaria num mundo agora caético e hostil, mas também tendo em vista a formacdo do
sistema feudal, surgido da fusdo das culturas romana e germanica, com seus lacos de
fidelidade homem a homem, suas recompensas chamadas de beneficium, que deram origem
aos feudos, que se caracterizavam pela cessdo de um bem em troca de fidelidade®®; a terra
como fator principal de poder e riqueza, e varios outros fatores, entre as ja citadas culturas
romana e germanica, onde, considerando as devidas diferencas entre ambas, era normal a
interferéncias dos governantes em assuntos religiosos.

Também podemos citar aqui a continuacdo do Império Romano do Oriente, onde o
imperador bizantino continuava a tradicdo da Igreja constantiniana, e governava de fato a sua
Igreja, fator ndo conveniente tanto para o poder em expansao dos bispos de Roma, como para
seus protetores germanicos, o que talvez ajude a explicar, entre os fatores ja citados, a
conveniéncia, tanto para a Igreja, quanto para seus protetores germanicos, das aliancas
estabelecidas®’.

De qualquer forma, a teocracia sob Carlos Magno estava estabelecida. Mais do que
isso, agora havia um imperador no Ocidente. Carlos Magno havia sido coroado imperador
romano pelo papa, bispo de Roma, figura ja proeminente e exponencial do Cristianismo
ocidental. Sua coroacdo e uncao pelo sacerdote maximo do Ocidente conferia incontestavel
legitimacdo ao seu poder. Fora consagrado pelo papa Ledo Ill, que dava um passo decisivo

para a separacdo de Constantinopla. A respeito disso, se manifesta Walter Ullmann:

Ao final do século VIII, como resultado dessas influéncias, o Papado
procedeu a aplicacdo pratica de seus principios politicos. Esta aplicagdo se

**” DREHER, 1994. p. 40.
%% ERANCO JUNIOR, 2006, p. 182-183.
%8 HASTENTEUFEL, 1995, p. 109.
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achava condicionada pelos satisfatdrios contatos entre o Papado e os francos
em meados do século VIII, e pode considerar-se como uma agéo pela qual o
Papado desejava desligar-se definitiva e irreversivelmente de Bizancio.>*

Entretanto, os objetivos reais do papado ndo se restringiam ao que foi exposto aqui
anteriormente, havia algo mais. Sobre a estratégia global do papado, e sobre sua
fundamentacéo tedrica, prossegue a elucidagédo do historiador:

Ao coroar a Carlos Magno, o papa transformou o cargo de patricio na
dignidade de imperador dos romanos. O titulo no qual se apoiava para dispor
da coroa imperial era simplesmente a Doacdo de Constantino, na que o papa
permitia ao imperador bizantino o uso da coroa, a qual pertencia ao papa. O
que o papa Ledo 11 fez foi retransferir a coroa de Bizancio a Roma.***

A explicagdo de Walter Ullmann é bastante esclarecedora. O papa, fundamentado na
famosa Doacdo de Constantino, documento comprovado falso séculos mais tarde, mas que
teoricamente declarava o bispo de Roma herdeiro do Império, supostamente segundo o
proprio Constantino, podia dispor da coroa imperial. Podia até a transferir de Bizancio para
Roma, com todas as implicacdes desse gesto profundamente politico. Havia agora, segundo
essa teoria, um imperador romano, coroado na prépria Roma, pelo seu bispo, que calcado

nesse documento, era o herdeiro de Constantino>%?

. A estratégia do papado, além de lancar a
ideia da superioridade do altar sobre o trono, na medida em que o papa consagrou o
imperador, parecia também uma tentativa de reviver o antigo Império do Ocidente, sem nada
dever a Constantinopla.

Jacques Le Goff aponta na mesma direcdo. Afirma Le Goff, discorrendo acerca da
coroacdo/consagragdo do imperador Carlos: “Este acontecimento fortalecerd a independéncia
nascente da Cristandade latina ocidental em relagdo ao império bizantino grego ortodoxo”.>”

Prossegue Le Goff, sobre o aparentemente ambicioso projeto do papado: “A coroacgdo

%90 «A finales del siglo VIII, como resultado de estas influencias, el Papado procedio a la aplicacién pratica de
sus principios politicos. Esta aplicacidon se hallaba condicionada por los satisfactorios contactos entre el Papado y
los francos a mediados del siglo VIII, y pode considerarse como uma accion por la que el Papado deseaba
desligarse definitiva e irreversiblemente de Bizancio.” ULLMANN, 2009, p. 65.

9% «Al coronar a Carlomagno, el papa transformo el cargo de patricio em la dignidad de emperador de los
romanos. El titulo em que se apoyaba para disponer de la corona imperial era simplememte la Donacién de
Constantino, en la que el papa permitia al emperador bizantino el uso de la corona, que en realidad pertencia al
papa. Lo que el papa Leon III hizofue transferir la corona imperial de Bizancio a Roma [...].” ULLMANN,
2009, p. 65.

%92 BERTELLONI, Francisco. El Pensamiento Politico Papal em la “Donatio Constantini”: Aspectos historicos,
politicos y filosoficos del Documento Papal. In: SOUZA, José Anténio C. R. de (org.). O Reino e o Sacerddécio:
O pensamento politico na Alta Idade Média. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1995. p. 115.

%% |LE GOFF, Jacques. As Raizes Medievais da Europa. Petropolis: Vozes, 2007. p. 53.
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imperial de Carlos Magno, assim na ideia do papado [...] era essencialmente uma volta ao
passado, um esfor¢o de ressurreicao do Império Romano [.]7°.>%

Portanto, havia nesse gesto algo digno de reflexdo. Apesar do novo imperador romano
gozar de pleno dominio sobre seu reino e sua Igreja, ndo podemos esquecer que Carlos havia
sido consagrado e coroado pelo papa. Isso parecia, dentro da concepcao teoldgica vigente na
época, fundamentada no Antigo Testamento, especialmente na sagracdo dos reis de Israel,
feita por profetas, que o rei era rei, como ja citado, pela graca de Deus. E Deus era
representado na terra pelo sucessor de Pedro, o bispo de Roma.

Sobre isso, podemos lembrar que segundo a doutrina cat6lica romana, 0 papa deve ser
o lider de todos os cristdos, por ser considerado o sucessor de Pedro, a quem o préprio Cristo
deu as chaves do reino dos ceéus. O bispo de Roma, devido a isso, se considerava superior aos
demais patriarcas, incluindo o de Constantinopla.

A partir dai, em plena vigéncia de uma teocracia césaropapista, surge a propria
semente de sua contestacdo. Surge a davida, sobre quem deve governar sobre quem? O papa,
que consagra o imperador, e por isso tem maior autoridade, ou o imperador, escolhido por
Deus para governar a Cristandade? Havia aqui duas visdes de mundo envolvidas. Ambas com
as suas respectivas fundamentacdes. A visdo de mundo do imperador, que teria poder sobre a
Igreja, fundamentado na cultura romana e germanica, € a do alto clero catolico romano,
liderado pelo bispo de Roma, que teria poder sobre o Império.

O medievalista Jérdme Baschet comenta sobre 0 ato de coroacdo do imperador Carlos,
cuja compreensédo é fundamental para o entendimento das relagGes entre trono e altar a partir

de entdo -, 0 seguinte:

Em todo o caso, é provavel que a coroacgao imperial respondesse mais a uma
iniciativa de Ledo Ill do que uma intencdo de Carlos Magno. Com efeito,
além de confirmar a alianca j& estabelecida em 751, o papa sinaliza ao franco
que este tem sua dignidade a partir da Igreja [...]. Além do mais, para o bispo
de Roma, trata-se uma maneira de romper os lacos com o imperador de
Constantinopla, que deixa de encarnar a universalidade ideal da ordem cristd
a partLgsdo momento em que reina um outro imperador legitimado por
Roma.

%% |LE GOFF, 2007, p. 53.
%% BASCHET. Jérome. A Civilizacdo Feudal: do ano mil & colonizagdo da América. Sao Paulo: Globo, 2006.
p. 71.



183

Carlos Magno governava, inclusive sobre sua Igreja estatal. Mas parece claro que o
gesto de sua coroacdo colocava o imperador sob o arbitrio da Igreja, através de seu lider, o
bispo de Roma. Séculos mais tarde, esse gesto papal cobraria o seu preco. Parece claro que a
teocracia continha o germe de sua destruicdo, através da hierocracia.

Lembramos que a monarquia real, conforme estava sendo moldada na Alta Idade
Média, era fundamentada nos textos vétero-testamentarios, que tratavam da coroacgdo dos reis
de Israel, particularmente Saul e Davi, por profetas, lideres do culto de Javé. Essa
fundamentacdo se encontra explicita no livro de | Samuel. Ai esta o arquétipo dos reis
medievais. Rei, mas pela vontade de Deus. Ndo acima da vontade e das leis de Deus,
diferentemente de outros regimes teocréaticos da Antiguidade, onde o monarca era considerado
divino. Era rei enquanto considerado digno. Segundo a mentalidade vétero-testamentaria
israelita, o rei tinha a obrigacéo de cumprir a lei de Deus, que estava acima dele®®. O poder
do rei encontrava limites. Neste caso, o limite era a lei divina, como no caso do antigo
Israel®®’. O principio da coroagdo dos reis de Israel, devidamente adaptado ao medievo,
segundo a exegese de seus tedlogos, colocava 0 monarca numa situacdo delicada, pois se ele
tinha obrigacdes acima de seu poder, quem poderia fiscalizar tais obrigacdes, sendo o papa?
Estabelecida estava a dialética que atravessaria as epocas posteriores. Quem tem o poder

superior? O rei ou 0 papa? Sobre essa discussdo manifesta-se Le Goff:

Trata-se, certamente, nesse caso, do grande conflito da Idade Média [...]. A
luta do trono e do altar. A delimitagdo das competéncias do espiritual e do
temporal também crescem nos espiritos medievais. Reforma e Contra-
Reforma, alias, tudo o que fardo € tornar o enfrentamento mais agudo, sem
verdadeiramente resolvé-lo. Mais uma vez, serd preciso esperar 0s anos 1850
para que os termos do antagonismo se desloquem e se resolvam, como se
sabe, a0 longo do século XX.>%®

Digna de atencao a énfase em termos de longa duracdo que Jacques Le Goff parece dar
aos conflitos medievais entre trono e altar. Conforme vimos, para ele, esses conflitos se
refletirdo no ainda longinquo século XIX, para se resolveram apenas no século XX.

Todavia, podemos ver, em plena Idade Média, a semente da limitacdo do poder
governamental, pois segundo a ideologia cristd, o governante deveria estar sujeito a uma lei

superior, como os reis de Israel. Nos dias de hoje, nas democracias ocidentais, se torna

%% SOUZA, 1995. p. 215.

7 A monarquia no antigo Israel, bem como sua origem, limitacdes e oposicao, foi discutida no primeiro capitulo
deste estudo;

%% |_E GOFF, 2008. p. 82.
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extremamente dificil contestar, a0 menos em tese, a sujeicdo do governante a lei em qualquer
regime republicano, seja ele parlamentarista, presidencialista, etc. Entretanto, em plena Idade
Média ja existiam formulacBes de carater teoldgico, embora de conteldo eminentemente
politico, que procurava limitar o poder do rei. Tal limitacdo do poder real nos parece de
cardter critico e igualitario, no sentido de colocar o governante sob o arbitrio de leis.

Apenas na Revolugdo Francesa, com a total separagéo entre Igreja e Estado e confisco
de terras da Igreja, as contradicGes serdo devidamente esclarecidas. Ai 0s papeis da Igreja e do
Estado serdo radical e definitivamente definidos. Todavia, suas origens podem estar ai, na
longa Idade Média. E sumamente interessante o que significou esse enfrentamento na
perspectiva de longa duracdo. Podem estar ai as raizes da moderna separacdo entre Igreja e
Estado. Ainda mais, pode estar nessa dicotomia, as sementes do Estado laico moderno. Sobre

essa perspectiva, assim afirma o historiador Voltaire Schilling:

Para muitos, essa espantosa e longa polémica [...], muito contribuiu ndo so6
para a difusdo e a dinamizagdo das ideias, como criou um sentimento critico
impar no pensamento ocidental, especialmente no que se refere as funcdes do
Estado e da Religido.*®

Podemos refletir sobre as palavras de Schilling a respeito da importancia dessas
formas de pensar descritas acima. Da dicotomia citada parece advir a separacao entre Igreja e
Estado feitas de forma dramatica pela Revolugdo Francesa. Mas em plena ldade Média se
esbocava a separagdo que terminaria sendo adotadas no século XIX, através das ideias sobre
qual era o papel de quem. Interessa para o0 presente estudo um incidente ocorrido em 1438,
quando Carlos VII, rei da Franga, reuniu o clero e seus apoiadores da nobreza para dar
autonomia a lIgreja francesa tornando-a independente de Roma. Essa foi a chamada
pragmatica Sancdo de Bourges®®. Esse ato real inaugurou o chamado galicismo, que

subordinou o clero ao rei. Sobre a importancia desse ato, afirma Voltaire Schilling:

A Pragmaética Sancdo pode ser vista como a primeira instancia ou o primeiro
passo que conduziu, trés seculos depois, & total separacdo do Estado da
Igreja, alcancada na Revolugéo francesa de 1789.°%

%% SCHILLING, Voltaire. As Grandes Correntes do Pensamento: da Grécia antiga ao Neo-Liberalismo. Porto
Alegre: AGE, 1999. p. 34-35.
890 SCHILLING, 1999, p. 50.
801 SCHILLING, 1999, p. 50.
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Esse fato historico parece confirmar as afirmac6es de Jacques Le Goff, citado alguns
paragrafos acima, sobre a duracdo e a importancia desses conflitos, que se resolverdo,
segundo ele, apenas no século XX. Confirma também, que as raizes da separagdo entre Igreja
e Estado estavam firmemente plantadas na Idade Média, ndo tendo tal separacdo surgida
repentinamente das mentes dos idedlogos do lluminismo, pois possuiam antecedentes mais
antigos. Ainda nessa linha, prossegue Voltaire Schilling, indo ao encontro de Jacques Le
Goff:

Durante toda a ldade Média houve uma estreita inter-relacao entre a Igreja e
o Estado, uma viva confusdo entre assuntos religiosos e seculares que, de
certa forma, se estendeu até a Revolucdo Francesa de 1789. [...] Mais e mais
0 papatg(g Se parecia como uma monarquia e o império com uma estruturacéo
divina.

Voltaire Schilling prossegue sua analise, considerando o impacto do conflito
assinalado por Le Goff e suas consequéncias na histéria e na politica do Ocidente, e

principalmente na separacédo entre Igreja e Estado, e nas origens do Estado secular laico:

Pode-se dizer que ele se encontra no d&mago que permitiu a separacio
definitiva de ambos, fazendo com que os ocidentais conquistassem uma
liberdade de pensar e questionar desconhecida nas outras culturas. Dali
procede, dessa polémica medieval, o Estado secular e laico que sera uma das
maravilhas politicas da Civilizagdo Ocidental.®®®

O Estado secular laico parece ser o fruto de uma sociedade fundamentada numa
cultura teocéntrica, a cultura medieval. Neste ponto, evocamos a importancia da cultura
teocéntrica e da prépria cultura judaico-cristd na compreensdo da Modernidade e seus
paradigmas, como limitacdo do poder dos governantes e sua necessidade de sujei¢do a lei,
separacdo entre Igreja e Estado, construcdo da teoria do Estado moderno, conforme vimos na
questdo referente aos Dois Corpos do Rei®®, entre outros fatores, onde se demonstra o caréter
gerador do periodo medieval e de sua cultura eminentemente teocéntrica. Além de que tais
perspectivas podem ser compreendidas sob uma perspectiva de permanéncias de mentalidades
em longa duracdo, embora reconhecamos o0s processos de transformacdo que tais

mentalidades sofreram ao longo dos tempos, em especial, sua secularizagdo. Tais questdes

802 SCHILLING, 1999, p. 39.
893 SCHILLING, 1999, p. 35.
89% Questdo discutida paragrafos atrés.
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também demonstram que o teocentrismo do periodo medieval ndo deve ser entendido como
estagnacédo ou atraso devido a preconceitos anticlericais ancorados na filosofia iluminista.

Sobre a questdo da separacdo entre Igreja e Estado, é importante ressaltar que no
longinquo século V a separacdo de poderes foi defendida por um bispo de Roma, o papa Séo
Gelésio®. Segundo Voltaire Schilling, assim escreveu Sao Gelasio:

[...] considerando a fraqueza humana, Deus quis separar o poder espiritual do
temporal, a fim de que a concentracdo desses dois poderes em uma Gnica mao
ndo desse lugar a deploraveis abusos. O bispo é, no dominio eclesiastico,
superior ao Imperador, e o Imperador é, para as coisas seculares, superiores
ao Bispo.®®

O papa Sao Gelasio deixa claro, qual era, na sua concepcao, o0 poder superior, numa
perspectiva que nos parece claramente fundamentado no dualismo neoplatdnico agostiniano.
Todavia, ja no longinquo século no qual viveu o referido bispo de Roma, ja se compreendia a
necessidade de se haver a separacdo entre as duas alcadas. Mesmo que S&o Gelasio
naturalmente considerasse o poder espiritual superior, sua declaracdo aponta para um
paradigma dialético, no sentido de procurar, com tal dialética, evitar abusos. Além disso,
vemos S8o Gelasio reconhecer a superioridade do imperador sobre o bispo em matérias

temporais. Hilario Franco Junior afirma a respeito da supremacia proposta por Sdo Gelasio:

[...] havia uma preeminéncia do poder espiritual sobre o temporal? Na
realidade, desde fins do século V o papa Gelasio ja se posicionara a respeito,

afirmando que “dos dois, o sacerdocio tem valor mais alto, na medida em que

deve prestar contas dos proprios reis em matérias divinas”.®%’

Constatamos, portanto, que 0 papa se considerava responsavel por prestar contas dos
atos dos reis ao Criador, e Sdo Gelasio, enquanto papa, respeitasse o rei na algada publica.

Portanto, conforme observado, o caos que resultou apds os estertores do Império
Romano, sendo a Igreja Cristd como a sua Unica instituicdo sobrevivente, e todos os fatos
histricos posteriores, como a fragmentacdo de poder tipica do sistema feudal, fez com que

essa instituicao seguisse rumos hoje conhecidos. Afirma Hilario Franco Janior:

895 SCHILLING, 1999, p. 36.
%% SCHILLING, 1999, p. 36.
7 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 58.
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[...] a decadéncia carolingia e os primeiros tempos da feudalizagdo criaram

sérios problemas a igreja, que entre 888 e 1057 ficou, na classica expressao

da historiografia, “sob o poder dos leigos”.®®

Também ndo podemos esquecer a ldgica aristotélica na qual bebiam os intelectuais
medievais. Um corpo pode possuir duas cabecas? Era esse seu questionamento. Um corpo
bicéfalo seria uma tautologia, uma aberra¢do. Uma sociedade comparada com um corpo nédo
podia ter duas cabecas. Uma, e apenas uma, poderia ser a cabeca da Cristandade, e sob uma
perspectiva de longa duracdo, esse conflito ira se estender por séculos.

Sobre as apropriagdes do pensamento pagéo feitos pela cultura cristd, em especial com
relacdo a quem caberia ter o poder superior, recorremos ao estudioso do pensamento medieval

Luis Alberto De Boni, para uma maior elucidagéo. Afirma De Boni:

[...] o arcabouco tedrico pagdo, transformado, continuou determinando o
pensamento cristdo. A nocdo de unidade estava latente nas grandes disputas
entre 0 papa e a autoridade leiga, e mesmo nas querelas entre o sumo
pontifice e os patriarcas orientais: as no¢des juridicas herdadas do império,
somavam-se as conviccles teoldgicas, afirmando ser vontade divina que
houvesse uma e tdo somente uma autoridade suprema sobre a terra.®”

Podemos notar o comentario de Luis Alberto De Boni sobre a importancia desse tipo
de conflito no pensamento politico ocidental. Teria sido através dele que foi concebida uma

forma de poder que rompe a tradicdo usada até entdo. Segundo De Boni:

Neles o Cristianismo acabou descobrindo sua originalidade perante o
politico: pela primeira vez na Historia, a religido reivindicou para si um
espaco ndo coincidente com aquele reservado ao Estado. “Dar a César o que
é de César e a Deus o que é de Deus” implica em conceber uma forma de
poder que rompe com a concepgao imperial romana.®*°

A reivindicacdo do espaco da religido, sobre a qual discorre De Boni, nos parece a
reivindicacdo de um espaco de liberdade individual e de consciéncias, sem o qual ndo pode
haver critica. Tal reivindicacdo remete a separacdo entre o publico e o privado, um espaco ndo
reservado ao Estado, onde este ndo deve arbitrariamente intervir. Sem este espaco, vedado ao

arbitrio do Estado, ndo pode existir pensamento igualitario ou critica social, nem tampouco

8% ERANCO JUNIOR, 2006, p. 58.

S°DE BONI, Luis Alberto. Introducdo. In: SOUZA, José Antonio C. R. de. O Reino e o Sacerddcio: o
pensamento politico na Alta Idade Média. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1995. p. 7.

%1 DE BONI, 1995, p. 8.



188

democracia. Parece-nos que a milenar cultura judaico-crista foi pioneira na reivindicagdo de
um espago livre de consciéncias, vedado & interferéncia do Estado. Tal reivindicagdo parece
remeter-se ao antigo Israel e sua critica social.

Sobre a percepgéo dessas visdes de mundo, sobre os papeis de igreja e Estado na Alta
Idade Média, De Boni explica: “Talvez a Alta Idade Média ndo tenha percebido a distin¢do
entre estes poderes, percebeu, contudo, que nem sempre eles andam juntos.”®* Entretanto, o
enfraquecimento dos imperadores germanicos ap6s a morte de Carlos Magno e a
fragmentacdo de poder caracteristica do feudalismo ajudou na aplicacdo pratica da
hierocracia. Houve uma verdadeira implosao do império dos Pepinos, que ficou dividido em
vérias particulas®®. Para um melhor entendimento dos desdobramentos disso, devemos
lembrar alguns antecedentes historicos que levaram, durante o pontificado de Gregorio VII,
ao fato marcante conhecido como Questao das Investiduras.

A “Questdo das Investiduras” ira caracterizar talvez melhor do que qualquer outra
disputa o duelo entre teocracia e hierocracia, entre trono e altar, entre César e Pedro, entre o
bispo de Roma e o imperador. E tentara, em plena Idade Média, responder qual é a cabeca da
Cristandade, o papa ou o imperador. Podemos iniciar essa breve analise, entendendo a criacéo
do Sacro Império Romano Germanico, cujas bases foram lancadas por Oto I, coroado pelo
papa Jodo XI1°*. Era um sistema ndo-hereditario, onde o suserano dependia de um colégio
eleitoral composto por principes eleitores. O imperador podia, nesse sistema, investir e
nomear bispos. Afirma Voltaire Schilling: “Os altos cargos eclesiasticos eram entdo

investidos pelo imperador [...]"®**. Prossegue o citado historiador:

Ideologicamente, 0 Sacro Império era a versao laica das pretensdes espirituais
expansionistas do cristianismo sediado em Roma. Herdeiro da visdo
universalista do Império Romano, o cristianismo revelou-se ambicioso e
desejoso de uma evangelizacdo que abarcasse todo o mundo pagdo. Essa
forca espiritual estaria apoiada pelo brago (brachium) imperial **

O imperador via-se como herdeiro dos francos. Também estava imbuido das ambi¢des
dos antigos romanos.®'® Mas as pretensdes dos também ambiciosos papas pareciam ser um
embaraco para as suas pretensfes. Apenas uma poderia ser a cabeca da Cristandade do
Ocidente.

11 DE BONI, 1995, p. 9.

612 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 63.
813 SCHILLING, 1999, p. 37.

814 SCHILLING, 1999, p. 37.

815 SCHILLING, 1999, p. 38.

816 SCHILLING, 1999, p. 38.
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Agora, 0s tempos eram outros, a Igreja medieval ja ndo estava fragilizada como nos
tempos dos Pepinidas. Estava pronta para colocar em acéo seu projeto de independéncia, mais
ainda, seu processo de supremacia, esbocado desde a época do papa Sdo Gelasio. Seu
primeiro passo foi na luta contra as investiduras foi coibir qualquer ingeréncia externa, por

parte do imperador, na escolha de seu lider: o papa. Segundo Voltaire Schilling:

No transcorrer do século XI, a Igreja medieval sentiu-se suficientemente forte
para dar inicio a um movimento que a tornasse independente do poder dos
principes, especialmente do Imperador do Sacro Império Romano-
Germanico. Em 1058 [...] o Cardeal Humberto de Moyenmoutier publicou
um tratado no qual manifestava a necessidade de libertar-se de toda a
influéncia secular.®*’

Tal documento ndo tarda a gerar resultados. Em 1059 o papa Nicolau Il convocou um
sinodo em Roma, objetivando alterar o modo de escolha do papa. A partir de entdo, o papa
seria eleito por sete bispos-cardeais das dioceses proximas a Roma. O imperador e a nobreza
ndo poderiam participar da escolha dos novos bispos de Roma. A Igreja de Roma dava
Seguros passos rumo a sua emancipagao®'®.

No entanto, Hildrio Franco Junior afirma: “Tais determinacdes causaram esperadas
reacOes por parte do imperador germanico, que, no entanto so se concretizaram em atitudes
concretas diante da reforma eclesiastica, com Gregoério VII (1073-1085)".°*°A emancipacdo
da Igreja viria a ocorrer durante o pontificado do monge Hildebrando, conhecido como papa
Gregorio VII, um dos mais poderosos papas da Idade Média, que aprofundaria as reformas de
Nicolau I1.

O entendimento do pontificado do monge cluniacense Hildebrando, entronizado como
Gregoério VII, é fundamental para a compreensdo das relacdes politicas medievais, ndo apenas
com relacdo aos seus fatos historicos, mas também com relacdo as visGes de mundo em
conflito, tanto que as transformacdes ocorridas na Igreja de Roma durante esse periodo
ficaram conhecidas como Reforma Gregoriana. Embora tenhamos que reconhecer que esse
perfodo teve varias etapas, a partir do século X1°?°, foi com o monge Hildebrando que a

Reforma Gregoriana encontrou seu auge®”. Foi um periodo de intensa luta do papa, oriundo

17 SCHILLING, 1999, p. 35.
818 SCHILLING, 1999, p. 36.
619 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 76.
620 HASTENTEUFEL, 1995, p. 117.
2L HASTENTEUFEL, 1995, p. 125.
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do Mosteiro de Cluny, contra as préaticas de nicolaismo (casamento de padres) e simonia

(compra de dignidades eclesiésticas)®?.

O caréter e as ideias de Gregdrio VII assim sdo descritos por Zeno Hastenteufel:

Era muito estimado, mas também odiado por poucos e amado por alguns. Era
um homem duro e severo. Uma de suas ideias era a liberdade da Igreja diante
do poder temporal. Na pratica, dava pouca liberdade aos outros. [...] Para ele,
0 mundo todo era um campo de batalha [...]. Gregério VII é um Papa
tipicamente medieval, que esta em lugar de Cristo. E a autoridade suprema na
terra. Todos sdo suditos, até o Imperador. Para ele, “Igreja € uma instituicao
politico-religiosa”.®?

Hilario Franco Junior afirma;

[...] o papa expds seu programa politico-eclesiastico em 1075 mediante um
conjunto de 27 sentencas, conhecido como DictatusPapae. Reafirmando o
poder pontificio de punir clérigos faltosos, Gregério VIl declarava-se o Unico
com ‘“autoridade para depor ou restabelecer bispos sem necessidade de
convocar um sinodo”. Acrescentava que o papa “ndo pode ser julgado por
ninguém”. [...] Buscando atingir o que parecia a primeira causa dos
problemas eclesiasticos — a interferéncia laica nos problemas da igreja -, ele
decretava que “o papa pode absolver siditos de homens injustos de seu
juramento de fidelidade.®**

Esse foi o programa politico-eclesiastico conhecido como Dictatus-Papae. Sobre

alguns de seus pontos, afirma Hastenteufel:

O Papa, ungindo o rei, entrega-lhe parte de seu poder. O rei, por sua vez,
deve exercé-lo em nome do Papa, por receber dele uma espécie de
sacramento. Os Bispos se ocupam da alma, o rei da espada. O sacerdécio,
diante do poder do rei, é como o sol diante da lua. O sacerdécio foi instituido
por Deus, o reino foi instituido por um desejo humano. O rei, sem ungdo, é
um leigo como os outros. Esta debaixo do julgamento do papa. O rei que se
desvia se torna rei do diabo e deve ser deposto.®®

Fica claro que, embora sejam reconhecidas duas esferas de poder, a eclesiastica e a

civil, para esse programa deveria prevalecer o papa acima de tudo®?

. A realizacdo concreta do
programa de reformas de Gregério VII se deu ainda no ano de 1075, quando o papa proibiu a

concessao de oficios clericais por leigos. Evidentemente essa atitude prejudicava o poder

622 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 76.
623 HASTENTEUFEL, 1995, p. 125.
624 ERANCO JUNIOR, 200, p. 76.

625 HASTENTEUFEL, 1995, p. 126.
626 HASTENTEUFEL, 1995, p. 126.



191

imperial, que tinha, até entdo, o controle sobre a nomeacéao de bispos. Entretanto o imperador
germéanico Henrique 1V resolveu desafiar as diretrizes papais e nomeou o bispo de Mil&o. Ao
ser repreendido pelo sumo-pontifice, Henrique depds Gregoério VII, que reagiu
excomungando o imperador. Além disso, o papa liberou, com sua autoridade espiritual, 0s
suditos de Henrique dos votos e juramentos de fidelidade que haviam feito. A nobreza alemd,
insatisfeita com seu monarca, apoiou Gregorio, que teve que ir até Canossa, onde 0 papa
estava, no ano de 1077, e Ihe pedir perd&o®*’.

O papa retirou a excomunhao do imperador, privilegiando sua fungédo sacerdotal, o que
permitiu ao imperador recuperar sua base de poder na Alemanha, escolher um antipapa e até
marchar contra Roma, para talvez se vingar da humilhagdo imposta a ele pelo lider maximo
da Igreja de Roma. Gregorio VII teve que fugir, acossado pelas tropas imperiais. Pouco tempo
depois iria morrer, exilado na Sicilia®®. Mas sua obra de independéncia da sua Igreja contra
0s poderes temporais estava estabelecida. Além disso, livre das interferéncias de leigos, a
Igreja romana se firmaria como o principal poder de sua época. Em alguns anos, um dos
sucessores de Gregério VII, o também monge cluniacense Urbano I, convocaria a primeira
Cruzada.

Segundo Hilario Franco Junior, seria o proprio Urbano Il que encaminharia uma
solucdo para a Questdo das Investiduras, iniciada no pontificado de Gregorio VII, que so seria

resolvida em 1122. Afirma Hilario Franco Junior:

Urbano Il (1089-1099), por exemplo, conseguiu nas suas relacdes com o rei
francés Filipe | chegar a um acordo pelo qual os bispos e abades seriam
investidos na funcdo espiritual pelo papa e nas fun¢Bes temporais pelo rei.
Tal compromisso serviu de modelo para finalmente solucionar, em 1122, por
meio da Concordata de Worms, a Questdo das Investiduras entre Igreja e
Império.®*°

O poder papal s6 aumentaria desde entdo, chegando ao seu apice no seculo XIII.

Segundo Franco Janior:

Com Inocéncio 111 (1198-1216) o papado atingia seu momento de maior forca
e prestigio, colocando-se acima de toda a sociedade. Nas suas préprias
palavras, “assim como a Lua tira sua luz do sol, o poder real tira o esplendor
da sua dignidade da autoridade pontificia.®*

62 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 76.
628 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 76.
629 ERANCO JUNIOR, 2006, p. 76-77.
6% ERANCO JUNIOR, 2006, p. 77.
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Sobre as diferencas estabelecidas desde a época de Carlos Magno até Gregorio VI,

assim se manifesta Luis Alberto De Boni:

Se, no século IX, Carlos Magno considerava-se - e agia como — senhor
supremo dentro do império, tratando o papa como “ministro do culto”, no
século XI invertiam-se as posigdes, e 0 monge Hildebrando, respeitado por
todos, e temido por quase todos, ascendia ao solio pontificio e passava a
tratar as autoridades politicas da cristandade, a comecar pelo imperador,
como simples vassalos.®*!

Carlos Magno era o cabeca da igreja, e teria deposto qualquer papa que néo respeitasse
sua supremacia, mas agora Gregdrio era o senhor do Império, e conseguiu depor o imperador,
e 0 submeteu & humilhacdo em Canossa®*?. De uma teocracia, fundamentada num imperador,
passamos a uma hierocracia, fundamentada num sacerdote, o bispo de Roma.

Embora houvesse claras disputas de poder na Questdo das Investiduras, também se
podem verificar ideologias e mentalidades envolvidas. O entendimento dessas ideologias e
mentalidades pode nos ajudar a entender 0 momento historico em questdo, e ajudar a
compreender a visdo de mundo que levou o papado a se tornar a maior forca politica da
Cristandade, da Reforma Gregoriana até o século XIII. O que levou Gregério VII a submeter
o imperador Henrique? Para compreender os motivos envolvidos devemos conhecer a
mentalidade do papado medieval.

A Igreja teve, durante a Idade Meédia, uma posicdo definida com relacdo aos poderes
terrenos. Embora os papas tenham sido de modo geral, os executores das politicas da Igreja
com relagdo aos poderes temporais, Souza e Barbosa afirmam que: “a Igreja gradualmente
elaborou e possuiu um programa de pensamento e de acdo acerca das relacGes entre o0s
poderes espiritual ¢ secular [...]”.%% Esse programa de pensamento fundamentava os
procedimentos e as relacdes da Igreja com relacdo ao mundo profano.

A atuacdo de alguns papas no implemento desse programa de pensamento € inegavel.

Entretanto, Souza e Barbosa advertem sobre a atuacdo dos papas:

81 DE BONI, Luis Alberto. Apresentacdo. In: SOUZA, José Antonio C. R. de. BARBOSA, Jodo Morais. O
Reino de Deus e o Reino dos Homens: as relacdes entre os poderes espiritual e temporal na Baixa Idade Média
(da Reforma Gregoriana a Jodo Quidort). Porto Alegre: EDIPUC, 1997. p. 7.

%2 DE BONI, 1997, p. 7.

833 SOUZA, José Antonio C. R. de. BARBOSA, Jodo Morais. O Reino de Deus e o Reino dos Homens: as
relacdes entre os poderes espiritual e temporal na Baixa ldade Média (da Reforma Gregoriana a Jodo Quidort).
Porto Alegre: EDIPUC, 1997. p. 13.
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Mas, em maior ou menor grau, todos eles fizeram parte duma escola de
pensamento eclesiologico-politico que os transcendia e que, ela sim,
procurava impor-se na sociedade medieval. Designamos essa escola de
hierocrata, e a teoria politica que gradualmente foi sendo elaborada e
defendida, hierocracia.®®*

Esse esclarecimento de Souza e Barbosa é pertinente. Devem-se notar ao menos dois
aspectos na citacdo imediatamente transcrita acima. Uma delas é a elaboracdo gradual da
hierocracia. Ela parece ter amadurecido ao longo de séculos, embora suas raizes parecam ser
antigas. Outra é o fato de que esta escola de pensamento transcendia os papas como
individuos. la além de suas meras ambicdes e postulamentos pessoais. Parecia vincular-se ao
pensamento catolico de forma orgéanica, e também se vincula a sua cultura e a sua forma de
pensar. Parecia ser além de uma mera justificativa para uma busca de poder temporal, uma
forma de pensar, uma visdo de mundo que se organizou como uma ideologia. Os papas foram
seus artifices, seus executores, mas a hierocracia em si, estava acima deles.

Sobre as origens da hierocracia e as fontes nas quais ela se fundamenta, afirmam

Souza e Barhosa:

As concepgdes relativas ao governo da Igreja e da sociedade que foram
brotando durante o medievo encontraram, na tradi¢do dos séculos, abundante
material de apoio. Em parte, logo no inicio do Cristianismo e, depois, ao
longo da Alta Idade Média, os tedricos do poder espiritual e do poder
temporal souberam combinar idéias bebidas na Revelacéo, no direito romano
e na filosofia neoplatonica.®®

As elucidacdes acima citadas sdo importantes, na medida em que ndo alimentam a
ideia de que os conflitos entre teocracia e hierocracia tenham sido meras disputas de politicos
ambiciosos. Embora ndo possamos descartar as ambicdes e personalismos naturalmente
envolvidos nesse em outros processos politicos de modo geral, a hierocracia tornou-se uma
ideologia, formada a partir de mentalidades. Algumas fontes fundamentavam a ideia de
hierocracia, como a sucessdo petrina, direito romano, conceitos de autorictas e potestas e
neoplatonismo, porém, para o presente estudo interessa que a questdo dos conflitos entre
Igreja e Estado geraram no Ocidente uma dialética politica onde estes embates, além de levar
a final separacdo entre ambos e estabelecer as fun¢des de cada um deles dentro das sociedades

ocidentais, desenvolveram na politica ocidental um viés eminentemente critico e

63 SOUZA; BARBOSA, 1997, p. 13.
8% SOUZA; BARBOSA, 1997, p. 14.
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extremamente dindmico. Parecia existir na Igreja, através de sua doutrina, uma espécie de
prevencdo contra o arbitrio do Estado, tendo que se compreender tais conflitos ndo como
meras disputas de poder, mas como visfes de mundo, onde a Igreja, fundamentada nos
preceitos do antigo Israel, procurava limitar o poder arbitrario dos governos.

Walter Ullmann afirma que, embora o pensamento politico medieval ndo possa ser
compreendido sem as doutrinas que o precederam, tais ideologias foram bésicas e decisivas

636

para a subsequente evolucdo do pensamento politico””. De acordo com Walter Ullmann: “No

entanto, as diferengas entre o pensamento moderno e o medieval ndo séo basicamente de
género, mas de grau.”637

Os embates entre Igreja e Estado, teocracia e hierocracia e a tentativa de limitacdo do
poder real estavam por parte da Igreja, fundamentadas na cultura hebraica antiga, e nos
parecem permanéncias de um Cristianismo que cresceu nas sombras da perseguicdo pelo
Império Romano, e ndo se reduziam apenas a disputas politicas, embora elas ndo possam ser
negadas -, mas além delas, tais embates abrigavam visdes de mundo, onde se procurava a
separacdo entre o publico e o privado e um espagco de interiorizacdo onde os poderes
temporais ndo poderiam interferir.

Embora reconhecamos formulacgdes teologicas na aurora da Modernidade, procurando
legitimar o direito divino dos reis no fenémeno politico conhecido como Absolutismo, ndo €
possivel deixar de reconhecer que as formulacGes teoldgicas mais antigas, provenientes da
Idade Média, procuravam limita-lo. Nisto se vé que a limitacdo do poder real e o paradigma
de gue os governantes estdo sujeitos a uma lei e devem cumpri-la, ndo sdo uma invencdo dos
filosofos iluministas, mas ja existiam na Idade Média, embora de forma teologizada e
sacralizada. A dessacralizacdo destes conceitos e sua subsequente secularizacdo talvez possam
ser atribuidas ao lluminismo, mas ndo a invencdo dos conceitos em si. Uma visdo de mundo
onde 0 monarca esta sujeito a uma lei e seu poder é limitado por ela existia no Israel antigo, e
foram preservadas numa perspectiva de muito longa duracgéo, atravessando uma longa ldade
Média, fundamentadas na milenar cultura judaico-cristd. Os conflitos entre Igreja e Estado na
Idade Média, pelo menos em boa parte, pareciam fundamentados neste paradigma.

Porém, a ldade Média ainda iria avancar muito no desenvolvimento de suas
concepcoes politicas, demonstrando a premissa de Ullmann transcrita acima. Se a hierocracia

e a teocracia estavam fundamentadas numa teoria descendente de poder, onde o poder emana

6% JLLMANN, 2009, p. 16.
837 «Sin embargo, las diferencias entre el pensamento moderno y el medieval no son basicamente de género, sino
de grado”. ULLMANN, 2009, p. 16.
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do alto, o medievo veria o desenvolvimento de uma concepgéo ascendente de poder, onde o

poder emana do povo.

3.5 Teoria Ascendente de Poder, Direito de Sedicao dos Povos e Tiranicidio.

Tanto as formas teocraticas como hierocraticas de governo indicam uma
fundamentacédo na teoria descendente de poder, onde o poder emana de Deus, ou para o rei, ou
para 0 papa. Porém, a lIdade Média desenvolveu um paradigma fundamentado na teoria
ascendente de poder, onde 0 poder emana do povo. Walter Ullmann discorre sobre o que vem

a ser teoria ascendente de poder:

Sua principal caracteristica consiste em que o poder reside originalmente no
povo, quer dizer, na mesma comunidade. [...] Posto que o poder residia
originalmente no povo, era este que elegia um chefe para a guerra, um duque,
um rei, etc. Dito chefe ndo tinha mais poderes que os que a assembleia
eleitoral o havia concedido. Se o considerava o representante da comunidade,
e portanto era responsavel ante a assembleia popular. Em consequéncia,
existia um direito a resistir-se as ordens do governante [...].°*®

Walter Ullmann prossegue com sua exposicao:

Esse direito de resisténcia explica a facilidade com que era deposto e
apartado um rei se, na opinido do povo, havia deixado de representar sua
vontade [...]. Metaforicamente falando, o poder ascendia desde a ampla base
da pirdmide social até seu vértice [...]. Esta teoria ascendente de governo
pode denominar-se também teoria popular de governo, porque o poder
residia, em sua origem, no povo.®*®

6% «Su principal caracteristica consiste em que el poder reside originalmente em el pueblo, es decir, em la
misma comunidad [...]. Puesto que el poder residia originalmente em el Pueblo, era este quien em las assembleas
populares elegia a um jefe para la guerra, um dugue, um rey, etc. Dicho chefe no tenia més poderes que los que
la assembleia electoral le habia concedido. Se le consideraba como representante de la comunidade, y por lo
tanto era responsable ante la assemblea popular. Em consecuencia, existia um derecho a resistirse a las drdenes
del governante [...]. ULLMANN, 2009, p. 14.

639 «Este derecho de resstencia explica la facilitad com que era depuesto y apartado um rey si, em opinién del
Pueblo, habia dejado de representar su voluntad. [...] Metaféricamente hablando, el poder ascendia desde la
amplia base de la pirdmide social asta su vértice [...]. Esta teoria ascendente del gobierno pude denominarse
también teoria popular de gobierno, porque el poder residia, em su origen, em el Pueblo. ULLMANN, 2009, p.
14.
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Os principios elencados acima sdo, hoje em dia, as bases das democracias ocidentais.
O poder emana do povo, assembleias populares podem, por escolha popular representar o
povo, que possui o direito de destituir governantes. O povo podia resistir a0 governante
injusto. Tais principios ndo foram inventados pelos filosofos iluministas da Modernidade,
embora a partir da Modernidade tenham sido amplamente aceitos e divulgados pelas
revolucBes burguesas. Entretanto, ja existiam formulacdes relativas a este paradigma desde a
Idade Média, época de cultura eminentemente teocéntrica.

Embora Ullmann vincule este sistema as tribos germanicas, citando o historiador
Tacito®®, ndo podemos deixar de notar similaridades entre a teoria ascendente de poder,
descrita por Ullmann acima, e o sistema politico em Israel, na Antiguidade. Lembramos aqui
fatores como assembleias populares para escolha de reis, a sujeicdo dos monarcas a lei da
alianca, que funcionava como uma espécie de Constituicdo para Israel, a realeza condicional,
a limitacdo do poder do rei, o poder real como delegacdo de um poder superior, a tradigdo
popular de realeza, a oposi¢do a ideia de monarquia, que marcou a cultura e a historia de
Israel, as assembleias representativas de ancidos, a possibilidade do povo retirar sua uncao
sobre um rei e escolher outro, entre outros fatores®*. Tais premissas nos levam a crer que uma
das fontes para o desenvolvimento da teoria ascendente de poder na Idade Média, inclusive
pelo carater teocratico do periodo e uso exaustivo do texto biblico como referéncia, além de
procurar fundamentar suas monarquias no modelo dos reis de Israel -, foi justamente o texto
biblico e 0 modelo hebreu de monarquia. Com isso ndo estamos questionando as apropriacdes
inerentes a cultura germanica para a formacéo da Idade Média e da propria Europa, mas nos
parece bastante plausivel que a teoria ascendente de poder possua na sua formulacdo um viés
cultural hebreu antigo.

A teoria ascendente de poder foi esquecida durante a maior parte da ldade Média,
tendo sido utilizada a teoria descendente de poder durante a maior parte do periodo, sendo que
a partir do século XIII a teoria ascendente de poder voltou a emergir como posicéo teorica,
sendo que a teoria descendente de poder foi progressivamente desaparecendo da teoria
politica®*?.

Interessa para 0 presente estudo compreender que a teoria ascendente de poder,
conforme sera entendida na Idade Média, teve seu lugar debatido no interior da Igreja

Catolica Apostolica Romana, em um movimento interno da Igreja conhecido como

840 ULLMANN, 2009, p. 14.
841 Questdes estudadas e discutidas no primeiro capitulo deste estudo.
82 ULLMANN, 2009, p. 15.
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Conciliarismo. Definiremos o significado de Conciliarismo a partir de Claudia D’ Amico. De

acordo com ela:

[...] O conciliarismo é um movimento proprio da Igreja segundo o qual o
Concilio, representante da congregacao dos crentes, é superior ao Papa, seu
interesse para o ambito politico reside no fato de que resulta uma maneira
interna de controlar a monarquia papal através da aplicagdo do que se
denomina teoria ascendente de poder. O movimento como tal se consolida
nas primeiras décadas do século XV. No entanto, € necessario rastrear a
origem desta doutrina um século e meio atras, um particularissimo marco
historico no qual surgem as bases do que havera de ser a teoria politica
moderna.®*®

Constatamos, portanto, que a propria Igreja de Roma, através do Conciliarismo,
procurou limitar o poder da monarquia papal através dos Concilios, representante da
assembleia dos crentes, desenvolvendo a teoria ascendente de poder, onde o poder emana do
povo, uma das bases da teoria politica moderna. Ao colocar a origem do Conciliarismo
relacionada ao seculo X1V, cujo movimento em si se consolida nas primeiras décadas do
século XV, Claudia D’ Amico refere-se ao confronto politico ocorrido no século XIV entre o
papa Bonifacio VIII e o rei Felipe o Belo, da Franca, no qual o papa lanca a bula Unan
Sanctam, na qual o papa defende o principio da plenitudo potestatis, ou plenitude de poder
papal, atribuida a si mesmo em detrimento do rei®** Em reacéo a publicagdo desta bula, o rei
Felipe ordena que suas tropas invadam a residéncia papal de Anagni, tomando o papa como
prisioneiro, que morre pouco tempo depois®®.

Sobre a doutrina da teocracia papal, defendida por Bonifacio VIII, discorre Claudia
D’ Amico:

A doutrina da teocracia papal [...] aquela segundo a qual o poder papal
procede de maneira direta do mesmo Deus e através do Papa se delega ao
ambito temporal, havia sido sustentada desde os primeiros séculos da Igreja.

843 «[..] el conciliarismo es un movimento proprio de la Iglesia segun el cual el Concilio, representante de la

congregacion de los creyentes, es superior al Papa, su interés para el &mbito politico reside em el hecho de que
resulta uma manera interna de controlar la monarquia papal a través de la aplicacién de lo que se denomina la
teoria ascendente del poder. EI movimento como tal se consolida em las primeras décadas del siglo XV. Sin
embargo,es necessario rastrear el origen de esta doctrina um siglo més atras, un particularissimo marco historico
en el cual surgen las bases de lo que se habra de ser la teoria politica moderna“. D’AMICO. Claudia. El
Conciliarismo y la Teoria Ascendente de Poder em Las Postrimerias de la Edad Media. In: La Filosofia Politica
Classica. De la Antigugedad al Renacimiento. Buenos Aires: CLACSO, 1999. p. 126. Disponivel em:
http://biblioteca.clacso.edu.ar/clacso/se/20100609123715/7damico.pdf. Download em 08/05/2017 as 21hs e
22m.

844 ) AMICO, 1999, p. 126.

85 ' AMICO, 1999, p. 126.
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Este principio teocrtico ou teoria descendente de poder ndo concernia
somente ao governo do espiritual, sendo também ao governo do temporal. No
entanto, o problema se levantava ao tratar de estabelecer os limites daquele
poder recebido de forma direta de Cristo.®*°

Portanto, segundo a teoria descendente de poder, que fundamentava a teocracia papal,
0 papa, como representante de Cristo na Terra, possuia o direito ao governo nao s6 do
espiritual, mas também do temporal. Entretanto, existia um problema ao tentar estabelecer
limites & plenitude de poder papal. Ao discorrer sobre o Conciliarismo, Walter Ullmann
afirma que: “Efetivamente, o conciliarismo, em definitivo, ndo era mais que uma
manifestacdo da teoria ascendente de governo.”647
Todavia, o Conciliarismo se tornou num dado momento um marco teoldgico juridico

648

para justificar a teoria ascendente de poder ™. Alguns intelectuais medievais tiveram intensa

participacdo na elaboracdo de tais paradigmas. Segundo Ullmann:

O clima intelectual era favoravel por completa. Ao comeco do século XV
aumentou o numero de pessoas com uma preparacdo académica, o que de
feito significou a extensdo da preparacdo universitaria ao baixo clero, e,
acima de tudo, aos laicos. Se fundaram novas escolas e colégios, o qual
também influiu 0 aumento da populacdo universitaria. As novas teorias eram
ja definitivas se haviam convertido em tema suscetivel de ser ensinado e
estudado: tinham uma entidade.®*®

Alguns intelectuais tiveram um papel importante na elaboracdo do Conciliarismo e da
teoria ascendente de poder. Um deles foi Jodo de Paris, também conhecido como Jodo
Quidort. Claudia D’ Amico explica que desde o século XIII e XIV comegaram a aparecer na
Curia de Roma escritos que procuravam fundamentar as teorias absolutas do papado, e

incluiam pautas que deveriam ser seguidas pelos governantes temporais. Tais escritos eram

8% «T 3 docrina de la teocracia papal [...] aquella segin la cual el poder papal procede de manera directa del
mismo Dios y a traves del Papa se delega al &mbito temporal, habia sido sostenida desde los primeiros siglos de
la Iglesia. Este principio teocratico o doctrina descendente del poder no concernia solammente al gobirno de lo
espiritual, sino también al gobierno de lo temporal. Sin embargo, el problema se planteaba al tratar de
estabelecer los limoites de aquel poder recebido em forma directa de Cristo“. D’AMICO, 1999, p. 126.

847 «“Efectivamente, el conciliarismo, en definitiva, no era més que uma manifestacion de la teoria ascendente del
gobierno”. ULLMANN, 2009, p. 216.

%8 ' AMICO, 1999, p. 127.

849 “E] clima intelectual les era por completo favorable. A comienzos del siglo XV aumento el numero de
personas com uma preparacion académica, lo que de hecho significé la extension de la formacién universitéria al
bajo clero y, por encima de todo, a los laicos; se fundaron nuevas escuelas y colégios, lo cual también influy6 em
el aumento de la poblacion universitaria. Las nuevas teorias eran ya definitivas y se habian convertido em tema
suceptible de ser ensefiado y estudiado: tenian uma entidade.” ULLMANN, 2009, p. 211.
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denominados De Potestate Papae ou De Potestate Eclesiastica, e se constituiam no germe do
que viria a ser a bula Unam Sanctam. Por outro lado, havia aqueles que consideravam
legitimas as aspiragdes dos governantes temporais contra as aspiracdes papais. A primeira
proposta de governo conciliar para a Igreja veio daqueles que formavam esta segunda
faccao®.

Jodo Quidort, ou Jodo de Paris, acreditava no carater sobrenatural da ordem sacerdotal,
e no carater natural da ordem politica. Também acreditava na independéncia dos poderes
sacerdotal e politico. Entretanto, a faculdade de governo e organizagdo politica depende do
homem social e politico por natureza. Que um destes homens exerca seu poder sobre os
outros s6 é possivel mediante o consenso destes Gltimos, através de uma eleicéo.®*!

Notemos acima, em plena Idade Média, o principio de independéncia entre Igreja e
Estado, além de uma aplicacdo da teoria descendente de poder, onde deve existir consenso
popular para legitimar um governo, principios estes basicos nas democracias ocidentais,
desenvolvidos em plena Idade Média, época de cultura marcantemente crista.

Embora Jodo de Paris ndo tenha considerado o povo como fonte do poder, acreditando
numa fonte de poder descendente, tal poder deveria ser legitimado pelo povo. Claudia

D’Amico afirma:

Notamos a novidade no pensamento de Jodo: se bem que o povo ndo é a
origem ou fonte do poder — e neste sentido este pensamento é teocratico ou
de estrutura descendente -, no entanto este poder deve ser consensuado pelo
povo. E o povo o que tem poder jurisdicional, e isto ndo s6 concerne & esfera
civil sendo também a eclesiéstica.®>

Podemos, portanto, notar que no pensamento de Jodo de Paris, embora em parte
teocréatico e descendente, a soberania popular era reconhecida, tanto na esfera civil como na
eclesiastica. Logo, dos desdobramentos de uma teoria teocratica e descendente de poder,
nasce a teoria ascendente, onde o povo é soberano e o governante deve obter o consenso
popular para legitimar seu governo, seja ele civil ou eclesiastico. Da teoria politica medieval
fundamentada no poder descendente, provindo de Deus, ira brotar a teoria de poder

ascendente, onde o poder ndo pode ser exercido sem a aprovacao do povo. Talvez esteja em

80 1)* AMICO, 1999, p. 128.

1 ' AMICO, 1999, p. 128.

852 «“Notemos la novedad del pensamento de Juan: si bien el pueblo no es el origen o fuente del poder —y em este
sentido este pensamento es teocratico o de estrutura descendente -, sin embargo este poder debe ser consensuado
por el pueblo. Es el pueblo el que tiene poder jurisdicional, y esto no solo concierne a la esfera civil sino tambien
a la eclesiastica “. D’AMICO, 1999, p. 128.
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Jodo de Paris 0 elo entre uma teoria e outra, marcando a transicdo de conceitos entre a teoria
descendente de poder e a teoria ascendente, que marca a politica ocidental nos dias de hoje.
Walter Ullmann afirma que hoje, Jodo de Paris poderia denominar-se cientista

politico®®®. De acordo com Ullmann:

Jodo afirmava enfaticamente que ndo existiam lagos de unido entre a Igreja e
o Estado, porque o poder do rei deriva de Deus através da eleicdo do povo.
Mais articulada aparecia todavia sua tese da soberania do povo em sua
afirmac@o de que o rei havia ascendido ao poder “por vontade do povo” [...]
A funcéo do rei consistia em preservar a ordem social, melhorar as condicdes
de vigsi\ de seu reino, em resumo, cobrir as necessidades de uma boa vida
civil.

A separacdo entre as funcdes de Igreja e Estado, proposta por Jodo de Paris, seculos
antes da Revolucdo Francesa, demonstra ideias ja existentes na Europa séculos antes da
formacdo do pensamento iluminista. Além disso, sua afirmacéo da soberania popular, mesmo
que Jodo afirmasse que o poder real deriva de Deus -, demonstra a relagdo entre uma teoria
descendente de poder, eminentemente teocratica, e uma teoria ascendente, esta derivada da
primeira. Contudo, dentro da filosofia politica de Jodo de Paris, nos aproximamos da teoria

ascendente propriamente dita. Segundo Walter Ullmann:

Esta tese assumia um avanco considerdvel em relagdo com o tomismo, assim
como um giro radical com respeito a tradicional teoria descendente de poder.
Podemos inclusive dizer que com Jodo de Paris nos aproximamos da teoria
ascendente propriamente dita.®*®

Ullmann afirma que Jodo de Paris aplicou sua filosofia politica aos prelados da Igreja,
que recebiam o poder do povo gue os elegia e consentia na sua eleicdo. Também os poderes

politicos do papa poderiam ser pelo povo, sendo que a matéria prima do papa era o

%3 ULLMANN, 2009, p. 190.

8%% “Juan afirmaba enfaticamente que no existian lazos de union entre la Iglesia y el Estado, porque el poder del
rey deriba de Dios a traves de la eleccion del pueblo. Més articulada aparecia todavia su tesis de la soberania del
pueblo en su afirmacion de que el rey habia acedido al poder “por voluntad del pueblo” [...] La funccion del rey
consistia en preservar el orden social, mejorar las condiciones de vida de su reino, en resumen, cobrir las
necesidades de uma buena vida civil.” ULLMANN, 2009, p. 193.

8% “Esta tesis suponia um avance considerable em relacion con el tomismo, asi como un giro radical comn
respecto a la tradicional teoria descendente. Podemos incluso decir que que con Juan de Paris nos acercamos a la
teoria ascendente propriamente dita”. ULLMANN, 2009, p. 193.
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consentimento dos crentes, que poderia ser retirado em caso de inaptiddo, loucura, ou
qualquer outra razéo que o povo julgasse importante®®.
Os paradigmas acima descritos valiam tanto para o papa como para o rei. De acordo

com Walter Ullmann:

A ideia subjacente em tudo isso era que o poder tdo s6 podia adquirir-se
mediante o consentimento daqueles que deviam ser governados. Da mesma
maneira que o rei era elegido por seu povo, podia ser privado de seu poder
pelo seu povo. A deposicao do rei competia ao povo.®’

Em plena Idade Média teocratica, vemos surgir uma teoria revolucionaria para os
padrdes da época®®. Porém, este paradigma revolucionario, a teoria ascendente de poder de
Jodo de Paris, surge a partir da teoria descendente de poder, uma teoria teocéntrica, da qual o
poder emana de Deus. Isso parece demonstrar a influéncia do pensamento teocréatico cristao
medieval na origem dos conceitos atuais de democracia, via teoria ascendente de poder, visto
haverem relagcOes entre as teorias ascendente e descendente de poder. Demonstra, aléem disso,
que a soberania popular ndo foi inventada pelo lluminismo de qualquer matiz. Hoje, os
paradigmas propostos por Jodo de Paris ndo sdo questionados dentro das teorias e préaticas que
fundamentam as democracias ocidentais. Porém, tais paradigmas foram desenvolvidos na
Idade Média. Logo, o que conhecemos como soberania popular, base das democracias do
Ocidente, deve muito mais ao medievo do que os defensores do Iluminismo costumam
reconhecer. Todavia, a lIdade Média possuia fundamentalmente um carater cristdo,
fundamentado em seu texto sagrado®®®.

Jodo de Paris ndo inventou ideia nem principio algum, mas levou as ultimas
consequéncias l6gicas as teses desenvolvidas por seu mestre, Tomas de Aquino®®. Jodo de
Paris morreu a caminho da curia papal, respondendo processo por heresia®®*. Porém, Jodo de

Paris ndo foi o Unico intelectual medieval a conceber teorias politicas de soberania popular.

86 JLLMANN, 2009, p. 193.

87 «La idea que subyacia en todo era que el poder tan sélo podia adquirir-se mediante el consentimento de
aquellos que debian ser governados. De la misma manera que el rey era elegido por el pueblo, podia ser privado
de su poder por el pueblo. La deposicion del rey competia al pueblo. ” ULLMANN, 2009, p. 193-194.

%8 ULLMANN, 2009, p. 194.

89 ULLMANN, 2009, p. 217 - 218.

%80 JLLMANN, 2009, p. 194.

81 ULLMANN, 2009, p. 194.
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Outro intelectual medieval a desenvolver uma teoria ascendente de poder foi Marsilio
de P&dua. Para compreendermos a teoria ascendente de poder de Marsilio de Padua devemos

conhecer sua concepgao a respeito da lei. Para Claudia D’ Amico:

Na concepcéo acerca da natureza da lei se enquadra a chave de todo enfoque
marsiliano: a lei era um “preceito coativo” [...], € precisamente este carater
coativo e obrigatorio de uma norma é o que a converte em lei. Esta
obrigatoriedade da lei que rege a vida de todos os homens ndo esta baseada
na teoria descendente, sendo que os cidaddos mesmos conferem essa
obrigatoriedade as normas que devem regé-los. Assim o povo é denominado
“legislador humano” [...] no sentido de que néo esta limitado por nada, tem a
plenitude do poder.®

Nota-se aqui que a principal obra de Marsilio de Padua, o “Defensor da Paz”, foi

concluida em 1324563

, € sua defesa da obrigatoriedade do cumprimento da lei, sendo que a lei
deve ser confirmada por aqueles que devem cumpri-la, principio de soberania popular,
antecede em mais de cinco séculos a Revolugdo Francesa. Claudia D”Amico prossegue,
afirmando que: “O governo, como parte instrumental do Estado, recebe seu poder deste povo.
[...] aqui a teoria ascendente de poder em respeito a origem do poder.”664

Dentre os postulados de Marsilio, estdo que a um governo conciliar deve ser tambem
estendido para a Igreja, nos termos descritos acima: também € negada a plenitude de poder
papal em Marsilio e prescindir do papado como instituicéo de governo®®. Marcilio de Padua
era um tradicional aliado do Partido Gibelino, alinhado ao Império, na luta contra o parido
Guelfo, aliado ao Papado®®. Também é sabido que fundamentou parte de suas teorias nas
ideias do filésofo grego Aristoteles®’.

Embora Christopher Dawson considere que a obra de Marsilio de Padua represente um

aspecto do desenvolvimento civico-medieval, dentro do elemento laico da Cidade-Estado

862 «En la concepcidn acerca de la natureza de la ley se encuentra la clave de todo el planteo marsiliano: la ley es
um “precepto coativoonfirmada pe” [...], y precisamente este carater coativo u obligatorio de uma norma es lo
que la convierte en ley. Esta obligatoriedad de la ley que rige la vida de los hombres no esta baseada em la
teoria descendente, sino que los ciudadanos mismos conferem dicha obrigatoriedad a las normas que deben
regirlos. Asi el pueblo es denominado “legislador humano” [...], em el sentido de que no esta limitado por nada,
tiene la plenitude del poder.”.D’AMICO, 1999, p. 129.

%83 ULLMANN, 2009, p. 195.

664 «g) gobierno, como parte instrumental del Estado, recebe su poder deste povo: [...] aqui la teoria ascendente
em lo que se respecta al origen del poder. “D’AMICO, 1999, p.129 - 130.

885 ' AMICO, 1999, p. 130.

886 SOUZA, José Antonio C. R. de. As RelagBes de Poder na Idade Média: Marcilio de Padua, Alvaro Pais e
Guilherme de Ockham. Porto Alegre: EST Edicbes / Porto: Faculdade de Letras da Universidade do Porto,
2010. p. 66.

87 SOUZA, 2010, p. 198.
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italiana, representada por legisladores e agentes em oposicdo a clérigos, sendo que sua
adaptacdo da teoria politica de Aristoteles demonstre a facilidade que um cidaddo da cidade-
reptblica italiana medieval possufa para retornar a tradicdo socio-politica da Polis grega®®,
havia em Marcilio de Padua outros elementos a serem considerados na formacao de sua teoria
politica.

Claudia D’Amico afirma que os argumentos de Marcilio sio os de um tedlogo®®.
Logo, Marsilio ndo recorreu apenas a Aristoteles ou ao modelo de Polis antiga. Marcilio de
Padua recorreu também ao texto sagrado judaico-cristdo. Embora reconhecamos que 0s textos
hebraicos antigos, especialmente os vétero-testamentarios, tenham sido apropriados na Idade
Média especialmente para defender a teoria descendente de poder®”, base teérica tanto de
teocratas como de hierocratas, Marsilio de Padua fundamentou suas teses em textos sagrados
neo-testamentarios, utilizando-os para o desenvolvimento de sua teoria ascendente de

governo, dentro do assim chamado Conciliarismo. De acordo com D’ Amico:

Na proposta conciliarista de Marcilio existem alguns motivos recorrentes:
uma visdo mitica da Igreja primitiva, consideracdo do concilio ou sinodo
como uma das estruturas mais antigas da Igreja, a exemplificacdo permanente
com a referéncia a algum dos oito concilios que no século IV foram
convocados pelo imperador sob a protecdo do Império e sem a assisténcia
nem a presidéncia do Papa.®”

A histéria da Igreja primitiva, na qual Marsilio buscava fundamentacéo, incluia as
escrituras, em especial o texto neo-testamentario. A partir das escrituras, Marsilio de Padua
afirmava que ao contrario da crencga catolico-romana em geral, ndo havia sido concedido a
Pedro, ao qual o Bispo de Roma afirma suceder, mais poder que aos demais apostolos, que
por sua vez, todos eles, eram representantes do conjunto dos seguidores de Cristo®’%. Para o
paduano, o carater sacerdotal dos apostolos foi dado por Cristo, enquanto Deus, e 0 poder
deste sacerddcio pertence apenas a Deus, ndo sendo potestade nem dos apostolos tampouco de

seus sucessores®”.

%88 DAWSON, 2016, p. 21.

%89 1)° AMICO, 1999, p. 130.

870 YLLMANN, 2009, p. 23-24.

871 “En la propuesta conciliarista de Marcilio hay algunos motivos recurrientes: una vision mitica de la Iglesia
primitiva, la consideracion del concilio o sinodo como una de las estructuras mas antiguas de la Iglesia, la
exemplificacion permanente con la referencia a alguno de los ocho concilios que en siglo IV fueron convocados
por el emperador bajo la protecion del Imperio y sin la assisténcia ni presidéncia del Papa.© D’ AMICO, 1999, p.
130.

872 1y AMICO, 1999, p. 130.

873 ' AMICO, 1999, p. 130.
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Claudia D’ Amico afirma sobre a doutrina de Marsilio de Padua:

Isto determina a igualdade de todos e cada um dos sacerdotes como membros
de uma mesma espécie enquanto a seu carater essencial e inseparavel da sua
condicdo, e neste sentido ndo se pode estabelecer distingBes entre o Bispo
Romano e o mais simples dos sacerdotes. As opiniGes que se opBem a
estabelecer a igualdade de todos os sacerdotes sdo, segundo Marcilio,
contrérias as Escrituras.®”

José Antdnio C. R. de Souza discorre acerca de dois argumentos usados por Marsilio,
extraidos do Novo Testamento para fundamentar sua tese conciliarista ascendente:

Um pouco adiante, pela primeira vez, Marsilio arremata o seu raciocinio, de
um lado, afirmando enfaticamente que néo foi Pedro nem outro apéstolo que
escolheu Paulo como tal, nem tampouco o enviou para pregar o evangelho
aos pagdos. Logo, Pedro ndo recebeu de Jesus um poder sacerdotal e uma
autoridade coercitiva especiais, por meio das quais tinha sido estabelecido
para liderar os apostolos e lhe assegurava o direito de ordenar que fossem
pregar aonde ele achava que deviam ir.°”

José Antbnio C. R. de Souza prossegue na exposicdo das teses de Marsilio, onde
Marsilio argumenta sobre a questdo surgida no interior da Igreja primitiva e a divergéncia
surgida sobre se o0s pagdos que se convertessem ao Cristianismo deveriam ou ndo ser
circuncidados como eram os judeus®®. Comentando o argumento do paduano, Souza afirma:
“Estes, iluminados pelo Espirito Santo, decidiram em conjunto, isto €, em assembleia, e ndo
Pedro sozinho, que os conversos ndo precisavam ser submetidos aquele rito da Antiga Lei”®”’
Tal controvérsia esta registrada no texto neo-testamentario de Atos dos Apdstolos, capitulo
XV.

Marsilio também argumenta que uma assembleia dos primeiros cristdos, que enviou
Pedro e Jo&o como missionarios @ Samaria e que ndo foi Pedro que tomou tal decis&o®’®.

Portanto, com argumentos teoldgicos, retirados dos textos sagrados, Marsilio fundamentava

874 “Esto determina la igualdad de todos y cada uno de los sacerdotes como membros de uma misma espécie o
em cuanto a su carater essencial e inseparable de su condicién, y em este sentido no pueden establecerse
distinciones entre el Obispo Romano y el mas simples de los sacerdotes. Las opiniones que se oponen a
estabelecer la igualdad a todos los sacerdotes son, segun Marsilio, contrarias a las Escrituras.“D’AMICO, 1999,
p. 130.

°7° SOUZA, 2010, p. 124.

676 SOUZA, 2010, p. 124.

77 SOUZA, 2010, p. 124.

678 SOUZA, 2010, p. 124.

878 SOUZA, 2010, p. 125.
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sua tese conciliarista ascendente de poder, firmemente contréria @ monarquia papal. Teoria
esta que certamente evoca principios igualitérios.

Embora D’ Amico reconheca que as teses de Marsilio de Padua favorecessem a realeza
em suas disputas contra os papas®’®, devemos reconhecer que a teoria ascendente de poder
estava fundamentada nas escrituras sagradas cristds, e que a origem desta teoria politica era
eminentemente teoldgica, premissa demonstrada pela fundamentacdo buscada nas escrituras
por Marsilio, em especial em textos neo-testamentarios. Embora Marsilio de Padua reconheca
no imperador o representante do povo®®°, seu conciliarismo e sua teoria ascendente de poder
privilegiam a soberania popular. Claudia D’Amico afirma: “O esquema ascendente de poder
volta a repetir-se no ambito eclesiastico pois a fonte e origem do poder é s6 um: o povo como
55681

legislador humano.

De acordo com José Antonio C. R. de Souza:

Enfim, perfeitamente em sintonia com o arcabouco tedrico-politico que
constituiu na Parte | do Defensor da Paz e, aplicando-o a sua eclesiologia na
Parte 1l do tratado, quanto ao tema que acabamos de examinar e analisar, 0
que de fato importa reter para Marsilio, sdo 0s seguintes pontos: 1 —a melhor
maneira no tocante a escolha dos dirigentes de quaisquer comunidades,
inclusive as eclesiasticas, € a eleicdo efetuada por todos os membros da
mesma ou por aqueles que a representam [...].%%

Embora reconhegamos que o termo “eleicao”, na Idade Média, possuia um significado

bastante diferente do que é dado a ele hoje em dia®®®

, percebemos, entretanto, em Marsilio de
Padua, um principio igualitario fundamentado nas escrituras. Tal principio reconhecia a
soberania popular, fator que hoje ndo é passivel de questionamento quando falamos em
democracia. Portanto, em plena Idade Média, um fator igualitario, fundamentado na soberania
popular tomava forma. Além disso, constatamos que séculos antes dos movimentos de
Reforma Protestante, a Igreja de Roma ja era alvo de criticas, e que tais criticas, como a de
Marsilio, eram fundamentadas nos textos sagrados da religido cristd, com influéncia na vida
civil. Portanto, notamos a critica sobre a politica dentro da Cristandade, e que paradoxalmente
tal critica alimentava-se de fundamentagfes teoldgicas. Nesse caso, a prépria doutrina crista

fornecia salvaguardas ideoldgicas contra os abusos perpetrados em seu proprio nome.

879 ' AMICO, 1999, p. 131.

880 1)* AMICO, 1999, p. 132.

881 «E] esquema ascendente del poder vuolve a repetir-se em el Ambito eclesiastico pues la fuente u origem del
poder es solo uno: el pueblo como legislador humano”. D’AMICO, 1999, p. 132.

%82 SOUZA, 2010, p. 133.

883 ULLMANN, 2009, p. 129.
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Também constatamos que a teoria conciliarista ascendente de poder, de Marsilio de Padua,
procura fundamentacdo no Cristianismo primitivo, em textos neo-testamentérios, para
demonstrar especialmente a igualdade entre Pedro e os demais apostolos e a igualdade entre
0s bispos e os demais sacerdotes, extraindo dai a necessidade de concilios para que 0s
membros de determinada comunidade escolham que devera representa-los. Tratava-se de
principio igualitario, transformador e talvez revolucionario para os padrfes da época, mas
fundamentado no igualitarismo do Cristianismo primitivo. Tais premissas demonstram que 0
igualitarismo cristdo primitivo sobreviveu na Idade Média, a parte da rigorosa estratificagdo
social do sistema feudal, e que as fontes deste principio igualitario e desta critica eram o
préprio texto neo-testamentario.

Portanto, de acordo com uma perspectiva de longa duracdo, onde sobrevivem
mentalidades, transformadas em permanéncias, ndo duvidados do fator gerador da ldade
Média e relacdo a Modernidade, e que as teorias de soberania popular, inquestiondveis nas
democracias ocidentais modernas, tenham iniciado seu desenvolvimento em plena Idade
Média, através de doutrinas conciliarista e outras, visto que, na teoria ascendente de poder, 0
poder emana do povo. Mesmo paralela ao sistema feudal, conhecido pela sua rigidez e
estratificacdo social, tal teoria floresceu. Porém, lembramos os paradigmas teocéntricos da
Idade Média e a procura de fundamentacdo nos textos sagrados hebraicos antigos por parte
dos medievais, e que a teoria ascendente de poder estava fundamentada em argumentos
encontrados na teologia cristd da época. Neste caso, as democracias ocidentais, em boa parte,
encontram o inicio de seu arcabouco ideoldgico no medievo e na sua visdo de mundo
teocéntrica, sendo que seu desenvolvimento na Modernidade se torna uma continuidade
secularizada de ideias originadas anteriormente, ndo sendo mera invencdo de pensadores
iluministas. Neste ponto, ndo olvidamos de Hilario Franco Janior quando este afirma:
“Diferentemente do que quase sempre se pensa, a democracia ocidental ¢ muito mais
medieval do que grega.”®® No decorrer do presente capitulo poderemos encontrar alguns
paradigmas que podem vir ao encontro de Franco Junior, com relacdo as origens medievais
dos pardmetros das democracias ocidentais.

N&o forneceremos aqui uma lista de todos os pensadores medievais que trabalharam
na teoria descendente de poder. Ndo objetivamos no presente estudo nos aprofundar nas
teorias politicas medievais, mas compreender a contribui¢cdo do periodo com a construgédo de

principios igualitarios e criticos fundamentados na cultura judaico-cristd. Em consequéncia

88 FRANCO JUNIOR, 2006, p. 160.
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disso, devemos fazer uma breve andlise de outro paradigma desenvolvido na Idade Média: o
direito de sedigdo (ou revolta) dos povos oprimidos e do tiranicidio (assassinato de tiranos).
De acordo com José Adércio Leite Sampaio e Luana Mathias Souto, embora a ideia e
pratica do tiranicidio pertencer & Antiguidade, na Idade Média o debate foi retomado®®®. A
partir dai, com o advento das reformas protestantes, o debate a respeito foi alimentado devido

as perseguicoes religiosas aos reformados. Segundo Sampaio e Souto:

As perseguicBes religiosas aos reformados alimentaram as discussfes em
torno do assunto, que se projetaram na elaboracdo tedrica e no exercicio
pratico do direito de resisténcia, convertido, pelas mudangas modernas, num
direito & revolugao.®®

A partir da citagdo transcrita acima, observamos em Sampaio e Souto a constatagdo de
uma espécie de continuidade entre a Idade Média, que retomou os debates sobre o direito dos
povos de assassinar tiranos, as reformas protestantes, na elaboracdo de teorias sobre o direito
dos povos a resisténcia, e a Modernidade, quando se teoriza o direito a revolucdo e coloca-se
a teorizacdo em pratica. Tal paradigma revela uma continuidade entre a Idade Média e a
Modernidade, ndo uma ruptura, e confirma a cultura medieval como fator gerador, conforme
constatamos no inicio do presente capitulo deste estudo, além de relevar uma permanéncia em
perspectiva de longa duracéo, inclusive devido ao fato de que, o suposto direito ao tiranicidio,
mesmo que iniciado na Antiguidade é retomado na Idade Média. Logo, as revolugdes
burguesas ndo apresentam um fato novo com relacédo ao direito de resisténcia dos povos ou ao
direito dos oprimidos de assassinar seus opressores.

Embora Sampaio e Souto citem a tese medieval de que o poder terreno tem origem

divina, cabendo aos fiéis se dedicarem a suas tarefas®’

, € que ninguém poderia contrariar suas
ordens, sob pena de atentar contra o reino de Deus e o reino dos homens®®, os mesmos
reconhecem que elementos presentes na propria teologia da Igreja de Roma funcionavam

como elementos de subversdo. De acordo com Sampaio e Souto:

88 SAMPAIO, José Adércio; SOUTO, Luana Mathias. In: SILVA, Lucas Gongalves da; FREITAS, Rubens
Correa. Teoria Constitucional.  Florianépolis: COMPEDI, 2016. p. 240. Disponivel em:
https://www.compedi.org.br/publicacoes/910506b2/219i8xn/5DtXp20H15FSDii.pdf. Download em 17/06/2017
as 22hs e 30min.

88 SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 240.

87 SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 240.

888 SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 244.
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Havia, no entanto, o sentimento de justica, nutrido pela religido catdlica, e a
progressiva definicdo do bom rei ou do rei cristdo que se lancavam como
elementos subversivos as ordens de submiss&o.%®

Dentro deste contexto, houve na Idade Média “uma vasta e riquissima reflexao sobre a
tirania [...]”.°% Podemos constatar, portanto, que a prépria doutrina cristd vigente no periodo
medieval, herdeira da tradicdo de Israel, fornecia elementos de contrariedade e subverséo
contrérias a submissdo incondicional ao rei. Podemos compreender que mesmo dentro da
rigida hierarquizacdo e estratificacdo social do sistema feudal, a cultura religiosa cristd
manteve seus elementos criticos desenvolvidos na Antiguidade Tardia, fornecendo inclusive
os paradigmas para o julgamento do bom e do mau rei. Lembramos aqui os principios de
separacdo entre o publico e o privado e a tradicdo medieval de realeza, fundamentada nos reis
de Israel, e da critica da cultura hebraica antiga a tradicdo monarquica.

Parece ter havido, na Idade Media, um crescente desenvolvimento desse tipo de
postulamento ideoldgico, que embora timido a principio, foi paulatinamente ganhando

destaque. De acordo com Sampaio e Souto:

Nesse periodo histérico, mais que no anterior, tem-se 0 desenvolvimento das
teorias que buscam legitimar o tiranicidio. Essas teorias, no entanto,
contrariavam as exigéncias agostinianas, bem arraigadas no pensamento
medieval, de submissdo ao castigo divino do mau rei. Com o progredir dos
séculos e o ganho de complexidade das relages sociais e, inicialmente, de
conflitos crescentes entre rei e Igreja, passou-se a advogar timidamente, em
principio, a legitimidade dos atos de revolta contra as condi¢es de injustica
infligidas ao povo pelo seu rei. Injusticas medidas pela ética cristd.**

Encontramos na Idade Média, pensadores contrarios as teses de submissdo. Um destes

exemplos é John de Salisbury. Para Sampaio e Souto:

John of Salisbury, por volta do século XII, tem sido apontado como um dos
primeiros pensadores medievos a contrariar a tese agostiniana de submissao.
Em sua obra Politicratus, ele traga as linhas gerais sobre o que viria a ser
definido como Estado de Direito, admitindo, em situa¢Bes limites, que
houvesse o exterminio de um governo tiranico.**

Um fato histérico interessante ocorreu no século XV, segundo relatado por Sampaio e

Souto. De acordo com eles:

889 SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 240.
8% SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 244.
81 SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 245.
892 SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 245.
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As idéias se projetaram no tempo, ganhando cada vez mais radicalidade em
algumas vozes. No inicio do século XV, Jean Petit valeu-se de exemplos
biblicos para justificar 0 assassinato de Luis I, duque de Orleans, por seu
patrono Jodo, o destemido, Duque da Borgonha.®*®

N&o nos surpreende que esse ato revoltoso tenha procurado fundamentacdo biblica
para sua justificacdo, dada a mentalidade teocéntrica dos medievais e seu apego a tradicao
hebraica. Tal exemplo demonstra que a critica aos governantes, hoje representados pelo
Estado, fator critico este existente no Cristianismo primitivo, ndo desapareceu na ldade
Média, mesmo com o rigor do sistema feudal. Tal paradigma parece se enquadrar numa
perspectiva de mentalidades e permanéncias, amparadas na longa duracdo, visto o
Cristianismo n&o ter sido completamente domesticado pelo arbitrario sistema feudal.®*

A ndo domesticagdo do Cristianismo na Idade Média possui como um paradigma o
direito de resisténcia, inclusive pelas armas. Segundo Claudia de Resende Machado de

Araujo:

A doutrina politica medieval logo comecou a defender a ideia de que a ordem
abusiva dada pelo soberano era nula e sem obrigacdo para os suditos,
chegando mesmo a proclamar o direito de resistir, ainda que pelas armas, as
medidas injustas ou tiranicas.®®®

Percebemos entdo, que segundo alguns tedricos medievais, ordens abusivas eram
passiveis de desobediéncia, mesmo que pelas armas. Embora existisse o dever de obedecer ao
soberano, tal obediéncia ndo era de modo algum incondicional, conforme o proprio modelo de
realeza estabelecido conforme os reis do antigo Israel. Claudia de Resende Machado de
Araujo prossegue, discorrendo sobre a aparentemente paradoxal relacdo entre obediéncia e

resisténcia, segundo os medievais. De acordo com ela:

O interesse na ldade Média pela questdo da resisténcia contra governos
tirdnicos foi grande, enfocando esta a ideia central do dever de obediéncia a
ordem estatal e a questdo da tirania. De um lado, encontra-se a obrigacdo
obedecer ao soberano; do outro, a de resistir contra a tirania deste. Neste
contexto, o problema da resisténcia deixou de ser visto apenas como um
direito, mas, sobretudo, como uma obrigacdo a que esta sujeito o cidaddo

%% SAMPAIO; SOUTO. In: SILVA; FREITAS, p. 246.

894 Esse acontecimento é comentado por Jacques Le Goff, na primeira parte do presente capitulo do presente
estudo, onde Le Goff explica a fundamentac&o biblica referente a ele.

8% ARAUJO, Claudia de Resende Machado de. O Direito Fundamental de Resisténcia na Constituicdo Federal
de 1988. Brasilia: Universidade Federal de Pernambuco /Associacdo de Ensino Unificado do Distrito Federal,
2001. p. 24. Disponivel em: http://repositorio.ufpe.br/handle/123456789/4492. Download em 10/07/2017 as
16hs e 45min.
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diante da ordem juridica objetiva, violada pelo monarca e merecedora de
restabelecimento.®®

A partir deste parametro, podemos constatar que em caso de tirania, quem esta a violar
0s preceitos anteriormente estabelecidos é 0 monarca, ndo o povo a lhe resistir, ndo existindo
tal direito em um governo considerado justo. Neste caso, o tirano esta a violar a lei, sendo o
objetivo da resisténcia restabelecer a ordem violada pelo tirano®’.

Podemos encontrar evidéncias desta ndo domesticagdo do Cristianismo pelo
Feudalismo em intelectuais ligados a propria Igreja de Roma, bastido do Cristianismo no
medievo europeu ocidental. Um exemplo disso é o conhecido tedlogo medieval Tomas de
Aquino, considerado santo pelo Catolicismo Romano. Em Aquino encontramos teorizagdes
do direito de resisténcia e sedi¢cdo dos povos contra 0s tiranos e teorizagdes sobre o proprio
direito dos povos de assassinar tiranos. De acordo com Machado de Araujo: “o principal
59698

teorico e doutrinador do direito de resisténcia na Idade Média foi Sdo Tomas de Aquino.

Segundo Claudia de Resende Machado de Araudjo:

Na Suma Teoldgica, o filésofo em discussdo aborda a questdo da sedicdo
como sendo ou ndo um pecado mortal. Inicia citando Santo Isidoro, que
entende por sedicioso aquele que provoca a “dissensdo das almas e gera a
discordia.” Para Santo Tomas de Aquino, aqueles que resistem ao bem
comum ndo podem ser chamados de sediciosos, porque o regime tirdnico ndo
é justo por se ordenar, ndo para 0 bem comum, mas para o bem particular de
guem governa. Assim, o sedicioso é antes de tudo o tirano que nutre no povo
discordias e sedicBes para governar para o seu préprio bem.®*°

Nelson Antonio Bonassi discorre sobre a liceidade da sedicdo, chamada por ele de
revolucdo, em Tomas de Aquino, esclarecendo a definicdo de tirania a partir de Aquino. De

acordo com Bonassi:

Tomés de Aquino justificou a liceidade da revolucgéo (sedi¢cdo) em caso de
tirania. A tirania acontece quando o governante procura o seu bem particular
e deixa de promover 0 bem comum. O bem comum constitui para Toméas de
Aquino o eixo central da ética social. Um governante s6 serd justo se
promover o bem comum. Todo governo que ndo concretiza a realizacdo do
bem comum, é um governo tiranico, podendo ser deposto.’®

8% ARAUJO, 2001, p. 24-25.

7 ARAUJO, 2001, p. 25.

8% ARAUJO, 2001, p. 25.

89 ARAUJO, 2001, p. 26-76.

% BONASSI, Nelson Antonio. A Liceidade do Emprego da Violéncia Contra a Tirania Institucionalizada,
Segundo a Doutrina Catolica, a Partir de Tomas de Aquino. Floriandpolis: Revista de Ciéncias Humanas /
UFSC, V. 1, n.c 1 1982. p. 39. Disponivel em:
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Tal definicdo de tirania, e o direito de deposicdo de governos que nela se enquadram, é
admitida na doutrina cristd medieval de Tomas de Aquino, demonstrando que o rigido e
hierarquizado sistema feudal ndo apagou da doutrina crista seus parametros criticos, e que o
direito a deposicdo de governos ndo é um paradigma inventado na Modernidade, nem
tampouco deve ser atribuido apenas a cultura classica, visto que tedricos medievais se
debrucaram sobre esse tema. Bonassi prossegue, discorrendo a respeito da licitude da

revolugdo em Aquino, denominada pelo intelectual medieval de sedi¢do. Segundo Bonassi:

O Doutor Angélico, na questdo 42 da Suma Teol6gica, admite, pois, a
liceidade da revolucgdo, que ele chama de sedicdo. A perturbacdo do regime
tirdnico ndo tem carater de sedicdo e é eticamente permitida. Se a ordem,
porém, for alterada, de tal maneira que a populacdo tiranizada sofre mais com
a sedicdo do que com a tirania, é evidente que a revolucdo é licita.””*

Constatamos, portanto, o conceito de liceidade da revolucdo em plena Idade Média, no
pensamento de um de seus maiores intelectuais, considerado santo pela Igreja de Roma.

Bonassi prossegue, comentando a doutrina de Aquino sobre a reacao contra a tirania:

No caso da legitima sedi¢do, quem, realmente, é o sedicioso, que se separa da
ordem legal, é o préprio tirano, o qual fomenta as discordias escraviza o
povo. E um governo tiranico, porque ordena a seu proprio bem aquilo que
deveria ser orientado ao bem comum. [..] Nesse caso, a violéncia é
legitimada, porque é feita contra a violacdo da propria justica e contra a
perturbacio da ordem comum.’®

Tal doutrina demonstra que o Cristianismo medieval ndo pode ser acusado de ter sido
completamente passivo ou condescendente com os abusos do sistema feudal, e que o Vviés
cristdo critico encontrado na teologia paulina ndo desapareceu na ldade Média. Também
demonstra que o Cristianismo medieval ndo pode ser acusado de se curvar diante do poder
dos governantes, pelo menos ndo em sua totalidade, existindo nele focos de resisténcia e
critica. Tomas de Aquino parece ter influenciado a Igreja de Roma pelos séculos vindouros
em seu reconhecimento do direito dos povos se levantarem contra opressores, além de ndo ter

permanecido sozinho na doutrina da Igreja sobre a legitimidade da revolucdo, mesmo que

https://periodicos.ufsc.br/index.php/revistacfh/article/viewFile/23714/21293. Download em: 11/05/2017 as 20hs
e 15m.
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violenta, visto que seus paradigmas foram seguidos por quase toda a tradi¢do catélica. De

acordo com Nelson Antonio Bonassi:

A doutrina tomista da revolucdo (sedi¢do) tem sido seguida de uma forma
guase unanime por toda a tradicdo catdlica. Pio XI admitia que se
empregassem meios violentos adequados contra um governo que oprimisse a
verdade e a justica. O que na verdade seria um dever para a defesa propria e
para salvar a nacdo. A constituicdo Gaudium et Spes diz quase a mesma
coisa, concitando os cidaddos a ndo recusar colaboracdo quando o bem
comum o exigir, defendendo os seus direitos e o de seus concidadéos contra o
abuso de autoridade.”

Mesmo papas contemporaneos, como Paulo VI se amparam na doutrina tomista sobre
a liceidade da revolucdo. Afirma Bonassi: “O Papa Paulo VI prossegue na mesma linha,
admitindo o emprego da violéncia contra uma tirania prolongada e evidente, que atente
gravemente contra os direitos fundamentais da pessoa [...].>70

Notamos, portanto, que a doutrina exposta por Aquino, estd de acordo com o0s
principios da Igreja Catolica Romana, principal vetor do Cristianismo medieval ocidental,
tendo sido seguida através de séculos. Bonassi compara a doutrina de Aquino com a de

autoridades eclesiasticas e moralistas catdlicos e afirma:

A doutrina exposta por Toméas de Aquino &, pois, a mesma das autoridades
eclesidsticas e dos moralistas catolicos (Welty, Vidal, Kinn). Segundo estes, a
revolugdo € licita, dentro dos seguintes principios: a) o governo, por
incapacidade, ou por abuso do poder, causa uma irremediavel desordem na
sociedade; b) os revolucionarios devem salvar 0 bem comum; c¢) devem ter
sido tentados outros recursos. A revolugdo sO deve ser desencadeada, se o
povo esta em real perigo de sofrer grandes males; d) € necessario examinar
profundamente os males causados pelos governos e os beneficios que se
esperam da revolugdo; e) vitoriosa a revolugdo, 0s novos governantes devem
dar oportunidade ao povo de se manifestar livremente.”®

Bonassi conclui, afirmando a respeito da doutrina tomista, apoiada pelos moralistas
catolicos: “Pela doutrina catélica e por sua tradigdo, nao restam duavidas de que ¢ licito
recorrer & revolugio, quando existem exigéncias genuinamente humanas.”’%

Portanto, podemos constatar que o Cristianismo medieval ndo teve sua critica
absorvida no rigorismo hierarquizado do sistema econdmico e social feudal, mas paralelo a
ele, preservou aspectos da critica social da teologia cristd primitiva dentro da propria Igreja

Romana. Embora alguns considerem a teoria revoluciondria da doutrina tomista

93 BONASSI, 1982, p. 39.
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conservadora’®’, talvez por Aquino ndo ter pregado a revolucdo a qualquer custo,
recomendando moderagdo no combate & tirania’®, ndo podemos deixar de considerar sua
existéncia, séculos antes das revolucgdes burguesas da Modernidade, nem podemos duvidar de
suas apropriagOes posteriores, mesmo que secularizadas, de acordo com uma perspectiva de
mentalidades, permanéncias e longa duracao.

Segundo esta perspectiva, o fator gerador da cultura teocéntrica da Idade Média com
relacdo a Modernidade revela seu fator gerador ndo apenas no direito a sedi¢do ou revolugéo,
aparecendo na Modernidade sob uma capa de secularizacdo, mas também com relacdo ao
tiranicidio, assunto enfrentado por Tomas de Aquino em sua doutrina. Afirma Nelson Antdnio

Bonassi:

Se por um lado se pode afirmar a liceidade da revolugdo contra a tirania,
restam dlvidas quanto aos meios a serem empregados pelos revolucionarios,
tais como o tiranicidio, os sequestros, os atentados terroristas, as guerrilhas.
Segundo Tomas de Aquino ndo se pode tirar a vida do tirano por iniciativa
privada, mas ele admite que se pode dar-lhe a morte por autoridade
plblica.”®

Bonassi explica sob que condigdes Aquino admitia o assassinato de tiranos. Sendo o
tirano a autoridade publica, ndo havendo possibilidade de sedicdo ou destituicdo do tirano,
deveria se suportar a tirania, esperando a providéncia divina’*®. Porém, tal passividade no se
admite de forma absoluta, havendo possibilidade de sedi¢do. Pode-se recorrer a sedicéo e dar

morte ao tirano. De acordo com Bonassi:

Outra maneira de dar a morte ao tirano € através de uma revolucéo vitoriosa.
Os novos governantes, investidos do poder, devem julgar o tirano e, se o
merecer, pode ser condenado a morte. Outro modo em que é licito o
tiranicidio acontece no processo da evolu¢do do movimento armado, sendo a
morte do tirano uma consequéncia da prépria guerra civil.”*

Portanto, constatamos que os tribunais revolucionarios das revolucdes burguesas da
Modernidade, e a execucdo dos reis da Inglaterra e da Franca nas respectivas revolucdes
inglesa e francesa, eram possibilidades plenamente admitidas na politica medieval, com sua

teocéntrica visdo de mundo, devidamente teorizadas e desenvolvidas nas mentes de

7 ARAUJO, 2001, p. 28.
% BONASSI, 1982, p. 43.
99 BONASSI, 1982, p. 40.
9 BONASSI, 1982, p. 40.
1 BONASSI, 1982, p. 40.
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intelectuais paradigmaticos da teologia cristd, como Tomas de Aquino. A partir de tais
parametros, observamos algumas mentalidades e estruturas criticas preservadas no
Cristianismo medieval, oriundas do Cristianismo primitivo, onde o governo dos césares era
objeto de critica e subversdo. Constatamos também paradigmas revoluciondrios secularizados
na politica moderna, mas que possuem raizes mais antigas, algumas plenamente
fundamentadas na tradicdo judaico-cristé.

Nelson Anténio Bonassi discorre sobre o parecer dos moralistas cat6licos a respeito do

tiranicidio. Segundo ele:

Os moralistas catélicos admitem o tiranicidio, desde que se verifiquem
algumas condicdes: a) o governante arrasta o povo e o Estado a ruina. O
povo, em si, teria o direito de julgar e condenar. Mas na realidade é incapaz
de fazé-lo, ndo podendo apelar para os tribunais, nem resistir e nem se
defender da injusta agressdo; b) como o povo ndo se pode defender da
agressao, qualquer cidaddo que tenha condiges pode salvar o povo, matando
0 opressor. Isto, porém, exige que nao exista outra possibilidade.”*

Observamos, portanto, que os moralistas catolicos admitem o tiranicidio, devendo-se,
contudo, observar algumas regras. O tiranicidio ndo € admitido pelos moralistas catolicos por
uma mera vontade particular, mas apenas em nome de uma coletividade, decidido por um
grupo que a representa. Nelson Antdnio Bonassi discorre sobre as condi¢cbes nas quais o

tiranicidio € permitido. De acordo com ele:

O melhor seria uma sentenga judicial com um tribunal internacional. Na
impossibilidade, pode-se decretar a morte, ndo por uma pessoa particular,
porque ndo se trata de um injusto agressor individual, mas da defesa de uma
coletividade. Deve ser um grupo de pessoas, bastante amplo, responsavel,
gue possa representar a nacdo inteira e que sentencie depois de analisado bem
as circunstancias e a culpabilidade do tirano.”?

Outro principio fundamentado na doutrina tomista pode ser usado para justificar o
tiranicidio, em especial o0 assim chamado recurso ético do ato com duplo efeito’*. De acordo
com essa doutrina, um ato pode ter dois efeitos, sendo apenas um intencional, sendo a
moralidade dos atos especificada pela intencdo e ndo pelo que estd fora dela. A partir dessa
premissa, 0 ato de defesa pode gerar dois efeitos: a conservacdo da propria vida e a morte do

atacante. Sendo assim, o ato de defesa deve ser proporcional, pois ndo age licitamente quem

"2 BONASSI, 1982, p. 40.
3 BONASSI, 1982, p. 41.
"4 BONASSI, 1982, p. 41.
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empregar uma carga de violéncia maior que a necessaria. Todavia, repelir a forca pela forga é
um ato licito, embora Aquino recomende moderagdo’*”.

Bonassi explica esse principio da doutrina tomista da seguinte forma:

Segundo este principio, se 0 governante é de fato um tirano e se ele de fato
esta ameacando a vida dos cidaddos e, na realidade provoca mortes por seus
atos de opressdo, pode-se recorrer ao principio de duplo efeito ou seja o
principio da legitima defesa, pois cada um tem o total direito de defender-se,
mesmo com a morte do atacante, seja |4 quem for.”*

Sobre o ato de duplo efeito e a legitima defesa, afirma Tomas de Aquino:

Nada impede que um mesmo acto tenha duplo efeito, dos quais s6 um esta
em nossa intencdo, estando o outro fora dela. Ora, os actos morais se
especificam pela nossa intencdo e ndo pelo que esta fora dela, o que é
acidental, como do sobredito resulta. Ora, do acto de quem se defende pode
resultar um efeito duplo: um, a conservacao da propria vida; outro, a morte
do atacante. Portanto, tal acto, enquanto visa a conservacao da vida, ndo é de
natureza, ilicito, pois, a cada um € natural conservar a existéncia, na medida
do possivel.”’

ApoOs defender o direito a legitima defesa, Aquino discorre sobre o direito da
autoridade publica matar em nome do bem comum, o que poder ser aplicavel a tiranos, apos a

tomada do poder. De acordo com Tomas de Aquino:

Mas, ndo sendo licito matar um homem sendo por autoridade publica, por
causa do bem comum, como de sobredito resulta, é ilicita a intencdo de
matarmos a outrem [...], salvo aquele que tem a autoridade publica. Pois, este,
tendo a intencdo de matar a outrem, para sua defesa, refere este acto ao bem
publico como o demonstra o soldado que combate o inimigo e o agente do
juiz, que age contra os ladrées.”*®

Além disso, ao discorrer se é licito matar os pecadores, Aquino compara certos
individuos a membros gangrenados do corpo que colocam em risco todo o organismo,
considerando licito em certos casos matar 0s que sao perigosos para a comunidade. Partindo
do principio de que um tirano talvez seja o elemento mais periculoso para uma comunidade
humana, devido inclusive ao seu poder de corromper, é possivel que este principio da doutrina

tomista seja aplicavel aos tiranos. Segundo Tomas de Aquino:

> BONASSI, 1982, p. 41.

6 BONASSI, 1982, p. 41.

T AQUINO, Tomés. Suma Teoldgica. Volume V. Porto Alegre: Escola Superior de Teologia S&o Lourenco de
Brindes / Livraria Sulina Editora / Universidade de Caxias do Sul, 1980, p. 2548.

8 AQUINO, 1980, p. 2548.
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Como ja dissemos, é licito matar os brutos [...]. E por isso, vemos que é
louvavel e salutar a amputacdo de um membro gangrenado, causa da
corrupcdo de outros membros. Ora, cada individuo estd para toda a
comunidade como a parte, para o todo. Portanto, é louvavel e salutar, para a
conservacdo do bem comum, pér a morte aquele que se tornar perigoso para a
comunidade e causa de perdi¢do para ela; pois, como diz o Apdstolo, um
pouco de fermento corrompe toda a massa.’™

Aquino complementa a questdo, afirmando que pode ser um bem matar um pecador, o
que, indubitavelmente, de acordo com o ponto de vista da teologia cristd, o tirano é. Segundo
Aquino:

E portanto, embora seja em si mesmo mau matar um homem, enquanto éle se
conserva na sua dignidade, contudo pode ser um bem matar um pecador,

como o é matar um animal; pois 0 mau homem é pior que um bruto e causa
maiores danos, como diz o Filésofo.’®

Observamos, portanto, o direito a legitima defesa, a partir do principio de duplo efeito,
inclusive aplicada aos tiranos, na doutrina de Tomas de Aquino. Logicamente, a doutrina
tomista da sedicdo e do tiranicidio, embora admita a revolugédo, ndo é absolutamente igual aos
parametros revolucionarios aplicados na Modernidade e Contemporaneidade. Um exemplo
disto ¢ o fato da doutrina de Aquino, seguida por moralistas catolicos, ndo admitir atos
terroristas, que colocam em risco a vida de inocentes e nem sempre desestabilizam a estrutura
social”**. Todavia, encontramos em Aquino o mesmo principio usado em todas as revolucdes,
de que um governo tiranico pode ser combatido por meios violentos, e um tirano pode ser
deposto e até mesmo morto pelos representantes de uma coletividade, mesmo que Aquino
tenha recomendado a ponderacdo dos fins visados’??, o que nem sempre foi seguido nas
revolugdes modernas fundamentadas em ideologias secularizadas.

Notamos em Tomas de Aquino e nos moralistas catdlicos, numa ldade Média de
mentalidade teocéntrica, 0 mesmo principio que regula o direito de qualquer revolugéo.
Bonassi afirma: “Tomas de Aquino sempre admitiu a revolucao (sedi¢do) contra tiranos.”’?* O

proprio Tomas de Aquino afirma em sua Suma Teologica:

Ora, 0 pecado de sedi¢do é, priméria e principalmente, cometido pelos que a
provocam, pecando assim gravemente. E secundariamente pelos que a

9 AQUINO, 1980, p. 2540.
20 AQUINO, 1980, p. 2541.
2L BONASSI, 1982, p. 42.
22 BONASSI, 1982, p. 43.
23 BONASSI, 1982, p. 43.
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seguem, perturbando o bem comum. Ao contrario, os defensores do bem
comum, que lhes resistem, ndo devem chamar-se sediciosos, como também
ndo se chamam rixosos, aqueles que se defendem.’**

Constatamos, portanto, em Tomas de Aquino, o reconhecimento do direito de legitima
defesa, além de classificar como defensores do bem comum aos que resistem aos que
perturbam o bem comum, ou seja, aos tiranos, ndo classificando tais defensores do bem
comum como sediciosos. Ao discutir se a sedicdo € um pecado mortal, estabelecendo
dialeticamente contrapontos e objecdes, Aquino afirma: “Ora, a luta nem sempre é pecado
mortal, mas as vezes € justa e licita, como se demonstrou. Logo, com maior razdo, pode haver
sedicao sem pecado mortal.”"?®

Prossegue Tomas de Aquino, na utilizacdo de seu metodo dialético, ao discorrer sobre

a condicdo ou ndo da sedicdo como pecado:

S8o louvados aqueles que livram a multiddo de um poder tirnico. Ora, isso
ndo pode fazer-se facilmente, sem haver alguma dissen¢do na multiddo,
enquanto uma parte dela se esforca por conservar o tirano e a outra, por
expulsa-lo. Logo, pode haver sedi¢do sem pecado mortal.

Tomas de Aquino prossegue, respondendo a objecfes com relacdo ao direito de
sedicdo, mais uma vez culpando o tirano pelo pecado da sedicdo, e ndo aqueles que o

resistem. De acordo com Tomas de Aquino:

O regimen tirdnico ndo é justo, por se ordenar, ndo ao hem comum. Mas ao
bem particular do que governa [...]. Por onde, a perturbacdo desse regimen
ndo tem natureza de sedicéo [...]. O sedicioso é antes o tirano, que nutre, ao
povo que lhe esta sujeito, discérdias e sedi¢Bes, para poder governar mais
seguramente. Pois é da natureza do regimen tirdnico ordenar-se para o0 bem
préprio do que governa, em prejuizo da multiddo.”?

Notamos em Tomas de Aquino, em pleno século XIII, uma definicdo bastante
abrangente de tirania e o direito da multiddo revoltar-se contra ela, inclusive reconhecendo a
licitude e justica da luta, bem como, reconhecendo inclusive o direito ao tiranicidio. Embora
existam restricdes a revolugdo sem antes serem tentados outros meios’?’, e de ndo se
verificarem nas revolucGes da Modernidade e Contemporaneidade a moderacdo e a

ponderacdo aconselhadas por Aquino, notamos em sua doutrina 0 mesmo principio que

24 AQUINO, 1980, p. 2372.

25 AQUINO, 1980, p. 2372.

26 AQUINO, 1980, p. 2372-2373.
2 BONASSI, 1982, p. 46.
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fundamenta todo processo revolucionério, inclusive os que usam de violéncia: de que é direito
de um povo oprimido levanta-se contra um governo opressor. Numa Modernidade
secularizada, de mentalidade antropocéntrica, este principio foi evocado para justificar
conhecidos processos revolucionarios, porém, numa ldade Média de mentalidade teocéntrica,
tal principio j& era conhecido e justificado na teologia e na filosofia de um intelectual
considerado santo pela Igreja de Roma: Tomas de Aquino. Nao duvidamos de que este pode
ser o caso de uma mentalidade transformada em estrutura, devidamente secularizada numa
perspectiva de longa duracdo. Todavia, outro fator presente na histéria medieval pode ser
elencado como tendo catalisado o vetor igualitario e critico do Cristianismo primitivo,
preservando seus principios e o carregando até a Modernidade. Falamos a respeito de

movimentos de cunho social e carater milenarista.

3.6 Milenarismo, ldade Média e Critica Social

No terceiro capitulo do presente estudo, discorremos a respeito do conceito de
Milenarismo e da sua relevancia na historia do Ocidente, visto que diversos movimentos
revolucionarios e ideologias politicas na Modernidade e Contemporaneidade se revestiram de
um carater milenarista e apocaliptico, embora secularizados. Na Idade Média, periodo
historico de carater teocéntrico, movimentos e revoltas milenaristas, buscando construir o
Reino de Deus na terra, em seu carater imanente, de bem estar social, foram recorrentes,
questionando e confrontando o sistema feudal e adquirindo uma importancia impar. Tais
movimentos se revestiram muitas vezes de carater escatoldgico e apocaliptico, e sua
existéncia demonstrou a ndo domesticacdo da critica social e politica caracteristica da cultura
judaico cristd, especialmente da visdo social dos profetas e do Cristianismo primitivo -, pelo
rigorismo hierarquizado do sistema feudal.

Embora tais movimentos tenham sido qualificados pela ortodoxia crista oficial como
heresias, ndo podemos negar sua importancia na historia social, eclesiastica e geral, nem
tampouco duvidar que tais movimentos possam ter carregado para a Modernidade, incluindo
as revolucdes burguesas, a critica aos poderes oficiais constituidos e a constru¢do do
pensamento igualitario, bem como a tentativa de construcdo de sistemas de justica social,
mesmo reconhecendo que a Modernidade tenha secularizado esses conceitos, despindo-os de
seu carater teocéntrico. Porém, para compreendermos tais movimentos, devemos

primeiramente entender 0 que vem a ser uma heresia, conforme tais movimentos foram
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apropriados na perspectiva da ortodoxia cristd na época. Segundo Pedro R. Santidrian, heresia

é:

“Separacdo”, “elei¢do”. Termo derivado do grego airesis com significado d

ruptura, separagdo. Emprega-se tanto em filosofia como em religido e
encontramo-lo com este mesmo significado em todas as religifes. No ambito
religioso as heresias e os hereges aparecem ja na primitiva Igreja [...]. Sdo
considerados como os desvios, opcdes, opiniBes particulares ou de grupo que
se afastem ou separem do depdsito comum da fé ou da comunidade dos
crentes.’®

Portanto, podemos compreender a partir da ortodoxia a heresia como uma separacao,
uma ruptura, um afastamento ou desvio da norma teoldgica, filoséfica ou ideoldgica correta.
Todavia, podem existir definicdes de heresia que ndo se enquadram na defini¢do oficial, como

demonstra Slavoj Zizek. De acordo com ele:

E talvez isso nos permita propor uma definicdo mais geral do que é uma
heresia: para que um edificio ideol6gico ocupe o lugar hegemdnico e legitime
as relacdes de poder vigentes, ele tem de ceder em sua mensagem fundadora
radical — e os maiores “heréticos” sdo simplesmente aqueles que rejeitam essa
concesso, agarrando-se & mensagem original.”*®

A partir das observacdes de Slavoj Zizek, podemos compreender uma heresia nio
como um simples rompimento unilateral com a ortodoxia, mas em certos casos, como uma
tentativa de retorno a ela, ou mesmo, paradoxalmente, como uma prova de lealdade a
mensagem fundadora, talvez deturpada pela ortodoxia. Zizek procura fundamentar sua

admoestacdo na propria Idade Média, no caso de Francisco de Assis. Segundo Zizek:

Recordemos o destino de S8o Francisco ao insistir no voto de pobreza dos
verdadeiros cristdos, ao recusar a integracdo no edificio social existente, ele
ficou muito perto de ser excomungado — ele foi abragado pela Igreja depois
que os “rearranjos”’ necessarios foram feitos, os quais apararam essa
extremidade que ameacava as relacdes feudais existentes.”®

Encontramos, portanto, na Idade Média, formas de pensar que ameacavam as relacdes
feudais, que demonstram a ndo absorcdo completa do pensamento cristdo pelo sistema feudal.
Estas formas de pensar, que embora consideradas heréticas, estavam inseridas no parametro

cultural teocéntrico do periodo. De acordo com John Gray:

28 SANTIDRIAN, 1996. p. 210.
2 71ZEK, Slavoj. O Amor Impiedoso (ou: Sobre a crenca). Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2015. p. 51.
30 717EK, 2015, p. 51-52.
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Jesus e seus seguidores acreditavam estar vivendo no fim dos tempos, quando
0s males do mundo seriam extintos. A doenca, a morte, a fome, a guerra e a
opressao deixariam de existir apos a derrota das forcas do mal numa luta que
abalaria 0 mundo. Era esta a fé dos que inspirava os primeiros cristaos, e
embora o fim dos tempos viesse a ser interpretado por cristdos de épocas
posteriores como uma metafora da mudanca espiritual, as visdes do
Apocalipse vém rondando a vida ocidental desde essa época remota. Na
Idade Média, a Europa foi sacudida por movimentos de massa inspirados na
crenga de que a histéria estava chegando ao fim e um novo mundo surgiria.
Esses cristdos medievais acreditavam que s6 Deus poderia propiciar o
surgimento do novo mundo [...]."*

Portanto, a crenga utdpica dos cristdos medievais ndo se afastava da transcendéncia.
Além disso, buscava fundamentacdo na crenca milenarista na qual acreditavam Jesus e seus
seguidores, o que vem ao encontro de Zizek, devidamente citado paragrafos acima, quando
este afirma que a heresia rejeita as concessdes ao edificio de poder vigente, agarrando-se a
mensagem original.

A origem da tradicdo apocaliptica milenarista que teve lugar na Idade Média é

discutida por Norman Cohn. De acordo com ele:

As matérias-primas de uma escatologia revolucionaria foi gradualmente
adquirida durante a Idade Média, consistiram em uma miscelanea de
profecias herdadas do mundo antigo. Originalmente, todas essas profecias
eram dispositivos pelos quais o grupo religioso, primeiro o judeu e depois o
cristdo, consolavam-se, fortaleceram-se e afirmaram-se quando confrontados
com a realidade da opressdo.”*?

Logo, podemos notar que a escatologia revolucionaria desenvolvida no medievo
ocidental possuia suas raizes na Antiguidade, em profecias judaicas de carater escatolégico,
de origem primeiramente judaica, usadas para conforto e consolo de comunidades oprimidas,

tendo o Cristianismo herdado tal caracteristica de sua matriz judaica. Norman Cohn afirma:

E natural que as primeiras profecias tenham sido produzidas pelos judeus. O
que tdo claramente distinguiu os judeus dos outros povos da palavra antiga
era sua atitude em relacdo a histdria e, em particular, ao seu préprio papel na
histéria.”

1 GRAY, John. Missa Negra. Rio de Janeiro: Record, 2008, p. 12.

732 «The raw materials out of whitch a revolucionary eschatology was gradually buit during the later Middle
Ages consisted of a miscellanius collection of prophecies inherited from the ancient world. Originally all these
prophecies were devices by which religious group, at first Jewish and later Cristian, consoled, fortified and
asserted themselves when confronted by the theat or the reality of oppression.” COHN, Norman. The Pursuit of
the Millenium. New York: Oxford University Press, 1970. p. 19.

733 «It is natural enough that the earliest of these prophecies shoud have been produced by Jews. What so sharply
distinguished the Jews from the other peoples of the ancient word was their attitude towards history and in
particular towards their own role in history.” COHN, 1970, p. 19.
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Tal atitude do povo de Israel perante a histéria relaciona-se diretamente com a
concepcao judaica de serem os judeus o povo escolhido por Deus, de que Deus controlava o
destino das nacBes e que a vontade de Yahweh estava concentrada em Israel**. De acordo

com Norman Cohn:

Precisamente porque estavam tdo completamente seguros de ser o povo
escolhido, os judeus tendiam a reagir ao perigo, a opressao e as dificuldades
pelas fantasias do triunfo total e da prosperidade sem fronteira que o Senhor,
por sua onipoténcia, conferiria aos eleitos na plenitude dos tempos.”®

Tais profecias, portanto, conferiam aos judeus um carater de resisténcia. Dentro deste
paradigma, surge o apocalipsismo, a partir do Livro de Daniel, escrito por volta do ano 165 a.
C. O paradigma apocaliptico surge numa época de crise, apontando para uma esperanga
escatologica e uma vitoria final de Israel. Tal esperanca apocaliptica se reveste de um carater
social, na medida em que adquire um principio de esperanca contra a opressdo dos
governantes, aléem de se revestir de um carater ndo conformista e popular. Segundo Norman
Cohn:

Nos apocalipses, que foram direcionados para 0s estratos mais baixos da
populagdo judaica como uma forma de propaganda nacionalista, o tom é mais
grosseiro e mais presuncoso. Isso é impressionante no primeiro apocalipse, a
"visdo" ou "sonho" que ocupa o Capitulo VII do Livro de Daniel e que foi
composto aproximadamente o ano 165 a.C, em um momento peculiarmente
critico na histéria judaica.’

Observamos o esforco de resisténcia nacionalista hebreu através do apocalipsismo,
numa época de crise. Norman Cohn lembra que por mais de trés séculos, desde o fim do exilio
babildnico, os judeus viveram uma época de paz e seguranca. Porém, a situacdo mudou desde
0 segundo século antes de Cristo, quando a Palestina passou ao dominio da dinastia dos
seléucidas. Os judeus entdo, se viram divididos entre classes que adotavam 0s costumes e a

cultura grega, sofrendo a opressdo de Antioco Epiphanes. A resposta a opressao seléucida foi

% COHN, 1970, p. 19.

73 «precisely because they were so utterly certain of being the Chosen People, Jews tended to react to peril,
oppression and hardship by phantasies of the total triumph and boudless prosperity which Yahweh, out of his
omnipotence, would bestow upon his Elect in the fullness of time.” COHN, 1970, p. 19 — 20.

738 «In the apocalypses, which were directed to the lower strata of the Jewish population as a form of nacionalist
propaganda, the tone is cruder and more boasful. This is already striking in the earliest apocalypse, the ‘vision’
or ‘dream’ which occupies Chapter VII of the Book of Daniel and which was composed about the year 165 a.c,
at a peculiarly critical moment in Jewich history.” COHN, 1970, p. 20.
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a revolta vitoriosa dos macabeus, de carater eminentemente nacionalista e de cunho
religioso”®’.

Todavia, o Livro de Daniel, com seu carater apocaliptico, parece revelar um forte
apelo critico contra os imperialismos da Antiguidade. O texto sagrado discorre sobre quatro
bestas, simbolizando sucessivos reinos, representando os poderes do mundo, seus tempos de
dominio e seu término. Porém, apos eles se levantaria um reino que nao teria fim, que seria o
Reino de Deus’®. Lembramos aqui o carater imanente do conceito de Reino de Deus, e sua
abrangéncia no que diz respeito a justica social .

Norman Cohn discorre sobre a universalidade do que seria 0 Reino do Altissimo,
conforme o Livro de Daniel, ndo abarcando apenas a Palestina, mas o0 mundo todo. Segundo
ele: “[...] pela primeira vez, o glorioso futuro reino ¢ imaginado como abragando nao apenas a
Palestina, mas o mundo inteiro.” "

N&o podemos duvidar do carater utopico do apocalipsismo hebraico, desenvolvido a
partir do Livro de Daniel, nem tampouco do carater escatologico revolucionario de seu texto.
Para Norman Cohn, ali se encontra o paradigma que se tornou o centro da escatologia

revolucionaria. Norman Cohn afirma:

Ja aqui se pode reconhecer o paradigma do que se tornaria € permaneceria a
fantasia central da escatologia revolucionaria. O mundo é dominado pelo
poder do mal, um poder tirano destrui¢do ilimitada - um poder que, além
disso, ndo é imaginado como simplesmente humano, mas demoniaco. A
tirania desse poder se tornara cada vez mais escandalosa, e os sofrimentos das
vitimas cada vez mais intoleraveis - até que subitamente vem a hora em que
0s santos de Deus serdo capazes de se levantar e derrubé-la.”*

Norman Cohn prossegue, com sua explanacao sobre o apocalipsismo hebraico:

Este serd o ponto culminante da histéria; O Reino dos Santos néo sé superara
em gloria todos os reinos anteriores, ndo tera sucessores. Foi gracas a essa
fantasia que o apocalipsismo judeu exerceu, através de seus derivados, um

3T COHN, 1970, p. 20.

%8 BIBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 928-930.

7% Tal conceito foi discutido no primeiro capitulo do presente estudo.

0 «[...] for the first time the glorious future kingdom is imagined as embracing not simply Palestine but the
whole world.” COHN, 1970, p. 21.

1 «Already here one can recognize the paradigm of what was to become and to remain the central phantasy of
revolutionary eschatology. The world is dominated by and evil, tyrannous power of boundless destructiveness —
a power moreover which is imagined not a simple human but as demonic. The tyranny of that power will became
more and more outrageous, the sufferings of is victims more and more intolerable — until suddenly the hour will
strike when the Saints of God are able to rise and overthrow it.” COHN, 1970, p. 21.
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fascinio nos descontentes e frustrados de eras posteriores - e continuou a
fazé-lo depois que os proprios judeus esqueciam a verdadeira existéncia.”*?

Verificamos, portanto, a partir das concepcOes apocalipticas hebraicas, desenvolvidas

a partir de épocas de crise, injustica, opressdo e desagregacao social, um sentimento de

resisténcia, no qual a esperanca de um mundo melhor era permeada por uma aversao a

tiranias. Essa esperanca, sobre a qual discorre Cohn, exerceu fascinio em épocas posteriores,

exercitando o inconformismo dos que se encontravam em situacOes de opressdo. Esse

sentimento atravessou a historia de Israel, e chegou até a Palestina da época do nascimento de

Cristo, se amalgamando a seita judaica que acabaria por se tornar o que conhecemos como
Cristianismo. De acordo com Norman Cohn:

Da anexacéo da Palestina por Pompeu em 69 b.c. Até a guerra de A.D. 66-72,

as lutas dos judeus novamente, contra seus novos mestres, os romanos, foram

acompanhados e estimulados por um fluxo de apocaliptico militante. E

precisamente porque foi dirigida ao povo comum, essa propaganda teve uma

grande representacdo com a fantasia de um salvador escatologico, o
Messias.’*

O presente estudo ndo possui como objetivo fornecer um panorama completo do
apocalipsismo hebreu e de seus paradigmas messianicos, porém, importa aqui discorrermos
brevemente sobre a origem de tal visdo de mundo, e de como ela iria ser apropriada pelo
Cristianismo primitivo e posteriormente na cultura ocidental formada a partir da Idade Média.
Durante a Palestina ocupada pelos romanos, a escatologia apocaliptica messianica, presente
em textos como o Apocalipse de Baruch, que representava 0 messias como um super
poderoso rei guerreiro’, representavam um fator de resisténcia contra a opressdo romana.
Norman Cohn afirma: “Como, sob 0 dominio dos procuradores, o conflito com Roma tornou-
se mais amargo, as fantasias messianicas tornaram-se para muitos judeus uma preocupacao
obsessiva.”’* Portanto, desde suas origens na Antiguidade, o milenarismo surge em épocas

de crise e opressao, como um foco de resisténcia politica e social.

2 «This will be the culmination of history; the Kingdom of Saints will not only surpass in glory all previous
kingdoms, it will have no successors. It was thanks to this phantasy that Jewish apocalyptic exercised, through
its derivatives, such a fascination upon the discontented and frustrated of later ages — and continued to do after
the Jews themselves had forgotten is very existence.” COHN, 1970, p. 21.

743 «From the annexation of Palestine by Pompey in 69 b.c. down to the war of A.D. 66-72 the struggles of Jews
against their new masters, the Romans, were accompanied and stimulated by a stream of militant apocalyptic.
And precisely because it was addressed to the common people this propaganda made great play which the
phantasy of a eschatological savior, the Messiah.” COHN, 1970, p. 21-22.

“4 COHN, 1970, p. 22.

™5 «As, under the rule of the procurators, the conflict with Rome became more bitter, messianic phantasies
became with many Jews an obsessive preoccupation.” COHN, 1970, p. 23.
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A crenca apocaliptica no messias teve capital importancia e uma forga inusitada no
levante contra os romanos que resultou na destruicio do Templo em 70 A.D.”*, além de
levantar varios autointitulados messias’’. Porém, o apocalipsismo milenarista hebreu possuiu

outras consequéncias. Sobre tais consequéncias, afirma Norman Cohn:

Mas a supressdo sangrenta desse levante e a aniquilagdo da politica
nacionalista acabam tanto com a fé apocaliptica quanto com a militancia dos
judeus. Embora nos séculos posteriores aparecam uma série de messias
autodenominadas entre as comunidades dispersas, 0 que eles ofereceram foi
apenas uma mera reconstituicdo do lar nacional, ndo um império escatoldgico
mundial.”*®

Entretanto, além das consequéncias elencadas acima, podemos elencar outra, que teve
profundas repercussdes através da historia ocidental. A sobrevivéncia do milenarismo
escatologico apocaliptico messianico perpetuado ndo na religido judaica, mas na religido

cristd. De acordo com Cohn:

Além disso, eles raramente inspiraram levantamentos armados, e nunca entre
judeus europeus. J4& ndo eram judeus, mas cristdos que apreciavam e
elaboravam profecias na tradicdo do "sonho de Daniel" e que continuavam
inspirando-se neles.”®

Neste elemento podemos constatar a sobrevivéncia de uma tradicdo, de uma
mentalidade e de uma estrutura na perspectiva de longa duracdo. Mesmo com as devidas
adaptacbes e transformacgdes naturais e consequentes modificacdes, o milenarismo
escatologico apocaliptico sobreviveu atraves de um dos ramos do Judaismo e apropriado por
esse ramo, o Cristianismo, atravessou a Idade Média.

Uma das diferencas entre o messianismo milenarista judeu e 0 messianismo
milenarista cristdo € a crenca, para os cristdos, no sofrimento e na morte de Jesus, para 0s
cristdos o messias. Porém, para os primeiros cristdos, o Reino de Deus ndo era considerado

como sendo puramente espiritual. Norman Cohn afirma:

" SANTIDRIAN, 1996, p. 403.

T COHN, 1970, p. 23.

748 «But the bloody suppression of that rising and the annihilation of political nationality put and end both to the
apocalyptic faith and to militancy of the Jews. Although in later centuries a number of self-styled messiahs arose
among the dispersed communities, what they offered was merely a reconstitution of the national home, not an
eschatological world-empire.” COHN, 1970, p. 23.

9 «“Moreover they very rarely inspired armed risings, and never amongst European Jews. It was no longer Jews
but Christians who cherished and elaborated prophecies in the tradition of ‘Daniel’s dream’ and who continued
to be inspired by them.” COHN, 1970, p. 23.
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Um messias que sofreu e morreu, um reino que era puramente espiritual - tais
ideias, que mais tarde eram consideradas como o nucleo da doutrina cristd,
estavam longe de ser aceitas por todos os primeiros cristdos.”*

Embora crengas como a parusia e 0 milenarismo ndo sejam aceitas por toda a teologia
cristd, o milenarismo estava presente desde o inicio do movimento que acabaria se tornado o
Cristianismo. Pedro R. Santidrian afirma: “Portanto, devemos dizer que o milenarismo e o
quialismo nao se justificam nem sob o ponto de vista da Biblia nem da teologia.”7‘r’1 Porém,
Santidrian reconhece: “Esse movimento ‘milenarista’ percorre toda a historia do cristianismo

[...].”" De acordo com ele:

Essa crenca num millenium — periodo de mil anos, chamado também de
quialismo, do grego khilioi = mil — conheceu uma histéria surpreendente e
tortuosa desde o comeco do cristianismo até os nossos dias.”*®

Portanto, embora o milenarismo como doutrina ndo possua aceitagdo unanime na
teologia cristd, sua presenca € facilmente identificavel desde o inicio do movimento, na
Palestina dominada pelos romanos. Muitos cristdos estavam convencidos de que haveria um

segundo advento de Jesus. Norman Cohn afirma:

“Pelo contrario, durante muito tempo, um grande nimero de cristdos estavam
convencidos ndo s6 de que Cristo em breve retornaria com poder e majestade,
mas também quando ele retornasse seria estabelecido um reino messianico na
Terra. E eles esperavam com confianga esse reino sem atraso, seja por mil
anos ou por um periodo indefinido.””**

Esta crenca no segundo advento de Cristo, amalgamada ao milenarismo, era reforcada
pelas perseguicdes a que os cristdos eram submetidos. Uma evidéncia disso € o proprio
Apocalipse cristdo, obra que contem elementos hebreus™. De certa forma, o Apocalipse

cristdo parece continuar a tradicdo apocaliptica hebraica. De acordo com Norman Cohn:

730 «A messiah who suffered and died, a kingdom which was purely spiritual — such ideas, which were later to be
regarded as the very core of Christian doctrine, were far from being accepted by all the early Christians.” COHN,
1970, p. 23.

1 SANTIDRIAN, 1996, p. 404.

52 SANTIDRIAN, 1996, p. 403-404.

3 SANTIDRIAN, 1996, p. 403.

3% «On the contrary, for a long time great numbers of a Christians were convinced not only that Christ woud
soon return in power and majesty but also that when he did return it would be to establish a messianic kingdom
on earth. And they confidently expected that kingdom no last, whether for a thousand years or for a indefinite
period.” COHN, 1970, p. 23-24.

3 COHN, 1970, p. 23.
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No apocalipse conhecido como o Livro de Revelagdo, elementos judeus e
cristdos sdo misturados em uma profecia escatolégica de grande poder
poético. Aqui, como no Livro de Daniel, uma terrivel besta de dez cornos
simboliza a dltima poténcia mundial - agora o estado romano perseguidor;
enquanto um segundo animal simboliza o sacerddcio provincial romano que
exigia honras divinas para o imperador.”®

Constatamos os lagos de continuidade existentes entre as tradigdes milenaristas judaica
e cristd, e também o potencial critico contido nas mesmas, assim como seu potencial de
resisténcia contra governos opressivos. Também constatamos a esperanca utopica contida na
mensagem apocaliptica milenarista, buscando um mundo sem opressao e repleto de justica
social. Podemos, portanto, encontrar na Idade Média, além de um fator critico importante,
com relacdo a resisténcia as ordens e abusos de governantes tiranicos, a preservacao da utopia
social presente na cultura hebraica, chegando ao Ocidente atraves da visdo de mundo crista,
mesmo que, em determinados casos, fragmentos desta visdo de mundo tenham sido
considerados heréticos pela ortodoxia.

Alguns fatores levaram a tradicdo apocaliptica milenarista a penetrar na Europa
medieval. Dentro do que conhecemos como ortodoxia, a figura do apocalipsismo milenarista
passou a ser vista como simbolica e a ndo ser apropriada literalmente a partir do terceiro
século da era cristd. A partir de Origenes, tal apropriacdo teoldgica, nao literal com relagédo ao

milenarismo -, passa a tomar forma. Segundo Cohn:

O terceiro século viu a primeira tentativa de desacreditar o milenarismo,
quando Origenes, talvez o mais influente de todos os tedlogos da igreja
antiga, comegou a apresentar o reino como um evento que ocorreria ndo no
espacgo ou no tempo, mas apenas nas almas dos crentes. Para uma escatologia
coletiva e milenar, Origenes substituiu uma escatologia da alma individual.”’

Norman Cohn questiona sobre 0os motivos que levaram a ortodoxia a adotar posicGes
teoldgicas contrarias ao milenarismo, passando a considera-lo uma alegoria espiritual, e cita
fatores politicos, ligados ao fato da Igreja de Roma ter conquistado uma posicdo de

supremacia ligada ao Império. Afirma Norman Cohn:

™8 “In the apocalypse known as the Book of Revelation, Jewish and Christian elements are blended in an
eschatological prophecy of great poetic power. Here, as in the Book of Daniel, a terrible ten-horned beast
symbolizes the last world power — now the persecuting Roman state; while a second beast symbolizes the Roman
provincial priesthood which demanded divine honours for the Emperor”. COHN, 1970, p. 24.

*7 «“The third century saw the first attempt to discredit millenarianism, when Origen, perhaps the most influential
of all theologians of the ancient church, began to present the kingdom as an event which would take place not in
space or time but only in the souls of believers. For a collective, millenarian eschatology Origen substituted
eschatology of the individual soul.” COHN, 1970, p. 29.
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Quando, no século 1V, o cristianismo atingiu uma posi¢do de supremacia no
mundo mediterraneo e se tornou a religido oficial do Império, a desaprovacao
eclesistica do milenarismo tornou-se enféatica. A Igreja Cat6lica agora era
uma instituicdo poderosa e prospera, funcionando de acordo com uma rotina
bem estabelecida, e os homens responsaveis por governa-la ndo desejavam
ver cristdos apegados a sonhos desatualizados e inapropriados de um novo
paraiso terrestre.’®®

A partir das elucidacbes de Cohn, podemos constatar que ndo interessava
politicamente a uma instituicdo inserida na ordem imperial possuir em seu cabedal doutrinario
principios claramente contestatorios, criticos e até subversivos, que acreditavam na
constru¢do de um mundo perfeito, porém contrario a ordem governamental secular, como
parece ser 0 caso do milenarismo, surgido em épocas de crise e opressdo, com enorme
potencial critico de cunho social.

N&o é objetivo do presente estudo discutir, dentro das diferentes concepcdes
doutrinarias e teologicas das diferentes escolas de pensamento cristdo, as controvérsias
teologicas entre tedlogos milenaristas e ndo milenaristas, nem tampouco debater as
fundamentac6es e argumentos dos que defendem o milenarismo como doutrina e 0s que 0
refutam. Tal debate foge aos objetivos do presente estudo. Entretanto, torna-se importante, de
acordo com as perspectivas levantadas neste trabalho, discorrer sobre o conteudo politico e
social do apocalipsismo milenarista, e sobre o seu potencial critico e contestatorio a nivel
politico e social. Devido a isso, de acordo com os parametros da historiografia disponivel,
trazemos algo da sua origem e do seu desenvolvimento, e seu impacto na lIdade Média, a
partir da Antiguidade.

Apesar da ortodoxia ter passado a interpretar o apocalipsismo milenarista como uma
alegoria espiritual, tal visdo de mundo ndo desapareceu das crencas cristas, sobrevivendo na

religiosidade popular. Norman Cohn afirma:

No entanto, a importancia da tradi¢do apocaliptica ndo deve ser subestimada;
Mesmo que a doutrina oficial ja& ndo tivesse nenhum lugar para isso, ela
persistiu no obscuro submundo da religido popular. [...] No apocalipsismo
cristdo, a antiga fantasia das elei¢des divinas foi preservada e revitalizada;
Foi o corpo de literatura inaugurado pelo Livro do Apocalipse que encorajou
0s cristdos a se verem como 0 povo escolhido do Senhor - escolhidos tanto
para preparar o caminho como para herdar o Milénio.”*

758 «“When in the fourth century Christianity attained a position of supremacy in the Mediterranean world and
became the official religion of the Empire, ecclesiastical disapproval of millenarianism became emphatic. The
Catholic Church was now powerful and prosperous institution, functioning according to a well-established
routine, and the men responsible for governing it had no wish to see Christians clinging to out-dated and
inappropriate dreams of a new earthly Paradise.” COHN, 1970, p. 29.

789 «“Nevertheless the importance of the apocalyptic tradition should not be underestimated; even though official
doctrine no longer had any place for it, it persisted in the obscure underworld of popular religion. [...] In
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Podemos observar, ndo apenas a importancia da doutrina apocaliptica, preservada
pelos cristdos, mas acima de tudo, sua permanéncia na religido popular, ndo oficial, entre
aqueles que ndo faziam parte da ortodoxia e tampouco dos estamentos sociais dominantes. A
permanéncia desta tradicdo na religido popular, mesmo que em oposicdo a ortodoxia,
demonstra uma espécie de resisténcia de carater popular e social, inserida no contexto popular
cristdo da época, devido tanto a esperanca da qual o apocalipsismo se reveste, quanto pelos
estamentos sociais que preservaram sua tradicdo. Sobre os estamentos sociais ligados ao

apocalipsismo milenarista, afirma Norman Cohn:

E essa ideia tinha atracBes tdo enormes que nenhuma condenacgdo oficial
poderia impedi-lo de recorrer repetidamente as mentes dos nao privilegiados,
dos oprimidos, dos desorientados e dos desequilibrados.”®

Portanto, observamos que foram os estamentos sociais desfavorecidos, contrariando a
ortodoxia oficial, que preservaram a tradicdo apocaliptica milenarista, como um fator de
resisténcia social. Evidentemente, tal tradicdo se reveste de critica, e introduz uma forma de
pensar essencialmente igualitaria, visto contrariar os interesses dos estamentos dominantes.

O apocalipsismo milenarista chegara a Europa, atraves de obras de carater apocaliptico
e milenarista conhecidas como Livros Sibilinos, também conhecidos como Oréaculos
Sibilinos. Norman Cohn afirma que o Judaismo helénico incluia livros como os Livros
Sibilinos, preservados em Roma, declarando conterem profecias inspiradas’®. De acordo com
Cohn:

Na realidade, esses "oraculos", escritos em hexametros gregos, eram
produgdes literarias que visavam converter os pagaos ao Judaismo e, de fato,
aproveitavam uma grande moda entre eles. Os proselitistas cristdos, por sua
vez, comecaram a produzir profecias sibilinas, que atrairam fortemente esses
sibilinos judeus.’®?

Christian apocalyptic the old phantasy of divine election was preserved and revitalized; it was the body of
literature inaugurated by the Book of Revelation which encouraged Christians too see themselves as the Chosen
People of the Lord — chosen both to prepare the way for and to inherit the Millennium.” COHN, 1970, p. 30.

780 «And this idea had such enormous attractions that no official condemnation could prevent it from recurring
again and again to the minds of the unprivileged, the oppressed, the disoriented and the unbalanced.” COHN,
1970, p. 30.

"1 COHN, 1970, p. 30.

782 “In reality these ‘oracles’, written in Greek hexameters, were literary productions which were intended to
convert pagans to Judaism and which did in fact enjoy a great vogue amongst them. When proselytizing
Christians in turn began produce Sibylline prophecies they drew heavily on these Jewish Sibyllines.” COHN,
1970, p. 30.
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Tal tipo de literatura profética conhecerd apenas um salvador escatoldgico: o Jesus
Cristo guerreiro apresentado no Livro de Apocalipse’®®. Todavia, desde Alexandre, o Grande,
0 mundo greco-helénico estava acostumado a deificar reis. Monarcas helénicos carregaram o
titulo de salvador e imperadores romanos receberam honras divinas’®*. Norman Cohn afirma
que a mais antiga das Sibilinas conhecidas na Europa medieval foi a “Tiburina”, que na forma
cristd data da metade do quarto século’®. N&o objetivamos no presente estudo catalogar as
profecias sibilinas especificas que causaram impacto na cultura medieval, porém, importa
compreender a importancia que os Livros Sibilinos adquiriram na formagdo dos movimentos

apocalipticos milenaristas. Afirma Norman Cohn:

As situacdes politicas particulares que evocaram essas profecias passaram e a
prépria meméria delas se perdeu, mas as profecias mantiveram todo seu
fascinio. Ao longo da Idade Média, a escatologia sibilina persistiu ao lado das
escatologias derivadas do Livro do Apocalipse, modificando-as e sendo
modificadas por elas, mas geralmente as superavam em popularidade.’®®

Cohn prossegue, discorrendo sobre a importancia que tal tradicdo, fundamentada no

apocalipsismo milenarista, adquiriu na Idade Média. Segundo ele:

Pois, embora fossem nédo canénicos e ndo ortodoxos, os sibilinos tinham uma
enorme influéncia - de fato, excetuando a Biblia e as obras dos Padres,
provavelmente eram os escritos mais influentes conhecidos da Europa
medieval.”®’

Constatamos que néo era possivel, para a ortodoxia oficial, conter o zelo popular pela
tradicdo sibilina e pelo apocalipsismo milenarista em geral, fosse ele de origem joanina ou
sibilina. Em determinados aspectos, as duas tradicdes caminhavam juntas, como, por
exemplo, na crenca do rei-salvador que surgiria nos ultimos dias, e que em tal época haveria a

768

ascensdo do arqui-inimigo de Deus: o anticristo’™". As tradicdes joanina e sibilina, de carater

milenarista apocaliptico, tiveram uma grande importancia na politica medieval, na medida em

783 COHN, 1970, p. 30.

6% COHN, 1970, p. 30.

"85 COHN, 1970, p. 30.

788 “The particular political situations which had evoked these prophecies passed away and the very memory of
them was lost, yet the prophecies themselves kept all their fascination. Throughout the Middle Ages the
Sibylline eschatology persisted alongside the eschatologies derived from Book of Revelation, modifying them
and being by them but generally surpassing them in popularity.” COHN, 1970, p. 32-33.

787 «For, uncanonical and unorthodox though they were, the Sibyllines had enormous influence — indeed save for
the Bible and the works of the Fathers they were probably the most influential writings know to medieval
Europe.” COHN, 1970, p. 33.

"8 COHN, 1970, p. 33.
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que o ultimo governante, no esperado milénio, traria a0 mundo uma era dourada, vencendo o
anticristo e realizando um reinado de paz, prosperidade e justica social, algo que poderiamos
denominar de uma utopia. Ndo podemos deixar de constatar algo de dualismo neoplaténico na
visdo de mundo milenarista, embora reconhegcamos que Agostinho de Hipona considerava as
profecias apocalipticas milenaristas como figurativas, e defendesse a colaboracéo entre Igreja
e Estado, inspirando a ortodoxia oficial a adotar uma posicdo ndo milenarista’®. Entretanto, a
posicdo milenarista parece fundamentar a realizacdo do reino de Deus na terra, em 0posi¢do
ao reino do anticristo, sendo que tal posicéo nos evoca tragos de viés dualista.
Sobre as profecias sibilinas e a politica medieval, afirma Norman Cohn:

As profecias sibilinas e joaninas afetaram profundamente as atitudes
politicas. Para o povo medieval, o drama estupendo dos Ultimos dias ndo era
uma fantasia sobre um futuro remoto e indefinido, mas uma profecia infalivel
e que, em quase qualquer momento, era sentida no ponto de cumprimento. As
cronicas medievais mostram claramente o quanto os julgamentos politicos
particulares foram corados por essas expectativas. Mesmo nos mais
improvaveis reinos, as cronicas tentaram perceber aquela harmonia entre os
cristdos, que triunfa sobre os incrédulos, aquela abundancia e prosperidade
incomparaveis que seriam as marcas da Era de Ouro.””®

Lembramos aqui o carater eminentemente teocéntrico da cultura medieval, sendo que
ndo nos chega a surpreender a crenca dos medievais nas profecias da tradi¢do crista, sejam
tais tradicGes ortodoxas ou ndo ortodoxas. Também ndo julgamos tal caracteristica um fator
cultural que possa ser considerado como atraso ou estagnacao.

Norman Cohn cita o0 uso politico das profecias sibilinas por imperadores medievais,
usando o arquétipo dos rex justus, ou o arquétipo do préprio rei Davi, rei de Israel, lembrando
que a figura do rei de Israel era o arquétipo dos reis da Idade Média -,considerando-se como
precursores do rei do futuro reino do milénio, com a missédo de preparar-lhe o caminho para
sua vinda, além de dinastias reais germanicas e francesas que fizeram uso politico desta
tradicdo’"*. Segundo Bernhard Topfer, o uso politico das interpretacdes escatoldgicas,
também terd lugar no conflito entre as duas poténcias do Ocidente: o papado e o império, na

Questdo das Investiduras, sendo que, neste caso, eclesiasticos alemées como Oto de Freising,

789 Conforme discutido anteriormente no presente estudo.

" «The Sibylline and Johannine prophecies deeply affected political attitudes. For medieval people the
stupendous drama of the Last Days was not a phantasy about some remote and indefinite future but a prophecy
which was infallible and which at almost any given moment was felt to be on the point of fulfillment. Medieval
chronicles show clearly enough how particular political judgements were coloured by these expectations. In even
the most unlikely reigns chronicles tried to perceive that harmony amongst Christians, that triumph over
misbelievers, that unparalleled plenty and prosperity which which were to be the marks of the Golden Age.”
COHN, 1970, p. 35.

™ COHN, 1970, p. 35.
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declararam que a ruptura entre o papa Gregorio VII e o imperador Henrique IV era um sinal

da eminéncia do fim do mundo’’.

Bernhard Topfer cita que as profecias de carater
milenarista refletem um desejo de paz em véarios segmentos sociais, além disso, contém a
esperanca de um periodo benigno que asseguraria & humanidade paz e felicidade no fim da
evolucdo histérica’”. Nao podemos deixar de notar uma acentuada esperanca social intrinseca
a tradicdo milenarista.

De acordo com Topfer:

No entanto, paralelamente a esse esquema tradicional de perspectivas
escatologicas, observam-se outras tendéncias, particularmente manifestas a
partir do século XII. Elas contém a esperanca cada vez mais intensa de que
uma m%ificagéo benéfica, até mesmo um estado ideal, precedera o fim do
mundo.

Podemos observar que o estado ideal citado acima, inclui uma conotagdo social. Além
disso, existiu no apocalipsismo milenarista medieval uma critica ao clero. De acordo com
Bernhard Topfer, exemplos disto séo as criticas de Gerhoh de Reichesrberg, cénego da ordem
de Santo Agostinho, criticando as atividades politicas do clero de seu tempo, e da abadessa
Hildegarda de Bingen, que recriminava o clero pela sua cupidez e por ter se afastado dos
principios dos apdstolos’”. Portanto, a propria Igreja enfrentava, via tradicdo apocaliptica

milenarista, suas proprias correntes criticas internas. De acordo com Bernhrard Topfer:

Percebe-se em Gerhoh e Hildegarda um primeiro lampejo de esperanga de
coloragdo milenarista: o surgimento iminente de uma época ideal que vera
uma lIgreja purificada. Essa tendéncia tera seu ponto culminante no fim do
século XII, nos volumosos escritos de Joaquim de Fiore, um abade da Italia
do sul. Ele divide a histéria em trés “estados”: a era do Pai é representada
pelo Antigo Testamento; durante a era do filho, a verdade divina — é certo
gue sob uma forma ainda imperfeita — foi transmitida aos crentes por
intermédio do Novo Testamento, vird em seguida um terceiro estado, a era do
Espirito Santo. Durante essa nova era, 0s crentes ascenderdo sem restri¢des a
verdade divina.””

Observamos na aspiracdo de Joaquim de Fiore, sobre 0s crentes ascenderem sem

restricdes a verdade divina -, tracos de pensamento igualitario, na medida em que néo haveria

"2 TOPFER, Bernhard. In: LE GOFF, Jacques; SCHMITT, Jean-Claude. Dicionario Tematico do Ocidente
Medieval. Bauru: EDUSC, 2006. p. 355.

8 TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 2006, p. 356.

" TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 20086, p. 355.

"> TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 2006, p. 356-357.

"® TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 20086, p. 357.
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entraves clericais para a ascensdo espiritual do fiel. Sobre Joaquim de Fiore, declara John

Gray:

A filosofia trinitaria da historia enunciada por Joaquim voltou a infundir
fervor escatoldgico no cristianismo medieval, aparecendo novas versdes de
sua esquematizacdo em trés etapas em muitos pensadores cristaos posteriores.
Incorporada por uma ala radical da ordem franciscana, a profecia de Joaquim
inspirou movimentos milenaristas no sul da Europa.””’

Pedro R. Santidrian afirma sobre Joaquim de Fiore:

Monge e visionario italiano que elaborou uma filosofia da historia, baseando-
se na Biblia. Sua compreensédo espiritual da Escritura leva-o a superar tanto
aletra do Antigo como do Novo Testamento. A histéria devera culminar
numa nova era final, produto das anteriores. Em oposicdo a estas —
denominada do perito Pai e do Filho — esta a do Espirito Santo, o tempo final
da histéria até o fim dos tempos. Seu inicio seria pelo ano 1260. Seria a
irrupcdo do Espirito Santo que varreria a corrupgdo da Igreja e implantaria a
verdadeira religifo.”"®

Porém, a influéncia de Joaquim de Fiore ndo ficou restrita a ldade Média. Sua teoria
da histéria acabou tendo repercussdes e apropriacdes secularizadas e surge com forca em

épocas posteriores e em pensadores laicos. Segundo John Gray:

A divisdo da histéria humana em trés eras teve um profundo impacto no
pensamento secular. A visdo da evolucdo da liberdade humana em trés
estagios dialéticos enunciada por Hegel, a teoria do movimento do
comunismo primitivo para o comunismo global por meio da sociedade de
classes exposta por Marx e a visdo positivista da evolu¢do da humanidade de
etapas religiosas de desenvolvimento para etapas metafisicas e cientificas, na
concepgdo de Auguste Comte, reproduzem igualmente o esquema de trés
partes. A habitual divisdo da historia em trés fases — antiga, medieval e
moderna — faz eco ao esquema joaquimista.””

Devido ao carater gerador do periodo medieval em relacdo a Modernidade,
acreditamos que a questdo acima, exposta por John Gray, ndo deva ser considerada uma mera
coincidéncia. E que, questes como as expostas acima, sejam consistentes evidéncias da
realidade dos processos de secularizacdo de ideias surgidas no seio da teologia crista -, pelos

tedricos e idedlogos da Modernidade.

" GRAY, 2008, p. 22.
8 SANTIDRAN, 1996, p. 272.
" GRAY, 2008, p. 22-23.
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John Gray discorre sobre movimentos milenaristas, associando Seus pressupostos a
causas como guerras, pragas e crises econdomicas, ou seja, causas sociais, De acordo com

Gray:

O cristianismo introduziu a escatologia no cerne da civilizagdo ocidental, e,
apesar de Agostinho, ela tem voltado a se manifestar periodicamente. Entre
os séculos XI e XVI, movimentos inspirados pelas crencas milenaristas
ganharam terreno na Inglaterra e na Boémia, na Franca e na lItalia, na
Alemanha, na Espanha e em muitas outras partes da Europa. Esses
movimentos prosperaram entre grupos pertencentes a sociedades que ja nao
reconheciam ou com os quais ndo mais se identificavam, fosse pelos motivos
de guerra, pragas ou dificuldades economicas.”®

Observamos, portanto que, justamente os estamentos sociais menos favorecidos da
populacdo europeia medieval apegaram-se ao apocalipsismo milenarista como fator de
esperanca social, sendo o apocalipsismo milenarista um elemento critico contra a opressao do
sistema feudal, e uma contribuicdo da civilizacdo medieval para a construcdo do pensamento

igualitario. De acordo com Gray:

Caberia supor que crencas misticas dessa natureza ndo tivessem grande
impacto na pratica. Na verdade, interagindo com as crencas milenaristas na
expectativa da chegada do fim dos tempos, elas contribuiram para alimentar
revoltas camponesas em Varias partes da Europa no fim da Idade Média.”*

Constatamos, que, devido em grande parte ao apocalipsismo milenarista, a critica
social presente no Cristianismo primitivo, ndo foi absorvida totalmente pela estratificacdo
social hierarquica radical presente no sistema estamental medieval. As rebelides camponesas
citadas por Cohn sdo, no minimo, uma consistente evidéncia disso.

Mesmo quando politicamente favoraveis a determinada faccdo, profecias apocaliptico
milenaristas ndo perdiam seu carater de critica social e da busca de um viés igualitaria na
sociedade medieval. Este parece ser caso da profecia de um cronista chamado Jodo de
Wintenthur, em 1348. Favoravel aos Hohenstaufen, a profecia afirma que Frederico Il voltaria
para purificar a Igreja pela forca, obrigaria homens ricos a desposarem mulheres pobres e
vice-versa, além de restituir as vidvas e aos 6rfaos bens que Ihes foram despojados e

distribuir a justica com equidade 2.

8 GRAY, 2008, p. 26.
81 GRAY, 2008, p. 27.
8 TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 2006, p. 359.
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Além do carater messianico desta profecia, notamos um teor igualitario e de busca de
justica social, além de critico com relacdo as injustigcas perpetradas pelo sistema feudal, bem
como critico com relagdo ao proprio clero -, apesar de sua posicdo favoravel aos

Hohenstaufen. Sobre a profecia de Jodo de Wintenthur, comenta Bernhard Topfer:

Esta profecia, a exemplo daquela feita por Jodo de Roquetaille, parte da idéia
de que a realizacdo da ordem ideal ndo acontecera pela simples corre¢do das
faltas da Igreja. Ela aborda o problema das tensdes sociais e anuncia que
serdo superadas. Essa nova preocupacdo reflete com toda evidéncia os
crescentes conflitos sociais que agitaram a Europa Ocidental no século XIV.
Além disso, a profecia transmitida por Jodo de Wintenthur ndo é obra de um
eclesiastico ou de um monge instruido, é de inspiracdo popular e se dirige a
um vasto publico.”®

Percebemos um principio de esperanca na profecia citada acima, além de uma
tentativa de resposta aos crescentes problemas sociais. O fato de Jodo de Wintenthur ndo ser
um sacerdote, mas um homem do povo transmite a ideia de uma forga popular amparada na
tradicdo apocaliptica milenarista, que sobrevivia a parte da ortodoxia oficial. A partir deste
paradigma, percebemos na tradicdo apocaliptica milenarista a forca de uma religiosidade
eminentemente popular, carregada com um viés fundamentalmente libertario, critico e
igualitario, por ndo estar submetida ao magistério da ortodoxia oficial. Tal caracteristica se
torna fundamental na compreensdo do viés critico de tal tradicdo, seja com relacdo ao clero
oficial ou com relacao as injusticas sociais do periodo.

Um exemplo do potencial critico, igualitario e até mesmo revolucionario da tradicao
apocaliptica milenarista, encontrada na ldade Média parece ser o0 movimento hussita, em
especial suas divisdes mais radicais. A cidade de Tabor, na Boémia, serviu de palco para este
movimento. Inspirados nas ideias de Jodo Hus, 0s membros deste movimento passaram a se
refugiar nas montanhas, acreditando que castigos divinos recairiam sobre os pecadores’®*.

Segundo Bernhard Tdpfer:

Mas na primavera de 1420, uma outra idéia difundiu-se nos meios taboritas,
sob influéncia de muitos padres radicais (como Martinek Huska): eles
préprios eram chamados por Deus a erradicar o mal da terra, mesmo que ao
preco de efusdo de sangue. Assim, bem antes do Juizo Final, dever-se-ia
assistir ao surgimento sobre a terra do regnum Christi: 0 pecado ndo mais
existiria, toda autoridade secular seria banida e todos os impostos suprimidos.
A Unica lei seria a lex Chisti com tudo pertencendo em comum a todos e
todos vivendo como irm&os e irmés sob a égide de Cristo.”®

8 TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 2006, p. 359-360.
8 TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 20086, p. 361.
8 TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 2006, p. 361-362.
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Constatamos elementos igualitarios e eminentemente criticos na doutrina elencada
acima. O preco da efusdo de sangue contido na doutrina revela-se compativel com as
ideologias revolucionarias surgidas a partir da Modernidade. A abolicdo da autoridade
secular, o fim da cobranca de impostos e o compartilhamento dos bens em comum apontam
para a tentativa de construcdo de uma sociedade igualitaria. O pensamento igualitario,
conforme o conhecemos, parecia estar em franca construcdo em plena Idade Média, época de
carater eminentemente teocéntrico. Os bens pertencendo a todos parece evocar o fim da
propriedade privada e uma espécie de socialismo utopico ndo secular. O banimento dos
impostos e da autoridade secular evoca o ideal de uma sociedade que poderiamos classificar
como de viés anarquista, embora tal ideal de sociedade difira do anarquismo construido a
partir da Modernidade devido ao carater teocéntrico cristdo dos taboritas e de suas leis de
inspiracdo religiosa. O carater teocéntrico do periodo medieval parecia conter dentro de si, a
despeito de seu rigido sistema de estratificacdo social -, o viés igualitario e critico do
Cristianismo primitivo, herdeiro do igualitarismo hebreu primitivo.

Notamos, em consequéncia, que a inspiracdo deste tipo de movimento era
fundamentada em conceitos religiosos, particularmente apocaliptico milenaristas, aplicados a
estrutura social vigente. O fato de tais movimentos serem considerados heréticos ndo anula o
fato tais movimentos possuirem, no seu amago, um Viés religioso fundamentado na sua visao
da tradicdo cristd em particular. Lembramos aqui, conforme cita¢do transcrita anteriormente,
que os heréticos sdo aqueles que rejeitam as concessbes da ortodoxia, apegando-se a
mensagem original.

De acordo com Tdpfer, faccBes hussitas mais moderadas acabaram impondo-se
em Tabor entre 1420 e 1421, expurgando os grupos de tendéncia milenarista’®®. Bernhard
Topfer reconhece tragos revolucionarios neste movimento’’. N&do objetivamos fornecer, no
presente estudo, uma rela¢do completa dos movimentos apocalipticos milenaristas medievais,
mas movimentos como o descrito acima podem nos fornecer um vislumbre da importancia
deste tipo de movimento na construcdo dos modernos conceitos de pensamento igualitario e
critica ao Estado. Este também parece ser o caso da assim chamada heresia do Livre Espirito.
John Gray descreve a doutrina do Livre Espirito como um grupo que se espalhou por amplas
regibes da Europa durante varios seculos. Possuia uma doutrina inspirada em resquicios de

tradicbes gnosticas e vestiam tdnicas semelhantes as dos sufis islamicos. Possuiam uma via

% TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 20086, p. 362.
8 TOPFER. In: LE GOFF; SCHMITT, 20086, p. 362.
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mistica que procurava alcancar um tipo de iluminagéo fora do alcance do ser humano comum,
sendo que, para eles, os que alcangavam este tipo de iluminacdo se tornavam incapazes de

pecar. De acordo com John Gray:

Esta nogdo de privilégio divino manifestava-se numa condenagdo de todas as
instituicOes estabelecidas — ndo apenas a Igreja, como também a familia e a
propriedade privada — como obstaculos a liberdade espiritual.”®

Sobre este movimento, assim se manifesta Norman Cohn:

A heresia de Livre Espirito exige, portanto, um lugar em qualquer pesquisa
de escatologia revolucionaria [...]. Essas pessoas poderiam ser consideradas
como precursores remotos de Bakunin e de Nietzsche - ou melhor, daquela
intelectualidade boémia que, durante o Gltimo meio século, vivia de idéias
uma vez expressas por Bakunin e Nietzsche em seus momentos mais
selvagens.”

Logo, a apropriagdo das ideias geradas pela heresia do Livre Espirito chega até o
século XIX, como precursora das ideias daquele periodo. Prossegue Norman Cohn,
discorrendo sobre a atitude revolucionaria e 0s movimentos que podem ter sido inspirados

pelo Livre Espirito, numa perspectiva secularizada de longa duracgéo:

Mas os individualistas de tipo extremo podem facilmente se transformar em
revolucionérios sociais [..] se surgir uma situacdo potencialmente
revolucionaria. O Super Homem de Nietzsche, de forma tdo vulgarizada,
certamente obcecou a imaginacdo dos "boémios armados”, que fizeram a
revolugdo nacional-socialista e muitos expoentes atuais da palavra revolucéo
devem mais Bakunin do que a Marx.”®

Conclui Norman Cohn:

Na ultima Idade Média, foram os adeptos do Espirito Livre que conservaram,
como parte de seu credo de emancipagdo total, a Unica doutrina social
completamente revoluciondria que existia. E foi do seu meio que emergiram

8 GRAY, 2008, p. 27.

"8 «The heresy of Free Spirit therefore demands a place in any survey of revolutionary eschatology [...]. These
people could be regarded as remote precursors of Bakunin and of Nietzsche — or rather of that bohemian
intelligentsia which during the last half-century has been living from ideas once expressed by Bakunin and
Nietzsche in their wilder moments.” COHN, 1970, p. 148-149.

790 «Byt extreme individualists of the kind can easily turn into social revolutionaries — and effective ones at that —
if a potentially revolutionary situation arises. Nietzsche’s Superman, in however vulgarized a form, certainly
Obsessed the imagination of the ‘armed bohemians’ who made National-Socialism revolution, and many
present-day exponent of word revolution owes more Bakunin than to Marx.” COHN, 1970, p. 149.
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doutrinarios para inspirar 0 ensaio mais ambicioso na revolucdo social total
que a Europa medieval jamais testemunharia.”*

Constatamos, portanto em Norman Cohn, uma perspectiva de contribui¢do inspiradora
entre a heresia do Espirito Livre e movimentos posteriores surgidos na Modernidade,
inspirados nas ideias de Nietzsche e Bakunin. Portanto, notamos mais uma vez, perspectivas
revolucionarias na ldade Média, ndo domesticadas nem destruidas pelo rigorismo hierarquico
do sistema feudal, que serviram de inspiracdo para movimentos revolucionarios posteriores.
N&o duvidamos, portanto, da contribuicdo de uma ldade Média de cultura teocéntrica, na
constru¢cdo do pensamento igualitario moderno e da critica ao Estado. Todavia, tal
contribuicdo encontra raizes no igualitarismo cristdo primitivo, herdeiro da cultura e da ética
do Israel antigo.

Uma das caracteristicas da doutrina do Livre Espirito, e de outras heresias medievais -,
era a critica a propriedade privada, séculos antes de ideologias forjadas na Modernidade,
como 0 Anarquismo e o Marxismo. Segundo Norman Cohn, diversos movimentos heréticos

medievais podem ser entendidos no contexto do culto & pobreza voluntaria’®?. Afirma Cohn:

Eles se viram como as Unicas imitacdes verdadeiras dos apéstolos e, de fato,
de Cristo; Eles chamaram seu caminho de "vida apostélica”, e até o meio do
século dois foi por essa razdo, € ndo por uma doutrina teolégica peculiar, que
as vezes eram condenadas como hereges.’*

Existem algumas caracteristicas comuns a esse tipo de movimento apocaliptico e
milenarista, fundamentadas na sua ideia de salvacdo, como: acreditar numa salvacao coletiva,
ao alcance da comunidade de fiéis; a salvacdo se concretiza na terra; a salvacdo € iminente,
pois vira logo e de maneira repentina; a salvacdo é total, ndo se limitando a melhorar a vida na
terra, mas tornando-a perfeita; a salvacdo também € miraculosa, pois seu advento acontece por
intervencao divina’™*.

Considerando tal ideia de salvacdo, podemos constatar que pelo menos trés dos itens

acima elencados nos remetem a um parametro igualitario e de conteudo critico social, como a

! «In the later Middle Ages it was the adepts of Free Spirit who conserved, as part of their creed of total
emancipation, the only thoroughly revolutionary social doctrine that existed. And it was from their midst that
doctrinaires emerged to inspire the most ambitious essay in total social revolution which medieval Europe was
ever to witness.” COHN, 1970, p. 149.

2 COHN, 1970, p. 156-157.

793 «They saw themselves as the only true imitations of the Apostles and indeed of Christ; they called their way
of 'life apostolic'; and up to the middle of the twelfth century it was for this reason, rather than on account of any
peculiar theological doctrine, that they were sometimes condemned as heretics.” COHN, 1970, p. 157.

%% COHN, 1970, p. 15.
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coletividade da salvacdo, rejeitando o individualismo e evocando uma espécie de
comunitarismo; a salvacdo se concretizando na terra, ndo no além, proporcionando o fim das
injusticas sociais; e a salvacdo tornando a vida perfeita, ndo simplesmente melhor, uma
espécie de utopia. Considerando as condi¢des sociais presentes na Idade Média e o rigorismo
hierarquizado de seu sistema politico e social, tais concep¢des nos parecem consistentemente
criticas. Lembramos aqui a concep¢do da antiga cultura hebraica, sobre o Reino de Deus
imanente. As ideias dos movimentos apocalipticos e milenaristas medievais parecem vir ao
encontro desta concepcao.

Sobre os movimentos medievais considerados heréticos, afirma H. R. Loyn:

Conforme sugere uma forte tendéncia para insistir na irmandade espiritual e
econdmica, a heresia era adotada por aqueles que sofreram em consequéncias
de mudancas sociais.’*®

O apelo na irmandade espiritual e econdémica revela um viés voltado a construcéo de
uma forma de pensar igualitaria, fundamentada na cultura judaico-cristd, no periodo medieval,
independente das consideracdes da ortodoxia sobre tais movimentos, classificados como
heréticos -, e revelando a contribuicdo do Cristianismo medieval na formacao do pensamento
igualitario, demonstrando que as concepcOes igualitarias desenvolvidas na Modernidade
possuem fundamentacbes em periodos historicos anteriores. H. R. Loyn prossegue,
discorrendo sobre o papel critico deste tipo de movimento contra a ordem politica e social

estabelecida:

No entanto, por mais conservadora que fosse a inspiracdo dos pregadores
heréticos, o proprio fato de a expressarem era uma solicitacdo de endosso
popular contra a ordem estabelecida. A austeridade de suas vidas, assim
como a eloguéncia de suas palavras, ofereciam a seus seguidores uma
lealdade e solidariedade alternativas. Ninguém mais desafiou mais
radicalmente essa ordem do que Arnoldo de Bréscia, cujos adeptos
arrebataram o controle de Roma ao papa na década de 1140, ou Jodo Huss,
que deu seu nome as mais sangrentas guerras do final da Idade Média. Tanto
um quanto outro n&o sao culpados de erro doutrinario.”*®

Jacques Le Goff parece vir ao encontro de H. R. Loyn e afirma, identificando

heréticos medievais como precursores da Revolucao Francesa:

Simplesmente, a ideia de Homem que dirige os atores da Revolugdo, 0s
conceitos com que se expressam ainda estdo muito proximos das referéncias

" LOYN, H. R. Dicionario da Idade Média. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editores, 1997. p. 192.
6 |LOYN, 1997, p. 193.
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de um Arnold de Brescia (executado em 1155), que levantou Roma contra a
dominacio politica do papa, de um Etienne Marcel (1316 — 1358) do sonho
de dar a Paris uma constituicdo comunal, ou de um Jan Hus (1369 — 1415),
que eshocou a idéia de uma nacéo tcheca.”’

Le Goff critica a historiografia que ignora os predecessores medievais da Revolugdo e
afirma:

Certamente, os revolucionarios ignoraram esses predecessores para se
ligarem de um modo totalmente “a-historico” (¢ sempre a busca de
referencias externas) aos antigos romanos. E serdo os homens do século XIX,
um Augustin Thierry, sobretudo um Michelet, que tornardo visiveis esses
precursores medievais da Revolugao.”®

Contudo, Le Goff é categorico ao apontar as raizes medievais da Revolucdo Francesa,
e a caracterizar a Revolugdo Francesa como um fendmeno tipicamente medieval. Segundo

ele:

O homem medieval sé progride, de fato, pisando na terra firme do passado, e
por isso — talvez aqui eu surpreenda... — a Revolucdo de 1789 é um fenémeno
tipicamente medieval.”*®

A afirmacéo de Jacques Le Goff, estabelecendo uma consistente relacdo entre a ldade
Média e a Revolucao Francesa demonstra, além do potencial criador do periodo medieval, sua
importante contribuicdo na construcdo do pensamento critico e igualitario. Se a Revolucéo
Francesa € um fenémeno tipicamente medieval, como afirma Le Goff, a construcdo do
pensamento igualitario e critico possuem a cultura teocéntrica da ldade Média como seu
precursor. O pensamento igualitario e critico ndo €, portanto, uma mera invencdo dos
idedlogos do Iluminismo ou de qualquer outro movimento surgido ap6s as revolucdes
burguesas da Europa, mas um produto de séculos de desenvolvimento, que possui em seu
amago o igualitarismo da cultura judaica e crista, passando por uma longa Idade Média.

Perguntado sobre quem era o “homem medieval”, Le Goff responde que talvez de
certa forma fosse o da Declaracdo dos Direitos do Homem®®. Jacques Le Goff fundamenta

sua proposicao de forma eminentemente teoldgica. Afirma Le Goff:

Os medievais acreditavam profundamente em uma natureza humana abstrata
e universal. Seus conflitos, seus sofrimentos, suas alegrias e seus achados se
organizaram em torno do seguinte modelo, sempre presente no fim do século

T |LE GOFF, 2008, p. 71.
%8 |_LE GOFF, 2008, p. 71.
% |_LE GOFF, 2008, p. 71.
80 | E GOFF, 2008, p. 72.
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XI1I1: 0 Homem, para além das contingéncias do lugar e do momento, coroa o
edificio da Criagdo, do qual recebeu o dominio, para trabalhar no acabamento
e unir-se de novo ao criador.®®*

Percebemos em Le Goff a perspectiva de que a posi¢do dada ao ser humano na visao
de mundo cristd, do ser humano feito a “imagem de Deus”, presente no chamado humanismo
medieval do século X113%, d& ao ser humano uma dignidade impar, sendo que o produto de tal
postulamento se reporta para a Declaracdo dos Direitos do Homem, que, embora seja um
postulamento secularizado, possui na sua esséncia a perspectiva da dignidade humana
originada na cultura judaico-cristd, discutida na Idade Média. Le Goff também afirma que o
ideal de igualdade, valor essencial da democracia, é um horizonte de origem cristao®®,

Considerando o que foi discutido no presente estudo, até este momento, podemos
compreender o0 postulamento de Le Goff, visto as contribuicbes da cultura cristd na
construcdo do pensamento igualitario e da critica politica e social, 0 que evidentemente
incluem as contribui¢des da cultura medieval, conforme discutidas no presente capitulo deste
estudo.

Norman Cohn discorre as consequéncias dos movimentos milenaristas e apocalipticos

em tempos posteriores. De acordo com Cohn:

Como os movimentos que estivemos considerando estdo em relacdo a outros
movimentos? Eles ocorreram em uma palavra em que as revoltas camponesas
e as insurrei¢gBes urbanas eram muito comuns e, além disso, muitas vezes
eram bem sucedidas. Ocorreu com frequéncia que a astuta e perspicaz
rebelido das pessoas comuns permaneceu, entdo, em excelente posicéo,
exigindo concessdes, trazendo ganhos sélidos em prosperidade e privilégio.
Na antiga luta laboriosa contra a opresséo e a exploragdo, 0s camponeses € 0s
artesdos da Europa medieval ndo desempenhavam qualquer papel ignébil 2%

Cohn prossegue:

Mas os movimentos descritos neste livro ndo sdo muito tipicos dos esforcos
que o0s pobres fizeram para melhorar suas condigbes. As profecias
construiram seu conhecimento apocaliptico a partir dos mais variados
materiais: o Livro de Daniel, o Livro do Apocalipse, os Oraculos Sibilinos, as

81 | E GOFF, 2008, p. 72.

82 | E GOFF, 2008, p. 73.

83 | E GOFF, 2008, p. 168-169.

804 “How did the movements we have been considering stand in relation to other movements? They occurred in a
word where peasant revolts and urban insurrections were very common and moreover were often successful. In
frequently happened that the tough, shrewd rebelliousness of the common people stood then in excellent stead,
compelling concessions, bringing solid gains in prosperity and privilege. In the age-old laborious struggle
against oppression and exploration the peasant and artisans of medieval Europe played no ignoble part.”
COHN, 1970, p. 281.
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especulacBes de Joachim de Fiore, as doutrinas do Estado lIgualitario, da
Natureza - todos elaborados, reinterpretados e vulgarizados. Essa tradicdo
seria entregue aos pobres - e o resultado seria a0 mesmo tempo um
movimento revolucionario e a explosdo de um salvacionismo quase
religioso.®®

Norman Cohn prossegue, discorrendo sobre essa tradigdo. De acordo com ele:

E caracteristico deste tipo de movimento que seus objetivos e premissas s&o
ilimitados. Uma luta social é vista ndo como uma luta por objetivos
especificos e limitados, mas como um evento de importancia Unica, diferente
de todas as outras lutas conhecidas pela historia, um cataclismo do qual o
mundo emergira totalmente transformado e redimido. Essa € a esséncia desse
fendmeno recorrente — ou, se quisermos da tradicdo persistente - que
chamamos de “milenarismo revolucionério”.®%

Observamos em Norman Cohn que a tradi¢cdo milenarista revolucionaria ndo clama
por objetivos limitados ou especificos, como uma espécie de movimento reformista, mas ao
contrario, clama por um mundo totalmente transformado e redimido, com objetivos, portanto,
ilimitados. Isso tem sido a tdnica dos movimentos revolucionarios a partir da Modernidade,
fundamentados nas diferentes nuances do Iuminismo e das ideologias surgidas a partir dele,
como o anarquismo e o materialismo historico, que propde transformacdes estruturais radicais
nas sociedades humanas. A existéncia de uma tradi¢ao revolucionaria, anterior ao lluminismo,
mesmo que fundamentada sobre bases religiosas, independentemente de serem consideradas
por muitos como heréticas, demonstra que 0os movimentos revolucionarios de carater critico e
igualitario, surgidos a partir da Modernidade, ndo criaram algo completamente novo, mas
deram prosseguimento, sob novas roupagens e com as devidas transformacées, a uma tradi¢do
preexistente, fundamentada no ramo milenarista apocaliptico da milenar tradicdo judaico-

cristd. Afirma Norman Cohn:

805 «Byt the movements describe in this book are in no very typical of the efforts which the poor made to
improve their bit. Prophecies would construct their apocalyptic lore out of the most varied materials the Book of
Daniel, the Book of Revelation, the Sibylline Oracles, the speculations of Joachim of Fiore, the doctrines of the
Egalitarian State, of Nature — all of them elaborated and reinterpreted and vulgarized. That lore would be
purveyed to the poor — and the result would be something was at once a revolutionary movement and outburst of
quasi-religious salvationism.” COHN, 1970, p. 281.

896 «It is characteristic of this kind of movement that is aims and premises are boundless. A social struggle is
seen not as a struggle for specific, limited objectives, but as an event of unique importance, different in kind
from all other struggles know to history, a cataclysm from which the world is to emerge totally transformed and
redeemed. This is essence of this recurred phenomenon — or, if one will, the persistent tradition — that we called
‘revolutionary millenarianism’”. COHN, 1970, p. 281.
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Esse velho idioma religioso foi substituido por outro secular, e isso tende a
obscurecer o que de outra forma seria 6bvio. Pois é a verdade simples que,
despojados de sua san¢do sobrenatural original, milenarismo revolucionério e
anarquismo mistico ainda est&o conosco.®’’

Os movimentos apocalipticos e milenaristas medievais, considerados heréticos,
constituem-se, portanto, como parte da constru¢cdo do pensamento igualitario surgido na
Modernidade, como precursores dos movimentos revoluciondrios modernos e de suas
ideologias criticas e suas utopias, partindo da critica aos abusos do sistema feudal e da prépria
ortodoxia cristd, porém, mantendo o paradigma teocéntrico do periodo, demonstrando que
esse paradigma teocéntrico ndo pode ser confundido com estagnag@o ou atraso, por carregar
dentro de si, numa perspectiva de mentalidades, permanéncias, estruturas e longa duracéo, a
visdo critica e igualitaria dos profetas do antigo Israel e do Cristianismo primitivo, ndo
domesticadas pelo arbitrio do sistema feudal e fundamentando-se nos textos sagrados hebreus
antigos, mesmo que sua apropriacdo de tais textos tenha sido, muitas vezes, considerada

herética pela ortodoxia.

3.7 Consideracdes Finais

A ldade Media, periodo longo da historia ocidental, conheceu varios contrastes.
Iniciada apOs os estertores do Império Romano, viveu o desafio de organizar-se como
sociedade em meio ao caos. Desta necessidade, brotou uma civilizacdo, que buscou como
referéncias as civilizacGes anteriores, mas que possuiu um importante diferencial: a cultura
cristd em seu amago, e sua busca de referéncias no texto sagrado judaico-cristao.

Durante seus séculos de historia, seu sistema social e econdmico, com sua rigida
hierarquizacdo, moldou uma sociedade dividida em estamentos, todavia, a parte dela,
ocorreram diversas contribuicdes para a construcdo dos atuais conceitos de critica ao Estado,
bem como contribuicdes a construcdo de formas igualitarias de pensar. Conforme visto no
presente estudo, a rigidez estamental feudal ndo apagou completamente o igualitarismo
cristdo primitivo, tampouco absorveu sua critica.

Os duelos entre papas e imperadores, construindo a separacdo entre Igreja e Estado,

onde ambos procuraram encontrar Seus respectivos €espacos, 0S avancos com relagéo aos

807 «“This old religious idiom has been replaced by a secular one, and this tends to obscure what otherwise would
be obvious. For it is the simple truth that, stripped of their original supernatural sanction, revolutionary
millenarism and mystical anarchism are with us still.” COHN, 1970, p. 186.
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direitos das mulheres, fundamentados na exegese de textos vétero-testamentarios; a préopria
teoria do Estado Moderno, tendo como precursora um aspecto da teologia medieval; a
limitagdo do poder dos reis medievais, tendo como modelo os reis de Israel; as teorias
conciliaristas de poder, onde o poder emana do povo, apontando para um consenso entre as
partes dos que seriam governados em concordancia para com 0s que iriam governar, tendo
como base textos neo-testamentarios sobre a Igreja primitiva; o direito a sedicdo dos povos
oprimidos, incluindo o direito ao tiranicidio; as heresias apocaliptico-milenaristas, buscando a
construcdo da utopia de uma sociedade perfeita, a afirmacgdo da dignidade intrinseca da pessoa
humana, fundamentada na doutrina da criagdo do ser humano a imagem e semelhanca de
Deus, entre outros paradigmas, conferem ao periodo medieval um papel construtor do que se
seguiria na Modernidade, inclusive com relacdo ao pensamento igualitario e a critica ao
Estado.

Apos conhecer determinados paradigmas desenvolvidos na Idade Média, como os
citados acima, ndo podemos duvidar de sua importancia na construcdo da critica e do
pensamento igualitario, nem tampouco acreditar que o pensamento igualitario surgido na
Modernidade seja um mero produto do pensamento dos filésofos iluministas, até mesmo
porque a Modernidade ndo se compreende como uma ruptura abrupta com o medievo, mas
como uma continuidade do mesmo.

Porém, ndo podemos esquecer que, nas origens do pensamento medieval, encontramos
uma forma de pensar eminentemente teocéntrica, que buscou referéncias no antigo Israel e na
Palestina da época do nascimento de Cristo, e ndo devemos considerar isso mera coincidéncia,
na medida em que uma sociedade de cultura teocéntrica e crista desenvolveu tais elementos,
que ndo foram absorvidos completamente pelo rigorismo feudal, sendo que tais elementos
aparecerem na Modernidade na forma das revolug¢Bes burguesas, nos conceitos de cidadania,
etc., que, mesmo secularizados pelos movimentos iluministas, preservaram na sua esséncia, a
base de sua origem cristd e medieval. Elencamos, portanto, os fatores analisados neste estudo,
fundamentados na cultura judaico-cristd, como elementos construtores do pensamento
igualitario e da critica ao Estado. Todavia, tais paradigmas evidentemente tiveram suas
devidas transformacdes. No capitulo seguinte, discutiremos como essas fundamentacdes

teoldgicas judaico cristas se transformaram em ideologias secularizadas e imanentistas.



4 IGUALITARISMO CRISTAO E SECULARIZACAO

4.1 Introducéo

Na sua origem e formacdo, primeiro na Palestina e principalmente em Roma, 0
Cristianismo se desenvolveu a partir de nogbes estranhas ao mundo antigo, conforme
verificamos em capitulos anteriores deste estudo. Embora fosse um movimento de carater ndo
belicista, havia na mentalidade cristd uma resisténcia consistente contra atos do Estado que
poderiam afrontar as consciéncias ou representassem abusos. Tal critica ao Estado, somadas
ao igualitarismo do Cristianismo primitivo, além de terem raizes na cultura hebraica, podem
ter sobrevivido durante séculos e ainda se manterem vivos na cultura ocidental. As visdes de
mundo e as formas de pensar do Cristianismo primitivo podem ter gerado permanéncias, e
paulatinamente se transformado em ideias laicas, secularizadas, mas que contéem em sua
origem o germe do pensamento judaico-cristao.

Essas visbes de mundo, essas formas de pensar, essas mentalidades que se
cristalizaram em ideologias em um tempo longo se remetem ao que a historiografia denomina
simplesmente mentalidades e longa duracdo. Devemos agora definir mentalidades e longa
duracdo para depois verificar quais mentalidades permaneceram até a Modernidade e que
permanéncias podemos verificar dentro de um longo tempo. Devemos também compreender
qual a importancia das ideias e das mentalidades oriundas do Cristianismo, via cultura
hebraica, na formacdo do pensamento presente nas democracias ocidentais, sobrevivendo na
perspectiva da longa duracéo.

Para um adequado entendimento desta perspectiva, devemos compreender oS
processos de secularizacao, e como ideias seculares podem ter tido suas origens em conceitos
extraidos da cultura religiosa judaico-cristd. Pedro R. Santidrian descreve secularismo como
um termo que apareceu no século XIX, e que descreve uma ideologia imanentista e ateia
fechada a transcendéncia e aos valores religiosos, que considera alienante para o ser
humano®®. De acordo com esse parametro, a partir do secularismo teriamos um processo de

secularizacdo. Carlos Alberto Ranquetat Janior afirma sobre secularizagéo:

88 SANTIDRIAN, Pedro R. Dicionério Bésico das Religides. Aparecida: Santuario, 1996. p. 446.
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A teoria da secularizacdo apresenta um carater multidimensional e
polissémico. Como outros conceitos e categorias das Ciéncias Sociais, ndo
comporta uma Unica definicdo. Grosso modo, diz respeito ao refluxo da
religido na modernidade. O advento de uma sociedade moderna, marcada
pela urbanizacdo, industrializacdo e pelo progresso técnico e cientifico
acarretaria o enfraquecimento da religido. Diferentemente do que aconteceria
em sociedades arcaicas, “primitivas” ou tradicionais, onde a religido ocupava
um lugar central, na modernidade o sagrado, ou o religioso, torna-se uma
esfera, um dominio, em separado e restrito.®”

Todavia, muito do que temos de imanentista ou secular no campo das ideias pode ter
tido uma origem no campo religioso ou do sagrado. O termo “secular” e “secularizagdo”, em
suas etimologias, possuem origem religiosa, fundamentados no Direito Candnico e na
tradicdo cristd. O termo “secular” deriva do latim saeculum, ou “século”, e refere-se a
aplicacdo da Vulgata onde o grego Kosmos possui uma aprecia¢do negativa, sendo o “século”,
o tempo atual, uma oposi¢ao a eternidade prometida por Deus. Ja “secular” e “secularizacao”
referem-se & transicdo do religioso para o Estado secular®®. Ranquetat Junior afirma que,
“sendo assim, a propria no¢do de secular surge no interior da tradicdo crista para enfatizar um
dominio da realidade que é caracterizado como mundano temporal ¢ meramente natural.”®**
Devemos aqui fazer a devida diferenciacdo entre secularizacdo e laicidade. Carlos

Alberto Ranquetat Junior afirma que:

Enquanto a secularizagdo é um processo soécio-cultural de maior amplitude
envolvendo o declinio e a perda da posicdo central e estruturante que a
religido tinha em tempos pretéritos, a laicidade € eminentemente um
fendmeno politico e juridico relacionado & consolidacdo do Estado
moderno.®*?

A partir de tal entendimento, podemos entdo, compreender laicizagdo como uma
espécie de aplicacdo juridica, estatal e politica de um processo abrangente de secularizacéo.
Porém, o processo cultural da secularizacdo procura em determinados casos substituir a
religido, ou a religiosidade dita tradicional, por uma espécie de religido laica, secularizada ou

civica. De acordo com Ranquetat Janior:

809 RANQUETAT JUNIOR, Carlos Alberto. Laicidade & Brasileira: um estudo sobre a controvérsia em torno da
presenca de simbolos religiosos em espacos publicos. Porto Alegre: PPG / UFRGS, 2012. p. 16. Disponivel em
http://hdl.handle.net/10183/54437. Download em 16/10/2016 as 20hs e 21m.

810 RANQUETAT JUNIOR, 2012, p. 17.

811 RANQUETAT JUNIOR, 2012, p. 18.

812 RANQUETAT JUNIOR, 2012, p. 20.
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Dessa forma, em muitos paises, o projeto laicizador acabou por desenvolver
religides civicas e politicas, que acabaram por “substituir” as religides
tradicionais. A formacdo de religides politicas, alternativas seculares as
religides tradicionais, é uma das facetas da ideologia secularista.®*®

Ranquetat Junior cita como exemplo a propria Franga revolucionaria, onde principios
republicanos foram sacralizados, e os principios de liberdade, igualdade e fraternidade, bem
como o principio de separacdo de religido e Estado, se tornaram dogmas. Tal caso histérico
inclui a instituicdo do culto ao “Ser Supremo”, em 1781, e o culto a “Deusa Razdo”, em
1793%*. Em plena Franca revolucionéria, ndo foi possivel eliminar o pendor humano pelo
Sagrado.

Ranquetat Janior aprofunda este conceito. Segundo ele:

A esfera politica emerge como uma instancia onde, em alguns casos, parece
haver uma nova experiéncia do numinoso. Torna-se um substituto, um
equivalente funcional das religides tradicionais e sobrenaturais, o politico é
sacralizado. Diversos elementos, valores e simbolos presentes no universo
religioso sdo transpostos para o campo politico. A esperanca religiosa de
salvagdo em outro mundo é substituida, nos mitos politicos modernos, pelo
desejo de uma salvacdo terrena, neste mundo. Isso de expressa de forma
bastante visivel nas religifes politicas, como 0 comunismo soviético e o
nazismo alem4o.%™

A partir destes paradigmas, da transposicdo dos elementos do universo religioso para o
campo politico, trabalhamos com a hipOtese que, de acordo com uma perspectiva de
mentalidades que permaneceram vivas numa perspectiva de longa duracdo, pode estar na
cultura judaico-cristd a origem das ideias seculares igualitarias e de critica ao Estado,
presentes nas democracias ocidentais. Além disso, procuraremos elencar exemplos de ideias
seculares que podem ter raizes na cultura religiosa judaico-cristd. Dentro da dialética entre
secularismo e cultura crista, procuraremos a contribuicdo que a cultura crista pode ter trazido
a secularizacdo, bem como se alguns aspectos da Modernidade secular podem ter origem em
ideias religiosas judaico-cristds, que sobreviveram sob uma nova roupagem, sob uma

perspectiva de longa duracéo.

4.2 Mentalidades, Permanéncias e a Longa Duragéo

** RANQUETAT JUNIOR, 2012, p. 21-22.
4 RANQUETAT JUNIOR, 2012, p. 29.
815 RANQUETAT JUNIOR, 2012, p. 34-35.



247

Iniciaremos nossa tarefa procurando a compreensdo de histéria das mentalidades.
Segundo Jacques Le Goff, a definicdo de mentalidades é um tanto vaga, ambigua, mas
também inquietante®'®. Talvez néo exista uma nica definicdo objetiva para o conceito e sua

aplicacdo, mas isso ndo significa que ele ndo possa ser apreendido. Para Michel Vovelle:

Embora ndo cessem ha vinte anos as interrogacoes sobre a definicdo da
propria nogdo de “mentalidades”, ndo conhego ainda melhor defini¢do do que

a proposta por Robert Mandrou, centrada nesse ponto: uma historia das

PP 17
“visdes de mundo™.®

As visdes de mundo séo, de forma objetiva e clara, uma forma de compreender o que
sdo mentalidades. Historia das mentalidades é a historia das visdes de mundo, mas existem
outros fatores que implicam na compreensdo do termo. Em Vovelle, a concepcdo de
mentalidades se refere a0 que se conserva muito encoberto, mas, além disso, se refere a
lembranca, a memoria, ao que se chama "forca de inércia das estruturas mentais”. De acordo
com Michel Vovelle:

Além dessa caracteristica, as mentalidades se distinguem de outros registros
da Historia por aquilo que R. Mandrou definiu como “um tempo mais longo”,
alusdo a longa duracdo braudeliana e as “prisdes de longa duracdo”. As
mentalidades remetem, portanto, de modo privilegiado, & lembranca, a
memoria, as formas de resisténcias. Em resumo, aponta aquilo que se tornou
corrente definir como “a forga da inércia das estruturas mentais”, mesmo que
essa explicacdo continue de carater verbal. Especialmente da perspectiva que
nos interessa, essa constatacdo — a primeira vista irrefutvel de inércia das

mentalidades — abre-se para diversos tipos de interpretacdo e hipGteses de
trabalho.®'®

As lembrancas, as memarias, as formas de resisténcia, 0 que esta encoberto, a forca da
inércia das estruturas mentais, entendendo estruturas mentais que embora inertes possuam
forca, que ndo se diluem num tempo mais longo, sdo fatores que remetem ao conceito de
historia das mentalidades. Ao discorrer sobre a inércia das estruturas mentais, Michel Vovelle

afirma:

816 | E GOFF, Jacques. A Histéria Nova. In: Le GOFF, Jacques. A Histéria Nova. S&o Paulo: Martins Fontes,
1993, p. 49.

817 \VOVELLE, Michel. Ideologias e Mentalidades. S&o Paulo: Brasiliense, 2004. p. 15.

818 \VOVELLE, 2004, p. 19.
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Ha um outro modo de dar conta da relagdo especifica entre o tempo das
mentalidades e o da Histéria, como também dessa “for¢ca de inércia das
estruturas mentais”. Nos pontos onde a hipdtese precedente identifica restos
de ideologias mortas, muitos, ao contrario, tendem atualmente a descobrir,
nessas lembrancas que resistem, o tesouro de uma identidade preservada,
estruturas intangiveis e enraizadas, a expressdo mais auténtica dos
temperamentos coletivos: em resumo, o que h& de mais precioso.®'®

As expressoes usadas por Vovelle como “identidade preservada”, ‘“estruturas
intangiveis e enraizadas”, “expressdo mais auténtica dos temperamentos coletivos”, nos da um
parametro claro do que se objetiva ao estudar a histéria sob o ponto de vista das mentalidades.
Além disso, nos aponta para 0 que se descobre: as raizes, as identidades, as expressdes mais
auténticas, o que Vovelle apresenta como “o que hd de mais precioso”. A palavra raizes
merece destaque dentro deste paradigma. A compreensao da histdria passa pela compreensédo
das raizes, que estdo precisamente nas mentalidades. Fazendo uma analogia com as questfes
genealodgicas humanas, Vovelle afirma: “[...] sinal dos tempos, dentro de uma sociedade a
procura de suas ‘raizes’. Abrindo o armario do avd, ali se encontra o essencial.”®%

Ou seja, a compreensao do fenémeno historico passa pela compreenséo de suas raizes,
ali esta o essencial, as estruturas enraizadas etc. Mas para encontrar o essencial, é preciso
abrir o armario do avd. No que concerne as lembrancas, nem sempre as lembrancas sao

conscientes. Para VVovelle:

Certamente, ha nas atitudes e nos comportamentos coletivos e forma como se
configuram as resisténcias que me ocupam, o peso das lembrancgas que atuam
com intensidade, embora inconscientemente.®**

Prossegue Vovelle, discorrendo sobre lembrancas inconscientes:

Essas lembrangas inconscientes sdo, certamente, um dos fatos mais obscuros
e enraizados que nos esforcamos por apreender. A mentalidade coletiva se
apresenta como que constituida de estratificagdes inconscientes da memoria:
inconscientes, porém operatorias. Passando a outro dominio, foi no nivel que
se denomina “inconsciente coletivo™[...].5%

819 \VOVELLE, 2004, p. 20.
820 \OVELLE, 2004, p. 20.
81 \VOVELLE, 2004, p. 321.
822 \VOVELLE, 2004, p. 321.
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Né&o podemos deixar de comentar brevemente as citagdes de Michel VVovelle elencadas
logo acima. E sumamente dificil compreender determinado momento histérico sem
compreendermos suas raizes, ou seja, 0 que levou um determinado grupo humano, em
determinado espaco ou recorte temporal, a seguir determinado rumo, sendo esse caminho
influenciado por acontecimentos anteriores, por seus antecedentes. As “estruturas intangiveis
e enraizadas” e as “identidades preservadas” sobre as quais Vovelle discorre sdo concepgdes
aplicadas ao comportamento coletivo que nem sempre se ddo de forma consciente. Dentro
desse estudo, procuraremos exemplos de visGes de mundo seculares que possuem raizes na
cultura religiosa judaico-crista, e que podem se enquadrar neste processo.

Desta forma, podemos encontrar uma relacdo entre mentalidades e ideologias.
Reconhecemos que ideologia ndo é um conceito igual a mentalidade, sendo que mentalidade é
um conceito mais amplo que a ideologia®®*. Ideologia geralmente se define como o conjunto
de ideias de determinado grupo, faccdo ou classe. Mentalidades apontam para algo de certa
forma mais amplo, algo como “visdes de mundo”®?*. Segundo Michel Vovelle, a respeito de
mentalidades: “[...] ele integra o que ndo esta formulado, o que permanece aparentemente
como ‘ndo significante’, o que se conserva muito encoberto ao nivel das motivagdes
inconscientes”.®> Mas embora ideologias e mentalidades ndo sejam sinénimos, Vovelle
admite uma superposicao entre os conceitos. De acordo com Vovelle: “Todavia, existe entre
os dois termos uma indiscutivel e ampla 4rea de superposicdo”.?*® A ideologia poderia ser um
aspecto ou um nivel no campo das mentalidades, ou a tomada de consciéncia ou de

827

formalizacdo do pensamento claro®’. Ideologia, sendo definida por uma forma organizada e

sistematizada de pensar, dentro desta concepcdo, seria entdo formada por mentalidades.
Dentro dessa possivel area de superposicdo, Vovelle prossegue, explicando o conceito de

historia das mentalidades:

Histéria das mentalidades: estudo das mediacGes e da relagdo dialética entre,
de um lado, as condicdes objetivas da vida dos homens e, de outro, a maneira
como eles a narram e mesmo como a vivem. A esse nivel, as contradi¢bes se
diluem entre dois esquemas conceituais [...]. O estudo das mentalidades,
longe de ser um empreendimento mistificador, torna-se, no limite, um
alargamento essencial do campo de pesquisa.®®

823 \VOVELLE, 2004, p. 19.
824 \VOVELLE, 2004, p. 15.
825 \VOVELLE, 2004, p. 19.
826 \VOVELLE, 2004, p. 17.
87 \JVOVELLE, 2004, p. 17.
828 \VOVELLE, 2004, p. 24-25.
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Com relagdo as mentalidades, a explicagdo de Vovelle vai ao encontro das
concepcdes de outro historiador que estuda as concepcdes de mentalidades em historia, e que
reconhece a importéncia das mentalidades para o entendimento dos momentos vividos pela
humanidade. Referimo-nos a Philippe Aries. Segundo ele, a historia das mentalidades é a
histéria das mentalidades de outrora, das mentalidades ndo atuais®”°. Porém, de acordo com
Ariés, as mentalidades representam estruturas mentais, visdes de mundo, que se impde aos
contemporaneos sem que eles saibam®°. Tal assertiva significa que, embora estejamos
falando das mentalidades de outrora, tais estruturas mentais se impde aos tempos atuais,
mesmo sem que se tenha plena consciéncia disso.

Philippe Ariés tenta elucidar a nog¢do de inconsciente coletivo, associada a noc¢éo de
historia das mentalidades. De acordo com Ariés:

Mas o que é inconsciente coletivo? Sem duvida seria melhor dizer ndo-
consciente coletivo. Coletivo: comum a toda uma sociedade em determinado
momento. N&o consciente: mal percebido, ou totalmente despercebido pelos
contemporaneos, porque, é obvio, faz parte dos dados imutaveis da natureza,
ideias recebidas ou ideias no ar, lugares comuns, codigos de conveniéncia e
de moral, conformismos ou proibicdes, expressdes admitidas, impostas ou
excluidas dos sentimentos e dos fantasmas.®**

Prossegue Aries:

Talvez os homens de hoje sintam a necessidade de trazer para a superficie da
consciéncia os sentimentos de outrora, enterrados numa memoria coletiva
profunda. Pesquisa subterranea das sabedorias andnimas: ndo sabedoria ou
verdade atemporal, mas sabedorias empiricas que regem as relacdes
familiares entre as coletividades humanas e cada individuo[...].%*

Ariés continua a discorrer sobre a histéria das mentalidades:

A historia das mentalidades segue as confluéncias e as divergéncias dessas
correntes. Ela nos faz descobrir, entdo, o que subsiste das antigas oragdes
reprimidas, de modo oculto, ndo consciente, seja sob a forma de vazios, de
enormes lacunas, em nossa cultura hodierna, em que triunfam as
racionalidades da escrita.®*®

829 ARIES, Philippe. A Histdria das Mentalidades. In: Le Goff, Jacques. A Histéria Nova. S3o Paulo: Martins
Fontes, 1993. p. 172.

80 ARIES, 1993, p. 174.

81 ARIES, 1993, p. 174-175.

82 ARIES, 1993, p. 175.

83 ARIES, 1993, p. 174.
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Faz-se necessario aqui realizar uma breve andlise das explicacbes de Aries. Ao
associar as mentalidades ao inconsciente, ou melhor, ndo consciente coletivo, Ariés evoca
algo que pode passar despercebido, algo que ndo estd exposto de maneira totalmente
consciente de forma explicita, mas que esta presente, que se recusa a morrer e a desaparecer,
como os cddigos morais e de conveniéncia mencionados por Aries e outros exemplos, e que
pertencem a uma coletividade, ou como o proprio Aries descreve: sabedorias empiricas que
regem as relacdes entre as coletividades e os individuos. Constatamos portanto, a importancia
que tais ‘“sabedorias empiricas” adquirem nas relagdes historicas. Conforme veremos,
mentalidades fundamentadas em ideias religiosas podem assumir formas seculares, laicas,
porém, em seu “pordo”, encontramos raizes ndo seculares, presentes em culturas religiosas
mais antigas. Compreendendo que processos culturais sdo, por sua préopria natureza
antropofagicos e mutantes, o secularismo pode ter, em determinados momentos da historia,
absorvido conceitos judaico-cristdos e dado a eles um novo formato, mesmo sem a devida
percepcao deste processo. De acordo com tais paradigmas, a mutacdo de tais mentalidades
pode ou ndo estar associada ao inconsciente, ou melhor, ndo consciente coletivo.

Entretanto, conforme constatamos em Vovelle em citacdo transcrita neste capitulo, que
existe uma ligacdo entre as mentalidades e a longa duracdo. Vovelle afirma que as

mentalidades s&o o campo privilegiado da longa duracdo®*. De acordo com Michel Vovelle:

Assumindo minhas responsabilidades como historiador das mentalidades, sou
dos que, nesse dominio, longe de se situarem em contraste com a historia
social, acredito, ao invés, que a histdria das mentalidades é sua ponta fina e
sua conclusdo: nivel onde as participacBes se manifestam em atitudes e
representacdes coletivas. E verdade que este terceiro nivel, apoiado em fortes
pressupostos, pode bem ser considerado como o das “prisdes de longa
duragdo” (Braudel) ou das resisténcias (Labrousse), € nos perguntamos sobre
a “forca de inércia” das estruturas mentais. Parece bem, a primeira vista, que
esses fendmenos s6 podem ser tratados na amplitude das duracfes seculares

[.“].835

Breves observacbes se fazem necessarias a respeito da citagdo transcrita
imediatamente acima. Vovelle ndo vé contrastes entre a historia das mentalidades e a historia
social. Ao contrario, vé nas mentalidades a ponta fina e a conclusdo da histéria social, pois
estdo vinculadas ao nivel onde as atitudes e as representacdes coletivas se manifestam. Além

disso, s3o manifestadas as “prisdes de longa dura¢do” e as resisténcias, onde as mudangas se

8% VOVELLE, 2004, p. 271.
85 VOVELLE, 2004, p. 271.
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operam de maneira lenta. Uma alegoria é usada por Vovelle para exemplificar sua concepcéo
de mentalidades ligada a longa duragdo. Segundo ele: “Dos alicerces ao sotdo: este poderia ser
o titulo de um panorama que se pode apresentar, na perspectiva exata dos triunfos do tempo
longo.”®* Vovelle entdo passa a colocar diversas problematicas ligadas & histéria, como a
historia politica, que abandonou a trama dos acontecimentos episddicos para formular
problemas que ndo podem ser concebidos sendo na longa duracdo®’. Ou seja, antes do fato
propriamente dito, ou acontecimentos episddicos, existem problemas que lhes deram origem,
e que s6 podem ser percebidos no longo tempo. Também cita as mutagdes da historia religiosa
e questiona se a parte rural da Franca foi um dia cristianizada em profundidade®®. Michel
Vovelle conclui afirmando: “Todas estas coisas que nao podem ser percebidas sendo
focalizando largamente, na perspectiva dos séculos.”®° N&o duvidamos que, na perspectiva
dos séculos, passando por uma longa Idade Media, tempo de cultura sabidamente teocéntrica,
conceitos igualitarios e de critica ao Estado, conforme encontrados na cultura do antigo Israel
e na teologia paulina, podem ter sobrevivido nos alicerces da cultura ocidental, e ao chegar a
Modernidade e a Contemporaneidade terem adquirido uma nova roupagem, sob formas de
visdes de mundo e mentalidades secularizadas. Tais mentalidades podem ser encontradas na
cultura religiosa e dai passarem a historia social, considerando serem as mentalidades a ponta
fina da histdria social, conforme concepg¢éo de Vovelle.

Para se entender a construcdo, segundo a alegoria de Vovelle, devemos partir do
alicerce, até chegarmos ao s6tdo. Mas estas percepcdes se dao na perspectiva dos séculos, do
tempo longo. Essa percepcdo € mais bem explicada por Vovelle quando ele afirma a pouca
mobilidade de determinadas mudancgas, a lentiddo do movimento da histéria e as

imobilidades. De acordo com Vovelle:

Paralelamente, na constituicdo do campo da historia das mentalidades, o
triunfo da longa duracdo reforcava a impressdo de lentiddo do movimento e
até de imobilidade, enquanto que o contato e a contaminagdo com outros
campos das ciéncias humanas, tal como a antropologia, acentuavam essa
impressdo, a medida que a historia das mentalidades se inseria de maneira
privilegiada, ndo na histéria atual sobre o século XVIII e século XIX,
absolutamente, mas em uma Histéria moderna onde essas atitudes e
comportamentos do antigo estilo prevalecem. Compreende-se porque pdde
Robert Mandrou definir, entdo, o tempo da histéria das mentalidades como

86 \VOVELLE, 2004, p. 264.
87 VOVELLE, 2004, p. 264.
88 \VOVELLE, 2004, p. 265.
89 \VOVELLE, 2004, p. 265.
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“um tempo mais longo”, concordando nesse ponto por Braudel e muitos
outros.®*

Existe, portanto, uma profunda ligacdo entre as mentalidades e a longa duracédo, sendo
que em determinados casos as mudancas sdo lentas, aparentemente imoveis. Essa imobilidade
se deve ao fato de as mentalidades estarem nos alicerces da casa, conforme a alegoria
utilizada por Vovelle. Nas mentalidades estdo as estruturas intangiveis e enraizadas, as
identidades e as permanéncias. E devido a estas permanéncias, as mudangas ndo séo
imediatamente perceptiveis, provocando a prevaléncia dos comportamentos do antigo, mesmo
no moderno, conforme afirma Vovelle. Esses e varios outros exemplos mencionados
demonstram a inequivoca perspectiva de que estruturas intangiveis e enraizadas,
permanéncias e visdes de mundo ancoradas no antigo podem ter prevalecido no moderno.

Sobre a origem do conceito de mentalidades assim se manifesta Michel VVovelle:

Foi Fernando Braudel, em seu célebre artigo de 1958 sobre a longa duracéo,
o primeiro a definir histéria das mentalidades como o lugar privilegiado das
evolugdes lentas ou inércias, descrevendo as mentalidades como “prisdes de
longa duragéo”. Pouco depois, porém, Ernest Labrousse concluia o coloquio
de histéria social [...] com um convite a exploracdo do campo da histéria das

mentalidades, que ele definia explicitamente como histéria das

“resisténcias”.®*

Estas prisbes de longa duracdo e estas resisténcias nos parecem se referir, se
analisarmos a questdo da inércia e da imobilidade, a resisténcia as mudangas, e a pouca
mobilidade oferecida dentro de uma perspectiva histérica quando formas de pensar, visoes de
mundo e mentalidades se encontram de forma enraizada nos coletivos instituidos. Parece-nos
que durante séculos, elementos estruturais da cultura cristd, foram mantidos em seus
subterraneos, em seus alicerces, em seu “porao”, conforme o termo usado por Vovelle, numa
aversdo ao abuso de autoridade estatal, herdada claramente do Cristianismo dos primeiros
séculos, ndo esquecendo em seu “pordo” séculos de perseguicdo estatal, ndo esquecendo a
perspectiva de um Senhor Cristo em oposicdo a um Senhor César, representando a utopia do
reino de Deus em contraposicdo ao reino dos homens, este representado pelo Estado.
Concepcdo tal foi herdada do igualitarismo tribal hebreu antigo. Esta perspectiva parece-nos

aplicavel a Modernidade e as ideias que nela surgiram de maneira secularizada.

80 \VOVELLE, 2004, p. 304.
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254

Além do que, ndo podemos esquecer-nos das tradi¢des do Israel antigo, da construgédo
de uma sociedade sem Estado, sem rei, que mesmo apds o estabelecimento da monarquia
tentou preservar seus ideais de justica social, através da critica dos profetas. Uma sociedade
onde, mesmo apos o estabelecimento de um Estado centralizado, representado por uma
monarquia, nomeava reis por aclamacdo popular, onde o rei ndo estava acima da lei do
homem comum, pois a concepg¢do do Israel governado por Javé tornava os seres humanos
iguais em esséncia, sendo a realeza delegacdo de poder, nunca tendo divinizado seu rei. Tais
tradigBes igualitérias e de critica ao Estado, chegaram do Israel antigo até a Palestina dos
tempos da formacdo do Cristianismo, sendo Paulo de Tarso e o proprio Jesus herdeiros dela.
Também um caso possivel de ser elencado como sobrevivéncia de mentalidades,
permanéncias e longa duracéo.

As mentalidades e a longa duracdo ndo excluem, mas incluem perspectivas
ideoldgicas, filosoficas e religiosas. Ao comentar Philippe Aries, Michel Vovelle afirma:

Com certeza, para ele, uma Histéria de longa duracéo, tdo essencial como a
das atitudes coletivas diante da morte, se move dentro de uma real
autonomia, tanto com relacdo as pressdes da demografia e das estruturas
como das representaces sociais, e mesmo, mais curiosamente ainda, das
formacOes ideoldgicas, religiosas ou filoséficas. E na autonomia de um
“inconsciente coletivo”, amadurecido mediante sua propria dialética interna,

que Aries acompanha as alteracbes na longa duracdo, que conferem ao
fendmeno a sua respiracéo prépria.®*?

A autonomia das mentalidades e da longa duracdo se afirma dentro de concepgdes
filosoficas, ideoldgicas e religiosas. E importante esclarecer que as concepcdes filosoficas,
religiosas e ideoldgicas, entendendo aqui o conceito de ideologia como uma forma organizada
e sistematica de pensar, formada por visdes de mundo que podemos conceituar como
mentalidades, estdo incluidas nas concepgdes historiograficas das mentalidades e da longa
duracdo. Sobre a longa duracao, assim discorre Jacques Le Goff:

A mais fecunda perspectiva dos pioneiros da histéria nova foi a da longa
duracdo. A historia caminha mais ou menos depressa, porém as forcas
profundas da histéria sé atuam e se deixam apreender no tempo longo. Um
sistema econdmico e social s6 muda lentamente. Marx — que pelo conceito de
modo de producdo, pela teoria da passagem da escraviddo ao feudalismo,

depois ao capitalismo, designou como formagles essenciais da historia
sistemas plurisseculares — compreendeu isso.2*?

82 \VOVELLE, 2004, p. 282.
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Portanto, a mudanca ndo € inexistente. Entretanto, ela so se apreende no tempo longo.

As mudancas sao lentas. Prossegue Jacques Le Goff:

A histéria do curto prazo ¢ incapaz de apreender e explicar as permanéncias e
as mudangas. Uma historia politica que se pauta pelas mudangas de reinados,
de governos, ndo apreende a vida profunda: o aumento da estatura dos
humanos, ligado as revolucdes da alimentacdo e da medicina, a mudanca das
relacbes do tempo com o espaco, decorrente da revolucdo dos transportes, a
subversdo do conhecimento, provocada pelo aparecimento dos novos meios
de comunicacdo [..] ndo dependem das mudangas politicas, dos
acontecimentos que ainda hoje ocupam as manchetes dos jornais.?*

As permanéncias, bem como as mudancgas, ndo podem ser explicadas no curto prazo.
A historia ndo se resume ao fato politico e ao acontecimento jornalistico. A visdo de mundo
também € historia, e ndo muda de forma rapida, no curto prazo. Le Goff ainda afirma que é
preciso estudar o que muda lentamente e que se chama de estruturas®®. Para Le Goff, o
proprio Marx, de alguma maneira, aponta para a longa duracdo, mesmo que sua doutrina (de
Marx) ndo dé conta de explicar de forma satisfatéria a complexidade de alguns niveis de

relacdo histérica. Para Jacques Le Goff:

Marx, sob varios aspectos, € um dos mestres de uma histéria nova,
problematica, interdisciplinar, ancorada na longa duracdo e com pretensdes
globais. A periodizagdo (escravidao, feudalismo, capitalismo) de Marx e do
marxismo, ainda que nao seja aceita dessa forma, é uma teoria de longa
duracdo. Se bem que as no¢des de infra-estrutura e de superestrutura parecam
incapazes de dar conta da complexidade de relagbes entre os diversos niveis
de realidades historicas, elas decorrem de um apelo a nogdo de estrutura, que
representa uma tendéncia essencial da histéria nova.®*°

Logo, ndo é no curto prazo que se resume a histdria, mas também no longo tempo. Os
exemplos acima parecem dar conta de maneira satisfatoria desta nocdo. Devemos também
atentar para o termo “estrutura”, usado por Jacques Le Goff e transcrito na citacdo logo acima.
O conceito de estruturas, conforme usado por historiadores das mentalidades, também se
aplica ao que intentamos desvelar no presente estudo. Krzysztof Pomian, ao comentar

Fernand Braudel, se refere a estruturas da seguinte forma:

8% |LE GOFF, 1993, p. 45.
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[...] Fernand Braudel mostra que a historia, longe de encerrar-se no estudo
dos acontecimentos, ndo apenas é capaz de individuar as estruturas, como
deve se interessar em primeiro lugar por essa tarefa. No decorrer dessa
demonstracdo, também precisa o sentido que os historiadores ddo a propria

palavra estrutura [...]**".

Percebemos que a histéria ndo se encerra nos acontecimentos, devemos, para

compreendé-la, entender primeiramente suas estruturas, sendo esta a primeira tarefa do

historiador. Fernand Braudel entdo define estrutura;

Prossegue Braudel:

Por estrutura, os observadores do social entendem uma organizagdo, uma
coeréncia, relacdes bastante fixas entre realidades e massas sociais. Para nos
historiadores, uma estrutura é, sem davida, articulagdo, arquitetura, porém,
mais ainda, uma realidade em que o tempo gasta mal e veicula mui
lentamente.?*®

Certas estruturas, vivendo muito tempo, tornam-se elementos estaveis de uma
infinidade de geracBes: atravancam a histéria, incomodam-na, portanto,
comandam-lhe o escoamento. [..] Mas todas sdo, a0 mesmo tempo,
sustentdculos e obstaculos. Obstaculos assinalam-se como limites
(envolventes, no sentido matemaético), dos quais 0 homem e suas experiéncias
praticamente ndo podem libertar-se. Pensai na dificuldade de quebrar certos
quadros geograficos, certas realidades biolégicas, certos limites da
profundidade, até mesmo estas ou aquelas coer¢des espirituais: 0s quadros
mentais também s&o prisdes de longa durag&o.®*

Devemos tecer algumas consideracdes sobre o que foi exposto logo acima. A nocgéo

de estruturas € fundamental para a devida compreensdo da origem do paradigma igualitario

presente nas democracias ocidentais, se considerarmos a origem dessas referidas relacdes

através dos séculos e verificarmos que tais relacfes possuem raizes antigas, enraizadas em seu

“pordo”, enlagadas em visdes de mundo, cristalizadas em ideologias. Braudel considera uma

estrutura como uma organizagdo, uma coeréncia com relacdes bastante fixas entre realidades e

massas socias. Porém, que se veiculam muito lentamente. Isso vai ao encontro do que ja foi

87 POMIAN, Krzysztof. A Histéria das Estruturas. In: LE GOFF, Jacques. A Histéria Nova. S&o Paulo: Martins

Fontes, 1993. p. 97-98.

88 BRAUDEL, Fernand. Escritos Sobre a Histéria. S&o Paulo: Perspectiva, 2005. p. 49.

89 BRAUDEL, 2005, p. 50.



257

dito aqui sobre mentalidades. Além disso, Braudel coloca que as estruturas podem se tornar
elementos estaveis de uma infinidade de geracGes, que atravancam, porém, comandam o
desenrolar da historia. Braudel ressalta a dificuldade de romper os conceitos estruturais e
assinala que os seres humanos e suas experiéncias praticamente ndo podem se libertar desses
limites estruturais. Isso ndo se aplica apenas a questdes econdmicas, geogréaficas ou de
cotidiano, as questbes estruturais ndo estdo presas apenas a fatores climéaticos ou
demograficos que influenciam a vida de populagdes, mas também, como assinalou Braudel, as
coercBes espirituais € a quadros mentais, que também sdo prisdes de longa duracéo.
Lembramos aqui que concepcdes religiosas, filosoficas e ideoldgicas também podem ser
consideradas como mentalidades e ser compreendidas na longa duracdo. Assim como as
ideologias, as estruturas podem ser formadas por mentalidades, e ambas sdo entendidas no
longo tempo. Braudel também considera as estruturas um elemento invariante durante
séculos®. Isso ndo significa que ndo exista mudanca, mas significa que a mudanca ocorre de
forma lenta. Parece claro que as concepc¢des secularizadas de mundo, especialmente no
Ocidente, ndo se formaram da noite para o dia, mas através de um longo processo, tendo
como suas sementes ideais arraigados na cultura judaico-cristd. Um processo de longa

duracéo.

Declara Pomian:

No entanto, para um historiador, uma estrutura ndo é apenas um conjunto
coerente de elementos, no qual a transformacdo de um sO deles acaba
provocando a de todos os outros. De fato, tal conjunto sé lhe interessa se
ainda satisfazer a outras condi¢des. Em particular ele deve se manter durante
um periodo plurissecular, deve ser um fendmeno de longa duracéo.®*

Dentro da cultura cristd, estruturas se mantiveram por um periodo plurissecular,
podendo ser consideradas na longa duracdo. Constatamos portanto, que existe uma ligacao
profunda entre o conceito de estrutura e o de longa duracdo. Mas também, que o estudo em
questdo parece se enquadrar de maneira adequada na nocdo de estrutura, pois se trata de um
fendmeno estrutural, fundamentado em mentalidades, cristalizado em ideologias,

sobrevivendo até a época moderna. Comentando uma frase de Marx, Michel Vovelle afirma:

80 BRAUDEL, 2005, p. 50.
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[...] longa duragdo de uma histdria social definida como inconsciente, no
sentido em que Marx escreve que “os homens fazem a Historia, mas ignoram
que a fazem”. A Historia inconsciente, para ele, ¢ precisamente aquela que se
situa na longa duracdo, atras da crosta dos acontecimentos visiveis demais, e
que é possivel se organizar em estruturas sucessivas, onde se articulam os
elementos complementares de um sistema.®*?

A “inconsci€ncia” ou “inconsciente” tantas vezes citada aqui, com relacdo a questio
das mentalidades na historia ndo precisa ser confundida com ignorancia. Tal conceito deve
estar acompanhado do entendimento dos elementos estruturais que formam os elementos
estaveis que vdo perdurar por séculos, que estardo atras da crosta de elementos visiveis, mas
que vdo comandar o desenrolar dos acontecimentos. Por tras dos acontecimentos, percebemos
suas raizes. Por tras da crosta verificamos suas estruturas intangiveis e enraizadas, suas
mentalidades e permanéncias. De visdes de mundo enraizadas na Antiguidade e na Idade
Média, observamos se cristalizar na chamada Modernidade a critica ao Estado, trazendo as
contradicdes de suas relacdes com o Estado enraizadas em seu “porao”. A chamada
“inconsciéncia” ou “inconsciente” pode estar relacionada aos motivos, as razdes pelas quais
estas visdes de mundo, aplicadas as relacbes entre Estado e Cristandade, sobreviveram
durante séculos, com suas contradicdes vistas em épocas passadas, sendo aqui vistas numa
época diferente. Salvaguardando os devidos tempos historicos entre as épocas elencadas neste
estudo, nos parece claro que, além das naturais disputas de interesses politicos envolvidos,
existem nas ideias igualitarias algo mais: uma disputa entre visdes de mundo opostas, entre
mentalidades distintas, entre projetos sociais diferentes, entre formas de pensar, cristalizadas
em ideologias, que se excluiam, e que estas mentalidades cristalizadas em ideologias vém de
mentalidades e estruturas que permaneceram na longa duracdo. Esse jogo dialético parecia
possuir algo além das disputas de poder, parecia ter algo a ser compreendido além da crosta
dos acontecimentos visiveis: mentalidades diferentes. A estranha dialética de forcas
envolvidas, entre uma ideologia revolucionaria e igualitaria que ndo se submete ao Estado,
indubitavelmente parece ter raizes muito anteriores a Modernidade.

Mas devemos procurar quais mentalidades e estruturas chegaram até a Modernidade
sobrevivendo na longa duracdo. O que estava enraizado na visdao de mundo da Cristandade
ocidental que a levou a desenvolver parametros ideoldgicos igualitarios? Quais eram as
resisténcias e as mentalidades cristalizadas em ideologias que permaneceram na historia das
visdes de mundo dentro da Cristandade? A resposta parece em processos de secularizacao,

quando ideias religiosas se tornam laicas e passam a fazer parte das estruturas politicas e

82 \VOVELLE, 2004, p. 262.
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ideoldgicas de uma sociedade. Esse parece ser o caso da origem dos ideais igualitarios das

sociedades ocidentais que nasceram dentro da cultura judaico-cristé.

4.3 Cultura Crista, Secularizagéo e Filosofia Contemporanea

Um indicio da importancia da cultura religiosa no pensamento ocidental pode ser o
atual interesse pela teologia como ciéncia. Segundo Creston Davis:

Se o teoldgico foi marginalizado na era da modernidade secular ocidental,
agora ele voltou com toda a forca. A teologia esta reconfigurando a propria
composicdo das humanidades em geral, e disciplinas como filosofia, ciéncia
politica, literatura, histéria, psicanalise e, em particular, teoria critica sentem
0 impacto desse retorno.®>

As razdes apresentadas por Creston Davis para a crescente influéncia da teologia nas
ciéncias humanas em geral na atualidade sdo eminentemente ligadas a politica. Davis afirma
que das diversas explicacbes para este fendmeno, uma delas se destaca: o colapso do
comunismo no final dos anos 1980 e inicio dos anos 1990 e a expansdo mundial do
capitalismo sob a bandeira do império global americano®*. Creston Davis prossegue na
explicacdo do principal motivo da teologia ter penetrado as ciéncias humanas e despertado o

interesse dos cientistas da area. De acordo com ele:

Em resposta ao advento desse niilismo capitalista, 0 pensamento — o ato de
pensar — foi obrigado a encontrar um novo caminho adiante, uma nova fonte
de esperanca. Ele teve de apelar a uma tradicdo que poderia resistir a
hegemonia do capitalismo e seu pressuposto — a vontade de poder individual.
Os pensadores da resisténcia & depredacdo capitalista ndo podiam mais
recorrer & tradicdo marxista leninista, ainda mais enquanto a histéria do
marxismo realmente existente se desdobrava diante da for¢a destruidora do
capitalismo. Esse caminho foi a abertura para o teol6gico.®*

83 DAVIS, Creston. In: ZIZEK, Slavoj. MILBANK, John. A Monstruosidade de Cristo: paradoxo ou dialética?
Sao Paulo: Trés Estrelas, 2014. p. 7.

8% DAVIS. In: ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 7.

85 DAVIS. In: ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 7.
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Notamos em Davis a nocéo da tradicdo religiosa como capaz de resistir & hegemonia
do sistema capitalista, além da configuragdo marcantemente politica dada por ele a essa
cultura. Caso o pensamento religioso, representado pelo teoldgico, realmente seja uma forca
capaz de resistir a hegemonia do sistema dominante, serda uma grande evidéncia das

imbricagdes politicas do pensamento judaico-cristao.

O retorno da teologia, conforme denominado por Davis, demonstra que a assim
chamada Modernidade ndo deve ser considerada a aurora da civilizacdo ocidental. Antes do
seu surgimento, a civilizagdo passou por um longo processo de experiéncias. Enrique Dussel

afirma, ao discorrer sobre a origem do mundo moderno:

[...] para o grego o ser cosmico é eterno e divino. Para o judeu-cristdo o
mundo é compreendido como criado e ai muda tudo. [...] Se este cosmos é
divino, os cristdos o tornam profano, o dessacralizam. A lua deixa de ser
deusa para transformar-se no astro criado para o servico do homem. O
mesmo se da com o sol, a terra, os astros, o imperador... Essa dessacralizacdo
é o aparecimento do mundo moderno, 0 nosso. O homem jamais teria
chegado a lua se ndo tivesse havido essa revolucdo tecnoldgica. Essa
revolucdo, fundamental para a humanidade, foi feita por aqueles cristdos
perseguidos no século Il, época, pois, sumamente importante e que teriamos
de voltar a estudar com muita atencéo, ja que € possivel que nos encontremos
numa situaco semelhante.®°

Para Dussel, conforme citado acima, foram os cristdos que dessacralizaram o mundo, e
tornaram o mundo moderno possivel. Ao transformar de forma radical o paradigma de um
mundo pagdo divinizado, foi possivel questiona-lo, analisa-lo e disseca-lo de maneira radical
e profunda. O fendmeno cultural da Modernidade possivelmente ndo teria existido num
mundo sacralizado como o pagdo. Torna-se facil compreender este principio na medida em
que de acordo com a visdo judaico-cristd, apenas Deus € divino, ndo sua criacdo. Seguindo
essa linha de raciocinio, os principios igualitarios do Cristianismo paulino podem ter chegado
até n6és num processo de secularizagdo. O proprio conceito de utopia social poderia ser sob
esta perspectiva, uma secularizacdo de um conceito desenvolvido a partir do Judaismo e
radicalizado no Cristianismo.

Estas consideracbes podem possuir fundamentacdo historiografica e teoldgica reais,
principalmente se verificarmos que a utopia esta dentro da escatologia do Cristianismo. De

acordo com Wanderley Pereira da Rosa: “Contudo, um pouco de utopia ndo nos fara mal,

86 DUSSEL, 1984, p. 50.
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sendo a utopia elemento constituinte da escatologia crista”.®*’ Wanderley Pereira da Rosa
também coloca que dentro da concepgdo escatolégica hebraica a salvagdo ndo é uma salvagéo
da alma, individualista, mas uma participacdo histérica do Reino de Deus no mundo, e que
essa concepcao escatoldgica de salvacdo convida para uma participacdo social e politica
ativa®®. Talvez possamos nos atrever a afirmar que a escatologia cristd é a mée das utopias.
Essa secularizacéo de utopias pode apontar para permanéncias, que podem estar ancoradas em
mentalidades.

Dussel aponta a dessacralizagdo imposta ao mundo pelo pensamento judaico-cristéo
como responsavel pelas sementes que possibilitaram as revolucbes tecnoldgicas. Porém, a
dessacralizacdo promovida pela cultura judaico-cristd pode ter ido muito além. Encontramos
em Slavoj Zizek indicagdes de que o Cristianismo estd na origem do mundo moderno,
inclusive de forma paradoxal na negacéo do divino e do transcendente. Sobre Zizek, afirma-se

na edicdo de uma de suas obras:

Em A monstruosidade de Cristo, com a verve habitual, Zizek trafega entre
Hegel e Chesterton, Lacan e Hitchcock, para tentar sepultar novamente o
delirio de Deus. Mas ele ndo o faz, porém, a maneira de um Richard
Dawkins. Na sua leitura dialética e materialista, o cristianismo traz em si
mesmo o germe da negacdo de toda transcendéncia, pois a implicacao radical
do evento “monstruoso” da encarnagdo de Deus num individuo humano ¢ o
“apocalipse” do proprio divino.**

Aqui, Slavoj Zizek parece ir ao encontro de Enrique Dussel, no sentido do
Cristianismo ter inaugurado a dessacralizacdo do mundo. Essa dessacralizacdo conforme
Dussel leva a negacao da transcendéncia colocada por Zizek. Dentro dessa linha de raciocinio,
0 mundo moderno traz a marca do Cristianismo, o que inclui a contestacdo dele préprio e de
seus valores. A negacdo do Cristianismo e de seus valores no mundo moderno pode ser,
paradoxalmente, a sua prépria afirmacédo, se entendermos a citada convergéncia entre Dussel
e Zizek. Ao longo de séculos, os aspectos revolucionarios do Cristianismo primitivo podem
ter possibilitado, sob uma perspectiva de permanéncias e longa duracéo, uma secularizacdo de
seus paradigmas, e é possivel que ai esteja, nos paradigmas do Cristianismo, a origem da

Modernidade e da Contemporaneidade. Dentro deste escopo, o Cristianismo € em si proprio

87 ROSA, Wanderley Pereira da. O Dualismo na Teologia Crist: a deformagéo da antropologia biblica e suas
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89 71ZEK, Slavoj. MILBANK, John. A Monstruosidade de Cristo: paradoxo ou dialética? Sdo Paulo: Trés
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revolucionario. Citando G. K. Chesterton, Slavoj Zizek coloca que a Cristandade ¢
terrivelmente revoluciondria, pois o Cristianismo € a unica religido do mundo capaz de sentir
que a onipoténcia de Deus o tornava incompleto e apenas o Cristianismo sentiu que Deus,
para ser totalmente Deus, deve ser rebelde como rei®®. De acordo com esse parametro, Deus,

1 . ‘.
861, Assim, para Chesterton, conforme Zizek, o

no mistério da Paixdo, sentiu agonia e duvida
Cristianismo é uma religido na qual Deus, por um instante, passa a impresséo de ser ateu®®?.
Desta forma, o proprio ateismo teria o Cristianismo na sua esséncia. Para Zizek: “Na forma
comum de ateismo, Deus morre para 0os homens que deixaram de acreditar nele, no
cristianismo, Deus morre para si mesmo.”%%

Esse é apenas um exemplo de como ideias secularizadas podem possuir raizes no
Cristianismo. Paradoxalmente, o prdprio ateismo e a davida, paradigmas de revolucionarios
da Modernidade, podem ter suas origens na cultura cristd. Embora o presente estudo tenha
como objetivo investigar as raizes do pensamento igualitario e da critica ao Estado presentes
na cultura ocidental, o caso do ateismo pode nos servir como exemplo da apropriacdo de
conceitos religiosos na cultura secular. Zizek prossegue, explicando como o ateismo pode

possuir raizes religiosas. Segundo ele:

Peter Sloterdijk estava certo quando notou que todo ateismo carrega a marca
da religido a partir da qual aquele surgiu por meio da negagdo desta: h4 um
ateismo especifico do Esclarecimento judaico praticado por grandes figuras
judaicas, de Espinosa a Freud; ha um ateismo protestante da responsabilidade
auténtica e da assungéo do préprio destino pela percepcédo aflita de que ndo
h& garantia de sucesso exterior [...]; ha um ateismo mugulmano [...] etc. Uma
vez que as religides continuam sendo religides, ndo existe paz ecuménica
entre elas — uma paz deste tipo sé pode se desenvolver através de seus duplos
ateistas.®®*

A reflexdo filosofica de Zizek, embora paradoxal, ¢ carregada de sentido, no sentido
do ateismo surgir a partir da negacdo da religido, e a partir dai carregar sua marca. Porém,

Slavoj Zizek vé no Cristianismo algo além. De acordo com ele:

80 717EK; MILBANK, 2014, p. 68. Apud: CHESTERTON, G. K. Ortodoxia. S&0 Paulo: Mundo Crist&o, 2008.
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O cristianismo, no entanto, € uma excegdo nesse aspecto: ele representa a
reversdo reflexiva da divida ateista para o proprio Deus. Em seu “Pai, porque
me abandonaste?”, Cristo comete o que, para um cristdo, ¢ o pecado
supremo: ele vacila em sua Fé. Enquanto em todas as outras religides ha
pessoas que ndo acreditam em Deus, é somente no cristianismo que Deus nao
acredita nele mesmo.®®®

Independentemente das implicacBes exegéticas e hermenéuticas que podem ser
desenvolvidas a partir da reflexdo filosofica de Zizek, podemos encontrar na sua apropriagdo
dois elementos que podem confirmar a tese de que o Cristianismo € terrivelmente
revolucionario. Embora existam véarios ateismos, apenas no Cristianismo Deus aparentemente
duvida de si, mesmo que por um breve instante, vivendo a natureza humana em toda a sua
plenitude. Dentro deste parametro, o ateismo nas sociedades cristas talvez possua, além de um
vies mais profundo, uma raiz profundamente cristd, encontrando nos canones religiosos uma
espécie de uncdo da davida. Além disso, a duvida por si s6 parece estar presente na raiz da
cultura religiosa de matriz cristd, visto que Cristo, o proprio Deus transformado em ser
humano, teve seu momento de divida. Uma visdo aparentemente paradoxal pode nos levar a
pensar se a religido da fé também néo € a religido da davida? Se assim for, a secularizacéo, ao
marcar seus paradigmas pela davida, possui em si 0 germe da filosofia cristd, visto ser o
Cristianismo a unica religido onde Deus, feito homem, experimentou a davida e questionou.
Dentro de parametros de estruturas preservadas em um nao consciente coletivo, conforme
anteriormente discutido no presente estudo, tal reflexdo parece pertinente.

Slavoj Zizek prossegue, discorrendo sobre a unidade dos opostos e seus paradoxos.

Para ele:

Colocando de forma ainda mais incisiva: Deus ndo € apenas a “unidade dos
opostos” no sentido (pagdo) de manter um equilibrio entre os principios
cdsmicos opostos, alterando o significado para seu oposto quando um polo se
fortalece demais; Deus ndo € apenas a “unidade dos opostos” no sentido de
um polo (do Bem) que engloba seu oposto, usando o mal, a luta e a diferenca
em geral, como meio para atingir a harmonia e a riqueza do Todo; também
ndo basta dizer que ele é a “unidade dos opostos” no sentido de ser, ele
mesmo, “dividido” entre forgas opostas.®®®

Conclui o filésofo:

Hegel fala de algo muito mais radical: a “unidade dos opostos” significa que,
em um curto-circuito autorreflexivo, Deus incide em sua propria criacdo; que,
como serpente proverbial, ele engole a propria cauda. Em suma, a “unidade

%% ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 69.
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dos opostos” ndo significa que Deus joga consigo mesmo o jogo da (auto)
alienacdo, permitindo que a oposicdo do mal com o intuito de superéa-la e
assim afirmar sua for¢a moral etc.; significa que “Deus” ¢ uma mascara (uma
caricf?st;lra) de “Demoénio”, que a diferenca entre Bem e Mal ¢ interna ao
Mal.

Caso a linha de raciocinio seguida por Zizek estiver correta e puder ser aplicada a
teologia cristd, encontrariamos ai um paradoxo entre “bem” e “mal”. Citando um romance de
Chesterton, O Homem Que Foi Quinta-Feira, Zizek faz uma anélise onde, no romance, Deus
é a0 mesmo tempo um grande policial que tenta desmontar uma poderosa organizacdo
anarquista, e a0 mesmo tempo o lider desta organizacdo que tenta combater®®. Deus é entdo
apreendido, na andlise de Zizek, ndo como um Uno puro e elevado acima de todos os
conflitos, mas como uma absoluta divisdo de si, bem como um caso exemplar da relacéo
dialética entre o universal e o particular®®. Slavoj Zizek usa um exemplo social para

fundamentar sua reflexdo. De acordo com Zizek:

Essa identidade chestertoniana entre o0 bom Senhor e 0 Rebelde anarquista é a
légica do carnaval social levada ao extremo da autorreflexdo: os rompantes
anarquistas ndo sdo uma transgressdao da Lei e da Ordem; nas nossas
sociedades, 0 anarquismo ja estd no poder, ele usa a méascara da Lei e da
Ordem — nossa Justica € uma caricatura da Justica, o espetaculo da Lei e da
Ordem é um carnaval obsceno [...].5"°

Tal reflexao refor¢a o ponto tratado anteriormente. Zizek continua a discorrer sobre a

relacdo paradoxal entre Cristianismo e ateismo, afirmando que:

Podemos argumentar que o ateismo s6 é verdadeiramente pensavel dentro do
monoteismo: € essa a reducdo de muitos (deuses) a um (Deus) que nos
permite confrontar diretamente o Um e o Zero [...]. Esse fato foi notado
muitas vezes, mas, em geral, foi tomado como prova de que 0 ateismo nédo
consegue se sustentar sobre os préprios pés, que sO consegue vegetar na
sombra do monoteismo cristdo [...].5"
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Num primeiro momento, o paradoxo filosofico proposto por Zizek, no qual Deus, por
um momento duvida de si mesmo, parece “absolver” a humanidade do suposto pecado da
davida, dando a faculdade humana de questionar e duvidar uma dignidade impar. Num
paradigma de ndo consciente coletivo, tal perspectiva pode ter sido apreendida na sociedade
europeia de matriz cultural cristd dentro de uma perspectiva que, ao longo dos séculos, levou
tal sociedade a desenvolver os diferentes matizes do Iluminismo, numa perspectiva
dramaticamente questionadora. Se Deus duvidou e analisando de acordo com o angulo
proposto por Zizek, a semente da davida pode ter sido absorvida pela civilizagdo judaico-
cristd europeia de forma a estar no seu amago. Seguindo tal linha de raciocinio, 0s
movimentos e ideias seculares que apareceram na Modernidade surgiram numa civilizagdo
eminentemente cristd ndo por mero acaso, mas porque as condigdes filosoficas e culturais que
possibilitaram a ecloséo de tais movimentos ja estavam propostas, nas raizes da cultura crista.
A duvida emancipadora fora experimentada pelo proprio Deus, conforme a reflexéo de Slavoj
Zizek, e isso coloca a teologia cristd numa posicdo impar, pois dentro de tal proposi¢do nio
apenas o ateismo estaria vinculado ao Cristianismo, mas todo um universo de ideias e
movimentos seculares, ateus ou néo.

Citando John Gray, Slavoj Zizek afirma que “os ateus dizem querer um mundo
secular, mas um mundo definido pela auséncia do deus dos cristdos continua sendo um
mundo cristdo. O secularismo é como a castidade, uma condi¢cdo definida por aquilo que
nega.”®’? Tal paradigma coloca o secularismo intrinsecamente conectado & cultura crist3,
estando ambos paradigmaticamente arraigados.

Porém, Zizek procura aprofundar o argumento, colocando que o proprio monoteismo

prefigura o ateismo dentro do campo da religi&o®'®. Para o filésofo:

Se a afinidade entre monoteismo e ateismo demonstrar ndo que o ateismo
depende do monoteismo, mas que o proprio monoteismo prefigura o ateismo
dentro do campo da religido? — seu Deus é, desde o inicio (judaico), um deus
morto, em claro contraste com os deuses pagdos que irradiam a vitalidade
cdsmica. Uma vez que o axioma verdadeiramente materialista é a afirmacéo
da multiplicidade primordial, o Um que precede essa multiplicidade s6 pode
ser o proprio zero. N&o surpreende, entdo, que somente no cristianismo —
como Unico monoteismo verdadeiramente logico — Deus se transforme
momentaneamente em ateu.®’*

%2 GRAY, John. Straw Dogs. Londres: Granta, 2003. p. 126-127. In: ZIZEK; MILBANK, 2014. p. 134.
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Slavoj Zizek prossegue na explica¢do do motivo do monoteismo prefigurar o ateismo.

De acordo com ele:

Entdo, quando Gray diz que o “ateismo contemporaneo é uma heresia crista
diferente das heresias anteriores principalmente em sua crueza intelectual”,
devemos aceitar tal declaracdo, porém interpretando-a na linha da reversdo
hegeliana entre sujeito e predicado, ou entre género e espécie: o ateismo
contemporaneo & uma espécie herética do cristianismo que redefine
retroativamente seu proprio género, pondo-0 como Seu proprio
pressuposto.®”

Se o monoteismo prefigura o ateismo dentro do campo da religido, conforme Zizek,
nada mais natural que uma civilizacdo tdo marcada pela cultura cristd em sua origem, como a
cultura ocidental, desenvolver tantas correntes de pensamento laico e secular. Zizek
fundamenta o pressuposto citado acima discorrendo sobre a teologia da morte de Deus,
afirmando que “a teologia da morte-de-Deus” marca 0 momento em que a Unica maneira de
manter viva sua verdade era por meio da heresia materialista da cisdo de seu cadaver
principal®’®.
A questdo do ateismo prefigurado dentro do campo da religido nos leva a outro
paradigma: o da insurreicdo. Comentando sobre a critica de Nietzsche sobre o suposto
derrotismo da cruz, Vitor Westhelle afirma: “Como uma resposta ao dolorismo ou a critica
inspirada por Nietzsche da cruz como derrotismo, temos o que poderia ser chamado de
argumento praxiologico. Este é outro grande movimento de recuperacdo da teologia da
cruz.”®”’ Segundo Westhelle, tal argumento parte da critica de Marx contra Hegel®’®.

Prossegue Vitor Westhelle:

Marx, de fato, antecipa uma resposta a Nietzsche. Sua resposta teria sido a
ndo aceitagdo do sofrimento, o qual Hegel racionalizou e Nietzsche apenas
denunciou, seja na doutrina da igreja ou em sistemas filosoficos. Para Marx,
havia uma alternativa prometeica: insurreicao! A histdria ndo estava fechada.
O que pode ser imaginado pode ser feito. Levou mais de um século para os/as
tedlogos/as apoderarem-se da ideia. A ressurreicdo de Jesus foi uma
insurreicdo! Ela questionou as leis empedernidas do mundo a tal ponto que
inclusive o dltimo inimigo invencivel — a morte — é superado. E se a
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ressurreicdo foi uma insurreicdo, entdo as insurreicdes sdo ressurreicoes.
Aqui a teologia também responde a Marx, radicalizando sua afirmagao.®’

Neste breve didlogo entre teologia e marxismo, onde o dogma da ressurreicdo é
apropriado como insurreicdo e a reciproca é verdadeira, no sentido das insurreicdes serem
também, figurativamente, ressurrei¢es, nos é mostrado que o dogma da cruz ndo precisa ser
uma aceitagdo técita do sofrimento, mas, ao contrério, demonstra na ressurreicdo a
inconformidade, a ndo aceitacdo, ou seja, a insurrei¢do contra o sofrimento. Lembramos aqui
que o termo “insurrei¢do” permanece carregado de inconformismo politico e social. Neste
caso, 0 suposto conformismo da cruz se transforma em inconformismo, ou insurreicao.

No debate entre o filésofo Slavoj Zizek e o tedlogo John Milbank, nos interessam
algumas apropriagdes de Milbank sobre alguns pressupostos de Zizek. Sobre Zizek, discorre

Milbank:

Em um sentido importante, ele presta um testemunho tecnolégico. Em
primeiro lugar, um testemunho a natureza da modernidade e da pds-
modernidade. Zizek insiste que o que a pés-modernidade incorpora nio passa
da extremidade da modernidade, tratando-se de uma perspectiva tragica, e
ndo superficialmente jubilosa. Em segundo lugar, por consequéncia disso, ele
também insiste que essa ultramodernidade é pos-metafisica somente na
medida em que continua sendo a consumacdo da metafisica hum sentido
hegeliano, e ndo heideggeriano. Em terceiro lugar, ele insiste que, se a
modernidade é hegeliana, entdo ela também §é, inelutavelmente, ocidental,

europeia e crist.®®°

Prossegue o tedlogo John Milbank:

Essa modernidade ele defende (de maneira correta, algumas vezes) e,
portanto, em quarto lugar, insiste que o projeto universalista do Ocidente, o
qual jamais deveriamos abandonar, é também um projeto cristdo. Em quinto
lugar, ele associa, de forma apropriada, a modernidade a um conjunto de
mutacdes no entendimento ocidental do cristianismo, o que tem a ver com
legados diferentes, porém interconectados, de Eckhart, Lutero e Boehme, mas
também com o legado bem diferente do scotismo e do voluntarismo-
nominalismo.®**

Algumas das consideracdes de Milbank sdo pertinentes para este estudo, sobretudo no

tocante a ligacdo intrinseca e inequivoca da cultura cristd com a cultura ocidental. Se a
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Modernidade ¢ hegeliana, conforme as apropriagdes de Milbank sobre a reflexdo de Zizek, e,
sobretudo cristd, tém o Cristianismo, em sua esséncia, amalgamado a Modernidade, sendo a
Modernidade e seu antropocentrismo ndo um rompimento abrupto e radical com o
teocentrismo medieval, mas uma espécie de consequéncia deste Ultimo, pois nasce a partir
deste medievo teocéntrico e profundamente cristdo. Além disso, sendo o projeto universalista
do Ocidente, sobretudo cristdo e mais ainda, a Modernidade como um conjunto de mutacdes
no entendimento ocidental do Cristianismo, as ideias seculares da Modernidade nascem de um
arcabouco teoldgico, sendo que muito do que temos na Modernidade sdo ideias secularizadas
surgidas na teologia cristd. Milbank prossegue, discorrendo sobre a légica universal ateista

presente em Zizek, logica esta articulada pelo Cristianismo. De acordo com Milbank:

Mas, em sexto lugar, Zizek argumenta que a legitimidade da Idade Moderna
deve ser a legitimidade do ateismo cristdo, e que, quando apreendida,
podemos articular melhor um materialismo marxista e a verdadeira natureza
de uma critica sobre a fase capitalista da modernidade. E nesse ponto que
quero deixar registrada uma leve discordancia. No projeto de Zizek, ¢ irénico
que ele insista que o cristianismo articule sozinho uma Idgica universal, mas
o faca de modo ateista.®*

Milbank afirma que a ideia desta logica universal deve ser teista, deve defender a
crenca numa deidade transcendente®®®. Todavia, independentemente das discordancias entre
Milbank e Zizek, parece claro que tal l6gica universal possui raizes cristds, seja no seu
aspecto teista, defendido por Milbank, ou no seu paradoxo interligado ateista, defendido por
Zizek. Porém, é digno de reflexdo notar em Zizek a capacidade de o Cristianismo articular, a
partir do ateismo cristdo, a verdadeira natureza de uma critica sobre a fase capitalista da
Modernidade. Como se a dialética materialista, defendida por ele, fosse paradoxalmente uma
estrutura paradigmatica calcada na cultura cristd, porém despida de seu aspecto teista e

transcendente. Sobre as origens cristds e medievais da Modernidade, Milbank afirma:

Pode-se dizer que o mesmo modo de “laicizag¢do pia”, também era desejado
na ldade Média — com diferentes énfases — pelos proto-humanistas Dante e
Eckhart. No segundo caso, vé-se com clareza elementos extremamente
“modernos”, de interesse pela importancia da vida pratica e cotidiana, pelo
tratamento igual a todos os seres humanos, incluindo mulheres, e pela prética
de um amor abnegado que ndo abandona as preocupacdes com a justica. Por
que ndo ¢ legitimo imaginar “outra” modernidade cristd que seria ligada ao

%92 ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 144.
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encorajamento universal da abertura mistica e da produtividade, em vez da
separagdo entre uma fé retérica e uma razao instrumentalizadora?®*

Portanto, vé-se ainda na Idade Média um processo definido por Milbank como
“laicizacdo pia”, o que inclui elementos cuja origem ¢ atribuida pelo senso comum e parte da
intelectualidade ocidental como produtos de uma Modernidade, que abruptamente rompe com
0 Medievo, mas que de acordo com uma analise historica melhor aprofundada ja existiam
dentro da visdo de mundo eminentemente teocéntrica medieval. Dentro deste parametro
observamos Milbank citar a igualdade, na forma de tratamento igual a todos os seres
humanos, direitos das mulheres e preocupacdes com a justica. Nao podemos deixar de notar a
questdo do pensamento igualitario presente em intelectuais medievais, como 0s citados por
Milbank. Para Milbank, a cultura catélica romana, versdo do Cristianismo predominante na
Idade Média, ndo esta presa a processos estanques, mas admite desenvolvimentos. Segundo

ele:

N&o existe um depdsito histérico para a cultura catdlica, mesmo que haja
algumas épocas mais ou menos exemplares. Isso porque essa cultura sempre
esta gravida de novos desenvolvimentos verdadeiros, incluindo a producéo de
um sentido de liberdade e igualdade, fortemente presente em Eckhart. Sé
porque esses impulsos foram depois percebidos de maneira distorcida néo
quer dizer que a inteireza de tal percepgdo seja inauténtica. O cristianismo
deslocou o enfoque metafisico para a “personalidade” como realidade
derradeira, e o desdobramento dessa dindmica explode sem parar a partir do
Anno Domini [...].5%°

Tal perspectiva de liberdade e pensamento igualitario percebida na ldade Média em
pensadores cristdos, dentro da perspectiva da cultura catolica (e consequentemente cristd)
sempre gravida de desenvolvimentos verdadeiros, conforme Milbank parece estar
paradigmaticamente vinculada ndo apenas a origem das ideias igualitarias presentes nos
paradigmas da Modernidade e Contemporaneidade, mas, além disso, certamente possui
origem nos paradigmas igualitarios do Cristianismo primitivo. Ambas as perspectivas, tanto a
dos ideais medievais estarem vinculados as ideias que irdo florescer na Modernidade, como as
ideias igualitarias presentes na ldade Média possuirem sua fundamentacdo e origem no
Cristianismo primitivo e na cultura hebraica, sdo casos que podem ser elencados como

paradigmaticos em termos de permanéncias, estruturas, mentalidades e longa duracéo, onde

884 717EK; MILBANK, 2014, p. 150.
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conceitos mesmo que em desenvolvimento e adquirindo novas roupagens e contornos,
conservam sua esséncia sobrevivendo no ndo consciente coletivo.

Se em plena ldade Média, época marcada pelo teocentrismo cristdo, constatamos
desenvolvimentos verdadeiros na producdo de um sentido igualitario e libertéario, tais
principios s6 podem estar arraigados a cultura cristd. Nao é de surpreender tal perspectiva,
visto que a politica em Paulo de Tarso representou um paradigma revolucionario em termos
de Antiguidade, com sua perspectiva politica e social igualitaria e critica ao Estado. Assim
como o desenvolvimento dessa perspectiva na cultura cristd primitiva remete a cultura
igualitaria do Antigo Israel, o desenvolvimento da producdo de um sentido igualitario de
pensar, em plena Idade Média, remete ao Cristianismo primitivo. Estes aspectos podem ser
compreendidos dentro dos paradigmas de mentalidades, estruturas, permanéncias e longa
duracéo.

Além disso, a questdo da personalidade, evocada por Milbank, é digna de atencdo. No
Novo Testamento, em Lucas, capitulo 17, versiculo 20 e 21, o proprio Jesus afirma:

E interrogado pelos fariseus sobre quando haveria de vir o reino de Deus,
respondeu-lhes e disse: o reino de Deus ndo vem com aparéncia exterior.
Nem dirdo: Ei-lo aqui, ou, Ei-lo ali; porque eis que o reino de Deus esté entre

Vésl886

Tal perspectiva de rejeicdo da aparéncia exterior apontada por Cristo parece evocar
uma especie de interioridade, o que possivelmente vem ao encontro do que Milbank coloca
como personalidade. Tal aspecto sobre a perspectiva de interioridade do pensamento cristdo

pode ser mais bem esclarecido a partir de Alexandre Grandazzi. De acordo com Grandazzi:

Com o cristianismo, 0 homem antigo descobriu os horizontes da vida interior,
até entdo desconhecidos: nascia o sentimento de ser conhecido, amado e
ajudado como individuo, e ndo apenas em funcdo da posi¢do que ocupava em
uma sociedade desigual e socialmente parasitaria. O cristianismo trouxe algo
diferente do sistema ritual antigo. Era, ao mesmo tempo, uma prética cultual
e uma crenca baseada em uma escolha pessoal, em um relacionamento
pessoal com a divindade, em uma moral, em uma filosofia e em uma
sensibilidade préprias. A reunido de todos esses elementos em um mesmo

8% BIBLIA SAGRADA: Edicio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de

Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 106.
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sistema foi uma novidade que definiu, durante os séculos seguintes, o que
chamamos de religido.®®

Essa perspectiva de interiorizacdo pode ter dado ao Cristianismo nascente um
paradigma de direitos individuais que até entdo era inexistente no mundo antigo, socialmente
ancorado em estamentos sociais fixos. Dentro de um paradigma igualitario, conforme
predicado por Paulo de Tarso, havia a separacdo entre o espaco publico e privado, sendo a
interiorizacdo proposta pela ideologia cristd o principio da salvaguarda do privado contra o
abuso do publico, representado ndo apenas no pensamento igualitario, mas também na critica
contra o arbitrio do Estado, e estabelecendo limites para sua ac&o coercitiva. Tal perspectiva
se torna clara na objecdo dos cristdos primitivos a respeito de leis que feriam seus principios
de consciéncia.

John Milbank prossegue aprofundando a questdo. Para ele, a questdo do pessoal,
percebido por Grandazzi a partir da questdo da interiorizagdo, se torna uma emergéncia cada
vez maior a partir da Modernidade, e tal fenbmeno possui raizes na cultura cristd. De acordo
com isso, a luta pelos direitos individuais que emergem na Modernidade seriam
desdobramentos de uma chamada emergéncia do pessoal, conforme colocada por John
Milbank. Embora Milbank admita que os tedlogos em geral considerem a Modernidade
distorcida em termos cristdos, tal emergéncia teria suas sementes no Cristianismo. Afirma
Milbank:

Por mais que o tedlogo considere a modernidade como “distorcida” em
termos cristdos, a verdade é que a emergéncia cada vez maior do pessoal em
termos da busca pela liberdade de expressdo, libertagdo sexual, igualdade de
género e mobilidade social é inelutavelmente (como indica Zizek) um
fenémeno cristao.®®®

Tal emergéncia colocaria o Cristianismo na raiz da Modernidade, e as ideias da
Modernidade secularizada estariam intrincadas de conceitos cristdos secularizados e
laicizados. Nesse caso, 0 que conhecemos como pensamento igualitdrio na Modernidade
secular, seria um conceito (ou conjunto de conceitos) religioso secularizado. Mesmo que
Milbank admita que essa emergéncia seja invalidada pela negacdo de uma realidade

ontoldgica derradeira aberta ao pessoal (Milbank talvez esteja se referindo ao Transcendente,

%/GRANDAZZI, Alexandre. O Cristianismo Conquista o Império. In: Histéria Viva. Sio Paulo: Duetto
Editorial. Ano IX. N.°98. p. 41.
888 717EK; MILBANK, 2014, p. 151.
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ao Sagrado), o que nesse caso faz com que a personalidade se degenere numa banalidade
superficial manipulada pelas restricdes em massa®®, isso ndo invalida sua premissa original,
da emergéncia do pessoal, em termos de pensamento igualitario, liberdade, direitos humanos e
outras, ter origem na cultura cristd. Tal paradigma se torna praticamente um consenso ao
longo de seu debate com Slavoj Zizek.

Nesse debate, um ponto de convergéncia é levantado por Milbank quando este afirma
a respeito de seu interlocutor: “Zizek percebe corretamente que a justica e a verdade s6 foram
possiveis porque foi necessario que, primeiro, um homem fosse reconhecido como Deus. Ele
entende isso de maneira ainda mais clara que a maioria dos tedlogos contemporaneos”.?%
Podemos nos apropriar da declaracdo de Milbank, compreendendo-a no sentido do
Cristianismo ter elevado a condi¢cdo humana a um patamar de dignidade — através da natureza
humana e divina de Cristo —, de forma que o ser humano foi elevado a uma condi¢do
merecedora de justica, de forma que a emergéncia do pessoal acabou, numa perspectiva de
muito longa duragdo, se tornando uma marca das democracias ocidentais, mesmo sob a
camuflagem da secularizacao.

Zizek discorre sobre o ceticismo predominante, e cita 0 que ele chama de uma virada
pos-secular, onde a religido € vista como um lugar de resisténcia contra as alienacdes da

Modernidade ocidental. De acordo com ele:

E de fato verdade que o “ceticismo” agora predominante, sobre as narrativas
seculares do Esclarecimento é o anverso da virada “pds-secular” em que a
religido aparece como principal “lugar de resisténcia” contra as alienac¢des do
que é visto como modernidade singularmente ocidental. Aqui, a religido
representa uma crenga “auratica” em “Deus”, uma palavra que deveria ser
lida como destituida de qualquer status ontoteleol6gico positivo: Deus nédo é
mais o ser supremo que observa nosso destino, mas sim um nome para a
aberturé':l9 1radical, para a esperanca de mudanga, para a Alteridade sempre-por-
vir etc.

Aqui, Zizek admite uma virada pos-secular onde a religifo tem um papel de resisténcia
fundamental contra o que ele denomina “alienacdes da Modernidade ocidental”. Além disso,
também parece predicar uma espécie de “hiper-secularizagdo” da religido, quando procura
destituir o termo “Deus” de qualquer status ontoteleologico positivo e o reduz a um nome

para a abertura radical e outros conceitos seculares. Aqui, Zizek reafirma seu conceito de que

%% ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 151.
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0 ateismo possui sua origem na cultura cristd, mas, além disso, paradoxalmente se entende
que, independentemente das apropriacgdes filosoficas de Zizek a respeito da palavra “Deus”, a
secularizacdo de conceitos religiosos € uma realidade.

Citando John Caputo, Zizek considera logico acreditar que o Cristianismo possui um
compromisso fundamental com a liberdade, além disso, com a liberdade da ideia de verdade,
sendo que se existe uma verdade objetiva, alguém sempre tera mais posse dela do que os
outros, e por isso, estes encontram justificacdo para impor sua ideia de verdade sobre os
outros®®. Levando em consideracdo os processos de secularizacdo de ideias religiosas
descritos nesse estudo, ndo chega a surpreender a l6gica encontrada por Zizek em Caputo,
pois igualitarismo tem que vir acompanhada por ética e liberdade. Também ndo surpreende
que justamente no Ocidente cristdo, tenham florescido tantos movimentos, que, embora
divergentes ideologicamente, tenham se fundamentado na defesa do conceito de liberdade.

Evidentemente que, ndo estamos negando aqui fenémenos como a instrumentalizagao
de igrejas cristds pelo Estado com objetivos tirdnicos e opressivos. Tampouco tentando
idealizar ou romantizar as ideias da cultura judaico-cristd. Menos ainda, negando o
obscurantismo e o fanatismo de diferentes faccdes do Cristianismo através da historia. As
mazelas da histdria eclesiastica ndo podem ser negadas, nem tampouco pode ser negado 0 uso
instrumentalizado da religido cristd pelo Estado, ou pelas suas préprias organizacdes
eclesiasticas através dos tempos, seja em termos de dominio econdmico, politico, social,
cultural ou ideoldgico. O uso tiranico e opressivo da ideologia cristd (e de outras grandes
religibes), em varios momentos da histéria, infelizmente, € uma verdade que ndo pode ser
questionada.

Porém, também ndo é possivel que, fundamentados nas mazelas da historia
eclesiastica, se desenvolva um preconceito anticlerical que negue tanto a importancia da
cultura judaico-cristd na construcdo do Ocidente como sua contribuicdo no desenvolvimento
dos paradigmas igualitarios da sociedade ocidental. Afinal, a dialética ndo € uma via de méo
Gnica. As mazelas da historia das religides sdo uma realidade, porém, os principios
igualitarios do antigo Israel, preservados e ampliados pelo Cristianismo primitivo, também o
sdo, bem como a critica ao Estado presente tanto no antigo Israel como no Cristianismo
paulino.

Slavoj Zizek faz um comentario interessante sobre a questdo da justi¢a no julgamento

de Cristo, afirmando que Cristo ndo é mandado a morte pelo seu Pai, o0 Deus Todo-Poderoso,

82 CAPUTO, John. On Religion. Londres: Routledge, 2001. p. 37. Apud: ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 330.
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mas pelo Estado®®®. Podemos ao menos suspeitar, que a questdo do julgamento de Cristo, um
injusticado condenado a morte por um Estado opressor, numa conspira¢do tramada entre as
elites judaicas com a aprovacdo dos dominadores romanos, pode ter levado a Cristandade
através dos tempos — ou ao menos parte dela —, a desenvolver predicados de desconfianca
com relacdo aos poderes do Estado. Levando em consideracéo os postulamentos de critica ao
Estado presentes no antigo Israel, que sobreviveram no Cristianismo primitivo na longa
duracdo, ndao podemos descartar tal hipdtese. A paixdo, julgamento e morte de Cristo,
longamente encenada, contada e escrita através de séculos, pode ter, explicita ou
implicitamente, se tornado um paradigma e um simbolo contra a injustica perpetrada pelos
governos, através dos séculos, e ser um dos elementos que vinculam as origens da critica ao
Estado presente nas democracias ocidentais a uma origem crista.

De acordo com Slavoj Zizek: “Assim, uma vez que Jesus representa a Justica, isso
significa que a propria Justica é transgressora com relagéo a ordem social do Poder: Deus esta
do nosso lado contra as forcas deste mundo.”®* A partir dai, o Estado representaria a
injustica, sacrificando e matando um injusticado, o préprio Deus feito homem, que assume a
condicdo humana e a vive em toda sua plenitude, inclusive como injusticado e condenado.
Cristo entdo se torna um paradigma e um simbolo dos injusticados e torturados do mundo,
sacrificado pela corrupgéo e arbitrio autoritario de uma instituicdo humana, capaz de sacrificar
0 proprio divino. Entdo, nesse caso, as forcas desse mundo seriam malignas, e Deus estaria
contra elas. Nao nos surpreende que em plena Modernidade, séculos mais tarde, segundo Ana
Maria Bidegain, os jesuitas defendessem o “direito de resisténcia dos povos contra os
tiranos”, o que implica na justificagdo do tiranicidio, ou assassinato de tiranos, fundamentados
das ideias do tedlogo medieval Tomas de Aquino®®. A ligacdo entre Antiguidade, Idade
Média e Modernidade deve ser entendida sob uma perspectiva de mentalidades, permanéncias
e muito longa duracdo. Parece absolutamente claro que nem sempre a religido e a cultura
judaico-cristd foram instrumentalizadas pelo Estado e que seus expoentes foram doceis
marionetes sob o comando de tiranos ou tiranos eles mesmos. A Cristandade ndo pode ser
acusada disto de forma unilateral e simplista, ndo ao menos em sua totalidade.

N&o nos surpreende, portanto, que a filosofia contemporénea reassuma lacos
aparentemente perdidos com a teologia, e que tais lacos estejam de mados dadas com a historia.

A compreensdo do universo politico e sdcio-cultural mundial atual passa pelo entendimento

%% ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 360.
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dos processos de secularizacdo de ideias religiosas, como demonstrado no debate entre Slavoj
Zizek e John Milbank.

4.4 Cultura Crista, Secularizacao, Politica e Ideologia

A influéncia da secularizagdo na cultura ocidental se torna por demais vasta,
abarcando aspectos politicos, sociais, ideologicos e até mesmo juridicos. Podemos perceber
que os codigos juridicos ocidentais encerram em seus canones premissas adaptadas ou mesmo
desenvolvidas a partir da teologia, mesmo que tais adaptacfes e desenvolvimentos possam

passar despercebidos. O tedlogo e jurista Carl Schmitt afirma o que segue:

Todos os conceitos concisos da teoria do Estado moderno sdo conceitos
teolégicos secularizados. Ndo somente de acordo com seu desenvolvimento
histérico, porque ele foi transferido da teologia para a teoria do Estado, a
medida que o Deus onipotente tornou-se o legislador onipotente, mas,
também, na sua estrutura sistematica, cujo conhecimento é necessario para
uma anélise sociolégica desses conceitos.®*®

Carl Schmitt prossegue, usando como exemplo de sua premissa o estado de excecao:

O estado de exce¢do tem um significado an&logo para a jurisprudéncia, como
o milagre para a teologia. Somente com a consciéncia de tal posi¢do anéloga
pode ser reconhecido o desenvolvimento tomado pelas ideias filoséfico-
estatais nos Ultimos séculos, pois a ideia do Estado de Direito moderno
preocupa-se com o deismo, com uma teologia e metafisica que repele o
milagre do mundo e recusa o rompimento das leis naturais contido no
conceito de milagre, o qual institui uma exce¢do através de uma intervengao
direta, assim como a intervencdo direta do soberano na ordem juridica
vigente. O racionalismo do lluminismo repudiava o caso excepcional em toda
forma. A conviccdo teista dos escritores conservadores da contra-revolucéo
pode, portanto, tentar fundamentar, ideologicamente, com analogias de uma
teologia teista, a soberania pessoal do monarca.®®’

N&o apenas o direito e a teoria do Estado moderno bebem de fontes teoldgicas,
conforme Carl Schmitt. Encontramos exemplos de conceitos teoldgicos secularizados em

diversos setores da vida moderna, o que inclui ideias politicas e ideoldgicas. Este parece ser o

8% SCHMITT, Carl. Teologia Politica. Belo Horizonte: Del Rey, 2006. p. 35.
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caso do assim chamado socialismo cientifico, onde parecem existir paralelos entre sua
doutrina revolucionéria e alguns movimentos e crengas cristas.

A questdo da ligacdo entre a teologia cristd e o materialismo historico é evocada por
Slavoj Zizek, lembrando a frase de Walter Benjamin sobre a filosofia da historia, mesmo que

Zizek proponha sua inversdo. Segundo Zizek:

Hoje, quando a andlise do materialismo historico retrocede, sendo, de certo
modo, praticada clandestinamente e raramente designada pelo seu nome, e
guando assistimos a um prolongamento da dimensao teoldgica sob a forma
do movimento messianico da “pds-secularizagdo” da desconstrugdo, é tempo
de inverter a primeira tese de Walter Benjamin sobre a filosofia da histéria:
“marionete chamada teologia sai sempre vencedora. Pode confrontar-se,
audaciosamente, com qualquer adversario, desde que, ponha a seu Servico o
materialismo histérico, que, como sabemos, esta hoje mirrado e é, de
qualquer modo, instado a manter-se longe da nossa vista.” 2%

Zizek percebe na religido uma instancia critica da ordem existente, assumindo ela um
espaco aberto para vozes contestatdrias, sendo que, de acordo com este parametro, a religido

tende a assumir um papel de heresia com relagdo a essa ordem®®

. Nesse caso, a religido passa
a ser heresia, sendo a ordem social existente uma especie de ortodoxia. Porém, as
aproximacdes entre teologia e socialismo cientifico, ou marxismo, sdo aprofundadas em
Michel Léwy. A respeito das concepgdes mais ortodoxas do marxismo com relacdo a religido,
Lowy questiona: “a religido ainda € tal como Marx ¢ Engels a entendiam no século XIX, uma
baluarte de reagdo, obscurantismo e conservadorismo?”*® Embora o préprio Léwy responda
que “sim”, citando algumas instituicdes catolicas e o uso fundamentalista das principais

5901

confissdes e grupos evangélicos da chamada “igreja eletronica™ -, também aponta para um

outro aspecto evocando uma renovacdo da analise marxista da religido. De acordo com Lowy:

Entretanto, a emergéncia do cristianismo revolucionéario e da teologia da
libertagdo na Ameérica Latina (e em outras partes) abre um capitulo histérico
e eleva novas e excitantes questdes que ndo podem ser respondidas sem uma
renovacao da anélise marxista da religiao.**

8% 71ZEK, Slavoj. A Marioneta e 0 Ano: o cristianismo entre perversio e subversio. Lisboa: Relogio D’Agua
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A renovacdo da analise marxista da religido proposta por LOwy inicia por um
questionamento da conhecida frase “A religido ¢ o 6pio do povo”, atribuida a Karl Marx.

Lowy afirma:

A conhecida frase “a religido € o 6pio do povo” é considerada a quintesséncia
da concepcdo marxista do fendbmeno religioso pela maioria de seus
partidarios e oponentes. Qudo acertado é esse ponto de vista? Antes de
qualquer coisa, as pessoas deveriam enfatizar que esta afirmacgdo ndo é de
todo especificamente marxista. A mesma frase pode ser encontrada, em
diversos contextos, nos escritos de Immanuel Kant, J. G. Herder, Ludwig
Feuerbach, Bruno Bauer, Moses Hess e Heinrich Heine.”®

Lowy afirma: “Uma leitura atenta do paragrafo marxista onde aparece esta frase,

revela que é mais complexo que usualmente acredita.”®®* Prossegue Michael Lowy:

Embora obviamente critico da religido, Marx leva em conta o carater dual do
fendmeno e expressa: “A angustia religiosa ¢ a0 mesmo tempo a expressao
da dor real e o protesto contra ela. A religido € o suspiro da criatura oprimida,
0 coracdo de um mundo sem coracdo, tal como é o espirito de uma situacéo
sem espirito. E o pio do povo.”?*

Lowy aponta para um carater dual na declaracdo de Marx, descartando uma mera

critica unilateral. Michael Lowy prossegue, explicando a declaracdo de Marx:

[...] aparece claramente que o ponto de vista de Marx é devedor mais da
postura de esquerda neo-hegeliana — que via a religido como alienagéo da
existéncia humana — que da filosofia da llustragdo — que simplesmente a
denunciava como uma conspiracgdo clerical. De fato, quando Marx escreveu a
passagem mencionada era ainda um discipulo de Feuerbach, e um neo-
hegeliano. Sua analise da religido era, por conseguinte, “pré-marxista”, sem
referéncia a classes e a-histérico. Mas tinha uma qualidade dialética,
cobicando o carater contraditério da ‘“angustia” religiosa: ambas uma
legitimagdo e um protesto contra estas.**®

Observamos em Michael Léwy que a recorrente frase de Marx ndo se constitui numa
critica simplista e unilateral a religido. Embora ateu e critico da religido, Marx via na

“angustia” religiosa ndo apenas uma legitimagdo da condi¢do opressiva, mas também um
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protesto contra tal condi¢cdo. Além disso, a critica em Marx se diferenciava da critica

iluminista, que via na religido uma mera conspiracéo clerical.

Dos pais do materialismo histérico, Friedrich Engels apresentou um interesse maior

que o de Karl Marx pelo papel do fendmeno religioso. Engels chegou a tragar um paralelo das

relagBes entre representacdes religiosas e luta de classes™’. Tal perspectiva em Engels nos

leva a crer na real dificuldade de compreensdo histérica da sociedade humana em geral e

ocidental em particular sem levarmos em consideragéo a cultura religiosa.

De acordo com Michael Lowy:

Friedrich Engels apresentou (provavelmente por sua educacao pietista) um
interesse muito maior que o de Marx pelo fenébmeno religioso e seu papel
historico. A principal contribuicdo de Engels ao estudo marxista da religido é
sua analise da relacdo de representacdes religiosas com as lutas de classes.
Além da polémica filosofica de “materialismo contra idealismo”, ele estava
interessado em entender e explicar formas histéricas e sociais concretas de
religido. A cristandade ndo apareceu (como em Feuerbach) como uma
“esséncia” atemporal, mas sim como um sistema cultural experimentando
transformacdes em diferentes periodos histéricos. Primeiro a cristandade foi
uma religido de escravos, depois a ideologia estatal do Império Romano,
depois vestimenta da hierarquia feudal e finalmente se adapta a sociedade
burguesa. Assim aparece como um espaco simbolico no que se enfrentam
forcas sociais antagbnicas — por exemplo no século XVI: a teologia feudal, o
protecionismo burgués e os plebeus hereges.’*

A partir de sua andlise, na qual admite forcas socais antagénicas no espacgo simbdlico

da religido, Engels percebe que o clero ndo era um corpo social coeso, mas possuia divises

internas, de acordo com sua composi¢do. Michael Léwy afirma:

Engels ndo parece encontrar nada mais que o “disfarce religioso” de
interesses de classes nas diferentes formas de crengas. Entretanto, gracas a
seu método de anélise em termos de lutas de classes, Engels se d& conta [...]
que o clero ndo era um corpo socialmente homogéneo: em certas conjunturas
histéricas, dividia-se segundo sua composicdo social. E desta forma que
durante a Reforma, temos por um lado o alto clero, clpula da hierarquia
feudal, e por outro, o baixo clero, que d& sustento aos ide6logos da reforma e
a0 movimento revolucionario camponés.®®

%7 | OGWY, 2007, p. 301.
%8 | GWY, 2007, p. 301-302.
%9 | GWY, 2007, p. 302.
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A partir dai, da ndo homogeneidade do clero, e do suporte que o baixo clero d& ao
movimento revolucionario camponés, que Engels percebe o papel critico da religido. Segundo
Lowy:

Sendo materialista, ateu e um irreconcilidvel inimigo da religido, Engels
compreendeu, como o jovem Marx, o carater dual do fendmeno: seu papel na
legitimagdo da ordem existente, mas além disso, de acordo a circunstancias
sociais, seu papel critico e até revolucionario.**°

Conforme visto em Léwy, embora Engels fosse ateu e questionador da religido, podia
ele perceber que nem toda religido estava instrumentalizada a servico do Estado, mas que
havia um viés critico e de protesto na cultura religiosa. Engels se interessou pelo Cristianismo
primitivo, e nos estamentos sociais agregados por ele, sendo que viu nele paralelos com o

socialismo moderno. De acordo com Michael Lowy:

Em primeiro lugar, ele estava interessado no cristianismo primitivo o qual
definia como a religido dos pobres, desterrados, condenados, perseguidos e
oprimidos. Os primeiros cristdos provinham dos niveis mais baixos da
sociedade: escravos, homens livres aos quais Ihes tinham sido negados seus
direitos e pequenos camponeses prejudicados pelas dividas [...]. Tdo longe foi
que até marcou um assombroso paralelo entre esta primitiva cristandade e o
socialismo moderno, expondo que: (a) ambos 0s movimentos foram criados
por massas — ndo por lideres nem profetas; (b) seus membros foram
oprimidos, perseguidos e proscritos pelas autoridades dominantes; (c)
pregavam por uma iminente libertacdo e eliminacdo da miséria e da
escravidao.”*!

Embora conhecamos as criticas do marxismo a religido, especialmente no proprio
Marx®*?, ndo nos chega a surpreender os paralelos tracados por Friedrich Engels entre o
Cristianismo primitivo e ideias igualitarias surgidas na Modernidade, o que incluem sua
doutrina e a de Marx. Com isso, ndo estamos fazendo nenhuma apologia ao marxismo
enquanto ideologia, nem tampouco reduzindo o chamado materialismo histérico a
Cristianismo secularizado, ou o Cristianismo a uma espécie de “igualitarismo marxista teista”.
Porém, guardadas as devidas proporc¢des e diferencas entre as duas doutrinas, os paralelos

tracados por Engels, um dos pais do materialismo historico, nos parecem coerentes. Também,

10| WY, 2007, p. 302.
oL GWY, 2007, p. 302-303.
12 ARON, Raymond. O Marxismo de Marx. S&o Paulo: Arx, 2005. p. 149.
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ndo estamos aqui tentando tracar uma linha direta ou ininterrupta de continuidade histérica
entre o Cristianismo igualitario paulino e o socialismo cientifico de Marx e Engels.
Entretanto, ndo nos parece ser uma mera coincidéncia que tal movimento (entre outros) tenha
surgido justamente numa Europa de cultura cristd, onde ideias igualitarias e de critica ao
Estado, herdadas da cultura judaica e do Cristianismo, atravessaram séculos antes de chegar a
Modernidade, passando por uma longa Idade Média, onde ndo foram esquecidas. As ideias de
Engels colocadas aqui, a partir dos estudos de Michael Lowy, demonstram que ideias
igualitarias ndo foram uma invencdo da Modernidade, tampouco das revolugbes burguesas na
Europa, mas possuem raizes mais antigas, que se tornaram permanéncias.

Michael Lowy afirma:

Segundo Engels, o paralelismo entre socialismo e cristandade precoce esta
presente em todos 0s movimentos que sonham, desde todos os tempos,
restaurar a primitiva religido cristd — dos tabories de John Zizka (“de gloriosa
memoria”) e dos anabatistas de Thomas Miinzer até (logo depois de 1830) os
comunistas revolucionarios franceses e os partidarios do comunista utopico
alemao Wilhelm Weitling.”

Embora Engels, como ateu e adversario da religido, afirmasse que 0s cristdos
primitivos deixassem sua libertacdo para outra vida, e os socialistas a procurassem para um
futuro ainda nesse mundo, Lowy questiona se essa diferenca é tdo clara como parece a
primeira vista, afirmando que, no estudo de Engels sobre as guerras camponesas na

Alemanha, ja ndo se expde tal oposicao ***. De acordo com Michel Lowy:

Thomas Minzer, o teblogo e lider da revolugdo camponesa e herege
anabatista do século XVI, queria o imediato estabelecimento na terra do
Reino de Deus, o reino milenar dos profetas. De acordo com Engels, o Reino
de Deus para Minzer era uma sociedade sem diferenca de classes,
propriedade privada e autoridade estatal independente de, ou externa a,
membros dessa sociedade.’*®

Embora aparentemente superada a partir de seus estudos sobre Minzer, a oposi¢cdo
proposta por Engels, a respeito dos cristdos procurarem sua libertacdo para a outra vida, e 0s

socialistas para esta, pode ser teologicamente resolvida nas concepgdes de Reino de Deus

%13 | GWY, 2007, p. 303.
%% LAWY, 2007, p. 303.
%15 | OGWY, 2007, p. 303.
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transcendente e Reino de Deus imanente, sendo que tais conceitos ndo véo de encontro ao um

ao outro®®

, mas se completam. Com relacdo a tais concepg¢des de reino de Deus, ndo podemos
deixar de notar na revolta camponesa de Minzer e sua concepc¢do imanente de reino de Deus,
um paralelo com a cultura do Israel tribal pré-monarquico, dentro do paradigma de que o
reino de Deus ndo se restringe a uma transcendéncia. Tal paradigma nos leva a crer que as
concepcdes de Thomas Miinzer sobre a imanéncia do Reino de Deus se enquadram dentro dos
paradigmas discutidos neste estudo, sobre mentalidades, permanéncias, ndo consciente
coletivo e longa duracdo. E também, que ideologias utopicas, como a de Engels, possuem em
seu cabedal ideias secularizadas, mas, que ao longo de séculos, tem em sua origem a
concepcao imanente do reino de Deus e outras concepcOes originadas na cultura judaico-
crista.

Engels reconhecia a subversdo contra os sistemas dominantes sob a roupagem da

religido. Afirma Michael Lowy: “O ultimo movimento subversivo sob o estandarte da religido

foi, segundo Engels, o movimento puritano inglé€s do século XVIL LOwy prossegue:

Esta analise é interessante: rompendo com a visao linear da histéria herdada
da llustracdo, Engels reconhece que a luta entre materialismo e religido néo
necessariamente corresponde a guerra entre revolucdo e contra-revolucéo,
progresso e regressdo, liberdade e despotismo, classes oprimidas e
dominantes. Neste preciso caso, a relacdo é exatamente a oposta: religido
revolucionaria contra materialismo absolutista,”*®

Engels parece ter tido o mérito de reconhecer na religido um aspecto subversivo,
revolucionario, igualitario e critico, embora também reconhecesse a legitimacdo da ordem
existente na instrumentalizacdo da religido pelo Estado. De qualquer forma, Engels
reconhecia que nem sempre a religido serve para a legitimacdo de uma ordem social
opressiva, € mais além, sua analise do potencial subversivo do fenémeno religioso, em
especial a questdo dos cristdos primitivos e a perspectiva do Reino de Deus imanente de
Thomas Miinzer, demonstra o reconhecimento implicito de Engels de uma visdo igualitaria e
de critica ao Estado anterior ao lluminismo, ancorado na tradi¢do judaico-cristd. Embora ateu
e adversario da religido, Engels rompia com a visdo dualista e dicotdmica do Iluminismo ao

reconhecer o papel critico de setores desta tradicao.

%18 Conceitos teoldgicos discutidos anteriormente no presente estudo, no capitulo referente ao Israel tribal.
T LOWY, 2007, p. 304.
%18 |LOWY, 2007, p. 304.
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Michel Lowy afirma que, embora Engels estivesse convencido de que apos a
Revolucédo Francesa a religido ndo funcionaria mais como uma ideologia revolucionaria, ficou
surpreso quando comunistas franceses e alemdes proclamaram que “cristandade ¢
comunismo™®*®. A proclamacéo destes grupos comunistas franceses e alemaes ndo pode se
dever a outra coisa além das semelhancas vistas por eles entre sua ideologia e o igualitarismo
cristdo primitivo e a critica nele presente. Tal perspectiva também abrange uma memoria e tal
memdria demonstra um processo onde ideais politicos e sociais da cultura judaico-cristad se
transformam em ideais seculares, embora 0 caso de tais grupos aqui citados demonstre uma
afinidade e um reconhecimento explicito ou ao menos implicito de suas raizes. Léwy declara

a respeito do reconhecimento de Engels sobre a questdo da cultura religiosa na luta de classes:

Engels ndo podia antecipar a teologia da libertagdo, mas, gracas a sua analise
do fenbmeno religioso do ponto de vista da luta de classes, trouxe a luz o
potencial de protesto da religido e abriu caminho para uma nova aproximacao
— distinta tanto da filosofia da llustracdo quanto do neo-hegelianismo alem&o
— da relacdo entre religido e sociedade.*®

Constatamos, portanto, que a questdo da relacdo entre religido e sociedade, conforme
analisada em Engels, possui um reconhecimento do ponto de vista igualitario e critico da
tradicdo judaico-cristd. Tal perspectiva igualitaria e critica é indubitavelmente anterior a
Modernidade e ao Iluminismo, e huma perspectiva de longa duracdo, pode explicar porque
tais movimentos (e outros), nasceram no Ocidente cristdo, que embora secularizado, possui
tais elementos em suas raizes culturais.

Michael Léwy discorre sobre as evolugdes existentes no pensamento marxista sobre a

questdo religiosa. De acordo com ele:

A maioria dos estudos realizados sobre religido no século XX se limitam a
comentar, desenvolver ou aplicar as ideias esbogadas por Marx e Engels. Tais
foram os casos, por exemplo, dos ensaios de Karl Kautsky sobre o utopista
Tomas More ou sobre Thomas Minzer. Kautsky considerava todas estas
correntes religiosas como movimentos “precursores do socialismo moderno”,
cujo objetivo era um estilo de comunismo distributivo — oposto ao
comunismo produtivo do movimento operario moderno.’*

19| GWY, 2007, p. 304.
%20 | GWY, 2007, p. 304.
%L LOWY, 2007, p. 304-305.
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Levando em consideracdo que tais movimentos estudados por Kautsky, conforme
citado por LOowy, tenham se desenvolvido em sociedades pré-industriais, era natural seu
aspecto distributivo. Porém, é digno de nota que Kautsky os tenha considerado “precursores
do socialismo moderno”.

Segundo Michael Léwy, Rosa Luxemburgo, mesmo sendo ateia, acreditava que 0S
socialistas modernos eram mais leais aos principios cristdos que muitos clérigos, e que 0s
primeiros apdstolos da Cristandade eram comunistas apaixonados, e também que Padres da
Igreja, como Basilio e Jodo Chysostomo denunciaram injusticas sociais®2. Comentando
Gramsci, Lowy afirma que este percebia a dimensdo utdpica das ideias religiosas, além da
irmandade e igualdade entre os seres humanos presente no principio religioso do homem
como filho de Deus®®,

Porém, em Ernst Bloch se percebe um viés mais aprofundado da consciéncia utdpica

da religido. Para Michael Lowy:

Entretanto, distintamente de Engels, Bloch negou-se a ver a religido
unicamente como um “manto” de interesses de classe: criticou expressamente
esta concepcdo, enquanto a atribuia somente a Kautsky. Em suas
manifestacBes contestadoras e rebeldes, a religido é uma das formas mais
significativas de consciéncia utdpica, uma das expressdes mais ricas de O
Principio Esperanca. Através de sua capacidade de antecipacdo criativa, a
escatologia judaico-cristd — universo religioso favorito de Bloch — contribui a
dar forma ao espaco imaginario existente [..]. Apoiando-se nestas
pressuposicoes filosdficas, Bloch desenvolve uma interpretacdo iconoclasta e
heterodoxa da Biblia — ambos, 0 Antigo e Novo Testamento — marcando o
paupergiagno, que denuncia os farads e pede que cada um escolha entre César e
Cristo.

Se Bloch estiver certo, o que conhecemos como utopia social, com seus conceitos
igualitarios, ndo é uma criagdo marxista, e a critica ao Estado ndo provém das revolucGes
burguesas da Europa moderna. Neste caso, sua origem esta vinculada ao Israel tribal pré-
monarguico e a teologia paulina. Parece implicito na apropriacdo heterodoxa e iconoclasta do
texto sagrado por Ernst Bloch, uma secularizacdo de suas ideias e conceitos arraigados na
tradicdo judaico-crista, especialmente na sua referéncia ao Fara6 e a César, tendo sido o Farad
um simbolo de opressdo para os hebreus antigos e César da mesma maneira para 0s cristaos

primitivos, estes provenientes da cultura do antigo Israel e dos profetas, que tiveram como

%22 | GWY, 2007, p. 306.
%23 | OWY, 2007, p. 308.
%24 LOWY, 2007, p. 310.
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herdeiros o proprio Jesus e Paulo de Tarso. Torna-se, portanto, extremamente dificil deixar de
reconhecer um viés escatoldgico, milenarista e apocaliptico no marxismo, e ndo é possivel
deixar de reconhecer que esses conceitos ja existiam séculos antes do nascimento de Karl
Marx, estando arraigados na cultura religiosa judaico-crista.

Em Michael Lowy, observamos Bloch realizando uma apropriacdo marxista do

milenarismo e vice-versa. De acordo com Lowy:

Um ateu religioso — para ele um ateu pode ser um bom cristéo e vice-versa —
e um teologo da revolucdo, Bloch ndo s6 produziu uma leitura marxista do
milenarismo (seguindo Engels) mas sim também — e isto era novo — uma
interpretacdo milenarista do marxismo, através da qual a luta socialista pelo
Reino da Liberdade é percebida como a heranca direta das heresias
escatoldgicas e coletivistas do passado.®?

Tal apropriagdo nos leva a crer que heresias escatologicas, coletivistas e milenaristas
do passado, todas de forte cunho religioso, fundamentadas nos textos antigos de Israel,
possuem como herdeiros ideologias e movimentos sociais modernos. Que mesmo dentro de
um processo de secularizacéo e laicizacdo, tais movimentos e ideologias ndo deixam de ter, na
sua esséncia, o igualitarismo cristdo primitivo e sua critica. Existe neste paradigma um forte
indicio de que o mundo moderno secularizado ndo representa um rompimento com a cultura
judaico-cristd, mas sim uma continuidade, dentro de um processo de transformacdo de uma
cultura religiosa numa cultura secular.

Sobre Ernst Bloch e sua filosofia da esperanca, discorre Jirgen Moltmann:

A filosofia da esperanca de Ernst Bloch quer ser, no seu come, uma “meta-
religido, isto €, religido como esperanca. Ele pensa poder demonstrar que o
substrato hereditario préprio de todas as religides é a “esperanga da
totalidade”. “Onde ha esperanga ha religido”, e a escatologia do Cristianismo
mostra que aqui se encontra a esséncia propria de qualquer religigo.”?

Prossegue Moltmann, discorrendo sobre Bloch: “Por conseguinte, quem quer ser
herdeiro da religido, sobretudo do Cristianismo, deve tornar-se herdeiro de sua esperanca

escatologica,”**" Moltmann conclui, afirmando:

%25 | OWY, 2007, p. 310.
26 MOLTMANN, 1971, p. 407.
%2 MOLTMANN, 1971, p. 408.



285

Esta interpretacdo da religido vai mais longe do que a costumeira explicagdo
da religido e do que a critica da religido no marxismo. Se a religido salva e
preserva o homem da dicotomia, entdo as explicagbes meramente
psicoldgicas e socioldgicas nada mais sdo do que superficialidades. A
religido, na medida em que é esperanca, e preserva a esperanca, nao nasce do
medo nem da ignorancia dos sacerdotes.”?®

O filésofo John Gray comenta sobre elementos messianicos e apocalipticos de

inspiracdo cultural e religiosa judaico-cristdos presentes na vertente revolucionaria marxista

conhecida como bolchevismo. De acordo com ele:

Certamente havia elementos de messianismo no bolchevismo. Anatoli
Lunatcharski, um bolchevique expulso do partido por Lénin por desvio
ideoldgico, mas que viria a tornar-se ministro da Educacéo, assinalou essas
afinidades em 1907 num livro sobre Socialismo e Religido, referindo-se a
maneira como certas ideias cristds a respeito do Juizo Final e do reino
milenar de Cristo haviam sido reproduzidas no socialismo.*?

Além disso, John Gray afirma:

Também é verdade que a revolucdo suscitou esperancas apocalipticas na
Russia. Em 1918, o poeta simbolista Aleksander Bloch publicou “Os doze”,
retratando um bando de doze guardas vermelhos que percorrem as ruas de
Petrogrado liderados pela figura de Cristo sob uma bandeira vermelha.**

Tais assimilacfes religiosas no campo revolucionario demonstram a insercdo de

elementos apocalipticos e milenaristas na esperanca coletiva de transformacdo social

depositada na revolucdo. De acordo com Nelson Lehmann da Silva:

A secularizagdo da Era Moderna nunca significou uma mudanca
fundamental, mas apenas uma transferéncia ou substituicdo. O Estado
moderno, produto das revolugBes, continuou baseado em premissas
sacrossantas.”®!

28 MOLTMANN, 1971, p. 408.

%29 GRAY, John. Missa Negra: religido apocaliptica e o fim das utopias. Rio de Janeiro: Record, 2008. p. 72.

%0 GRAY, 2008, p. 72.

%1 SILVA, Nelson Lehmann da. A Religio Civil do Estado Moderno. Campinas: Vide Editorial, 2016. p. 58.
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Dentro do dialogo entre teologia e marxismo, nos reportamos ao tedlogo Paul Tillich,
0 qual afirma sobre Marx:

N&o podemos passar por alto a nota messianica nos escritos de Marx. Em
seus primeiros trabalhos escutamos de maneira especial a voz de um profeta
secular moderno. Enquanto judeu, Marx estava dentro da tradi¢do da critica
judia que havia perdurado através dos séculos. Sua ira contra a realidade tal
como ele a via tem alguma semelhanca com a antiga ira profética [...].**

Paul Tillich coloca Marx como um profeta secularizado, na medida em que sua critica
possui semelhangas com a antiga critica dos profetas. Além disso, Tillich lembra a origem
judaica de Marx, que, sendo judeu, certamente conhecia a tradicdo de seus antepassados.
Como se ndo bastasse, constatamos em Tillich o paradigma da tradicdo critica judaica ter
atravessado o0s seculos até a Modernidade, um caso passivel de ser enquadrado nos
paradigmas de mentalidades, permanéncias e longa duragdo, tendo em Karl Marx um
interlocutor secularizado. Tais assertivas nos levam a crer que, embora ateu e critico da
religido, Marx bebeu de fontes proféticas judaicas, e que sua critica tem origem em ideias
religiosas de origem judaica, que, embora secularizadas, conservam em seu amago sua
origem: o inconformismo social dos profetas de Israel. Evidentemente que existem diferencas
diversas entre a doutrina de Marx e a dos profetas de sua etnia de origem, porém, nao
podemos acreditar que as semelhancas demonstradas nas fontes deste estudo sejam apenas
meras coincidéncias. A secularizacdo de ideias politicas presentes na cultura religiosa judaico-
crista € um fato dificil de ser contestado. Paul Tillich comenta uma diferenca principal entre

Marx e os profetas de Israel:

A diferencga entre o profetismo secularizado de Marx e os dos profetas judeus
radica que em que estes Ultimos sempre tinham presente a linha vertical e ndo
confiavam em grupos humanos nem nas necessidades logicas e econdmicas
do desenvolvimento, como fazia Marx. Em ultima instancia, confiavam em
Deus, e isto ndo aparece no movimento secularizado moderno. Sem a menor
davida, este movimento é quase religioso. N&o € pseudo religioso, pois
pseudo religioso significa “enganoso” ou “falso”. E quase religioso porque

%82 «“No podemos passar por alto la nota messianica em los escritos de Marx. Em seus primeiros trabalhos
escutamos de maneira especial a voz de um profeta secular moderno. Fala como os velhos profetas de Israel. Em
tanto judio, Marx estaba dentro de la tradicidn de la critica judia que habia perdurado a través de los siglos. Su
ira contra la realidade tal como él la veia tiene alguna similitude com la antigua ira profética [...].”

TILLICH, Paul. Pensamiento Cristiano y Cultura em Occidente: de la llustracion a nuestros dias. Buenos Aires:
Editorial La Aurora, 1977. p. 508.
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inclui a estrutura do profetismo, mas com uma diferenga: se foi perdida a
linha transcendental, vertical.**2

N&o podemos deixar de notar que, embora o marxismo seja uma ideologia secular,
Tillich atribui a ele a conotagdo de quase religioso, pois falta a ele o elemento transcendente.
Contudo, existe nele a estrutura do profetismo hebraico, desenvolvido séculos antes da
Modernidade. Torna-se extremamente dificil ndo constatar a presenca de elementos
religiosos, messianicos, escatoldégicos, milenaristas e apocalipticos aparecendo na
Modernidade, sob a capa da secularizagdo. O caso do marxismo, debatido no presente estudo,
nos fornece elementos para entender a Modernidade possuindo em suas raizes uma cultura
religiosa, mesmo que negada e oculta sob os paradigmas secularizados. Dentro deste
parametro, o pensamento igualitario e a critica ao Estado despontam como tendo origem no
igualitarismo do Israel pré-monarquico e na teologia paulina, ndo sendo paradigmas
inventados na Modernidade.

Citando Robert Tucker, Nelson Lehmann da Silva aponta: “Para Tucker, o marxismo
se apresenta como um cristianismo secularizado [...].”%** Embora o objetivo deste estudo ndo
seja discutir as raizes do pensamento marxista, nos parece significativo que os paradigmas e
similaridades encontrados na visdo de mundo apocaliptica e milenarista judaico-crista sejam
também encontrados de forma secularizada no marxismo e outras ideologias da Modernidade.
Lehmann da Silva segue apontando a apropriacao de Robert Tucker sobre o marxismo: “[...]
sua reducdo interpretativa da historia nada mais sendo que uma versdo nova do eterno conflito
entre bem e mal, com o inevitavel triunfo do bem, o que entretanto ndo dispensa ninguém da
obrigacdo de ativa participacdo no processo revolucionario.”%®

Porém, ndo apenas a assim chamada esquerda revoluciondria possui elementos
fundamentados na origem cultural judaico-cristd. A assim chamada direita conservadora
também parece possuir nas suas raizes elementos religiosos secularizados. Sobre Russel Kirk,

um dos pais do conservadorismo norte-americano, se afirma o seguinte:

98 «La diferencia entre el profetismo secularizado de Marx y el de los profetas judios radica em que estos
altimos iempre tenfan presente la linea vertical y no confiaban em grupos humanos si em las necessidades
I6gicas o econdmicas, como hacia Marx. Em Ultima instancia confiaban em Dios, y esto no aparece em el
movimento secularizado moderno. Si la menor duda, este movimento es cuasi-religioso. No es pseudo religioso,
pues pseudo religioso significa “engafioso” o “falso”. Es cuasi-religioso porque incluye la estrutura del
profetismo, pero com uma diferencia: se h4 perdido la linea trancendente, vertical.”

TILLICH, 1977, p. 509.

%% TUCKER, Robert. Philosophy and Mith in Karl Marx. Cambridge: University Press, 1961. p. 22-24. Apud:
SILVA, Nelson Lehmann da. A Religido Civil do Estado Moderno. Campinas: Vide Editorial, 2016. p. 50.

% TUCKER, 1961, p. 222. Apud SILVA, 20186, p. 50.
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Refutando o mito da historiografia liberal, segundo o qual a independéncia
dos Estados Unidos foi um empreendimento iluminista, Kirk demonstra que a
formagdo cultural e institucional da nagdo norte-americana foi uma
experiéncia conservadora, caudataria dos legados do povo de Israel, da
civilizagio greco-romana, da tradicfo medieval e da modernidade.**

Robert J. Hutchinson vem ao encontro de Russel Kirk, afirmando que a declaracéo de
independéncia dos E.U.A. e os direitos nela estabelecidos encontram fundamentagéo na

cultura hebraica antiga. De acordo com ele:

Como a Declaracdo de Independéncia dos Estados Unidos tragou, os direitos
humanos ndo sdo privilégios dispensados ou dissolvidos ao critério do
Estado. Em vez disso, sdo presentes de Deus que nenhum principe ou tirano,
Estado ou soberano pode subtrair, Essa é a ideia fundamental por tras da
Revolugdo Americana, e ndo a democracia ou governo da maioria — e ela se
deriva ndo da filosofia secular, mas da religi&o biblica.”’

Parece-nos significativo o fato de que pensadores norte-americanos vinculem seu
movimento de independéncia e sua constituicdo a fundamentos judaico-cristdos, afastando-se
das premissas de terem sido originados pelo Iluminismo europeu. Levando em consideracdo a
citacdo acima, limitando claramente a acdo coercitiva do Estado, ao afirmar que certos
direitos sdo prerrogativas inalienaveis da pessoa humana, nos parece coerente tal paradigma
com as fundacdes do Israel pré-monarquico. Logicamente, independentemente dos diferentes
postulados historiograficos a respeito do tema, séculos antes do Illuminismo os lideres
politicos hebreus, os profetas, buscavam uma limitacdo do poder coercitivo real, paradigma
também observado em Paulo de Tarso.®®® N&o entraremos aqui em mindcias a respeito da
historiografia referente a independéncia dos E.U.A., mas nos parece significativo, dentro dos
objetivos propostos deste estudo, que alguns intelectuais vinculem tal movimento a cultura do
Israel antigo.

Robert J. Hutchinson prossegue:

%6 CATHARINO, Alex. In: KIRK, Russel. A Politica da Prudéncia. S&o Paulo: E Realizacdes, 2014. p. 17.

%7 HUTCHINSON, Robert J. Uma Histéria Politicamente Incorreta da Biblia. Rio de Janeiro: Agir, 2012. p.
183-184.

%38 Conforme analisado no primeiro e segundo capitulos do presente estudo.



289

Os defensores contemporaneos do secular acreditam que a ideia de uma
igualdade humana autoevidente que perpassa a Declaracdo de Independéncia
norte-americana provém, inicialmente, dos intelectuais agndsticos do
luminismo francés, e que os sentimentos teistas manifestos por Jefferson e
outros Fundadores sdo puramente retoricos, tencionando uma aproximacado
com dos colonos cristdos. Entretanto, nada poderia estar mais afastado da
verdade. [...] Eles foram impregnados, desde a infancia, com as historias,
valores e ideias da Biblia [...]**

. . 4
Russel Kirk afirma que: “o conservador acredita numa ordem moral duradoura”.**® De

acordo com este principio,

nada mais natural que algumas correntes intelectuais norte-

americanas procurem fundamentacdo na ordem do antigo Israel.

A crenca no legado de Israel torna-se inspiracdo para a nacdo norte-americana. Em

seus mitos fundadores envolvendo os puritanos, a nacdo norte-americana sente-se, nas suas

origens, como o povo de Israel fugindo do Farad. De acordo com Voltaire Schilling:

Fervorosos leitores do Velho Testamento, acreditavam que um memoravel
episodio biblico dessa vez havia acontecido com eles. Entendiam que haviam
fugido com sucesso do farad (que eles acreditavam ser o rei Carlos 1), aquele
que perseguira o povo eleito escravizado nas terras do Egito. Atravessando a
salvo o Atlantico, escapando do rei Carlos I, teriam repetido o feito dos
antigos hebreus, que conduzidos por Moisés, haviam cruzado incolumes as
aguas do Mar Vermelho [...]. O Novo Mundo para eles, recém-arribados,
assumiu entdo a funcdo de uma Nova Jerusalém, local onde os perseguidos da
Terra, escapando do “cativeiro do Egito”, poderiam vir a encontrar abrigo e
seguranca [...]. Crenca forte, essa, que deixou sentimentos profundos — ainda
que gradativamente secularizados, traduzidos para uma linguagem moderna —
na populagio norte-americana em geral até o presente.**

Conforme vimos acima, mesmo que secularizada, tal crenca, fundamentada no relato

biblico da fuga dos hebreus do Farad, deixou marcas profundas no povo norte-americano. Tal

perspectiva é confirmada em Leandro Karnal. Segundo ele:

Os “puritanos” (protestantes calvinistas) tinham em altissima conta a ideia de
que constituiam uma ‘“nova Canad”, um novo “povo de Israel”: um grupo
escolhido por Deus para criar uma sociedade de “eleitos”. Em toda a Biblia
procuravam as afirmativas de Deus sobre a maneira como Ele os seus e as
repetiam com frequéncia. Tal como os hebreus no Egito, também eles foram
perseguidos na Inglaterra. Tal como o0s hebreus, eles atravessaram o longo e
tenebroso oceano, muito semelhante & travessia do deserto do Sinai. Tal
como os hebreus, os puritanos receberam as indicacdes divinas de uma nova

%9 HUTCHINSON, 2012, p. 185.

%0 KIRK, Russel. A Politica da Prudéncia. S&o Paulo: E Realizacdes, 2014. p. 105.
%1 SCHILLING, Voltaire. América: a histria e as contradicdes do império. Porto Alegre: L&PM, 2004. p. 17.
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terra [...]. A ideia de povo eleito e especial diante do mundo é uma das
marcas mais fortes na constituicdo da cultura dos Estados Unidos.**?

Parece significativo que o Estado mais poderoso do planeta tenha em sua cultura um
mito de fundacdo arraigado na tradicdo hebraica, chegando a se considerar uma espécie de
reedigdo do povo de Israel. Sobre o chamado “Destino Manifesto” da nagdo americana, afirma
Voltaire Schilling: “A ideologia do ‘Destino Manifesto’, largamente difundida pelos jornais
daqueles tempos, nada mais era sendo uma versdo secularizada da ideia de Povo Eleito
dirigindo-se para a Terra Prometida [...].”%*® Mais um exemplo de secularizacdo de ideias
religiosas que ndo pode ser ignorada dentro da Modernidade secular.

A apropriacdo dos mitos de fundacdo do antigo Israel pela nacdo norte-americana e a
secularizacdo de ideias de cunho eminentemente religioso é confirmada em Leandro Karnal.

De acordo com Karnal:

Ainda a bordo do navio que os trazia, o Mayflower, esses peregrinos
firmaram um pacto estabelecendo que seguiriam leis justas e iguais. Esse
documento é chamado “Mayflower Compact” e sempre ¢ lembrado pela
historiografia norte-americana como um marco fundador da idéia de
liberdade, ainda que o documento dedique longos trechos a gléria do rei
James da Inglaterra.”*

A identificacdo dos peregrinos que iniciaram a colonizagéo inglesa dos E.U.A. com a
cultura do antigo Israel, encontrada nos textos hebraicos antigos, legou a eles 0 mito de
fundacdo de uma sociedade fundamentada no pensamento igualitario e no conceito de
liberdade, muito antes de sua Guerra de Independéncia contra a Inglaterra, supostamente
fundamentada em ideias iluministas, fator contestado por Russel Kirk, conforme visto
anteriormente. Prossegue Karnal, discorrendo a respeito da importancia do protestantismo

entre os colonos da América do Norte:

Diante de uma desgraca, como a seca de 1662 na Nova Inglaterra, os
puritanos ainda encontravam novos paralelos com a Biblia: Deus também
castigara os judeus quando estes foram infiéis ao pacto. Deus salva a poucos,
como os pregadores puritanos costumavam afirmar. Fiéis & tradicdo dos

%2 KARNAL, Leandro [et al]. Histéria dos Estados Unidos: das origens ao século XVI. S&o Paulo: Contexto,
2008. p. 47.

%3 SCHILLING, 2004, p. 82.

%% KARNAL [et al], 2008. p. 46.
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reformistas Lutero e Calvino, a predestinacdo era uma ideia forte entre
eles.®

A questdo da moral coletiva como fator importante na coesdo do grupo, também era

fundamentada na concepcdo da moral dos antigos hebreus em sua travessia do deserto. Para

Leandro Karnal:

Para manter sua identidade e coesdo do grupo, os puritanos exerceram um
controle muito grande sobre todas as atividades dos individuos. A idéia de
uma moral coletiva onde o erro de um individuo pode comprometer o grupo é
também um didlogo com a concepcdo moral hebraica no deserto. O pacto
Deus-povo é com os eleitos.**°

Também a concepcdo de educacdo na formacdo norte-americana adquire um Viés

religioso importante, sendo que a presenca de muitos protestantes colaborou para esse

quadro®’. Embora ndo possamos pensar apenas em protestantes em termos de colonizagéo da

América do Norte, visto que a eles foram agregados outros grupos sociais e étnicos®*, ndo

podemos subestimar sua influéncia. A formacdo da nacdo norte-americana é marcada pelo

protestantismo, o que inclui seu processo educacional. Para Karnal: “Do ensino primario ao

superior, o conhecimento da Biblia parece ter orientado todo o projeto nacional das colénias

inglesas.”®® O protestantismo parece ter ocupado um lugar de importancia na formacéo

educacional dos norte-americanos. Segundo Leandro Karnal:

As posicOes protestantes tém outro efeito: a leitura individual da Biblia. Em
permanente processo de reciclagem pessoal das narrativas biblicas, o
protestante cria uma relacéo diferente com o sagrado. O institucional (a igreja
estabelecida) diminui sua importancia diante do pessoal. A importancia de ler
a Biblia determina até, como vimos, um impulso educacional forte nas
coldnias. A igreja formal protestante € um apoio a salvacdo e ndo o canal
insubstituivel como no mundo catélico.**°

%5 K ARNAL [et al], 2008, p. 47.
%6 K ARNAL [et al], 2008, p. 47.
%7 KARNAL [et al], 2008, p. 47.
8 K ARNAL [et al], 2008, p. 47.
9 K ARNAL [et al], 2008, p. 49.
%0 K ARNAL [et al], 2008, p. 49.
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O permanente processo de reciclagem pessoal do texto hebraico antigo, conforme
Karnal, aléem da importéncia da educagdo marcada pela religido, certamente deixaram marcas
na mentalidade norte-americana. Seus mitos de fundacdo e sua forma de pensar sdo outro
exemplo de secularizacdo de mentalidades religiosas na Modernidade.

O proprio pensamento liberal, fruto da Modernidade, nasce dentro da cultura cristd,
reforcando tal cultura como nascedouro da Modernidade, sendo esta uma continuidade
daquela, ndo um rompimento. Francisco de Araujo Santos faz um interessante paralelo entre a
cultura judaico-cristd, o conceito de igualdade, a Modernidade e o liberalismo, que parece

sintetizar os conceitos discutidos no presente capitulo de nosso estudo. Para ele:

Havia um etnocentrismo radical na civilizacdo helénica que lhe impediu o
dinamismo expansionista. O grego se universalizou como lingua. A koyné,
grego vulgar, era a lingua franca da civilizagdo mediterranea um século antes
do nascimento do cristianismo. No entanto, o espirito universal da liberdade e
igualdade surgiu dentro do vetor judaico-cristéo, e foi por ele disseminado.®*

Prossegue Francisco Aradjo dos Santos:

O vetor judaico-cristdo tem, é claro, duas fases distintas: a do Antigo e a do
Novo Testamento. A contribuicdo do Antigo Testamento foi dupla: a) o
monoteismo ético; ou seja, mostrar fidelidade ao criador e protetor divino
praticando virtudes eminentemente comunitarias (os dez mandamentos); b) o
sentido da historia; ou seja, ha uma histéria e nela uma “missdo” ou uma
“vocacdo”, que passa de pai para filho, de geracio em geragdo até o final dos
tempos. 2

Ou seja, os principios da liberdade e da igualdade nascem do vetor judaico-cristdo, nao
do vetor helénico, sendo que no assim chamado Antigo Testamento sdo desenvolvidos
conceitos éticos comunitarios e leis morais que ainda regem a sociedade ocidental. N&o
surpreende que “ndo matar” e “ndo roubar” sejam valores éticos e morais universais
indiscutiveis em todos os codigos juridicos e legais de todas as democracias do Ocidente. Tais
conceitos ndo foram inventados pelo lluminismo, mas sdo frutos da tradi¢do ética hebraica,
encontrados no Decalogo, independentemente das controvérsias histdricas acerca do

legislador Moisés. Além disso, na cultura hebraica, a historia adquire um sentido.

%L SANTOS, Francisco Aradjo. O Liberalismo. Porto Alegre: Editora da Universidade/UFRGS, 1999. p. 14.
%2 SANTOS, 1999, p. 14.
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Francisco Aratjo dos Santos afirma que “a contribui¢do do Novo Testamento foi a de
superar as restricdes étnicas do Antigo Testamento.”®* A partir dai, qualquer pessoa podia
chamar o Deus dos hebreus de Pai®™*. Esta universalizacdo do culto a Javé estendeu 0s
mesmos direitos dos filhos de Abrado a toda a terra, e a ética do Sinai e do Decalogo de
Moisés se torna universal na concepgao crista.

Francisco Araudjo dos Santos prossegue afirmando:

No entanto, é preciso repetir que a passagem do judaismo para o cristianismo
foi a passagem de uma religido étnica para uma religido universal. Mais
polemicamente ainda, é preciso dizer que a evolucéo do cristianismo significa
0 paulatino desaparecimento da religido em termos sociais (0 que ja foi
designado como a “dessacralizacdo da cultura”). Ou seja: se alguma
vantagem esta eventualmente sendo identificada no cristianismo, é o fato de
ele ter sido o iniciador de um processo que tende, no fim, a eliminar o
cristianismo como “religido cultural”, e instaurar uma civilizagdo
dessacralizada.”>

O termo utilizado por Santos, “dessacralizacao”, pode ser compreendido por nés como
proximo de secularizacdo. Porém, torna-se significativo que o Cristianismo, tendo
universalizado a ética do Sinai, tenha iniciado esse processo, independentemente do futuro
desaparecimento do Cristianismo ou ndo. Além disso, torna-se igualmente significativo em
Santos, a emergéncia da Modernidade, e do pensamento liberal, conhecido como liberalismo,
nascendo dentro cultura judaico-cristd. Santos identifica o vetor judaico-cristio como

carregador da Modernidade®™®. De acordo com ele:

Em outras palavras, o que lemos nos livros sobre a histéria dos povos é que a
modernidade, dentro da qual emergiu o Liberalismo, ndo nasceu no vetor
brdmane, ndo nasceu no vetor budista, ndo nasceu no vetor islamico. A
modernidade nasceu dentro do vetor judaico-cristao.’

O postulamento de Francisco Aradjo Santos, ao colocar o vetor da cultura judaico-
cristd como carregador da Modernidade, nos parece absolutamente coerente. Ao colocar o
liberalismo como parte deste processo politico e cultural, Santos parece reforcar outros

paradigmas compreendidos no presente estudo, onde sdo observados conceitos

%3 SANTOS, 1999, p. 14.
%% SANTOS, 1999, p. 14.
%% SANTOS, 1999, p. 15.
%8 SANTOS, 1999, p. 15.
%7 SANTOS, 1999, p. 15.
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eminentemente arraigados a cultura judaico-cristd, apresentados de forma secularizada, ou
“dessacralizada”, sendo tais paradigmas observados tanto a direita, caso do liberalismo e do
conservadorismo, como a esquerda, caso do pensamento revolucionario e do materialismo
histérico. A respeito do liberalismo e de Adam Smith, um de seus mais importantes
ide6logos, afirma John Gray:

Existe uma concepgdo de providéncia por tras da ideia de um sistema natural
e liberdade enunciada por Smith, e o pensamento liberal como um todo é
determinado por crencas cristds. SO no meado do século XIX é que o
liberalismo passou a ser associado ao pensamento secular. Desde entéo,
muitas tentativas tem sido feitas de desvincula-lo de suas origens, mas o
liberalismo continua sendo uma derivacdo do cristianismo.”®

John Gray, discorrendo sobre o carater militante do liberalismo, reforga o vinculo

deste com a cultura cristd, afirmando o seguinte:

O liberalismo costuma ser considerado uma doutrina cética, o que, no
entanto, ndo faz justica ao fervor missionario com que tem sido promovido.
O liberalismo é um descendente direto do cristianismo, evidenciando o
mesmo caréter militante de sua fé de origem.*®

O posicionamento de Gray parece vir ao encontro de Araujo Santos, citado
anteriormente, no sentido do liberalismo, assim como outras ideologias seculares, possuir na
sua estrutura ideias calcadas na cultura religiosa judaico-cristd, embora apresentadas de forma
secularizada e laicizada. Ndo estamos aqui defendendo o liberalismo como ideologia, pois
foge ao objetivo deste estudo fazer qualquer apologia a qualquer matiz politico-ideoldgico.
Todavia, se faz necessario demonstrar aqui as apropriacoes de paradigmas religiosas presentes
em matizes ideoldgicos seculares surgidos na Modernidade.

Sobre a relacdo entre Modernidade e cultura crista, afirma Diogo Chiuso:

[...] as ideologias modernas se pretendem autdnomas, mas ndo conseguem
mais do que parasitar o Cristianismo através de uma imitagdo grotesca, e
direcionar seus cultos, liturgias e ritos para uma exaltagdo do Estado, que
passa entdo a exibir suas bandeiras e estandartes, seus hinos e juramentos,
seus herdis e lugares de peregrinagcdo. Por fim, ainda exige o seu

%8 GRAY, 2008, p. 134.
%9 GRAY, 2008, p. 286.
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reconhecimento como autoridade transcendental, como se estivéssemos
diante do portador supremo da raz&o, da ciéncia e do espirito humano.*®°

Independente da critica de Chiuso a Modernidade, a apropriacdo dos conceitos,
simbolos e paradigmas da cultura judaica e crista por parte da Modernidade, escondidas sob o
manto da secularizagdo, nos parece um fendmeno absolutamente verdadeiro. A liberdade
politica do Ocidente, paradigma reivindicado por varias ideologias da Modernidade, bebe de
fontes culturais cristds. Ao comentar sobre a passagem do Evangelho onde é perguntado a
Jesus Cristo se € licito pagar tributo a César, Gustavo Nogy afirma o seguinte:

Néo obstante, ha nessa prescricdo, para além do bom senso e da perspicacia,
toda uma filosofia politica subjacente, que rompe com a tradicdo estatal-
religiosa de entdo e abre horizontes antes impensaveis aquilo que se
convencionou chamar, com maior ou menor precisdo, de civilizagdo
ocidental. Jesus Cristo, naquele momento, inventou a liberdade politica no
Ocidente.*®*

De acordo com o que objetivamos no presente estudo, nos parece no minimo
extremamente dificil separar a visdo igualitaria e critica da sociedade ocidental de uma raiz
cultural cristd. Gustavo Nogy prossegue, fazendo uma critica ao Estado moderno, porém

dentro de uma perspectiva de secularizacdo, onde o Estado assume o papel do culto religioso:

Nessa pantomima grotesca, a politica delimita o horizonte de salvacdo; o
Estado é a igreja organizada e (sempre, ostensivamente); os funcionarios,
burocratas e politicos eleitos os sacerdotes, que ministram o0s sacramentos; o
direito imita os mandamentos, concede o perddo, condena ao degredo; os
intelectuais s&o os intérpretes autorizados, os tedlogos da religido civil.*®?

A ndo sacralidade da Modernidade, suas ideologias e credos possuem origem mais
antiga do que ela prépria. Seria entdo, a religido um capitulo na histéria da humanidade

superado pelo secularismo, conforme afirmam os filésofos iluministas e seus discipulos? Ou

%0 CHIUSO, Diogo. In: SILVA, Nelson Lehmann da. A Religido Civil do Estado Moderno. Campinas: Vide
Editorial, 2016. p. 58.

%1 NOGY, Gustavo, In: SILVA, Nelson Lehmann da. A Religido Civil do Estado Moderno. Campinas: Vide
Editorial, 2016. p. 9-10.

%2 NOGY. In: SILVA, 2016, p. 11-12.
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entdo, muito ao contrério, o secularismo seria mais um capitulo na histéria da religido, visto

estar ela nas suas raizes? Em John Gray encontramos uma possivel resposta, embora Gray use

o termo “politica”, ao invés de “secularizagdo”. Para ele:

A politica moderna é um capitulo na histéria da religido. Os grandes
movimentos revoluciondrios que tanto influenciaram a histéria nos ultimos
dois séculos foram episédios da historia da fé: momentos do longo processo
de dissolucdo do cristianismo e ascensdo da moderna religido politica. O
mundo em que vivemos no inicio do novo milénio estd coberto de escombros
de projetos utopicos, 0s quais, embora estruturados em termos seculares que
negavam a verdade da religido, constituem de fato veiculos para os mitos
religiosos.”

De acordo com o que foi apontado no presente estudo, ndo podemos deixar de

encontrar logica e coeréncia na afirmagdo de John Gray transcrita imediatamente acima, se 0

fato for analisado sob uma perspectiva de mentalidades, longa duracdo, estruturas e

permanéncias. Os sistemas politicos e ideoldgicos forjados na Modernidade carregam dentro

de si elementos secularizados, mas cuja origem remonta a milenar cultura judaico-crista, nao

estando a cultura religiosa superada pelo secularismo, mas antes disso, impregnando o

secularismo com seus conceitos, e se apresentando de outra forma através dele. Talvez a

principal evidéncia disso seja a politica moderna. A secularizacdo das utopias antigas encontra

eco nas ideologias politicas. Segundo John Gray:

Leo Strauss,

conceitos teoldgicos:

As ideologias iluministas dos Gltimos séculos tém sido em grande medida
formas maldisfarcadas de teologia. A histéria do Gltimo século ndo fala de
avanco secular, como preferem supor os bem-pensantes da direita e da
esquerda. As tomadas do poder pelos bolcheviques e os nazistas foram tdo
movidos pela fé quanto a insurrei¢éo teocrética do aiatola Khomeini no Ird. A
prépria ideia da revolugdo como um acontecimento transformador da historia
se deve a religido. Os modernos movimentos revolucionarios sdo uma
continuidade da religido por outros meios.”*

citado por John Gray, afirma o seguinte sobre a secularizacdo de

%3 GRAY, 2008, p. 11.
%% GRAY, 2008, p. 13.
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O que se apresenta como a “secularizagdo” dos conceitos teoldgicos terd de
ser entendida, em Ultima anélise, como uma adaptacéo da teologia tradicional
ao clima intelectual gerado pela moderna filosofia ou pela ciéncia tanto
natural quanto politica.”®®

O conceito elencado acima nos fornece elementos que fundamentam que o processo de
secularizagdo verificado na cultura ocidental bebe de fontes religiosas. Os exemplos
elencados acima demonstram que tais processos mascaram ou camuflam os pendores
humanos pelo Sagrado em formas imanentes ou seculares. Outros exemplos de religides
politicas poderiam ser aqui listados, porém, acreditamos que estes exemplos bastam para dar
aos leitores de nosso estudo o entendimento da importancia da compreenséo dos processos de
secularizacdo de ideias religiosas para o entendimento da sociedade ocidental. John Gray
afirma, discorrendo sobre o mito da salvacdo e o milenarismo, conceitos originados na cultura

religiosa judaico-crista e que secularizados, possuem influéncia na Modernidade:

As ideias politicas dos Ultimos duzentos anos foram veiculos para um mito de
salvacgdo na histéria que vem a ser 0 mais ambiguo legado do cristianismo a
humanidade. [...] A primitiva crenca cristd num fim dos tempos que
propiciaria um novo tipo de vida humana foi transmitida pelos milenaristas
medievais, transformando-se no utopismo secular e, em mais outra
encarnagao, na crenca no progresso.*®®

A interdependéncia entre o secular e o sagrado ¢é explorada em Paul Tillich. Segundo

ele:

Mas existe ainda outro fator que determina as estruturas tipoldgicas da ideia
de Deus, isto €, a diferenca entre o santo e o secular. Vimos que todo o
secular pode entrar no reino do santo e que o santo pode ser secularizado. Isto
significa, por um lado, que as coisas, 0s eventos e 0s ambitos seculares
podem se converter em preocupacdo Ultima, em poderes divinos, e, por outro
lado, os poderes divinos podem ser reduzidos a objetos seculares, ou seja,
podem perder seu carater religioso. E possivel observar ambos os tipos de
movimento em toda a histéria da religido e da cultura. Isto indica que existe
uma unidade entre o santo e o secular, a despeito de sua separagdo
existencial. Isto significa que as ultimidades seculares (os conceitos

%% STRAUSS, Leo. Natural Right and History. Chicago e Londres: University of Chicago Press, 1953. p. 317.
Apud: GRAY, 2008, p. 276.
%8 GRAY, 2008, p. 276.
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ontoldgicos) e as ultimidades sagradas (os conceitos de Deus) sdo
interdependentes.®®’

Conforme vimos, portanto, existe uma interdependéncia entre o sagrado e o secular.
Esta interdependéncia manifesta-se na histéria e na cultura quando séo feitas apropriacGes de
um e de outro. O religioso se torna secular, e vice-versa. Devido a isso, ndo podemos
compreender a civilizagdo ocidental sem a devida percepcdo da cultura de matriz religiosa
judaico-cristd. A Modernidade secularizada emerge justamente desta matriz cultural,
apropriando-se de seus conceitos e secularizando-o0s, mas a eles retornado sob a forma das
religides politicas, revelando a interdependéncia proposta por Tillich. Todavia, o secular ndo
permanece meramente secular ao apropriar-se de simbolos e canais religiosos pra expressar-

se. Paul Tillich afirma;

Nao se pode “fabricar” arbitrariamente um simbolo religioso a partir de um
segmento da realidade secular. Nem sequer o inconsciente coletivo [...] pode
fazé-lo. Se um segmento da realidade € usado como simbolo para Deus, 0
ambito da realidade do qual ele é tomado €, por assim dizer, elevado a esfera
do sagrado. Ele deixa de ser secular. Agora é tednomo. Se Deus é chamado
de “rei”, diz-se algo ndo s6 sobre Deus, mas também sobre o carater sagrado
da realeza. Se a obra de Deus ¢é chamada de “curativa”, isso ndo s6 diz algo
sobre Deus, mas também enfatiza o carater tebmano de toda a cura. Se a
automanifestagdo de Deus ¢ chamada de “Palavra”, isso ndo s simboliza a
relacdo de Deus com o ser humano, mas também enfatiza a santidade de
todas as palavras como expressdo do espirito. E assim sucessivamente.*®®

A partir desta andlise, parece se tornar dificil que o secularismo possa negar a
sacralidade implicita na cultura e na visdo de mundo atuais, mesmo na Modernidade
secularizada. Se o conceito de soberania de Deus é transferido para o rei, tal conceito ndo é
meramente secular, 0 mesmo vale para o Estado, e para os exemplos citados por Tillich e
outros. N&o por coincidéncia o secularismo nasce na Modernidade ocidental, saindo de uma

Idade Média eminentemente teocéntrica.

4.5 Apocalipsismo e Secularizacéo

%7 TILLICH, 2005, p. 229.
%8 T|LLICH, 2005, p. 247.
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No capitulo anterior do presente estudo, discorremos sobre movimentos apocalipticos,
escatologicos e milenaristas de carater critico e social que tiveram lugar durante a ldade
Média, dentro da perspectiva de preservacao da esperanca social do Cristianismo primitivo no
periodo medieval. Porém, interessa ao nosso estudo procurar compreender como o0
apocalipsismo pode ter sido conservado no “inconsciente coletivo” ocidental, com
repercussdes mais proximas de nos e até presentes no nosso tempo, preservado sob uma
perspectiva de mentalidades, permanéncias e longa duragdo e devidamente transformado,
dentro de um processo de secularizagdo, porém mantendo 0s elementos criticos que
preservam as nuances politicas de sua estrutura original.

A questdo da teologia apocaliptica parece vir ao encontro da concepcdo imanente do
reino de Deus, que foi discutida no presente estudo, visto que a concep¢do imanente do reino
de Deus e a teologia apocaliptica podem ser mentalidades cristalizadas em estruturas, que
parecem ter sido de alguma forma adaptadas a cultura secular, mas que carregam em si um
potencial igualitario e de forte critica ao Estado. N&o serdo aprofundadas no presente estudo
questdes referentes as controvérsias do Apocalipse, como quem foi seu verdadeiro autor e
similares, tampouco os significados de suas interpretacdes milenaristas e outras. Tampouco
atentaremos para as controvérsias teologicas que cercam o livro de Apocalipse, como se ele
comporta toda doutrina da Igreja referente ao Estado ou ndo. Foge do objetivo deste estudo
adentrar em tais mindcias. Tocaremos apenas em pontos pertinentes ao objetivo da presente
pesquisa, como a ligacdo da teologia apocaliptica com a concepc¢do do reino de Deus, e seu
impacto na mentalidade da Cristandade e por via de consequéncia da cultura ocidental,
formando uma estrutura que permaneceu em seu “porao”.

Inicialmente, devemos destacar a importancia que o Apocalipse possui no rito catolico
romano da missa, talvez o rito mais praticado na historia das comunidades cristds. A este
respeito, afirma Scott Hahn: “Proponho que a chave para entender a missa ¢ livro biblico do
Apocalipse — e mais, que a missa € o Unico meio para o cristdo descobrir o sentido do livro do
Apocalipse.”®® N&o entraremos aqui em min(cias hermenéuticas e exegéticas sobre as
apropriacdes teoldgicas sobre 0 Apocalipse e sua ligacdo com a missa romana. Porém, um rito
de tal magnitude, ao transportar para si elementos teoldgicos ligados ao apocalipsismo, pode
causar, ao longo de séculos, impressdes marcantes na mente dos fiéis, independentemente do
fato do significado do rito escapar quase que completamente da compreensdo intelectual do

adepto comum. Embora isso ocorra, ndo duvidamos que este mesmo adepto possa,

%9 HAHN, Scott. O Banquete do Cordeiro: a missa segundo um convertido. S&o Paulo: Loyola, 2002. p. 17.
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subjetivamente, internalizar algo do significado relacionado ao rito. Também ndo duvidamos
que esta subjetividade relacionada ao rito possa ter colaborado com a importancia que o
Apocalipse ainda se reveste.

A questdo da teologia apocaliptica esta relacionada a questdo da escatologia, ou
doutrina das ultimas coisas®”®. Hans Schwarz comenta que a apocaliptica é considerada a mae
da teologia cristd, significando a no¢do de histéria com um alvo além desse mundo é o
contexto no qual nasce a fé cristd®’!. Dentro desse paradigma, a teologia apocaliptica n&o
pode estar dissociada da visdo do contexto onde o Cristianismo nasce. Essa visdo parece estar
ligada as concepcdes acerca do reino de Deus, incluindo a concepcdo imanente, politica e
social.

Para Hans Schwarz:

Esse conceito de historia teocentricamente desenvolvido e altamente
determinista incluia todos os poderes e todas as nagGes. O pensamento
apocaliptico transcendia as expectativas escatoldgicas nacionalistas de Israel
e abria a dimensdo de uma nova esperanca para todo universo. Este é o
contexto em que Jesus de Nazaré veio situar-se; a dimensao apocaliptica do
reino de Deus era o centro de sua mensagem escatoldgica.’’?

Gottfried Brakemeirer atribui um potencial revolucionario ao Apocalipse®”*, o que por
si sO apresenta um carater de compreensao social e politica, portanto, imanente. Como no caso
do simbolo reino de Deus, o Apocalipse parece ndo ter apenas um carater transcendente.
Brakemeier afirma que o livro alimenta esperanca, e desperta e incentiva a acao
transformadora®’“. Para compreendermos um pouco tais afirmages, devemos nos reportar um
pouco a simbologia apocaliptica aplicada ndo apenas a suas profecias, mas, sobretudo ao
contexto no qual a obra foi escrita. O Apocalipse foi escrito num ambito de perseguicdes e de
terror para os cristdos, onde a Igreja estava sendo duramente atacada pelo poder temporal de
Roma. Isso explica, pelo menos em parte, o carater de esperanca na qual se reveste a obra. De

acordo com Gottfried Brakemeier:

9% SCHWARZ, Hans. Escatologia. In: BRAATEN, Carl E; JENSON, Robert W. Dogmética Cristd. Sdo
Leopoldo: Sinodal, 1987. v. 2. p. 477.

"t SCHWARZ, 1995, p. 479.

72 SCHWARZ, 1995, p. 493.

78 BRAKEMEIER, 1984. p. 72.

" BRAKEMEIER, 1984, p. 70-71.
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Tanto mais, porém, a flria do dragdo se abate sobre a terra. Uma besta
emerge do mar, recebendo do dragéo o seu poder, besta que blasfema Deus,
exigindo adoracdo e oprimindo os santos. Representa esta fera o poder do
Império Romano que exige culto a César como se ele fosse o proprio Deus.
Entram por isto em violenta coalisdo a comunidade cristé e o estado romano,
produto de Satanas em pessoa (13.1-10).%"

Prossegue Brakemeier:

Uma segunda besta, a servico da primeira e ndo menos diabdlica, representa
os propagandistas de César, e seus “profetas” (cf. 19.20) e seus sacerdotes.
Seduzem as pessoas €, em caso de resisténcia, causam-lhes a ruina econémica
(13.11-18). [...] Vé também o juizo sobre a corrupta Babil6nia que é um
pseudénimo para Roma, e sobre todos os adoradores da besta. O sangue dos
julgados provoca verdadeira inundacdo. A coragem e persisténcia da
comunidade, pois, tem motivo e fundamento.”’®

Percebemos, portanto, um conflito entre a comunidade cristd e um Estado totalitario,
que exigia culto ao seu lider, acreditando ndo haver limites para seu poder coercitivo.
Percebemos a resisténcia a esse poder coercitivo, onde o poder do Estado esbarra nas
consciéncias daqueles que nele vivem. Brakemeier encontra similaridades entre o contexto
atual da América Latina e a mensagem do Apocalipse. Para ele: “é exatamente da mensagem
apocaliptica que reside a importante descoberta e énfase na América Latina”.%”’ Vé também
no Apocalipse uma mensagem de conforto e esperanca para um povo em crise, e uma mistica
de resisténcia contra forcas opressoras. V& ainda, uma dimenséo revolucionaria e contestatoria
no apocalipsismo®’®. Tal paradigma, proposto por Brakemeier, indica a validade da critica

apocaliptica ainda hoje. Afirma ele:

Eis porque a situagdo histérica das comunidades no primeiro século como
também a do povo oprimido hoje, na América Latina, é de fundamental
importancia para a compreenséo do livro do Apocalipse. Ele deve ser lido
historicamente [...].%"°

A partir das elucidacdes de Brakemeier podemos fazer um questionamento. Se o livro

do Apocalipse deve ser lido historicamente, como Gottfried Brakemeier afirma logo acima, e

> BRAKEMEIER, 1984, p. 75.
76 BRAKEMEIER, 1984, p. 75.
" BRAKEMEIER, 1984, p. 88.
8 BRAKEMEIER, 1984, p. 88.
" BRAKEMEIER, 1984, p. 88.
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se a situacdo historica vivida no tempo de seu surgimento pode ser aplicada a América Latina
de hoje, ndo seria possivel que os aspectos levantados aqui sobre o Apocalipse, como uma
interpretacdo histdrica, sua conexdo com a concepc¢do do reino de Deus, e principalmente, seu
manifesto anti-totalitario, se posicionando contra um Estado e um imperador, também se
apliquem a oposicao aos poderes do Estado através dos séculos? Levando em consideragdo o
carater igualitario e anti-opressor da cultura hebraica e do Cristianismo primitivo, ndo parece
impossivel que a conceitualizacdo historica do Apocalipse, associada a concepg¢do imanente
do reino de Deus, possa ser uma das permanéncias do Cristianismo dos primeiros séculos, que
sobreviveram na cultura cristd ocidental, e chegaram até a Modernidade, se considerarmos o
historico de perseguicdes sofridas pela Igreja antes de sua alianga com o império, e antes dela
propria se tornar poder. Tais perseguicdes colocam uma Igreja frente a um Estado, que antes
dela se aliar a este Estado, conseguiu se posicionar contra abusos como a obrigatoriedade de
servico militar, culto ao imperador, etc.,*®. Além do conflito explicito entre os cristdos e o
Estado romano, sendo o imperador representado pela besta, existe o carater social do livro,
sendo que Brakemeier afirma que o apocalipsismo é a teologia dos perseguidos e dos

oprimidos®™

. A partir dai, percebemos entdo, um manifesto anti-totalitario de forte contetdo
critico, politico e social, ser escrito seculos antes da Modernidade, cuja penetracdo e
abrangéncia na cultura ocidental torna-se de dificil questionamento.

Percebemos no antigo Cristianismo, uma nocéo imanente de senso de justica, e uma
dicotomia clara entre o Estado, representado pelo Império, e a justica proclamada por Deus,
que teria um carater pratico, na vida terrena. Eduardo Hoornaert afirma que, embora exista na
historiografia oficial uma tendéncia de colocar as perseguicdes contra os cristaos restritas aos
trés primeiros séculos, com as perseguicdes concluidas ap0s a cristianizagdo do Império, a

realidade da historia cristd é bem outra. Hoornaert afirma:

O livro do Apocalipse de Sdo Jodo, contudo, vé a Histéria da Igreja de
maneira diferente: nela, perseguicdo seria uma constante até a vitéria de Deus
sobre os “poderes do mundo”. A Historia da Igreja seria essencialmente a do
conflito entre o projeto cristéo, feito de luta pela fraternidade entre todos, e 0s
diversos projetos baseados na néo fraternidade estabelecida.*®

%0 Discutido no segundo capitulo do presente estudo.

%! BRAKEMEIER, 1984, p. 94.

%2 HOORNAERT, Eduardo. In: HOORNAERT, Eduardo. AZZl, Riolando; GRIJP, Klaus Van Der; BROD,
Benno. Histdria da Igreja no Brasil: ensaio de interpretacdo a partir do povo. Primeira Epoca. Petrdpolis: Vozes,
1979. p. 409.
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Para Hoornaert existe na historia da Igreja um conflito entre dois projetos distintos. As
perseguicGes ndo acabaram com a cristianizacdo do Império Romano, mas seguirdo até a
vitoria de projeto cristdo, como resultado deste conflito. Pode-se perceber um conflito entre
duas visdes de mundo, a do “reino de Deus”, e a do reino dos homens”, e dentro de tais
concepgdes componentes utépicos, sendo o reino de Deus ndo apenas transcendente, mas
também imanente. Parece também haver convergéncia de pensamento entre Wilhelm
Wachholz e Eduardo Hoornaert no sentido de existir, no livro do Apocalipse, um conflito

entre o poder temporal e 0 “reino de Deus”. Segundo Wachholz:

O livro de Apocalipse relata sobre a perseguicio aos cristéos na Asia Menor.
E por isso que Apocalipse mostra uma visdo muito mais negativa contra
Roma do que o resto do Novo Testamento. Chama a atencdo, por exemplo,
considerando isso, como Apocalipse 13 tem uma visdo distinta de autoridade
em comparacéo ao que Paulo fala em Romanos.*®®

Sendo assim, o apocalipsismo explicita o carater anti-totalitario dos cristdos
primitivos, antes da Igreja aliar-se ao Estado e se tornar poder. Seculos depois, veremos em
movimentos revolucionarios componentes cuja conjuntura pode ser caracterizada como
apocaliptica. Levando-se em consideracdo o que foi discutido aqui sobre mentalidades,
somado aos comentarios de Brakemeier sobre a contextualizacdo do apocalipsismo para a
América Latina atual, pode-se no minimo considerar a possibilidade da teologia apocaliptica
ser uma das permanéncias que permitiram que o Ocidente cristdo desenvolvesse alguns de
seus componentes de criticismo ideologico. Isso, independentemente do Apocalipse conter
toda doutrina da Igreja sobre o Estado ou ndo, independentemente das controvérsias
milenaristas do livro ou ndo, independentemente dos debates sobre sua inclusdo no canon ou
ndo, quando de sua formacao.

Brakemeier afirma que a situacdo de cruz da comunidade cristd no Apocalipse é
resultado da sua resisténcia a presuncdo do Estado romano. Os cristdos negam a apoteose de
César e a adoracdo do Estado. Sua atitude é critica. N&@o se sujeitam a uma ideologia totalitaria
e seu crime é religioso e politico®™. Logo, além de uma questdo religiosa, percebemos uma
questdo politica.

Gottfried Brakemeier afirma:

%83 \WWACHHOL Z, 2010, p. 43.
%% BRAKEMEIER, 1984, p. 100.



304

Mas ndo sdo os cristdos que ilicitamente misturam fé e politica, sdo os 6rgaos
estatais, encabecados pelo imperador, que o fazem, usurpando direitos de
Deus e procurando o sancionamento religioso de estruturas puramente
humanas. Comeca tal confusdo de religido e politica no momento em que 0
Estado exige submissdo incondicional e ndo mais permite a interrogacdo
critica a seus 6rgdos e programas. O Apocalipse de Jodo é importante, ndo
por Gltimo, porque articula paradigmaticamente o conflito da Igreja com um
Estado opressor, evidenciado aprender que fé pode ter o aspecto da
resisténcia e da negacédo do culto a quem ndo compete. Nao admite ddvidas,
pois, que o Apocalipse seja um livro fortemente politico.*®®

Os comentarios de Brakemeier transcritos imediatamente acima merecem algumas
consideracOes. O poder do Estado deve ter limites de acordo com o apocalipsismo, pois um
Estado que procura sancionamento religioso para seus atos mistura religido e politica. Dentro
do apocalipsismo, existe a interrogacéo critica aos 6rgdos e aos programas do Estado. O
paradigma do conflito articulado no Apocalipse entre a Igreja e um Estado opressor, conforme
Brakemeier parece paradigmatico em varias épocas. Ndo podemos, portanto, de forma
alguma, questionar Brakemeier ao apontar o Apocalipse como paradigmatico nas relagdes
conflituosas entre Estado e Igreja. Tampouco podemos, de maneira nenhuma, discordar de
Brakemeier por qualificar o Apocalipse como um livro de conteudo fortemente politico.

Tal conteddo politico do Apocalipse pode estar na raiz de ideias revolucionarias
secularizadas. Conforme ja discutido no presente estudo, o apocalipsismo surge em épocas de
crise e incerteza. Com a crise surge a esperanca de transformagdo. Slavoj Zizek afirma que
“hoje, 0 apocalipse estd proximo em muitos niveis: ecoldgico, saturacdo de informacdes... as
coisas estdo se aproximando de um ponto zero, ‘o fim dos tempos se aproxima’[...]”.%°

Portanto, podemos compreender que o0 apocalipsismo ndo é uma simples apropriacao
radical de grupos fundamentalistas, mas que seu simbolismo € aplicavel a diversas épocas,
inclusive a atual. Citando Altizer, Zizek ressalta que a nossa situagio é uma situagio
apocaliptica, a mais apocaliptica de nossa historia, até mesmo uma situacdo que transcende
até mesmo um apocalipsismo cristdo original na totalidade de sua representacdo historica.
Todos os mundos histdricos passados estdo se dissolvendo e inclusive todas as esferas
naturais e sagradas®’.

De acordo com Zizek:

%> BRAKEMEIER, 1984, p. 100-101.

%6 717EK; MILBANK, 2014, p. 331.

%7 ALTIZER, Thomas. J. J. The Contemporany Jesus. Londres: SCM Press, 1998. p. 204. Apud: ZIZEK;
MILBANK, 2014, p. 332.
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Nada parece mais estranho para nos, hoje em dia, do que o apocalipsismo que
é descartado pela maioria (liberal) como reagdo patoldgica aos impasses da
modernizagdo (capitalista), como signo do fracasso completo de nosso
“mapeamento cognitivo” da realidade social: “Nada ¢ mais profundamente
misterioso que o apocalipse, e isso apesar do fato de nosso tempo ser tdo
claramente apocaliptico, o mais profundo e abrangente tempo apocaliptico da
historia” [...].%8

Tal aspecto reveste o Apocalipse de uma forca terrivelmente revolucionaria. Zizek
citando Altizer, afirma que o Apocalipse, desde o inicio, foi e é até hoje uma forca
profundamente revolucionaria na histéria ocidental, talvez nossa forga revolucionaria mais
pura. O apocalipsismo teve um papel decisivo em todas as revolugdes politicas do mundo
moderno, desde a Revolugdo Inglesa até a Revolugdo Russa, e que nada foi mais
revolucionario na historia mundial que o apocalipsismo, que possui um papel fundamental no
marxismo, e até no maofsmo asiatico.

Segundo Slavoj Zizek:

Aqui devemos nos lembrar do fervor utopico que sustentou os bolcheviques
por volta de 1920: o desespero e verdadeira utopia andam juntos; a Unica
maneira de sobreviver aos tempos catastréficos da guerra civil, da
desintegracdo social, da fome e do frio, € mobilizando energias utdpicas
“loucas”. Nao seria essa uma das ligdes dos muito malignos movimentos
“milenarios”, exemplares da revolta dos camponeses alemaes no século XVI
e de seu lider Thomas Miintzer? A propria catastrofe tem que ser interpretada
de uma maneira apocaliptica como signo de que “o fim dos tempos se
aproxima”, e que um novo comego est4 ali, ao virar da esquina.**

Podemos compreender o apocalipsismo como sendo um dos conceitos judaico-cristdos
que acabaram sendo secularizados e apropriados ideoldgica e politicamente pela
Modernidade. A declaragio de Slavoj Zizek nos fornece os motivos necessarios para o
entendimento de tal apropriacdo pelos processos seculares. Zizek constata uma “atmosfera
apocaliptica autenticamente paulina” nas palavras de Leon Trotsky, quando este tltimo exorta
a Terceira Internacional para a guerra de classes revolucionaria®. Em outro debate
envolvendo Zizek, desta vez com a participagdo do tedlogo de orientacio luterana Boris
Gunjevic, este evoca uma passagem envolvendo o proprio Lénin, para compreender o aspecto

revolucionario da cultura cristd. De acordo com Gunjevic, num discurso para trabalhadores

%8 717EK; MILBANK, 2014, p. 332.

%9 ALTIZER, 1998, p.2. Apud: ZIZEK; MILBANK, 2014, p. 332.

%0 717EK; MILBANK, 2014, p. 333.

%1 TROTSKY, Leon. Terrorism and Comunism. Londres: Verso, 2007. p. 74. Apud: ZIZEK; MILBANK, 2014.
p. 333.
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transportadores de agua, Lénin viu um cartaz com as seguintes palavras: “O reino dos
operarios e camponeses durara para sempre”. Lénin teria dito a sua audiéncia, que depois da
batalha final e decisiva, ndo haveria mais divisdo entre operarios e camponeses, uma vez que
todas as classes seriam abolidas, mas que enquanto houvessem classes haveria revolucéo .
Boris Gunjevic percebe a clara secularizacdo da mensagem de fundo teoldgica,

carregada de milenarismo apocaliptico cristdo e afirma:

O que vale a pena notarmos nessa digressao introdutéria? Primeiro, que
Lénin ndo conseguiu entender a mensagem mais perigosa do cartaz. Podemos
interpreta-la como uma forma de subversdo teoldgica. Que o reino dos
trabalhadores e camponeses nao terd fim, que esse reino serd eterno, ndo
nasce da ontologia do materialismo defensor da eterna natureza da matéria.
Néo, trata-se de uma clara formulacdo teolégica como é descrita e evocada
pela existéncia do Credo Niceno-Constantinopolitano, um dos documentos
cristdos mais importantes ja escritos. O Credo Niceno-Constantinopolitano é
uma regra da fé e da pratica cristds com a qual os operarios pareciam ter sido
familiarizados e que deve ter chegado até eles a partir da Russia
revolucionaria.”®

Independentemente das apropriacdes de Lénin a respeito da mensagem do cartaz, esse
parece ser um claro exemplo de secularizacdo de uma ideia religiosa, visto o carater
impregnado de milenarismo apocaliptico judaico-cristdo implicito nas palavras do impresso.
Entretanto, ndo chega a surpreender tal acontecimento. Conforme vimos anteriormente neste
estudo, existe um aspecto profundamente imanente na concep¢ao de “Reino de Deus”, que
parece ter sido trazido de volta a Modernidade sob um manto secularizado, mas que parece
evocar de forma inequivoca as concepcdes de justica social do antigo Israel, sociedade
originalmente igualitaria®®*, além das concepcdes igualitérias e criticas da teologia paulina,
com sua subversdo anti-estatal romana e concepgbes éticas. Também lembramos aqui a
questdo das visdes de mundo e mentalidades na longa duracdo, bem como do conceito de ndo
consciente coletivo, que parece explicar a sobrevivéncia das tradigdes do antigo Israel até a
Palestina da época de formacéo do Cristianismo bem como a sobrevivéncia e a transformacéo
de conceitos originalmente judaico-cristdos transformados através dos séculos em conceitos
secularizados.

A respeito do conceito de milenarismo, declara Anténio Carlos do Amaral Azevedo:

%2 71ZEK, Slavoj. GUNJEVIC, Boris. O Sofrimento de Deus: inversdes do Apocalipse. Belo Horizonte:
Auténtica, 2015. p. 9.

%3 717EK; GUNJEVIC, 2015, p. 9-10.

%% Conforme vimos no primeiro capitulo do presente estudo.
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Tempo empregado para designar a crenga num futuro proximo em que, por
um periodo de mil anos, Cristo retornard a terra para dar a todos um reino de
paz e prosperidade. O milenarismo tem sua origem no APOCALIPSE biblico
[...] As ideias milenaristas surgiram a partir do século I, quando os cristaos
aguardavam o retorno de Cristo. A medida em que o tempo passava [...],
estas ideias acabaram perdendo sua atualidade, jamais, entretanto, tendo sido
abandonadas. Diversos movimentos, seitas e heresias medievais estdo
impregnados de milenarismo. Durante a Reforma, os anabatistas foram
também envolvidos por essa crenca, que alcangou o mundo moderno.®*®

Prossegue o citado historiador:

Parece comprovado que 0s movimentos milenaristas irrompem quando
grupos sociais passam por uma crise — fome, injustica, exploracdo, epidemias
— [..]- Os movimentos milenaristas foram sempre encarados como uma
manifestagdo puramente religiosa. No entanto, recentemente eles vém sendo
observados e examinados a luz de outros critérios, preferindo-se considera-
los como uma reagdo de pessoas ansiosas por desfrutar de uma nova
realidade social.**

Devemos fazer aqui uma breve analise das elucidacdes de Amaral Azevedo, Vvisto que
estas vém ao encontro de Zizek e Gunjevic a respeito do fato de que tal tipo de movimento
irrompe em épocas de crise e injustica social, além da observacdo de que hoje, tais
movimentos ndo sdo mais encarados sob uma perspectiva puramente religiosa, mas sob o
critério de uma reacdo de grupos ansiosos por uma nova ordem social. Todavia, também
podemos notar uma espécie de continuidade, ao longo do tempo, entre a ideia religiosa de
milenarismo que se origina no século | da era cristd, a partir do Apocalipse, que, embora
entrem em desuso, nunca sdo abandonadas, passando pela ldade Média em movimentos
considerados heresias e chegando a Modernidade, na longa duracdo, em épocas de crise
social, até os dias atuais, quando sua perspectiva de mudanca social e mobilizacdo politica
passam a ser reconhecidas.

N&o objetivamos no presente estudo fazer nenhuma apologia da ideologia marxista-
leninista revolucionaria nem tampouco de qualquer outro matiz politico-ideolégico.
Tampouco procuramos reduzir a cultura religiosa judaico-cristd a mera ideologia
revolucionaria secularizada. Citamos tais exemplos como evidéncias claras de um processo de

secularizacdo de conceitos arraigados na tradicdo judaico-cristd, que atravessando séculos,

%5 AZEVEDO, 1999, p. 306.
%% AZEVEDO, 1999, p. 306.
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chegam até n6s sob uma roupagem diferente, transformados em conceitos seculares, mas que

carregam na origem uma permanéncia, cuja origem esta numa visdo de mundo anterior. Um

“inconsciente” ou uma “inconsciéncia”, cujas raizes estdo no “porao do avod”.

John Gray afirma o que segue sobre grupos milenaristas. De acordo com ele:

E comum, nos meios académicos, considerar esses grupos milenaristas
versdes primitivas de posteriores movimentos revolucionérios. [...] Em outras
palavras, as crencas milenaristas constituem metaforas das esperangas
racionais no horizonte de figuras como Lénin. A verdade, em minha opinido,
é o contrario. Embora constituissem reagdes contra a ordem social vigente, as
esperancas seculares que inspiram as mais radicais revolugdes modernas nédo
eram apenas, ou sequer sobretudo, exigéncias de avancos especificos na
sociedade. Eram veiculos de mitos apocalipticos. Em vez de declinar na era
moderna ou evoluir para formas mais racionais, 0s movimentos inspirados
nesses mitos ressurgiram sob novas feicdes.”’

Independentemente de serem 0s movimentos milenaristas versdes primitivas de

movimentos revolucionarios, ou as esperancas seculares que inspiram as revolugées radicais

modernas serem, conforme afirma Gray, veiculos de mitos apocalipticos, ndo devemos

subestimar a importancia da inspiracdo cultural milenarista apocaliptica na ordem social da

Modernidade, com seus paradigmas utépicos e revolucionarios e igualitarios, de justica social

e de critica ao Estado. Tais paradigmas, embora naturalmente sofrendo transformacdes,

provem de estruturas e visdes de mundo ancoradas na longa duragdo, pois encontram sua

origem no Cristianismo primitivo. A opinido de John Gray, conforme transcrita acima, dos

movimentos revolucionarios serem veiculos de mitos apocalipticos, nos parece coerente.

Sobre a atualidade de paradigmas apocalipticos no Ocidente, John Gray afirma:

Jesus e seus seguidores acreditavam estar vivendo no fim dos tempos, quando
0s males do mundo seriam extintos. A doenca, a morte, a fome, a guerra e a
opressao deixariam de existir apos a derrota das forcas do mal numa luta que
abalaria 0 mundo. Era esta a fé que inspirava os primeiros cristaos, e embora
o fim dos tempos viesse a ser interpretado por cristdos de épocas posteriores
como uma metafora da mudanca espiritual, as visdes do Apocalipse vém
rondando a vida ocidental desde a época remota.’®

7T GRAY, 2008, p. 42.
%% GRAY, 2008, p. 12.
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Gray fundamenta seu ponto de vista da seguinte forma:

Na Idade Média, a Europa foi sacudida por movimentos de massa inspirados
na crenca de que a historia estava chegando ao fim e um novo mundo
surgiria. Esses cristdos medievais acreditavam que s6 Deus poderia propiciar
0 surgimento de um novo mundo, mas a crenga no fim dos tempos néo se
dissipou quando o cristianismo comecou a declinar. Pelo contrério, a medida
em que o cristianismo perdia forca, a esperanca de um eminente fim dos
tempos tornou-se mais forte e mais militante.”

John Gray conclui seu raciocinio afirmando o seguinte:

Modernos revolucionarios como os jacobinos franceses e os bolcheviques
russos rejeitavam a religido tradicional, mas sua convicgao de que 0s crimes e
desvarios do passado poderiam ser deixados para trds numa abrangente
transformacdo da vida humana vinha a ser uma reencarnacdo secular de
primitivas crencas cristds. Esses revolucionarios modernos eram expoentes
radicais do pensamento iluminista, que pretendia substituir a religido por uma
visdo cientifica do mundo. Mas a crenca iluminista radical de que é possivel
uma subita ruptura histérica, apds a qual as mazelas da sociedade humana
serdo para sempre abolidas, é um subproduto do cristianismo.**®

Constatamos, portanto, que uma cultura profundamente teocéntrica, que fundamentou
movimentos na ldade Media, e que por sua vez era inspirada na crenca de Jesus e seus
seguidores de um mundo perfeito, e que podemos classificar como milenarista passou pela
Idade Média até chegar a Modernidade, adquirindo contornos seculares e inspirando
movimentos utdpicos e revolucionarios, possuidores de um viés ideologico igualitario e
profundamente critico, como 0s jacobinos e os bolcheviques, que mesmo adversarios da
religido, possuiam na sua origem uma Vvisdo de mundo e uma permanéncia cujas raizes estdo
no apocalipsismo milenarista da cultura religiosa judaico-cristd. A utopia de um mundo
perfeito, seja vinculada as ideologias seculares de qualquer vertente, bebe de fontes
milenaristas cristds. John Gray afirma: “Nas formas por meio das quais afetou as sociedades

ocidentais, o milenarismo é uma heranca cristd”.'®" Gray vai além, afirmando: “Se fosse

%9 GRAY, 2008, p. 12.
1000 GRAY, 2008, p. 12.
1001 GRAY, 2008, p. 14.
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possivel formular uma definicdo simples da civilizagdo ocidental, ela teria que ser vazada em
termos do papel central do pensamento milenarista.”%?

N&o aqui estamos reduzindo a cultura cristd em seu aspecto aplicado a politica, a um
universo composto apenas de ideais igualitarios, éticos e criticos. No seu debate com John

Milbank, Slavoj Zizek afirma:

Portanto, ha, grosso modo, trés correntes principais no cristianismo: o
cristianismo centrista “legal” (ideologia da Igreja como Aparelho Ideoldgico
de Estado), o gnosticismo aristocratico “direitista” e o apocalipsismo
“esquerdista”.*%

Logicamente que devemos concordar com Zizek no sentido de existir, através da
historia, em varias ocasides, um aparelhamento ideoldgico da Igreja pelo Estado. Porém, ndo
podemos esquecer que as relacdes entre Estado e Igreja ndo se reduzem a tal aparelhamento,
no que também devemos concordar com Zizek e Gunjevic, nos exemplos aqui elencados.
Além disso, o apocalipsismo parece ser um dos conceitos enraizados na cultura judaico-cristd,
que, partindo de uma matriz religiosa, adquire contornos seculares, sobretudo com relacéo a
épocas de crise, perseguicdo politica e desintegracdo social, quando a esperanca utopica
conduz as massas a procura de rompimentos institucionais, na esperan¢a da mudanca radical.
O que temos no Apocalipse parece ser a espinha dorsal do pensamento revolucionario, na sua
esperanca escatoldgica utopica do “Reino de Deus” imanente. O desfecho dramatico da
situacdo insustentavel da crise levando a um rompimento transformador.

Jirgen Moltmann aponta para a critica nascida da crise e a esperanca escatoldgica nela

contidas, introduzindo uma secularizacao do apocalipsismo: De acordo com Moltmann:

Como a critica nasce da crise, assim também a utopia. Esta conexao
entre utopia e critica aparece de maneira particularmente clara no
século que prepara a crise. Por toda a parte no século XVIII acritica
do absolutismo, do eclesiasticismo e das ortodoxias histéricas, a
critica da sociedade dividida em estados estdo ligadas as poderosas
utopias do Estado Humanitario, do Reino de Deus e do novo Estado
natural dos Homens, e est& a servico destas utopias. Categoria A
consciéncia filos6fico-histérica do lluminismo conscientemente ndo
liga amis a critica [...] a um estado retrospectivo [...], mas a categoria
do novum, tempos novos, novo mundo, novum organum, scienza
nuova, progresso, tempo final.****

1002 GRAY, 2008, p. 17.
1003 717EK; MILBANK, 2014, p. 334.
1004 MOLTMANN, 1971, p. 274.
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Prossegue Moltmann:

Desde 1879 a terra “Utopia” ndo mais esta em algum lugar do outro
lado do mar, mas no veiculo da fé na Historia e da idéia de progresso
ela se desloca para o futuro possivel que pode ser esperado e
desejado. Com isso, a utopia se torna um conceito da filosofia da
Histéria e se insere na filosofia pratica. Pela primeira vez se tornam
ativos dentro da histéria o quiliasmo e o entusiasmo apocaliptico e
idéias pra as quais o fim é algo diferente da origem e a meta é maior
que o principio; o futuro mais que o passado.'*®

Moltmann conclui: “A identificacdo desta crise, que comec¢ou com a Revolugdo
Francesa e, intimamente ligada a ela, a Revolugdo Industrial, trouxe consigo o emprego

91006

universal de imagens apocalipticas. Moltmann afirma que, para pensadores

revolucionarios, o Reino de Deus e o reino da liberdade e da humanidade se tornam
possibilidades tangiveis e 0 messianismo politico se agarra & novas possibilidades™®"’.

Tal esperanca utopica € ilustrada no proprio Apocalipse de Jo&o, no primeiro versiculo
do capitulo 21: “E vi um novo céu, e uma nova terra. Porque o primeiro céu e uma nova terra
passaram, € 0 mar ja nao existe”, 1008

Essa linguagem, caracteristicamente figurada, evoca de forma inequivoca uma
esperanca de transformacdo radical, de transformacdo estrutural, de mudanca completa, ndo
de uma mera reforma, mas de transformacdo radical que € o elemento principal do
pensamento revolucionario. Declara E. M. Cioran, discorrendo sobre o texto neo-

testamentario citado acima:

Um novo céu e uma nova terra: pois o primeiro céu e a primeira terra se
foram, lemos no Apocalipse. Eliminem o “céu”, mantendo apenas a “nova
terra”, e terdo o segredo e a receita de todos os sistemas utopicos. *%°

Elencamos, pois, o apocalipsismo como um elemento presente no pensamento politico
e ideoldgico moderno e contemporaneo e uma permanéncia na perspectiva da longa duracao,

transformado em um paradigma secularizado.

1005 MOLTMANN, 1971, p. 274-275.

1006 MOLTMANN, 1971, p. 275.

1007 MOLTMANN, 1971, p. 275.

1008 BiBLIA SAGRADA: Edicio Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 332.

1009 CJORAN, E. M. History and Utopia. Londres: Quarter Books, 1996.p. 81. Apud: GRAY, 2008, p. 14.
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4.6 lgualitarismo Paulino e Secularizacdo

Apesar de transcorridos séculos da vida e morte de Paulo de Tarso, seu pensamento
ainda é motivo de inquietacdo. Encontramos em Giorgio Agamben reflexdes sobre Paulo de

Tarso. Citando Walter Benjamin, Agamben afirma:

Lembram certamente a primeira tese sobre a filosofia da histéria de
Benjamin, a imagem do ando corcunda que permanece escondido sob o
tabuleiro de xadrez e que, com seus movimentos encontrados, assegurava a
vitoria ao boneco mecénico vestido como um turco. Benjamin tira esta
imagem de um conto de Poe, mas transpondo ao terreno da filosofia da
historia, que este ando é na realidade a teologia, que hoje é pequena e feia, e
gue em nenhum caso deve ser vista, e que, se 0 materialismo histérico chegar
a toma-la ao seu servico, vencera o jogo historico contra seus adversarios
temiveis. "

Percebemos, portanto, em Benjamin, a partir das observacfes de Agamben, a singular
importancia de que se revesta a teologia em processos filoséficos e ideologicos permeados de
atualidade, como o materialismo histdrico, citado acima, mesmo que ndo percebida ou
desprezada, comparada a um ando corcunda, desagradavel ao olhar, porém presente e atuante.
Logicamente que, citada ao manejar os cordéis do materialismo historico, tal assertiva se deve
as aproximacdes entre ela, a teologia, e o citado materialismo histérico. Agamben prossegue,
aprofundando sua tentativa de compreensdo do ando corcunda, identificado com a teologia,

porém buscando investigar uma possivel identidade:

Quem ¢ esse tedlogo corcunda que o autor soube ocultar tdo bem no texto das
Teses e que ninguém conseguiu identificar até agora? E possivel encontrar

1010 «Recordaran ciertamente, la primera tesis sobre la filosofia de la historia de Benjamin, la imagen del enano
corcovado que se mantiene escondidobajo el tablero de ajedrez y que com sus movimentos encontrados assegura
la victoria al mufieco mecanico vestido de turco. Benjamin toma esta imagen de um cuento de Poe, pero
transponiéndola | terreno de la filosofia de la historia, andde que aquele nano es em realidade la teologia, que hoy
es pequena e fea, y que em ningun caso debe dejarse ver, y que si el materialismo historico llegara a tomarla a su
sevigio, vencera em la partida histérica contra sus temibles adversarios.” AGAMBEN, Giorgio. El Tiempo Que
Resta: comentério a la carta de los romanos. Madrid: Editorial Trotta, 2006. p. 135.
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nas Teses, indicios e vestigios que permitam atribuir um nome a esse
personagem que n&o deve mostra-se de modo algum?****

Este aprofundamento na investigagdo do personagem nos leva a alguns indicios. Franz

Himkelammert afirma:

Buscando alguns indicios para dizer quem poderia ser esse ando, Agamben
considera que o0 ando encurvado € o préprio Paulo corcunda, e os encontra em
véarias citacdes das cartas de Paulo escondidas no préprio texto.***?

Hinkelammert faz uma analise do texto de Agamben, discorrendo sobre o comentario
de Agamben sobre o texto de Walter Benjamin, que falava sobre a “arte de citar sem
aspas”.’" Agamben afirma: "Benjamin escreve:” Esta tarefa deve desenvolver o maximo da
arte de citar sem aspas [...] Como vocé sabe, a citacdo tem uma funcdo estratégica em
Benjamin. ”**™* Na sua analise do texto de Agamben, Franz Hinkelammert comenta sobre um

fragmento de Benjamin, citado por Agamben. De acordo com Hinkelammert:

Uma dessas citagdes vem de um fragmento de Benjamin, em que o proprio
Gershom Scholem falava sobre Paulo como o “exemplo mais notavel de um

mistico revolucionario judeu”.**®

Tal premissa nos € confirmada diretamente em Giorgio Agamben, que afirma:

Mas também h& outra indicacdo, desta vez externa, que nos permite inferir
que o préprio Scholem talvez estivesse ciente dessa proximidade do
pensamento de Benjamin a Paulo. A posicao de Scholem sobre o Apostolo -
autor a quem ele conhece muito bem e quem definiu uma vez como o

"exemplo mais notavel do misticismo revolucionério judeu [...]".***

1011 «, Quién és este tedlogo corcovado que el autor ha sabido ocultar tan bién em el texto de las Tesis y que

ninguno ha logrado identificar hasta ahora? ¢ Es possible em la Tesis encontrar indicios y trazas que permitan
assignar um nombre a este personaje que no debe dejarse ver de ningiin modo?” AGAMBEN, 2006, p. 135.

1012 HINKELAMMERT, 2012, p. 6.

1013 HINKELAMMERT, 2012, p. 6.

1014 “Benjamin escribe: ‘Esta tarea debe desarollar ao méaximo el arte de citar sin comillas [...] Como saben, la
cita tiene em Benjamin una funcion estratagica”. AGAMBEN, 2006, p. 135-136.

1015 HINKELAMMERT, 2012, p. 6.

1016 «Mas hay también outro indicio, esta vez externo, que permite inferir que el mismo Scholem estaba quizas al
corriente de esta cercania del pensamiento de Benjamin respecto a Pablo. La postura de Scholem sobre el
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A partir de tais premissas, Franz Hinkelammert conclui que o ando corcunda é na

verdade Paulo de Tarso, indo ao encontro de Giorgio Agamben:

Parece-nos muito convincente que essa analise de Agamben segundo a qual o
ando corcunda é o préprio Paulo. Pode-se. porém, transcender os argumentos
mencionados pelo autor italiano. E possivel encontrar, entdo, outras
referéncias sugestivas, que aparecem no proprio texto sobre o jogo xadrez
gue Benjamin apresenta. Ha nesse texto um boneco vestido “a moda turca”?
E por que corcunda? Caso trate-se de Paulo, pode-se entender.*®*’

A partir da andlise de Franz Hinkelammert, indo ao encontro de Agamben,
observamos em Hinkelammert um aprofundamento da investigagdo hermenéutica do texto de
Walter Benjamin, proposta por Giorgio Agamben. Tais questionamentos levantados por
Hinkelammert, sobre o motivo do boneco estar vestido a moda turca e o ando ser corcunda
sdo respondidos por ele proprio, De acordo com ele: “Sabe-se que Paulo tinha alguma
deformidade corporal, embora ndo se saiba qual.”***® Hinkelammert aponta para o préprio
texto paulino neo-testamentério, contido em 2 Corintios, capitulo 12, versiculos de 7 a 9*°°,

conforme transcrevemos aqui:

E para que ndo me exaltasse pelas exceléncias das revela¢des, foi-me dado
um espinho na carne, a saber, um mensageiro de Satanas para me esbofetear,
a fim de me ndo exaltar. Acerca do qual orei trés vezes ao Senhor, para que 0
desviasse de mim. E disse-me: a minha graca te basta. porque o meu poder se
aperfeicoa na fraqueza. De boa vontade pois me gloriarei nas minhas
fraquezas, para que em mim habite o poder de Cristo.**?°

A partir destas premissas, Hinkelammert conclui: “O ando tinha visivelmente esse

‘espinho na carne’.”*%*! No entanto, Hinkelammert prossegue na sua analise:

Apostol — autor al que conoce muy bien y al que define uma vez como el “ejemplo mas notable del misticismo
revolucionério judio [...]””. AGAMBEN, 2006, p. 140-141.

107 HINKELAMMERT, 2012, p. 7.

1018 HINKELAMMERT, 2012, p. 7.

1019 HINKELAMMERT, 2012, p. 7.

1020 BiBLIA SAGRADA: Edicdo Revista e Corrigida. Traduzida em Lingua Portuguesa por Jodo Ferreira de
Almeida. Sociedade Biblica do Brasil, 1988. p. 239.

1021 HINKELAMMERT, 2012, p. 7.
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Sua exterioridade no jogo de xadrez, no entanto, é o boneco vestido a moda
turca. Tem de sé-lo. Paulo é da comunidade de Tarso, que hoje é uma cidade
turca. Visto da perspectiva do mundo de hoje, Paulo de fato é turco.'*?

Franz Hinkelammert confirma seu raciocinio, confirmando a analise de Agamben:
“Oferecido por Benjamin, essas imagens confirmam por completo a andlise de Agamben.”**%®
Portanto, observamos em Agamben e em Hinkelammert o desvelamento da identidade da
misteriosa figura presente no texto de Benjamin: o proprio Paulo de Tarso l& se encontra, de
forma velada, porém, presente. Sua identidade ndo deve ser revelada, todavia, esses indicios
demonstram que o ando corcunda, ou a teologia que manipula os movimentos do boneco, é a
teologia paulina. A teologia paulina, sendo o personagem oculto o proprio Paulo de Tarso, de
acordo com a perspectiva apresentada por Hinkelammert e Agamben, prefigura um sistema
ideologico atual: o assim chamado materialismo historico. Tal perspectiva demonstra que —
mesmo de forma secularizada, velada, despercebida, ndo declarada e oculta -, 0 pensamento
de Paulo de Tarso permanece vivo na contemporaneidade, estando o manto da secularizacao a
oculta-lo

Portanto, constatamos nas apropriacdes de Giorgio Agamben sobre as Teses de
Benjamin, um consistente componente teoldgico, fundamentado na teologia de Paulo de

Tarso. De acordo com Agamben:

Como prova interna de uma correspondéncia textual e ndo apenas conceitual
entre as Teses e as cartas paulinas, esses indices podem ser suficientes. O
vocabulario das Teses aparece como de um estilo genuinamente paulino. [...]
em qualquer caso, a orientacdo para o passado que caracteriza 0 messianismo
benjaminiano tem seu canon em Pablo. %%

Tal perspectiva nos é confirmada em Franz Hinkelammert®®. Contudo, a atualidade

do pensamento paulino é refor¢cada em Agamben. Segundo ele:

Seja como for, creio que ndo se pode duvidar disso - separados por quase
dois mil anos e compostos das duas, das Letras e Teses, em uma situacdo de
crise radical - esses dois importantes textos messianicos de nossa tradi¢do
formam uma constelacdo, que por qualquer razdo sobre as quais eu lhes

1022 HINKELAMMERT, 2012, p. 7.

1023 HINKELAMMERT, 2012, p. 7.

1024 «Como prubla interna de uma correspondéncia textual y no solo conceptual entre las Tesis y las cartas
paulinas puden bastar estos indicios. 1l vocabulario de las Tesis aparece como de cufio genuinamente paulino.
[...] em qualquer caso la orientacion hacia el passado que caracteriza el messianismo benjaminiano tiene su
canon em Pablo.” AGAMBEN, 2006, p. 140.

1025 HINKELAMMERT, 2012, p. 7-8.
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convide a pensar, justamente hoje experimentou 0 momento da sua
legibilidade. %%

Se a premissa de Agamben, em seu estudo sobre Benjamin, estiver correta, ndo apenas
a legibilidade, mas também a atualidade dos postulamentos paulinos deve ser considerada na
compreenséo da contemporaneidade. Fundamentado em Walter Benjamin, Giorgio Agamben
discorre sobre a validade e legibilidade de uma obra, ndo apenas no contexto histérico de
determinada época’®®’. Afirma Agamben:

O principio benjaminiano supde, pelo contrério, que toda obra, todo texto,
contém um indicativo histérico que ndo apenas indica sua pertenca a uma
determinada época, mas também a sua legibilidade em certo momento
historico.'%?

De acordo com essa premissa, a legibilidade do texto paulino possui validade atual,
dentro da perspectiva historica proposta por Walter Benjamin e Giorgio Agamben. Franz

Hinkelammert, ao comentar a analise de Giorgio Agamben sobre Walter Benjamin afirmando:

Sem duvida, mas Benjamin apresenta mais formulacdes. Ele conclui a citagdo
referente ao jogo de xadrez: “O boneco chamado ‘materialismo historico’
deve ganhar sempre”. Podemos concluir, assumindo as analises anteriores:
Esse boneco chamado “materialismo histérico” deverd ganhar sempre se
assumir o fato de que tem seu canon — sua prefiguragdo, seu Bild — no
pensamento de Paulo. Benjamin presume que se trata de uma constelaco no
sentido em que usa essa palavra.’*®

A partir dessa premissa, evocada por Hinkelammert, percebemos a presenca do
pensamento paulino no igualitarismo moderno, sendo o pensamento paulino uma espécie de

“prefiguracao” — termo usado por Hinkelammert - das ideologias igualitarias surgidas na

1026 «Seq de ello como fuere, creo que no se puede dudar de que — separadas casi por dos mil afios y compuestas
las dos, las Cartas y las Tesis, em uma situacion de crisis radical — estos dos importantissimos textos messianicos
de nuestra tradicién forman uma constelacion, que por cualquier razon sobre las que les invito a reflexionar,
experimeenta justamente hoy dia el momento de sua legibilidade.” AGAMBEN, 2006, p. 141.

1027 AGAMBEN, 2006, p. 141.

1028 «E] principio benjaminiano supone, por el contrario, que toda obra, todo texto, contiene un indicativo
historico que no sefiala solo su pertenencia a uma determinada época, sino que disse también que llega a su
legibilidad em um determinado momento histérico.” AGAMBEN, 2006, p. 141.

1029 HINKELAMMERT, 2012, p. 8.
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Modernidade e Contemporaneidade, estando o pensamento paulino fazendo parte da
“constelagdo” sobre a qual discorreu Agamben.

Franz Hinkelammert prossegue, discorrendo a respeito do uso da palavra
“constelagdo”, e citando intelectuais contemporaneos que percebem a prefiguracdo de

paradigmas do pensamento moderno em Paulo de Tarso:

Agamben ndo discute isso. Mas outros autores, que hoje voltam muito a
perguntar sobre as raizes do pensamento moderno em Paulo, tampouco o
discutem. Badiou v& em Paulo — creio que com acerto — o fundador do
universalismo. E Paulo que da a esse universalismo sua consisténcia [...].
Zizek, seguindo Lacan, vé em Paulo antes a origem da prépria psicanalise e
oferece uma analise muito interessante do apostolo nessa perspectiva. Taubes
analisa a presenca do pensamento de Paulo no proprio Walter Benjamin, mas
sobretudo em Nietzsche e Freud, sendo Nietzsche o0 anti-Paulo da
modernidade.'**

Tal perspectiva reforca a apropriagdo do pensamento paulino na Modernidade, tanto
de acordo com a perspectiva da “legibilidade”, discutida em Walter Benjamin e Giorgio
Agamben, devidamente citados anteriormente, como também numa perspectiva de estruturas,
mentalidades e longa duracdo. Franz Hinkelammert também discorre sobre a demolidora
critica de Friedrich Nietzsche contra o Cristianismo e Paulo de Tarso. Sobre a critica de

Nietzsche e a necessidade de compreendé-Ila, discorre Franz Hinkelammert:

Mas nos parece basico entende-la, porque Nietzsche considera Paulo [...] seu
inimigo principal, que dividiu a histéria em duas partes e diante do qual ele
deseja erigir-se como um novo refundador de valores. A razdo, contudo, é
bastante dbvia. Nietzsche, que se sente pensador aristocratico por natureza, se
sente demasiadamente acima dos movimentos contra 0s quais quer reagir: 0s
anarquistas e os marxistas. [...] Percebe, no entanto, que de fato o pensamento
de Paulo é o canon, a prefiguracdo de todos esses movimentos. Do mesmo
modo, percebe o que Benjamin percebe: sua unido pode criar uma nova forca,
porque é uma unido na esséncia de ambos. %%

Observamos na cita¢do acima a questdo da critica de Nietzsche possuir, na esséncia, 0
reconhecimento do filésofo de que os movimentos igualitarios e subversivos, de contundente
critica ao Estado, surgidos na Modernidade, possuem prefiguracdes anteriores a sua época de
concepcao. E o apontamento de que estdo em Paulo de Tarso e em seu pensamento igualitario

e critico essas devidas prefiguragdes.

1030 HINKELAMMERT, 2012, p. 9.
1031 HINKELAMMERT, 2012, p. 10.
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Franz Hinkelammert prossegue na sua analise, apontando para os pontos convergentes

entre Walter Benjamin e Friedrich Nietzsche em suas devidas percepgdes sobre as

prefiguracbes do pensamento moderno em Paulo de Tarso, porém apontando para suas

diferencas fundamentais. Para Franz Hinkelammert:

O que chama a aten¢do em todas as andlises anteriormente mencionadas é o
fato de que ddo conta dessa coincidéncia entre Nietzsche e Benjamin, que é
uma coincidéncia com sinais contrarios. Benjamin deseja promove-la como a
constelacdo que hoje pode mobilizar, quanto a Nietzsche, que a percebe da
mesma maneira, tem a intencdo de enfrenta-la e destruir sua possibilidade.
Trata-se de uma raiz que Nietzsche quer extirpar e Benjamin deseja ativar.'**2

Portanto, percebe-se que, embora Nietzsche e Benjamin possuam percepcdes

semelhantes sobre a prefiguracdo do pensamento igualitdrio moderno em Paulo de Tarso,

embora Nietzsche levante contra ele a mais profunda critica, ao contrario de Benjamin.

Encontramos diretamente em Nietzsche sua critica a subversao presente na cultura hebraica e

em Paulo de Tarso. De acordo com Nietzsche:

Tudo o que na Terra se fez contra os “nobres”, os “poderosos”, os
“governantes”, ndo se pode comparar com o que fizeram os judeus. Os
judeus, aquele povo de sacerdotes, vingaram-se dos seus dominadores com
uma radical mudanca nos valores morais, isto é com uma vinganca
essencialmente espiritual %%

Prossegue o filésofo na sua critica:

Nietzsche conclui:

Sé um povo de sacerdotes, um povo de vinganca retraida, podia obrar assim.
Os judeus, com uma légica formidavel, enfrentaram e inverteram
temivelmente a aristocratica escala dos valores (“bom” ¢ igual a “nobre”,
igual a “poderoso”, igual a “formoso”, igual a “feliz”, igual a “amado de
Deus”). E, com o encarnigamento do 6dio da impoténcia, afirmaram: “S6 os
desgracados sdo bons, os podres, 0s impotentes, 0s pequenos sao 0s bons, 0s
que sofrem, os necessitados, 0s enfermos sdo 0s piedosos, sdo os benditos de
Deus, s6 a eles pertencera a bem aventuranca [...]."%**

[...] pelo contrério, vés, que sois nobres e poderosos, sereis por toda
eternidade 0s maus, 0s cruéis, 0s cobi¢osos, 0s insaciaveis, 0os impios, 0s
réprobos, os malditos, os condenados. Todos sabem quem foi que recolheu a
heranca desta inversdo judaica.'®*®

1032 HINKELAMMERT, 2012, p. 10.
1033 NIETZSCHE, Friedrich. A Genealogia da Moral. Petrépolis: Vozes, 2017. p. 44.

1034 NIETZSCHE, 2017, p. 44.
1035 NIETZSCHE, 2017, p. 44.
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N&o estamos aqui estabelecendo nenhuma concordancia ou endosso a critica de
Nietzsche contra a subversdo constatada por ele na cultura hebraica. Todavia, podemos
perceber em Nietzsche, mesmo que este a considere de forma negativa -, a percepcao de que
havia na cultura de Israel uma consistente defesa daqueles que podem ser considerados
oprimidos. Nietzsche afirma: “Que com os judeus comegou a emancipac¢ao dos escravos na
moral, esta emancipacdo que tem ja vinte séculos de histdria e que ndo podem afastar de
nossos olhos porque foi vitoriosa.”10%

Constatamos em Nietzsche a atribuicdo por ele oferecida aos judeus, provinda
evidentemente da visdo de mundo de Israel -, da vanguarda do pensamento emancipatorio e
igualitario, visto Nietzsche afirmar que o inicio da emancipacdo dos oprimidos comegou com
0s judeus, além de que tal emancipagdo possui, na concepcdo de Nietzsche, vinte séculos de
historia. Se a emancipacdo foi vitoriosa, apos vinte séculos, isso se verifica pelos valores
emancipatorios e igualitarios vigentes na cultura do Ocidente atual, mesmo que tais valores
nem sempre se traduzam em condigdes socias condignas. Se o filésofo estiver correto, o
pensamento igualitario, a subversdo e a critica ao Estado possuem raizes mais antigas que a
Modernidade, e as ideologias e movimentos igualitarios e criticos surgidos a partir dela se
fundamentaram em visGes de mundo anteriores, mesmo que ignoradas, propositadamente ou
ndo, por seus expoentes. Estaria na cultura de Israel e no Cristianismo primitivo, através de
Paulo de Tarso, a prefiguracdo e a vanguarda do pensamento critico e igualitario presente na
cultura ocidental. Mesmo que sob um processo de longa duracdo e secularizacdo, a
emancipacao citada por Nietzsche tem suas raizes na cultura de Israel.

Franz Hinkelammert, discorrendo sobre a critica de Nietzsche, afirma:

A polarizagdo que Nietzsche apresenta aqui é, de modo visivel, uma
reproducdo da polarizag¢do analisada por Paulo em seu jogo de loucuras.
Além disso, Nietzsche refere-se no texto a Paulo, também de forma direta,
quando diz no final: “Sabe quem colheu a heranca dessa transvaloracéo
judia...” Trata-se obviamente de Paulo. Nietzsche afirma: “a identificacdo
aristocréatica dos valores (bom = nobre = poderosos = belo = feliz = amado
por Deus”. O que Nietzsche afirma aqui é o que Paulo critica nos corintios, e,
através, no que denomina a sabedoria do mundo.**’

1036 NIETZSCHE, 2017, p. 45.
1037 HINKELAMMERT, 2012, p. 54-55.



320

Observamos, portanto, em Franz Hinkelammert, uma referéncia a Paulo de Tarso na
critica de Nietzsche. Porém, o préprio Nietzsche nomeia Paulo de Tarso em sua critica. De
acordo com Friedrich Nietzsche:

Paulo, o édio de tchandala contra Roma, contra o “mundo”, feito carne, feito
génio. Paulo, o judeu, o judeu errante por exceléncia! O que ele adivinhou foi
a maneira de atear um incéndio universal com a ajuda do pequeno
movimento sectario dos cristdos, agora 0 judaismo, como com ajuda do
simbolo “Deus na cruz”, poder-se-ia reunir num poder enorme tudo quanto

era baixo e secretamente insurreto, toda a heranca das manobras anarquistas
5 1038

do Império “A salvagdo vem dos judeus”.

Constatamos que Nietzsche dirige sua critica a Paulo e a cultura hebraica,
identificando nela a origem da critica de Paulo de Tarso. Os acusa de subversdo. Identifica no
Cristianismo primitivo as raizes criticas e igualitarias da visdo de mundo do antigo Israel.
Afirma que o Cristianismo: “[...] ndo é de modo algum um movimento de reagdo contra o
instinto judaico, mas a prépria consequéncia dele, um avanco em sua légica temivel [...]”.1%%°
Agrega a sua critica a tremenda forca agregadora que o simbolo de Deus na cruz catalisou
para as massas descontentes do Império Romano e observa uma heranca anarquista no
pensamento paulino. Nietzsche chama Jesus de santo anarquista, que incitava 0s mais baixos,
0S réprobos e os parias do Judaismo contra a ordem estabelecida, e o acusa de criminoso
politico'®®. Porém, Nietzsche parece reconhecer na obra de Paulo, cujas origens estdo na
cultura de Israel, uma prefiguracdo dos movimentos igualitarios e criticos que surgiriam no

futuro. Segundo Nietzsche:

A quem odeio eu mais entre a ralé de hoje? A canalha socialista, aos
apostolos de tchandala, que minam no instinto o prazer, o contentamento do
operario de modestas existéncias, que tornam invejoso o operario, que lhe
ensinam a vingang¢a... A injustica ndo se encontra nunca nos direitos
desiguais: encontra-se na pretensdo dos direitos “iguais”... O que é mau? Ja
respondi: tudo que tem na sua origem a fraqueza, a inveja, na vinganga. O
anarquista e o cristdo tem a mesma origem... %

Percebemos, portanto, que a critica de Nietzsche para com o anarquismo e 0
socialismo, ideologias de carater critico e igualitario surgidas na Contemporaneidade, se

reveste, para ele, do mesmo carater de sua critica ao Cristianismo, sendo que Nietzsche

1038 NIETZSCHE, Friedrich. O Anticristo. S&o Paulo: Martin Claret, 2001. p. 102.
1039 NIETZSCHE, 2001, p. 56.

1040 NIETZSCHE, 2001, p. 62.

1041 NIETZSCHE, 2001, p. 100.
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constata neles a mesma origem. Nietzsche condena o pensamento igualitario, fundamentacédo
béasica para a igualdade de direitos, afirmando que a desigualdade de direitos é a base para a
existéncia de direitos, sendo que, para ele, um direito é um privilégio'®*?. Lembramos aqui o
que ja foi tratado nos capitulos anteriores do presente estudo, sobre o igualitarismo cristdo
primitivo, em Paulo de Tarso, fundamentado na critica social dos profetas do antigo Israel,
dos quais Jesus e Paulo foram herdeiros culturais. Tal paradigma, condenavel na opinido de
Nietzsche, teve origem na ideia da igualdade das almas perante Deus, doutrina desenvolvida
no dmago da tradicdo cristd, herdeira da tradicdo hebraica. Porém, Nietzsche percebe nesse
paradigma teol6gico uma ideia politica explosiva, capaz de mover as massas para a rebelido,
em busca da igualdade social a partir da igualdade espiritual. Para Friedrich Nietzsche:

A “ideia” das almas perante Deus, essa falsidade, esse pretexto para os mais
baixos rancores de todos os espiritos inferiores, ideia explosiva que acabou
por se transformar em Revolugdo, ideia moderna, principio de
degenerescéncia de toda ordem social — é a dinamite crista..."**

Constatamos, portanto, em Friedrich Nietzsche, o reconhecimento, embora de forma
demolidoramente critica -, de que o pensamento igualitario, base das democracias ocidentais,
é uma ideia eminentemente judaico-crista. A igualdade de direitos, vetor defendido a partir da
Modernidade pelos movimentos iluministas e seus herdeiros, possui para Nietzsche
fundamentacbes mais antigas, bem como os paradigmas de igualitarismo social e ideias
revolucionarias. ApoOs as indicacdes e referéncias debatidas no presente estudo, nao
estranhamos a opinido do filésofo, ao qual damos razdo no que concerne a origem dos ja
citados paradigmas igualitarios, embora ndo possamos endossar sua critica.

Franz Hinkelammert discorre sobre a critica de Nietzsche e responde ao filésofo.

Segundo Franz Hinkelammert:

Nietzsche entra, dessa forma, no teatro-mundo. H& incéndio universal, todo o
desprezivel do mundo se rebela. Rebelou-se no Império Romano e se rebela
no tempo de Nietzsche. Sua referéncia ao Deus na cruz € efetivamente
paulina. De acordo com Paulo, crucificaram-no as autoridades a partir de sua
sabedoria do mundo. [...] Segundo ele, a cruz — que sempre vincula com a
ressurreicdo — é o simbolo dos fracos, nos quais estd a forca, a forca que
arrebenta o poder dos poderosos.'%**

1042 NIETZSCHE, 2001, p. 100.
104 NIETZSCHE, 2001, p. 107.
1044 HINKELAMMERT, 2012, p. 58.
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Percebemos e elencamos algumas observagbes a partir de Franz Hinkelammert
transcrito acima. O tipo humano rebelado no Império Romano é o mesmo tipo humano que se
rebela na época de Nietzsche, segundo essa perspectiva. A rebelido, essencial e
eminentemente critica, é de carater igualitario, caracteristica basica da critica paulina e das
ideologias de carater igualitarista surgidas a partir da Modernidade. A critica se dirige contra
estruturas de poder, tendo Hinkelammert utilizado o termo “poderosos” para referir-se a tais
estruturas. A cruz é o simbolo dos fracos, daqueles que procuram melhores condigdes de
existéncia, ou que simplesmente procuram a separacao entre publico e privado - visto ser ela,
a cruz - um instrumento de execucdo de um Império que pode ser comparado a um Estado
totalitario. Todavia, na teologia critica de Paulo, a cruz se vincula a ressurreicdo, tornando-se
vinculada a ela.

Hinkelammert prossegue na sua analise acerca de Nietzsche. De acordo com ele:

Nietzsche ndo procura denunciar crucificadores. Ele quer acabar com o
préprio sentido da crucificacdo. Quer acabar com a propria ideia de que a
crucificacdo tenha sido um crime, cujos culpados devem ser procurados.

Quer acabar com o incéndio universal provocado pela crucifixdo. Todo o
simbolo de Deus na cruz tem de desaparecer.’**

Hinkelammert também discorre sobre o antijudaismo de Nietzsche, por Nietzsche ter
vinculado o pensamento paulino a sua raiz judaica e culpando essa raiz judaica pela subversao

critica do por ele denominado incéndio universal. Afirma Hinkelammert:

O filésofo culpa os judeus por terem desenvolvido em sua prépria histéria os
valores que Paulo expde quando fala da sabedoria de Deus. O incéndio
universal que isso provoca ndo vem apenas de Paulo, mas da raiz do
judaismo. No confronto com Paulo, Nietzsche cré enfrentar a verdadeira raiz
desse incéndio universal. Eliminado Paulo, ele quer eliminar as “manobras
anarquistas” de toda a histéria.'**®

Observamos, portanto, na analise de Hinkelammert do pensamento de Nietzsche, a
constatacdo de que a critica paulina possui raizes na cultura judaica, sendo que o incéndio
universal eminentemente subversivo sobre o qual Nietzsche se refere possui origem no
pensamento do povo de Israel. Para combater as “manobras anarquistas” de toda a historia,
presente tanto no Império Romano como na Modernidade e Contemporaneidade, é necessario
combater a cultura judaica. Hinkelammert afirma que: “Nietzsche parece convencido de que

pode dar um golpe mortal no incéndio universal e nas manobras anarquistas tanto do passado

1045 HINKELAMMERT, 2012, p. 58-59.
1046 HINKELAMMERT, 2012, p. 59.
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como de seu presente.” %’ Implicito a isso é a vinculagéo entre passado e presente no que
tange a manobras anarquistas, mas que podemos compreender como pensamento critico e
igualitario. A respeito disso, Franz Hinkelammert afirma: “Paulo ¢, sem divida, o primeiro a
expor de fato categorias basicas de um pensamento critico.”***® Tais bases se remetem, nas
suas origens, a cultura do antigo Israel, no igualitarismo e na critica social dos profetas.
Portanto, percebemos, tanto na analise de Benjamin e de Agamben, de forma positiva, como
no pensamento de Nietzsche, de forma contundentemente critica, a percepcao da origem da
critica e do pensamento igualitario na teologia cristd, herdeira da tradicdo critica e igualitaria
do antigo Israel. Também constatamos em Franz Hinkelammert a percepcdo de que os valores
igualitarios da teologia paulina que Nietzsche critica tém raizes na cultura de Israel. Segundo
ele:

Nietzsche vé com muita clareza que ele mesmo pode produzir um incéndio
universal. O incéndio universal da antiutopia: toda desventura vem dos
judeus. E Nietzsche que mostra que a raiz de toda utopia esta na histdria do
judaismo. O século XX é o século da antiutopia desenfreada e, precisamente
por isso, o século antijudeu.’*

Das premissas elencadas por Hinkelammert acima, como a tentativa de Nietzsche de
produzir, ele préprio, um incéndio universal antiutopico, em contraponto ao incéndio
universal critico e igualitdrio de Paulo de Tarso e a partir dele, e da premissa de
Hinkelammert de que o século XX seria antijudeu e antiutopico, percebemos acima,
essencialmente, a constatacdo da raiz de toda utopia na historia do Judaismo. Ao fundamentar
sua premissa de que o século XX é antiutopico e antijudeu, Hinkelammert cita 0 nazismo, o
caso do mundo livre pos Il Guerra Mundial e a estratégia de globalizacdo de Ronald Reagan e

1050

Margaret Tatcher Sobre o suposto antiutopismo do século XX, Hinkelammert constata

em seus paradigmas um combate a utopia e afirma: “Diz-se agora: é preciso eliminar a propria
raiz. 1sso comeca com Nietzsche. [...] Parece que o préprio Estado de Israel se uniu a essa

rebelido contra as raizes judias do Ocidente”'%*

1047 HINKELAMMERT, 2012, p. 59.

1048 HINKELAMMERT, 2012, p. 59.

1049 HINKELAMMERT, 2012, p. 107-108.
1050 HINKELAMMERT, 2012, p. 107

1051 HINKELAMMERT, 2012, p. 107.
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Franz Hinkelammert prossegue na sua resposta a Nietzsche, revelando a critica social
da teologia de Paulo de Tarso, fundamentada na cultura hebraica, e raiz do “incéndio

universal” proposto por Nietzsche. Para Hinkelammert:

Nesse contexto, Nietzsche enfrenta o outro polo: “com os dentes do 6dio
mais abissal (0 édio da impoténcia) essa inversao, a saber, “os miseraveis sdo
os bons; os que sofrem, os indigentes, os enfermos, os deformados sdo
também os Gnicos piedosos, 0s Unicos abencoados por Deus, apenas para eles
existindo bem-aventuranca. Em contrapartida, vos, vos, 0s nobres e violentos,
v0s sois, por toda a eternidade, os malvados, os cruéis, os lascivos, 0s
insaciaveis, os ateus, e sereis também eternamente os desventurados, 0s
malditos, os condenados!”'%*?

Observamos Hinkelamert utilizar, na citagcdo transcrita acima, o termo “inversao”. E,
portanto, constatamos que a inversdo proposta pelo pensamento paulino, incluida na sua
critica social, se reveste de subversao, ao valorizar num contexto imperial do mundo antigo os
seres humanos excluidos de cidadania, desconsiderados pela estrutura imperial. Tal inversao
se reveste de subversdo, ndo apenas num sistema estamental como o do Império Romano, mas
também numa sociedade de classes, como a surdida na Europa a partir da Modernidade,
fazendo sentido, a partir desta perspectiva, a critica de Nietzsche ao colocar a Revolucéo
moderna, como uma ideia intrinsecamente cristd em suas origens, que embora longinquas,
torna-se de forma secularizada num dos paradigmas da Modernidade.

De acordo com Franz Hinkelammert:

Trata-se do polo da sabedoria de Deus no sentido de Paulo: os apéstolos sdo
loucos no Messias, sdo fracos, despreziveis. Eles o sdo porque apresentam
esta sabedoria de Deus: no fraco esta a forca, os plebeus e os despreziveis sdo
os eleitos de Deus e o que é se revela a partir do que néo é.

A inversdo, revestida de subversdo, portanto, se revela a partir do que “ndo é”. De
acordo com o pensamento de Paulo de Tarso, Deus se revela ndo a partir do que “¢”, ou seja,
dos dominadores, mas do que “ndo ¢”, dos fracos, dos despreziveis, dos ndo incluidos no
sistema. Mesmo que o igualitarismo cristdo primitivo fosse apenas de carater espiritual, tese
da qual discordamos, na medida em que ndo haveria sentido uma perseguicdo sistematica por
parte do Império Romano por um suposto igualitarismo “espiritual”, ignorando outros fatores
presentes na cultura de Israel e indubitavelmente conhecidos por Paulo de Tarso e seus
companheiros, como o conceito social do Reino de Deus imanente e o milenarismo

escatologico apocalipsista -, ainda assim a inversdo proposta por Paulo, criticada por

1052 HINKELAMMERT, 2012, p. 55.
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Nietzsche e aqui exposta por Franz Hinkelammert, ja seria uma ideia subversiva em potencial,
que num processo de longa duracdo se apresenta de forma secularizada na sociedade ocidental
a partir da Modernidade. A partir de tais premissas, podemos compreender melhor a analise
de Giorgio Agamben, devidamente citado paragrafos acima, sobre as Teses de Walter
Benjamin, referindo-se a um ando corcunda e um boneco mecénico, devidamente
interpretados como a teologia e 0 materialismo historico, respectivamente. Todavia, a critica
paulina, dentro de um contexto imperial romano, revestida de igualitarismo, ndo foi
apropriada como meramente espiritual ou conceitual, mas como rebelido, sublevacdo, e
também poderiamos chamar de subversdo, conforme discutida no segundo capitulo do
presente estudo.
Franz Hinkelammert afirma, comentando a critica de Nietzsche sobre Paulo de Tarso:

Nietzsche se refere a isso, mas aborda o assunto numa linguagem de puro
desprezo. Por outro lado, atribui expressdes que nunca tornam presente de
que se trata. Sdo seus deformados, seus parias. Ele Ihes tira toda a dignidade.
Sdo representantes de uma “vinganga espiritual” judia e de ressentimento,
inveja, e nada mais.'**

Tal inversdo trata-se, para Nietzsche, de uma “vinganga judaica”, ou seja, de um
paradigma alicercado no igualitarismo do antigo Israel, do qual Paulo de Tarso e os cristaos
primitivos sdo herdeiros. Mais uma vez, observamos a doutrina igualitaria e critica de Paulo
de Tarso vinculada as suas origens judaicas. A visdo antiutdpica, que para Hinkelammert tem

1054

raizes no pensamento de Nietzsche™™", encontrando contraponto na utopia € descrita como

uma reacdo contra as raizes judias da Modernidade. De acordo com Hinkelammert:

A partir dessa visdo da utopia e da convicgdo de que outro mundo é possivel,
aparece outro denominador comum desses antiutopismo. Todos eles veem a
origem desse pensamento utdpico nas raizes judias da modernidade. Aa
raizes judias da sociedade moderna sdo vistas como uma calamidade, como
uma maldigdo muito grande.'*>®

Observamos em Hinkelammert as raizes da Modernidade vinculadas & cultura judaica,
além dos movimentos antiutépicos perceberem a origem dos movimentos utépicos vinculados
a esta mesma origem. Contudo, Hinkelammert vincula, da mesma forma, as origens do
Ocidente a cultura judaica, bem como também uma marca antijudaica nos movimentos

antiutopistas. Para ele:

1053 HINKELAMMERT, 2012, p. 55.
1054 HINKELAMMERT, 2012, p. 189.
1055 HINKELAMMERT, 2012, p. 214-215.
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O que sustenta qualquer antiutopismo € o fato de que representa o bom, que é
0 mau, vem dos judeus. E de que o0 mau, que é o bom, procede dos realistas
em nome do sistema, na medida em que ndo deixam nenhum lugar para a
esperanca de outro mundo na terra. A consequéncia é que a tese de que ndo
ha alternativa implica, tanto explicita como implicitamente, a marca do
antijudaismo. H& um choque com as raizes judias da sociedade ocidental %>

Considerando a origem da cultura do antigo Israel, a critica social dos profetas, a

formacdo do Cristianismo

milenaristas na ldade Média,

primitivo e 0s movimentos apocalipticos, escatoldgicos e

as conturbadas relacdes entre Igreja e Estado, as formulagdes de

Tomés de Aquino sobre o direito de sedicdo dos povos, bem como o processo de

secularizacdo de ideias religiosas surgido a partir da Modernidade, entre outros fatores

discutidos anteriormente no presente estudo, nos parece coerente a posi¢do de Hinkelammert,

ao vincular as origens do pensamento utopico — e do proprio Ocidente — a cultura hebraica.

Sobre os vinculos da milenar cultura hebraica, através de seus profetas, com a origem

dos paradigmas igualitarios do Ocidente, afirma José Hildebrando Dacanal:

Os profetas de Israel lutavam por seu Deus, e contra tudo e contra todos 0s
que contra Ele ousassem levantar-se. Esta afirmacdo ndo passa de um lugar
comum e, em termos de I6gica, contém um raciocinio circular. No entanto,
sob ela se oculta um dos mais fascinantes mistérios da historia das ideias
politicas do Ocidente: a origem do conceito de igualdade, liberdade
individual, separagdo entre puablico e privado (anti-totalitarismo), justica
social etc.'%’

A origem da sociedade ocidental, tendo origem na cultura de Israel, embora

considerando o Helenismo, passando por Paulo de Tarso, encontra eco em José Hildebrando

Dacanal. Segundo ele:

E Paulo de Tarso, israelita, cidaddo romano e intelectual sofisticado, filho de
uma das mais ricas, cosmopolitas e cultas cidades da fase tardia do
helenismo, transformou-se em arauto genial e e em simbolo imperecivel deste
crossing-over avassalador: ao espanejar a pesada e arcaica patina da
circuncisdo mutiladora e do ritualismo vazio, que ha muito deformavam e
embacavam a luminosa ética do Sinai, abriu as portas de um novo mundo
que, paradoxalmente, sob o manto protetor dos derradeiros Césares, absorveu
0s barbaros, salvaria o legado de Israel e da Hélade e fundaria o Ocidente.*®

1056 HINKELAMMERT, 2012, p. 215.
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Franz Hinkelammert traca um interessante paralelo entre a critica da Lei em Paulo de

Tarso e a critica de Marx. Segundo Hinkelammert, a critica a lei em Paulo de Tarso e em Karl

1059

Marx séo, ndo apenas semelhantes, mas idénticas Hinkelammert fundamenta seu ponto

de vista da seguinte forma:

O resultado da analise desses dois capitulos é que, com efeito, 0 pensamento
de Paulo estd presente em toda a critica da lei elaborada por Marx. A
estrutura da critica da lei de Paulo e a lei de Marx se mostram idénticas. Isso
se torna evidente na andlise da carta aos romanos. A lei a que ambos se
referem tem um ndcleo comum: em Paulo, € a lei romana, em Marx, a lei do
c6digo civil. Para efeitos de critica da lei, elas n&o se distinguem.'%¢°

Percebemos alguns fatores que podemos elencar a partir da analise de Franz
Hinkelammert, como as similaridades entre a critica da lei em Paulo e em Marx, como
também com relacdo ao fato de que existia em Paulo uma critica a lei romana e em Marx uma
critica ao codigo civil. Interessa ao presente estudo constatar que séculos antes de Karl Marx
elaborar sua critica a lei do codigo civil vigente na Europa Ocidental do século XIX, outro
pensador de origem judaica, Paulo de Tarso, dirigia criticas a lei romana. Hinkelammert

prossegue, elucidando os paralelos encontrados entre uma critica e outra:

Podemos mencionar dois elementos-chave dessa critica: Primeiro: Trata-se
do conceito de pecado que Paulo tem. O apdstolo estabelece uma distingdo
entre o0 pecado e os pecadores. Os pecados violam a lei. Ndo obstante, o
pecado é cometido no cumprimento da lei. E é esse pecado de que trata Paulo
em sua critica da lei. Esse conceito fundamental é também a base da critica
da lei feita por Marx. Este amplia essa critica da lei para uma critica da lei do
valor como lei dos mercados, Sua critica é a denlncia da opressdo e da
exploragdo, que aparecem quando a lei é cumprida.'®**

Prossegue Franz Hinkelammert, na sua explicacao:

Portanto, Marx as denuncia como crimes que se cometem no cumprimento da
lei. Sdo crimes protegidos pelos aparelhos de justica e da policia. Esse é o
cerne da critica ao capitalismo elaborada por Marx. A argumentacao,
entretanto, é a mesma usada por Paulo.

Porém, Hinkelammert encontra outra similaridade entre a critica da lei em Paulo e a

critica da lei em Marx. De acordo com Hinkelammert:

1059 HINKELAMMERT, 2012, p. 11.
1060 LINKELAMMERT, 2012, p. 11.
1061 HINKELAMMERT, 2012, p. 11
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Segundo: Paulo denuncia a lei na medida em que se considera o cumprimento
da lei como justica. J& em Paulo, o pecado implica um problema ideolégico.
Aquele que considera a justica o resultado do cumprimento da lei produz a
injustica. Quando tem seu cumprimento considerado instrumento da justica, a
lei se transforma em seu contrario; segundo as palavras de Paulo, sendo lei de
Deus, ela se torna lei do pecado. O crime cometido aparece agora como
sendo resultado da prépria justica.'*®

Franz Hinkelammert conclui:

Esse mesmo fendmeno aparece na andlise de Marx, que denuncia o fetiche ou
o fetichismo. Seu conceito de ideologia se baseia nessa teoria do fetichismo.
Quando ele considera o cumprimento da lei e, por conseguinte, da lei do
valor como ato de justica, 0s crimes que se cometem no cumprimento da lei
jé ndo parecem ser crimes, mas sacrificios necessarios ao progresso.'%¢®

Caso Hinkelammert esteja certo na sua analise sobre as similaridades entre a critica a
lei em Paulo de Tarso e em Karl Marx, tal assertiva demonstra que, mesmo seculos apés a
morte de Paulo, seu pensamento ndo desapareceu, Nesse caso, a critica paulina permaneceu
viva apos a absorcao de parte da Igreja Crista pelo Império Romano, atravessando a Idade
Média e sendo secularizada na Modernidade. A ideia de outro mundo possivel encontra raizes
na cultura hebraica. Seria este um caso de mentalidades, permanéncias e longa duracéo, onde
conceitos encontrados na cultura religiosa judaico-cristd sdo despidos de conceitos
metafisicos e se tornam imanentistas, dentro de um processo de secularizagdo. Seria 0 que
poderiamos chamar de a “Seculariza¢do da Utopia”. Assim, as ideias de Paulo de Tarso
estariam ainda presentes no pensamento politico ocidental, mesmo que ampliadas,
desenvolvidas, devidamente adaptadas a outras configuracfes histéricas que ndo a de seu
tempo, porém vivas, ocultas sob a roupagem imanente dos processos de secularizacdo em
longa duracdo, como o ando corcunda descrito em Walter Benjamin, conforme discutido
paragrafos atrés.

Evidentemente reconhecemos que a critica de Marx, e de outros, ndo € nem pode ser
igual a de Paulo. Também ndo estamos acusando Marx de copiar Paulo, todavia
compreendemos que a critica de Paulo, devido a sua antiguidade, certamente foi apropriada
nos séculos posteriores aos seus escritos, tendo sobrevivido na longa duracdo. Hinkelammert,

embora reconheca as diferencas entre as posicdes de Paulo de Tarso e de Karl Marx*®®,

1062 HINKELAMMERT, 2012, p. 11-12.
1063 HINKELAMMERT, 2012, p. 12.
1064 HINKELAMMERT, 2012, p. 12.
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considera a critica de Paulo uma prefiguracdo da critica de Marx, e a critica de Marx um

desenvolvimento da critica de Paulo, sendo a raiz encontrada em Paulo. Segundo ele:

Esses dois elementos séo a chave da critica da chave critica da lei, revelando-
se bastante 6bvio que a critica da lei feita por Paulo é uma prefiguracdo — um
Bild — da critica da lei que Marx efetuara, Por isso, Marx ndo faz uma cdpia,
mas um desenvolvimento rumo & universalidade que, mais uma vez,
ultrapassa o proprio Paulo. A raiz, porém, se acha em Paulo.**®

A partir dai, constatamos mais uma vez a abrangéncia do pensamento paulino
na cultura ocidental. Interessa ao presente estudo constatar a critica de Paulo de Tarso ao
pensamento grego, feito a partir de seu conhecimento da lingua grega e da cultura helénica.

Hinkelammert discorre sobre tal critica e afirma:

Paulo procede a uma enculturacdo da mensagem de Jesus na cultura greco-
romana. Ele ndo s6 escreve em grego como também pensa em grego. [...] O
apostolo faz filosofia, que é a base da sua teologia. Mas a faz de um modo
especial. Ele pensa a partir do interior da cultura grega e, por isso, desemboca
numa critica dessa cultura que € critica a partir de dentro. Paulo critica o
pensamento grego a partir de dentro do pensamento grego. Nao assimila
simplesmente esse pensamento. Trata-se de uma critica da filosofia grega que
parte dos fundamentos dessa filosofia e de seus conceitos.**®®

A ndo assimilacdo da filosofia grega por parte de Paulo de Tarso, e sua critica a ela,
parecem se tornar evidentes a partir de seu igualitarismo e de sua defesa da interioridade
humana, fatores ausentes da cultura helénica, conforme discutido anteriormente.
Hinkelammert afirma: “Por esse motivo, Badiou pode dizer que a filosofia de Paulo é uma
antifilosofia.”'*" Hinkelammert discorre sobre o processo histérico e sobre a enculturacéo
presente no Cristianismo, especialmente a partir dos séculos 111 e IV, que segundo ele se volta
ao pensamento aristotélico substituindo o pensamento paulino. Todavia, para ele, a
antifilosofia de Paulo se dirigia a outros sujeitos, que ndo 0s sujeitos do pensamento

aristotélico-tomista, dentro da enculturacdo do pensamento cristdo. Segundo ele:

Depois dessa enculturacdo que Paulo realiza e que leva a sua antifilosofia,
surge, para substitui-la, uma enculturacdo diferente do cristianismo, nos
séculos Il e IV. Esta se inscreve numa simples continuidade e da
prosseguimento & filosofia grega. Substitui o pensamento paulino. Ela leva ao
direito natural aristotélico-tomista, que agora se dirige as autoridades. A
antifilosofia de Paulo. Em compensacéo, se dirigia aos pobres como sujeitos
de seus prdprios direitos, afirmando que é possivel enfrentar as autoridades e

1065 HINKELAMMERT, 2012, p. 12.
1066 HINKELAMMERT, 2012, p. 15.
1067 HINKELAMMERT, 2012, p. 16.
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entrar em conflito com elas. Para o direito natural aristotélico-tomista, os
pobres s&o objeto de autoridade, para Paulo, sao sujeitos. ¢

Hinkelammert usa o exemplo acima para explicar porque considerar o pensamento de

Paulo como a prefiguracdo do pensamento critico existente hoje. De acordo com ele:

Pode-se explicar, dessa maneira, por que o pensamento paulino pode ser hoje
a prefiguragdo do pensamento critico tal como surge a partir do século XIX,
apoiado agora numa base muito mais ampla.*%®°

Hinkelammert prossegue na sua argumentacdo, conferindo a Paulo a autoria de um

pensamento embrionario de toda a sociedade moderna, devido a critica nele contida. Para ele:

Esse ¢ o nlcleo do pensamento de Paulo [..]. Esse pensamento nédo é
“teoldgico” no sentido de derivar conclusdes de alguma revelacdo divina.
Trata-se de um pensamento critico em seu sentido mais autbnomo. Por isso,
contém embrionariamente toda uma teoria da sociedade moderna. E a raiz de
todo pensamento critico até hoje, mas €, a0 mesmo tempo um relampago que
iluminou milénios em suas afirmagBes e em suas transformacdes. Paulo,
contudo, sempre esteve invisivel e escondido sob a mesa de xadrez."

Devido ao que foi tratado até o presente momento, ndo questionamos Franz
Hinkelammert na sua afirmacdo de que o pensamento paulino esteja na raiz do pensamento
critico até hoje. Sobre a critica de Paulo ao pensamento grego, conforme discutido por
Hinkelammert, podemos a partir dai compreender melhor porque sdo 0s componentes
hebraicos presentes na formacéo do Cristianismo, e ndo a enculturacdo com a filosofia grega,
sdo o0s responsaveis pelo igualitarismo e pela critica presentes no pensamento cristao
primitivo, a partir de Paulo de Tarso. José Hildebrando Dacanal credita a Israel os valores
igualitarios e criticos da sociedade ocidental, ndo a Grécia ou ao Helenismo. De acordo com

ele:

Entdo, os valores ditos superiores e sagrados da modernidade-laica e urbano-
industrial do Ocidente nasceram em Israel e ndo na Hélade? Sim, e mais do
que isto e mais fascinante ainda: eles emergiram nas estepes do Oriente
Médio, foram transportados para Canad, quase destruidos pelo despotismo
intrinseco do Estado monéarquico, proclamados pelos profetas [...] e
finalmente recebidos, por legitimo direito de sucesséo, pelo cristianismo.™*"

1068 HINKELAMMERT, 2012, p. 17.
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1071 DACANAL, 2013, p. 280.



331

Além de considerar a civilizacdo hebraica o ber¢o dos valores igualitarios do

Ocidente, Dacanal ndo considera a Hélade a origem da democracia. Segundo ele:

A cidade-Estado helénica era [...] uma formacdo socioecondémica escravista
tipica e é historicamente insustentavel, se ndo até politicamente absurda,
considera-la o berco da democracia ocidental, no sentido moderno desta
expressdo. Para convencer-se disto ndo é necessario ser um erudito. Basta ler
os dois primeiros e breves capitulos de A politica, de Aristoteles. Neles, com
a concisdo, a clareza e a imperatoria vis que Ihe sdo préprias, Aristételes
analisa a natureza da sociedade e a de sua expressdo maxima, a cidade-
Estado, e afirma que a mulher, o escravo e a crianca estdo destinados a
submissdo em virtude de sua condicdo de seres inferiores por natureza. "

A partir do autoritarismo do pensamento grego, conforme Dacanal citado acima,
podemos compreender melhor a critica de Paulo de Tarso ao pensamento grego e sua ndo
assimilacdo a ele, segundo Hinkelammert, citado anteriormente. O igualitarismo e a critica
presentes no pensamento de Paulo de Tarso estdo arraigados ao pensamento hebraico, ao
igualitarismo dos profetas e a critica social contraria ao despotismo dos governantes presentes
no lIsrael antigo. Como herdeiro dos profetas de Israel, Paulo ndo poderia ser meramente
assimilado pela cultura grega, dai uma razdo para sua critica e sua insubmissdo diante do
Estado. Encontramos em Dacanal algumas indicacbes que podem esclarecer melhor os
motivos da ndo assimilacdo de Paulo de Tarso & cultura grega e sua critica a ela, conforme
percebido em Hinkelammert, devidamente citado paragrafos atras, considerando a questdo do
pensamento igualitario e da critica presentes na teologia paulina. De acordo com José

Hildebrando Dacanal:

Em primeiro lugar, a civilizacdo greco-romana — para nem falar das
monarquias orientais — ndo fornecia qualquer base logica capaz de sustentar a
defesa da igualdade. O politeismo generalizado, as divindades particulares de
cada cidade-Estado — e dos impérios que as sucederam — e a gélida e
arraigada convicgdo de que o homem ¢é fragil e impotente joguete a mercé das
forcas do destino e das implacaveis relagBes de poder negavam a priori
qualquer apoio a concepgao de natureza igualitaria e solidaria.**"

Prossegue José Hildebrando Dacanal:

Em segundo lugar, a civilizacdo greco-romana jamais poderia, nem na teoria,
muito menos, na pratica, defender a idéia de igualdade entre os homens,
porque tal idéia minaria e destruiria a base sobre a qual ela se assentava: a
escraviddo. Por isto Arist6teles [...] jamais poderia dai concluir que todos os

1972 DACANAL, 2014, p. 112.
1078 DACANAL, 2014, p. 124.



332

seres humanos sdo necessariamente iguais. Diante de seus olhos, a fria
realidade era um desmentido incontestavel. E por isto os capitulos iniciais de
A politica sdo tdo chocantes para a sensibilidade ocidental atual.**™*

José Hildebrando Dacanal conclui afirmando que a ideia de igualdade é absolutamente
estranha & sociedade helénica'®”. Mesmo a ideia do direito romano de contrato entre as partes
ndo nasce de um conceito de igualdade universal, mas da necessidade de se estabelecer um
principio juridico que garantisse a ordem social, impedindo o regresso da civilizagdo romana
a barbéarie, além de que, na legislacdo romana, a garantia da liberdade e dos direitos do

individuo é a propriedade™®’®.

Dacanal sugere que apenas a partir da ideia de uma igualdade
universal anterior ao contrato que o arcabouc¢o juridico romano encontrou fundamentagéo
l6gica, tendo sido o Cristianismo primitivo a fornecer-lhe tal fundamentagcdo. Segundo

Dacanal:

Seja como for, a verdade é que o arcabouco juridico romano sé encontrou
firme e sélida sustentacdo légica e assim adquiriu vigéncia universal quando
transformou-se em moldura, isto é, quando nele foi inserta a concepcao
israelita de igualdade. Por qué? Porque s6 a idéia de uma igualdade universal
anterior ao contato pode estabelecer uma base sobrea a qual as partes podem
pactuar de forma efetivamente livre e consensual.**”’

A partir destas premissas podemos compreender melhor a ndo assimilacéo de Paulo ao
pensamento grego, pois sendo ele um herdeiro cultural de uma civilizacdo igualitaria, o
pensamento greco-romano nao vinha ao encontro dos ideais igualitarios e criticos da tradi¢éo
do antigo Israel, a qual Paulo indubitavelmente conhecia, ao contrario, chocava-se com tais
principios.

Dacanal elenca alguns paradigmas que distinguem a antiga civilizacdo hebraica da
civilizacdo grega, afirmado que a civilizacdo de Javé assentava-se sobre a unido
paradigmatica entre ética e religido, sendo o poder, como esfera da politica, ocupava uma
posicdo secundaria e ndo gozava de autonomia, citando como exemplo o caso paradigmatico
registrado em Il Samuel capitulo 12 versiculo 1 a 15, onde o rei Davi é repreendido por um

profeta pelo seu ato, demonstrando que o poder ndo € intrinseco a pessoa do governante,

1074 DACANAL, 2014, p. 124.
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978 " 'Um principio igualitario,

Outro elemento elencado por Dacanal refere-se a separacdo entre espaco publico e

privado, salvaguardando o individuo contra autoritarismos. De acordo com José Hildebrando

Dacanal:

A civilizacdo de javé era, por natureza e por definicdo, antitotalitaria, pois, ao
submeter a esfera do poder politico e administrativo a esfera da ética e da
religido, ergue em torno do individuo — independente de sua posicdo na
sociedade — uma muralha intransponivel ao arbitrio da autoridade secular,
estabelecendo assim o principio légico ordenador das sociedades
democraticas do Ocidente moderno: a separacdo entre espago publico e
espaco privado. Principio que, por suposto e ndo por coincidéncia, é o alvo
dos totalitarismos de qualquer natureza.'*”

Além disso, ha na civilizagdo do Israel antigo a questdo do monoteismo, que segundo

Dacanal, torna-a intrinsecamente igualitaria, na medida em que se todos os seres humanos sao

criados pelo mesmo Deus, todos séo essencial e intrinsecamente iguais. Segundo Dacanal:

A civilizagdo de Javé era intrinsecamente igualitaria, o que decorre
logicamente da concepcao criacionista que a embasa e, como ja foi por outros
afirmado, de seu rigido monoteismo. Pois se hd um Deus criador do Universo
[...] se este Deus é Unico, dai decorre que todos 0s seres sdo iguais entre si no
ambito de sua prépria espécie [...]. Como para as outras, este dikat divino
vale para a espécie humana, pouco importando que sua histéria seja um
séquito de horrores, como o comprova o préprio Antigo Testamento.'%¢°

Dacanal vincula a cosmogonia hebraica como um principio igualitario que tem seu

desenvolvimento histdrico até a democracia moderna. Para ele:

Discorrendo sobre a

Esta concepcdo cosmoldgica e antropoldgica, que a ignoréncia do iluminismo
vulgar e pseudocientifico qualifica de ingénua e primitiva, é o fio sem
rupturas que vai do relato do Livro de Génesis a democracia moderna,
passando pelo Decalogo, pelos profetas, pelo cristianismo primitivo e pelos
Padres da Igreja dos primeiros séculos.™®!

cultura do antigo Israel, do qual o Cristianismo primitivo é

indubitavelmente um herdeiro, Dacanal afirma:

1078 DACANAL, 2014, p. 116.
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Esta e ndo outra é a semente da qual brotaram os principios de igualdade de

todos, da liberdade de cada um, da separacdo entre espaco publico e espaco
privado. Este € o tronco, enfim, do qual nasceram as democracias modernas
do Ocidente.**®

Embora reconhecamos que as democracias modernas do Ocidente possuam como
paradigmas fundamentais conceitos que possuem um longo processo de desenvolvimento
historico, passando inclusive pela Idade Média, podemos ao menos concluir que alguns dos
seus paradigmas principais, como o pensamento igualitario e a critica ao Estado, possuem
sementes na cultura do antigo Israel, passando pelo Cristianismo primitivo e pela visdo de
mundo igualitaria e critica de Paulo de Tarso. Também podemos vir ao encontro de Dacanal
quando este afirma: “A idéia de igualdade &, pois, uma idéia israclita e ndo helénica”. %%

Fustel de Coulanges afirma, discorrendo sobre as transformac¢des no mundo antigo e o

igualitarismo cristdo primitivo:

O Cristianismo [...], apresentou a adoracdo de todos os homens um Deus
Unico, um Deus universal, um Deus que era de todos, que ndo tinha p ovo
eleito e ndo fazia distincdo nem de raca, nem de familia, nem de Estado. Para
esse Deus ndo havia mais estrangeiro. O estrangeiro ndo profanava mais o
templo, ndo maculava mais o sacrificio com a sua simples presenca. O
templo foi aberto a quem quer que acreditasse em Deus.'%®*

Coulanges afirma que devido ao Cristianismo foi feita, pela primeira vez, a distin¢ao
entre Deus e 0 Estado'®®. Discorrendo sobre o culto & César, na antiga Roma e a ligagdo
intrinseca entre Estado e religido no Império, Coulanges reconhece o aspecto libertario do

Cristianismo primitivo, explicitado na teologia de Paulo de Tarso, e afirma:

Mas eis que Jesus Cristo quebra essa alianca que o paganismo e o império
queriam restaurar. Ele proclamara que a religido ndo é mais o Estado e que
obedecer a César ja ndo é o mesmo que obedece a Deus. %

Diante de tais premissas, observamos a validade dos principios da teologia paulina e

de seus principios igualitarios ainda hoje, de acordo com uma perspectiva ndo apenas

1082 DACANAL, 2014, p. 122.

1083 DACANAL, 2014, p. 122.

1084 COULANGES. Fustel de, A Cidade Antiga. S&o Paulo: Martin Claret, 2009. p. 405-406.
1085 COULANGES, 2009, p. 406.

1086 COULANGES, 2009, p. 407.



335

teoldgica, mas eminentemente historica e filoséfica. Discorrendo sobre Walter Benjamin,

Franz Hinkelammert afirma:

Walter Benjamin deixou um fragmento intitulado “Capitalismo como
religido”. Esse fragmento apresenta uma tese extremamente interessante no
qual se refere ao surgimento do capitalismo que modifica a tese de Max
Weber sobre o surgimento do espirito do capitalismo. Em sua tese, Max
Weber considera que o cristianismo — especialmente em sua forma calvinista
e puritana inglesa — foi um elemento que promoveu o surgimento do
capitalismo, para ser superado depois por um processo de secularizagéo. %%’

Prossegue Franz Hinkelammert:

Walter Benjamin, em contrapartida, apresenta a tese de que o papel do
cristianismo foi diferente e mesmo mais decisivo ainda. Ele considera, e
também demonstra, que o capitalismo surge por uma transformacdo da
ortodoxia cristd, que sua estrutura basica continua a operar em forma secular
no interior do capitalismo, disso resultando que o proprio capitalismo parece
ser uma religido de procedéncia crista, embora expresso em forma secular.'®

Observamos nas citagdes imediatamente elencadas acima duas referéncias ao termo
“secularizacdo”. Isto demonstra, tanto em Weber, como em Benjamin, que processos de
secularizacdo s@o recorrentes na Modernidade, ndo sendo encontrados processos de
secularizacdo apenas em ideologias de carater critico, igualitario e revolucionario, embora

nesses casos tais processos sejam recorrentes%%

, mas também no proprio capitalismo, embora
Weber e Benjamin os compreendam de forma diferenciada, o primeiro considerando que as
formas primitivas de capitalismo, supostamente impulsionadas pelas formas calvinistas e
puritanas de Cristianismo se secularizaram, e o segundo defendendo que o préprio capitalismo
em si parece uma religido cristd, expressa de forma secular. Independente de quem tenha
razdo, se Weber ou Benjamin, isso demonstra ndo ser possivel compreender a Modernidade
secular a parte de suas raizes culturais cristas.

Franz Hinkelammert tece uma critica a premissa de Walter Benjamin, afirmando o que

segue:

A tese se mostra convincentemente apresentada. Tem, no entanto, uma
limitacdo. O proprio Benjamin fala de uma transformacéo da ortodoxia crista
em capitalismo. Se nos limitarmos a isso, o cristianismo aprece esgotar-se nas
origens do capitalismo e nada mais.'**

1087 HINKELAMMERT, 2012, p. 21.
1088 HINKELAMMERT, 2012, p. 23.
1089 Analisado anteriormente no presente estudo.
109 HINKELAMMERT, 2012, p. 22.
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Hinkelammert prossegue, afirmando que ndo apenas o capitalismo é uma
transformacgdo da ortodoxia cristd, mas também a critica ao capitalismo, vindo ao encontro de

varios paradigmas encontrados no presente estudo. De acordo com Hinkelammert:

Néo obstante, [...] o cristianismo € mais do que isso. Se analisarmos a prépria
transformacdo do cristianismo em ortodoxia cristd, o significado do
cristianismo se amplia. Se nos perguntarmos qual cristianismo é
transformado em ortodoxia, podemos ver que ndo apenas o capitalismo é
transformacdo da ortodoxia cristd em capitalismo, como também que, ao
mesmo tempo a critica do capitalismo surge por uma transformacdo do
prdprio cristianismo antes do surgimento da ortodoxia nos séculos I11 e IV (d.
C.) e que sobreviveu antes como heresia do préprio cristianismo ortodoxo.**

Nesse caso, a critica ao capitalismo, surgida na Modernidade, teria como sua
prefiguracdo as heresias anteriores ao surgimento da Modernidade, com suas vises de mundo
igualitarias e seus paradigmas de critica social, dentro de um paradigma de mentalidades,
permanéncias e longa duracdo, com suas devidas mudancas e transformacdes, em especial em
termos de secularizacdo, conforme discutidas anteriormente no presente estudo. Franz

Hinkelammert conclui, afirmando:

Nesse caso, ndo sé o capitalismo é produzido por uma transformacdo no
cristianismo, o é também toda a modernidade, tal como surge a partir do
século XVI, esta mostra ser transformacgdo do cristianismo, tanto o
capitalismo, como também a critica do capitalismo e a busca de novas formas
de organizar a sociedade, que aparecem, sobretudo, com 0s movimentos
socialistas. A propria cisdo da sociedade moderna se revela, entdo, uma
transformacdo de um cristianismo cindido de uma maneira muito
semelhante. %

Teriamos entdo, portanto, o Cristianismo na raiz da Modernidade. Se considerarmos
movimentos como a propria Revolucdo Inglesa, primeira revolugdo burguesa da Europa, que
consolidou o sistema capitalista na Inglaterra, preparando-a para a Revolucdo Industrial,
veremos que ela parte de uma critica fundamentada no Cristianismo contra o sistema
absolutista vigente. Porém, a critica prossegue. A prépria Revolucdo Francesa, embora se
configure como um movimento laico e imanentista foi um movimento tipicamente
medieval'®®, que teve como precursores os movimentos milenaristas e apocalipsistas da Idade

Média. Ai encontramos a critica contra o Absolutismo que caracterizou as revolugGes

1091 HINKELAMMERT, 2012, p. 22.
1092 HINKELAMMERT, 2012, p.22.
1098 Assunto discutido no capitulo imediatamente anterior, com a devida citago do autor consultado como fonte.
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burguesas fundamentada em raizes cristds, reeditadas de forma secularizada, visto a Idade
Média ter sido de uma cultura fundamentalmente teocéntrica. No entanto, a critica ndo caba
ai. As criticas contrarias aos movimentos que consolidaram o sistema capitalista irdo ascender
na Contemporaneidade, de forma laica e imanentista, mas com fundamentagdes cristas
secularizadas, transformando-se, mas mantendo em suas origens o igualitarismo paulino. A
partir de tais premissas, podemos considerar que um Cristianismo cindido e seguramente
secularizado foi a prefiguracdo de uma sociedade ocidental igualmente cindida. De qualquer
forma, ndo é possivel subestimar o papel do Cristianismo paulino na construcdo da critica e
do pensamento igualitario, mesmo que transformado em ideologias seculares, sob uma

perspectiva de mentalidades, permanéncias e longa duracéo.

4.7 Consideracdes Finais

A secularizacdo de ideias religiosas estd presente na cultura ocidental. Diferentes
ideologias possuem em suas concepgdes conceitos de origem judaico-cristd, que mesmo nédo
transparecendo sua origem, e muitas vezes até negando-a, podem ter tal origem detectada sob
uma analise histérica mais aprofundada. Neste estudo foram apresentados alguns exemplos
que caracterizam tal processo. Segundo tal paradigma, religido e politica se confundem,
tornando-se no minimo extremamente dificil separar cultura religiosa de participacédo politica.

Constatamos, portanto, que a apropriacdo de conceitos religiosos arraigados a cultura
judaica e crista perpassa a Modernidade, sob a capa da secularizacdo, conforme as analises no
presente capitulo de nosso estudo. Tais apropriacdes estdo presentes na cultura, na politica e
nas ideologias que se formam na Modernidade, que embora secularizadas, revelam a um olhar
mais aprofundado um viés voltado para uma origem ndo laica, ndo secular.

No préprio ateismo, no pensamento revolucionario, no materialismo historico, no
conservadorismo e no liberalismo, ideologias discordantes e concorrentes entre si,
encontramos fundamentaces que nos levam a crer na realidade deste processo. As ideias e
conceitos de critica ao Estado e de pensamento igualitario, presentes nas democracias e na
cultura do Ocidente, possuem raizes anteriores a Modernidade, ndo tendo sido originadas nas
mentes dos filosofos iluministas. As religibes politicas e sistemas ideoldgicos que possuem
paradigmas religiosos secularizados podem ser elencados como exemplos de secularizagéo de

utopias.
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Séculos antes do lluminismo, o Cristianismo paulino, fundamentado no pensamento
do Israel pré-monarquico, possuia concepgdes de justica social e critica ao Estado, conforme
demonstram os exemplos elencados neste estudo. Tais fundamentagdes ndo desapareceram na
absorcdo de parte da Igreja pelo Estado. A critica e o igualitarismo cristdo se tornaram
permanéncias.

A secularizagdo verificada a partir da Modernidade mostra tais paradigmas sob uma
nova roupagem, Todavia, a critica se torna paradigmatica, entranhada sob 0s aspectos
imanentistas das Revolugbes Burguesas na Europa, constatamos desenvolvimentos de
conceitos cujas raizes provem da milenar cultura hebraica, universalizados a partir de Paulo

de Tarso.



CONCLUSAO

Vivemos numa época onde o pensamento igualitario e a critica politica e social sdo
unanimidades nas democracias ocidentais. Dentro desse paradigma estdo incluidos os direitos
humanos, os direitos das minorias, as liberdades de escolha e toda uma série de fatores, que
estdo catalogados como direitos fundamentados no igualitarismo e na contestagdo da ordem
vigente.

As origens de tais paradigmas, dentro do estudo da ciéncia historiografica, sdo via de
regra atribuidos aos movimentos iluministas, surgidos na Modernidade, ap6s a ldade Média,
infelizmente ainda considerada por alguns como uma era de trevas e obscurantismo, sendo
que tais paradigmas se tornaram ideologicamente hegemdénicos apos as revolugdes burguesas
na Europa e deram origem a outras ideologias defensoras de um igualitarismo ainda mais
radical.

A propria democracia, considerada uma invencéo grega, devido ao poder decisério de
alguns dos membros dessa citada sociedade, tornou-se um paradigma ideologicamente
hegemonico no Ocidente, embora possamos questionar em até que ponto o atual conceito de
democracia é objetivamente uma criacdo grega, devido ao seu sistema excludente, que
privilegiava a participacdo decisoria de uma elite, em detrimento de outros segmentos sociais,
dentro de um sistema econdmico escravista de producdo, onde as liberdades individuais e a
participacdo igualitaria estavam restritas a um estamento dominante.

Porém, dentro de uma perspectiva igualmente historiografica, ndo podemos esquecer
que a cultura ocidental ndo nasce a partir dos questionamentos dos ide6logos das diferentes
tendéncias dos movimentos iluministas. A Modernidade n&o cria a cultura do Ocidente, sendo
a primeira, inegavelmente um produto da segunda. Logo, é no minimo bastante questionavel
que o igualitarismo, ou pensamento igualitario, e a critica politica e social ndo tenham raizes
mais antigas que aquelas desenvolvidas pelos idedlogos dos movimentos iluministas,
aplicadas nas revolucgdes burguesas e aprofundadas a partir delas.

N&o nos esquecamos de uma longa Idade Média, da qual brota a Modernidade, nao
como um rompimento com a primeira, mas como seu fato gerador, conforme ja demonstrado
a contento por varios pesquisadores e historiadores, alguns devidamente citados e analisados
ao longo do presente estudo. Idade Média esta, tdo alvejada ao longo de séculos por toda sorte

de preconceitos, sendo o anticlericalismo a raiz dos preconceitos contra a ldade Média e sua
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cultura, mas que tem sido reabilitada no meio académico historiografico pelo esforco de
historiadores de véarias nacionalidades.

Questionamos se é possivel compreender o Ocidente de modo adequado sem um
entendimento correto do periodo medieval e nos deparamos com a origem medieval de varios
paradigmas que existem até hoje na cultura ocidental, em especial na sua politica. Embora
reconhegamos 0 rigorismo e a rigidez hierarquica do sistema econdmico feudal e os abusos
conhecidos no periodo, depararamo-nos com diversos parametros que, com as devidas
transformagdes, penetram a Modernidade adentro.

Alguns exemplos desses parametros que foram discutidos ao longo do presente estudo,
como a tentativa de limitacdo do poder dos reis medievais, fundamentada nos textos vétero-
testamentarios, demonstrando que a limitacdo do poder do governante ndo € uma invencéo da
Modernidade, a origem da teoria do Estado moderno na Inglaterra, originada a partir do
principio teologico medieval dos dois corpos de Cristo, a dialética entre uma sociedade
intrinsecamente corrupta, a cidade dos homens, e uma sociedade perfeita, a Cidade de Deus,
em Santo Agostinho, que marcou o pensamento medieval e contribuiu para fundamentar a
critica contra o Estado no Ocidente, a separacdo entre Igreja e Estado, que embora tenha se
concretizado apds o periodo medieval, teve nele a sua origem devido as disputas entre papas e
imperadores, o conciliarismo, em filosofos como Marsilio de Padua, entre outros, que
fundamentada nos textos neo-testamentarios afrontava o poder monocratico papal e real,
invocando a ideia de que decisdes que afetam uma coletividade devem ter a participacao desta
através de concilios, afirmando a teoria ascendente de poder, onde 0 poder emana do povo,
paradigma ampliado na Modernidade, o direito de sedicdo dos povos e o tiranicidio, em
Tomas de Aquino, gue reconhecia a um povo oprimido o direito de se rebelar e tomar armas
contra um tirano e até mesmo mata-lo, os movimentos milenaristas escatoldgicos e
apocalipticos que afrontavam diretamente o sistema feudal e utopicamente buscavam
construir uma sociedade perfeita, de carater francamente igualitario, 0 homem criado a
imagem e semelhanca de Deus, ou “homo imago Dei”, dando a condi¢do humana uma
dignidade impar, entre outros.

Dificil crer que tais paradigmas, desenvolvidos a partir da Idade Média, ndo foram
apropriados pelos movimentos iluministas, sendo precursores dos movimentos surgidos na
Modernidade. Tais paradigmas nos levam a crer que o sistema feudal ndo conseguiu
domesticar completamente o igualitarismo cristdo primitivo e sua critica, nem dentro da
propria Igreja de Roma, que se envolveu em embates contra imperadores e produziu

intelectuais como Tomas de Aquino, que reconheceu o direito ao tiranicidio e a sedi¢cdo, como
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principalmente em movimentos revoltosos utopicos, considerados heréticos. Também se torna
dificil crer, que de acordo com uma perspectiva de mentalidades, permanéncias e longa
duracgéo, a continuidade de paradigmas como os citados ndo tenha alavancado as ideias que
possibilitaram as revolucdes burguesas, a ponto da Revolucdo Francesa ter sido, conforme
devidamente discutido e citado ao longo do presente estudo, um fendmeno tipicamente
medieval, mesmo que tais apropriagdes geralmente ndo sejam reconhecidas.

Porém, o pensamento medieval teve suas fontes, suas fundamentagdes. Tais
fundamentacbes nos remetem as transformacdes no mundo antigo provocadas pelo
Cristianismo, e nos remetem a cultura do antigo Israel. A universalidade proposta pelo
Cristianismo primitivo, onde o Deus de Israel se torna o Deus de toda a criatura humana e seu
igualitarismo, onde todos poderiam ser aceitos como irméos, independente de cultura de
origem, estamento social e agrupamento étnico, propiciaram uma transformacéo profunda nas
relagbes humanas. A reinvindicacdo de um espaco privado, onde o publico, representado pelo
Estado e por sua religido oficial, por parte dos primeiros cristdos, onde o arbitrio da propria
consciéncia falava mais alto que as determinacdes imperiais, tornou-se um imperativo de
ordem moral para as geracGes posteriores. Um Estado ndo deveria mais ser divinizado, seja
como ente abstrato, seja na pessoa do seu lider, no caso romano o imperador. Evidentemente
que as manipulacdes da fé por parte dos reinos e governos do mundo ndo cessaram, todavia se
estabeleceu um paradigma de critica e salvaguarda individual contra os abusos do poder
temporal. O “Dai a César o que é de César ¢ a Deus o que ¢ de Deus” tornou-se o predmbulo
da separacdo entre religido e Estado, e uma salvaguarda das consciéncias individuais e das
coletividades contra o arbitrio deste ultimo. O imperador ndo era mais divino, este principio
igualitario que soava como subversivo para as autoridades romanas trazia dignidade aos
oprimidos, na medida em que tornava 0 governante um ser humano que néo era intrinseca ou
ontologicamente um ente superior aos seres humanos considerados comuns.

Assim como ndo podemos aceitar o argumento de que o Feudalismo neutralizou por
completo o igualitarismo e a critica crista primitiva, ndo podemos aceitar a premissa de que o
igualitarismo dos primeiros cristdos ndo se revestia de carater social e politico, sendo
meramente conceitual ou espiritual. Ao classificar o Cristianismo como um movimento
subversivo as autoridades romanas tinham plena consciéncia do potencial revolucionario de
seus paradigmas, mesmo que o Cristianismo da época se revestisse de um carater pacifista.
Lembramos que revolugdes ndo se fazem apenas com armas e mortes, mas também com

ideias e esperangas.
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Todavia, o Cristianismo primitivo, inclusive em Jesus e em Paulo de Tarso, se
constituiu como herdeiro da milenar tradicdo hebraica, com sua memoéria do Exodo e seu
parametro de libertagdo, com sua sociedade descentralizada nos primérdios, com suas
assembleias populares e seu sentimento antimonarquico, sua ética refletida no Decélogo, sua
critica as injusticas sdcias e a corrupcao dos estamentos dominantes e a lideranca social de
seus profetas. Dai vem o extrato cultural e a visdo de mundo que impulsionou a cultura crista
no seu igualitarismo e na sua critica, pois ndo podemos esquecer que o Cristianismo nos seus
primérdios era uma secc¢ao do Judaismo, e seus idealizadores devem ser compreendidos como
hebreus.

Séculos se passaram desde entdo. Modifica¢des, mutacdes e transformacdes, como séo
naturais em qualquer processo cultural naturalmente se sucederam. Contudo, ndo é possivel
mais ignorar as apropriagdes da cultura judaica cristd na formacao do pensamento igualitario e
critico presente nas democracias ocidentais, mesmo que a igualdade absoluta seja um sonho
jamais alcancado. Acreditar que tais paradigmas sejam meras criacfes dos iluministas de
varios matizes é ignorar séculos de historia e desenvolvimento cultural, é também ignorar
séculos de uma longa ldade Média que serviram de preambulo para as ideias desses
movimentos, e € ignorar as fundamentacdes dessa mesma Idade Média, buscadas nos textos
sagrados da cultura hebraica.

A esperanca de uma sociedade ideal ha muito acompanha a humanidade. O termo
grego “utopia” parece vir ao encontro da concep¢ao hebraica do Reino de Deus imanente.
N&o esquegamos que o Reino de Deus ndo possuia apenas uma conotagdo transcendente.
Também havia a esperanca de uma sociedade justa, igualitaria, onde ndo houvesse fome,
pobreza, opressdo, sede e injusticas. Essa esperanca acompanhou Israel e foi herdada pelos
cristdos. Embora hoje tal esperanca muitas vezes esteja despida de seu aspecto transcendente,
ela ainda persiste, tendo sido apropriada por movimentos seculares a partir da Modernidade,
mas que mantiveram no seu amago a esperanca coletiva surgida no seio da cultura judaico
cristd. Conceitos como a escatologia milenarista apocaliptica, recorrente em tempos de crise,
sofrem suas devidas transmuta¢fes, mas mantém a esperanca numa transformacéo radical nas
estruturas de uma sociedade injusta, esperando uma nova terra. O apocalipsismo milenarista,
surgido nas crises passadas pelo povo de Israel, € herdado pelos cristdos primitivos e ndo
desaparece no medievo, ndo sendo destruido pelo rigorismo hierarquico do sistema
econdmico feudal, ao contrério, torna-se esperanca e resisténcia, e mesmo sendo considerado

como heresia pela ortodoxia da época, sobrevive no periodo medieval e além, e numa
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perspectiva de permanéncias e longa duracéo, ressurge na Modernidade e Contemporaneidade
oculto em movimentos politicos e ideoldgicos seculares a procura de um igualitarismo radical.

Evidentemente que, por mais utdpica que sejam tais perspectivas, e que uma igualdade
plena seja uma quimera, ndo podemos esquecer 0s avangos que a critica social e politica e o
pensamento igualitario proporcionaram em todos esses séculos. Um ideal que se torna uma
visdo de mundo sempre encerra dentro de si uma esperanca, e esperancas coletivas se
transformam em movimentos que geram mudancas, sendo que a histéria esta repleta de
exemplos nesse sentido.

Logicamente que o igualitarismo e a critica sdo paradigmas que possuem séculos de
formacdo historica, sendo que suas sementes estdo firmadas em épocas anteriores a
Modernidade. Os processos de secularizagdo, numa perspectiva de mentalidades,
permanéncias e longa duracdo, transformaram ideias teocéntricas e transcendentes em
antropocéntricas e imanentes, porém, as sementes que germinaram e das quais brotaram tais
ideias devem muito a cultura judaico cristd, sendo sua fonte primordial. Concluimos,

portanto, que estamos diante da secularizacdo da utopia.
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