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Resumo

O trabalho propde uma investigacdo da relacdo entre a politica e a religido. Como
pano de fundo dessa indagacdo, inicialmente, duas abordagens sdo realizadas: uma
antropologica e outra histérica. Ambas conduzem ao essencial: que a natureza do
politico ¢ sagrada e, portanto, a intrincada relagdo entre a politica e a religido deve
ser pensada a partir da primazia do religioso sobre o politico. Em confirmacdo a
centralidade do religioso faz-se uma leitura de um momento chave da histéria do
pensamento politico moderno — o século XVII inglés, em especifico e de modo
representativo a teoria politica de Thomas Hobbes — na qual procura-se demonstrar
que nao ha dessacralizagdo alguma do poder, pelo contrario, o elemento religioso ¢
permanente e comanda toda a argumentagdo proposta por Hobbes que, de modo

manifesto, estabelece a anteposicao da religido no entendimento da politica.

Palavras-Chave

1. Sagrado, 2. Politico, 3. Religioso, 4. Hobbes, 5. Leviata



Abstract

This thesis submits to examination the relationship between politics and religion. As
a back-cloth of this investigation, at first, two approaches are going to be done: one
anthropological and other historical. Both conduct to the essential: that the political
nature is sacred and therefore, the intricate relation between politics and religion
must be thought starting from the primacy of religious upon the politic. As a
confirmation on centrality of religious is done a reading of a key moment of the
History of the modern political thought — the XVII English century, specifically and
in a representative way the political theory of Thomas Hobbes — in witch it-s going to
be search that there isn’t any desecularization of power, on the contrary, the religious
element is permanent and rules all the argumentation proposed by Hobbes that in a

explicit way settles that religion comes first in the understanding of politics.
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Ja dizia o sabio Riobaldo: “Hem? Hem? O que mais penso, testo e explico: todo-o-
mundo € louco. O senhor, eu, nds, as pessoas todas. Por isso é que se carece
principalmente de religido: para se desendoidecer, desdoidar. Reza ¢ que sara de
loucura (...). Eu ca, ndo perco ocasido de religido. Aproveito todas. Bebo agua de
todo rio (...) Uma sé, para mim, ¢ pouca, talvez ndo me chegue. Rezo cristao,
catolico, embrenho a certo; e aceito as preces de compadre meu Quelemém, doutrina
dele, de Cardéque. Mas, quando posso, vou no Mindubim, onde um Matias ¢ crente,
metodista: a gente se acusa de pecador, 1€ alto a Biblia, e ora, cantando hinos belos
deles. Tudo me quieta e me suspende. Qualquer sombrinha me refresca” (ROSA,

Guimaraes. Grande Sertdo: Veredas, Rio de Janeiro: José Olympio, 1967, p. 15).
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Introducao

A politica esta longe de ser uma ciéncia positiva, uma ciéncia exata.
De todos os idolos humanos, os idolos politicos parecem ser aqueles mais
persistentes. Os grandes pensadores de cada época se esfor¢caram por formular uma
teoria politica racional. Concomitante, tantos outros e, por vezes 0s Mmesmos,
reservaram um espaco de relevo para a religido em suas formulagdes.

Remover ao afastar do estudo da politica a imprescindivel dimensao
da crenga dos homens, no caso as crengas religiosas, em meio a pluralidade dos
sinais contemporaneos de sua vitalidade, pode conduzir a uma renuncia da
compreensdo da imbricagdo dos fendmenos tanto politicos quanto religiosos em toda
sua complexidade.

“Os soberanos sao parentes, homologos ou mediadores dos deuses”,
assevera Balandier numa clara e explicita associagdo entre a comunidade dos
atributos do poder e do sagrado.'

Extensa ¢ a lista dos substitutos ou das modulagdes de Deus: o Estado,
o Partido, o Progresso, a Ciéncia, a Moral, o Servigo etc. O certo ¢ que toda a vida
em sociedade repousa sobre uma necessidade primordial e inescapavel: a da entrega
aos outros, por meio de um descomprometimento total consigo mesmo, isto ¢, uma
plena submissao.

A legitimacdo deste ato continuo pode ser encontrada nas
transfiguragdes do grande Outro, divindade permanente. Revela-se o elo que sempre

existiu entre o sagrado e poder, e que a historia distendeu sem todavia rompé-lo

"BALANDIER, G. Antropologia Politica, p.93.
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jamais. Clara estd, portanto, uma amarragdo rei-deus, seja o rei por direito divino,
seja o rei taumaturgo no reconhecimento do elo inquebrantavel que existe entre o
poder e o sagrado.

Acertadas ou mesmo em suspeigdo, falsas ou verdadeiras as crencas
fazem mover os homens. Suas a¢des decorrem de uma confianca. “As crencas nao
precisam ser coerentes para que se acredite nelas. E as que costumam ter crédito hoje
— nossas crengas — ndo sdo excec¢do”.?

Essa forca pulsional e imaginal que direciona o agir ¢ promove a
busca do outro constitui o que se entende por religido. Trata-se da religacao de uns
com 0s outros €, a0 mesmo tempo, ligagdo com o mundo que fornece a possibilidade
da interacdo social. Religido ¢ tanto o conjunto de crengas relacionadas aquilo que os
homens consideram sobrenatural, divino e sagrado; bem como o conjunto de rituais e
codigos morais, coletivos e individuais que derivam dessas crengas.

Ha presenga de elementos irracionais em todo o campo politico, dado
que a politica ndo ¢ um espacgo feito s6 de razdo. No jogo politico ndo se trata apenas
de questdes ‘técnicas’ ou de ‘interesses’ que podem ou ndo ser acomodados.
Continuamente este movimento do politico, pde e repdoem em questdo disputas de
valores, de visdes de mundo.

O estudo e o entendimento das Ciéncias Politicas requer uma critica
de toda a perspectiva linear que caracteriza a historia do Ocidente. E forgoso romper
com formas de imperialismo intelectual e espiritual que permitam a uma cultura, no

caso a ocidental, tentar interpretar a historia, centrando-a unicamente sobre si

2BAUMAN, Z. Em busca da politica, p.9.
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propria, como a unica detentora de uma suposta verdade, negando assim, toda a
humanidade as outras culturas.

Como afirma o antropdlogo africanista Luc de Heusch: “A ciéncia
politica depende da histéria comparada das religides”.’ Faz-se necessario, portanto,
apreender que as representagdes, metaforas ou conceitos fundamentais que
determinada época apresenta da esfera do sagrado sdo garantias que o campo
religioso assenta como importante fonte da producao de significados.

A tese coloca-se como um esfor¢o de compreensdo das relagdes entre
as dimensdes do politico e do religioso. Sustenta-se o entrelagamento e a for¢a do
religioso ante o politico. O fio condutor dessa investigagdo aponta duas abordagens:
uma antropoldgica e outra historica. Vale fazer mencdo ao entendimento trans e
multidisciplinar no qual as fronteiras entre um campo e outro serdo sempre relativas.

Ambas as abordagens conduzem ao essencial: que a natureza do
politico ¢ sagrada, por conseguinte, a intrincada relagdo entre a politica e a religido
deve ser pensada a partir da primazia do religioso sobre o politico. Caso exemplar e
confirmagdo disso, sustenta-se o entrelacamento e a for¢a do religioso ante o politico
na filosofia e pensamento politico de Thomas Hobbes.

Para tanto, o trabalho divide-se em trés partes.

Corresponde a Parte 1 Do religioso ao politico e do politico ao
religioso a indicagdo e¢ demonstragdo do argumento ativo da tese: o elemento
religioso institui o social e, portanto, prevalece como organizador da cultura.

Por meio de um conjunto de formulagdes diversificadas estabelece-se

a primazia do sagrado ante o politico. A tentativa ¢ deslindar e conformar que

* BALANDIER, G. Antropologia Politica, p.94.
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somente na esfera religiosa € possivel realizar, simbolicamente, a unidade da
sociedade, isto é, uma coesdo grupal, imune das rivalidades surgidas da competi¢ao
entre os membros que, na vida cotidiana, ¢ uma tensdo destinada a ser frustrada de
modo permanente.

Apoiada em leituras combinadas e construgdes tedricas que embasam
o argumento, dividiu-se essa primeira parte do texto em sete se¢des.

Incorporada essa primeira aproximagdo conduz-se a uma leitura de
um momento especifico da histéria do pensamento politico moderno, o século XVII
inglés. Para além das disputas internas, o contexto ¢ representativo de um processo
mais geral que espraia as conseqiiéncias dos debates e lutas desenvolvidas nesta
quadra historica.

Na Parte Il Ambiente e contexto inglés do século XVII busca-se
demonstrar que os elementos teoldgicos que pululam no referido ambiente inglés
confirmam a idéia da primazia do religioso sobre o politico. Sdo eles que fornecem
os modelos mentais posteriores que serviram de base para as posteriores disputas por
hegemonia intelectual em todo continente.

Por fim, ha uma exegese das obras politicas de Hobbes.

Trata-se, nesta terceira parte, de uma leitura heterodoxa dos escritos
hobbesianos. A todo instante deve-se redobrar o cuidado em apreender o principal: o
fundamento da autoridade em toda construgao teérica do filésofo inglés, € religiosa,
vale dizer, divina.

Para alcancar esses objetivos propostos a parte IIl Uma interpretagdo

teologica: o “momento” Hobbes monta o texto em oito se¢cdes. No seu conjunto os
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argumentos conduzem a uma reflexao que aponta o poder divino e, portanto, sagrado
como alicerce da constitui¢do das sociedades politicas.

Isso tudo leva a um ponto chave. De modo representativo o
pensamento politico de Hobbes ¢ analisado e neste procura-se demonstrar que ndo ha
dessacralizacdo alguma do poder, pelo contrario, o elemento religioso é permanente e
comanda toda a argumentacdo proposta por Hobbes que, de modo manifesto,
estabelece a anteposi¢do da religido sobre a politica.

A disposicdo € por identificar a presenca e a primazia do sagrado
sobre o poder politico nos escritos de Hobbes. Simples, a escolha decorre de um
motivo capital: “supostamente” os escritos hobbesianos justificam e enquadram a
modernidade secularizada.

A imagem imputada a obra de Hobbes de fundador da ciéncia politica
e pedra angular do pensamento e do alicerces do Estado moderno secularizado, aqui,
neste trabalho, ¢ contraposta radicalmente.

Em adiantamento ao que deve ficar claro ao final, defende-se que o
filésofo inglés do século XVII deixa de ser inovador e, em verdade, seu pensamento
politico fornece contornos ao jusnaturalismo cristdo. O processo € projeto
hobbesiano da incansavel busca pela paz resulta na idéia e no nascimento de um
soberano representante que unicamente cabe servir aos comandos da lei natural que ¢
lei divina. O objetivo ¢ demonstrar que: a lei de natureza claramente ¢ lei divina, que
ha identidade das leis naturais as leis civis € que o soberano representante € sujeito e
constrangido pelo poder soberano que ¢ Deus.

Neste ponto, a pretensdo do trabalho ¢ dupla: mostrar o Leviatd

submerso que incorre nas leituras tradicionais e, concomitante, fazé-lo emergir.
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Assim procurar-se-a evidenciar que nos escritos de Hobbes, o poder
perpétuo e absoluto decorre exclusivamente da autoridade divina.

Impde-se um acertado exame das leis de natureza. Objeto de
contendas e disputas o entendimento e significado das leis naturais para os
comentadores de Hobbes ¢ imprescindivel. Partindo-se da premissa que as leis de
natureza sdo anteriores a constru¢do da sociedade e a instituicdo da soberania, que
realmente sdo leis em sentido pleno e sdo obrigatorias porque comandos de Deus,
abre-se um espaco para discutir novas interpretacdes que notam a relevancia dos
elementos jusnaturalistas e teoldgicos presentes na obra de hobbesiana.

Antes, porém, a centralidade do religioso sobre o politico requer

justificacdo. Isso € o que se vera na parte I que tem esse intento.
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PARTE 1

Do religioso ao politico e do politico ao religioso
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Nesta primeira parte do trabalho o trajeto incorpora contribui¢des de
diferentes campos do saber.

A entrada faz-se com um texto sucinto sobre o papel da religido na
teoria politica. Em particular analisa-se Maquiavel e Tocqueville. Seria possivel
abarcar outros tantos pensadores e classicos do pensamento politico, mas, para os
fins da tese os argumentos que implicam na importancia do sagrado satisfazem a
economia geral do texto.

Na secdo seguinte aponta-se para a busca de um significado que
releva a centralidade da religido na constituicdo e organizacdo das sociedades
humanas.

Em Violéncia e o sagrado a contribuicao da analise derivada de René
Girard ¢ expor uma teoria do sagrado. Ao destacar o papel da violéncia fundadora
acaba por revelar que os humanos acabam sempre engendrando crises sacrificais
suplementares que exigem novas vitimas expiatorias para as quais se dirige todo o
capital de 6dio e desconfianca que uma sociedade determinada consegue pdér em
movimento. O que se apropria desta interpretacdo e emprega-se na tese € que a
ordem social se restaura mediante o sacrificio do inocente, que entdo vira mais um
deus no pantedo do engano universal. Aponta-se que esse ciclo sacrificial so6 ¢
rompido uma tnica vez na Historia, com o advento do cristianismo.

Rei soberano e sagrado ¢ a secdo que mostra como o toque nas
escrofulas ou mesmo a homologia dos soberanos com os deuses revelam o substrato

religioso na constituicdo do Estado moderno. Intenta-se comprovar que nenhuma
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sociedade ¢ desprovida de seu elemento sagrado e essencial nem absolutamente
secularizada.

Na se¢do Massa e energia vital a questdo da unidade ¢ fundamental.
O que se propde ¢ que toda a vida em sociedade repousa nessa necessidade mesma
do descomprometimento consigo mesmo, de submeter-se, de entregar-se aos outros.
Tal agdo e feito se realiza na massa.

Ao examinar, na se¢do seguinte de titulo Religido antiga persegue-se
de maneira precisa, o principio do politico, isto &, sua raiz religiosa.

Por fim, esta primeira parte do trabalho finaliza com a secdo
Secularizagcdo, Desencantamento e as sociedades desorientadas. Essa examina a
“tese” da secularizacdo e produz uma interpretacdo do regresso do sagrado na
modernidade.

Cabe notar que o conjunto dessas formulagdes e secdes acaba por

estabelecer e confirmar a primazia do sagrado ante o politico.
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Teoria politica e religiao

Os homens acreditam. Créem no visivel e no invisivel. Refletem e
sentem as divindades. Confiam em suas acdes, palavras e armas. Desejam. Aspiram
um futuro melhor. Acreditam. Imaginam seus feitos e obras: presentes, passadas e
futuras.

A fé em si e nos outros ¢ fundamental.

Como diz Maquiavel: “essa confianga gera quase sempre a vitoria, se
a religido se tivesse podido manter na republica crista tal como o seu divino fundador
a estabelecera, os Estados que a professavam teriam sido bem mais felizes™

Pode-se identificar nas construcdes tedricas dos chamados classicos
do pensamento politico um relevo ao papel e lugar da religido.

No caso de Maquiavel, recorre-se aos Comentarios sobre a Primeira
década de Tito Livio. Logo na “Introdugdo” apresenta a religido como sendo “uma
das instituicdes mais importantes da republica romana”. A conclusdo do florentino ¢é
que: “A religido estabelecida por Numa em Roma foi uma das causas principais da
felicidade daquela nobre cidade, porque introduziu no seu seio uma 1til ordenagao, a
qual por sua vez a conduziu a um destino feliz; deste decorreu o éxito que coroou
todos os seus empreendimentos”.’

Magquiavel demonstra sua veneragdo que inspira as coisas antigas, os
atos admiraveis de virtude que a histdria registra e se espanta quando, em seu tempo,
ainda v€ que “nas causas que agitam os cidaddos e nos males que afetam os homens,

sempre se recorre aos conselhos e remédios dos antigos”. Os médicos buscam auxilio

* MAQUIAVEL, N. Comentdrios sobre a Primeira década de Tito Livio, p.62.
> Idem, p.58.
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na experiéncia daqueles primeiros diagndsticos realizados em outros tempos, as leis
nada mais sdo que as sentencas dos jurisconsultos pretéritos, as quais, codificadas,
orientam os modernos juristas, e quanto aos principes?

Os governantes ndo parecem tao zelosos quando se trata de ordenar
uma republica, manter um Estado ou reino, comandar um exército e administrar a
guerra ou mesmo distribuir justi¢a aos cidadaos, “ndo se viu ainda um principe, uma
s6 republica, um s6 capitio, ou cidaddo, apoiar-se no exemplo da Antiguidade”.®

Por isso mesmo, pode-se encontrar o seguinte em Maquiavel: “De
modo que, se tivesse de dizer a quem Roma devia maiores obrigacdes, se a Romulo
ou a Numa, creio que este ultimo teria a preferéncia”.

Assim, no capitulo Décimo Segundo intitulado “Como ¢ importante a
religido, e como a Italia se arruinou por a ter perdido, devido a Igreja Romana”
vaticina: “Os principes e a republicas que querem impedir a corrup¢do do Estado
devem sobretudo manter sem alteragdes os ritos religiosos € o respeito que inspiram.
O indice mais seguro da ruina de um estado € o desprezo pelo culto dos deuses”.’

Em A Democracia na América Tocqueville remete aos limites da
religido. No capitulo IX, segunda parte, a religido ¢ considerada uma institui¢do
politica colocada a servico da manutencdo da republica democratica entre os
americanos. “Quando a terra foi entregue aos homens pelo Criador, ela era jovem e
inesgotavel, mas eles eram fracos e ignorantes; e, quando aprenderam a tirar partido

dos tesouros que ela continha em seu seio, ja cobriam a sua face, ¢ logo tiveram de

® MAQUIAVEL, N. Comentarios sobre a Primeira década de Tito Livio, p.17
"Idem, p.61.
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combater para adquirir o direito de possuir nela um asilo e de nela repousar em
liberdade™®.

E entdo que se descobre a América do Norte, como se Deus a
houvesse mantido em reserva e que ela acabasse do sair de sob as aguas do dilavio.
Ela apresenta, como nos primeiros dias da criacdo, rios cuja fonte ndo seca, verdes e
umidas soliddes, campos ilimitados que o arado do lavrador ainda ndo alcangou.

Nesse estado, a América ndo se oferece mais ao homem isolado,
ignorante e barbaro das primeiras idades, mas ao homem j& senhor dos mais
importantes segredos da natureza, unido a seus semelhantes e instruido por uma
experiéncia de cinqiienta séculos.

Diz o francés: “Deixem o espirito humano seguir sua tendéncia, e ele
ajustara de maneira uniforme a sociedade politica e a cidade divina; ele procurara, se
ouso dizé-lo, harmonizar a terra com o céu”.’

Ao comentar sobre o inicio do povoamento da América inglesa,
acentua o entrelacamento entre o politico e o religioso. Indica que o cristianismo
levado ao novo mundo deveria ser chamado de “democratico e republicano”, o que
favoreceria o estabelecimento da republica e da democracia entre 0s americanos.
“Desde o principio, a politica e a religido estavam de acordo, e desde entdo nao
deixaram de estar.”

Tocqueville compara “o despotismo ¢ que pode prescindir da fé, ndo a
liberdade”, esclarece que € a religido muito mais necessaria na republica do que na
monarquia, “e mais nas republicas democraticas do que em todas as outras”. De

modo enfatico estabelece uma hierarquia nos valores “Como a sociedade poderia

8 TOCQUEVILLE, A. A Democracia na América, p.351.
? Idem, p.338.

21



deixar de perecer se, enquanto o vinculo politico se fosse afrouxando, o vinculo
moral ndo se estreitasse? E que fazer de um povo senhor de si mesmo, se nao ¢é
submetido a Deus?”"’

Sendo verdadeiro que “a incredulidade ¢ um acidente e somente a fé ¢
o estado permanente da humanidade” pode-se assumir também que o homem “é o
unico dentre todos os seres a mostrar um desgosto natural pela existéncia e um
imenso desejo de existir: ele despreza a vida e tem o nada”. Ao comentar sobre 0s
instintos “esses diferentes instintos impelem incessantemente sua alma a
contemplagdo de outro mundo, e ¢ a religido que o conduz a ele. A religido ndo
passa, pois, de uma forma particular de esperanga, e ¢ tdo natural ao coragcdo humano
quanto a esperan¢a mesma. E por essa espécie de aberragdo da inteligéncia e com a
ajuda de uma espécie de violéncia moral exercida sobre sua natureza mesma que os
homens se afastam das crengas religiosas: uma inclinac¢do invencivel os traz de volta
aelas™."!

E a fé que muda de objeto, mas ela nunca morre. “A antiga religido
provoca entdo, em todos os coracdes, ardentes amores ou 6dios implacaveis; uns a
abandonam com coélera diferem, a irreligido ¢ desconhecida”. O perigo ocorre
quando uma crenga religiosa ¢ ‘“surdamente minada por doutrinas que chamarei
negativas pois, afirmando a falsidade de uma religido, ndo estabelecem a verdade de
nenhuma outra”.

A abordagem religiosa e, por vezes, providencialista manifesta-se no
desafio: “Na Europa, o cristianismo permitiu que o unissem intimamente as

poténcias da terra. Hoje, essas poténcias caem e ele se encontra como que enterrado

" TOCQUEVILLE, A. A Democracia na América, p.346.
"' Idem, p.348.
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sob seus escombros. E um vivo que quiseram amarrar a mortos — cortem os vinculos

que o retém e ele se reerguerd”.

Em busca de significado

A Religido, no seu aspecto humano, ¢ a manifestacdo cultural da

consciéncia da dependéncia com relagdo a outros seres de carater sobrenatural. A

12 Idem, 354.
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Politica, por sua vez, ¢ a manifestacdo cultural da consciéncia da dependéncia com
relacdo a outros seres humanos.

O lado divino da Religido ¢ a revelacdo da vontade e do poder
sobrenatural sobre os homens. A Politica exerce um movimento inverso ao cultural
quando revela a vontade e o poder de alguns homens sobre os demais.

Durkheim assevera que a religidlo ¢ o grande esquema de
compreensdo do mundo e de normalizacdo da vida social. No seio da religido,
desenvolvem-se os primeiros sistemas de explicacdo da natureza e do homem, e das
institui¢des sociais."

A religido constituiria, desse modo, a resposta nao racional e nao
cientifica aquilo que o homem ndo pode controlar. Essa atitude de espirito ndo se
encontra somente nas sociedades tradicionais, mesmo no mundo moderno, quando
faltam as respostas racionais ou carecem de suficiente eficcia, tende-se a recorrer a
procedimentos religiosos.

Numa significacdo semelhante, Berger diz que “a religido ¢ a empresa
humana que cria um cosmos sagrado”'*. Por esta afirmagdo, toda a estrutura politica
simplesmente estende a esfera humana o poder do cosmos divino. A autoridade
politica € concebida como agente dos deuses, ou idealmente como uma encarnagao
divina.

E somente em nivel religioso que se tem a possibilidade de

recomposi¢ao daquilo que a divisdo social do trabalho ¢ o mercado tendencialmente

dividem e contrapde.

" DURKHEIM, E. 4s formas elementares da vida religiosa, p.38.
"“ BERGER, P. O dossel sagrado, p.47.
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Nessa esfera cultural, do religioso, o coletivo ndo se contrapde ao
individual. Nao por acaso vai-se representar a tragédia politico-religiosa da polis
grega um individuo como Sdcrates, que se recusa a fugir, porque a sua existéncia
fora da comunidade sagrada lhe aparecia por demais pesada e desprovida de
sentido."”

Se o mundo contemporaneo ¢ um “recipiente cheio até a borda de
medo e frustracdo a solta que buscam desesperadamente valvulas de escape™'¢, ou
ainda, da modernidade liquida, da sociedade do risco e outros tantas construgdes
teoricas que buscam dar conta desse esfacelamento de tantas certezas e do fracasso
de tantas alternativas, ndo seria novamente na religido que as pessoas encontrariam
guarida para sua busca por sentido e por uma relacdo mais integrada entre fins e
meios?

As relagdes baseadas na confianga proprias da sociedade tradicional,
propiciavam um clima favordvel a religido. Conforme assegura Giddens o
apagamento desta faz com que se avive e se desenvolva o sentimento do destino,
como defesa contra os riscos ndo controlados racionalmente, assim, “a religido ¢, em
mais de uma maneira, um meio organizador da confianga™’. Nessa acep¢do, ndo ha
como se prescindir do papel da religido na montagem e reprodugdo das sociedades
modernas.

Lee Kuan Yew' sustenta que a tradi¢do confuciana, com a sua

concepgdo e pratica fundamentada na autoridade paterna do poder e a sua idéia

'S VOEGELIN, E. 4s religiées politicas, p.47.
' BAUMAN, Z. Em busca da politica, p.22.
7 GIDDENS, A.A4s consegiiéncias da modernidade, p.85-88.

' Politico e estadista Lee Kuan Yew nasceu em 1923, em Cingapura. Em 1954, fundou o Partido da
Acio Popular (People’s Action Party, conhecido por PAP). E advogado com formagdo politica da

esquerda ndo comunista, de expressdo socialista, anticolonialista e antiimperialista.
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organica da sociedade e da familia, oferece o quadro ideoldgico ideal para conter os
efeitos deletérios da economia de mercado e para atenuar os impulsos
desagregadores do individualismo e do liberalismo ocidental.”

Mesmo quando do ponto de vista histérico se deu a separagdo entre a
coroa ¢ o altar, era a Igreja que se arrogava o direito de legitimar ou de investir os
reis e imperadores da autoridade. Nessa chave, o poder politico ndo deixava de ser,
portanto, delegado. A proposi¢do resulta na ascendéncia do elemento religioso como
instituidor da sociedade ante o politico.

Fala-se, portanto, de dois modos de ser no mundo, conforme a
expressdo de Eliade: “O sagrado e o profano constituem duas modalidade de ser no
Mundo, duas situagdes existenciais assumidas pelo homem ao longo da sua
historia”.?

Esses modos de ser no Mundo ndo interessam unicamente a historia
das religides, ndo constituem apenas o objeto de estudo histéricos, socioldgicos,
etnologicos. Em ultima instancia, pode-se dizer que “os modos de ser sagrado e
profano dependem das diferentes posi¢des que o homem conquistou no Cosmos e,
conseqiientemente, interessam ndo s6 ao filésofo mas também a todo investigador
desejoso de conhecer as dimensdes possiveis da existéncia humana.”'

Portanto, o religioso € possibilidade da suspensdo do obstaculo que a
violéncia intestina opode a criacdo de qualquer sociedade humana. Faz-se necessario

compreender que o religioso funda a unidade do grupo ao mesmo tempo contra € em

torno dela.

19 «A sociedade global do risco: um didlogo entre Danilo Zolo e Ulrich Beck” In: Prim@ Facie
Revista da Pés-Graduacdo em Ciéncias Juridicas (UFPB), ano 1, n. 1, jul./dez. 2002.

2 ELIADE, M. O sagrado e o profano, p.18.

2 ELIADE, M. O sagrado e o profano, p.20.
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A violéncia e o sagrado

“O religioso, mesmo o mais incipiente, detéem uma
verdade que escapa a todas as correntes do
pensamento  ndo  religioso, mesmo 0s mais
‘pessimistas’. Ele sabe que o fundamento das
sociedades humanas ndo é nada natural e cujo mérito
cabe aos homens. A relagdo do pensamento moderno

com o religioso primitivo é portanto bem diferente do

27



que  imaginavamos. Hda um  desconhecimento
fundamental que se refere a violéncia, e que
compartilhamos com o pensamento religioso. Mas
existe, ao contrario, no religioso, elementos de
conhecimento a respeito dessa mesma violéncia que
sdo perfeitamente reais e que nos escapa por
completo. O religioso instrui realmente aos homens o

que deve ser feito e ndo ser feito para evitar o retorno

da violéncia destruidora”.*

A citagao de Girard estimula a reflexdo. Sugere que o pensamento
moderno sempre escolhe no religioso os elementos mais absurdos, pelo menos
aparentemente, aqueles que parecem desafiar qualquer interpretacdo racional,
encontrando em suma uma maneira de confirmar o fundamento de sua decisdo
fundamental a respeito do religioso, ou seja, que ele ndo mantém nenhum tipo de
relagdo com a realidade.

O conhecimento fundamental da extensdo da violéncia e conexao
desta com o sagrado parecem nunca se completar.

Coloca-se, pois, a necessidade de analisar de forma conjunta a
violéncia e o sagrado.

Enquanto observador atento da intelectualidade ocidental e de seus
habitos contemporaneos, a partir de um dialogo com a literatura classica e imortal e
por meio das obras literarias, leitura de mitos e tragédias, da obra de Freud e dos

textos biblicos, o critico e antropdlogo francés René Girard busca encontrar o fio

22 GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.342.
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condutor, que o fara caminhar para além da encruzilhada do labirinto que ¢ a
modernidade.

Girard entende que o pensamento moderno dissipa o conhecimento
fundamental da extensdo da violéncia e conexdo desta com o sagrado. H4 uma
deficiéncia que colabora com a escamoteagdo da violéncia ao desvincular o elemento
religioso de qualquer realidade, transformando-o em uma futilidade.

O sagrado, diz ele, “¢ tudo que domina o homem, e com tanta mais
certeza quanto mais o homem considere-se capaz de domind-lo”. Inclui portanto,
entre outras coisas, embora secundariamente, as tempestades, os incéndios das
florestas e as epidemias que aniquilam uma popula¢do. Mas, “é também, e
principalmente, ainda que de forma mais oculta, a violéncia dos proprios homens, a
violéncia vista como exterior ao homem e confundida, desde entdo, com todas as
forgas que pesam de fora sobre ele. E a violéncia que constitui o verdadeiro coragdo
¢ a alma secreta do sagrado.”

Toda a existéncia humana parece ser governada pelo sagrado,
regulada e vigiada, acaba por ser mesmo fecundada por ela. Girard assevera que para
escapar das ilusdes do humanismo, uma unica condigdo resta a0 homem moderno: o
reconhecimento da dependéncia radical da humanidade em relagdo ao religioso, mas,
justamente € essa situagdo que ele recusa a enfrentar.

Afirma a presenga do religioso na origem de todas as sociedades
humanas e seu carater essencial. “De todas as institui¢cdes sociais, o religioso ¢ a
unica a qual a ciéncia nunca conseguiu atribuir objeto real, uma verdadeira fun¢ao.

Afirmamos, portanto, que o religioso possui como objeto o mecanismo da vitima

2 GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.46.
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expiatoria; sua fungdo € perpetuar ou renovar os efeitos deste mecanismo, ou seja,
manter a violéncia fora da comunidade.”**

A presenca do religioso na origem de todas as sociedades humanas ¢
indubitavel e fundamental. Portanto, o religioso estd longe de ser inutil. Ele
desumaniza a violéncia, subtrai 0 homem a sua violéncia a fim de protegé-lo dela,
transformando-a em uma ameaga transcendente e sempre presente, que exige ser
apaziguada tanto por meio de ritos apropriados quanto de uma conduta modesta e
prudente. “O religioso liberta verdadeiramente a humanidade, pois livra os homens
da suspeita que os envenenariam caso recordassem da crise tal como ocorreu na
realidade.””

O autor francés tece criticas a forma como o pensamento moderno e
ocidental encobre e esconde que o entendimento da dimensdo religiosa ¢
fundamental na apreensdo da realidade. Diz ele: “O pensamento moderno sempre
escolhe no religioso os elementos mais absurdos, pelo menos aparentemente, aqueles
que parecem desafiar qualquer interpretagdo racional, encontrando em suma uma
maneira de confirmar o fundamento de sua decisdo fundamental a respeito do
religioso, ou seja, que ele ndo mantém nenhum tipo de relagdo com a realidade.”

Ao mostrar 0 homem como um ser que sabe perfeitamente o que
deseja, ou, se aparentemente ndo o sabe, como um ser que sempre tem um
“inconsciente” que sabe por ele, os tedricos modernos (aqui o alvo mais uma vez ¢é

Freud) talvez tenham negligenciado um dominio em que a incerteza humana ¢ a mais

flagrante, eis o julgamento de Girard: “O mecanismo da vitima expiatoria deve

# GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.121.
» Idem, p.172.
% GIRARD, R. A violéncia e o sagrado, p.273.
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aparecer como essencialmente responsavel pelo fato de que exista algo como a
humanidade”. O autor alerta para as diferengas dos humanos para os outros animais
“na vida animal a violéncia ¢ dotada de freios individuais. Os animais de uma mesma
espécie nunca lutam até a morte; o vencedor poupa o vencido. A espécie humana ¢
privada desta protecdo. O mecanismo bioldgico individual ¢ substituido pelo
mecanismo coletivo e cultural da vitima expiatéria. Nao ha sociedade sem religido
porque sem religido nenhuma sociedade seria possivel.”*’

Uma vez que os desejos primarios dos homens estejam satisfeitos, e
as vezes mesmo antes, ele deseja intensamente, mas nao sabe exatamente o qué, pois
¢ o ser que ele deseja, um ser do qual se sente privado e do qual algum outro lhe
parece ser dotado. O sujeito espera que este outro diga-lhe o que € necessario desejar
para adquirir este ser. Se o modelo, aparentemente ja dotado de um ser superior,
deseja algo, s6 pode se tratar de um objeto capaz de conferir uma plenitude de ser
ainda mais total. Nao é por meio de palavras, mas de seu proprio desejo que o
modelo designa ao sujeito o objeto sumamente desejavel. Nesse caso, o desejo €
essencialmente mimético, ele imita exatamente um desejo modelo; ele elege o
mesmo objeto que este modelo.

Diante desse mecanismo-descoberta, Girard identifica que “qualquer
mimese relacionada ao desejo conduz necessariamente ao conflito. Os homens sdo

b

sempre parcialmente cegos para esta causa da rivalidade.” Nesse ponto ha

assimilagdo entre o desejo que se liga a violéncia triunfante, ele se esforga
desesperadamente para dominar e encarnar esta violéncia irresistivel. “E se o desejo

segue a violéncia como uma sombra, ¢ porque ela significa o ser e a divindade.”*®

¥ Idem, p.271.
2 GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.190.
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Na visdo de Girard “O mecanismo da vitima expiatoria, ndo ¢ uma
idéia mais ou menos boa, mas sim a verdadeira origem de todo o religioso (...) Desde
que a vitima expiatoria seja introduzida, e que os fragmentos esparsos sejam
esclarecidos por meio dela, estes tomam sua forma verdadeira, juntando-se uns aos
outros, harmonizando-se, imbricando-se como as pecas de um quebra-cabega nunca
ainda montado.””

A tese girardiana é perturbadora e provoca uma série de reflexdes.
Seu ponto de partida é o seguinte: o ato fundamental da sociedade primitiva, que esta
na origem da nossa, ¢ designar uma vitima, um bode expiatério, e cultivar a ilusdo de
sua culpabilidade para permitir a expulsdo de todas as espécies de tensdo coletiva.
Essa ilusdo é, em seguida, fundadora dos ritos, que a perpetuam no tempo e
conservam formas culturais que acabam nas instituig¢des.

Mauss e Hubert’® sugerem que todo sacrificio propicia a
comunicagdo e a producdo de uma continuidade entre os homens ¢ o mundo divino.
E isso ocorre mediante a presenga da vitima (objeto ou ser vivente) que se submete a
um processo de sacralizagdo, isto €, de contato com uma realidade separada ou sobre-
humana. A destruicdo dessa vitima significa a liberagdo de uma espécie de substancia
sagrada, que ¢ transferida ao sacrificante.

O sacrificio seria, portanto, um ato interessado para ambas as partes
em jogo: humanas e divinas. No sacrificio catdlico, contudo, nota-se uma
transformagdo intrigante. Cristo se sacrifica pelos homens para expiar os pecados
deles. Nao ha intermediarios, ele se oferece como a propria vitima, passando entdo a

encarnar a expressao de uma abnegacao irrestrita.

¥ Idem, p.267-268.
3 MAUSS, M e HUBERT, H. Sobre o sacrificio.
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Girard se aproveita dos estudos seminais de Mauss ¢ Hubert e
acrescenta que a fun¢do do sacrificio “é apaziguar as violéncias intestinas e impedir a
explosdo de conflitos.” Nesse sentido, “o sacrificio impede o desenvolvimento dos
germens de violéncia, ajudando os homens no controle da vinganga”. A vingang¢a, no
caso, substitui o sistema judiciario na sua auséncia. “Tal tese, aparentemente sensata,
¢ completamente falsa e encobre inimeros erros (...) Como a vinganga ¢ um processo
infinito, ndo ¢ dela que se deve esperar uma contengao da violéncia; na verdade, ¢ ela
que deve ser contida (...) reafirmamos a defini¢do de sacrificio proposta acima,
segundo a qual ele é um instrumento de prevengdo na luta contra a violéncia.”"

O desprendimento do homem do estagio natural, s6 foi possivel pela
mediagdo do religioso, ainda que no sentido mais elementar do termo. A teoria
girardiana desmistifica a no¢do do bom selvagem, por ser uma idealizacdo do ser
humano e ndo uma teoria verificavel. Girard ndo esta preocupado com a boa ou ma
indole dos primitivos, mas sim o que os coloca em marcha.

Como se sabe, em Hobbes o estado de natureza fundava uma
violéncia generalizada entre os homens, porque a natureza humana ¢ constituida de
trés elementos — a competitividade, a desconfianca e busca de gloria — que na relagdo
social explodem em violéncia. A saida para esse dilema ¢ que cada um abdique de
sua liberdade em favor da ordem social e apenas um entre todos. Cria-se umas das
figuras mais lembradas e citadas nas varias areas do conhecimento. O Leviata é deus
de carne e osso e governa, armado da espada, abaixo do Deus Imortal.

Hobbes também chama a atengdo para o nascimento da discordia.

Para o filoésofo inglés do século XVII, o germe da discordia vem da comparacao das

3' GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.30.
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vontades e, assim, o tradug¢do em apetite que muitos tém pela mesma coisa bloqueia
as possibilidades de frui¢do coletiva: “mas a razao mais freqiiente por que os homens
desejam ferir-se uns aos outros vem do fato de que muitos, a0 mesmo tempo, tém
apetites pela mesma coisa.”?

Nao é que a humanidade seja violenta por natureza, ocorre que o ser
humano tem um processo de desenvolvimento de sua individualidade a partir da
imitacao dos outros de sua espécie e do desejo do desejo destes, isto &, mimesis.

E esse desejo mimético que estimula a leitura de Girard. No afi de
realizar esse desejo os homens assumem uma postura de auto-afirmagdo, que ¢
eminentemente agressiva e tende a violar o outro que de modelo passa a ser rival.
Esse ¢ um fenomeno generalizado e tende a ser resolvido quando a violéncia
reciproca, se canaliza para um unico foco central e elege entre todos uma vitima
ocasional, que se converte no objeto do d6dio de todos e passa a ser por
reconhecimento unanime o bode expiatorio.

Nesse sentido ha algumas similitudes com o que propds Hobbes em
seu Leviata e as indicagdes de Girard. Ambos partem da violéncia reciproca e
generalizada, h4 um momento de trégua estratégica que resultard: em Girard, na
canalizag@o da violéncia para um unico objeto — a vitima que € aniquilada; ao passo
que em Hobbes, a violéncia ¢ deslocada com o surgimento de Leviata.

Em ambos o resultado ¢ a paz, mas de acordo com o mecanismo
vitimario, essa situagdo de paz ¢ momentanea, ou seja, enquanto o sacrificio for
efetivamente lembrado e realizado em favor de todos, num processo de reproducao

infinita. Ao passo que na sociedade hobbesiana, essa paz ¢ garantida porque cada

2 HOBBES, T. Do Cidadao, cap.1, 6, p.30.
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pessoa entrega-se por completo ao soberano. Como se vera mais adiante, na segunda
parte do trabalho, tal compromisso €, em absoluto, religioso.

Hé algo inescapavel que trata da dire¢do da religido que tem sempre
um unico objetivo: impedir o retorno da violéncia reciproca. “Todo ritual religioso
provém da vitima expiatoria, e as grandes instituicdes humanas, religiosas e
profanas, provém do rito. Isto ja foi constatado a respeito do poder politico, do poder
judiciario, da arte de curar, do teatro, da filosofia, da propria antropologia.”?

Portanto, ¢ inevitdvel que assim seja, pois o proprio mecanismo do
pensamento humano, o processo de “simbolizagdo”, também se enraiza na vitima
expiatoria. A vitima expiatoria, acrescenta Girard, “mae do rito, aparece como a
educadora por exceléncia da humanidade, no sentido etimologico de educacao. O rito
faz sair pouco a pouco os homens do sagrado; permite que eles escapem de sua
violéncia, afasta-se dela, confere-lhe se todas as instituicdes e todos os pensamentos
que definem sua humanidade”.

O processo de simbolizagdo mais geral oferecido ¢ o cristianismo,
pois, para Girard, opera uma revolucdo Uinica na histéria universal da humanidade.
“Suprimindo o papel do bode expiatorio, salvando os linchados, proclamando o valor
da inocéncia, oferecendo a outra face, a fé cristd priva bruscamente as sociedades
antigas de suas vitimas sacrificiais habituais.”*

Nao se libera mais o mal se atirando sobre um culpado designado,
cuja morte traz apenas uma falsa paz. Ao contrario, tomamos partido da vitima

recusando a vinganca e aceitando o perddo das faltas. O que supde que cada um zele

pelo outro atendendo a principios fundamentais e que cada um zele por si mesmo.

33 GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.384.
¥ GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.384.
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Toda a proposi¢do girardiana pode ser assim resumida: todas as
instituicdes humanas tém origem ritual, e o ritual resume-se no sacrificio. O
sacrificio consiste em descarregar sobre um bode expiatdrio, vitima inocente e
indefesa, os 0dios e tensdes acumulados que ameagavam romper a unidade social.
Estes 6dios e tensdes, por sua vez, surgem da impossibilidade de conciliar os desejos
humanos.

A razdo desta impossibilidade reside no carater mimético do desejo:
cada homem nd3o deseja isto ou aquilo simplesmente porque satisfaz alguma
necessidade, mas sim porque ¢ desejado também por outro ser humano, cujo
prestigio cobre de encantos, aos olhos do primeiro, um objeto que em si pode ser
indcuo, ruim, feio ou prejudicial. A vitima ¢ escolhida entre as criaturas isoladas,
inermes, cuja morte ndo ofenderd uma familia, grupo ou facgdo: ela ndo tem
vingadores, sua morte, portanto detém o ciclo da retaliagdo mutua.

Mas a paz € provisoria. Por um tempo, a recordacdo do sacrificio
basta para restabelecé-la. Nesta fase a vitima sacrificial se torna retroativamente
objeto de culto, como divindade ou herdi cultural. Ritualizado, o sacrificio tende a
despejar-se sobre vitimas simbdlicas ou de substituicdo. Quando o sistema ritual
perde sua forga apaziguante, renascem as tensoes, espalha-se a violéncia que, se ndo
encontrar novas vitimas sacrificiais, levara tudo ao caos € a ruina.

A sociedade humana ergue-se assim sobre uma violéncia originaria,
que o rito ao mesmo tempo encobre e reproduz. Mas essa violéncia funda-se,
essencialmente, numa ilusdo. O sacrificio ndo tem, por si, o poder de gerar efeitos
benéficos. Se estes acabam por se produzir, ¢ por intermédio da crenga generalizada

que despeja os d6dios sociais no inocente e aplaca uma sede de vingancga irracional
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que a sociedade atribui a um deus, mas que vem dela mesma. Esta crenga, por sua
vez, vem do desejo mimético, que, se escolhe por objeto uma miragem, pode se
satisfazer igualmente com uma miragem de causa quando se trata de explicar a

origem dos males humanos.

Assim fecha-se o sistema: o mimetismo causa a insatisfacdo, a
insatisfacdo causa os 6dios, os 6dios ameacam a ordem social, a ordem social se
restaura mediante o sacrificio do inocente, que entdo vira mais um deus no pantedo
do engano universal. O ciclo sacrificial s6 ¢ rompido uma unica vez na Historia, com
o advento do cristianismo.

Cristo proclama a inocéncia das vitimas, a inocuidade dos sacrificios,
a falsidade dos deuses vingativos: “Todos os que vieram antes de Mim sio ladrdes”?”
. Ele substitui a vinganga social pelo arrependimento individual, restabelecendo o

nexo racional entre os atos e as conseqiiéncias, antes nublado pela mitologia

sacrificial.

Da desmistificacdo do sistema antigo nasce ndo somente a consciéncia
moral autdnoma, mas a possibilidade do conhecimento objetivo da natureza: Cristo
inaugura a primeira civilizagdo que sabe haver mais justica no perdio do que na
vingang¢a, mais verdade no nexo impessoal de causas e efeitos do que na atribuigdo

de um poder maligno aqueles que desejamos matar.

3 GIRARD, R. 4 violéncia e o sagrado, p.359.
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Religido antiga

Se Coulanges esta certo ao lembrar, quanto ao império romano, que
ele ndo teria podido dominar e perdurar se ndo tivesse suscitado o sentimento
religioso de pertencer coletivamente ao imperium mundi, entdo se pode concluir pela
impossibilidade da constituicdo de impérios que ndo sejam fundados no maravilhoso.

Importa, pois, perseguir e encontrar o principio do politico: a raiz
religiosa. O elemento religioso que permite compreender o sair de si mesmo constitui
toda a vida em sociedade.

Coulanges mostra que na religido primitiva, cada um dos seus deuses
ndo podia ser adorado por mais de uma familia. A religido era puramente doméstica.

Assim, pode-se entender o poderoso laco que se estabelecia unindo
todas as geracdes de uma mesma familia, fazendo dela um corpo eternamente
inseparavel. Havia uma troca perpétua de bons servigos entre os vivos € os mortos de

cada familia. “O antepassado recebia de seus descendentes a série de repastos
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funebres, Gnicos prazeres usufruidos na segunda vida.”*® O descendente alcangava do
seu antepassado o auxilio e toda a for¢a de que necessitava. O vivo ndo podia passar
sem o morto, nem este sem aquele.

Cada familia tinha o seu tumulo, onde os seus mortos repousavam
juntos, um ap6s o outro. Todos os do mesmo sangue deviam ser ali enterrados,
excluindo-se toda e qualquer pessoa de outra familia. Informa, ainda, sobre os
costumes dos antigos que: “o tumulo estava no proprio seio da familia, no centro da
casa, ndo longe da porta, a fim de que os filhos tanto ao entrar como ao sair de sua
casa, encontrem sempre a seus pais, e, de que cada vez que o fagam, lhe dirijam uma
invocacao”. Desse modo, o antepassado vivia colado a seus familiares; invisivel, mas
sempre presente, continuava fazendo parte da familia, nela sendo sempre o pai
qualquer que fosse sua posi¢do em vida.

Mas, fazer de um homem um deus parece ser contrario a religido.
Nada mais longe da realidade daqueles que estavam infusos no religioso.

O fogo sagrado, tdo estreitamente associado ao culto dos mortos,
tinha também por carater essencial pertencer tdo-somente a uma Unica familia.
Representava seus antepassados, era a providéncia da familia, nada ligando ao fogo
da familia vizinha, que, por sua vez, representava uma segunda providéncia. Cada lar
protegia somente 0s seus.

Assim, toda a religido se limita ao interior de cada casa. O culto ndo
era publico, antes, pelo contrario, todas as cerimonias se cumpriam somente no seio
da familia. Segundo Coulanges: “Os gregos colocavam-no sempre em local de onde

estivesse protegido contra o contato ¢ mesmo contra o olhar dos profanos. Os

3 COULANGES, F. 4 cidade antiga, p.38.
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romanos o escondiam no proprio coragdo da casa. A todos estes deuses, Fogo, Lares,
Manes, chamavam-lhes deuses ocultos ou deuses domésticos. Para todos os atos
dessa religido se tornava indispensavel a sua pratica oculta, sacrificia occulta, na
lingua de Cicero, se uma cerimonia fosse presenciada por um estranho, logo ficava
perturbada, profanada, so pelo seu olhar™’

Assim € possivel entender que cada familia tinha as suas cerimonias,
que lhe eram proprias, e do mesmo modo as suas festas particulares, as suas formas
de oracdo e os seus hinos. S6 o pai, Unico intérprete e unico pontifice de sua religido,
¢ que tinha o poder de ensina-la, e somente a seu filho, e ninguém mais podia ser
instruido nas regras dessa religido caseira. Os ritos, as palavras proprias da oragdo, os
cantos, tudo isso preenchia o essencial dessa religido. “Esse patrimdnio era
propriedade sagrada que a familia com ninguém partilhava, sendo até mesmo
proibido revela-los a estranhos”, conforme Coulanges.

Nessa ordem, a religido ndo se manifestava nos templos, mas em casa;
cada qual possuia os seus deuses, cada deus ndo protegia mais de uma familia e ndo
era deus em mais de uma sO casa. Certamente, essa manifestacdo nasceu
espontaneamente no espirito humano, sendo seu bergo a familia e tendo cada familia
criado os seus deuses.

“Essa religido s podia propagar-se pela geracao. O pai dando a vida a
seu filho transmitia-lhe ao mesmo tempo a sua crenca, o seu culto, o direito de
manter o lar, de oferecer o repasto finebre, de pronunciar as formulas da oragdo”.*®

A geragdo estabelecia esse vinculo misterioso ente o filho que nascia para a vida e

todos os deuses da familia. Esses deuses eram a sua propria familia. A crianga se

37 COULANGES, F. 4 cidade antiga, p.40-41.
 COULANGES, F. 4 cidade antiga, p.42.
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fazia portadora, logo ao nascer, da obrigacdo de adora-los e de lhes oferecer os
sacrificios, assim como também, mais tarde, quando a morte a tivesse divinizado,
estaria ela propria, por sua vez, contada entre o nimero dos deuses da familia.

Os historiadores do direito romano, observando com acerto que nem o
nascimento nem o afeto formam os alicerces da familia romana, julgaram que tal
fundamento deveria residir no poder paterno ou no do marido. Fazem desse poder
uma espécie de instituicdo primordial, mas ndo explicam como se constituiu, a ndo
ser pela superioridade da forca do marido sobre a mulher e do pai sobre os filhos.

Ora, seria erro grave atribuir a for¢a a origem do direito. Longe de ter
sido causa principal, a autoridade paterna foi, ela mesma, um efeito; originou-se da
religido e por esta foi estabelecida. Nao foi, pois, o principio fundamental da familia.

O que unia os membros da familia antiga era algo mais poderoso que o
nascimento ou a forca fisica: e esse poder se encontra na religido do lar e dos
antepassados. A religido faz com que a familia formasse um s6 corpo nesta e na outra
vida. A familia antiga seria, pois, uma associacdo religiosa, mais que associagdo
natural.

Durkheim faz ver que a sociedade moderna também ¢ una e que sua
unidade ¢ em primeiro lugar religiosa. A partir dessa afirmagdo nao se pode nem
dissolver o religioso no social, nem diluir o social no religioso. O que foi pressentido
pelo socidlogo francés ¢ que os homens devem o que sdo, no plano da cultura, a um
principio instrutivo localizado no religioso. Por isso mesmo, Durkheim garante que

até as categorias do espaco € do tempo provém do religioso.”

% DURKHEIM, E. 4s formas elementares da vida religiosa, p.83.
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Rei soberano e sagrado

“Como se acreditou no milagre régio?” Esta ¢ a pergunta crucial que o
historiador Marc Bloch faz ao término de seu estudo e pesquisa a respeito do milagre
régio realizado pelos monarcas franceses e ingleses a partir do século XIII.*

Durante muitos séculos os reis da Franga e da Inglaterra “tocaram as

escrofulas™!

. Isto significa que eles pretendiam, somente com o contato de suas
maos, curar doentes afetados por essa moléstia, numa crenga comum em sua virtude
medicinal. Num certo periodo, os reis da Inglaterra, distribuiram a seus suditos,
mesmo para além dos limites de seus Estados, anéis que, por terem sido consagrados

pelos monarcas, haviam supostamente recebido o poder de dar saude aos epilépticos

e de amainar as dores musculares.

“ BLOCH, M. Os reis taumaturgos: o cardter sobrenatural do poder régio na Franca e Inglaterra.
* Doenga que se manifesta por ingurgitamento dos ganglios linfaticos, formando tumores dolorosos
que as vezes supuram.
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Esses fatos sdo conhecidos pelos eruditos e pelos curiosos. Entretanto,
deve-se admitir que eles sdo singularmente distantes a nossa perspectiva, visto que na
maior parte das vezes ndo se fala sobre eles.

Bloch esclarece que considerar os ritos de cura isoladamente, fora de
todo um grupo de supersti¢des e lendas que formam o “maravilhoso” monarquico, é
condenar-se antecipadamente a vé-los apenas como uma anomalia ridicula, sem
ligacdo com as tendéncias gerais da consciéncia coletiva. Aponta o autor que esses
ritos servem aos historiadores como fio condutor para estudar, particularmente na
Franca e na Inglaterra, o carater sobrenatural que por longo tempo foi atribuido ao
poder régio.

Para compreender a historia da realeza e seu carater “mistico” que
dominou toda a evolugdo das instituigdes europé€ias, nao basta esclarecer até o ultimo
detalhe o mecanismo da organizacdo administrativa, judiciaria, financeira que essas
monarquias impuseram a seus suditos, alerta Bloch, nem ¢ suficiente analisar
abstratamente ou procurar extrair de alguns grandes teodricos os conceitos de
absolutismo ou de direito divino. E necessario também penetrar as crengas e fabulas
que floresceram e prosperaram em torno das casas principescas.

Bloch mostra como o rito vai se transformando desde a baixa Idade
Meédia até o século XIX, numa seqiiéncia em que o milagre régio ndo parece perder
forga ao cair em desuso. Na reinado de Jaime II, somente no ano de 1685 foram 4422
ingleses “tocados”. Na Franca do século XVIII, o rito curativo continuou a ser
solenemente praticado pelos reis. No dia seguinte a sagra¢ao de Luis XV, em 1722,
mais de 2 mil escrofulosos reuniram-se no parque da abadia de Saint-Rémi de Reims

para serem “tocados”.
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Antes de tudo, portanto, para responder a pergunta: como se acreditou
no milagre?, ¢ preciso considerar que embora os reis jamais tenham devolvido a
saude a alguém, os principes-médicos ndo eram impostores.

A quase totalidade das pessoas, desde a Idade Média até as Luzes, que
acreditaram nesse poder curativo fizeram-no motivados por alguma razdo.
Materialmente falando, eram os proprios fatos fisioldgicos, medicais, permitiam que
se acreditasse no milagre. As escrofulas curavam-se espontaneamente, por vezes de
forma incompleta ou temporaria. Como em geral a cura acontecia bastante tempo
depois do cumprimento do rito de cura, as pessoas acreditavam facilmente na
realidade de um milagre retardado. Pode-se entdo dizer que a natureza fazia o
milagre.

Ao identificar que o grande ator politico comanda o real por meio do
imaginario, Balandier revela que todo sistema de poder ¢ um dispositivo destinado a
produzir efeitos, entre os quais 0s que se comparam as ilusdes criadas pelas ilusdes
do teatro. A colocagdo da teatralidade politica em evidéncia, sua consagragao e seus
ritos, ndo ¢ uma maneira obliqua de reduzir tudo a aparéncias e jogos ilusorios. Na
realidade, ¢ uma resultante, tudo concorre para isto. O objetivo do antropodlogo
francés ¢ o de estabelecer comparacdes entre diversas sociedades em diferentes
espacos e tempos para mostrar que em todas elas o poder politico se manifesta da
mesma forma: por meio da teatralizagdo.*

Balandier afirma a homologia do sagrado e do politico, e mais, que
“estes dois conceitos sdo regidos por uma terceira nogdo que os domina: a de ordem

ou de ordo rerum”.*

“ BALANDIER, G. O poder em cena. UnB, 1982,
“ BALANDIER, G. Antropologia Politica, p.114
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Para Roger Caillois, o soberano representa a harmonia césmica e a
coesdo contra a dissolugdo e a transgressao, como ¢ o caso do feiticeiro; € que o puro
tem a ver com o centro, enquanto o impuro se situa na periferia.*

Dessa maneira, o poder que ¢ fundado unicamente sobre a for¢a ou
sobre a violéncia ndo controlada teria uma existéncia constantemente ameagada. Ele,
o poder, ndo consegue manter-se nem pelo dominio violento e nem pela justificacdo
racional, os dois modos, mesmo combinados, sdo insuficientes.

Sendo assim, o poder s se realiza e se conserva pela transposicao,
pela producdo de imagens, pela manipulagdo de simbolos e sua organizagdo em um
quadro cerimonial: a dramaturgia politica traduz a formulacao religiosa, ela faz uma
réplica da cena do poder ou uma manifestacao do outro mundo.

A hierarquia ¢ sagrada — como o diz a etimologia — e o soberano
depende da ordem divina, dela fazendo parte ou recebendo o seu mandato.

A sociedade ndo depende exclusivamente da coer¢do, das relagdes de
forca legitimadas, mas, se faz também do conjunto de configuragdes de que €, ao
mesmo tempo, o objeto e a realizadora.

No estudo da imbricagdo do sagrado e do politico, Balandier amplia
sua linha de visdo e anuncia que “em nenhuma sociedade o poder politico ¢
totalmente dessacralizado”.* Acertada esta, quando se trata das chamadas sociedades
tradicionais, a relagdo com o sagrado impde-se como uma espécie de evidéncia.

Desta maneira, o sagrado “discreto ou aparente estd sempre presente

no interior do poder. Por intermédio deste ultimo, a sociedade ¢ apreendida como

# CAILLOIS, R. L'Homme et le Sacré, Paris: Gallimard, 1939.
* BALANDIER, G. Antropologia Politica, p.6.
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unidade — a organizagao politica introduz o verdadeiro principio totalizador — ordem
e permanéncia”.*®

Atente-se para o “discreto ou aparente”: o elemento religioso ¢
instituidor. Constitutivo do politico, ndo ha espago para a desarticulagdo e a confusio
quando o religioso que esta presente, ele, o sagrado, ordena.

Se a imbricacdo do sagrado e do politico é incontestavel nas
sociedades tradicionais, também, nas modernas laicizadas o poder nunca ¢
inteiramente esvaziado do contetido religioso.

O Estado conserva sempre algum carater da Igreja mesmo quando se
situa no que seria o término de um longo processo de laiciza¢do. E da natureza do
poder entreter, em forma patente ou disfarcada, uma verdadeira religido politica.

Conclusdao compartilhada num belo estudo onde Marcel Gauchet
salienta que a religido foi historicamente a condi¢ao de possibilidade do Estado e que
o fundamento do Estado é o mesmo que a religido.”’

Assim, o elo entre o religioso e o politico ¢ evidente. Como
demonstrou Kantorowicz na expressao “Os Dois Corpos do Rei” juntam-se o corpo
mistico da Igreja, cuja cabega é o Cristo € o corpo mistico da respublica cuja cabeca
¢ o Principe.

Assim pode-se identificar o sacrificio do Principe em favor de seu
corpus mysticum — o Estado secular — comparava-se, de modo mais direto € em um
nivel diferente, ao sacrificio de Cristo: ambos sacrificavam suas vidas ndo s6 como

membros mas também como cabegas de seus corpos misticos™.

* Idem, p.38.
" GAUCHET, M. Le Désenchantement du Monde, Paris: Gallimard, 1985.
® KANTOROWICZ, E. Os Dois Corpos do Rei: um estudo sobre teologia politica medieval.
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O modelo teoldgico-politico dessa dupla pessoa do Principe ¢ o da
dupla pessoa de Cristo, a0 mesmo tempo, homem e Deus.

No livro de Kantorowicz segue-se a montagem do paralelismo e
mesmo a analogia entre corpus mysticum espiritual e corpus mysticum secular, “entre
o auto-sacrificio pela comunidade transcendental celestial e o auto-sacrificio pela
comunidade terrestre — moral e politica”.

Também, a partir do estudo em referéncia, pode-se entender a falha no
conceito organolédgico do Estado, ou seja, aquele que considerava cabega ¢ membros
num Unico e dado momento, sem se projetar, para além do agora, no passado e no
futuro. O conceito organoldgico, como quer Kantorowicz, por si s6 ndo incorpora o
“fator Tempo ilimitado, que apenas foi absorvido quando o organismo do Estado
tornou-se um ‘corpo’ no sentido juridico: uma universitas que ‘nunca morre”*,
Assim, mostra que a analogia organoldgica serviu como passo inicial que logo foi
suplantada pelo conceito corporativista de universitas.

E a partir, pois, da construgiio dessa pessoa corporativa, uma espécie
de persona mystica, que se chegava a corporacdo de um Unico homem e pessoa
ficticia. Em outros termos, construia-se uma corporagdo que resolvia o problema da
perpetuidade da cabega do corpo politico, hierarquizando e atribuindo importancia
diferenciada aos dois corpos do rei.

De um lado, a sua persona personalis — mortal e falivel — de outro, sua
persona idealis — mystica, infalivel e imortal. Mas, compondo-se em um unico,

unido.

¥ KANTOROWICZ, Ernst. Os dois corpos do Rei, p.163.
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Massa e energia vital

Maffesoli desenvolve a idéia de prevaléncia da dimensdo afetual na
composicao da sociedade. Construida e reproduzida de atragdes e de repulsdes, de
identificacdes afetuais ou de emocgdes partilhadas, em todos os dominios, a
sociedade, ¢ menos devedora da politica do que imagina.*

Na constitui¢ao e organizagdo da cidade, o divino social durkheimiano
se impde: “Nao existe religido que na seja uma cosmologia a0 mesmo tempo que
uma especulagdo sobre o divino™'.

A forga religiosa ndo ¢ mais do que o sentimento que a coletividade
inspira nos seus membros, mas projetando fora das consciéncias que o
experimentam, e objetivado. Como diz Durkheim “Para se objetivar, fixa-se num
objeto que se torna assim sagrado; mas todo objeto pode desempenhar esse papel™**

A energia vital, um dom de Deus, a forca suscitada pelo grupo, os
fenomenos de histeria coletiva ou os mimetismos delingiientes, sem esquecer as
efervescéncias ludicas ou festivas de todas as ordens tem por fonte a exaltacdo desse

grande Outro que € o grupo, a massa ou a multiddo. Essa unido religiosa perpassa em

todos os dominios. Tal adesdo ¢ “uma busca de globalidade, um desejo de perda num

% MAFFESOLI, M. 4 Violéncia Totalitéria, p.269.
' DURKHEIM, E. 4s formas elementares da vida religiosa, p.172.
>2 Idem, p.271.
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grande todo, num nicho matricial, fusional, onde gracas aos outros e através dos
outros cada um pode, na totalidade ou em parte, realizar a plenitude de suas
potencialidades™.”

Nido por acaso, Canetti dedica-se a pensar sobre a malta.>* Ao
contrapor a unidade — da malta — a tudo quanto se costuma designar por tribo, estirpe
ou cla, Canetti denuncia esses conhecidos conceitos socioldgicos por terem algo de
estatico. A malta, pelo contrario, “¢ uma unidade de acdo que se manifesta de forma
concreta”.”

O elemento religioso se expressa na massa. “Nao ha nada que o
homem mais tema do que o contato com o desconhecido”. Ele quer ver aquilo que o
esta tocando; quer ser capaz de conhecé-lo ou, ao menos, de classifica-lo. Por toda a
parte o homem evita o contato com o que lhe € estranho.

Diz Canetti: “Somente na massa ¢ possivel ao homem libertar-se do
temor do contato”. Nessa situacdo o temor transforma-se no seu oposto, “e ¢ da
massa densa que se precisa para tanto, aquela na qual um corpo comprime-se contra
o outro, densa inclusive em sua constituicdo psiquica, de modo que ndo atentamos
para quem € que nos comprime.

Tao logo nos entregamos a massa ndo tememos o seu contato. Na

massa ideal, todos s3o iguais”. Numa rica imagem, acrescenta Canetti “Nenhuma

diversidade conta, nem mesmo a dos sexos.

3 MAFFESOLI, M. 4 Violéncia Totalitaria, p.224.

> CANETT]L, E. 4 massa e o poder. Com relagdo ao conceito de malta, vale a citagdo: “A massa ¢ 0s
cristais da massa, no sentido moderno da palavra derivam ambos de uma unidade mais antiga, unidade
esta na qual ainda coincidiam. Essa unidade mais antiga é a malta”, p.93

» CANETT]L, E. Massa e poder, p.13.
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Quem quer nos comprima ¢ igual a n6s. Sentimo-lo como sentimos a
nés mesmos. Subitamente, tudo se passa entdo como que no interior de um Unico
corpo’.

A idéia e desejo fundamental da unidade ganha vida. “Talvez essa seja
uma das razdes pelas quais a massa busca concentrar-se de maneira tdo densa: ela
deseja libertar-se tdo completamente quanto possivel do temor individual do contato.
Quanto mais energicamente os homens se apertarem uns contra os outros, tanto mais
seguros eles se sentirdo de ndo se temerem mutuamente”. E exatamente essa inversao
do temor ao contato que caracteriza a massa.

Para concluir Canetti afirma que “O alivio que nela se propaga alcanca
uma propor¢ao notavelmente alta quando a massa se apresenta em sua densidade
maxima.*®

E a esperanca futura resultado do contato que langa os individuos ao
grupo. A crenga, seja vigorosa ou esmorecida € origindria. Sendo o imaginario uma
das modalidades do ser individual e social, ¢ urgente, reconhecer na conformidade
religiosa o fundamento de toda vida em sociedade.

Novamente Maffesoli é explicito quanto a forca imaginal: “Em outras
palavras, mais classicas: ndo ha politica sem religido. Religido no sentido estrito: o
que une as pessoas partilhando um conjunto de pressupostos comuns”.”’

O certo ¢ que toda a vida em sociedade repousa nessa necessidade
mesma do descomprometimento consigo mesmo, de submeter-se, de entregar-se aos
outros. Evidentemente, esse descomprometimento exige uma legitimagdo encontrada

no grande Outro.

6 CANETTYL, E. Massa e poder, p.14.
» MAFFESOLI, M. 4 Violéncia Totalitdria, p.38.
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Existiram muitos outros exemplos a dar e mostrar que o politico em
geral, mas também a politica, em suas manifestagdes profissionais, partidarias e
mesmo nas manifestagdes mais desinteressadas ou idealistas, repousa sobre um
substrato comunitario de uma paixao partilhada ou sobre a nostalgia de uma fusao
fraterna arquetipal.

Toda a ordem do politico se define entdo a partir de uma intuicao. Nas
palavras de Maffesoli “uma ‘visdo do interior’, uma visdo do que constitui sua
unicidade primordial, que o corpo social elabora os mitos necessarios como fonte de
energia ou de forca a sua existéncia para agir, lutar, entrar em conflito ou em
negociagdo com outros corpos sociais funcionando da mesma maneira”.’®

Indicar a estreita conexao existente entre o poder e a estrutura religiosa
longe esta de ser inutil, pois permite, por comparacdo, dos seus rituais politicos e
simbdlicos respectivos, compreender o que faz ao mesmo tempo a invaridncia e a
permanéncia desse poder, e também a repercussao que suscita nas consciéncias
individuais e coletivas. “Nao se deve esquecer que, em quase todas as civilizagdes
conhecidas, a fungdo real é na origem intimamente ligada a divina. A realeza e os
deuses formam um conjunto indissoluvel, e s6 paulatinamente essa unidade se
fraciona em jurisdi¢des particulares”.”

A separacao ou fracionamento dessa unidade implica no examina do

processo de secularizacdo nas sociedades modernas.

* MAFFESOLI, M. 4 Violéncia Totalitéaria, p.237.
> Idem, p.248.
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Seculariza¢ao, Desencantamento e as sociedades desorientadas

O termo secularizacdo, mostra-se, desde os seus primordios, ja
marcado por um “esquema antitético: o do dualismo de regular e secular que ja
contém em si, embora apenas virtualmente, a metamorfose moderna dos pares
‘paulinos’ celeste/terreno, contemplativo/ativo, espiritual/mundano”.®

Nos escritos neo-testamentarios do apostolo Paulo o termo
“secularizagdo” ja aparecia sob o aspecto saeculum, isto €, o século. A temporalidade
deste mundo, a dimensao mundana da vida humana j4, aqui e agora.

Compreende-se assim que a expressdo significa “retornar ao mundo
profano” identificando-se dessa forma com a laicizagdo. O argumento da laicizagdo
chegou, as vezes, de modo apressado, a ponto de profetizar o desaparecimento da
religido. Porém, nem mesmo a diminui¢do de crencgas e praticas religiosas, ainda que
esperada, tornou-se um indicador incontestdvel para corroborar a tese da
secularizagao.

Weber atribuiu magna importancia ao mével moral da acdo social ao
defender a importincia da agdo racional quanto aos valores.’’ A tese erguida tem
repercussdes no campo ético, considera o autor alemio, que o protestantismo,
particularmente na sua versao calvinista, configura-se como uma interpretacdo capaz
de validar uma acdo com implicagdes econdmicas especificas, no caso, capitalista. O

caminho da “salvacdo” implica, necessariamente, pelo ajustamento do

MARRAMAO, G. Céu e terra. Genealogia da secularizagado, pp. 17-18.
' WEBER, M. 4 ética protestante e o espirito do capitalismo.
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comportamento individual as regras ditadas pela mentalidade religiosa. Aqui, ética
significa, a¢do, conduta ajustada a um conjunto de valores previamente prescritos.

O mais importante, na contribui¢do weberiana a tese da secularizagio,
¢ sua capacidade de por a mostra de modo convincente a interface entre
racionalizacdo religiosa e racionalizacdo legal. A racionalizagdo religiosa, que
desencadeia, desdobra e acompanha no Ocidente o desencantamento do mundo,
implica ou supde, embora nao se identifique com, a racionalizagdo juridica, que de
seu lado perfaz o desencantamento da lei, a dessacralizagdo do direito, e pde de pé o
moderno Estado laico como dominio da lei.

Marramao chama a atencdo para o dado inaugural, o significado
primordial do termo secularizagdo. Na primeira frase da introdu¢do de seu livro
Poder e Secularizagdo. As categorias do tempo ele apresenta o nascedouro da
palavra secularizacdo “surgida na época da Reforma, originalmente em ambito
juridico para indicar a expropriacao dos bens eclesiasticos em favor dos principes ou
das igrejas nacionais reformadas”.*”

Pierucci informa a multiplicidade de sentidos que acompanha o uso
do termo desde suas origens. Defende uma discussdo conceitual do problema da
secularizagdo. “Da para contar nos dedos as vezes que Max Weber falou em
secularizagdo. Em seus escritos de Sociologia ¢ quase incessante o tratamento da
coisa, do fendmeno, do processo”.”

O mais acertado, na visdo de Pierucci, seria utilizar “Processo de

secularizagdo, se quisermos desde ja designar a coisa por um dos nomes que lhe deu

2 MARRAMAGO, G. Poder e Secularizagdo. As categorias do tempo, p.29.
8 PIERUCCI, A.F. “Secularizagdo em Max Weber: da contemporanea serventia de voltarmos a
acessar aquele velho sentido”. Revista Brasileira Ciéncias Sociais, v.13, n.37, Sdo Paulo, Jun. 1998.
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Max Weber no ensaio As seitas protestantes e o espirito do capitalismo; por duas
vezes ai, e com duas grafias diferentes no mesmo ensaio, ele assim a nomeou,
chamando de processo o desenvolvimento da sociabilidade e de modos de sociacao
caracteristicos das modernas sociedades euro-norte-americanas de matriz puritana
forte:  Sdkularisationsprozess; ou  entdo, com aspas pelo  meio,
"Sckularisations"-Prozess”®

O socidlogo brasileiro procede dura critica aos autores e
pesquisadores que de modo simplificado atribuem a teoria da secularizagdo a um
Weber evolucionista, a racionalizagdo do Ocidente acabou ndo se cumprindo da
forma linear tal como — alegam — estaria previsto na teoria weberiana.

Mas, diz Pierucci, “convém perguntar, estaria a religido marcada para
morrer no capitulo final da ‘grande narrativa’ weberiana do macroprocesso de
racionalizagdo ocidental, uma vez secularizado o cristianismo por forca do seu
proprio desenvolvimento interno, do desdobramento ldgico de sua propria imagem
de mundo religiosa, vitima da astlcia da introversao religiosa que ele produziu e que
acabou dando na razdo técnico-cientifica e tecnocratico-funcional?” A resposta
claramente ¢ “ndo, de modo algum”.

E continua “Nunca é demais relembrar que Max Weber sempre foi
metateoricamente avesso a previsdes fechadas com pretensdo nomoldgica no formato
teleoldgico-hegeliano do género filosofia da histéria. Como, entdo, atribuir-lhe a tese
do ‘fim historico da religido’? Como falar em profecia weberiana ndo cumprida?”®

Claro esta que a atribuigcdo profética a Weber ¢ descabida. Para se ter

um exemplo, o jurista e socidlogo alemdo jamais escreveu esta frase “secularizacdo

8 PIERUCCI, A.F. Secularizacdo em Max Weber
% Ibidem.
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do Estado”. Mas ela ¢é sua contemporanea, encontradica na pena de Ernst Troeltsch,
para quem a Sdkularisation des Staates era “o fato mais importante do mundo
moderno”, conforme Pierucci.

Vale notar que o “desencantamento do mundo” tem muito mais
encanto como férmula do que o vocébulo “secularizacdo”. Pelo menos é o que
garante Pierucci em seu esforco filoldgico, pois, ao que parece, desencantamento
“faz muito mais sentido para Weber. Afinal, ele ¢ o autor do conceito de
desencantamento do mundo (Entzauberung der Welf) e ¢ muito mais freqiiente em
suas obras 0 uso deste nome molto particolare do que o da palavra seculariza¢do”.*

Para Weber, o desencantamento do mundo ocorre justamente em
sociedades profundamente religiosas, ¢ um processo essencialmente religioso,
porquanto sdo as religides €ticas que operam a eliminagdo da magia como meio de
salvacdo. Por isto, por mais de uma vez Weber lhe agrega o adjetivo religioso: o
“desencantamento religioso do mundo”.*’

De acordo com a leitura de Pierucci, em Weber, o processo de
racionalizagdo ¢ mais amplo e mais abrangente que o desencantamento do mundo e,
neste sentido, o abarca; o desencantamento do mundo, por sua vez, tem a duragdo
histéorica mais longa, mais extensa que a secularizacdo e, neste sentido, a
compreende. O importante a reter ¢ que Weber realmente distingue os diferentes
processos.

O que deve ficar claro e ndo restar a menor duvida é que a

secularizag¢do “é um fendmeno historicamente verificavel e incontroverso”®.

5% PIERUCCI, A.F. “Secularizagio em Max Weber: da contemporanea serventia de voltarmos a
acessar aquele velho sentido”

" WEBER, M. Ensaios de sociologia, p.326.

% MARTELLL, S. 4 religido na sociedade pés-moderna: entre secularizagio e dessecularizagdo,
p.274.
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No atual momento percebe-se, sobretudo, no campo da politica a
necessidade de pensar as relagdes de dominagao, sem desprezar a religido, relevante
dimensdo da cultura, a um plano secundario.

Explorar os conceitos do Estado moderno, como de soberania,
legalidade, legitimidade, renunciando a pesquisa de suas possiveis relacdes com a
esfera espiritual e as crencas religiosas pode significar um olhar confuso sobre os
inimeros indicios que sugerem que a religido exerce importante papel no cenario
politico recente.

A emergéncia do Estado moderno por vezes levou a considera-lo algo
intrinsecamente associado a coisa publica enquanto a religido se restringiria ao
dominio do privado. A afinidade Igreja/Estado seria homoéloga a privado/publico. Em
parte essa premissa ¢ verdadeira. A separagdo ensejada pela secularizacdo impde
constrangimentos as tentativas de totalizar as explicacdes em ambos dominios. Para
que os principios democraticos pudessem se afirmar, foi necessario distingui-los dos
universos religiosos. Igualdade perante a lei ¢ um direito de todos, ndo apenas de
alguns grupos de f¢.

De fato, o Estado-nacao desloca a religido enquanto fonte privilegiada
de integragdo social e cultural fundando sua existéncia num outro tipo de logica. Isso
se coloca claramente em relagdo a politica. Na medida em que ele é o foro central de
orientacdo coletiva das agdes, caberia a religido um papel menor. Este ¢ o nicleo da
disputa entre legitimacao religiosa e secularizagdo. Até mesmo quando o Estado e a
religido atuam conjuntamente, a relagdo entre eles permanece separada e distinta.

Contudo, as regides da Europa ndo atingiram todas este ponto ao

mesmo tempo: os Estados-Nacdo ocidentais foram os portadores desta evolucio e
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permaneceram, até hoje, os seus grandes prototipos. Nesse entendimento, “foi no seu
seio que em primeiro lugar se desenvolveu a teologia da nova ecclesia, enquanto
comunidade particular entre outras. O mundano-politico e o sagrado foram de tal
modo interpenetrados, o Estado e a Igreja de tal modo unificados, que as oposicdes
entre espiritual e o temporal ai se tornaram desprovidos de sentido”.®

Para Eric Voegelin, o grande tedlogo dessa nova ecclesia’ particular
e imediata a Deus foi Thomas Hobbes. Afirma o filésofo alemio: (Hobbes) “E
muitas vezes considerado o teérico da monarquia absoluta; era-o, com efeito, mas era
muito mais do que isso, porque concebeu o simbolo do Leviatd, do Estado situado
imediatamente abaixo de Deus e onipotente aos olhos dos seus suditos, porque
representante do poder divino. A constru¢do do simbolo cumpre em duas etapas;

primeiro com a constru¢ao da pessoa estadista, que pode aplicada a todas as épocas,

e a seguir, pela constru¢do da unidade natural, como uma ecclesia cristd no momento

% VOEGELIN, E. 4s religides politicas, p.55.

0 Idem. As religides politicas, p. 47-48. Antes mesmo de Kantorowicz, serd Voegelin o primeiro a
formular a concepgio do corpo mistico de Cristo que incorpora o corpo da comunidade mediante a
relagdo com a Igreja. A idéia cristd, tal como € desenvolvida nas epistolas aos Hebreus, entende a
ecclesia, a comunidade, como corpo mistico do Cristo. Esta analogia orgéanica ira formar-se segundo
diferentes versdes. Para uma, os 6rgéos da ecclesia estdo ordenados, uns em relagdo aos outros, como
membros de um mesmo corpo e completam-se na unidade do corpo terrestre cuja alma ¢ Cristo; para
outra, a analogia corporal estende-se para além dos membros visiveis do corpo até o proprio Cristo
que, assim, se torna na cabeca do corpo; inversamente, pode também prevalecer a substancia
espiritual, e ¢ assim que o pneuma de Cristo se derrama, pela for¢a do seu pleroma, da sua plenitude,
nos membros terrestres, de forma que a personalidade do pneuma do redentor é quase ultrapassada; a
analogia € suportada pelos vestigios da simbolica da filiagdo, na idéia de Cristo como Segundo Adao,
como segundo pai da humanidade, e pela idéia da Ultima Ceia, cuja forma permanece muito proxima
dos antigos cultos de Mistérios. As varia¢des paulinistas prefiguram as possibilidades de outros
desenvolvimentos. As charismata que se derramam do penuma de Cristo e que ddo aos membros do
corpo a sua fungdo podem desenvolver-se para além do esquema paulinista das leis da comunidade
primitiva e completar as fungdes politico-soberanas. A fun¢do do soberano recebe, assim, o seu
estatuto de corpus mysticum. Nao existe fronteira entre o dominio politico e o dominio religioso; o
corpus mysticum ¢ uma unidade articulada sobre ela propria, na qual coexiste o sacramento da ung¢ao
real a par do sacramento da ordenag@o dos sacerdotes; o exercicio do oficio real tornou-se numa
fungdo sagrada, entre outras.
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historico do século XVIL”" Isso tudo sera discutido mais adiante no capitulo
referente ao ambiente inglé€s, espago da producao tedrica de Hobbes.

Hobbes seria entdo o responsavel por edificar uma nova unidade
politica assentada e fundamentada na Antiga Alianga expressa na tradi¢ao biblica.

Na concepgdo atribuida por Voegelin, se se quiser estabelecer
comparagoes historicas, Hobbes ocuparia para a ecclesia intramundana particular um
lugar idéntico ao que ocupava Sao Paulo para fundacdo simbolica da comunidade
cristd. Assim, a nova comunidade adquire a sua unidade por meio do soberano,
seguindo o mesmo procedimento simbdlico-mistico que a ecclesia paulinista através
do pneuma e da chepale de Cristo.”

Postas essas idéias, Voegelin traz uma impressionante analise dos
primordios do regime nazista na Alemanha. Sua grande intuicdo ¢ que a raiz do
Estado deve ser procurada na natureza profunda do homem e na sua relagdo com a
realidade, a partir do exame das ideologias e do simbolismo politico. Por meio das
obras e leituras de Aristételes e Sdo Tomas de Aquino busca explicar as origens do
Estado totalitario da sua época.

O alvo de Voegelin em 4s religioes politicas parece ser o de reatar a
heranca metafisica e religiosa da concepcao de Estado, mostrando como a ordem
politica pretendeu sempre representar uma certa forma de verdade, cujo fundamento
¢ exterior a si propria.

Cabe entender a partir de sua leitura e, mais ainda, quando atrelado ao

texto Nova Ciéncia da Politica” que somente um retorno as categorias da episteme

" VOEGELIN, E. 4s religides politicas, p.59-60.
2 Idem, p.63.
B VOEGELIN, E. 4 Nova Ciéncia da Politica, Brasilia: Universidade de Brasilia, 1979.
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politike cléassica seria capaz de revelar as experiéncias centrais por meio das quais o
homem interpreta o seu estar no mundo e a sua relagdo com a realidade tanto
imanente como transcendente. Pois, é antes de tudo esta abertura da alma sobre a
alteridade que se lhe impds como o fundamento da humanidade do homem e como
fonte da natureza religiosa da sua existéncia.

Sendo assim, a ecclesia constituida por Cristo transformou-se de
diversas formas; mas, ao longo de todas as suas mutacdes, a estrutura fundamental
que interessa permanece identificavel. E dela que descendem em linha direta as
Igrejas cristds mas, em certos aspectos, a idéia continuou igualmente viva nas
comunidades estadistas.

Encontra-se, pois, na continuidade da ecclesia onde quer que as
comunidades particulares, tornadas intramundanas, reconhecem a igualdade e a
fraternidade de todos os membros da comunidade, mesmo onde comunidades e
movimentos se mostram duramente antieclesiasticos e anticristaos, indo ao ponto de
instaurar uma nova religiao de Estado.

O processo em que a ecclesia ocidental se diluiu e transformou em
comunidades estadistas estende-se sobre Idade Média e sofre, na época do
absolutismo, com a separagdo organizacional dos Estados entre si, um corte
significativo.

A expectativa de que a sociedade moderna e industrial, regida pela
razdo instrumental, caminhasse para um processo de crescente racionaliza¢do da
acdo. O complexo modo de vida das sociedades ocidentais exigiria um Estado

burocratizado e organizado, no qual os especialistas tomariam o controle da
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sociedade. O homem liberto do poder da religido estaria submetido ao mundo da
razao.

Assim, a racionalizagdo crescente se torna um instrumento de poder: o
homem acredita dominar a sociedade e aos outros homens pela progressiva
intelectualizagdo de seus conhecimentos e pela apuragdo das técnicas. O mundo
assim concebido passa a ser um mecanismo causal, controlavel racionalmente, e a
expressao ideal da forma de dominagao racional nessa sociedade ¢ a burocracia. Ela
despersonifica o individuo, coisifica o homem, que parece estar encurralado no beco
da razdo, tendo a sua frente a calculabilidade prépria do capitalismo, a ordem
econdmica determinada pela técnica e a produgdo em série através das maquinas, e
atras de si, a paixao irrefreavel pela busca dos bens materiais.

Essa idéia de um processo de diferenciagdo estrutural da sociedade
que corta toda referéncia ao sagrado ou a transcendéncia implica, a0 mesmo tempo,
na aceleragdo e num cerco, isto ¢, a medida que a ciéncia e a tecnologia avangam,
encarcera-se a religido no espaco privado, substituindo-a como explicagdo do mundo
hegemonica. A religido e mais amplamente o campo religioso deixariam de ser
instancia totalizante para se tornar um dominio especifico com regras proprias de seu
funcionamento.

Porém, o século 20 acabou, a técnica e a ciéncia avangaram
revolucionando a medicina, as comunicagdes ¢ a industria bélica, mas o fosso entre
paises ricos e pobres aprofundou-se, a exclusdo de grandes por¢des da humanidade
dos beneficios econdémicos, sociais € culturais estabeleceu-se como forma de
organizagdo social e, mais, a religido quando ndo ator principal e seu mais ativo

agente nas contendas internacionais.
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Para Giddens, um socidlogo preocupado com os efeitos e
conseqiiéncias da modernidade, “ndo so a religido nao desapareceu, como vemos em
torno de nos a criagdo de novas formas de sensibilidade religiosa e de
empreendimento espiritual. A modernidade criou um sistema em que as areas de
seguranca relativa se entrelacam com a duvida radical e com cendrios de risco
inquietante.” ™

Com a globaliza¢do surgem, no entanto, algumas questdes novas. Na
atualidade fazer politica, no sentido moderno do termo, significa atuar basicamente
dentro dos marcos do Estado-nacdo. Governo, partidos, sindicatos, movimentos
sociais, o tem como referéncia principal. A prdopria politica internacional se faz
considerando-o como centro, ponto de partida. O dilema atual é que a debilitagdo do
Estado-nacdo lhe retira poder. Sua capacidade de agdo ante uma conjuntura na qual
as decisdes de ordem transnacional sdo cada vez mais importantes torna-se limitada.
Hé aqui uma mudanga substancial. Com a Revolu¢do Industrial, o Estado-nagdo ¢
pensado como o lugar ideal para a realizacdo do universal da modernidade, numa
espécie de substitui¢do ah hoc do religioso como locus privilegiado dos universais.

Em um mundo globalizado, a relagdo nagdo/modernidade cinde-se,
pois a modernidade-mundo transborda as fronteiras existentes. O que antes era visto
como lugar distinto de universalidade torna-se estreito € pequeno demais.”

Ora, as religides por sua propria natureza transcendem os povos € 0s
Estados-nagdo. Esta caracteristica essencial as coloca em vantagem. Devido a sua
vocagdo transcendente e transnacional, a religido, pelo menos em tese, pode atuar de

forma mais abrangente sem o constrangimento das forgas locais.

™ GIDDENS, A.A4s consegqiiéncias da modernidade, p.85-88.
" TANNI, O. Enigmas da modernidade mundo. Rio de Janeiro: Civiliza¢do Brasileira, 2000.
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Destaca Geertz que, em lugar e em vez da comunidade solidaria
agregada por representacdes coletivas — o sonho durkheimiano — surgiu uma rede — a
maneira de Simmel — difusa e desprovida de centro, conectada por afiliagcdes
genéricas, multidirecional e abstrata.”

A religido ndo se enfraqueceu como forga social. Pelo contrario:
parece ter se reforcado no periodo recente. E isso nos leva a estudar a modernizagao
no seio das religioes, a ndo mais avaliar o avango ou recuo da religido em geral, mas,
sim, apreender os processos de transformacdo e reformulagdo de cada religido
especifica no momento em que ela se vé penetrada pelas perplexidades e desordens
da vida contemporanea.

A emergéncia de conflitos religiosos mais a crescente migracdo de
pessoas e familias rumo a sociedades mais modernas, mas igualmente diversificadas,
na Europa e América do Norte, nas quais a religido induz tensdes e conflitos, ¢é
exatamente a agenda e programa que as ciéncias sociais precisam se ocupar em
descrever e explicar, e ndo uma tendéncia maniqueista e pretensamente generalizada
que caminha para a secularizagdo ou o declinio da fé.

Tendo imaginado, de modo precipitado, que a religido seria suprimida,
a Modernidade, agora, apresenta dificuldades em explicar a “avalanche religiosa”
que inunda as sociedades contemporaneas. Na verdade a religido nunca desapareceu.
Afinal, “em termos logicos ndo hd, pois necessidade de imaginarmos o retorno de
algo que nunca expirou. A sociedade moderna, na sua estrutura, ¢ multireligiosa”.”’

Portanto, se havia uma expectativa ela ndo se confirmou. Além disso,

longe de a religido ser banida do ambito publico, ela parece ter ganho um

" GEERTZ, C. Nova luz para a antropologia, p.117.
" ORTIZ, R. Anotagées sobre Religidao e Globalizagdo, p.37.
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revigoramento, um reencantamento, com o ressurgir de movimentos religiosos que
trazem novas formas de expressdo, inquietagdes e preocupagdes, incorporando ou
rejeitando a mais nova fase do capitalismo.

Na verdade, a modernidade desloca o sagrado, sem elimina-lo. O fim
do monopdlio religioso ndo coincide, portanto, com o declinio total da religido. Sua
quebra significa justamente pluralidade, diversidade religiosa, seja do ponto de vista
individual, seja coletivo. Por isso, pode-se atrelar uma heterogeneidade de
fenomenos na mesma rubrica: ‘despertar religioso’, ‘revival’, ‘reavivamento’,
‘revitalizagdo religiosa’, ‘risveglio religioso’, ‘le retour du sacré’, ‘mobilizagao
religiosa’.

Para Touraine, o retorno do sagrado deve ser entendido como uma
reacdo contra a rejeicdo da concep¢do que reduz a modernidade a racionalizagdo e
priva assim o individuo de toda a defesa em face de um poder central cujos meios de
acdo ndo tém mais limites. ”®

As tradi¢des religiosas sdo valorizadas porque contém em si uma
referéncia forte a subjetividade capaz de mobilizar as pessoas numa sociedade sujeita
a constantes controles.

Parece claro, hoje, que a aten¢do das ciéncias sociais foi desviada a
outros campos, enquanto estiveram dominadas por uma série de pressupostos
evolutivos que consideravam o compromisso com a religido uma forca em declinio
na sociedade, entendido como “um residuo de tradigdes passadas inexoravelmente
erodido pelos quatro cavaleiros da modernidade: secularismo, nacionalismo,

racionaliza¢do e globaliza¢do”.”

" TOURAINE, A. Critica da modernidade, p.149-151
" GEERTZ, C. Nova luz para a antropologia, p.89.
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Em desafio ao argumento que enclausura a religido ao privado,
bastaria confronta-lo com exemplos histéricos concretos para se perceber como as
crengas religiosas tém, muitas vezes, um papel decisivo na vida politica,
particularmente e exatamente, no seu suposto plano limitativo: o publico. O caso do
confucionismo no Japao ¢ exemplar. A “esfera publica”, construida em torno do
Estado Nacional foi, desde a Revolugdo Meiji, orientada pelos valores de piedade
filial, respeito a autoridade e conformismo as regras estabelecidas. Seria impossivel
compreender a historia politica japonesa sem levar em conta tais elementos. O
mesmo ¢ valido para os movimentos politico-sociais baseados na idéia da “mistica
revolucionaria” e na Teologia da Libertagdo na América Latina. Julga-se uma
concepcao religiosa que se insere diretamente no dominio publico da agdo politica.
Nao ¢ casual que o termo “religiosidade”, utilizado para caracterizar uma fé
individualizada, se contraponha ao de “religido” enquanto sistema coerente de
crengas.

O vinculo religioso como fundamento das sociedades modernas
reconhecidamente apresentou uma conjuntura desfavoravel até os anos 70. Segundo
Keppel®®, uma série de movimentagdes alteram a percepcdo mais geral de
secularizagdo e declinio da influéncia religiosa.

As religides do livro — Judaismo, Cristianismo e Islamismo — tiveram
que enfrentar de modo conjunto as conseqiiéncias do final da Segunda Guerra
Mundial e da Guerra Fria. De um lado, a conclusdo do processo iniciado com as

Luzes de decisiva conquista da autonomia pela politica e, de outro, a construgdo do

% KEPEL, G. 4 revanche de Deus, p.12.
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socialismo num s6 pais, ao leste, e o Estado do Bem-Estar e a sociedade do consumo,
a oeste.

Algumas datas sdo importantes nesse processo: em 1977, pela
primeira vez, o Partido Trabalhista de Israel, reconhecidamente laico e socializante,
perde as eleigdes legislativas. Em 1979, no Ird, o Aiatold Khomeyni proclama a
Republica Islamica. No mesmo ano, evangélicos norte-americanos se organizam em
torno de uma instituicao politico-religiosa, a Maioria Moral, que pretendia salvar os
Estados Unidos com a restauracdo dos valores morais cristdos. No ano seguinte
ajudam a eleger Ronald Reagen. Nos anos 80, a efervescéncia ndo diminui. Comega
a guerra civil no Libano, envolvendo cristdos, mugulmanos libaneses, bem como
palestinos e o Estado de Israel. Em meados da mesma década, irrompe a guerra Ira-
Iraque, que envolve mugulmanos sunitas e xiitas, socialistas e liderangas religiosas.
No Afeganistdo, explode guerra civil envolvendo o Taliba e os poderes locais,
subordinados a Unido Soviética. E a lista ainda é maior. Enfim, culmina-se uma forte
publicizagdo da religido, numa demonstragdo de que o campo religioso conjuga-se,
nesses casos, sob varias formulas, com o étnico, o comunal, o explicitamente
politico.

O que Kepel quer mostrar ¢ que toda essa movimentagao deu um
estatuto novo ao discurso politico mitigado até a década de 70, do século XX.
Daquele periodo em diante, ou seja, esta se vivendo agora os desdobramentos desse
movimento, o novo discurso religioso ndo ¢ adaptativo aos valores seculares, mas
sim tem fundamental, pois fornece uma base sagrada a organizacdo da sociedade,

modificando-a, se for o caso.

65



Os “projetos de reconstru¢do do mundo” encabecados pelas trés
religides do livro — judaismo, cristianismo e islamismo — decorrem de um
enfraquecimento das certezas nascidas dos progressos atingidos pelas ciéncias e
pelas técnicas desde a década de 50.

Os grupos responsaveis pelos movimentos de reconfiguracdo
inscrevem-se numa perspectiva dupla: identificam e dao nome a desordem do mundo
e, depois, elaboram projetos de transformagdo da ordem social para, conforme o
caso, aproxima-la da Torah, do Corao ou dos Evangelhos.

Como indica Kepel esses grupos estdo unidos na “desqualificacio de
um laicismo que dizem remontar a filosofia do Iluminismo.” Desse modo ha espago
para identificar na emancipagdo orgulhosa da razio em relagdo a fé, “a causa
primeira de todos os males do século XX, o inicio do processo que levaria
diretamente aos totalitarismos nazista e stalinista”."'

O importante desses movimentos é que colocam em cheque a
legitimidade da “Cidade secular”. Se ha concordancia em considerar que somente
uma transforma¢do fundamental da organizacdo da sociedade consegue fazer dos
textos sagrados a fonte de inspiracdo principal para a Cidade futura, por outro, como
pode-se notar facilmente, cristdos, judeus e muculmanos divergem quanto ao
contetdo a dar a esta cidade. Assim, o ressaltado ecumenismo centra-se na
desqualificacdo da laicidade, para além disso, os projetos de sociedade sdo
absolutamente divergentes.

Lipovetsky entende o retorno do sagrado como “um fendmeno muito

p6s-moderno, em ruptura declarada as Luzes, com o culto da razdo e do progresso”

8 KEPEL, G. 4 revanche de Deus, p.230.
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Ligado a busca de sentido e também a flexibilidade do individuo a procura de si
mesmo sem balizamentos, esse retorno configura “expressdo de uma fuga do
individualismo exacerbado da sociedade atual”.*

Se hé alguma volta, ¢ a da religido a esfera publica, uma penetracao ou
reabertura dos espagos publicos a acdo organizada de grupos e organizacgdes
religiosas. Menos, portanto, um reavivamento de adesdes e mais uma nova forma de
se definir os limites e fronteiras entre o politico e o religioso.

Tal visdo pode ser encontrada também em Dahrendorf. Alinha-se ao
socidlogo germano-britdnico que apreende o momento atual de forma alusiva:
“aquilo que alguns chamam o retorno do sagrado, nao ¢ mais do que a demonstragao
da necessidade de significado em sociedades desorientadas” *. O homem néo pode
viver sem referencias de absoluto. Sem uma ordem de sentido as sociedades podem
perecer.

Assim, entende-se que o vinculo entre religido e politica nunca se
rompeu, mas foi construido de diferentes maneiras, sem obedecer a uma ldgica linear
ou ao ditame de leis irresistiveis do desenvolvimento histdrico.

A busca por orientagdo s6 pode ocorrer quando os pilares da
construcdo social estdo desmoronando. Entende-se, pois, fundamental a apreensio do
século XVII inglés como momento privilegiado e reflexo dessa busca. A parte II

agora adiante concatenada trata efetivamente da procura por essa direcao.

%2 LIPOVETSKY, G. 4 era do vazio, p.132.
% DAHRENDOREF, R. Classes e seus conflitos na sociedade industrial, p.115.
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PARTE II

Antecedentes e ambiente na Inglaterra do século XVII
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skkosk

Ambiente e contexto inglés do século XVII apresenta um panorama
histérico basilar para pensar e entender a modernidade. Como se viu, o termo
secularizagdo reflete as mudangas e transformagdes ocorridas no periodo. Vale-se,

entdo, retornar ao momento mesmo de formacgao.
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A secdo Debate cristdo e luta por hegemonia expde e ilustra os
argumentos dos dois grupos centrais opositores na ocasido: de um lado, os contra-
reformistas que reavivam o tomismo medieval, € do outro os protestantes tanto os
mais radicais quanto os mais conservadores.

Na seguinte se¢do Ordem como programa o objetivo € apresentar as
principais preocupacdes do momento que intenta organizar todos os aspectos da vida.
O século XVII se impde como um periodo histdrico no qual a procura por
justificativas e licencgas que legitimam os comportamentos e atitudes dos individuos ¢é
imprescindivel.

Em Milenarismo e milenarismos o passado cristdo revela os
movimentos e antecedentes dos grupos em disputa que se fardo notar no século
XVII. O clima milenarista vivido no periodo exige que seja realizada essa trajetoria
de reencontro do paraiso terrestre.

Destaque ao papel e importancia da Biblia ¢ norteador das varias
secdes. Contudo, em Homens da Quinta Monarquia e a Biblia distingue-se esse
grupo dos demais por terem sido os responsaveis por popularizar na Gra-Bretanha os
livros proféticos, particularmente, de Daniel e do Apocalipse.

Os grupos que povoaram o ambiente inglés sdo coetaneos de Hobbes.
Na se¢do os Radicais religiosos alguns deles merecem distingdo. Para que n3o haja
equivoco e julgue-se um pelo outro se faz necessario situar o que ha em comum e em
especifico em cada um dos principais movimentos que, acima de tudo, buscavam

ordenar, ou seja, colocar em ordem a sociedade percebida como desorientada.
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Debate cristio e luta por hegemonia

A Biblia narra a criacdo dos céus e da terra que agora existem. Ela
comeca com essa historia (Gn 1, 2) e termina com a criacdo de “novos céus e nova
terra” (Ap 21, 22). Mas, ndo € so isso. Entre uma narrativa e outra, esta a historia da

queda e a da redencao.
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No século XVII a Biblia era o livro mais lido na Europa. Hobbes
levou-a a sério. O nome de seu livro mais lembrado o Leviata, que aparece no livro
de J6 (40 e 41) traz na capa a seguinte imagem: um gigante, composto de inumeros
homenzinhos, segurando na mao direita o cetro, simbolo da realeza, e na esquerda o
baculo, emblema religioso que toma conta de uma pacata cidade. Sob cada brago, o
secular bem como o espiritual, hd uma coluna de cinco desenhos: debaixo da espada,
um castelo, uma coroa, uma canhdo, em seguida, rifles, lancas e bandeiras, e,
finalmente, uma batalha; a essas imagens corresponde, abaixo do brago espiritual,
uma igreja, uma mitra, raios de trovao silogismos e dilemas, e finalmente um
conselho. Configura-se, desde logo, a interpenetracao do religioso e do politico. Nao
¢ de pouca serventia rememorar o titulo completo do Leviata: “Matéria, Forma e
Poder de um Estado Eclesiastico e Civil”.

Essa mediagdo e intercessao do religioso e do politico apresenta uma
composicdo muito particular, propria mesmo do periodo histérico vivido pelo
filésofo inglés. O fato é que, nas duas partes finais, III e IV da obra mencionada, as
mais esquecidas e pouco lidas, a discussao ¢ preponderantemente biblica. Calcula-se
que haja 657 citagdes das Escrituras no Leviatad, e que no total existem 1.327 citagdes
em suas seis obras politicas.™

Sdo variadas as interpretacdes para a apari¢gdo e significados do
Leviata. Pode-se associar o grande monstro retratado na Biblia, por exemplo, ao

dragdo-deusa Tiamat da tradi¢@o mitologica babildnica.

% HILL, Christopher. 4 Biblia inglesa e as revolugées do século XVII, p.41.

72



Durante a Idade Média podia ser observado como um representante de
uma for¢a maligna, confundindo-se com uma serpente e pode até simbolizar as varias
formas de apari¢do do diabo, incluindo o préprio Sata.

Nas sagas e lendas também surgem mitos de batalha contra os
dragdes, os matadores de dragdes tais como Sao Miguel e Sao Jorge podem ter suas
origens no Leviata.

Uma interpretagdo teoldgica dos escritos politicos de Hobbes pode
gerar uma compreensao do papel da religido tornando o seu pensamento politico
mais coerente, livrando-o das ambigiiidades em suas formulagdes. O que se quer
dizer ¢ que o esquecimento ou a deliberada ignorancia das partes que tratam da
religido nos escritos de Hobbes podem representar o resultado da multiplicidade de
imprecisoes sobre esse autor.

Neste sentido, alinha-se a sugestdo de Renato Janine “em vez de
tentarmos descobrir o lugar do qual falavam eles, aceitemos que foram, mesmo,
filésofos fora de centro”. Trata-se de tarefa dificil, pois a tentativa ¢ sempre buscar
enquadrar o determinado autor numa linha, escola ou tradi¢do especifica. Contudo,
vale seguir o ensinamento: esses autores nos transmitem “uma série de lampejos de
lucidez que a fazem (a filosofia politica) ser mais, e outra coisa, que uma justificacao
ideologica dos poderes que existem e das crengas dominantes™.

Por ora, para os fins deste trabalho, oferecem-se duas passagens
emblematicas e reveladoras sobre a imagem que se pode produzir com efeito sobre a

obra hobbesiana.

8 RIBEIRO, Renato J. Thomas Hobbes, ou: a paz contra o clero, p.34.
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A primeira diz respeito ao modo pelo qual o proprio Hobbes quer que
seus escritos sejam lidos. No contexto de uma andlise das relagdes e agdes da Igreja
faz uma critica aos intérpretes da Sagrada Escritura. Certamente o alvo ¢ o clero da
Igreja constituida. Ao realizar seu julgamento, o proprio Hobbes nos dé a pista de

como 1é-1o de maneira mais acertada:

“Ndo sdo as palavras nuas, mas sim o objetivo do
autor que da a verdadeira luz pela qual qualquer
escrito deve ser interpretado, e aqueles que insistem
nos textos isolados, sem considerarem o designio
principal, nada deles podem tirar com clareza, mas
antes, jogando atomos das Escrituras como poeira nos
olhos dos homens, tornam tudo mais obscuro do que é,

artificio habitual daquele que ndo procuram a verdade

mas sim suas proprias vantagens”.*’

A citagdo ¢ utilissima para pensar como os comentadores das obras
hobbesianas, de modo sucessivo e abundante, produzem imagens desencontradas a
seu respeito. Esses comentaristas parecem nao levar a sério o interesse de Hobbes
pela ordem e a busca da paz. Pois, se assim o fizessem chegariam ao essencial: o
primado do religioso na constituicdo de um Estado unido sob o conddo e autoridade
divina.

Em segundo lugar ¢ possivel verificar logo na Epistola dedicatoria do
Leviatd ao mui estimado amigo Sr. Francis Godolphin, que a expectativa de Hobbes

¢ que o esforgo para aprimorar o poder civil ndo devera ser pelo poder civil

% HOBBES, T. Leviatd, cap. XLIII, 23, p.421 (grifos meus).
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condenado, nem pode supor-se que os particulares, ao repreendé-lo, declarem julgar
demasiado grande esse poder.

Seu discurso sobre o Estado tem objetivos claros: “nao é dos homens
no poder que falo, e sim da sede do poder”’. Parece ndo deixar duvida: a sede do
poder trata mesmo do Deus Imortal. Nao de dedica nem esforga por compreender a
acdo dos homens, mas sim seu destino de salvacdo guiado pelo atendimento e
conformidade as leis naturais estabelecidas e impostas pela autoridade divina. O
sagrado interpde a acdo dos homens.

De maneira direta completa Hobbes na Epistola:

Ignoro como o mundo ird recebé-lo, ou como podera
refletir-se naqueles que parecem ser-lhe favoraveis.
Pois apertado entre aqueles que de um lado se batem
por uma excessiva liberdade, e de outro por uma
excessiva autoridade, é dificil passar sem ferimento
por entre as langas de ambos os lados.*

Mas, do que se trata quando afirma que esta “apertado entre lados™?
De que “lados” Hobbes esta se referindo?

Parece se referir aos agentes e atores politicos que desde o século XVI
centralizam a disputa pela hegemonia intelectual do periodo. De um lado catdlicos,
particularmente os representantes do clero; do outro os reformistas. Cabe, portanto,
proceder a um trajeto que seja capaz de recompor o contexto dessas duas principais
posicdes. Pois, Hobbes esta “apertado” entre elas.

Para se ter uma idéia geral do que se quer apontar, no caso especifico

da teoria politica hobbesiana, ver-se-4 que ¢ herdeira direta de dois movimentos,

8 HOBBES, T. Leviatd, p.25.
% Ibidem.
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aparentemente contraditérios: de um lado, mais amplamente, incorpora até autores
jesuitas do século XVI, ou seja, argumentos dos contra-reformistas; e do outro, mais
préximo a Hobbes, dos protestantes tanto os mais radicais quanto aqueles mais
conservadores.

Uma das teses fundamentais dos protestantes, no século XVI, afirma
que o direito de resistir ao magistrado reside na conformacdo das leis de natureza.
Deve, portanto, o sudito pela reveréncia e Deus e por ordem do proprio Deus,
resistir.*

Originalmente nao é Calvino o autor dessa tese. O argumento em
favor da resisténcia repetia, em boa parte, a teoria luterana. Alertado por Skinner
pode-se entender que a pretensa “teoria calvinista da revolugdo” inexiste como
argumentacdo inédita e especifica dos calvinistas. O contexto dos primeiros
revolucionarios calvinistas, na década de 1550, era em boa medida luterano; os
novos argumentos acrescentados a partir da década de 1570, derivavam da retomada
escolastica e, finalmente, “como os argumentos que os calvinistas deviam aos
luteranos eram aqueles que esses haviam derivado do direito civil e candnico”
afirma-se “que na verdade os principais alicerces da teoria calvinista da revolucao
foram integralmente construidos por seus adversarios catolicos”.”

Tomadas assim, parece que Hobbes ndo esta tdo distante e afastado
das idéias e da doutrina da justificacdo da sola fide. Muito menos, ou seria melhor
dizer, mais proximo ainda esta da desqualificacdo da Igreja como meio de salvagao,

como autoridade interposta. Nesse entendimento qualquer jurisdicdo imediata ou

% SKINNER, Q. 4s fundagées do pensamento politico moderno, p.368.
% SKINNER, Q. 4s fundagées do pensamento politico moderno, p.591.
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posterior ¢ negada a Igreja. A verdadeira Igreja € uma invisivel congregatio fidelium,
isto €, uma congregacao de fiéis unidos em nome de Deus.

Importante notar que no caso de Hobbes, como se verd adiante,
releva-se o Estado como agente principal na estruturacdo do caminho para a
salvacdo. Pois ¢ ele, por meio de seu poder coercitivo que promove a justaposi¢ao e
consecucao da lei civil que, na verdade, s6 faz refletir seu elemento constitutivo: a lei
de natureza.

Ja a cristologia montada por Lutero indica que uma fé plenamente
passiva em consonancia as leis naturais possibilita aos homens sua reden¢do. Nessa
perspectiva teoldgica, é por meio de Cristo, e somente dele, que a salvagdo ¢
possivel. O sacrificio de Cristo “o tnico salvador” é a chave de nossa salvagao.

As doutrinas de Lutero serdo repetidas at¢é mesmo pelos maiores
defensores catolicos do direito divino dos reis. Para se ter uma idéia, Bossuet
fundamenta sua tese principal na derivagdo de todos principios politicos das paginas
da Biblia, como mostra o titulo de seu tratado: Politica retirada das palavras
mesmas das Santas Escrituras. A submissdo dos homens as autoridades constituidas
¢ direta e simples, pois se deve e tem origem no poder de Deus.”

Para os protestantes a obrigagcdo politica era interpretada segundo a
injuncdo de Sao Paulo, no capitulo XIII da Epistola aos Romanos. A plena
submissao do cristdo as autoridades seculares ¢ principio condutor difundido pelos
textos politicos de Lutero.

O segundo vetor que se estabelece como principio das teses luteranas

diz respeito a identificagdo do Novo Testamento entendido como comando final em

! SKINNER, Q. 4s fundagées do pensamento politico moderno, p.393.
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todas as questdes fundamentais acerca da conduta e comportamentos adequados a
seguir na vida social e politica. **

O contra-ataque a essas idéias ¢ imediato. A forma pela qual ocorre o
desenvolvimento e ativacdo das idéias de Sao Toméas de Aquino na Modernidade
contribui para entender o momento de surgimento das teorias politicas modernas que
dao o em torno do debate sobre a questdo do poder e o modo de se fazer politica.
Assim, ao procurar estabelecer as fundagdes e os alicerces do Estado moderno,
Skinner indica que o inicio da grande retomada quinhentista do tomismo ocorreu na
Universidade de Paris, nos primoérdios do século XVI.”* A adogdo desse pensamento
foi de crucial importincia para se desenvolver a moderna teoria do Estado,
fundamentada no direito natural.

A principal figura desse movimento de retomada do tomismo foi
Francisco Vitoria. Discipulo de Pierre Crockaert que havia popularizado a via
antiqua, Vitoria ndo publicou nenhuma obra, porém, ¢ sua atividade docente que lhe
atribui importancia. Entre seus alunos e continuadores estdo os nomes de Melchior
Cano e Domingo de Soto.

As teses do dominicano mostravam seu empenho na manutencdo dos
sacramentos ¢ da sacralidade da Igreja, entendida esta, como Unica intermedidria
legitima entre Deus e os homens. Ao propor uma mais precisa ¢ determinada
jurisdi¢do da Igreja e dos poderes temporais Vitoria estava nomeadamente separando
capacidades e competéncias. Em suas teorias faz-se notar o movimento favoravel a

centralizacdo do poder real, ainda que de forma mediada. A autoridade em Vitoria

°2 Idem, p.301.
% Idem, p.425.
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ainda ndo se encontra acima das leis, mas ninguém ¢ capaz de punir a autoridade,
mantendo para o principe a obrigagdo unica de obediéncia a lei natural.

E na segunda metade do século XVI que as doutrinas neotomistas
comec¢am a mudar de ordem, ou seja, serdo os jesuitas, os maiores responsaveis pela
admissdo e propagacdo dessas teses. Nessa segunda fase, os nomes que despontam
com importancia sdo dos espanhois: Francisco Suarez e Luis de Molina, tanto um
quanto o outro foram professores em universidades portuguesas, Coimbra e Evora,
respectivamente.

As concepgdes luteranas da sola scriptura e a tese fundamental da
Igreja como congregatio fidelium, requeriam contestacdo rapida, eficaz e
fundamentada. Os reformadores do inicio do século XVI t€ém como premissa a
natureza decaida dos homens. Nada de muito novo, surpreendente ou totalmente
revolucionario, afinal, algo préximo disso ¢ facilmente encontravel em Agostinho.

Os propositores da reforma estabelecem que nao ha possibilidade nem
esperanca de se compreender o Deus Absconditus. Varias sdo as implicagdes disso.
Ha, por exemplo, repudio de toda hierarquia eclesiastica e negagdo dos poderes
legislativos do papa. Noutro modelo, os governantes e autoridades sdo constituidos
diretamente por Deus. Alids, esta ordenacdo ¢ um dos trés pilares basicos dos
primeiros luteranos que, completa-se com a exclusividade da prestagdo de contas do
governante somente a Deus, algo passivel de verificagdo no pensamento politico
hobbesiano.

O cenario montado por essas teses ¢ o palco para o contra-ataque dos

neotomistas. Serdo estes os responsaveis pelo combate a rejei¢do da tradigdo catolica.
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Duas serdo as verdades fundamentais basilares para os tedricos catdlicos, sejam os
dominicanos ou os jesuitas.

A primeira diz respeito a condic¢ao visivel e jurisdicional da Igreja.
Afinal, fora o préprio Cristo que entregando as chaves a Pedro, estabelecera a
visibilidade e o poder de atar e desatar, obrigar e desobrigar na vida crista.

A segunda verdade fundamental aponta para um entendimento que vé
na Igreja a autoridade hierarquica e legislativa diretamente controlada pelo papa.
Segundo os teodricos tomistas ha provas em todas as Escrituras, que a Igreja,
enquanto corpo, necessita sempre ser guiada por uma cabeca, ou seja, pelo papa.

Concomitante ao repudio das teses luteranas e aspirando pelo fim das
idéias dos “hereges”, os tedricos do tomismo revitalizado desenvolvem uma teoria
relativa a constituicdo da sociedade politica. Os contra-reformistas retomaram o
conceito fundamental adiantado por S3o Tomas de Aquino que estabeleceu o
universo segundo uma hierarquia de leis. Sdo quatro passos. A primeira delas ¢ a
eterna (lex aeterna), depois vem a divina (lex divina), segue-se a essas a natural (lex
naturalis), até se chegar a lei humana positiva (lei civilis ou ius positivum). Mas,
esses autores que reativam o tomismo acabam por fazer uma simplificagdo da
tradicional andlise realizada por Aquino sobre a lei de natureza. Este havia
distinguido a lex positiva (lei ordinaria, local, de cada sociedade) da ius gentium
(existentes em todas as nagdes). “Aquino indicava que o conceito da lei das nagdes €
analogo ao conceito de lei de natureza, porém separado desse, e separado também,

no sentido de ser mais fundamental, das leis positivas ordinarias.”*

% SKINNER, Q. 4s fundagées do pensamento politico moderno, p.429.
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A simplificagdo e conseqiiente alteracdo produzida pelos neotomistas
revela a relacdo entre lei positiva que deve evidenciar in foro externo a lei natural,
superior que todo homem ja conhece em sua consciéncia, in foro interno. Isto
significava que, “uma vez que a lei natural ¢ vontade de Deus, os preceitos das leis
positivas da Biblia ndo podem diferir dos preceitos da lei natural”.”> Assim, segundo
a teoria politica da sociedade verdadeiramente cristd, as leis positivas legitimas
incluem todos os preceitos e proibi¢des feitos por Deus nos seus Mandamentos. O
caminho e as margens de identificacio da lei natural contida na lei civil esta
preparado. Nao por acaso, de modo insistente, Hobbes aplica essa extensdo em sua
teoria. Isso deve ficar claro na se¢do seguinte.

E decisivo no embate ideologico assumido pelos tedricos da contra-
reforma, a proposta e realizacdo da conexdo entre lei natural e lei positiva que
conduz a uma conclusdo bastante importante em termos da constituicdo da
sociedade. Ao ressaltar a capacidade, inerente a todos os homens, de compreender a
lei natural, a principal meta polémica dos articuladores modernos do tomismo foi
refutar a conviccdo de que o estabelecimento da sociedade politica ¢ diretamente
ordenado por Deus.

Para os modernos tomistas, a tese dos reformados era absolutamente
herética. Contrariamente aos protestantes o desejo era alcangar e produzir meios
bastante nitidos de afirmar que todas as republicas seculares fossem em sua origem
instituidas por seus cidaddos, como meio de realizar objetivos puramente mundanos.
Isso implica, por sua vez, demonstrar a necessidade e ndo apenas a possibilidade de

criar uma republica.

% HANSEN, Jodo Adolfo. Razdo de Estado, p.149.
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De modo muito particular e de maneira mais sistematica foram os
jesuitas que retomaram a principal tese tomista: a condi¢do original ou natural de
existéncia ¢ definida e defendida como um estado de liberdade, igualdade e
independéncia. No caso, a recuperagdo fard com que alguns teodricos adeptos de
In4cio de Loyola estabelecam referéncia ao fato de que, na natureza das coisas,
ninguém esta restrito pelo poder de leis humanas positivas. Nessa linha ressalta-se
Molina e Suarez.

A questdo crucial a ser enfrentada e que carecia de uma melhor
explicagdo, passa a ser a de como e porque os homens que se encontravam numa
posicdo natural invejavel, conforme as proprias teses defendidas pelos padres
jesuitas, formam sociedades politicas e, portanto, restringem deliberadamente as suas
liberdades individuais.

O problema de base jusnaturalista ¢ colocado e serd fonte de
interminaveis disputas. Os tedéricos da Companhia que se debrugaram sobre este
problema tinham em mente a concepg¢ao e nog¢ao agostiniana da natureza humana, ou
seja, uma referéncia sombria, como ressalta Skinner: “a idéia de uma propensdo do
homem para o egoismo, combinada a fraqueza de sua vontade moral, conduz a uma
conclusdo proclamada com bastante énfase: se continudssemos a viver nas
comunidades naturais em que Deus nos colocou, jamais nos desenvolveriamos, e na
verdade mal conseguiriamos sobreviver” Depois ainda acrescenta “a vida seria
primitiva, pois ndo existiriam muitos dos oficios e artes necessarios a vida humana, e
ndo teriamos meios de alcancar conhecimento sobre todas as coisas que

precisariamos compreender”. O historiador conclui dizendo que “E a vida com muita

82



probabilidade seria breve, pois na auséncia de um poder para impor os ditames da lei
de natureza, nenhuma ofensa poderia ser adequadamente evitada ou vingada.”

Os jesuitas constituem-se como os pensadores e intelectuais que
formulam o arcabouco tedrico e argumentativo capaz de resolver a questdo que se
colocava diante da condi¢ao natural da humanidade tal e qual defendida pela Igreja
catolica. Na verdade, a afirmacdo de que a qualidade natural do homem ¢ social, mas
ndo politica, contribuiu para a compreensao da necessidade dos homens em criar as
suas proprias republicas.

Para lidar com as dificuldades remanescentes, os jesuitas sdo os
primeiros a formular e dar os alicerces para as chamadas ‘teorias contratualistas’. O
inaciano Juan de Mariana parece mesmo ter antecipado um dos argumentos que se
tornaria central nas teorias do direito natural do século XVII: o consentimento dos

homens entendido como legitimador do poder politico:

Vendo pois os homens que sua vida estava
constantemente cercada de perigos e que nem mesmo
seus parentes se abstinham de violéncia e assassinatos
entre si, o que se sentiam oprimidos pelos poderosos
comegaram a associar-se e fixaram seus olhos naquele
entre eles que parecia avantajar-se dos demais por
sua lealdade e seus sentimentos de justica, na
esperanga de que, sob o amparo deste, evitariam todo
o género de violéncias privadas e publicas,

estabeleceriam a igualdade, manteriam os superiores

% SKINNER, Q. 4s fundagées do pensamento politico moderno, p.437.
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e inferiores pelos lacos de um mesmo conjunto de

leis.”

O mobile do consentimento para a constitui¢do politica seria entdo o
medo. A concordancia mutua em limitar nossas liberdades a fim de alcangar um
maior grau de seguranga para nossa vida e liberdade, consegue-se por meio do
consentimento. Cabe ao entendimento jesuitico aclarar que a submissdo a um poder
maior que restringe a liberdade ¢ consentida, exclusiva e positivamente.

A idéia de consentimento ndo ¢ usada para estabelecer a legitimidade
do que acontece na sociedade politica, ¢ empregada unicamente para explicar como
uma sociedade politica legitima vem a ser instituida. Dessa maneira ¢ que se explica
como um individuo livre torna-se um sudito de uma comunidade politica legitima. O
julgamento relativo a um sistema de governo ¢ dado pela congruéncia entre as ordens
deste governo com a lei natural.

De todo modo, a contribui¢do fundamental dos contra-reformistas, em
especifico, Molina e Suarez, foi a de estabelecer que a autoridade politica sempre ¢
instituida por direito humano. Desta afirmacao, a aceitacdo que todo o poder provém
de Deus torna-se possivel.

Mas, o ponto essencial da discordia entre catdlicos e protestante esta
em ndo assentir que Deus confere imediata e formalmente um poder ao soberano, o
que levaria a tese jesuitica ao encontro da formulagao luterana e protestante em geral.

A transferéncia de poder € quase alienatio para esses idedlogos da
Igreja catolica. No plano intelectual todas essas discussdes contribuiram no

estabelecimento de um vocabulario de conceitos e uma ‘gramatica da ordem’ que

" MARIANA, Juan de. Del rey y de la educacién del rey, p.467; conforme citado em EISENBERG,
José. As missdes jesuiticas e o pensamento politico moderno, p.118.
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sera clarificada e alargada na argumentacdo politica hobbesiana, mas ndo somente,
pois Grotius e Puffendorf também adotaram tais desenvolvimentos na montagem da
moderna teoria do Estado, fundamentada no direito natural.

A passagem do estado de natureza para a sociedade politica consiste
na composicao da lei positiva. A relagao hierarquica desta tltima com a lei natural,
numa mescla, de politica e moral, no século XVII sera fundamental.

Faz-se necessario passar em revista, mesmo que de modo sumario, as

caracteristicas gerais desse momento historico.

Ordem como programa

Para entender o século XVII, um estudioso do periodo, o historiador
Christopher Hill enfatiza o lugar que ocupam as Sagradas Escrituras. A Biblia teve
um papel central em toda a vida da sociedade na época. Hoje ao ignora-la por

completo nés nos arriscamos no entendimento desse momento historico.
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Sua centralidade no século XVII, tornou-a um campo de batalha entre
varias ideologias — nacionalismo inglés contra catolicismo romano, episcopado
contra presbiterianismo e sectarismo. A sociedade estava agitada e esperava-se que a
Biblia oferecesse solu¢des para os problemas que a assolavam.

Desponta o século XVII como um periodo no qual o desejo pela
ordem ¢ a sua marca caracteristica. Para o historiador Eduardo D’Oliveira Franga, “o
século XVII teve a infelicidade de ficar entre o XVI e o XVIIIL. Ofuscado por dois
esplendores, o Renascimento e as Luzes, ele parece distrofiar-se na compara¢io”.”®
Seria entdo um século inutil e decadente? Nada mais longe da realidade. Desde 1580,
quando se ergueu o Império Ibero-Cristdo, seus pensadores, tedricos, artistas,
governantes, enfim, o espirito da época, estava a procura de ordem. Colocar em
ordem uma sociedade inteira nao é pouca coisa.

Ordem em varios campos: politica, social, econdmica, religiosa, de
pensamento, na arte, na linguagem e nas relagdes internacionais. A ordem em uma
dessas esferas pode ser apresentada muito sumariamente.

Apesar das modalidades de absolutismo possiveis de se encontrar na
Europa daquele momento, o rei coloca-se como simbolo de uma ‘integragdo
nacional’. Nao s6 ordem institucional, mas principalmente ordem administrativa. A
preocupacgdo com a disciplina governamental e com as atribuigdes administrativas €
recorrente no periodo.”

A ordem social ¢ desejo de um mundo instavel. As transformagdes

econdmicas ocorridas durante o século XVI e que atravessam todo o XVII, a revisao

% FRANCA, Eduardo D’Oliveira. Portugal na Epoca da Restauragdo, p.35.

% Um unico exemplo: Antonio Vieira faz varias propostas ao rei de Portugal no sentido de melhor
equipar e preparar o modo de colonizag@o no além mar. Essas referéncias estdo em: Escritos
Historicos e Politicos, Martins Fontes, 2002; obra organizada e prefaciada por Alcir Pécora.

86



dos critérios de valoracdo social e a influéncia religiosa que cedia a econOmica
moldavam o ambiente proprio para subversdes e mutacdes. Era, em ultimo caso, a
Providéncia Divina que impunha uma ordem social baseada na manuten¢do do lugar
de origem. Assim, se conseguiria a paz € a harmonia. Porém, o burgués que surge
coloca-se como um elemento perturbador dessa ordem estabelecida.

No campo econdmico, o século XVII buscou uma sistematizagdo das
técnicas de exploracdo desencadeadas pelo desordenada “febre mercantil” nascida no
século XVI. O mercantilismo erigiu o Estado disciplinador da vida econdmica. Este
policiamento das atividades econdmicas através da intervencdo estatal exprime o
anseio de ordem.

H4 também uma ambicdo de ordem ao nivel do pensamento. O
racionalismo moderno foi a expressdo maxima dessa orientacdo. A descoberta de um
mundo disciplinado, bem ordenado, implicava uma luta constante contra o irracional.
Toda e qualquer instabilidade que perturbasse o espirito encontrava uma forga
contraria na filosofia racionalista. Ao mesmo tempo, o século XVII vé nascer ‘dois
discursos’. O Discours sur la méthode (1637) e o Discours sur l'histoire universelle
(1681).

Quanto a ordem religiosa, facil ¢ identificar o estado de desorienta¢ao
e instabilidade. A Reforma e as guerras religiosas que atravessaram e dilaceraram o
continente europeu colocaram em efervescéncia o mundo regido pelos dogmas
absolutos. Do desconforto seguido das lutas sangrentas eis o caminho que o século
XVII percorre.

Pode-se entender que o século XVII ¢, acima de tudo, o tempo da

renovagao do sentido e do aspecto religioso da vida e do mundo. Dizer isso, simples
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assim, entre outras, significa aceitar o pressuposto de D'Oliveira Franga no qual o
século barroco é uma “época de busca de ordem e de método™'®.

Em outros termos, claramente, trata-se de um periodo historico
dominado pela idéia e preocupagao de conferir ordem ao mundo e as relagdes. Cabe,
portanto, identificar uma das motivagdes presentes no contexto da permanente luta
pela reconquista da ordem: a retomada milenarista que em pleno século XVII refaz

um momento importante da historia cristd e repde uma apreensdo eminentemente

religiosa na organiza¢do e manifestacdo da vida das sociedades.

Milenarismo e milenarismos

No mundo inglés do século XVII, a procura de ordem, de maneira
particular, entre as décadas de 1640-60, as idéias radicais mais diversas conheceram

um surto espetacular.

1% FERANCA, Eduardo D’Oliveira. Portugal na Epoca da Restauragdo, p.42.
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Como afirma o historiador Jean Delumeau: “O pais do Ocidente que,
no final do século XVI e até cerca de 1660, debateu com maior paixdo os prazos
apocalipticos foi de fato a Gra-Bretanha™'"".

E, pois, fundamental perceber que os fatores teoldgicos e religiosos
desempenharam um papel preponderante na historia politica inglesa do periodo.
Preocupagdes escatologicas estavam vivas nesse periodo. Ndo era incomum esperar
pelo fim do mundo, nem mesmo ser um milenarista

Como se viu ateriormente, num panorama mais geral, ao longo do
século XVI o protestantismo buscou fixar raizes na Inglaterra. Essas foram tdo
profundas a ponto de levantar inimeras questdes. As guerras huguenote e holandesa,
esta ultima de inspiragdo calvinista, produziram uma teoria politica que justificava o
direito a revolta desde que fosse apoiada pelos magistrados inferiores. A Biblia
autorizava ndo apenas a resisténcia politica coletiva contra os tiranos, mas, também,
a acdo individual (1 Samuel 15: 33; 2 Reis 11: 16 e 2 Cronicas 23:15).

Mais uma vez a referéncia capital ¢ a Biblia. O texto sagrado esta
longe de ser monolitico. Ao contrario, seus canones foram erguidos ao longo de
varios séculos e incorporam idéias e atitudes diferentes e, as vezes, conflitantes. Os
primeiros dois capitulos do Génesis, por exemplo, contam duas histérias diferentes
da criagdo e queda do homem, o que colocou a prova a engenhosidade erudita em
conciliar e confiar em ambas as teorias.

Os momentos chave de uma pretensa secularizacdo da vida ou de um
processo de transformagdes e passagem de coisas, fatos, pessoas, crengas e

instituicdes, que estavam sob o dominio religioso, para o regime leigo nao fora

""" DELUMEAU, Jean. Mil anos de Felicidade, p.216
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completo. Para dizer melhor, ele ocorreu apenas superficial e lateralmente, pois o
essencial permaneceu: o primado do religioso ante o politico.

A idéia da ‘regeneracdo do tempo mitico’ e do ‘comeco absoluto’ sdo
confirmadas por Eliade: “qualquer novo soberano, por insignificante que fosse,
comec¢ava uma ‘nova era’. Um novo reinado era considerado uma regeneragdo da
historia da nac¢do e até mesmo da historia, universal.”'*

Nesse sentido ainda “A repeticdo dos arquétipos denuncia o desejo
paradoxal de realizar uma forma ideal, o arquétipo, na propria condi¢ao da existéncia
humana.”'?

Cabe assumir a importadncia e as conseqiiéncias do pensamento
milenarista que procura organizar e dar vida a esse novo tempo, nova era, esse
comego absoluto. E necesséario refazer o devido trajeto historico que possibilita a
compreensao desses momentos emblematicos.

O milenarismo ¢ a espera de um reino deste mundo, momento de
reencontro do paraiso terrestre. Entre dois tempos de agruras o milenarismo emerge
na ‘passagem’ para o tempo ‘vindouro’. Esta definicdo esta estreitamente ligada a
no¢do e o mito de uma idade de ouro desaparecida.'™

A existéncia do milenarismo pode ser identificada, sobretudo, entre os
povos e as religides que afirmaram a existéncia de um “mundo auroral e perfeito tal
como existia antes do tempo o corroesse € a historia o aviltasse” estd associado ao

que Eliade chama “a nostalgia das origens™.'®

12 ELIADE, M. Tratado de Histéria das Religioes, p.329.

1% Ibidem.

1% Para uma consulta sobre mitos e mitologia politica, ver o estudo de GIRARDET, R. Mitos e
Mitologias politicas.Sao Paulo: Companhia das Letras, 1987. O autor faz um exame das linguagens e
simbolos miticos que povoaram a Frang¢a revolucionaria do século XVIII e XIX.

19 ELIADE, Mircea. O mito do eterno retorno, p.21.
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Na origem dos movimentos proféticos e milenaristas o estudo de
Cohn, ao tratar dos movimentos quiliasticos da Idade Média, mostra que tais
movimentos surgiram sempre em épocas que registravam um rapido crescimento
econdmico. Ha uma ligacdo entre febres milenaristas e grupos sociais em crise. “Em
épocas de incerteza ou de angustia, principalmente, as pessoas tinham tendéncia a
voltar-se ao Apocalipse ou a inumeraveis exegeses que ela havia criado™'®. Este
rapido crescimento também demografico perturbou a sociedade medieval, que antes
era muito estavel.

O milenarismo se manifestava sempre em circunstancias semelhantes:
impulso  demografico, industrializagdo  acelerada, enfraquecimento  ou
desaparecimento de lagos sociais tradicionais, aumento do fosso entre ricos e pobres.

Diz Cohn: “Promessas milenaristas e ilimitadas, expressas com uma
convic¢ao ilimitada e profética diante de alguns homens sem raizes e desesperados
no quadro de uma sociedade cujas normas e lagos tradicionais estdo em vias de
desintegracdo, tal €, parece, a origem deste fanatismo subterraneo que constituia uma
ameaca perpétua para a sociedade medieval.”'"’

Nesse tipo de abordagem, entende-se que a historia € escalonada e a
visdo ¢ de um movimento em curso continuo e ininterrupto. Mas o milenarismo nao ¢é
exclusivo das religides que concebem a historia como um vetor, pois se encontra

também naquelas aspiram a renovacao ciclica do universo. A confianga no fim do

mundo presente mostra-se como figura necessaria para que uma nova etapa e criagao

1% COHN, Norman. Na senda do milénio, p. 28.
17 COHN, Norman. Na senda do milénio, p. 87.
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possa se realizar. E possivel encontrar sinais dessa promessa na ‘Terra sem Mal’'*®
dos guaranis ou mesmo o ‘despertar no nirvana’ do budismo escatologico.'”

O novo reino € sempre concebido a partir de uma passagem por um
tempo de provacgdes. E aqui que a promessa milenarista encontra a messianica. O
messianismo ¢€ a crenga na vinda ou no retorno de um messias (mashiah em hebraico,
christos em grego), de um enviado divino libertador com poderes e atribuigdes
salvacionistas responsavel pelo acesso ou advento de uma etapa ou momento de
conforto e realizagdes.

Ambos, portanto, milenarismo e messianismo remetem a uma espera.
O milenarismo representa uma das formas assumidas pela frustragdo da espera
messianica. As duas promessas anunciam uma mudanga radical, uma salvagdo
coletiva, iminente, total; elas apelam ao agir humano.

Essa aproximagao e ligacdo entre o milenarismo e o messianismo nao
deve promover a confusdo de associa-los de modo equivalente. Assim ¢ possivel
entender a espera de um messias sem determinar a duracdo dessa época e a de seu
reinado, inclusive sem acreditar que ele tenha se manifestado, como ¢ o caso do
judaismo. De modo contrario, ha milenarismos que nao estdo voltados para a
esperanca de um messias, caso do joaquimismo portugués.

Faz-se necessario desfazer qualquer relacdo de identidade entre o
milenarismo ¢ o messianismo. Para tanto, vale dizer que na histéria cristd, pano de
fundo deste trabalho, milenarismo e messianismo distinguem-se sob dois aspectos,

conforme Delumeau''.

1% CLASTRES, Pierre. 4 sociedade contra o Estado.

1% BRAKEMEIER, Gottfried. “Budismo e cristianismo em dialogo — um ensaio”. In: Estudos
Teologicos, 42 (2) 78-84, 2002.

""" DELUMEAU, Jean. Mil anos de felicidade, p.18.

92



De um lado, o milenarismo repousa sobre a crenca no advento de um
‘reino’ concebido como uma reatualizacdo das condigdes que existiram antes em
algum momento ideal. Do outro, ¢ também afirmacdo de todo milenarismo que o
Salvador ja se manifestou e que a espera deve se concentrar no momento mesmo de
seu retorno.

O milenarismo cristdo dos primeiros séculos vai ser contido. No
interior da Igreja Catolica, o reinado de Cristo na terra conhece uma série de
comentadores e crentes. Contudo, no periodo final do século III e inicio do IV a
manifestagdo milenarista estava em via de marginalizacao.

A figura central desse processo ¢ Agostinho (354-430). O bispo de
Hipona interpreta o Apocalipse como significando a vitéria de Cristo desde a
encarna¢do. Nessa linha de entendimento, o milénio torna-se o reinado da Igreja
crista.

Para Agostinho a encarnagdo do Salvador marcou o comego dos mil
anos de seu reinado terrestre. Esse reinado sera seguido do juizo final e do advento
da cidade celeste que ndo tera fim.'"

A sucessdo do tempo, em Agostinho, ¢ linear, progressiva e
escatologica, ou seja, tende em dire¢do a um fim ultimo. De pronto vé-se que foi
abandonada a concepg¢do ciclica do tempo e da histdria, propria do pensamento
grego.

Fazendo conexdo com o relato biblico da criacdo, Agostinho distribui
a histdria da ‘cidade de Deus’ em seis idades, ficando seu momento contemporaneo

caracterizado como a sexta idade do mundo, que durara até a segunda vinda de

""" DELUMEAU, Jean. Mil anos de felicidade, p.30.
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Cristo, o Juizo e a conseguinte separacdo definitiva das duas cidades, para cada uma

se dirigir a seu destino eterno. A concepcdo agostiniana da histéria, remete a

universalidade porque afeta todo o género humano como unidade, trata-se,

sobretudo, de uma histéria da redengdo. Efetivamente, de uma teologia da historia,

porque seu verdadeiro sujeito ¢ o proprio Deus.

Em Confissoes, no livro XI, ndo ha dividas que histoéria é sempre

histéria da redencao:

Talvez alguém de mente peregrina possa divagar
através das imagens dos tempos anteriores a criagdo e
perguntar-se — cheio de admiracdo por ti, Deus
onipotente e Criador de tudo — como deixaste passar
inumerdveis séculos antes de decidir-te a uma obra
tdo grande. Simplesmente, eu lhe direi que acorde e
advirta que esta admirando coisas falsas. Pois, como
poderiam transcorrer inumerdveis séculos, se ainda
ndo tivessem sido feitos por ti, autor e criador dos
seculos? Poderia existir tempo que ndo fosse criado
por ti? E se ndo tivesse existido, como poderia passar?
Porém, tu és o criador do tempo [...]. E se antes do
céu e da terra ndo havia tempo, por que motivo
perguntar o que tu fazias entdo? Pois ndo havia entdo,
quando ndo existia o tempo. Além disso, apesar de que
tu eras antes do tempo, ndo precedes no tempo. Caso
contrdrio, ndo serias anterior a todo o tempo.
Precedes a todos os tempos passados com a exceléncia
de tua eternidade sempre presente. E és superior a
todos os tempos futuros porque ainda estdo por Vvir e,
quando chegarem, ja terdo passado. Tu, em

compensagdo, és 0 mesmo e teus anos ndo passardo
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[Salmo 102, 27]. Teus anos ndo vdo nem vém. Os
nossos vém e vdo, para que todos se sucedam. Teus
anos estdo todos juntos, porque permanecem [...].
Teus anos sdo um dia. E teu dia ndo é um dia
cotidiano, mas um hoje. Porque teu hoje nem cede ao
amanhd nem sucede ao dia de ontem. Teu hoje é a

eternidade.

Porém, a liquidagdo do milenarismo cristdo primitivo que havia se
iniciado com Agostinho tem no final do século V seu golpe decisivo na oposi¢ao da
Igreja constituida a literatura profética e milenarista. O decreto de Gelasio impods a
distingdo entre os escritos candnicos e os apocrifos, entre outros. Em seu capitulo 11
proclama o canon da sagrada escritura e a ordem do Antigo e novo Testamento. O
capitulo V trata das obras e autores rejeitados, lugar e espago para a omissdo da
maioria daqueles que faziam qualquer referéncia ou evocagdo dos mil anos do
reinado terrestre de Cristo.

A idéia de uma época Unica e paradigmatica de refundagao da historia
manteve-se marginal até o século X.

Mas, a tradigdo escatologica que interpunha um reinado de felicidade
na terra entre o mundo atual e a eternidade sobreviveu. A sobrevida desta tradicao se
deve aos textos conhecidos pelo nome de ‘sibilinas cristds’. A memoria sibilina
ajudou a fixar entre os cristdos a figura do Anticristo. A prova disso reside na difusao
relativamente ampla desses textos no interior do espirito das cruzadas.

Toda teorizagdo escatologica do periodo identificado acima vai

desembocar na figura de Joaquim de Fiore. No século XII o monge cisterciense e
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depois abade do mosteiro de Corazzo serd o responsavel por recolocar a tematica de
um desenvolvimento progressivo da historia da salvagao.

Conforme assevera Delumeau: “Joaquim nao é messianista , pois ndo
divisou no horizonte nenhum novo messias. Tampouco ¢ um milenarista em sentido
estrito, porquanto jamais profetizou que o reinado do Espirito duraria mil anos”.'"

Realmente, Fiore se coloca junto aqueles que anunciaram um periodo
de repouso na terra, este momento ¢ intermediario entre o tempo de uma historia
dificil e atormentada e o comego da eternidade posterior ao juizo final. Claro esta o
rompimento com a perspectiva agostiniana da histéria. Em Joaquim de Fiore
encontra-se uma reacao ao apagamento da escatologia primeira dos cristaos realizada
por Agostinho. Portanto, o abade de Fiore promove um retorno as concepgoes
escatologicas dos primeiros séculos do cristianismo.

O tema de suas obras mais importantes — Concorddncia do Novo e
Antigo Testamento, Comentdrio sobre o Apocalipse, Tratado sobre os quatro
Evangelhos — conjugam-se na interpretacdo da visdo profética das Sagradas
Escrituras no contexto da historia e a previsdo do futuro da Igreja enquanto
comunidade mistica. Nessas obras Fiore funda o seu pensamento, depois traduzido
na doutrina da Eterna Revelag¢do ou do Evangelho Eterno, conforme a sua leitura do
texto do Apocalipse.

Em seu sistema escatoldgico as alegorias biblicas serviriam como um
método de compreender e prever o desenrolar da histéria, ultrapassando assim seus
fins morais e religiosos. A caracteristica do pensamento do abade Fiore consistia em

explicar o mundo a partir da Trindade. Isso permitiu rematar com chave de sua

"2 DELUMEAU, Jean. Mil anos de felicidade, p.124.
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leitura historica que distingue trés grandes etapas, ou trés idades, no devir de toda a
humanidade: hd um tempo anterior a ‘graca’, o propriamente ‘da graca’ e aquele que
todos esperam o da ‘graga maior’. Nio ¢ dificil estabelecer algumas analogias.'"

A Primeira Idade, correspondeu ao governo de Deus Pai, e foi
representada pelo poder absoluto, inspirador do temor sagrado que perpassa o Velho
Testamento. Sinalizou o tempo anterior a revelagdo de Jesus Cristo. A Segunda Idade
inicia-se pela revelagdo do Novo Testamento e pela fundagdo da Igreja de Cristo, em
que, por meio de Deus Filho, a sabedoria divina que tinha permanecido escondida da
humanidade se revela. Correspondeu a contemporaneidade de Joaquim De Fiore. A
Terceira Idade, por vir, satisfaz o dominio da Terceira Pessoa. Serd o advento do
Império do Divino Espirito Santo, um tempo novo onde o amor universal e a
igualdade entre todos os membros do Corpo Mistico de Deus, isto €, entre os
cristaos, serdao alcancados.

No Império do Divino Espirito Santo, as leis evangélicas serdo
finalmente realizadas, ndo s6 na sua letra mas no seu espirito, quer se dizer que a
mensagem que nelas estd escondida serd finalmente compreendida e aceita pela
humanidade. Na Terceira Idade ndo havera necessidade de instituicdes

disciplinadoras da fé, ja que esta serd universal e baseada diretamente na inspiragdo

'3 Na historia biblica: 1) o tempo da lei natural € mosaica anterior a Cristo, 2) o tempo da vinda de
Jesus e do Evangelho e 3) o préximo, descrito no Apocalipse, o do triunfo da inteligéncia espiritual.
No pensamento de Augusto Comte, a lei dos trés estados: 1) Teoldgico, no qual os fatos observados
sao explicados pelo sobrenatural, ou seja, os fatos todos sdo explicados por meio de vontades analogas
a nossa. 2) Metafisico: no qual a ignorancia da realidade ¢ a descrengca num Deus todo poderoso
levam a crer em relagdes misteriosas entre as coisas, nos espiritos, como exemplo. O pensamento
abstrato ¢ substituido pela vontade pessoal. 3) Positivo, tempo em que ocorre o apogeu do que os dois
anteriores prepararam progressivamente. Os fatos sdo explicados segundo leis gerais de ordem, ¢ o
conhecimento das leis positivas da natureza que nos permite, quando um fenémeno ¢ dado, prever o
fendmeno que se seguira e, eventualmente agindo sobre o primeiro, transformar o segundo.

Na interpretagdo marxista os trés estagios da filosofia da histéria e sua conseqiiente superagdo, ha
possibilidades de assemelhar ao Terceiro Reich do nacional-socialismo e, ainda, a Terceira Roma,
depois da antiga e da cristéo.
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divina, pelo que poderdo ser dispensadas as estruturas institucionais do poder
temporal da Igreja. Qualquer individuo serd o Imperador, dado que a sabedoria
divina a todos iluminara igualmente, nesta Idade da plena compreensio dos divinos
mistérios e da graca redentora.

O momento em que Fiore vivia, anunciava o fim da Segunda Idade e,
portanto, proximo estava do advento do Império do Espirito Santo. Apds essa
transicao a unidade crista seria alcangada (por ordem: o fim dos cismas; a unido entre
as Igrejas cristds do ocidente e oriente; e a compreensdo pelos judeus da verdade do
Novo Testamento). O Império do Divino Espirito Santo seria a apoteose da Historia,
tal dominio terminaria apenas com a gloriosa segunda vinda do Redentor.

Assim, com Joaquim De Fiore e os seus seguidores pode-se falar em
uma outra filosofia da histodria, isto €, agora, no tempo estruturado e escandido em
trés tempos progressivos rumo a divinizagdo maxima. Essa filosofia da historia
assenta numa concep¢do trinitaria, progressiva e organica da histéria como
desenvolvimento do plano divino para a salvacdo da humanidade: € trinitaria pois a
historia ¢ obra do Espirito através do Pai e do Filho, até a revelagao final do Divino
Espirito Santo; € progressiva pois a historia é o desenvolvimento temporal do
aumento do saber, cuja plenitude coincide com o tempo do fim, quando serd aberto o
livro dos segredos do mundo; e organica pois a estrutura do tempo, simbolizada pela
Arvore de Jessé, garante que o tempo ndo ¢ um ciclo perpétuo de tribulagdes e de
afastamento do absoluto, mas um arbusto florescente onde frutifica a semente divina
da verdade.

O joaquimismo sera amplamente conhecido e difundido nos séculos

seguintes a sua morte. Suas teses possuem estreita ligagdo e serdo utilizadas pelos
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milenaristas mais radicais. Esse acordo se da por trés elementos: 1) o
refortalecimento dos temas apocalipticos, 2) a idéia de que a igreja dos clérigos seria
substituida pela dos contemplativos e 3) a de que os menos favorecidos reinariam no
mundo. Nota-se, ainda, que foram os franciscanos os responsaveis pela difusdo do
joaquimismo na Idade Média, sendo que muitos esperavam a ressurrei¢do de Sao
Francisco como o preliidio de uma nova era. E a partir deste momento que se pode
identificar os tragos messianicos junto aos ideais milenaristas. No centro da heranca
joaquimita, encontra-se a idéia de que haverd ainda uma fase final da historia, um
tempo abengoado ainda por vir. O apogeu da historia sera sinalizado pelo aumento da
espiritualidade no mundo, um tempo do intelecto e da ciéncia.'*

Joaquim de Fiore ndo indicara em suas obras proféticas nenhum
imperador dos ultimos dias. Ao contrario, os joaquimitas fundiram progressivamente
a espera do ultimo imperador e, em muitos casos, politizaram a mensagem
salvacionista de Fiore.

Essa forma de associacdo entre os futuros milenaristas ¢ visivel, por
exemplo, no caso de Savonarola. Nao somente Florenca e Veneza, mas também,
incluindo os meios humanistas de outras cidades eram atravessados por fortes
correntes escatoldgicas. Nos séculos XV e XVI misturavam-se a espera pessimista
do fim do mundo e a esperanca otimista de uma nova idade de ouro cristd. No
periodo de 40 anos — entre 1490 e 1530 — um numero consideravel de escritos
escatologicos e proféticos circulou por toda a peninsula italica.'"

Os efeitos da agitagdo eram impulsionados pela multiplicagdo dessas

historias promovida pela imprensa. Inicialmente, Savonarola preenchia suas

14 COHN, N. Na senda do milénio, p.174.
5 DELUMEAU, Jean. Mil anos de felicidade, p.84
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pregagdes com o tom pessimista € uma visao negra dos ultimos tempos. Ao tornar-se
o guia espiritual de Florenca alia-se a uma concep¢do milenarista. Combinando a
reforma e renovacdo da Igreja com a expectativa de um sacerdote sublime, nem
mesmo o fim tragico de sua vida interrompeu a direcdo das expectativas
escatologicas.

A esperanga da restituicdo da Igreja e a expectativa de um pastor
supremo como indicagdo de uma nova era, ultrapassou e atravessou a Europa do
Renascimento e se manifestou na Franca e na Espanha. Nesta ultima, o cardeal
franciscano Cisneros que acreditava em uma total e completa renovagdo da
cristandade, chegou a chefiar operacdes militares a fim de reconquistar Jerusalém e
reconstituir a comunidade cristd dos primeiros séculos. Ele proprio espera celebrar a
missa diante do Santo Sepulcro, com data marcada, em 1509.''

Como se pode ver, entre o fim da Idade Média e o Renascimento a
tensdo voltada ao milénio desempenhou papel importante no ambiente europeu dos
séculos XVI e XVII. Nesse contexto agitado movimentos e disputas pelo poder se

fardo presentes.

11 Idem, p.86.

100



Homens da Quinta Monarquia e a Biblia

A Biblia era aceita como um elemento central em todas as esferas da
vida intelectual durante os séculos XVI e XVII. Mais do que um livro “religioso”
informava sobre uma pluralidade de acontecimentos, costumes, tradi¢des e,
principalmente, o modo de vida cristao.

A Igreja e o Estado na Inglaterra dos Tudor eram um s6. E a Biblia o
fundamento de todos os aspectos da cultura inglesa. Quanto a este principio, houve

consenso entre a maioria dos protestantes. “Se ndo entendermos isto, caimos na
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cilada anacronica de falarmos de uma ‘época mais religiosa’ do que a nossa. Sob
varios aspectos ela foi menos religiosa do que a nossa”.'"’

O sucesso das obras dedicadas a escatologia foi consideravel e nao
pode ser subestimado. A escatologia ¢ o aspecto da doutrina biblica que lida com as
“ultimas coisas” — do grego eschatos que significa “final”.

Entre os autores dedicados as questdes voltadas ao fim dos tempos,
que tiveram influéncia em sua época, destacam-se: Arthur Dent - The Ruin of Rome;
John Napier - 4 plaine discovery of the whole revelation of Saint John; Thomas
Brightman - Revelation of the Apocalypse e John Mede - Clavis Apocalyptica.'®

Os quatro contribuiram para popularizar na Gra-Bretanha o livros de
Daniel e do Apocalipse. Durante o século todo as obras foram editadas e reeditadas
muitas vezes. O ponto similar e entre os quatro autores era a identificagdo do
Anticristo com o papado, ¢ Roma com a Babilonia do apocalipse. A escatologia
confortava assim o protestantismo.'"’

Nem todos foram milenaristas. Dent situava o reinado de Cristo no
passado e anunciava a proximidade o juizo final. Napier buscou matematicamente
estabelecer um momento (inicialmente em 1786, depois a antecipagdo para 1686, as
duas datas partem do soar da ultima trombeta do apocalipse que teria comegado no
ano de 1541).

Em oposi¢do Mede e Brightman foram quiliastas. Tanto um quanto o
outro se esforcaram em explicar o sentido dos numeros que figuram no livro de

Daniel e no Apocalipse.

" HILL, Christopher. 4 Biblia inglesa e as revolugdes do século XVII, p.28.
"8 HILL, Christopher. As origens intelectuais da Revolugdo Inglesa, p.71.
" DELUMEAU, Jean. Mil anos de felicidade, p.218.
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Na histoéria cristd, numerosos sdo os textos do Antigo Testamento que
anunciam ao povo judeu um futuro repleto de felicidade: Oséias, Amds, Zacarias,

Ezequiel e, principalmente, Isaias. No livro do profeta Isaias proclama-se pela

primeira vez a idéia de um Messias, embora esta imagem ja se encontrasse na Pérsia
entre os zoroastristas. Contudo, o texto que marcou de maneira mais profunda o

milenarismo cristao, trata do sonho de Nabucodonosor interpretado por Daniel:

Majestade, tu tiveste uma visdo: subitamente avistaste
uma estdtua, esta estatua se erguia diante de ti, era
colossal, muito brilhante e tinha aspecto terrivel. A
cabeca da estdtua era de ouro macigo, seu peito e
bragos eram de prata, seu ventre e coxas de bronze, as
pernas eram de ferro, os pés, em parte de ferro e em
parte de barro. Tu estavas a olhar, quando de repente
uma pedra se desprendeu sem interveng¢do humana e
atingiu a estdtua nos seus pés de ferro e barro,
reduzindo-os a po. Entdo, num so golpe, se
esmigalharam o ferro, o barro, o bronze e o ouro,
tornando-se como a palha miuda das eiras no verdo; o
vento as varreu, sem deixar vestigios. Mas a pedra que
tinha atingido a estdtua, transformou-se em enorme

montanha e encheu toda a terra. [Dan, 2, 31-36] .
Segundo a chave interpretativa de Daniel ao soberano da Babil6nia, o
proprio Deus decidiu revelar a Nabucodonosor o futuro em uma Profecia, ndo s6 do
império da babilonia, mas também a histéria de toda a humanidade. Agora a
interpretacao:
Majestade, tu és o rei dos reis; a ti o Deus do céu concedeu a realeza,

o poder, a autoridade e a gloria. Ele entregou em tuas maos os homens, os animais do
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campo e as aves do céu onde quer que habitem, fazendo-te senhor de todos eles; €s tu
a cabeca de ouro. Depois de ti surgird outro reino, inferior ao teu, e em seguida ainda
um terceiro que sera de bronze e dominara toda a terra. Havera um quarto reino que
sera forte como o ferro; pois assim como o ferro tudo destrogca e esmigalha, do
mesmo modo o quarto reino, a semelhanca do ferro, farda em pedagos e esmagara
todos aqueles reinos. Se viste os pés e dedos dos pés em parte de ceramica e em parte
de ferro, isto significa que o reino sera dividido. Contudo terd algo da natureza do
ferro, de acordo com que viste o ferro misturado com a cerdmica. Se os dedos dos
pés se compunham em parte de ferro e em parte de barro, isto quer dizer que o reino
em parte sera forte e em parte fragil. Tu viste o ferro misturado com ceramica; quer
dizer que havera uma ligagdo mutua através de matrimdnios, sem que, porém, haja
verdadeira coesdo entre as partes, do mesmo modo como o ferro ndo faz liga com o
barro.

A cabeca de ouro representava o Império Babilonico (606-536
a.C.). A parte de prata representava o reino seguinte a Babilonia, o Império Medo-
Persa (536-330 a.C.) A parte de bronze representava o reino seguinte, o qual reinaria
sobre toda a terra: o Império Grego (330-146 a.C.). O quarto reino era o Império
Romano (146 a.C.- 476 d.C.). Seria nos dias desses reis, os romanos, que o Deus do
céu estabeleceria um reino que jamais haveria de ser destruido (Daniel 2:44).

A interpretacdo dos sonhos de Nabucodonosor provoca uma
infinidade de analogias e produz uma série de arranjos milenaristas (por exemplo, em

Portugal, o luso-brasileiro Antonio Vieira'®.

"2 Em minha dissertagio de mestrado tratei da Razdo de Estado no pensamento politico de Antonio
Vieira. Em parte especifica, sua perspectiva milenarista apresenta-se em seu projeto quinto imperial
guiado pelo Estado portugués.O jesuita que viveu durante o século XVII desenvolve por meio de sua
oratdria, sempre indissoluvelmente politica-retorica-teologica, o papel de relevo do Estado de Portugal
no periodo. Em seu plano salvitico toda a humanidade seria conduzida pela “mais ocidental das
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Na Inglaterra, os Homens da Quinta Monarquia esperavam o reino de
Cristo na terra. Esses milenaristas entendiam a profecia revelada por Daniel, como
um chamamento ao destino dos povos. Assim, apds o tombamento e queda dos
sucessivos impérios assirio, persa, grego € romano, este tltimo prolongar-se-ia.

Em 1649, logo apds a execugdo do rei Carlos I, os Homens da Quinta
Monarquia aparecem em primeiro plano no debate politico, ideoldgico e religioso.

Esse grupo foi essencialmente urbano. No conjunto os Homens da
Quinta Monarquia provinham dos meios mais modestos e viviam numa real
inseguranga econdmica e social. Dois elementos forneceram os principais
inspiradores do movimento: universitarios membros do clero e oficiais do exército,
seja provenientes da gentry, seja oriundos das proprias fileiras do exército.'*!

Como movimento e importancia historica, entre 1649 e 1653, os
Homens da Quinta Monarquia se desenvolveu sobretudo apds o declinio dos
levellers. Assim, diferentemente, dos levellers que queriam instaurar uma sociedade
igualitaria com base numa democracia livre e direta, na separacao clara das Igrejas e
do Estado e na tolerancia a liberdade de consciéncia; os Homens da Quinta
Monarquia apontaram na tentativa de uma ordem teocratica constituida por um
movimento elitista que se propunha dar o poder aos santos, encarregados de fazer
reinar a lei mosaica.

Se ndo € possivel juntd-los aos levellers, também nao sera facil
assemelha-los aos diggers que foram mais longe que os ja atrevidos levellers. Gerard

Winstanley, o mais conhecido dos diggers era hostil a toda forma de heranga e queria

nagdes”. Conforme entendimento do jesuita, formado no Colégio da Bahia, a seqiiéncia dos impérios
identificados no sonho de Nabucodonosor, assim como outros “sinais” revelam a disposi¢do do
proprio Deus em contribuir para uma Historia do Futuro direciona para a salvagdo, isto €, ao mesmo
tempo, politica, religiosa e escatologica.

2 DELUMEAU, Jean. Mil anos de felicidade, p.232.
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a verdadeira liberdade. Esta residia no livre usufruto da terra, ou seja, abolicdo da
propriedade privada. '**
Trata-se, entdo, de examinar os grupos e agentes participantes desse

conturbado momento.

Radicais religiosos na Inglaterra do século XVII

Estavamos desolados,
agora estamos consolados:
é a felicidade.

Pois as nossas afli¢coes

se afastavam longe de nos.
Surge a Verdade.

Vemos chegar o tempo
Livre de toda a escraviddo
Em que o direito vai reinar.
O brilho de seu esplendor
Obscurece a luz frouxa
das for¢as do pecado ...

Aproxima-se a hora na terra
Em que esse grande mistério
aparecerd em plena luz.
Entao poderemos ver

esse poder comunista

que durard para sempre.
Escutai isto:

pobres e ricos se amam,

ndo mais distingoes entre as pessoas!
No trono ninguém mais

a ndo ser nosso Pai,

para quem gloria ressoa.

22 Os diggers chegaram a ocupar ¢ cultivar terras incultas que exploravam segundo principios
correlatos aos comunistas. Seria Winstanley um anunciador do socialismo nos séculos XIX e XX? A
resposta parece ser afirmativa se pensarmos como os que elevaram o obelisco do parque Gorki em
Moscou. Pois, o nome do lider dos diggers aparece ao lado dos de Marx, Engels, Saint-Simon,
Fourier, Prodhon etc. O historiador Christopher Hill refere-se as reivindicagdes de Winstanley e seus
amigos como “o primeiro manifesto comunista da historia”.
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Da sublime idade de ouro
de que vos faco o relato
nascerd bem-estar inusitado:
do trigo vejo a promessa,
das flores vejo a riqueza.
Nossos celeiros repletos.

O passaro canta,

com sua voz jubilosa.

Tudo crescera, tudo sera.
Exaltaremos todos em coro
Essa felicidade, 6 Senhor,
por ti a dor cessara. '

Cantico digger andnimo:

Um século de revolucdes e guerra civil, na Inglaterra do XVII, todos
os agentes, movimentos e partidos recorriam a Biblia para justificar suas proprias
teorias ¢ formulagdes.

Os radicais do periodo afirmavam que suas idéias derivavam da Biblia
e, ao fazer isso, por si, obtinham legitimidade. E eles estavam certos. Para se ter um
exemplo, todas as heresias tinham suas origens na Biblia, porque ela mesma ¢ uma
compila¢dao, um meio-termo; a ortodoxia muda na medida em que incorpora ou reage
exageradamente & heresia — que se origina no texto biblico.'*

Distinguir os movimentos que incendiaram o século XVII inglés ¢
importante na composicdo mesma € na seqliéncia do trabalho. Aproximar ou
confundir esses partidos e grupos acaba por alterar o entendimento do panorama
mais largo do periodo. O objetivo ¢ realizar, nesta secdo, uma visada sobre esses
movimentos a fim de ampliar a compreensao em respeito aos agentes e idéias do

século em referéncia.

'2 LUTAUD, Olivier. Les Deux Revolutions d'Angleterre: documents politiques, sociaux. Paris:
Aubier, 1978, p.152.
" HILL,C. 4 Biblia inglesa e as revolugées do século XVII, p.27.

107



Foram quatro os principais grupos que de forma, minimamente
organizada, disputaram a cena do periodo.'*

Primeiro fala-se sobre os /levellers ou niveladores. Chamavam-se
assim devido a alguns de seus lideres que defendiam idéias progressistas para a
época e, por isso mesmo o termo nivelador deve ser entendido como algo préximo a
um grau de igualdade.

Do ponto de vista da sua constituicdo social possuiam forca nos
exércitos de Londres e em varias regides proximas. Por diversas vezes tentaram
aprovar constituicdes democraticas nas quais eram prioridades: o voto familiar, a
democratizagdo dos governos locais e uma maior igualdade perante a lei.

No ano de 1647, Lillburne, o lider leveller, rejeitou idéias coletivistas
e apresentou um projeto politico conhecido como Agreement of the People, no qual
propunha o comércio livre para os pequenos produtores, a extingdo de qualquer tipo
de monopdlio, o fim do entrelagamento entre Igreja e Estado, a abolicdo dos dizimos
eclesiasticos, a defesa da pequena propriedade, o fim do aprisionamento por divida e
o voto familiar.'*

Os levellers eram frontalmente contra os cercamentos de terras, o que
atraiu para junto deles os pequenos proprietarios rurais e, apesar de nio serem
exatamente defensores dos que ndo possuiam propriedade, atrairam também,
algumas vezes, as camadas rurais despossuidas. Em novembro de 1647 as suas
liderancas tiveram a oportunidade de assumir o controle militar do pais, porém foram
impedidos pelas altas patentes do exército, pois suas aspiragdes eram radicais demais

ao querer diminuir o abismo entre soldados e oficiais. Os levellers se posicionaram

B HILL, C. O Mundo de Ponta-Cabega: Idéias Radicais na Revolugdo Inglesa de 1640, p.104.
2 HILL, C. O Mundo de Ponta-Cabega: Idéias Radicais na Revolugdo Inglesa de 1640.
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contra a execucdao do rei, causando divergéncias no interior do exército. Foram
severamente reprimidos no comeco de 1649. Tal derrota significou o fim da
existéncia politica dos levellers, como informa Hill, embora o nome do grupo tenha
sido usado, em ocasides diversas, até o século XVIII.

Os diggers ou escavadores ou, ainda, true levellers constituiram um
grupo menor, ¢ pouco influente, porém suas idéias sdo extremamente importantes
pelo grau de radicalizagdo, tanto que posteriormente alguns vao chamaé-los de
“comunistas do século XVII”.

Tal grupo era composto por homens pobres do vilarejo de Cobham
Heath em Surrey, os quais estabeleceram uma comunidade agricola, onde todas as
terras estavam reunidas em posse comum.'”” Toda a produgdo da comunidade era
compartilhada entre todos os membros, o que agradou a muitas familias pauperizadas
que espalharam a idéia e em pouco tempo formaram algumas comunidades
semelhantes.

O que se conhece e o pouco que se sabe sobre os diggers, ¢ gragas ao
teorico Gerard Winstanley que deixou vdrios escritos que permitem conhecer seu
pensamento e de todo o grupo. O movimento recebeu forte oposicao e foi duramente
reprimido, pois suas idéias coletivistas assustaram tanto os proprietarios mais ricos
como os pequenos. Seu esmagamento foi facilitado pelo pacifismo pregado pelas
liderancas diggers que acreditavam que dando o exemplo de resisténcia por meio da
paz comoveriam a todos que por fim se juntariam a eles. Fato este que jamais esteve

proximo de ocorrer.

THILL, C. O Mundo de Ponta-Cabega: Idéias Radicais na Revolugdo Inglesa de 1640, p.162.
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Os ranters ou divagadores era o nome usado por pessoas que seguiam
um conjunto de determinadas idéias sem a necessidade de estarem organizadas em
um grupo.

Hé um paralelo das praticas ranters com as praticas anarquistas. No
caso ranter, eles levaram ao extremo a idéia religiosa de que Deus esta em todos nos
e se deve escutar o que ele diz para agir. Para os ranters ndo existia desvio de
moralidade e ordens, tudo deveria ser feito se a pessoa tivesse a vontade para fazer,
pois esta seria a vontade de Deus.

Os ranters tiveram uma fama grande o periodo, porém passageira.
Muitos populares aderiram as idéias circuladas quando estes afirmaram que o roubo
ndo era um crime.

Independente da veracidade e seriedade das posi¢cdes e mensagens do
grupo, o certo € que eles preocuparam as elites locais, pois se suas idéias ganhassem
a maioria, o controle das massas inglesas seria impossivel. Em certo ponto tais idéias
prejudicaram os outros grupos radicais, pois todos os que faziam oposi¢do passaram
a ser acusados de querer dividir as mulheres e promover roubos. Todavia, a febre
ranter foi efémera, ainda no final do século XVII, poucos serdo os lugares que se
ouvia tal palavra.

O quarto e ultimo dos movimentos em destaque, os quakers
acreditavam que Deus estava em cada um de nds, embora ndo fossem adeptos de

praticas de libertinagem como os ranters.'**

"B HILL, C. O Mundo de Ponta-Cabega: Idéias Radicais na Revolugdo Inglesa de 1640.
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Nao se pode achar que esses quakers do século XVII pensavam da
mesma maneira que os quakers do século XVIII, os quais se declararam pacifistas e
apoliticos.

Seu lider mais famoso na época foi George Fox. As idéias quakers se
espalharam com muita facilidade pela Inglaterra, causando grande alarme entre as
classes mais reacionarias. Até sua linguagem era considerada desrespeitosa para a
época, pois se referiam as pessoas sem usar pronomes de tratamento o que provocava
um juizo de desrespeito. Para eles todos eram iguais e isso influenciava até na
relacdo familiar entre pais e filhos. Uma curiosidade da o tom da mensagem quaker:
a recusa em usar chapéus, para ndo terem que retird-los na presenga de uma
autoridade.

Reprimir os quakers foi um ato dificil para as autoridades, pois eles
ndo constituiram uma organizacao politica, nem tinham um programa politico. Todos
que seguiam tais idéias foram expulsos do exército e corriam boatos na €poca que
eles dariam um golpe militar. Ap6s a Restauracdo, os quakers publicaram um
documento chamado Principio da Paz, no qual assumiam uma nova postura
rejeitando a politica e a atividade militar. Isso gerou grande fragmentacdo dentro do
movimento, muitos quakers emigraram, outros resolveram lutar até a morte e o
grupo se fragmentou.

Fim desse trajeto. Cabe agora combinar as diferentes se¢cdes anteriores
essa visao panoramica dos grupos e agentes que disputaram a hegemonia intelectual
do periodo em referéncia. Tudo isso se revela chave para entender e acompanhar os

argumentos e arranjos propostos por Thomas Hobbes em seus escritos.
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Como se viu, estreitado entre os dois lados — protestantes e catdlicos —
o filésofo do século XVII acaba por produzir uma leitura da Biblia que refaz a
unidade dos dois grupos: basicamente cristd. Obediéncia as leis naturais decorrentes
da autoridade divina e fé em Jesus que ¢ o Cristo serdo passagens obrigatorias e
recorrentes na leitura e conseqiiente producao tedrica hobbesiana. Exatamente isso €

0 que se vera adiante.

PARTE III

Uma interpretacio teologica: o “momento” Hobbes
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O historiador Quentin Skinner entende que a teoria moderna do
Estado gestada desde a Renascenca até o calvinismo revoluciondario, € que passa pela
luta e embate entre os protestantes luteranos e os contra-reformados ofereceu as
bases do mundo moderno: um poder onipotente, porém impessoal.

Na Conclusao de seu As fundagoes do pensamento politico moderno,
Skinner afirma que, no século XVII, o conceito de Estado — sua natureza, seus
poderes, seu direito de exigir obediéncia — passara a ser considerado o mais
importante objeto de anélise no pensamento politico europeu.'” Como arauto desse
momento indica um dos mais conhecidos autores politicos da modernidade, Thomas
Hobbes.

No entanto, essa leitura apresentada nao ¢ univoca. Interpde-se uma

dubia interpretagdo. A primeira corresponde a que € utilizada por Skinner que faz o

12 SKINNER, Q. 4s fundacdes do pensamento politico moderno, p.617.
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percurso de trds para frente. Sagaz e minucioso monta seus argumentos a partir da
idéia que o conceito moderno de Estado ¢ onipotente, porém, impessoal. Contudo, ha
uma outra linha interpretativa que é rebaixada.

Segue uma proposta: e se l€ssemos que o Estado moderno detém, em
sua estrutura mais intima um elemento essencialmente religioso? Nao somente na sua
génese, mas também na sua reprodugao?

Essa hipotese esta distante das conclusdes e entendimentos da maioria
dos comentadores atuais da teoria do Estado — na verdade, a maior parte das vezes,
essa conjectura ¢ combatida e confrontada, como se vera adiante.

Ao debrucar de modo detido sobre as obras e escritos filosofico-
politicos de Hobbes pode-se notar um outro desfecho. Trata-se justamente dessa
outra explicacdo: a autoridade divina alicerca a constitui¢do das sociedades politicas.

O movimento aprontado nesta terceira e Ultima parte fara notar que a
busca da paz e, por conseguinte, a consecu¢ao dos objetivos tramados pela lei natural
tem base religiosa na obra hobbesiana.

O texto esta dividido em oito segoes.

A primeira delas apresenta uma visdo de algumas imagens e epitetos
que os comentadores da obra hobbesiana atribuem ao seu pensamento.

Na segunda se¢do Soberano é Deus o argumento busca demonstrar
que, enquanto os suditos tem uma dupla obrigacdo — para com Deus e para com o
soberano constituido — este tltimo também submete-se ao imperativo poder divino.

Em Lei natural é lei divina dispde-se a entender que a associagdo e
completa identidade entre a lei natural e a lei divina resulta numa obrigatoriedade das

leis civis extensdo mesma dos preceitos estabelecidos pela Sagrada Escritura.
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A secdo Contrato e leis naturais mostra que as leis naturais nao
decorrem do consentimento dos homens, pois se o fosse dessa maneira eles poderiam
revoga-las. Assim, o mérito desta secdo na economia do trabalho implica na
demonstragdo do contrato como condi¢do suficiente e as leis naturais condicao
necessaria no pensamento filoso6fico-politico hobbesiano na busca da paz.

Na quinta se¢do procura-se responder duas objecdes constantes: 1)
dada uma ordem pelo soberano mortal diferente daquelas inscritas nas leis naturais a
quem obedecer? e 2) que a lei de natureza, no estado de natureza, obriga os
individuos somente in foro interno e, que, portanto, no estado civil e politico
governado pelo soberano as leis positivas somente obrigariam in foro externo. O
intuito da se¢do Ordem e obediéncia é desfazer essa falsa oposicao e dicotomia

t “’na constitui¢do

Confianca e Religido declara a necessidade do trus
de uma ordem social e politica que tem como objetivo maximo a paz. Em Hobbes a
confianga ganha tom social e associa-se ao poder e a virtude.

Na se¢@o sétima sugere-se inconcluso um esbogo sobre a escatologia
hobbesiana. Reino de Deus e Escatologia abre espago para uma filosofia da historia
em Hobbes, na qual a salvacdo dos individuos, profetizada, concretiza-se por
ocasido do retorno de Cristo apds o fim do mundo.

Em Autoridade divina submersa ltima seg¢ao, trata-se de evidenciar o

principal do esfor¢o hobbesiano na consecug¢do da paz coletiva: a primazia do

religioso ante a constitui¢cao do politico.

130 . o e . o .

John Locke € o autor mais célebre na utilizagdo do termo, pois conferiu a palavra trust um sentido
verdadeiramente politico. No seu Segundo Tratado a confianga é elemento primeiro e crucial de seu
argumento contra o patriarcalismo politico.
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Assim, indicado o movimento que aponta os argumentos da tese
propde-se uma analise heterodoxa dos escritos de Thomas Hobbes. Ao final, deve
ficar claro que essa leitura implica evidente demonstragdo que o Estado Moderno
possui um poder outorgado. Isto é, ele ndo é, nem conserva em si poder total. O
dominio soberano, absoluto, enfim, supremo; ¢ Unico e pertence em exclusivo ao
Deus Imortal, na linguagem e expressao mesma utilizada pelo fil6sofo.

Como fundamento do poder politico trata-se de revelar seu intrinseco
e constitutivo elemento religioso. O desenvolvimento do discurso hobbesiano enreda
a presenga permanente e essencial do sagrado na trama e organizagdo do poder
politico.

Apresentados tanto a oposicao inicial que propde um entendimento
alternativo, quanto toda a mensagem acima explicitada parecem sair de um sermao
ou homilia repleta de religiosidade, direta e profundamente crista.

Essa parte da tese procura confirmar exatamente isso: nos escritos de
Hobbes, o poder perpétuo e absoluto decorre exclusivamente da autoridade divina.

A abordagem referida autoriza uma reflexdo que aponta o poder
divino e, portanto, sagrado como alicerce da constituicdo das sociedades politicas. O
que desafia um dos pilares da moderna concep¢do puramente laica de Estado. O
objetivo ¢ promover uma visada que implique na prevaléncia do fundamento

religioso na leitura da teoria politica hobbesiana.
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Visdes e imagens

A escolha deste trabalho foi por combinar a leitura do Leviatd com
Do Cidaddo. Héa dois motivos para essa busca comparativa. Como informa Renato
Janine, autor de um cuidadoso exame das obras de Hobbes, “por muito tempo se
considerou Do Cidaddo como a obra mais importante de Hobbes. Sem desfazer de
seus méritos, julgo porém que em parte isso se deveu a ter ele sido publicado
inicialmente em latim, o que lhe conferia maior difusdo”; vale lembrar a data de
publicag¢do das obras: Do Cidaddo em 1642 e Leviatd, em 1651. O pretexto pelas
duas obras estd expresso: “Hoje, a maior parte dos comentadores se concentra no
Leviatd, o que nos da, justamente, uma boa razdo para ler Do Cidaddo”"'. A
complementaridade e a sele¢do balanceada entre as duas obras acabam por delimitar

as duas razoes da escolha.

31 RIBEIRO, Renato Janine. “Apresentacdo”. In: Do Cidaddo, p.XXX.
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Lembra-se que essa unidade ¢ também reconhecida pelos seus
detratores. Tanto Do Cidaddo quanto o Leviatd foram obras queimadas, em 1683, na
Universidade de Oxford por conterem proposi¢des “falsas, sediciosas e impias”, e
serem ainda “heréticos e blasfemos, abominaveis a religido cristd e destrutivos de
todo governo na Igreja e no Estado”.'**

A interpretacdo de Hobbes proposta nesse trabalho tem como aspecto
central a idéia que o poder absoluto, perpétuo e soberano € unico e divino. Atribui¢ao
sagrada na concep¢ao hobbesiana, o comando e autoridade sobre os suditos ¢ sempre
personalissima.

Essa proposta de ressaltar e levar a sério o papel e o lugar do religioso
nas formulagdes hobbesianas é incomum e opde-se a muitas das implicagdes
apresentadas por comentadores da obra desse filosofo inglés do século X VII.

Como truismo se aceita que Hobbes ¢ o autor do conceito moderno de

133

Estado soberano . Entende-se e ¢ extensamente difundido que o filésofo inglés seria

% Esse processo — entendido como uma

o mentor da secularizagdo do Estado
revolucao paradigmatica — teria seu inicio com Maquiavel e culminaria no século
XVII exatamente a partir ¢ em decorréncia dos escritos de Hobbes. O germe da
modernidade seria essa abrupta ruptura proporcionada pelas novas idéias modernas

que se chocariam com um passado de praticas, teorias, crengas e valores de ordem

teologica.

132 OSTRENSKY, E. As revolug¢des do poder, p.208.

3 STRAUSS, L. The Political Philosophy of Hobbes.

13 SKINNER, Q. (1966) The Ideological Context of Hobbes's Political Thought. Esse mesmo autor
também reforga a idéia em outros textos: Razdo e Retorica na Filosofia de Hobbes (1999) e As
Fundagoes do Pensamento Politico Moderno (1996). Ainda, conforme apresentacio CROSSMAN, R.
e MAYER, JI.P. Trayectoria del pensamiento politico. México: Fondo de Cultura Economica, 1985.
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Hobbes ¢ um dos autores mais citados na area de estudo das chamadas
humanidades. Porém, a pluralidade de imagens e visdes desacertadas sobre seus
escritos conduz a uma percepg¢ao na qual sua obra e seus escritos sdo, aparentemente,
pouco lidos, ou mesmo nao levados a sério.

Trata-se de uma compulsdo de mencionar o nome de Hobbes ou fazer
referéncia a ele: um cita o outro que cita aquele que reproduziu o outro, que repete os
argumentos daquele etc. Provavelmente, isso decorre da autoridade que goza o autor
e, portanto, passagem obrigatoria. Tal compulsdo resulta numa imensidade de
operacdes tedricas absolutamente conflitantes que mais mascaram que fazem revelar
os meandros da escrita e dos objetivos propostos pelo filésofo inglés.

O entendimento apressado e posi¢cdes ndo-criticas da obra hobbesiana
dao origem a vérias disputas.

Veja-se, por exemplo, no campo do Direito. Ora atribui-se a Hobbes o
feito de desenvolver o chamado modelo jusnaturalista moderno e secular. Neste
modelo, a fundagao do Estado politico seria resultado de uma agdo racional por meio
da manifestacdo da livre vontade dos individuos. Com base nesta abordagem os
pressupostos hobbesianos conduziriam a constituicdo do modelo liberal da sociedade
e do Estado, um tipo de formulagdo que passou a influenciar o pensamento
filosofico-politico.

Contrario e esta significagdo, uma outra devedora da linhagem do
positivismo juridico assevera que as regras postas pelo Estado sdo normas juridicas
porque sdo as unicas que sdo respeitadas gragas a coacdo estatal. A partir do
momento em que se constitui o Estado, deixar-se-ia, portanto, de ter valor o Direito

Natural e o unico Direito que valeria entdo seria o Civil. Nessa leitura, um tanto
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quanto apressada, Hobbes ¢ considerado franco precursor do positivismo juridico.
No caso, sua teoria concederia uma soberania indivisivel centrada em um poder
unitario, de modo que a monopolizagdo do poder coercitivo por parte do Estado,
verificar-se-ia correspondente monopolizagio do poder normativo. As leis civis
deveriam os homens obediéncia absoluta. Ao poder do soberano todos prestariam
obediéncia, o que bloquearia qualquer forma de questionamento.'*

Também ¢é recorrente a associagdo entre absolutismo e a figura de
Hobbes — como se o proprio homem-individuo fosse adepto ou simpatizante da
forma absolutista. Por isso Hobbes ndo hesitaria em dar ao Estado um poder absoluto
sobre o homem. Este poder ndo apenas porque o contrato social teria criado uma
entidade absoluta, mas porque fora desse absolutismo o homem estaria desprotegido
e recairia no estado de natureza cadtico. Desse modo, segundo esta visdo, ndo
haveria nenhuma intermediag@o entre o0 homem como uma figura temerosa, isolada e
indefesa, e 0 homem como cidaddo do Estado absoluto. *°

Os partidarios de um Hobbes absolutista logo adiantam que se trata de
um regime absoluto sem religido. Afinal, garantem estes, a obra hobbesiana
propunha uma dessacralizagdo do poder politico, uma separacao irrestrita e completa
entre o poder religioso e poder mundano. Os planos espiritual e temporal estariam
incondicionalmente apartados. Simbolo maximo da aboli¢do dos lagos do sagrado, da

classe, do oficio, da familia que ligavam os individuos durante outros periodos

133 Bobbio tenta intermediar um modelo e outro: “Hobbes pertende a tradigdo do jusnaturalismo, tendo
dedicado parte de suas obras politicas ao estudo do direito natural. No entanto, ¢ considerado também
um precursor do positivismo juridico”, In: BOBBIO, N. (1988) Locke e o Direito Natural, p.41. O
autor italiano faz ainda meng¢o semelhante em outro texto: “Hobbes ¢ jusnaturalista na partida e
positivista na chegada”, In: BOBBIO, N. (1991) Thomas Hobbes, p.65.

¢ De acordo com SCHMITT, C. “Hobbes foi o verdadeiro pai do positivismo juridico, ao criar uma
nova fundagdo para o pensamento juridico, bem como para a teoria do Estado”, The Leviathan in the
State Theory of Thomas Hobbes (1996).
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historicos, o seu Leviatd seria a substitui¢do de toda essa comunhdo por uma relagio
unica e direta de subordinagdo dada entre o sudito e o Estado.

Essa visdo apresenta o Estado como senhor absoluto, ficando para os
suditos a obediéncia, sem questionamentos, pois o Estado funcionava como uma
ordem absoluta e controladora e que tinha como tnico objetivo retirar os homens da
guerra de todos contra todos. O Estado Absoluto seria a figura méxima e
inquestionavel. '’

Dentre os leitores de Hobbes hd aqueles que vao chamar a atengdo
para a existéncia de uma ideologia. Para estes, todo o discurso hobbesiano se
colocaria na defesa dos interesses de uma camada da sociedade que ¢ possivel definir
como protoburocratica, dada a sua potencial capacidade de exercer as fungdes de
gestdo de um estado burocratico. Esse estado ndo seria um estado plenamente
burocratico no sentido atual, mas poder-se-ia considera-lo um estado
protoburocratico, isto ¢, uma forma de organizagdo da sociedade onde o lugar
dominante ¢ ocupado pelos titulares de posicdes no aparelho estatal. No estado
hobbesiano, tal e qual identificado por esta abordagem, a posi¢do dominante caberia
a uma intelligentsia transformada em nucleo central de uma burocracia estatal.'*®

Ainda, em termos ideoldgicos, permanecem as variadas
interpretagdes. Hobbes seria um liberal de tipo Unico: asseguraria as bases do

individualismo ao identificar o Estado como controlador e juiz, em ultima instancia,

7 Novamente Carl Schmitt. O Hobbes descrito e interpretado por Schmitt além de positivista é um
grande decisionista responsavel por subordinar qualquer o direito e a politica a decisdo do soberano.
Nao ha lugar para outro sendo o Estado, a grande maquina que tudo comanda com extremo poder.

¥ MONTEIRO, J. P. 4 ideologia do Leviatd Hobbesiano. Ver também do mesmo autor: “Vida e
Obra” In: Leviata, Sdo Paulo: Abril Cultural, 1999.
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da manutengdo e reproducdo propriedade, mas avengaria politicamente, pois o
individuo ndo seria um fim em si mesmo."’

Avancando em mais uma dessas leituras, nesta o filosofo inglés teria
entendido que o regime absolutista era necessario, dado que o momento histoérico de
ascensdo da burguesia ndo reunia as condi¢des para conquistar o Estado. Aqui o
soberano absoluto cumpriria uma missdo: assegurar a burguesia espaco suficiente
para a continuag¢do de seu desenvolvimento econdmico que lhe abriria as portas do
poder politico.'*

O filésofo inglés também seria um mercantilista, pois para essa escola
econdmica a guerra estrangeira poderia servir de excelente meio para se acumular
um superavit em metais preciosos, tdo bem ou mesmo melhor que o proprio
comércio externo. No caso, a teoria hobbesiana da guerra seria a continuagdo do
comércio por outros meios. J& no conflito doméstico, ndo ha produtividade, sé
destrui¢do. Ele é a poténcia do negativo.'"!

Um Hobbes ir6nico e sarcastico também amplia a cena entre os
comentadores. Nesse tipo de leitura ¢ apreciado mostrar as diferencas e embates
encontrados nos importantes livros escritos por Hobbes. Pode-se notar aqui uma
exacerbagdo nas nuances ¢ no uso da linguagem, assim, pergunta-se, por exemplo,
porque Hobbes teria mudado de opinido quanto a idéia de uma ciéncia civil? Nessa
abordagem ha um contraste entre a escrita expressa em Do Cidaddo e no Leviatd. No
primeiro, destacam uma convic¢do de que o raciocinio cientifico detém um poder

intrinseco de nos persuadir das verdades que descobre, em comparagdo ao Leviatd,

% O Hobbes descrito por Strauss é declaradamente o pai do individualismo e do liberalismo.
STRAUSS, L. The Political Philosophy of Hobbes.

4" MACPHERSON, C.B. 4 teoria politica do individualismo possessivo. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1979.

I RIBEIRO, R. I. Thomas Hobbes, ou: a paz contra o clero, p.33.
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no qual, poder-se-ia verificar uma declaragdo de que as ciéncias t€ém um poder
reduzido, e que para lograr €xito em convencer os outros a aceitarem argumentos em
contrario, tém-se que complementar as descobertas da razdo com a forga
mobilizadora da eloqiiéncia.'*

Defende-se também que a ideologia hobbesiana poderia estar
associada com o espirito aristocratico da época, no quadro de uma sociedade feudal
remanescente, que prezava a dignidade, a honra e a gloria.'®

Portanto, para além das diferengas entre si em termos da fortuna
critica de Hobbes os varios comentadores se apresentam, para os fins deste trabalho,
divididos em dois grandes grupos.

De modo sumario pode-se pensar naqueles que fazem uma
interpretacdo secularista'* de sua filosofia politica e aqueles que fazem uma
interpretagdo teoldgica'®.

Por 6bvio que uma interpretagdo teologica pressupde que Deus e
outros conceitos religiosos desempenham um papel central na obra hobbesiana. J4 as
interpretagdes secularistas negam o viés religioso partindo do contrato social e das

leis civis como fonte de obrigacdo. Enquanto estas ultimas fazem apelo a idéia de

42 SKINNER, Q. Razdo e Retérica na Filosofia de Thomas Hobbes.

' THOMAS, K. The social origens of Hobbes s Political Thought; In: BROWN, C. K. (org.) Hobbes
Studies (1965).

14 Juntam-se autores e perspectivas diferentes que se mantém em comum a tendéncia em depreciar os
elementos jusnaturalistas e teoldgicos da obra hobbesiana. Fazem parte desse grupo: STRAUSS, L.
(1953) The Political Philosophy of Hobbes: Its Basis and its Genesis.; GAUTHIER, D. (1969) The
Logic of Leviathan.; KAVKA, G. (1986) Hobebsian Moral and Politial Theory.; HAMPTON, J.
(1986) Hobbes and the Social Contract Tradition.; JOHNSTON, D. (1986) The Rhetoric of
Leviathan. e SCHMITT, C. (1996) The Leviathan in the State Theory of Thomas Hobbes.

145 Nesse grupo € possivel identificar o principal: a autoridade divina e a tradi¢do jusnaturalista;
mesmo que cada um faca a seu modo destaques especificos. TAYLOR, A.E.. (1938) The Ethical
Doutrine of Hobbes. In: BROWN, K.C.(org.) (1965) Hobbes Studies.; WARRENDER, H. (1957) The
Philosophy of Hobbes; HOOD, F.C. (1964) The Divine Politics of Thomas Hobbes.
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vontade, seja individual seja do soberano; as interpretacdes teoldgicas repousam
sobre a nogao de autoridade divina como organizadora do mundo.

Cabe ressaltar que ndo ¢ objetivo da tese passar em revista os
argumentos das leituras secularistas."* Contudo, deve-se notar que a negligéncia do
papel essencial desempenhado por Deus e pelas referéncias biblicas torna qualquer
interpretacdo da obra hobbesiana incompleta. Os iniimeros e incontestaveis
elementos teoldgicos pululam nas obras de Hobbes, por isso mesmo ¢ incompativel a
sua desconsideragao.

Por conhecidas valem duas consideragdes que privilegiam os aspectos
seculares e assumem estes como centrais em Hobbes. Desde logo, cabe ressaltar,
contrarias ao que se pretende nesse trabalho.

Na profusa literatura destinada aos escritos hobbesianos a
interpretacao secularista de Leo Strauss ¢ a que mais se aproxima de uma analise que
valoriza algum elemento teoldgico contido nos escritos de Hobbes. A abordagem
straussiana implica na pressuposi¢cdo de um direito natural, do individualismo e do
liberalismo em Hobbes.

O direito natural, e ndo as leis de natureza, dariam a Hobbes seu
carater inovador.'”” Este direito natural que ndo ¢ divino, nem tradicionalmente
natural, tem sua origem na natureza humana. Diante ao bem primdario que ¢ a

preservagdo da vida, de acordo com Strauss, o medo da morte consiste na negagao

146 Para uma analise detida dos argumentos secularistas ver: POGREBINSCHI, T. O problema da
obediéncia em Thomas Hobbes, pp.35-86.

47 £ exatamente neste ponto que ha uma oposigio central entre o argumento de Strauss ¢ a tese em
apresentagdo: ndo ¢ o direito natural e sim as leis de natureza que fundamentam o pacto e toda
obrigacao decorrente da unido dos individuos. Contudo, em Strauss nao ha negagdo do papel e da
presenca da religido na obra de Hobbes. Mais ainda, sua interpretagdo revela ndo apenas uma teoria
politica, mas também uma teoria moral nos escritos hobbesianos. STRAUSS, L. The Political
Philosophy of Hobbes: Its Basis and its Genesis.
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desse bem. Configura-se o maior ¢ supremo mal: o medo da morte violenta. E esta
paixdo humana que qualifica o direito natural.

A partir do medo, Renato Janine promove uma leitura diferenciada.
Essa leitura ganha destaque por contraria a tese principal. De acordo com Renato
Janine “se o medo induz o homem a afastar-se da guerra natural, a esperanga posta
no trabalho leva-o a buscar o Estado que lhe garanta vida e conforto. Somam-se a
negacdo da guerra e a afirmagdo da paz”.'*®

Ao contrario de Strauss, que abre mao do contrato ¢ do consenso,
Renato Janine produz uma interpretacdo secularista que indica a centralidade das
paixdes. A esperanga ¢ uma dessas paixdes que servird de apoio a constituicdo do
Estado. Mas, ndo é s6. “E a contradi¢io das paixdes que move o homem, que o faz
viver; limitado a uma s0, talvez ele desconhecesse o0 movimento; ao desesperado o
mero medo mata.”'*

O consentimento ao contrato ¢ a obediéncia assentida dos homens ao
soberano decorre de um ato de vontade. Para Janine, a leitura de si mesmo, este
autoconhecimento, ¢ indispensavel ao contrato. Esse método introspectivo ¢ a chave
da passagem de leitor a autor.

O medo, mesmo na condi¢do natural, j& tinha por contrapeso a
esperancga, que no Estado vai crescendo, enquanto libera o apetite: “ndo basta o0 medo
para moralizar os homens; algo positivo deve equilibra-lo, que faga da solugdo social

a via do melhor viver”. E se 0 homem curioso ndo ama tanto o conhecimento que

adquiriu, mas o adquiri-lo, ele “é apaixonado pelo saber”.'”® Na visdo de Renato

148 RIBEIRO, R.J. Ao leitor sem medo, p.22. Em suas outras obras o autor também refaz o percurso de
constante juncdo de esperanca e medo.

14 RIBEIRO, R.J. Ao leitor sem medo, p.23.

1% Idem, p.249.
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Janine, a sugestdo contida nos escritos de Hobbes para superar uma sociabilidade
sempre carente implica na aquisi¢ao da gldria que resulta da introspeccao.

Tendo identificado de passagem essas duas abordagens que destacam
os principais elementos seculares da teoria politica hobbesiana, em oposi¢cdo, este
trabalho alinha-se entre aqueles que valorizam os disticos teologicos e religiosos das
obras de Hobbes.

Trata-se da apreciacdo conjunta de que a) as leis de natureza devem
ser entendidas como leis conforme seu sentido mais exato. Depois, b) que tais leis
naturais sdo sempre imperativas, pois constituem as leis divinas. Essa c¢) similitude
entre lei divina e lei natural ¢ fundamental e serd proximamente abordada. Em
continuidade aos aspectos essenciais destacados numa abordagem religiosa da obra
de Hobbes implica a d) consonancia das leis civis as leis de natureza, ou seja, a
positivacao das leis pelo soberano segue um trajeto prescrito anteriormente pelas leis
naturais. A obrigacdo e) permanece desde o estado de natureza até a situagdo regrada
e sancionada; f) tanto interna como externamente os comportamentos de todos os
individuos.

Como ja se disse, ndo se pode escapar que metade do Leviatd e um
terco do Do Cidaddao tratam exclusivamente da religido. Afora isso, hd um
tratamento exemplar dispensado as leis de natureza na primeira parte do Leviatd.
Para se ter uma no¢ao mais acertada que o elemento religioso ¢ fundamental, veja-se
o capitulo IV Do Cidaddo, que nao tem sem similar no Leviatd, sobre a identidade
entre a lei de natureza e a lei divina.

A esséncia da teoria da lei natural desenvolvida pelos tomistas pode

ser expressa em termos das relagdes por eles identificadas entre a vontade divina, a
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lei de natureza e as leis humanas positivas promulgadas em cada republica. A
interpretacdo que varios dardo a essas relacdes pode ser sintetizada em duas
proposi¢des. A primeira, associa a idéia da lei humana positiva com a lei da natureza.
Esses salientam que, para que as leis positivas criadas pelos homens assumam o
carater e autoridade de leis genuinas, devem ser compativeis, em todos os momentos,
com os teoremas da justica natural propostos pela lei da natureza. A outra proposi¢ao
associa a lei de natureza a vontade de Deus e, portanto, as leis divinas e eternas. Para
estes, a lei da natureza possui dupla esséncia. Ela incorpora a qualidade de lei por ser
justa e racional e por ser a vontade de Deus (intellectus e voluntas).

No caso das interpretagdes teologicas de Hobbes, as quais este
trabalho ¢ depositario, dois pontos sdo fundamentais.

Em primeiro lugar estabelecem a recusa de pronto a psicologia
egoistica e a antropologia negativa do homem natural hobbesiano. Segundo, mostram
uma perspectiva que incorpora elementos da tradi¢do jusnaturalista.

Dessa forma as leis de natureza ganham valor em si mesmas, pois,
acrescenta a sua fonte de obrigacdo moral uma outra politica. Estas explicacdes
avancam mais ainda quando ressaltam o jusnaturalismo cristdo no qual as leis de
natureza, além de imporem deveres morais e politicos, sio manifestagdo da lei
divina.

Skinner denominou revisionistas os autores que rejeitam os elementos
secularistas na explicacdo da obrigagdo politica contida nas obras de Hobbes. A

autoridade divina é primeira e fundamento obrigacional para os autores da “tese”. *!

31 SKINNER, Q. “Hobbes’s Leviathan”, In: Historical Journal V11, 1964, p.321. A referéncia cabe
aos autores da “tese Taylor-Warrender-Hodd”, isto €, uma leitura e interpretagdo que valoriza e
identifica a centralidade e essencialidade dos aspectos teoldgicos nos escritos de Hobbes.
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Com esses autores ganham centralidade as leis de natureza. Agora ndo
somente moral, mas também politicas; as leis de natureza serdo além de fonte da
obrigagdo, lei divina e, fundamento da obrigacao.

Em outros termos, os revisionistas, autores da ‘tese’ que prioriza 0s
elementos teoldgicos identificam as leis de natureza como anteriores ao pacto e
contrato, assim anteriores a institui¢do de uma pretensa soberania. O que deve ficar
claro ¢ que ndo ha rejeicdo a idéia de contrato, como se vera na insistente
argumentacdo hobbesiana: os suditos obedecem ao soberano-represetante segundo
mediante as ordens prescritas nas leis civis, em conformidade, as leis de natureza. Ou
seja, o contrato social é instrumento na consecugédo do principal: a vontade divina. E
o Deus Mortal submisso e submerso no Deus Imortal.

Os autores e estudiosos passiveis de compor uma interpretagcdo
teologica sdo aglutinados a partir de uma série de caracteristicas comuns. Ha
unanimidade em alguns aspectos, como ha discordancia em outros. Contudo, como
destaca Pogrebinschi, o que ha de principal nessas teses esta assegurado: as leis de
natureza sdo leis em sentido estrito e, portanto, obrigatérias; as leis de natureza sio
leis divinas; as leis de natureza sdo obrigatérias desde o estado de natureza; as leis de
natureza conduzem ao pacto; as leis civis, promulgadas pelo soberano, sdo
conformes as leis de natureza; as leis de natureza estabelecem obrigagdes tanto para

os suditos quanto para o soberano.'*

2 POGREBINSCHI, T. O problema da obediéncia em Thomas Hobbes, p.90-91.
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Soberano é Deus

O soberano hobbesiano ¢ um meio para a consecugdo da meta final
que ¢ assegurar a paz ¢ a defesa comum. O afastamento e até bloqueio da guerra
generalizada se dd por meio de um poder maior que se constitui ante os individuos
isolados.

Essa situacdo se constrdéi por meio do exercicio dos preceitos
expressos na lei de natureza. A Uinica maneira de instituir um poder comum ¢ conferir
toda forca e poder a um homem, ou a uma assembléia de homens. O que equivale
dizer: designar um representante.

O soberano ¢ entendido a partir de seu poder coercitivo que se revela
necessario ao cumprimento das leis naturais. Ou seja, esta figura de poder
representativo, pode ser um homem ou uma assembléia de homens, também esta

sujeito as ordenagdes de Deus. Afima Hobbes que:

E certo que todos os soberanos estdo sujeitos ds leis
de natureza, porque tais leis sdo divinas e ndo podem
ser revogadas por nenhum homem ou Estado. Mas o
soberano ndo esta sujeito aquelas leis que ele proprio,
ou melhor, que o Estado fez. Pois estar sujeito a leis é
estar sujeito ao FEstado, isto é, ao soberano

representante...””

'S HOBBES, T. Leviatd, cap. XXIX, 9, p.245.
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Assim sendo, ndo apenas em uma, mas em vdarias passagens, a
imagem de um soberano detentor do poder supremo e irrestrito cai por terra. Tal
figura existe somente de maneira emblematica na significagdo do poder imediato
acima dos suditos todos. Ele ¢ legitimo, somente isso. Porém, esse poder ¢

consignado. O soberano poder reside em Deus, nenhum outro.

O cargo do soberano (seja ele um monarca ou uma
assembléia) consiste no objetivo para o qual lhe foi
confiado o soberano poder, nomeadamente a obtengdo
da seguranga do povo, ao qual esta obrigado pela lei

de natureza e do qual tem de prestar contas a Deus, o

autor dessa lei, e mais ninguém além dele'*

O soberano monarca encontra-se, portanto, sujeito Unica e
exclusivamente as leis de natureza, pois essas leis sdo divinas e ndo podem ser
revogadas pelo poder do Estado constituido pos-contrato realizado pelos individuos.

A obediéncia as leis naturais ndo apaga a sujeicdo ao soberano
representante, porém, este ultimo também deve submissdo a mesma lei divina. Isto ¢,
o0 soberano nada mais ¢ que subsidiario, peca de uma engrenagem.

O soberano tem uma tarefa a cumprir. E se os deveres do soberano
sdo derivados das leis naturais claro estd que a engrenagem montada ¢
essencialmente religiosa. A imagem de um soberano todo-poderoso langada e

refor¢ada por uma pléiade de visdes exaltadas parece ndo aceitar a letra de Hobbes.

1% Idem. Leviatd, cap. XXX, 1, p.251.
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O tipo de obediéncia devida ao principal governante da cidade ¢
chamada “simples”. Mesmo que “as vezes, por algumas razdes que veremos, seja
justo recusa-la” a obrigagdo de prestar essa sujeicdo ndo deriva imediatamente do
contrato mediante o qual os individuos transferiram todo seu direito, mas sim porque
sem tal obediéncia frustrar-se-ia a vontade divina a quem se deve obrigacao
incondicional.

O soberano-governante da cidade obedece a um sé. No caso do sudito
ha uma dupla obrigagdo. Trata-se de constrangimento duplo, mas ndo de dois
senhores. Entende-se que o sudito responde sempre e unicamente a razao divina. No

cumprimento da lei natural ndo se confunde o fundamento que ¢ divino. Diz Hobbes:

Mas, se a obediéncia é devida as leis, nao em fungdo
do assunto de que elas tratam, mas gracgas a vontade
de quem as decreta, a lei ndo constitui conselho e sim
uma ordem. Ela assim se define: a lei é ordem daquela
pessoa cujo preceito contéem em Si a causa da
obediéncia. Assim é que os preceitos ditados por Deus
aos homens, pelos magistrados aos suditos, e de modo
geral todos os que sao ditados por quem tenha poder
aqueles que ndo lhos podem resistir, podem ser

adequadamente denominados suas leis."”

Portanto, o poder do soberano representante nao ¢ absoluto. Assim

como os outros homens, o soberano esta sujeito a lei de natureza, ao Deus Imortal. O

S HOBBES, T. Do Cidadéo, cap. XIV, 1, p.215.
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soberano ¢ juiz supremo, porém esta limitado pela lei de natureza, verdadeiro
fundamento de seu poder.

O exercicio do poder soberano ¢ a manifestacdo da autoridade divina.
A soberania ¢ antes de tudo concessdo do poder de Deus. Limitado pelas leis
naturais, o soberano realiza as atribui¢des de julgar, administrar, organizar o Estado e
elaborar as leis civis. Tudo isso em conformidade com o conteudo expresso nas leis

naturais.
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Lei natural é Lei divina

A lei de natureza e a lei civil contém-se uma a outra e sdo de idéntica
extensdo. As leis naturais sdo um comando propriamente dito. Por isso a todos
obriga.

A tunica forma de compatibilizar o instinto ilimitado e irrenunciavel
de autopreservagdo dos individuos com uma soberania absoluta ¢ na afirmagdo e
cumprimento das leis de natureza. Essas se transformam em leis civis, positivadas
pelo soberano representante, e guiam a busca pela paz.

A célebre passagem que enuncia a primeira definicdo da lei de
natureza “um preceito ou regra geral, estabelecido pela razdo, mediante o qual se
proibe a um homem fazer tudo o que possa destruir sua vida ou priva-lo dos meios

99156

necessarios para preserva-la”>° proclama a identificacdo das leis de natureza com a

razdo o que se mantém ao longo do capitulo XV. Porém, como alertado por

157

Pogrebinschi, a leitura desse trecho de modo cortado conduz a enganos °’. Na tltima

frase do ultimo paragrafo Hobbes destaca: “No entanto, se considerarmos 0os mesmos

15 HOBBES, T. Leviatd, cap.X1V, 3, p.113.
7 POGREBINSCHI, T. O problema da obediéncia em Thomas Hobbes
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teoremas como transmitidos pela palavra de Deus, que tem direito de mando sobre
todas as coisas, nesse caso serdo propriamente chamados leis™"*®,

Essa lei necessita de demonstragdo de sua identidade a vontade de
Deus, somente assim estabelece a obrigagdo. A lei natural e divina ¢ revelada nas
Escrituras. Os teoremas da razdo sdo achados nas Escrituras como comandos de
Deus. A analogia da reta razao contida nos escritos sagrados evidencia o comando ao
mais comum dos homens e, igualmente, ao soberano.

Assim, enuncia que as leis naturais identificam-se com a vontade de
Deus. a ponto de referenciar o capitulo IV Do Cidadado: “Que a lei de natureza ¢ lei
Divina”.

Contudo, o que denominamos leis de natureza, como
nada mais sdo que certas conclusoes entendidas pela
razdo, acerca das coisas que devem ser feitas ou
omitidas, a bem dizer elas ndo sdo leis, dado que
procedem da natureza. Porém, na medida em que sdo
outorgadas por Deus nas Sagradas Escrituras — como
veremos no capitulo seguinte — é muito apropriado
chama-las pelo nome de lei: pois a Sagrada Escritura
¢ o verbo de Deus mandando, pelo maior de todos os

direitos, sobre todas as coisas.”’

Essa identidade da lei natural com a divina torna-se recorrente.
Somente depois de instituido o Estado as leis de natureza efetivam-se e tornam-se
leis civis. Com isso, torna-se agora de carater obrigatério mesmo aqueles que ndo
acreditam ou aceitam a vontade divina como fundamento de sua sujei¢do. “A lei

civil faz parte dos ditames da natureza”. Bem ao estilo barroco da época, ao apontar

18 HOBBES, T. Leviatd, cap. XV, 42, p. 133.
' HOBBES, T. Do Cidaddo, cap. 111, 33, p.74.
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o que ¢ distinto Hobbes aproxima as similitudes e esclarece que “a lei civil e a lei
natural ndo sdo diferentes espécies, mas diferentes partes da lei, uma das quais ¢é

escrita e se chama civil, e a outra ndo é escrita e se chama natural.”'®

A mesma lei que é natural e moral também é
merecidamente chamada divina: tanto porque a razdo,
que é a lei de natureza, foi outorgada por Deus a cada
homem como regra de suas agdes, quanto porque os
preceitos de vida que dela derivamos coincidem com
aqueles que foram promulgados pela Majestade
Divina como leis de seu reino terreno, por intermédio
de nosso Senhor Jesus Cristo e de seus santos profetas
e apostolos. Portanto, o mesmo que acima mostramos
pelo raciocinio, quanto a lei de natureza, trataremos
agora de também confirmar, neste capitulo, pelo

recurso a Sagrada Escritura.'”

Hobbes também prepara uma tipologia das leis. “As naturais sdo as
que tém sido leis desde toda a eternidade, e ndo sdo apenas chamadas naturais, mas
também morais”. Ja as positivas “sdo as que nao existem desde toda a eternidade, e
foram tornadas leis pela vontade daqueles que tiveram o poder soberano sobre os
outros”. Fazer essas distin¢des, no fundo, convém para mostrar a identidade. “Podem
ser escritas, ou entdo dadas a conhecer aos homens por qualquer argumento da
vontade de seu legislador.”'®

Coloca-se, portanto, as leis naturais sempre como imutaveis e eternas.

Ela atende a um preceito — ou regra geral — estabelecido pela razdo contendo uma lei

' HOBBES, T. Leviatd, cap. XXVI, 8, p.208-209.
' Hobbes, T. Do Cidaddo, IV, 1, p.75.
1 HOBBES, T. Leviatd, cap. XXVI, 41, p.219.
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fundamental que ¢ a busca consignada da paz. Confirmando a imutabilidade ¢ a
eternidade das leis de natureza diz “o que elas proibem nunca pode ser licito; o que
elas ordenam jamais pode ser ilegal”.'®

A conversdo dos conceitos expressos na lei de natureza, em formas
visiveis, ¢ a sentenga do juiz constituido pela autoridade soberana. Logo apoés tal
raciocinio avanga: “mas, como todo juiz subordinado ou soberano (representante)
pode errar em seu julgamento da equidade” deve este proferir uma sentenga em
contrario, pois estd obrigado pela lei de natureza a assim proceder. “O erro de um
homem nunca se torna sua propria lei, nem o obriga a nele persistir”. '**

Tudo ocorre e deve transcorrer na absoluta ordem e obediéncia, em
conformidade com a lei imutdvel. Porém, a sentenga de um juiz, quando erra, ndo se
torna lei para o mesmo ou para outros juizes, efetivamente, porque nao se coaduna
com as leis eternas que sdo as leis naturais. “Os principes sucedem uns aos outros, €
um juiz passa e outro vem; mais, o céu € a terra passarao, mas nem um artigo da lei
de natureza passara”.'®®

A lei de natureza ¢ constituida por aquelas regras que conduzem a
preservagdo da vida do homem na Terra. Para aprender as leis de natureza o que o
homem tem a fazer é simples: quando ao comparar suas agdes com as dos outros
estas ultimas parecem excessivamente pesadas, coloca-las no outro prato da balanga,

e no lugar delas as proprias, de maneira que suas proprias paixdes e amor de si em

nada modifiquem o peso.

' HOBBES, T. Do Cidadio, cap. III, 29, p.71.
1 HOBBES, T. Leviatd, cap. XX VI, 23-24, p.214-215.
165 Ibidem.

136



Numa afirmagao diretamente cristd: “Todas as leis de natureza foram
sintetizadas em resumo acessivel e inteligivel, mesmo para o menos capazes. Esse
resumo: faz aos outros o que gostarias que te fizessem a ti.”'*® Assim, se “a lei de
natureza ¢, toda ela, divina, também a lei de Cristo — que esta plenamente explicada
nos capitulos 5, 6 ¢ 7 do Evangelho segundo Sao Mateus — €, toda ela, doutrina da
natureza”'®’

Portanto, todas as sentencas de todos os juizes que ja existiram sdo
incapazes de contrariar aquela emitida por Deus. Essa lei conduz a eqiiidade, a lei
natural ndo precisa ser interpretada, mas sim seguida.

Se o objetivo da lei ¢ “limitar a liberdade natural dos individuos, de
maneira tal que eles sejam impedidos de causar dano uns aos outros, € em vez disso
se ajudem e unam”; otimismo e pessimismo se misturam. O pessimismo transparece
na visdo do estado de natureza, neste a liberdade em demasia gera inconvenientes,

transgressdes e impossibilita a vida comum. Em contrapartida ha otimismo, a partir

da limitagdo da liberdade natural e na conseqiiente unido dos individuos. '*®

' HOBBES, T. Leviatd, cap. XV, 35, p.131.

1" Idem. Do Cidaddo, IV, 24, p.87.

'8 Leibniz, contemporidneo de Hobbes, parece ter formulado filosoficamente tal posi¢do. Para ele, a
razao perfeita e absoluta, Deus, escolheu a constitui¢do do mundo em que vivemos, com suas alegrias
e seus sofrimentos, o que permite, entre os diversos mundos imaginaveis, a conciliagdo entre o
maximo de bem e o minimo de mal, o que o transforma no melhor dos mundos possivel. Sendo o
mundo contingente, assim como todos os seres o sdo, ele existe e existe com a ordem e seres
existentes em virtude de uma livre decisdo da vontade divina.
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Contrato e leis naturais

O cumprimento das leis de natureza constitui a causa do contrato. Sdo
as leis de natureza que conduzem os homens ao pacto de submissdo. O elemento
teoldgico e, por conseguinte o fundamento obrigacional, é principal e sobrepde-se a
qualquer outro no pensamento politico de Hobbes.

O contrato ¢ um artificio para a consecu¢ao dos objetivos descritos e
pré-determinados nas leis naturais. Pois, deixados sozinhos os homens sdo
conseguem se organizar. Seu objetivo coletivo ¢ reproduzir uma paz duradoura. “Se
os homens pudessem viver em conformidade com as leis de natureza, nao haveria
necessidade alguma de cidade, nem de poder coercitivo comum”.

De modo direto, é possivel dizer que, o contrato é condi¢do suficiente
e aponta o cumprimento das leis naturais. Donde, estas ultimas sdo condigdo
necessaria no pensamento filoso6fico-politico hobbesiano. Para alcangar a paz ndo ¢ a
sujeicdo ao soberano, mas sim a realizagdo e seguimento das leis naturais, os
verdadeiros comandos de Deus.

Com Aristoteles define-se uma lei como sendo “um discurso, cujos
termos sdo definidos pelo consentimento comum da cidade, que declara tudo o que

devemos fazer”. “Mas”, continua Hobbes:
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esta defini¢do ndo cobre a lei em geral, porém apenas
a lei civil. E manifesto que as leis divinas ndo provém
do consentimento dos homens, nem tampouco as leis
de natureza. Pois, se elas tivessem origem no
consentimento dos homens, pelo mesmo consentimento
poderiam  também  ser revogadas, mas sdo

imutaveis.'”’

Hobbes critica Aristoteles, pois, “ndo € correto dizer que ela (a lei)
declara o que devemos fazer”, argumenta o filésofo inglés do século XVII que, na
verdade, o que faz a lei é ordenar. Ela é um comando. E a lei que obriga e ndo o
contrato. A obrigagdo politica decorre das leis de natureza e nao do pacto realizados

pelos e entre os individuos.

A lei de natureza ndo decorre do consentimento dos
homens. Ndo ha consenso geral de toda humanidade,
“pois se a aceitassemos, seria impossivel quem quer
que seja, exceto criangas e loucos, ofender uma tal
lei; pois é obvio que, sob a no¢do de humanidade, tém
de se incluir todos os homens efetivamente dotados de
razado. Estes, portanto, ou nada fazem contra a razdo,
ou, se fazem algo, é a despeito de sua propria vontade,
e por isso devem ser escusados;, mas em verdade seria
irracional considerar as leis de natureza a partir do
que aceitam aqueles que mais as quebram do que

respeitam.'”’

1® HOBBES, T. Do Cidadio, cap. X1V, 2, p.216.
" HOBBES, T. Do cidaddo, cap. 11, 1, p.37.
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A fonte da obriga¢do ndo € o contrato; mas, em ultima analise, a lei de
natureza. Sao elas que impdem aos homens o dever cumprir os pactos celebrados.
Desse modo, sdo as leis naturais que criam condi¢des de paz entre os homens, porque
tais leis originam no ser idealmente razoavel o que ele faria se pudesse analisar suas
relacdes com os outros homens de modo imparcial, levando em consideragdo as
coisas que interessam a sua seguranca.

As leis que os homens conhecem “através de sua propria razio,
devem estar de acordo com a razdo de todos os homens, o que ndo pode acontecer
sendo com a lei da natureza”. A expressao de Hobbes, “todos os homens” ¢ uma
universalizacdo do sujeito e corresponde, conseqlientemente, a humanidade por
inteiro.

Hobbes nao adere ao mero legalismo. Nao acredita na lei civil como
criadora da ordem. A lei civil, norma positivada pelo soberano representante, ¢é
decorréncia da lei natural e, portanto, tem carater limitado. Ela, a lei civil, ndo cria a
ordem. A aplicacdo da lei civil é restritiva, nem mesmo acredita numa suposta
capacidade incondicional da lei civil, a esse respeito afirma que “em nenhum Estado
do mundo foram estabelecidas regras suficientes para regular todas as acdes e
palavras dos homens (o que € uma coisa impossivel)”.

Para o filésofo inglés: “No reino de Deus depois dessa vida ndo
havera leis; em parte, porque ndo ha lugar para leis quando ndo ha lugar para o
pecado; em parte, porque se Deus nos outorgou as leis ndo foi a fim de dirigir no céu,

mas para o céu”.'”! Ndo ha, pois, aqui na Terra a possibilidade de vivermos sem lei.

" HOBBES, T. Do Cidadéo, cap. XVIL, 8, p.294.
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Somente um outro momento, “depois dessa vida” € que a necessidade de leis

desaparece.

Ordem e obediéncia

Hé duas questdes e objegdes que podem direcionar boa parte das
criticas a essa leitura que privilegia o religioso no entendimento da obra hobbesiana.

Quanto a primeira, com freqiiéncia, coloca-se o problema da
dicotomica com relagdo a obediéncia in foro interno ¢ in foro externo como sendo
justificativa para uma ilimitada soberania mortal e seu conseqiiente poder
secularizado.

Diz-se que as leis naturais apenas obrigam somente na consciéncia de
cada individuo ndo se aplicando na concretude do plano material. Como se resolve
este problema jurisdicional?

Para um leitor atento ao pensamento politico hobbesiano ndo ha
espaco para a pergunta. De modo simples explica-se. Se no estado de natureza, esta
claro que as leis naturais obrigam em foro interno porque ndo ha ainda um poder que
force o seu cumprimento, com a realizacdo e feitura do pacto se estabelece a
soberania representante, e, por conseguinte, as leis de natureza também passam a
obrigar em foro externo, seja por estarem contidas no ordenamento civil, dada a

identidade entre ambas as leis, seja porque o soberano representante ¢ o responsavel
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pela garantia de sua observancia. Assim tanto in foro interno quanto in foro externo
as leis naturais obrigam e, mais, em qualquer situagao.

Trata-se de um deslocamento que decorre da natureza idéntica das leis
naturais com as leis civis. Hobbes ndo cansa e, mais uma vez, aponta a similitude
entre a lei civil e a lei de natureza:

Como a palavra de Deus, em seu reino natural, é tdao-
somente a razdo reta, e como por outro lado as leis
dos reis apenas podem ser conhecidas pela palavra
deles, evidencia-se entdo que as leis de Deus, quando
ele reina tao-so naturalmente, nada mais sdo que as
leis naturais, ou seja, aquelas que expusemos nos
capitulos Il e Ill, e que deduzimos dos ditames da
razio — a humildade, a equidade, a justica, a
misericordia, e outras virtudes morais favordveis a
paz, que mandam os homens cumprirem seus deveres
uns para com os outros — e, ainda aquelas que a razdo
reta acrescentar, a proposito da honra e culto devidos

a Majestade Divina.'”

A outra objecdo levantada refere-se ao suposto desencontro e estado
de duvida saido de uma situacao na qual um individuo confrontado a duas ordens
opostas deve obedecer a quem?

Para contestar esta oposi¢do, cabe colocar outra questdo, mais de
fundo, que deve ser respondida, de modo concomitante, para dirimir qualquer tipo de
davida. E preciso refazer a pergunta que o proprio Hobbes propde: o que é necessario
para a entrada no Reino de Deus? “Pois se a ordem do soberano civil for tal que

possa ser obedecida sem a perda da vida eterna”, vale dizer, na observancia e no

" HOBBES, T. Do Cidaddo, cap. XV, 8, p.245.
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cumprimento das leis de natureza, ¢ injusto ndo lhe obedecer. “Mas, se a ordem for
tal que ndo possa ser obedecida sem que seja condenado a morte eterna”, contrario
aos preceitos ditados pelas leis de natureza, entdo seria insanidade obedecer-lhe. '™
Aos individuos cabe distinguir corretamente entre as coisas que sao necessarias a
salvacdo, e as que ndo sdo necessarias. Nao ha nenhuma espécie ou tipo de duvida,
afirma Hobbes. “Pois, se a ordem do principe ou da cidade for tal que ele possa
obedecer a ela sem arriscar sua salvago eterna, € injusto desobedecer-lhe.”'™

E, pois, preciso distinguir o que ¢ imperativo & salva¢io eterna. O
Reino de Deus ¢ o lugar dos obedientes e confiantes em Cristo. Ao mesmo tempo,
esta fechado aos pecadores, isto ¢, desobedientes ou transgressores da lei.

Com muita énfase Hobbes acerta que: “Até o homem de entendimento
mais lerdo pode concluir que numa cidade crista todo o poder, tanto espiritual quanto
secular, estd unificado sob Cristo”, nisso parece ndo haver duvidas e conclui
“devemos obedecer antes a Deus que aos homens™'”

O filésofo inglés remete que a ilusoria distingdo entre temporal e
espiritual leva os suditos a prestarem obediéncia a dois soberanos, e no limite ¢ uma
das causas da sedi¢dao, mas os homens ndo podem servir a dois senhores.

A obediéncia ¢ sempre univoca “é bastante evidente que, quando
alguém recebe duas ordens contrarias e sabe que uma vem de Deus, tem de obedecer
a esta e ndo a outra, embora seja a ordem de seu legitimo soberano ou a ordem de seu

192176

pai”'’®. Parece, assim, que se estd diante de um mito politico identificavel: a

restauragdo da unidade original dos povos. Restauragdo na qual o secular e o

1 HOBBES, T. Leviatd, cap. XLIII, 3-4, p.411-412.
" HOBBES, T. Do Cidaddo, cap. XVII, 1, p.330.
175 Ibidem.

' HOBBES, T. Leviatd, cap. XLIII, 1, 411.
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espiritual constituem a alma de um unico poder, como se a religido e a politica
convergissem para uma mesma finalidade. A alianca original deve orientar os
esfor¢os coetdneos. Como afirma Hobbes: “tudo que € necessario a salvagdo estad
contido em duas virtudes, fé em Cristo e obediéncia as leis.”"”’

As ordens de Deus s3o superiores as ordens do soberano. Assim
sendo, a dificuldade nem bem ¢ a quem obedecer. Na seqiiéncia do argumento
hobbesiano ndo ha lugar para o descumprimento da vontade divina. Nao ha dois
senhores, dois estados. O temporal e o espiritual unem-se.

Afinal, ou os homens confiam quando recebem ordens em nome de
Deus e obedecem; ou, desconfiam, daquele que ordena abusando do nome de Deus

para algum fim proprio e particular e, portanto, ndo pactua da lei natural isentando o

individuo da obediéncia.

""HOBBES, T. Leviatd, cap. XLIII, 3, p.412.
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Confianca e Religido

Entre os capitulos “Da Religido” e “Da primeira e segunda lei
naturais, ¢ do contrato”, reside o momento mais importante de toda a obra
hobbesiana, observa Renato Janine. Em especial, ressalta o capitulo XIII do Leviatd,
uma significativa passagem: Hobbes acaba de explicar por que ocorre a guerra de
todos contra todos. Explica que, justamente por sermos iguais, sempre desejamos
mais uns que os outros. Da igualdade decorre uma concorréncia, que na falta de um
poder estatal se converte em guerra. Assim, diz, “os homens ndo tiram prazer algum
da companhia uns dos outros (e sim, pelo contrario, um enorme desprazer), quando
ndo existe um poder capaz de manter a todos em respeito”.!”

Sabe-se da oposicao desta tese a classica sociabilidade constitutiva do
ser humano destacada desde Aristoteles (zoon politikon). Para Renato Janine, “ndo se
constroi a sociedade com base numa sociabilidade que ndo existe. Para ela ser
erigida, ¢ preciso fundad-la no que efetivamente existe, ou seja, nem uma natureza
sociavel, nem uma natureza anti-social, mas uma desconfianga radicalizada e
racional”. Mas, ¢ o proprio Hobbes que esclarece, no fechamento do item 2

“Devemos respeitar a palavra dada (#rust) a quem quer que seja sem excec¢ao”, do

capitulo III, Das Outras Leis de Natureza:

178 RIBEIRO, Renato J. Thomas Hobbes, ou: a paz contra o clero, p.22.
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Portanto, ou devemos confiar em todos os homens, ou

ndo devemos negociar com eles. Isto é, ou deve haver

entre nds guerra declarada, ou paz segura e leal.'”’

Vé-se, portanto, que ndo ¢ uma desconfianca radical que impele os
homens a instituicdo da sociedade. Como indica Hobbes, a confianga ¢ chave para a
busca da paz. A confianga ¢ uma crenca. Um elemento indispensavel para a vida
coletiva. Sem confianga ndo hé possibilidade de uma existéncia conjunta. A crencga ¢
um afeto. Confiar ¢ um atributo cogente dos homens que Hobbes queria ver levado a
sério para minorar a dor que se segue da institui¢do da sociedade.

No capitulo XII do Leviata, descrevem-se os trés sinais pelos quais a
religido apresenta-se como qualidade peculiar do ser humano. De pronto cabe
afirmar que a semente da religido encontra-se apenas no homem, isto ¢, nenhuma
outra criatura possui tal distinga@o.

A primeira aponta para o que ¢ tipico dos homens: a investigacao das
causas primeiras, isto €, procurar as causas de sua propria boa ou ma fortuna. Em
segundo lugar, também ¢ peculiar ao homem, “perante toda e qualquer coisa que
tenha sido um comeco, pensar que ela teve também uma causa, que determinou esse
comec¢o no momento em que fez nem mais cedo nem mais tarde”, ou seja, a busca
pelas causas segundas. O terceiro sinal do fendmeno religioso como peculiaridade
humana diz respeito a observa¢do de como um evento foi produzido por outro, e na
recordacdo de seus antecedentes e conseqiiéncias. Hobbes vai mais longe ao dizer
que: “E quando se vé€ na impossibilidade de descobrir as verdadeiras causas das

coisas supde causas para elas”, o que remete sempre a uma agdo transformadora, e

" HOBBES, T. Do Cidadéo, cap. 111, 2, p.54.
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ndo um efeito paralisante “quer as que lhe sdo sugeridas por sua propria imaginacao,

quer as aceita da autoridade de outros homens, aos quais considera seus amigos e

mais sabios do que ele proprio”.

s 180

Hobbes parece antecipar o pai da psicanalise ao dizer que:

os dois primeiros motivos ddo origem a ansiedade.
Pois, quando se esta certo de que existem causas para
todas as coisas que aconteceram até agora ou no
futuro virdo a acontecer, é impossivel a alguém que
constantemente se esfor¢ca por se garantir contra os
males que receia, e por obter o bem que deseja, ndo se
encontrar em eterna preocupa¢do com 0S tempos
vindouros. De modo que todos os homens

preocupados com os dias futuros, tem durante todo o
dia seu cora¢do ameagado pelo medo da morte, da
pobreza ou de outras calamidades, e ndo encontra
repouso nem paz para sua ansiedade a ndo ser no

sono.’®!

Cabe aos homens um exercicio: “o reconhecimento de um unico Deus

eterno, infinito e onipotente” necessariamente deriva da chamada mocgao psiquica, da

matéria-prima dos humanos incompletos: “o desejo que os homens sentem de

conhecer as causas dos corpos naturais, € suas diversas virtudes e operacdes”, pois

“mais facilmente que do medo do que possa vir a acontecer-lhe nos tempos

vindouros.” Aquele que “mergulhe profundamente na investigagdo das causas,

devera finalmente concluir que necessariamente existe um primeiro motor. Isto €,

'8 HOBBES, T. Leviata, cap.XII, p.97.

'8 Tdem, p.98.
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uma primeira e eterna causa de todas as coisas, que ¢ o que os homens significam

com o nome de Deus.”'®

Hobbes nio acredita na existéncia de finis ultimus (fim ultimo) nem o
summum bonum (bem supremo) de que se fala nos livros dos antigos filésofos
morais. Diz que devemos ter em mente que a felicidade desta vida ndo consiste no

repouso de um espirito satisfeito, afinal, ndo ha finalidade ultima:

E ao homem é impossivel viver quando seus desejos
chegam ao fim, tal como quando seus sentidos e
imaginagdo ficam paralisados. A felicidade é um
continuo progresso do desejo, de um objeto para
outro, ndo sendo a obteng¢do do primeiro, outra coisa
sendo o caminho para conseguir o segundo. Sendo a
causa disto que o objeto do desejo do homem ndo é
gozar apenas uma vez, e SO por um momento, mas
garantir para sempre os caminhos de seu desejo

futuro.'®

H4, portanto, uma causa da qual ndo ha causa anterior, porque ¢
eterna. Esse reconhecimento leva, necessariamente, aquilo que chamamos Deus. “De
modo que ¢ impossivel proceder a qualquer investigacdo profunda das causas
naturais, sem com isso nos inclinarmos para acreditar que existe um Deus eterno,
embora ndo possamos ter em nosso espirito uma idéia dele que corresponda a sua

natureza”.'®

82 HOBBES, T. Leviata, cap.XII, p.98.
' HOBBES, T. Leviata, cap.XI, p.95.
'8 Ibidem.
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Reino de Deus e Escatologia

O homem obedece pelo medo. Mas o medo é de Deus. E a autoridade
divina e, por conseguinte, a puni¢do que Ele pode lancar e realizar o temor dos
homens. O medo ¢ o medo da desunido e desacordo perpétuo, situacio contraria a lei
natural, como se vera.

As paixdes que fazem os homens tender para a paz sdo o medo da
morte, o desejo daquelas coisas que sdo necessarias para uma vida confortavel, e a
esperanca de consegui-las através do trabalho. O medo das coisas invisiveis ¢ a
semente natural daquilo a que cada um em si mesmo chama religido. Portanto, ¢
possivel identificar que nucleo religioso, teoldgico, que esta na origem da idéia de
contrato social hobbesiana recebe uma demonstragdo intensa no Do Cidaddo,
capitulo XI: “a origem do governo instituido ou politico decorre do consentimento da
multiddo (...) que resulta que ou bem devem todos consentir, ou bem devem ser
considerados como inimigos”.'" Demonstra-se, claramente, que derivar do
consentimento dos homens a institui¢do da soberania é algo que estd prescrito nas
Escrituras Sagradas.

Se a ag¢do dos homens visa a salvacdo ndo se pode pensar em uma
escatologia hobbesiana. No capitulo XXXI “Do Reino de Deus por Natureza” do
Leviata, Hobbes distingue dois reinos: o natural e o profético; a partir da diferenca de

duas espécies de palavras de Deus: a racional e a profética.

natural, quando governa pelos ditames naturais da
justa razdo aqueles muitos da humanidade que

reconhecem sua providéncia; e profético, quando,

'8 HOBBES, T. Do Cidaddo, cap. X1, 1, p.173.
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tendo elegido uma nagdo especifica, os judeus, como
seus suditos, os governa e a nenhuns outros além deles,
ndo apenas pela razdo natural mas também por leis

positivas, que lhes da pela boca de seus profetas.’

O Deus Cristdao, segundo o exame de Pocock, opera no tempo. A
religido cristd pode ser entendida como “A profecia do Reino de Deus”."*’

A escatologia € o aspecto da doutrina biblica que lida com as “ultimas
coisas”. Etimologicamente eschatos vem do grego e significa “final”.

Assim, a palavra profética de Deus constitui o passado, presente e
futuro, de modo concomitante. No passado, Deus falou aos profetas, primeiro aos
judeus e depois aos cristaos. Depois da morte dos profetas houve o periodo no qual
as pessoas continuaram a aceitar as palavras de Deus e a relembrar como elas haviam
sido transmitidas.

O tempo sagrado, portanto, ¢ o momento da revelacdo divina que
continua na comunicagdo humana. O presente ¢ um tempo de rememoragdo da
profecia no passado e da expectativa de sua consecucao no futuro.

Nao ¢ dificil encontrar declaragdes do retorno de Cristo e de seu reino,

Hobbes as faz com insisténcia:

0 Reino de Deus é um Estado civil, onde o proprio
Deus é o soberano, primeiro por virtude do antigo
pacto, e depois em virtude do novo pacto, segundo o
qual reina por intermédio de seu vigario e lugar-
tenente, as mesmas passagens provam, portanto,

também que, depois do retorno de nosso Salvador em

1% HOBBES, T. Leviatd, p.264.
8TPOCOCK, J. G. A. Time, History and Eschatology in the thought of Thomas Hobbes.
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sua majestade e gloria, para reinar efetivamente e

eternamente, o Reino de Deus serd na Terra.'®®

O Leviata pode ser visto como uma passagem, uma etapa para a
salvagdo. O Estado-absoluto entdo cumpre seu papel: ser meio de um processo de
longo prazo que refaz o contrato original dos homens com Deus. Se, formalmente,
ndo ¢ possivel extrair um viés ou compreensao milenarista no pensamento politico
hobbesiano, nem pelo menos pré-milenarista, ha, contudo, um Reino de Deus
expresso. O retorno de Cristo € o conseqiiente estabelecimento do Reino de Deus
descrito em sua obra ¢ posterior, € nao precedente, ao fim do mundo.

A alusdo a Jerusalém demonstra que o mundo por vir foi profetizado e
sera concretizado de acordo com uma leitura escatoldgica do tempo: “quando Deus
reinar em Jerusalém, por ocasido do retorno de Cristo; e de Jerusalém vira a salvagao
dos gentios que serdo recebidos no Reino de Deus”.'®

A salvagao ¢ certa. E seu lugar ¢ na Terra. Jerusalém cumpre seu
destino manifesto de sede do Reino de Deus. Nas escrituras, relata Hobbes, ha
noticia de trés mundos: o antigo, o atual e o vindouro. A partir do que ficou dito a

respeito do Reino de Deus e da salvagdo, o retorno de Cristo tem mais uma

propriedade: condensar os mundos anteriores nesse novo: o vindouro.

Autoridade divina submersa

'8 HOBBES, T. Leviatd, cap. XXXVIII, p.329.
% Tdem, p.324.
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Sobre o nucleo duro das formulagdes hobbesinas, a afirmacdo pela
qual Bobbio informa que “O Leviata continua a ser, para nés, o que Hobbes queria
que fosse: um sodlido e inquebrantdvel monumento erguido a doutrina da

obediéncia”'*®

estd, parcialmente, correta. Mas, se a questdo da obediéncia é chave
para o entendimento do pensamento politico hobbesiano descrito no Leviatd, nao
sera o autor italiano que levara ao limite essa afirmagao.

Vale dizer que é Pogrebinschi™'

quem acerta mais ainda. Seu estudo
promove uma leitura que discorre sobre a centralidade do problema da obediéncia.
Ao seu modo, enfatiza que a idéia de uma razdo ética deve ser desconsiderada. Para
tanto, constroi o argumento da prevaléncia do fundamento teologico na teoria da
obriga¢do contida no pensamento hobbesiano. Porém, nenhum deles dois foi mais
além.

Uma leitura completa das obras filosofico-politicas de Hobbes
importa levar em conta, de maneira combinada: suas influéncias e contexto, suas
disposi¢des, objetivos e seus alvos. Ha que se estabelecer o mérito e a conseqiiente e
implacavel idéia de submissdo ao Deus Imortal. Ele submete o poderoso Leviata,
Deus Mortal.

O contrato ou pacto remonta e revive a alianga original que recobrada,
em varias passagens, torna-se fio condutor da acdo dos homens. Afirmar que o
fundamento de toda a obediéncia é primeiramente teoldgico, nao € so6. Pois, exprime-
se um pensamento politico enredado na dimensao religiosa. Confirma-se, de maneira

circular, a autoridade divina enquanto pedra angular de toda ordem politica. A

justificacdo politica assenta-se no dominio absoluto de Deus.

' BOBBIO, N. Thomas Hobbes, p.183.
I POGREBINSCHI, T. O problema da obediéncia em Thomas Hobbes.
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Essa tultima identificacdo é objetiva. A reflexdo hobbesiana com
respeito ao locus do poder soberano € clara. A autoridade de Deus se impoe.

Contudo, Esse tipo de remate ndo pode conduzir a percep¢ao de um
direito divino. A teoria do Direito divino dos reis implicava na legitimacao do poder
dos monarcas sobre seus suditos pelo fato de serem considerados representantes de
Deus na Terra. No periodo moderno, essa teoria justificou o absolutismo
mondrquico, sendo seu principal teérico o franc€s Jacques Bossuet. Se ha algum
absolutismo em Hobbes ele ¢é teoldgico, essencialmente, cristio.

Diferentemente da tradicional teoria do direito divino, em Hobbes, o
soberano ¢ instrumento e ndo fim do poder transcendente. O soberano nao ¢ divino,
mas sim o proprio Deus, cuja pretensdao de obediéncia é baseada em sua onipoténcia
e cuja vontade obriga por si mesma. Na teoria hobbesiana a relagdo ¢ outra: os dois
Deuses fazem sentido e dispde de atributos e propriedades especificas: o Deus mortal
implica um soberano que obedece, € o Deus Imortal € unico.

Entende-se, por fim, que ha um poder submerso as visdes de um
Estado-monstro, um Estado absolutista, um Estado protoburocratico, o juiz-executor-
legislador, o Estado totalitario. O componente abafado ¢ o poder divino.

A interpretacdo, em tela, das obras filosofica-politicas hobbesianas
procura o principal: o poder de Deus e sua centralidade na proposta de uma
sociedade pacifica. O que ¢ absoluto é a sujeicdo ao divino poder. De modo
insistente Hobbes afirma a submissido de todos, inclusive do soberano, as leis divinas
inscritas antes mesmo da existéncia e constituicdo do corpo politico que governa a

cidade.
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A producdo de imagens equivocadas sobre o fundamento do poder ¢
responsavel por esconder o que realmente interessa. A profusdo de abordagens que
procuram esclarecer a substancia profunda da teoria politica hobbesiana acabam por
submergir o essencial: o elemento religioso. A figura do grande Leviata vociferante e
sua conseqiiente apreensdo ¢ menos mitica e mais mistica.

Trata-se efetivamente de colocar em cena e trazer ao debate, a pedra
angular da filosofia politica hobbesiana: a primazia do religioso no entendimento do
politico. Assim, bem ao modo do sagrado, revela-se o componente mistico vital no
juizo acertado da teoria politica de Hobbes. E a emanagéo divina que caracteriza o
momento primeiro do acontecimento politico. A instauragdo da sociedade e sua
dire¢do pacifica derivam do poder divino. A autoridade de Deus reside e comparece

de maneira continuada na vida dos homens quer queiram ou ndo.

Consideracgoes Finais
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Investigar o carater sagrado do poder politico em variadas épocas
constituiu um plano de trabalho continuo.

Se ha aceitacdo pelas idéias de modernizagdo e secularizagdo como
sendo inseparaveis — as sociedades se modernizam e tornam-se mais seculares por
meio de um processo que € ao mesmo tempo inevitavel e inseparavel — também se
pode aceitar verdadeiro que a religido nunca foi tdo poderosa ou tdo perigosa quanto
hoje.

O argumento de Huntington contém uma visdo muito particular.'”> Em
1993 o entdo ex-especialista em operagdes de contra-insurrei¢do do governo Lyndon
Johnson no Vietna, que depois viria a ser diretor do Instituto de Estudos Estratégicos
de Harvard, publicou, o hoje célebre, The Clash of Civilisations, concebido como um
panfleto contra um rival teérico do Departamento de Estado: o dr. Francis Fukuyama
e sua tese do “fim da historia”.'”

Para Huntigton, a derrota da Unido Soviética punha um ponto final
em todas as disputas ideologicas, mas ndo na historia. A cultura, e ndo a politica, ou
a economia, dominaria o mundo. Por sua vez a cultura aponta a religido como sua
forca primordial. Assim, nem tanto os argumentos e implicagcdes simplistas e
discutiveis' do texto de Huntington acabam por ser pertinentes.

O seu mérito estd em perceber e afirmar, antes mesmo dos atentados

as Torres Gémeas, em Manhattan no dia 11 de setembro de 2001 que: “No mundo

moderno, a religido ¢ uma forga central, talvez a forca central, que motiva e mobiliza

2 HUNTIGTON, S. O choque de civilizagdes e a recomposi¢do da ordem mundial. Rio de Janeiro:

Objetiva, 1997.

193 Inicialmente artigo em 1989, depois livro O fim da histéria e o uiltimo homem. Rio de Janeiro:
Rocco, 1992.

% Conforme as criticas de Tariq ALL “Em nome do choque de civilizagdes”. Le Monde
Diplomatique, outubro de 2001, p.13. Também na mesma linha critica, Edward SAID. “O choque de
ignorancias”. Folha de Sdo Paulo, 17 de outubro de 2001, p. A16.
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as pessoas. E pura arrogancia pensar que, porque O comunismo Soviético
desmoronou, o Ocidente ganhou o mundo para sempre € que os mugulmanos, 0s
chineses, os indianos e outros vao se precipitar para abragar o liberalismo ocidental
como a unica alternativa.” E acrescenta por fim “A divisdo da Humanidade em
termos de Guerra Fria acabou. As divisdes mais fundamentais da Humanidade em
termos de etnias, religides e civilizagdes permanecem e geram novos conflitos”.'*
Afirma-se que mesmo ndo concordando com todas as posi¢des de
Huntington ¢ absolutamente essencial um outro olhar para o atual estagio do
fenomeno religioso. E que esse olhar permita ver mais que uma mera sugestdo de
uma volta as formas pré-modernas de crenga e praticas sociais e politicas.
Entende-se, ao contrario, que o surgimento de formas mais
conservadoras da religido ¢ um fendmeno global caracteristicamente pds-moderno.
Os fundamentalismos resultam na maxima expressdo desse fendmeno.'*®
A modernidade desloca o sagrado, sem eliminé-lo. Isso ndo coincide,
portanto, com o declinio total da religido. Sua quebra significa justamente
pluralidade, diversidade religiosa, seja do ponto de vista individual, seja coletivo.
Queiram ou ndo, a religido ndo vai desaparecer. Portanto, ¢
sumamente importante a criagdo de andlises mais sofisticadas e capazes de

compreender melhor as nuances do que estd acontecendo.

" HUNTIGTON, S. O choque de civilizagées, p.79.

19 Um estudo sobre o(s) fundamentalismo(s) religioso(s) como expressdo “pos-moderna” do
desenvolvimento das religides deve ser realizado. Uma empreitada dessas escapa aos objetivos
propostos nesta tese, mas vale anotacdo para alguns trabalhos nessa linha: Zygmunt Bauman (1998)
Mal estar na pos-modernidade; Clifford Geertz (2000) Nova luz sobre a Antropologia e (2004)
Observando o Isla; Karen Armstrong (2001) Em nome de Deus: o fundamentalismo no judaismo, no
cristianismo e no islamismo; Tariq Ali (2002) Confronto de fundamentalismos; Peter Berger (2001)
A dessecularizagdo do mundo: uma visdo global; Stefano Martelli (1995) A4 religido na sociedade
pos-moderna: entre secularizagdo e dessecularizagdo e Gilles Kepel (2001) Jihad: expansdo e queda
do islaminismo.
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E o ponto de partida dessas investigacdes pode ser o reconhecimento
de que o proprio processo de secularizacdo ¢ um fenomeno religioso produto do
judaismo e do cristianismo.

Porque desencantamento e secularizacdo sdo processos que, embora
busquem a racionalidade, sdo reversiveis. Se houve momentos histdoricos em que tais
processos se deram de maneira mais uniforme e plena — vale lembrar o
desenvolvimento inicial do protestantismo ascético e o mundo secularizado
contemporaneo de Weber — ha também casos de retrocesso, resisténcias e impasses.

A vitalidade da religido ndo € deste ou outro tempo. Ela é permanente.
Como sublinha Berger, “nao hé razio para pensar que o mundo do século XXI sera
menos religioso do que o mundo atual”"’, leia-se, o inicio da década de 1990.

O carater presente do impulso religioso revela a existéncia de um
problema agudo no mundo atual. Na base desta nova motivagao religiosa encontra-se
o estado de inquietagdo que acompanha a preméncia de riscos globais, sem
precedentes na historia da humanidade.

Segundo Vattimo, esta retomada do interesse religioso revela
sobretudo a presenca de um “limite” da potencialidade humana e da aparente
insolubilidade de seu instrumental técnico na resolugdo de muitos problemas que
afligem a humanidade. “Difunde-se o medo e a ansiedade diante das ameagas
diversificiadas que pesam sobre o futuro do planeta, mas também a inseguranga face

a caréncia de horizontes e a perda de sentido da existéncia. H4 uma relagdo entre este

T BERGER, P. 4 dessecularizacio do mundo: uma viséo global. p. 18.
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novo impulso religioso e a recusa de uma modernizagdo que vem abafando ou
destruindo as raizes auténticas da existéncia™'*®

A religido ndo ¢ s6 o que acontece nas igrejas, nos templos e
mesquitas. H4 uma dimensao religiosa em toda cultura. A arte, a literatura e a
arquitetura ndo teriam se desenvolvido da mesma forma sem a profunda influéncia
das vérias tradigdes religiosas.

Ao que se defendeu na tese, ora em conclusdo, a primazia do religioso
sobre o politico, em confirmag¢ao adicional e exemplar pode-se acompanhar a nogao
de individuo, presente nos fundamentos da maior parte das teorias politicas e
econdmicas modernas, que foi sendo definida a partir dos desenvolvimentos do
protestantismo. Adam Smith desenvolveu sua analise modelar dos mercados pela
apropriagdo do conceito da “mao invisivel” conceito ja comprimido em Calvino.

No caso da teoria hobbesiana, pretensamente paradigmatica de um
processo de secularizagdo irrestrito € sem retorno, o dominio soberano, absoluto,
enfim, supremo; € Unico e pertence em exclusivo ao Deus Imortal, na linguagem e
expressdo mesma utilizada por Hobbes.

A abordagem referida e exposta nas partes Il e III do trabalho,
autoriza uma reflexdo que aponta o poder divino e, portanto, sagrado como alicerce
da constituicao das sociedades politicas. O que desafia um dos pilares da moderna
concepgdo secular de Estado. Foi objetivo promover uma visada que implicasse na
prevaléncia do fundamento religioso na leitura da teoria politica de Hobbes.

Como fundamento do poder politico tratou-se de revelar o intrinseco

elemento religioso como constitutivo do politico. O desenvolvimento do discurso

8 VATTIMO, G. Acreditar em acreditar, p. 12-13. In: DERRIDA, J. & VATTIMO, G. (Org.) 4
religido. Sdo Paulo: Estagdo Liberdade, 2000.
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hobbesiano enreda a presenga permanente e essencial do sagrado na trama e
organizagdo do poder.

Hobbes e Filmer usaram a linguagem da Biblia tanto quanto os
levellers ou mesmo Winstanley. Nao € por acaso, nem mesmo coincidéncia. Por mais
tautoldgico que seja é preciso reafirmar que todos esses agentes e atores histdricos
estavam envolvidos numa disputa hegemoénica, por isso mesmo, percebiam e
utilizavam o elemento religioso como referencial de pensamento e organizagdo
politica dos homens na Terra.

Veja-se o exemplo na contenda entre Sir Robert Filmer e John Locke.
Toda a argumentagdo do Patriarcha estd baseada nas historias do Antigo
Testamento, particularmente, do Génesis. Na resposta de Locke, em 1690, com os
Tratados, a precedéncia dos elementos religiosos passiveis de comprovagao segundo
a Biblia sobre qualquer outra autoridade ndo ¢ contestada. O pressuposto ¢ assumido
pelo filésofo empirista. Seus ataques concentraram-se em mostrar que o raciocinio de
Filmer estava equivocado por interpretar erradas as palavras da Escritura. A Biblia
era, portanto, a principal fonte historica para qualquer esforco em fornecer um relato
historico da existéncia humana e de sua continuidade.

Mas, ndo se trata de mero instrumento. Até porque a Biblia ndo pode
ser interpretada. Com efeito, como o proprio Hobbes assevera, as Escrituras Sagradas
nio podem nem devem ser explicadas. Ndo cabem comentarios. E ela, a lei de
natureza, abrigada na Biblia que ordena e contém as explicacdes. As Sagradas
Escrituras sdo o verbo divino e mostram a realidade dos homens por meio do

conhecimento e consecucao das leis naturais.
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A capa do livro mais conhecido de Hobbes espelha uma figura
coroada que traz em uma das maos o cetro, € na outra, o baculo. Na pessoa do
soberano, juntos, sagrado e secular. O baculo ¢ um emblema religioso. Devido a seu
emprego pelos pastores em seu oficio de cuidar do rebanho, passou a ser o simbolo
do ministério pastoral mais significativo: o do bispo; é chamado de bacuo episcopal.
Ja o cetro ¢ um simbolo da realeza, bastdo de comando proprio da autoridade real.
Quase sempre ornamentado em uma das extremidades, em certos atos oficiais do rei
¢ levado pelos reis na mao direita.

No caso, a figura e imagem do Leviatd €, a0 mesmo tempo, um e
muitos. Nao hé incoeréncia alguma. A imagem, nada aleatéria, escolhida por Hobbes
sugere a imbricagdo do politico com o religioso.

Essa comunhdo, juncdo mesmo, infusdo do politico no sagrado
possibilita que se suspenda a guerra generalizada e criem-se condigdes para a criagao
da sociedade humana.

A leitura padrdo do modelo de origem da sociedade atribuido a
Hobbes ¢ simples: individuos isolados, livres totalmente e dotados de um tipo de
racionalidade véem-se motivados, empurrados a realizar um pacto de submissdo no
qual os individuos — signatarios do contrato — doam, cedem, transferem toda sua
liberdade, inico valor do estado de natureza, ao soberano que acabara de nascer.
Mas, este ultimo ndo pode propor coisa alguma, afinal, o soberano surge apds a
pactuacao.

Contudo, essencialmente, a filosofia hobbesiana indaga sobre as
causas dos conflitos e a forma de evita-los. Contra o tipo de guerra que impossibilita

qualquer vivéncia coletiva prenhe dos lagos comunais minimos capazes de gerar a
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constitui¢do do todo social, pode-se dizer que se vive, no momento atual, ainda sob o
império das idéias de Hobbes.

O estdgio imaginario de guerra de todos contra todos da natureza
humana encerra a relagdo comum. Hoje, a desconfianga, o individualismo, a
concorréncia deflagrada pelo mercado impelem o homem a competir com seu
semelhante, ora para demonstrar superioridade, ora simplesmente para ndo sucumbir
a violéncia totalitaria da livre iniciativa.

Os individuos hobbesianos, em seu estado de natureza, antes mesmo
de qualquer sociabilidade tem medo. A superagdo do medo se déa pela confianga. A
confianga ¢ um elemento central no estabelecimento de qualquer unidade da
sociedade.

Essa capacidade de representar, simbolicamente, a unidade do grupo ¢
sempre religiosa. Os individuos podem estar em contraste entre si, seja como
cidaddos, seja como concorrentes, mas, como participantes do sagrado, porém, todos
fazem parte da mesma comunidade.

Assim revela-se o essencial na teoria e filosofia politica de Hobbes —
vale dizer seu carater teologico — pode-se dizer que a sociedade humana nao comega
com o medo, mas com o religioso. A desconfianga cessa a imbricacdo e, pior, ainda,
remete ao descaso e desconsideracao do outro.

A primazia e prevaléncia do religioso sdo igualmente afiancadas por
Hegel na sua Filosofia da Historia “O que a filosofia divisa e ensina ¢ que nenhuma
forca tem a primazia sobre a for¢a do bem, isto é, de Deus, de modo a impedi-la de
se fazer valer: Deus prevalece e a historia do mundo outra coisa ndo representa senao

o plano da Providéncia. Deus governa o mundo: o conteido de seu governo, a
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execucdo de seu plano, ¢ a historia universal. A tarefa da filosofia da historia
universal € acatar esse plano, e o seu pressuposto € a nogao de que o ideal se realiza,
que possui realidade apenas aquilo que esta conforme a idéia. Diante da pura luz
dessa idéia divina, que ndo ¢ um mero ideal, extingue-se o aspecto pelo qual o
mundo parece ser um acontecimento louco e insensato”.

Trata-se expandir nosso conhecimento sobre a religido de forma a
permitir determinar exatamente a sua influéncia e correlacdo de forcas na cultura
atual. E preciso, pois, uma abordagem do estudo da religido que seja multidisciplinar
e comparativa. Utilizar a luz de cada uma das diferentes perspectivas metodologicas
nas tradigdes religiosas que dialogam entre si coloca-se como um programa de
pesquisas futuras.

Alerta-se e retoma-se uma idéia central: somente na esfera religiosa ¢
possivel realizar, simbolicamente, a unidade da sociedade, isto ¢, aquela coesdo
grupal, imune das rivalidades surgidas da competi¢do entre os membros, que, na vida
cotidiana, ¢ uma tensdo destinada a ser frustrada perenemente. Somente em nivel
religioso ¢ possivel recompor aquilo que a divisdo social do trabalho e o mercado
tendem a dividir e a contrapor. Somente nesta esfera cultural o coletivo ndo se

contrapoe ao individual.

Referéncias Bibliograficas

ABENSOUR, Miguel. Novo espirito utopico. Campinas: Unicamp, 1990.

162



AGAMBEN, Giorgio. Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 2002.

ALI, Tariq. Confronto de fundamentalismos. Rio de Janeiro: Editora Record, 2002.

AMES, Jos¢ Luiz. “Religido e Politica no pensamento de Maquiavel”. Kriterion,

Belo Horizonte, n° 113, Jun/2006, p. 51-72.

ARENDT, Hannah. Entre o Passado e o Futuro. Sao Paulo: Perspectiva, 1979.
. Dignidade da politica. Rio de Janeiro: Relumé Dumard, 2002.

ARMSTRONG, Karen. Em nome de Deus: o fundamentalismo no judaismo, no

cristianismo e no islamismo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001.

BALANDIER, George. Antropologia Politica. Lisboa: Presenca, 1987.
. O Poder em cena. Brasilia: Editora Unb, 1982.
. O Dédalo: para finalizar o século XX. Rio de Janeiro: Bertrand, 1999.

BALL, Terence. “Aonde vai a teoria politica?”, Rev. Sociologia e Politica,

n°23, Curitiba, nov. 2004.

BARBOSA FILHO, Rubem. Tradi¢do e Artificio: Iberismo e Barroco na formagdo
americana. Minas Gerais: UFMG, 2000.

BAUMAN, Zygmunt. O mal-estar na pos-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
1998.

. Em busca da politica. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2000.

BERGER, Peter. O Dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da

religido. Sao Paulo: Paulinas, 1985.

163



. The Desecularization of the World: A Global Overview. MI. USA. Wm.
B. Erdmans Publishing Company, Grand Rapids, 1999.

BOBBIO, Norberto. Teoria Geral da Politica: a Filosofia Politica e as li¢oes dos
Classicos. Rio de Janeiro: Campus, 2000.

. Thomas Hobbes. Rio de Janeiro: Campus, 1991.

BOTERO, Giovanni. Da Razdo de Estado. Instituto Nacional de Investigagdo
Cientifica: Universidade de Coimbra, 1992.

BLOCH, Ernst. Thomas Miinzer tedlogo da revolug¢do, Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1973.

BLOCH, Marc. Os reis taumaturgos: o cardter sobrenatural do poder régio na

Franca e Inglaterra. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1993.

BRAKEMEIER, Gottfried. “Budismo e cristianismo em dialogo — um ensaio”. In:
Estudos Teologicos, vol. 42, n.2, pp.78-84, 2002.

BRUSEKE, Franz Josef. “Romantismo, Mistica e Escatologia Politica”. Lua Nova,
n.62, 2004, pp. 21-44.

BURITY, Joanildo A. “Religido e Politica na Fronteira: desinstitucionalizacdo e
deslocamento numa relacdo historicamente polémica”. Revista de Estudos da

Religido, n° 4, 2001, pp. 27-45.

CALIMAN, Cleto (org.). 4 sedugdo do sagrado: o fenomeno religioso na virada do

milénio. Petropolis: Vozes, 1998.
CAMPANELLA, Tommaso. A4 cidade do sol. Sao Paulo: Abril Cultural, 1983.

CANETTI, Elias. Massa e Poder. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1995.

164



CASSIRER, Ernst. Ensaio sobre o Homem. Sao Paulo: Martins fontes, 1994.
. O mito do Estado. Sdo Paulo: Cdodex, 2003.

CASTELO BRANCO, Pedro Hermilio Villas Boas. “Poderes invisiveis versus
poderes visiveis no Leviatd de Thomas Hobbes”. Rev. Sociologia e Politica, nov.

2004, n.23, p.23-41.

CLASTRES, Pierre. Arqueologia da violéncia: ensaio de antropologia politica. Sao

Paulo: Brasiliense, 1982.

. A sociedade contra o Estado. Sao Paulo: Cosac & Naify, 2003.

COHN, Norman. Na senda do milénio: milenaristas revolucionarios e anarquistas
misticos na ldade Média. Lisboa: Editorial Presenca, 1981.
. Cosmos, caos e o mundo que vira: as origens das crengas no apocalipse.

Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001.

CRANSTON, Maurice; PETERS, Richard (Orgs.). Hobbes and Rousseau: a

collection of critical essays. New York: Anchor Books, 1972.

COULANGES, Fustel de. A Cidade Antiga: estudos sobre o culto, o direito, as

institui¢oes da Grécia e de Roma. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000.

DELUMEAU, Jean. Mil Anos de Felicidade: uma historia do paraiso. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1997.

. O que sobrou do paraiso?. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2003.

DERRIDA, Jacques & VATTIMO, Gianni. (orgs.) A4 Religido. Sao Paulo: Estagdo
Liberdade, 2000.

DUMONT, Louis. Homo Hierarchicus: o sistema das castas e suas implica¢oes. Sa0

Paulo: Edusp, 1992.

165



DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Sio Paulo: Martins
Fontes, 2003.

. “O contrato social e a constituicdo do corpo politico”. In: QUIRINO,
Célia e SADEK, Maria Teresa. (org.) O Pensamento Politico Cldssico: Maquiavel,
Hobbes, Locke, Montesquieu, Rousseau. Sao Paulo: Martins Fontes, 2003.

ELIADE, Mircea. O mito do eterno retorno. Lisboa: Edi¢des 70, 1981.
. O sagrado e o profano: a esséncia das religioes. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1992.

. Tratado de historia das religioes. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1993.

FABBRI, Enrica . “Immaginazione, religione e politica in Thomas Hobbes”. In:
Seminario
‘Immaginazione e Politica’, Istituto di Filosofia dell’Universita degli Studi di

Urbino, 2006.

FERREIRA, Bernardo. O risco do politico: critica ao liberalismo e teoria politica no

pensamento de Carl Schmitt. Belo Horizonte/Rio de Janeiro: Editora da

UFMG/Iuperj, 2004.

FERREIRA, Marieta de Moraes. “A nova ‘Velha Historia’: o retorno da Histéria
Politica”. Estudos Historicos, Rio de Janeiro, vol. 5,n . 10, 1992, p. 265-271.

FREUD, Sigmund. O mal-estar na civilizagdo. Rio de Janeiro: Imago, 1997.

. O futuro de uma Ilusdo. Rio de Janeiro: Imago, 1997.

GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde: une histoire politique de la
religion. Paris: Gallimard, 1985.

GEERTZ, Clifford. 4 interpretagao das culturas. Rio de Janeiro: Zahar Editores,
1978.

166



. Nova luz sobre a antropologia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001.
GIRARD, René. 4 violéncia e o sagrado. Sdo Paulo: Unesp, 1990.

GIRARDET, Raoul. Mitos e Mitologias politicas. Sao Paulo: Companhia das Letras,
1987.

GIUMBELLI, Emerson. O fim da religido. Sdo Paulo: Attar Editorial, 2002.
. “Religido, Estado, modernidade: notas a propdsito de fatos provisorios”.

Revista de Estudos Avangados, dez. 2004, vol.18, no.52, pp.47-62.

GOLDSCHIMIDT, Victor. Anthropologie et politique: les principes du systeme de

Rousseau. Paris: J. Vrin, 1974.

GOMES, Anténio Maspoli de Aradjo. “O pensamento de Jodo Calvino e a Etica
Protestante de Max Weber, aproximagdes e contrastes”, Fides Reformata, n.2, vol.7,

2002.

GUERRIERO, Silas (org.). O estudo das religioes: desafios contempordneos. Sao
Paulo: Paulinas, 2003.

HANSEN, Joao Adolfo. “Razdo de Estado”, In: NOVAES, Adauto (org.) 4 crise da

razdo. Sao Paulo: Companhia das Letras/Ministério da Cultura/Funarte, 1996.

HILL, Christopher. O Mundo de ponta-cabe¢a. Sao Paulo: Companhia das Letras,
1987.
As origens intelectuais da Revolugdo Inglesa. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1992.
. A Biblia inglesa e as revolu¢des do século XVII. Rio de Janeiro:

Civilizagao Brasileira, 2003.

167



HOBSBAWN, E.J. Rebeldes Primitivos: estudos sobre formas arcaicas de

movimentos sociais nos séculos XIX e XX. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1970.

HOBBES, Thomas. Do Cidaddo. Sdo Paulo: Ed. Martins Fontes, 1998.
. Leviata ou Matéria, Forma e Poder de um Estado Eclesiastico e Civil.

Sdo Paulo: Nova Cultural, 1999.
. Behemoth ou o longo parlamento. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2001.

HOOD, F. C.. The divine politics of Thomas Hobbes. Oxford: Clarendon Press, 1964.

HUNTINGTON, Samuel P. O choque de civilizagoes e a recomposi¢do da ordem
mundial. Rio de Janeiro: Objetiva, 1997.

JASMIN, Marcelo Gantus. “Tocqueville, a Providéncia e a Historia”. Dados, vol.40,

n°2, Rio de Janeiro, 1997.

JOHNSTON, David. The rhetoric of Leviathan: Thomas Hobbes and the politics of

cultural transformation. Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1986.

KANTOROWICZ, Ernst H. Os dois corpos do Rei: um estudo sobre teologia

politica medieval. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1998.
KEPEL, Gilles. A Revanche de Deus. Sao Paulo: Siciliano, 1991.
KOSELLECK, Reinhart. Critica e Crise. Rio de Janeiro: UERJ/Contraponto, 1999.

KRITSCH, Raquel. Soberania: a constru¢do de um conceito. Sao Paulo: Humanitas

FFLCH/USP: Imprensa Oficial do Estado, 2002.

LEFORT, Claude. “Permanéncia do Teologico-Politico”, In: Pensando o Politico:

ensaios sobre democracia, revolucao e liberdade. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1991.

168



LEIVAS, Claudio R. C.. “Situacao de conflito e condi¢do de obrigacdo em Hobbes”.
Disputatio, n.9, novembro 2000, pp. 19-35.

LOCKE, John. Dois Tratados sobre o Governo. Sao Paulo: Martins Fontes, 1998.

. Ensaio acerca do entendimento humano. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1999.

MACHADO, Everson. As metamorfoses da sedi¢do: religido e politica em Hobbes.

Sao Paulo, Universidade de Sao Paulo, 1999, Dissertagao (Mestrado em Filosofia).

MACPHERSON, C. B. 4 Teoria Politica do Individualismo Possessivo: de Hobbes
a Locke. Rio de Janeiro, Ed. Paz e Terra, 1979.

MAFFESOLI, Michel. 4 transfiguracdo do politico: a tribaliza¢do do mundo. Porto
Alegre: Sulina, 1997.

. A violéncia totalitdria: ensaio de antropologia politica. Porto Alegre:
Sulina, 2001.

. Sobre o nomadismo: vagabundagens pos-modernas. Rio de Janeiro:

Record, 2001.

MALINOWSKI, Bronislaw. “Myth in the Primitive Psychology”. In: Magic, Science
and Religion and Other Essays. London: Souvenir Press, 1974.

MAQUIAVEL, Nicolau. O Principe. Sao Paulo: Nova Cultural, 1999.
. Comentarios sobre a Primeira Década de Tito Livio. Brasilia: Unb,

2000.

MARRAMAO, Giacomo. Poder e Secularizagdo. As categorias do tempo. S@o
Paulo, Editora da Universidade Estadual Paulista, 1995.

. Céu e terra. Genealogia da seculariza¢do. Sao Paulo: Unesp, 1997.

MARTINICH, Aloisius P.. The Two Gods of Leviathan: Thomas Hobbes on Religion
and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 1992.

169



MAUSS, Marcel. Sobre o sacrificio. Sao Paulo: Cosac & Naify, 2005.

MEINECKE, Federico. La Idea de la Razon de Estado en la edad moderna. Madrid,
Centro de Estudios Constitucionales, 1983.

MENDONCA, Katia. 4 salvac¢do pelo espetaculo. Rio de Janeiro: Topbooks, 2002.

MERQUIOR, Jos¢ Guilherme. Rousseau e Weber: dois estudos sobre a teoria da

legitimidade. Rio de Janeiro: Guanabara, 1990.

MIGUEL, Luis Felipe. Mito e discurso politico. Campinas: Editora da Unicamp,
2000.

MONTEIRO, Jodo Paulo. “Ideologia e Economia em Hobbes”. Filosofia Politica, n.
2.1995.

MORSE, Richard. O Espelho de Prospero. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1988.

NEGRAO, Lisias Nogueira. “Nem ‘jardim encantado’, nem ‘clube dos intelectuais
desencantados’. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, vol.20, n°.59, Sdo

Paulo, out. 2005.

OAKESHOTT, Michael Joseph. Hobbes on civil association. Oxford: Blackwell,
1975.

OLIVEIRA, Fabiana Luci de. “O Campo da sociologia das religides: secularizagdo

versus a ‘revanche de Deus’”. Interthesis, n.2, v.2, dez.2005.

OLIVEIRA, Maria Izabel B. M.. “Os Combates intelectuais de Bossuet: a unidade
politica por meio da unidade religiosa”. Fénix — Revista de Histéria e Estudos

Culturais, Vol. 3, Ano I1II, n° 3, Julho/ Agosto/ Setembro de 2006.

170



ORO, Ari Pedro e STEIL, Carlos Alberto (orgs.). Globalizacao e religido. Petropolis:
Vozes, 1999.

ORTIZ, Renato. “Anotagdes sobre Religido e Globalizagdo”. In: Revista Brasileira

de Ciéncias Sociais. v.16, n°47, Sdo Paulo, outubro de 2001.
OSTRENSKY, Eunice. 4s revolugoes do poder. Sao Paulo: Alameda, 2005.

PECORA, Alcir. “Politica do Céu (Anti-Maquiavel)”, In: NOVAES, Adauto (org.)

Etica. Sio Paulo: Companhia das Letras/Prefeitura do Municipio de Sdo Paulo, 1992.

PERINE, Marcelo. “Mito e Filosofia”. Philosophos, vol.7, n.2, pp. 35-56, 2002.

PIERUCCI, Antonio Flavio. “Secularizagdo em Max Weber: da contemporinea
serventia de voltarmos a acessar aquele velho sentido”. Revista Brasileira de
Ciéncias Sociais. Sao Paulo, v.13, n°37, p. 43-73, junho, 1998.

. “Reencantamento e dessecularizagdo: a proposito do auto-engano em
sociologia da religido”. Novos Estudos CEBRAP, Sao Paulo, n° 49, p. 99-117, nov.
de 1997.

. O Desencantamento do mundo. Todos os passos do conceito em Max

Weber. Sao Paulo: Editora 34, 2003.

PINHEIRO, Jorge. “Socialismo e Religido no processo de fundagdao do Partido dos
Trabalhadores. Uma leitura a partir de Paul Tillich”. Correlatio. n°4, nov. 2003,
pp-53-69.

POCOCK, J. G. A.. “Time, History and Eschatology in the thought of Thomas

Hobbes”. In: Politics, language, and time: essays on political thought and history.

Chicago: University of Chicago Press, 1989.

171



POGREBINSCHI, Thamy. O problema da obediéncia em Thomas Hobbes. Sao
Paulo: Edusc, 2003.

POLIN, Raymond. Hobbes, Dieu et les hommes. Paris: P.U.F., 1981.

PORTELLA, Rodrigo. “Secularizacao na pds-modernidade: entre tramas e

paradoxos”. Margens, n. 3, abril de 2006.

QUEIROZ, Maria Isaura Pereira de. O messianismo no Brasil e no mundo, 2* ed. Sdo

Paulo: Alfa-Omega, 1976.

RIBEIRO, Renato Janine. Ao leitor sem medo: Hobbes escrevendo contra seu
tempo. Belo Horizonte, Ed. UFMG, 1999.

. A marca do Leviata : linguagem e poder em Hobbes. Cotia: Atelié
Editorial, 2003.

. “Thomas Hobbes, ou: a paz contra o clero”. In: BORON, Atilio A. (org.)
Filosofia politica moderna: de Hobbes a Marx. Sao Paulo: EDUSP, 2006, pp.19-43.

RORTY, Richard. Duas Profecias. Folha de S. Paulo, 24 de maio, 1998.

ROUSSEAU, J.J.. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre

os homens. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999.

SABINE, G. Historia de la teoria politica. México: Fondo de Cultura Economica,
1994.

SANTOS, Antonio Carlos. Tolerdncia, religido e politica em Montesquieu.

Congresso Interamericano de Filosofia, Anais Tolerancia, 2004.
SALIBA, Elias Tomé. Utopias romdnticas. Sao Paulo: Brasiliense, 1991.

SARAMAGQO, José. O fator Deus. Folha de Sdo Paulo, 19 de setembro de 2001.

172



SCHMITT, Carl. Teologia Politica. Belo Horizonte: Del Rey, 2006.
The Leviathan in the State Theory of Thomas Hobbes: Meaning and
Failure of a Political Symbol. London, Ed. Greenwood Press, 1996.
. O Conceito do Politico. Petropolis, Ed. Vozes, 1992.

SEMENOV, Marcia Maria Rodrigues. 4 religido em Jean-Jacques Rousseau: a
unicidade de religido e seu papel como via de aperfeicoamento da civilizagdo. Sao

Paulo, PUC-SP, 1992. Disserta¢ao (Mestrado em Filosofia).

SENNETT, Richard. O declinio do Homem Publico: as tiranias da intimidade. Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1988.

SILVA, Carlos Roberto Andrade e. Religido e Estado em Hobbes e Rousseau. Rio de
Janeiro, IFCS-UERJ, 1999. Dissertagdao (Mestrado em Filosofia).

SILVA, Genildo Ferreira da. Rousseau e a fundamentacdo da moral: entre razdo e

religido. Campinas, Unicamp, 2004. Tese (Doutorado em Filosofia).

SILVESTRE, Armando Aragjo. “Calvino e o Direito de resistir ao Estado”. Fides
Reformata, n.2, vol.7, 2002.

SKINNER, Quentin. “The Ideological Context of Hobbes’s Political Thought.” The
Historical Journal, v.9, 1966.

. As Fundagoes do Pensamento Politico Moderno. Sao Paulo: Companhia
das Letras, 1996.

. Razdo e Retorica na Filosofia de Hobbes. Sao Paulo, Ed. UNESP, 1999.

SOARES, Luiz Eduardo. 4 inveng¢ado do sujeito universal: Hobbes e a politica como

experiéncia dramatica de sentido. Sao Paulo: Unicamp, 1995.

173



SODRE, Muniz. “Politica de Minoria e Religido”. In: XXV Congresso Brasileiro de

Ciéncias da Comunicagao, Salvador/BA, set 2002.

SOMMERVILLE, Johann. Thomas Hobbes: Political Ideas in Historical Context.
New York: St. Martin Press, 1996.

STRAUSS, Leo. The Political Philosophy of Hobbes: Its Basis and Its Genesis.
Chicago: The University of Chicago Press, 1984.

. “O Estado e a religido”. In: QUIRINO, Cé¢lia e SADEK, Maria Teresa.
(org.) O Pensamento Politico Classico: Maquiavel, Hobbes, Locke, Montesquieu,

Rousseau. Sao Paulo: Martins Fontes, 2003.

STAROBINSKI, Jean. Montesquieu. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1990.
. Jean Jacques Rousseau: a transparéncia e o obstaculo. Sao Paulo:

Companhia das Letras, 1991.

SZACKI, Jerzi. As Utopias ou a Felicidade Imaginada. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1972.

TOCQUEVILLE, Aléxis de. A democracia na América: Leis e Costumes. Sao Paulo:
Martins Fontes, 1998.

. O antigo regime e a revolug¢do. Brasilia: UnB, 1997.

THOMAS, Keith. Religido e o declinio da magia: crengas populares na Inglaterra
seculos 16 e 17. Sdo Paulo: Cia Letras, 1991.

VARIKAS, Eleni. “Naturalizacdo da dominacdo e poder legitimo na teoria politica

classica.” Revista de Estudos Femininos. vol.11, n°1l, Florian6polis: jan-jun 2003.

VIERIA, Paulo Henrique. “A filosofia politica de Martinho Lutero”. Revista de
Estudos Teologicos, vol. 42, n.1, pp.58-80, 2002.

174


http://www.submarino.com.br/books_bio.asp?Query=ProductPage&ProdTypeId=1&ArtistId=63334&Type=1

VOEGELIN, Eric. As religides politicas. Lisboa: Vega, 2002.

. A Nova Ciéncia da Politica. Brasilia: Universidade de Brasilia, 1979.

WARRENDER, H. The Political Philosophy of Hobbes: his theory of obligation.
Oxford: Oxford University Press, 1957.

WEBER, Max. Ensaios de Sociologia. Rio de Janeiro: LTC, 1982.
. A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo. Sdo Paulo: Companhia

das Letras, 2004.

WOLIN, Sheldon. Politica y perspectiva: continuidad y cambio en el pensamiento

politico occidental. Buenos Aires: Amorrortu, 1960.

Indice Onomastico

Balandier, Georges. 10, 45-46 Voegelin, Eric. 25, 58-60
Bauman, Zygmunt. 11, 25 Giddens, Antony 25, 62
Heusch, Luc de. 12 Eliade, Mircea. 26, 90, 92
Hobbes, Thomas. 12, 14, 34, 58, 59, Girard, René. 28-32, 35-38
73,75-78, 82, 113, 116-126, 131-133, Freud, Sigmund. 28
135-138, 140-144, 147-156, 161-163 Mauss, Marcel. 33
Magquiavel, Nicolau. 17, 19 Hubert, Henri. 33
Tocqueville, Alexis.17, 20-22 Coulanges, Fustel. 39-42
Durkheim, Emile. 24, 42 Bloch, Marc. 43

Berger, Peter. 24 Caillois, Roger. 45

175



Kantorowicz, Ernest. 47-48
Maffesoli, Michel. 49, 51-52
Canetti, Elias. 50-51
Marramao, Giacommo. 53, 54
Weber, Max. 53-56, 159
Pierucci, Antonio Flavio. 54-56
Troeltsch, Ernst 56

Martelli, Stefano. 57

Ianni, Octavio. 62

Geertz, Clifford. 63, 65

Simmel. George. 63

Touraine, Alain. 64

Kepel, Gilles. 66, 67

Lipovetsky, Gilles. 68

Dahrendorf, Ralf. 68

Hill, Christopher. 74, 103, 109-113
Ribeiro, Renato Janine.74, 119, 124,
126

Calvino, Jodo. 77, 160

Skinner, Quentin. 77, 82, 115, 124,
129

Lutero, Martinho. 78, 79

Bossuet, Jacques-Benigne. 78, 155

Aquino, Tomas de 79, 81
Vitoria, Francisco 79, 80
Crockaert, Pierre 79

Cano, Melchior 80

Soto, Domingo de 80

Suarez, Francisco 80, 83, 85
Molina, Luis de 80, 83, 85
Mariana, Juan de 84

Grotius, Hugo 86

Puffendorf, Samuel. 86
Fran¢a, Eduardo D’Oliveira 87-89
Delumeau, Jean. 90, 94, 97
Cohn, Norman. 92, 93, 94
Agostinho, Aurélio. 94-96
Fiore, Joaquim de 97-101
Savonarola, Girolamo. 101
Cisneros, Francisco Ximénez. 101
Dent, Arthur 103, 104

Napier, John 103, 104
Brightman, Thomas 103, 104
Mede, John 103, 104

Daniel 104, 105
Nabucodonosor 104, 105

Winstanley, Gerard. 107, 111, 161
Locke, John. 117, 161
Strauss, Leo. 120, 123, 126
Bobbio, Norberto. 121, 154
Schmitt, Carl. 122
Macpherson, C. B. 123
Kavka, G. 125

Gauthier, D. 125

Hampton, J. 125

Taylor, A. E. 125

Brown, K. C. 125

Hood, F. C. 125

Warrender, H. 125
Pogrebinschi, T. 125, 130, 154
Pocock, J.G.A. 152

Filmer, R. 161

176



	Primado da religião e o Leviatã submerso
	Resumo
	Abstract
	Sumário
	Introdução
	PARTE I
	PARTE II
	PARTE III
	Considerações Finais
	Referências Bibliográficas
	Índice Onomástico

