Patristica et Mediaevalia, XIX (1998)

O DEBATE SOBRE A POBREZA COMO PROBLEMA
POLITICO NOS SECULOS XIII E XIV

LUIS ALBERTO DE BONI*

Certos debates do passado podem parecer a nés, separados deles por
séculos de distincia, como meras e v3s logomaquias de acad@micos desocu-
pados. Entretanto, se os estudarmos a fundo, constataremos gue muitos
tiveram um significado ideolégico importante, por colocarem em questio o
sistema de valores da sociedade em que aconteceram. Este foi certamente o
caso do debate a respeito da pobreza nos séculos XIII e XIV, como procurarei
demonstrar ',

{3 projeto de Francisco de Assis

Guem analisa os conceitos de propriedade, dominio, posse, uso ete., entre
os autores do século X111, percebe uwma sutil, mas clara diferenca de pontos
de vista entre o dominicano Toméas de Aquing, de um lado, e os franciscanos,
como Boaventura, Jodo Peckham, Pedro Jodo Olivi, Jodo Duns Scotus e
Guitherme de Ockham de outro. G motivo pelo qual os todos franciscanos
defendem a mesma posicéio, encontra-se primeiramente nfo em elaboracdes
tedricas do mundo académniico, e sitn no espirito que marcou-thes a experiéneia
de vida religiosa.

Desde o século XTI, grupos de cristfos passaram a seguir uma forma de
vida que, para eles, correspondia & dos primeiros fiéis: a comunidade unida
pelo lago da caridade, a pregacao da palavra divina, o desejo de purificar a
Igreja da corrupcdo e da tibieza que o decorrer deos tempos e a fraqueza dos
homens foram acumulando, e uma vida itinerante, em pobreza material, tal

* Pontificia Universidade Catélica de Ric Grande do Sul, Porto Alegre, Brasil.

! A “questao da pobreza”, que envolveu a Igreja e principalmente a ordem franciscana
durante mais de um século, ¢ wn dos fatos mais bem documentados e estudados da Idade
Média. Desde os trabathes do cardeal F. Bhrle, a partir de 1885, na colegdo Archiv fiir Literotur-
und Kirchengeschichte des Mittelalters, e da cldssica obra de P. Sabatier, Vie de Seint Frangols
(1894), sucederam-se as centenas tanto os estudos sobre e tema como as publicagfes de docu-
mentos da época, embora boa parte destes ainda se encontre inédita em arquivos europeus.
A intenciio do presente trabalho néo € a de recapitular toda a histéria, ou a de tentar resumi-
la, mas somente a de mostrar os contornos polfticos que ela assumiu. Quante 4 bibliografia
auxiliar utilizada, limitou-se ela aos tffulos mais recentes. Neles o leitor interessado poderd
encontrar indicaces bibliograficas mais completas. - As citages sao feitas em portugusés,
sendo por mim traduzidas, quando o caso.
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como lhes parecia que fora a de Cristo e dos ap6stolos. Ora, parte deste projeto
coincidia, aparentemente, com a reforma gregoriana do sécunlo Xl e o
movimento de Cluny, no séeulo seguinte. Com Gregério VII completou-se e
reformou-se a ordo hierdrquica da Igreja, e com Cluny administrou-se de
forma unificada a vida monacal, enquadrande-a na hierarguia eclesidstica.
Mas era sé pareial a coincidéncia entre 0 antigo projeto de reforma eclesisg-
tica e o que se propunham as novas comunidades. Nestas havia algo diferen-
te. O novum era a concepgio de Igreja, que néo se baseava primeiramente
na organiza¢io da hierarquia ou no dogma, e sim na forma de vida, tida como
obrigatéria para todo o verdadeiro cristio. Nela primavam a pobreza indivi-
dual e coletiva e a imitaciio do que julgavam ter sido a vida de Cristo e dos
apodstolos . Até entdo a cristandade conhecera, por exemplo, a pobreza indi-
vidual voluntdria dos monges, mas jamais se apregoara que a vida crista
deveria caracterizar-se também pela pobreza coletiva. Da mesma forma,
jamais se pregara que a forma ideal de vida para todos os cristios era a
imitac¢do de Cristo e dos apéstolos, pobres pregadores do reino dos céus.

Franeisco de Assis assumin estes movimentos, mas, a seu modo,
reestruturou-os. O pequeno grupo que se formou ao redor dele também se
propunha uma vida apostélica no amor fraterno, na oragio, na pregacso da
peniténcia e na pobreza. Ao contrario dos “hereges”, porém, abstinha-se da
critica & situacio de decadéncia eclesidstica, o que fez com que o perige de
cisdo da cristandade fosse superado e os movimentos populares se
incorporassem  Igreja. Sua fraternidade baseava-se em um tripé: a caridade,
a pobreza e a adesfo irrestrita a Igreja Catolica. Estes trés pilares, que a
primetra vista e teoricamente se complementan, acabaram, contudo, encon-
trando indmeros momentos de mutua exclusfo, devido principalments ao
questionamento, na teoria e na pratica, do que seja viver em pobreza.

Se ndo ha grandes problemas em compreender o que sgja a caridade
fraterna e a adesdo incondicional 4 Igreja, torna-se contudo necesséario si-
tuar o que significou a pobreza naquele momento histdrico.

Ser pobre, numa sociedade agraria, como a feudal, significava nfo possuir
o minimo de terra ardavel para sustentar a familia®. Some-se a isto o fato de
que no periodo carolingio o vocabuldrio das categorias sociais, ao distinguir o
dominus do servus, atribufa ao primeiro a propriedade tanto da terra como
do trabalhador, e deixava o segundo com direitos muito limitados, sem ar-
mas e até mesmo sem liberdades, Neste caso, o estado de pobre era apenas
em parte dependente da situagfio econdmica, e era tido como algo normal
dentro da sociedade, a qual, através da Igreja, providenciava pelo sustento

2 f H. Grundmann, Religiose Bewegungen im Mittelalter, Darmstadt, 3* ed., 1970, pp.
13-18.

5 J. Coleman, “Property and poverty”, in: J. B. Burns (ed.), Medieval Political Thought,
Cambridge, 1991, p 625 s. M. Mollat, “Pauvres et pauperté dans le monde médiéval”, in: La
poverté del secolo XIT e Francesco d’Assisi, Atti del convegno internazionale, Assisi, 17-189/10/
74, pp. 79-97.
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de tais pessoas. Porém, com o incremento do comércio, a monetarizagzo da
economia e o surgimento das cidades, os tempoes mudaram. Ora, o crescimento
da produgio agricola, a fim de sustentar as cidades nascentes, serviu para
diferenciar ainda mais 0s camponeses —que constituiam a grande maioria da
populagio— levando muitos deles a uma situacio de verdadeira miséria®,
que acabou até por expulsa-los do campo. B entéo, no correr dos anos, com a
econcmia de mercado, pobre tornou-se sindnimo de errante e vagabundo,
geralmente perambulando pelas cidades 4 busca de subsisténcia. Foi neste
contexto histérico que surgiram, no séeule XII, nos principais centros
econdmicos, 08 movimentos religiosos de pobreza. Na medida em que se
propunham a viver voluntariamente despojados tanto individual e
coletivamente de bens materiais, por julgarem que assim imitavam fielmen-
te a Cristo, transformavam a pobreza de desgraga social em virtude.

Nesta moldura enquadra-se Francisco de Assis, Ele e seus primeiros
companheiros propunham-se uma vida de pobreza absoluta, resumida toda
ela na afirmacéioc de que desejavam “seguir o santo Evangelho” Anos depois,
erescendo o niimero de seguidores e tendo que institucionalizar um minimoe
de procedimentos, mantinha ele 0 mesmo proposito, afirmando, ainda em
1222, na regra nic-bulada: “Todes os irméos, onde quer que estejam junto a
ontras pessoas, ndo sgjam camareiros ou chancelergs, nem presidam as hon-
ras dagueles a quem servem; nem aceitem qualquer cargo que provogue
escindalo e prejuizo para a alma, mas sejam menores e submissos a todos os
que residem na mesma casa [..] Culdem os irmfos de nfo se apossar de
nenhum lugar ou coisa, nem tomem a defesa de propriedades alheias [L..] Se
encontrarmos dinheiro, nio lThe demos importincia e ¢ consideremos com a
poeira que calcamos aos pés [...} Quando for necessdrio, os irméios pegam
esmolas. E nfio devem: envergonhar-se, mas lembrar-se sobretudo que Nosso
Senhor Jesus Cristo {....] ndo se envergonhou. Foi pobre, peregrino, viveu de
esmolas, ele com seus discipulos™®.

Estes textos e tantos outros apontam sempre na mesma dire¢ao: o ideal
de uma vida pobre, sem propriedade, sem a garantia do dia de amanha,
recusando o dinheiro, nao aceitando cargos de poder, dispondo-se mesmo a
viver de esmolas. Pode-se, com isso, dizer que Francisco recusava o mundo
em que vivia, o mesmo que seria de certo modo um saudosista, desejando
voltar ao modelo de relagtes do mundo feudal? Nio. Francisco era v homem
de seu tempo, do qual viveu a crise e conheceu as contradigdes. A andlise de
seu vocabuldrio permite constatar gue seu projeto nfio era, de modo algum, o
de voltar a formas anteriores de organiza¢io social, nem de consagrar as
vigentes: aos que desejavam acompanha-lo propunha a superacfo da

* Cateula-se que, em 1300, entre 40 e 80% dos agricultores nfio possufam terra suficien-
te para sustentar-se, sendo obrigades a viver de trabalho eventual, o que facilmente os
levava para as cidades (J. Coleman, op. i, p. 625).

5 “Fragmentos de oubra regra néo-budada”, in: Sdo Francisco de Assis - Escritos ¢
biografias de sdio Francisco de Assis, Pebrapolis, 3* ed., 1983, pp. 110 ss,
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hierarquia e das classes, em favor de uma fraternidade igualitéria, univer-
salmente pobre de bens materiais ®,

Da fraternidade a ordem - Como se pode viver a pobreza

Convém ressaltar que Francisco nfo foi um marxista avant la lettre: sua
inten¢io nic era reformar a sociedade, ou criar uma sociedade sem classes,
Nem mesmo pensava em reformar a Igreja, ou em fundar uma nova ordem
religiosa. Conta a tradigaoe que, quando o crucifixo da igrejinha de sdo Damido
mandou-o reformar a Igreja, ele pensou que se tratava da reforma material
da pequena capela, quase em rufnas. E gquando, mais tarde, Ihe foi proposto
fundar uma ordem, tomando por modelo a regra de santo Agostinho, de s3o
Bento, ou de sfo Bernardo, recusou com veemeéncia a proposta’. Desgjava
tAao somente viver um modelo diferente de vida com alguns companheiros.
Seu projeto era o de fundar uma pequena fraternidade, e nada mais.

Aconteceu, porém, que o ntdmero de frades cresceu rapidamente e expandiu-
se pela Europa. Ora, nfo se administra uma multiddo de 10 mil pessoas do
mesmo modo como um pequeno grupo, Se & possivel viver em pobreza, sem a
preccupacio do dia seguinte, ¢, na falta de alimentos, enviar alguém para
pedir esmolas a fim de sustentar 10 frades, é de todoinvidvel o mesmo projeto
de vida quando s&o milhares os membros da comunidade. Por outro lado, o
idealismo dos pioneiros nem sempre & compartilhado por tedos os que os
seguem, entre os quais ¢ comodismo ndo se deixa de fazer presente, Além
disso, no caso dos franciscanos, a proveniéncia social dos ingressos modifi-
cara-se gradualmente, transformando a fraternidade primitiva em uma
instituicio onde predominavam os clérigos.

Tornou-se, pois, necessario criar lagos juridicos methor definidos, o que
implicava em elaborar uma regra, a qual, para vigorar, necessitava da
aprovacio da Igreja. Comisso, porém, a fraternidade inseria-se nas estruturas
eclesidsticas e adquiria o cardater de ordem religiosa ~fatos que the
muodificavam o cardter, mas que se tormavam inevitiveis. Francisco aceitou-
o0s & sua maneira: orientado por Ugolino, ¢ cardeal protetor da ordem, redigiu,
em 1223, a regra de 12 pequenos capitulos *, legislando principalmente sobre
o ingresso de novos religiosos, sobre a elei¢cio do ministro geral e —aqui a
inovacgio— admitindo a aceitagio de doagdes, por parte dos ministros, a fim
de prover as necessidades de satide e de vestudrio dos frades, sob a condigao
de n#o se receber dinheiro,

Quantc mais os cinones juridicos tornavam-se necessérios, mais Fran-
cisco ia percebendo a distancia e ¢ contraste entre a liberdade primitivae a

5 J. Coleman, op. cit., p. 631.

7 Cf. R. Lambertini, ¢ A. Tabarroni, Dopo Francesco: L'eredita difficile, Torino, 1989,
pp- 37s.

8 Sdo Francisco de Assis - Escritos..., pp. 131-139. Brllarium Franciscaniuun, Rorpa,
1759-1765 (reprint Assisi, 1983), vol. 1, pp. 15-149.
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realidade que se impunha, entre a intui¢do e a instituigao. Ora, ele nic era
homem talhado para ser ministro geral de uma ordem regida por minucio-
sos preceitos legais e jamais se imaginou como o administrador de uma po-
derosa institui¢do (imagine-se Gandhi como primeiro-ministro da Indial).
Por isso renuncion ao poder, embora o carisma e o papa o considerassem
sempre como a autoridade maior da ordem . Morreu em 1226 e foi canoniza-
do 2 anos depois, por Gregério IX, entdo reinante, seu amigo Ugolino.

Este, em 1230, através da bula Quo elongail, procurou, por solicitacio dos
frades, explicitar melhor o que era viver emi pobreza dentro da nova realidade
da maior ordem religiosa do século, que sempre mais assumia postos na
Igreja e na sociedade. Além de esclarecer que, do ponto de vista legal, o testa-
mento legado por Francisco nos Wltimos dias de vida nao constituia texto a
ser obedecido obrigatoriamente, tratou da propriedade dos bens, fazendo a
seguinte colocagfo: “Alguns afirmaram que pertence a toda a ordem a
propriedade em comum dos bens méveis [...] Dizemos, pois, gue ndo devem
ter propriedade nem em comum, nem individualmente, mas a ordem tenha
o uso dos utensilios, dos livros ¢ de outros bens méveis que lhe é licito ter. Gs
frades usem, pois, deles conforme for estabelecido pelo ministro geral e os
ministros provingiais, permanecendo intata a propriedade dos lugares e das
casas, em mios daqueles que se sabe seram os donos™ .

Abula, além de ser a primeira de muitas, pelas quais a Santa Sé haveria
de manifestar-se a respeito da pobreza franciscana, introduzia, pela primeira
vez —0 que aqui nos interessa —, a distingdo entre propriedade e uso. A
terminologia juridica fazia-se presente, adaptando e modificando disposi¢fes
literais, o que nfo agradou aos defensores da observAncia estrita da regrae
do testamento, sem glosas e comentarios. Minoritario, optando por uma for-
ma de vida que, sem diivida, era invidvel como lei para wma ordem com
mithares de frades, disseminados por 1.300 conventos pela Europa, 0 grupo
(na realidade eram pequenos grupos dispersos }jamais deixaria de questionar
os rumos encetados pela grande maioria, contra a qual, por mais de uma vez,
levantou a pecha de traicfo aos ideais do fundador. Estas criticas haveriam
de aumentar quando Inocéncio IV, pela bula Ordinem vestrum ', de 1245 e a
Quanto studiosius, que a seguiy, a fim de solucionar casos que se levantavam
devido ao que fora determinado pela Quo elongati {como, por exemplo, a de
saber a quem se atribui a propriedade de nm bem imével utilizado pelos
frades, quando sdo vérios os doadores? ou quem é o proprietdrio de um imével
deixado como heranc¢a para os frades, se o doador j& morreu?) resclveu de-
clarar que os bens da ordem encontravam-se in ius et proprietatemn beati
Petri'? {como direito e propriedade de s&o Pedro), isto é, pertenciam a Igreja,

¢ Observe-se, alids, que a renuncia ocorren jd em 1221, dois anos, portanto, anles da
aprovagio da regra. Entretanto esta diz: “Os irmaos séo obrigades a obedecer a frei Francis-
€O e 4 seus sucessores.”

1% Apud H. Grundmann, H. “Die Bulle ‘Quo elongati Papst Gregors IX”, in: Arch. Frane.
Hist, 54 (1961), pp. 3-25. O texto citado encontra-se na pp. 22 s.

Y Bullarium Franciscanum, vol. I, pp. 400 ss.

2 1bid., p. 401.
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a qual autorizava os superiores da ordem a indicar leigos gue os
administrassem. Abria-se assim caminho para abusos que em breve far-se-
iam sentir.

E compreensivel que os zelantes, mais tarde chamados ‘espirituais’,
julgassem que a ordem, com apoio oficial da Igreja, afastava-se sempre mais,
s de maneira perigosa, dos ideais de outrora. Decepcionados, senhavam com
o ressurgir do fervor primitivo e corn a pratica da pobreza na sua forma mais
literal. Por issc, fol natural que entre eles se disseminasse e frutificasse a
obra apocaliptica de Joaguim de Fiore. O abade calabrés anunciava o que
julgavam estar acontecendo: o inicio de uma nova Igreja e de uma nova era
da salvagfo, na qual desempenhava papel importante uma ordem religiosa
observante da mais estrita pobreza, ordem esta que haveria de passar por
grandes tribulacbes antes de manifestar-se a gléria de Cristo, da qual era a
anunciadora.

A universidade discute a pobreza

Sob a jurisdi¢io direta do papa, recebendo dos proprios ministros e nfo
dos hispos a autorizagfio para pregaciio e para o exercicio do ministério, com
direito a esmolar, em vez de viver de prebendas, falando uma linguagem
diferente, os frades mendicantes —dominicanos e franciscanos— eram vida
nova na lgreja, mas representavam, muitas vezes, até mesmo perceptivel
queda no valor dos emolumentos recebidos pelo alto clero!®. Na Franga a
rivalidade nfo demorou a manifestar-se e haveria de subsistir durante cerca
de um século.

Na universidade de Paris, a tensio entre os dois grupos tornou-se patente
desde a greve de 1229, quando os dominicanos acabaram por obter sua
primeira catedra de teclogia. Prometendo cbediéncia, em primeiro lugar, ao
superior da ordem e nfo A corporagao académica, lotando as aulas com alunos,
a0s guais ensinavam sem cobranga de taxas, levando alguns dos melhores a
fazerem-se frades, criando uma elits intelectual em seus studia generalia, os
mendicantes, como é facil compreender, ofereceram o flanco para as
desavengas, nas quais se questionava nao tanto a cdatedra, como o préprio
modo de vida dos frades. A partir de 1252 havia pendéncias entre os dois
grupos, e o papa ja havia intervindo, procurando acalmar os dnimos e dando
em parte razio aos mestres seculares.

12 Sete séculos de distancia prestam-se facihmente para siroplificacdes, como no caso em
tela. Convém observar, por exemplo, como anota Y. Congar {“Aspects ecclésiologiques de la
querelle entre mendiants et séeuliers dans ia seconde moitié du XI® siecle et le début du
XTV* in: AHDRMA 36 (1961), pp. 35-151} que a posigao dos mendicantes era teologicamente
a de uma Igreja centralizada no poder papal, de quem depende ¢ poder ndo sacramental dos
bispos, enquanto a concep¢do do clero secular dava muito maior peso as igrejas locais, con-
sideradas come base de toda a estrutura da Igreja, sendo o poder dos bispos derivado
diretamente de Cristo. Cf. A. Pompel, “Introduzione”, in: San Bonaventura - Apologia det
poveri, Vicenza, 1988, p. 19. M. Damiatba, Guglielmo d’'Ockham - Povertd e potere, Firenze,
v. 1, 1978, pp. 59-90.
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A ocasido do grande debate surgiu quando da publicacfio, em 1254, da
obra Liber introductorius od evangelium aeternum, por Geraldo da Borgo
San Donnino, um jovem franciscano, que concluira os estudes em Paris. O
texto, do qual nio existe copia, estava imbuido das idéias apocalipticas de
Joaguim de Fiore, indo mesmio além de tudo o gue este havia eserito. Geraldo
tomava as obras de Joaquim como o evangelho dos novos tempos, gue haviam
sucedido, a partir de 1200, o temipo do Novo Testamento. Nesta nova era,
Joaguim era o “homem vestido de linho”, de que fala o Apocalipse; Domin-
gos, “o anjo tendo uma foice afiada”, e Francisco, “o outro anjo, tendo o sinal
do Deus vivo”. Uyma igreja espiritual iria entfo suceder a Igreja existente.

Ante o texto, Guilherme de Saint-Amour, professor universitario, membro
do clero secular, publicou a obra De periculis novissimorum temporum, através
da qual, mantendo-se na linha de seus escritos anteriores, criticava ndo tanto
olivro de Geraldo, mas proposta de vida dos frades. Trés eram suas afirmacoes
basicas: na hierarquia eclesidstica, a exceléneia do estado religioso nfo se
sobrepde a do clero secular, antes lhe é inferior; a mendicidade é contraria a
Igreja e a perfeicio evangélica; e, enfim, o surgimento dos mendicantes é um
dos sinais do fim dos tempos *. O niicleo da obra de Guilherme era, portanto,
a questio da pobreza voluntaria, pois gragas a ela os mendicantes falavam
da superioridade do estado que haviam abragado, bem como —entre os fran-
ciscanos— dos novos tempos que estavam por surgir. Declarar-se @ tornar-se
pobre, individual e coletivamente, era uma revolugio ndo sé na praxis, mas
também na teoria dentro da Igreja.

Como observam R. Lambertini e A. Tarraboni '%; “Dificilmente se camufla
o fato de que, sob diversas posictes nos confrontos sobre a mendicincia, es-
conde-se uma verdadeira divergéncia a respeito do modo de considerar as
relactes entre a Igreja e as riquezas. Isto transparece com relagio a inter-
pretacio a ser dada a textos do Decretum Gratiani, obra fundamental para o
direito cantnico do periodo. Nesta enorme colegéo de textos de autoridades,
destinada a regulamentar todo aspecto da vida eclesial, encontram-se também
citagdes dos padres da Igreja, estabelecendo que aguele que levar vida reli-
giosa comunitdria nio deve encontrar-se em condigtes de indigéncia, e que
nenhumaigreja pode ser fundada se nao estiver provida dos meios necessarios
para o préprio sustento. Destas prescrigdes parece derivar ainadmissibilidade
de uma escolha que faz da rentncia total dos bens a prépria bandeira,”

Se Guilherme apelava a tradicio, seus oponentes franciscanos, liderados
por Boaventura e sofrendo a influéncia de Joagquim de Fiore (o que Guilherme
muito bem percebeu ‘%), mostravam que nestes novos tempos, o dmega unia-

WN, Falbel, Os espirituais franciscanos, Sao Paulo, 1995, pp. 72 s.

% Op. cit., p. B7.

1% Cf, texto do comentaric de Guilherme & Quuiesiio reportate de Boaveniura em R.
Lambertini e A. Tabarroni, op. cit., p. 59. Convém, porém, observar que Guitherme era téo
Joaquimita como seus adversarios, Alids, até a metade do séeulo X1, forampotcos os medievais
{Tomas de Aguino ¢ um deles), gue nao se deixaram levar pelas idéias do abade calabrés {(cf.
M. Damiatta, op. cit., pp. 61 ss). Na verdade, o que com razéo se chama de joaquimisino, é alge
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se ao alfa, e a Igreja, aperfeicoada, voltava a uma pratica de pobreza
semelhante 4 dos tempos primitivos. Nela, “renunciar a todos os bens indi-
vidual e em comum faz parte da perfeicfio evangélica e é, de fato, o principal
conselho e o principio fundamental e a base mesma desta perfeicao” . Alias,
acrescentava Boaventura, a pobreza voluntaria e o esmolar destinavam-se a
exterminar a avareza crescente {fambém do cleroj no fim dos tempos.

O papa Inocéncio IV, em vista do Introductorius, tomara partido e suprimira
privilégios concedidos aos mendicantes. Poucas semanas depois, porém, veio
ele a falecer e seu sucessor, Alexandre IV, logo ao assumir, de modo diploma-
tico, confirmon os antigos privilégios 1. Como os mestres seculares nio se
conformassem, discutindo sobre o direito do papa em promulgar tal bula e,
além do mais, criticassem o rei Luis IX, que simpatizava com os frades,
vendo gue suas determinacdes eram ignoradas, o papa depds Saint-Amour
para sempre de sua cdtedra parisiense, e pediu auxilio a Luis IX**, que
expulsou o mestre do reino da Franga. Além disso, por imposigéio pontificia,
em 23 de outubro de 1256, cumprida em 15 de agosto de ano seguinte, foram
finalmente admitidos como professores da universidade Tomas de Aquino e
Boaventura (para este, alids, muito tarde, pois ja havia sido eleito ministro
geral), O fato de o papa, o rei e os mendicantes estarem do mesme lado, mais
que uma casualidade histérica, aponta para o muito que tinham em comum
quando do surgimente do novo estado nacional, com administragso centra-
lizada.

0 que poderia ser tomado como paz, era, entretanto, apenas uma trégua.
Poucos anos depois, com mudangas de acento, voltou a eclodir o debate. Pelo
clero secular, além de Nicolau de Lisieux, manifestou-se principalmente
Geraldo de Abbéville, amigo de Guilherme, a quem ja defendera em vérios
escritos. O fato que desencadeou a nova polémieca foi um sermio pronuncia-
do na igreja dos franciscanos em 1° de janeiro de 1269, portanto, durante a
longa sede vacante apés a morte de Clemente IV: em sua prédica, o mestre
secular, de modo inesperado, evocando a doacéo de Constantino, elogion aquele
imperador e o papa Silvestre, dizendo, entre outras coisas: “De fato, é opor-
tuno que a Igreja possua riquezas. Em primeiro lugar, para exaltar na gléria
a santissima Sé de s&o Pedro, para gue o sumo pontifice obtenha o poder, a
dignidade, a forca e a magnificéncia imperiais, como se 18 na carta firmada

que teria existido tzunbém sem Joaquim de Fiore. Sobre esta personagem, cuja influéncia na
posteridade ¢ bemn maior que se supoe, Inclusive sobre os reformadores e sobre os descobridores,
cf. os congressos realizados em 8. Giovanni in Fiore: Storiz ¢ messaggio in Giogechino da
Fiori (S. Giovanni in Fiore, 19806); A. Croceo (org.), Letd dello spirito e la fine dei temnpi in
Gioacchinoda Fiore e nel gioachimismo medioevale (S. Giovanniin Fiore, 1986); G. L. Potesta
{org.), fl profetismo gioachimita tra Quatirocento e Cinguecento - 1989{Genova, 1991). Quanto
apresenca do joaquimismo na América, cf. J. L. Saranyana ¢ A. de Zaballa, Jouquin de Fiore
y America, Pamplona, 2° ed., 1995

7 Boaventura, Quaestiones disputatae de perfectione evungelica (V, 129-134).

18 Cf, hula “Nec insolitam”, in: Brullarium Franciscanun, vol, ITL pp. 3 5. Cf. a andlise de
M. Damiatta, op. cit, pp. 55 ss.

19 Of. bula “Romanus pontifex”, in: Bullarium Franeciscanum, vol. 1M, pp. 227 5.
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pelo punho do préprio Constantino [...] Ora, ndo € licito que os membros se
separem da cabeca [...] Portanto, as igrejas fiéis a Roma devem seguir a sua
cabeca e nfio antepor-se a ela ou com ela confrontar-se quanto a obtencao do
maior estado de perfeiciio [...] De fato, quem procura atribuir ao préprio esta-
do a prerrogativa ou o privilégio da mdxima perfeicio, e isto em virtude de
sua rentincia & propriedade ou 4 posse comum, procura tolher privilégio da
Igreja romana [...] O Senhor possuiu bolsa para o dinheiro e deu a Igreja o
exemplo de possuir dinheiro. Destas bolsas os prelados sdo os dispensadores
e procuradores: eles as possuem porqgue lhes foi confiada a provisao caridosa
dos indigentes de suas comunidades e de outras, e nio procuram dinheiro
por desejo de posse” 2,

O novo ataque, como se vé, era bem mais refinado que o Saint-Amour.
Com habilidade o autor ampliava o debate e, a0 mesmo tempo, restringia o
tema a ser debatido. Nao se tratava mais de perguntar-se pelo modelo de
vida dos frades, e sitn de saber se a Ipreja podia ou nio possuir bens temporais.
A defesa dos mendicantes foi feita por nada mais que Tomds de Aquino, da
parte dos dominicanos; pelos franciscanos manifestaram-se Boaventura e
Jodo Peckham, E dispensado dizer que a causa dos mendicantes saiu vitoriosa
outra vez. A vitéria, porém, teria seu pre¢o, como se constataria mais tarde:
a argumentagio de Tomds de Aquino comegava a seguir trithas que o
afastavam sempre mais dos menoritas.

Mas também desta vez, por tras dos desencontros e desavengas encontrava-
se, como da primeira vez, a questiic da pobreza, desta vez, porém, colocada
em fermos candentes, ac perguntar-se sobre os bens eclesidsticos.

A paz exterior e a gnerra interna

Amainadas as batalhas parisienses, prosseguiram, em tom menor, as
controvérsias e rivalidades, muitas vezes também entre as ordens
mendicantes, onde a rentincia a toda a forma de propriedade, por parte dos
franciscanos, continuava ccupando o centro das aten¢les. Estes, amparan-
do-se em fextos biblicos, em enciclicas pontificias e nos pensadores da prépria
ordem, afirmavam a exceléncia da pobreza absoluta, enguanto os dominica-
nos ~fiéis a Tomds de Aquino- insistiam na exceléncia da caridade e na
perfeiciio do estado de vida de quem preside na hierarquia eclesidstica, rele-
gando a pobreza & condigio de instrumento para se conseguir a perfeicio® . A

2 Texto em R. Lambertini e A. Tabaroni, op. ¢it,, pp. 64 8. Sobre as idéias de Abbéville
em suas diversas obras, of. M. Damiatta, op. cif, pp. 75-86.

2 () pensamento de Tomds de Aguino desenvolveu-se a partir da obra Contra
impugnantes Dei cultum et religionem {(jutho-setembro de 1256), passando pela De perfectione
vitae spiritualis (1269) e pela Contra doctrinam pestiferam retrahentitam homines a religionis
ingressu (1270} e chegando 4 Swne JI-{I{1271-2). Nesta afirma, por exemplo, a superioridade
do estado episcopal sobre o dos religiosos (g. 184, 7, ad lum), baseado ne argumento que a
perfeicéo cristd consiste na observincia do preceito da caridade, podendo os conselhos evan-
gélicos “secunddria e instrumentalmente” consistir na perfeicao, na medida em que “se
ordenam a remover os impedimentos aos atos de caridade, mas gue ndo contraviam a ela” (g.
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pedido dos frades, Nicolau 111, em agosto de 1279, promulgou a bula Exizt qui
semiInat 2, com duas finalidades: a de ser uma resposta da Igreja, dirigida a
todos, a respeito da pobreza absoluta, e a de esclarecer questdes referentes a
interpretagao da regra. Com relagao A primeira finalidade —a segunda serd
tratada posteriormente—, tendo por fio condutor a Apolegic pauperum de
Boaventura, o papa reafirmava a exceléncia da vida franciscana, dizendo,
entre outras coisas, que “esta ¢ a forma de vida pura e imaculada ante Deus” 2.
Era a resposta que os frades desejavam dar a seus oponentes.

Nointerior da instituigfo, porém, a crise se aprofundara, Boaventura tivera
um longo generalato de 16 anos. Por seu preparo intelectual, seu tato admi-
nistrativo, sua autoridade moral e seu exemplo, conseguira recrganizar a
ordem, adaptando-a & nova situacgio, mas mantendo-a fiel a ingpiracio do
fundador. Os ministros gerais gue a ele se seguiram, embora homens de vida
austera, ndo foram do mesmo porte e as dissenges remanescentes avaltaram-
se mais e mais, ficando de um lado a grande maioria, conhecida como ‘a
comunidade’ ou ‘os conventuais’, e de outro ‘os espirituais’ 4,

184, 3 in corp.; ef q. 186, 3 in corp.). O mesmo ser# dito na . 188, 7 num longo respondeo, onde
procura mostrar qual o graude riqueza cada ‘religiao’pode (ou mesmo deve) possuiy, a fimde
realizar sua missfo, “pois a pobreza é como o instrumento ou o exercicio para chegar a
perfeicda”. Cf. M. H. Vicaire, “Les origines de la pauvretd mendiante des précheurs”, in: Vie
dominicaine 34 (1975}, pp. 175-206; 259-279. Que Tomés de Aquine estava a anos luz do
pensamento franciscano a este respeito, ¢ evidente pela simples leitura destas gquestoes da
Sume. Ndo sem motive, portanto, a utopia de Pedro Olivi havera de opor-se A fria razdo de
frei Tomdas. Com agudeza Olivi observa que a caridade ¢ a perfeigao final, mas se Cristo, a0
indicar a caminho da perfeigfo, aconsethou o jovemn a ser pobre, vendendoe o que possufa, é
porque a pobreza é a perfeigfio virtual e é também o mais importante dos trés votos, pois
Cristo néio disse ao jovem para ser casto, ou para obedecer acs superiores, mas sim para ser
pobre (Cf. M. Damiatta, op. cit, pp. 237 3., onde apresenta Lextos do “Comentdrio & Regra” de
Olivi).

2 Bullarium Franciscanum, vol. IV, pp. 404-4186.

% Apud M. Lambert, Povertd francescane, Milano, 1995 (1% ed. inglesa, 1961), p. 138.

2 A respetto dos ‘espirituais’, os autores ndo concordaram em definir quem pertencia
propriamente a este grupoe. Alguns consideram como espirituais todos os que, desde os
primérdios, defendiam uma observancia literal da regra e do testamento; outros os créem
camo grupe bem organizade; outros os confimdem com os fraticelli italianos e os beguines
provengais. O nome ‘espirituais’ foi utilizade com este significado especifico pelo franciscana
—de influéndia joaquimita e conselheiro de Jodo de Parma— Hugo de Digne, por volta da
metade do séeudo XTI {cf. M. Damiatta, op. eit., p. 107). O termo torna-se co rrente na Provenga,
ainda durante o generalato de Beaventura e, em documenlos eclesiasticos, encontra-se utili-
zado no Concilio de Lyon, em 1274, Parece correta 2 posigao dos que consideram os espirituais
como diversos grupos que por tais se tomain a partir de 1270, embora sem terem, de infcic e
por muito tempo, uma unidade de liderangas, e nem mesmo widade quanto ao conjunto dos
principios a serem defendidos, a respeito da pobreza franciscana. Cf. a respeito AA. VV,, Chi
erano gli Spiritnali, Atti del convegno di studi francescani, Assisi, 1976, N4o se pode, porém,
confundir ‘espirituais’ e frades menores, cormn o faz J. Quillet (La philosophie politique de
Marstle de Padoue, Paris, 1970, pp. 203-206; 213-214, bem como nas notas a tradugio do
Defensor pacis I, X1I-XIV), que o comparar o pensamento de Marsflio de Pddua com o dos
franciscanos, considera pertencentes aos espirituais homens como Miguel de Cesena e
Bonagrazia de Bergamo, que a eles se opuseram radicalmente, ou Gu;,lherme de Ockham,
inglés, que até por proveniéncia nada tinha a ver com o grupo.
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Neste momento um novo nome despontou: Pedro Jodo Olivi, provengal,
nascido em Serignan, préximo a Béziers, em 1248, e morto em Narbona, em
1298 %, Quviu Boaventura e Peckham em Paris, onde estudou. Foi sem duvida
uma das mais hicidas cabegas filoséficas do século X111, embora sua obra, em
grande parte inédita, somente hoje comece a ser corretamente avaliada. Olivi,
Angelo Clareno e Hubertino de Casale® sfo os grandes nomes da pobreza
franciscana até a crise da segunda década do século XIV.

Boaventura, desde que assumiu o posto de ministro geral, até o final de
seus dias, sempre combatera o lassismo. Constatava ele que muitos frades,
embora declarando-se seguidores da pobreza, eram Avidos por dinheiro,
construgdes suntuosas, herangas e funerais de potentades. A ordem parecia-
lhe o povo de Israel, sempre recaindo na idolatria, e por isso condenado a
peregrinar pelo deserto?,

Olivi, veltando-se para este problema, compds uma série de quaestiones
de perfectione evangelice. As referentes ao tema (a citava, a nona e a décima-
quinta) situam-se entre 1274 ¢ 1279. A nona questéo, afastando-se dos es-
quemas tradicionais, foi dividida em duas partes, uma defendendo a pobreza
e a outra afirmando que a pobreza contemplada no voto religioso dos francis-
canos inclui tanto o nfo ter propriedade, como o uso pobre: “O uso pobre,
aceito de modo discreto e racional, pertence & integridade e & substancia da
perfeicio evangélica. Isto é tao sélida e certamente verdadeiro que quase
todos os argumentos, aduzidos na guestdo antecedente a fim de provar que a
altissima pobreza é um dos principais conselhos da perfei¢dio evangélica,
valem ainda mais para concluir e de modo mais eficaz e direto que o uso
pobre, mais que a renidncia & posse em comunm ou a foda a jurisdicio comum
& parte essencial da perfei¢iio evangélica [...] L& as autoridades {..] e verds
claramente que todas falam de modo mais manifesto sobre o uso pobre que
sobre a privagdo de direito” . “O modo de tratar de Olivi é dnico: reservando
uma guestio separada ao tema do usus pauper e do voto, ele concentra a
atengiio dos estudiosos sobre algo que ficara subjacente durante a controvérsia
dos mendicantes com o clero secular e gque, uma vez vindo A tona, haveria de
causar muitos problemas 4 ordem durante os quatro decénios seguintes”?.

Ao crescer o debate dentro da ordem, escreveu, entre 1280 e 1283 um
pequeno tratado, com o titulo De usu paupere . Nele afirmava que a pobreza

% Sgbre este frade, sem divida uma das mals Rieidas cabegas filosoficas do séevlo X1,
nao existe Jiteratura nenhuma em Hngua portugaesa. Para wma methor conhecimento de
sua personalidade e de sua obra, of, P. Vian, Pietro di Giovanni Olivi - Scritti scelti, Roma,
1989 (com amplo levantamento bibliografico).

% Sobre os dois tithmos autores ¢f. G. L. Polesta, Steria ed escatologia tn Ubertino da
Cascle, Milane, 1980, I, Angelo Clurenno - Dai povert ereiniti ¢i fraticetll, Roma, 1990,

2 (Of, Boaventura, Epistola I (VIH, 468s); Epistola Il (VILL, 470s). Collutiones in
Hexaéneron 9, n 8 20, n 30; 22, n 23 (V, 873s; 4315, 441}

= Pedro Jodo Olivi, “Quaestio IX de pauperiate”, in: I Burr (ed.), De usu panpere - The
Quuestic and the Tractaius, Firenze/Perth, 1992, pp. 14 e 16,

2 T, Burr, Qlivi ¢ la poverta francescana, Milano, 1892 (ed. americana, 1989), p. 54.

3 Pedro Jode Olivi, op. cit., pp. 87-148,
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da mais sublime forma de vida nfo implicava tio somente no voto, que é
prometido a Deus, juntamente com o de obediéncia e o de eastidade, mas
também no uso pobre das coisas. Portanto, se a propriedade dos bens que a
ordem usava pertencia a Igreja, isto nfio autorizava os frades a viverem
lautamente, pois o usus pauper os obrigava a um limite minimo no manuseio
do dinheiro, no vestidrio, na comida, nos calgados e no valer-se de cavaio
como meio de transporte, a fim de que o voto nfo se tornasse algo ridiculo.
Além disso, prosseguia, os limites no uso dos bens faziam parte da vida dos
monges, que possufam propriedade comum, por que entdo nao haveria limi-
te no uso também da parte dos franciscanos?

Em sua argumentaciio, Olivi recorria aos pensadores da ordem, Assim,
por exemplo, J. Peckham afirmava que os frades “professavam a indigéneia”
e que os edificios luxuosos da ordem eram “monstros da profissdo religiosa”,
E Boaventura observava que “a forma de pobreza pela qual alguém nioc possui
nada e vive na total falta de bens foi prescrita {preecepta) acs apéstolos e por
eles observada”. Noutro texto dizia: “A pobreza evangélica [...] torna agueles
que a professam perfeitamente convencidos de que em todo o momento devem
despojar a si mesmos no reino do desejo e da posse e, no reino do use, devem
contentar-se com o pouce que satisfaga a necessidade”. Ou ainda: “E uma
mentira imunda e profana dizer que se professou a pobreza, se ndo se deseja
experimentar a fulta de bens” *', Em favor de sua tese vinham citados a Biblia,
a patristica, os papas e a regra.

Contudo, Olivi nfo era um extremista, e sabia muito bem que o uso pobre
possuia muitas varidveis, Seus opositores véo dizer-lhe que o voto religiosc é
impossivel, se nfo for atinente a matéria bem delimitada, ao que lhes res-
pondera que o usus pauper cat sob voto de forma indeterminada, ndo sendo
as agdes punctuais que o descaracterizam ou o delimitam rigorosamente,
mas um modo de viver e de ser, uma disponibilidade interior que se manifesta
necessariamente em uma forma de vida pohre. O problema de o uso pobre
nao delimitar juridicamente quando se pode comer um capioc acompanhado
com vinho branco, ou quando se pode andar a cavalo, 56 existe para quem
reduz a pobreza a um fato meramente juridico — mas para Olivi a questio
situava-se em outro registro; na disponibilidade interna da pessoa, manifes-
tada por aquela forma de pratica que néo se pergunta pelo minimalismo
legal.

Un outro aspecto do pensamento oliviano conecta-se estreitamente com
sua compreensio de pobreza: a visio apocaliptica da histéria na linha de
Agostinho, Joaquim de Fiore e Boaventura®, Ele também enconfrava seis

31 Ibid., pp. 90-101; 140-143 (0 esbogo encontra-se ja na graestio [X (op. cit., pp. 32-34;.
De Peckham ¢ aqui citado o Tractatis pauperis ¢ de Boaventura a Apologia e duas cartas
como ministro geral O itdlico é meu, CE D, Burr, op. cit., pp. G2-65.

2 (Of, arespeito R. Manselli, La ‘Leciura super Apecadypsim’ di Pieire Giovenyd Olivi.
Ricerche sull'escatologismo medioevele, Roma, 1955, E. Pasztor, “‘Descatologia gioachimita
nel francescanesimo; Pietro di Giovauni Olivi”, in: O. Capitani e J. Miethke, L'atlesa della
fine det tempi nel Medicevo, Bologna, 1990, pp. 169-193. A respeite da influéncia de Joaquim
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1dades na histéria do mundo, havendo uma sétima na eternidade. Esta mesma
histéria era dividida em 14 perifodos, sete para o Antigo Testamento e sete
para a Igreja, sendo que a época em que vivia representava a transicao da
quinta para a sexta época. Na quinta a Igreja pactuara com o mundo e assim
se expandira & obtivera poder, mas &s custas do declinio moral; agora, ela
deveria purificar-se, voltando a ser pobre como no inicio. Ao mesmo tempo,
Julgava reconhecer na histéria trés periodos: o do Pai, que ia até o nascimento
de Cristo; o do Fitho, que se prolongava até o final do quinto periodo; e o do
Espirito Santo, que era o do fim dos tempos, quando seria instaurada a vida
perfeita de Cristo, na qual se destacava a pobreza apostélica e uma
compreensio espiritual, superior a todo o saber que a precedeu. Tudo isto
era percorrido por uma nog¢io otimista de progresso histdrico, em cujo final
meta-histdérico haveria a felicidade plena dos justos.

Mas sua leitura, tal como a de Agostinho, Joaquim e Beaventura, era
mystica. O terceiro periodo nio retirava Cristo do cenfro da histéria, a Biblia
nio era substituida por outro texto, a Igreja existente n&o seria supressa.
Cairia a Igreja carnal e surgiria a espiritual, mas elas nfo eram vistas como
duas instituigdes separadas, e sim como elementos no interior da mesma
Igreja. Sem divida, era esta mesma Igreja, j4 em decadéncia, que seria
governada por um papa carnal, tal como a ordem franciscana o seria por
ministros carnais. Eles perseguiriam os espirituais até a queda da grande
Babilénia, quando entao viria a perseguigdo do Anti-Cristo. Apds esta, os
sobreviventes haveriam de formar a verdadeira Igreja, uma Igrgja pobre e
contemplativa,

A pobreza franciscana tornava-se assim o ideal e a caracteristica da futu-
ra Igreja. Pobreza e final dos tempos se aproximavam. Os frades eram po-
bres porque j& pertenciam 4 nova idade; a nova idade significaria a do triunfo
da pobreza, porque seria a idade da plenitude de Cristo. Olivi ndo desenvolveu
mais amplamente a relagao entre pobreza e final dos tempos, mas néo deixa
de ser significativo que o Tractatus se inicie dizendo que “nos 1iltimos tempos
{..] a antiga serpente se volia [...] contra a pobreza evangélica”; e conclua
dizendo que a negacio do usts pauper representa “a preparagio do caminho
para a seita do Anti-Cristo [...], pois nada prepara melhor o caminho para
sua seita do que a injiria & altissima pobreza”*.

Em Olivi, portanto, a utopia de um mundo novo caminhava paralela com
a pobreza. Mas o usus pauper nao podia deixar de incomodar tanto a Igreja
como a ordem e esteve sempre no centro das discussoes e debates a respeito
da ortodoxia das doufrinas olivianas®. Por isso mesmo ele foi condenado

de Ficre sobre Boaventura foi tnovador e definitive o estudo de J. Ratzinger, Die
Geschichistheologie des heiligen Bonaventura, Minchen, 1959. Cf. também N. Falbel, “Sac
Boaventura e a teclogia da historia de Joagquim de Fiore”, in: 8. Bonaventure 1274-1974,
Grottaferrata, 2° vol,, 1973, pp. 571-586. M. Damiata, op. cit., pp. 178-188.

3 De ust panpere, pp. 89 e 148.

M Referindo-se 4 comissdo de franciscanos da universidade de Paris, que em 1283 estudou
& condenou Olivi, M. Lambert (op. eit., pp. 150 ) observa que “A pobreza no pensamento de
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apds a morte, e sequer seus restos mortais foran: respeitados: sen timulo foi
violado e destruido.

A hora das trevas: Jodo XXI1 e a derrota da pobreza

No final da década de 1280, em vérias provincias da ordem franciscana,
como na Toscana, nas Marcas, na Umbria e na Provenca, cresceu o debate
entre os espirituais e a comunidade. A questao central era a interpretacéo do
que se entendia por pobreza, e o modo como esta deveria ser vivida, Olivi,
que entre 1287 e 1289 fora leitor no convento florentino de Santa Croce,
passou a ser considerado como o principal tedrico dos espirituais.

Entre perseguicdes, priso, exilio, os espirituais italianos conheceram
alguns periodos de paz, como durante o generalato de Raimundo Geoffroi e,
mais ainda, quando da elei¢io do monge Pietro Morrone como papa.
Joaquimitas, viram nele o papa angélico anunciado pelo abade calabrés. Mas
foi alegria de curta duragio. Arentdncia de Celestino e a eleicdo de Bonifacio
VIII trouxeram consigo de volta os tempos de calamidade. Houve tentativas,
por parte dos espirituais, de deixar a ordem para viver em maior pobreza.
Uns deles chegaram a ser enviados para a Armiénia, mas nem 14 encontraram
paz. Celestino separara alguns da obedifncia menoritica, criando uma nova
ordem, mas Bonificio os enquadrou novamente entre os franciscanos. As
posigdes se radicalizam.

J4 na Provenga, por determinacéo pontificia, o ministro geral, em varias
cartas de ascendente rigor, acabou ordenando que se queimassem os “livros
supersticiosos” de Olivi. Interrogado pelo capitulo provincial a respeito do
motivo de tal mandato, respondeu gue Olivi, entaoja morto, ousara defender
que o usus peuper fazia parte da esséncia do voto de pobreza®. Até um
inquisidor da ordem foi nomeado, pois a dissidéncia ja passava a ser conside-
rada como heresia. Mais de 300 frades forain atingidos pelas medidas, que
produziram efeito contraric, na medida em que também os leigos tornaram-
se defensores da pobreza e leitores de Olivi, de quem algumas obras foram
resumidas e traduzidas para o provengal.

Q papa Clemente V, em 1312, pela bula Exivi de paradiso ®®, ainda tentou
um acordo enfre as partes, procurando abrir espago para os espirituais den-
tro da ordem, mas o projeto fracassou. Na Italia, especificamente na Toscana,
o0s espirituais, rebelados, ocuparam convenfos & forga, recusaram obediéncia
aos superiores e muifos procuraram refiigio na Sicfha, Na Provenga, a

Ohvi nao constitui a Ghica problematica abordada pela comissao, embora tenham sido as
tensoes a respeito da pobreza que deram maior impilse ao exame de putros erros atribuidos
ao frade provengal [...] O que se temia acitna de tude bfio era que Ohvi transformasse seus
seguidoras em naminalistas, mas que os tornasse Tandticos da pobreza”. Esta observagho
pode ser estendida a todas as demais condenagdes, principuimente as postiunas, 4 gae Olivi
foi submetide.

3 Cf. M. Lambert, op. cit., p. 165,

* Bullarium Franciscanm, vol. V (ed. Bubel), Roma, 1898, pp. 80-86,
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comunidade continuou perseguindo os espirituais, até que estes, auxiliados
pela burguesia local, tomaram para si alguns conventos. As coisas pareciam
estar fora de controle.

Entao, enm agosto de 1316, apos dois anos de sede vacante, foi eleito o
papa Jodo XXII, ja velho, feio de corpo, mas grande financista, jurista de
regpeito, péssimo tedlogo e de cardtar rancoroso”’. Em Pentecostes do mesmo
ano, também apos longo interregnc, Miguel de Cesena, membro da
comunidade, fora eleito ministro geral *. Homem de vida austera, em carta
a todos os frades, insistiu na fidelidade & pobreza evangélica. Poueo depois,
dirigindo-se ao papa, pediu providéncias, a fim de poder preservar a unidade
e a obediéncia entre os franciscanos. O papa agiu com rapidez, convocando
espirituais a Avinhdo, prendendo-os de forma arbitraria e mandando-lhes
que obedecessem ao que fosse ordenado por ele e pelos superiores da ordem.

Em bula de 1° de outubro de 1317, intitulada Quorumdam exigit *°, Jofio
XX, alegando que o5 excessos escrupulosos de alguns ameacavam toda a
ordem, observava que o uso de habitos “strictos, curtos et difformes” e a
construgio de celetros para guardar mantimentos deveriam ficar i discrigéo
dos superiores. E prosseguia dizendo que n&o se poderiam aduzir os privilégios
concedidos por seu antecessor a respeito. A fim de pOr em pratica a bula,
Cesena convocou a Avinhio os espirituais da Provenca, aos quats, ante notirio
e duas testemunhas, colocou s6 duas perguntas: Se obedeceriam os preceitos
da bula pontificia, e se concordavam que o papa tinha peder de promulgar
aqueles preceitos. Aceitando a bula, deveriam deixar as vestes pobres que
usavam; admitindo o poder do papa para promulgar tais preceitos, estavam
renunciando & interpretagdo espiritual da regra como forma da vida evangé-
lica instituida por Cristo e que, como tal, estava acima de qualquer autoridade.
Mais da metade sujeitou-se. Os 25 que se recusaram foram entregues ao
inquisidor da Provenga. No dia 7 de maio de 1318, na praga do mercado de
Marseiha, quatro deles foram queimados como hereges . Seu crime: afir-
mar que viver pobremente era parte de um conselho evangélico que o papa
nio podia revogar!

Isto, porém, era apenas o inicio. Os espirituais da Provenga estavam ani-
quilados, mas havia ainda os leigos e leigas do sul da Franga —os beguinos—,
os frades italianos de diversas provincias, grupos que haviam constituide

37 Joao XXII, ndo sem motivos, foi descrito em cores fortes e tons negativos pelos fran-
ciscanos. Sua atitude ante a questiic da pobreza pode ser comparada com a de seu antecessor,
Clemente V: abusca de solugdo para um problema, que causava graves transtornos na Igreja.
Mas seu métado foi calamitose: a opgdoe por supririr um dos lades, o que, no final, acabou por
atingir a toda a ordem. Tentativas recentes de reabilitagac de sua figura nao foram bem
sucedidas (Cf. M. Damiatta, op. cit,, pp. 305-312).

3 Sobre o governo de Migusl de Cesena e seu desentendisnento com o papa, cf. J. A, C.
R. Souza, “Miguel de Cesena - Pobreza Franciscana e poder eclesidstice”, in: finerarium
(Braga) XXXIV (1988), n. 130-131, pp. 191-231.

3 Bullarivwm Franciscanun, vol. V, pp. 128 ss.

“ Cf entre a vasta bibliografia atual, M. Lambert, op. cit., pp. 201-207; N. Falbel, op.
cit., pp. 147-158; R. Lambertini e A. Tabarroni, op. cit., pp. 88-98.
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outras ordens religiosas, os fraticelli etc. Novas bulas os atingiram em 1317
e 1318. A medida que suas “heresias” eram estudadas pelos inquisidores,
constatou-se que havia idéias recorrentes no discurso de todos estes grupos,
e estas semelhangas apontavam claramente para wma diregao: Pedro Joio
Olivi.

Por isso, uma comissdo de oite tedlogos fol nomeada para dar parecer a
respeito da Lectura super Apocalypsim, tida como a mais perigosa das obras
do frade provencal. Na descricdo que os pareceristas fizeram daguela obra,
“o que mais chama a aten¢fio é a importancia que representa a doutrina da
pobreza de Cristo. Segundo a opinido da comissio, esta doutrina constitui
efetivamente o ponto-chave, sobre o qual se apdia a concepedo de Igreja de
Olivi e sua analise teolégica da histéria da Igreja” 4., Nisto concordavam com
os inquisidores e outros mais, preocupados com as “heresias” do momento,
nas quais também percebiam a presenga de Olivi e de suas idéias subversi-
vas sobre a pobreza de Cristo e de Francisco. Sé em 1326 viria a condenacao
formal post mortem: Jodo XX1I fazia assim o que repetiria alguns anos depois
com Mestre Eckhart.

Mas a razzia nfio estava terminada. Faltava ainda um ajuste de contas
com a propria ordem franciscana. A ocasiao nio demorou para surgir. Em
1321, o inquisidor provenc¢al Jodo de Beaune, dominicano, acusou ante o
arcebispo de Narbona um beguino que, entre outras coisas, teria afirmado
que Cristo e os apdstoles nada haviam possuido, nem de forma individual,
nem em comum. No decorrer do processo, um frade franciscano, chamado
Berengario Talon, leitor no convento de Narbona, citando documentos
pontificios, observou que nio se tratava de heresia, mas de verdade catolica
a ser crida por todos. Foi o suficiente para que ele também, suspeito de
heresia, entrasse em rota de colisdo com oinquisidor, e ambos recorreram ao
sumo pontifice.

Assim, a disputa transferiu-se para Avinhio. O momento néo era o mais
propicio para a ordem franciscana, que se encaminhava debilitada para o
embate: A condenagiio recente dos espirituais, os momentos de descontrole
sobre frades rebelados, a ligacao que se fazia entre Olivi e os hereges eram
fatos recentes. Mas de longa data vinha o ressentimento, tanto do clero secu-
jar, como dos religiosos, especialmente dos dominicanos, devido a
argumentagio usada pelos frades em defesa de sua prépria instituicdo. Assim,
por exemplo, Tomds de York, Boaventura e Peckham afirmavam que Cristo
praticou a perfeita pobreza, mas que, para nio desencorajar os menos
perfeitos, usou a bolsa de dinheiro. Olivi, de sua parte, criticou frades que
passaram para outra ordem religiosa a fim de viver melhor a pobreza, argu-
mentando que era impossivel passar para uma ordem superior a franciscana.
Somem-se a isto 0 mau humor do pontifice para com os frades, os muitos
favores e privilégios que os papas haviam concedido aos filhos de sdo Fran-
cisco, as querelas do dia a dia e o cidme que os franciscanos, como a mais

4t M. Lambert, op. cit,, p. 213.
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importante ordem da época, deviam por vezes causar em certos ambientes, e
tem-se um quadro pouco promissor do que lhes haveria de acontecer.

Jodo XXI1, como era costume desde Bonifacio VIII em questdes controver-
tidas, promoveu varias reunides consistoriais, para ouvir o parecer de
cardeais, bispos, sacerdotes, especialistas e autoridades civis de todos os
matizes. A fim de possibilitar o debate, ¢ papa iniciou com a bula Quic
nonnunguam *?, revogando as disposi¢oes da Exiit qui seminot de Nicolau
II1, que proibia discussdes sobre o problema. Os franciscanos, reunidos em
capitulo em Perugia, entre 30 de maio e 7 de junho de 1322, e temendo pelo
pior, manifestaram-se, através de seus tedlogos, pela manutencio da bula de
Nicolau III, na qual afirmava-se que Cristo e os apdstolos nada possuiram.
Foi o suficiente para irar o vingative pontifice. Pela bula Ad conditorem
canonum *3, de 8 de dezembro de 1322, replicava aos frades, afirmando, em
primeiro lugar, o direito de modificar decistes de seus antecessores; em se-
gundo lugaz, recusando o dominio sobre bens que a ordem no futurc viesse a
receber ¢ deixando de nomear administradores apostélicos para os bens
atuais; e, enfim, apelando para a terminologia juridica, mostrava que os
frades nfo exerciam apenas 0 nudus usus, 0 Mero uso, sobre os bens, pois
isto é impossivel sobre os bens consumiveis. “E que pessoa de bom senso
diria que foi intencio de um tdo importante pontifice [Nicolau II1] reservar
para a Igreja Romana o dominio de um ovo, de um queijo ou de um pedago de
péo, que seguidamente sao doados aos frades?” . Através do precurador da
ordem, Bonagrazia de Bergamo, os frades contra-argumentaram em 14 de
janeiro, Este, habil advogade, em sua appellatio procurou minimizar alguns
fatos; reconheceu que na ordem havia alguns frades indignos, que haviam
sido reconduzidos & ordem gragas ao sumo pontifice; mas observava que, a
respeito da posse e do uso dos bens, as afirmagSes papais aplicavam-se ao
usufruto, ndo ao simples uso de fato, e, além do mais, que a distingfo entre
posse e uso fora feita por diversos pontifices, que haviam ameagado com
penas quem ousasse discordar. Dizia também que os bens da ordem, consi-
derados posse da Igreja, eram bens ofertados a Deus e, por isso, nao cabia ao
papa recusé-los. Além disso, recorrendo a um argumento ja conhecido na
ordem, deixava de lado o direito positivo, apelando para o direito natural no
estado primitivo, no qual ndo existia propriedade e todos os bens eram comuns
a todos, podendo o uso sobre bens consumiveis ser exercido sem o dominio %,
Percebendo os pontos fracos de prépria argumentacgio, o papa, que mandou
colocar Bonagrazia na priso, retirou a primeira bula e publicou outra, com
0 mesmo nome & a mesma data - caso inédito -, na qual melhorou seus argua-
mentos, além de manter como propriedade da Sé Romana as igrejas, os con-
ventos e tudo o que se destinava ao culto.

Entrementes, as opinides expressas em consistério, conforme solicitado,

12 Bullarium Franciscanum, vol. V, pp. 224 5.

3 Ihid., pp. 233-246,

“ Apud R. Lambertini e A. Tabarroni, op. cit., pp. 113 s.
* Cf. M. Damiata, op. cit,, pp. 361-365.
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haviam sido entregues por escrito, num total de 66, Os textos foram copia-
dos por ordem do papa, que apds-lhes 3 margem notas de préprio punho 4.
Vé-se, por eles, que os franciscanos estavam isolados, embora nem todos os
demais compartilhassem das opinides do sumo pontifice.

Da parte dos frades menores, a resposta de Bonagrazia baseava-se na
distingdo entre a instituigio voluntdria de todo o direito humano (o que per-
mite a alguém renunciar a tal direito), e o direito natural, que envolve a
todos e ao qual nfo se pode renunciar. O esforgo do frade concentrava-se em
mostrar que os menoritas viviam sob este direito, que nfo conhece o meun e o
teu. J4 Hubertino de Casale, desviando-se em parte do foco do debate,
acentuava que a verdadeira pobreza nio se encontra na renidneia formal a
tudo, e sim no uso pobre que se faz dos bens ¢, Os cardeais franciscanos Vital
de Four e Bertand de la Tour também se manitestaram, defendendo ¢ ponto
de vista da ordem, mas fazendo concessdes. Vital insistia na pobreza de Cris-
to e no fato de gue, antes do pecado, o homem utilizava os bens sem ter deles
a propriedade, mas concordava que a Igreja devia possuir bens para socorrer
os pobres ‘¢, Bertand introduziu pela primeira vez um argumento que depois
sera repetido por muitos: Cristo, como redentor, levou os homens de volta,
quanto possivel, ao estado paradisiaco, e no paraiso ndo havia propriedade.
Além disso, em oposi¢ao parcial a Tomas de Aquino, entrava na questio dos
estados de perfeicio, afirmando que eles sfio dois, o religioso e o episcopal,
pertencentes a ordens diferentes, um nfo implicando no outro, pois os prela-
dos encontram-se no estado de perfeigdo (status perfectionis exercendae),
enquanto os religiosos caminham para ele (status perfectionis acquirendae} ™.
Se no bispo franciscano portugués Alvaro Paz (Alvarus Pelagius) havia um
desencontro entre a concepgfio politica —na qual a Igreja é uma monarquia
absoluta, da qual depende todo o poder— e a visdo de pobreza, na qual
concordava com seus confrades, era bem diferente a posi¢ao de Henrique de
Carretto, bispo de Lucea, honorificado anteriormente por Joao XXII, por haver
sido expulso da diocese pelos gibelinos. Seu texto, embora prolixo, possuia
tépicos interessantes e novos, que ele resumiu: “Fica claro, pelo que foi dito,
que Cristo e os apdstolos viveram em sua pobreza, devido & natureza da
virtude que neles existiu, virtude essa gue por sua perfeigfo exclui o direito,
a propriedade, e a posse particular ou comum. Por isso, nao é herético dizer
que Cristo e os ap6stolos nada possuiram em comum, mas € catélico e santo
e consoante com a doutrina evangélica e a Sagrada Escritura e embasado na
doutrina da Igreja Romana para ser crido firmemente e confessado pura e
expressamente. A pobreza de Cristo é conforme com o direito natural,
reintegradora do estadoe de inocéncia € removedora do pecado na lei perfeita.

¥ A. Maier, “Annotazioni autograle di Giovanni XX11 in Codici Vaticani”, in: Arsgehendes
Mittelalter, Roma, vol. I1, 1967, pp. 8{-96; 492.495,

% R. Lambertini e A. Tabarroni, op. cit., pp. 110-11:3. M. Damiata, op. cif., pp. 333-336.

% M. Dainiata, op. cit., pp. 317 s.

49 Ibid., pp. 318 ss.
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Com razao, pois, pode-se dizer que a pobreza é o fundamento da vida evangé-
lica, assim como estd dito que a avareza é a raiz de todos os males” ™,

Entre os oponentes encontravam-se o hispo dominicano Durando de Sao
Porciano, e o geral daquela ordem, Herveus Natalis. Seus trabalhos, muito
bem elaborados, foram os de que o papa mais se serviu. O texto de Durando,
dividido em duas questdes, perguntava-se na primeira se ¢ herético afirmar
que Cristo e os apéstolos nada tiveram; e na segunda, se pertencia a perfeigio
nao ter nada de préprio individual e em comum . Para a primeira questiio,
mostrava ele que ja 0s primeiros pais, Adio e Eva, no paraiso, finham dominio
saobre as coisas e que “a afirmagio que Cristo e os apdstolos nunca possulram
algo de préprio ou em comum parece ser heréfica, pois é claramente contra o
texto da Escritura” 2. Mas acrescentava que nada encontrara na Escritura,
negando que fosse tdo somente o uso de fato, embora tal afirmacio the
parecesse perigosa. Quanto & segunda questio, seguindo inicialmente a To-
mas de Aquino, mostrava em que consistia a perfeicio de um estado, para
dizer que a maior perfeigiio é a episcopal. Depoais, afirmava que, quanto ao
dominic e ao usc nio era licito fazer ¢ voto de pobreza individual e em comum,
pois alguns bens sio necessarios para a conservagio da vida, e ta} como nao
é permitido suicidar-se, também n#o é licito renunciar a eles. Nem se pode
ter s6 o use, sem o dominic, nos bens conswniveis, Mais ainda, a rendncia
total dos frades menores nao traz nada que a torne superior ac voto de outras
ordens religiosas, pois nao ha relagfo direta entre o grau de pobreza e o grau
de perfeicao®.

Herveus Natalis ia além. Como bom dominicano, iniciava com a proposta
de Tom4s de Aquino, segundo a qual a perfei¢do crista consiste essencialmente
na caridade, na qual todas as demais virtudes estfo contidas, sem exclusio
da pobreza. Esta, alids, no rigor dos termos, nem mesmo podia ser conside-
rada como instrumento indispensdvel para chegar a perfei¢io, pois que
nenhuma privagio € instrumento para adquirir ou conservar a perfeicio®.
Alids, tanto o pobre Lézaro, como os ricos Abrado e Davi atingiram a perfeigéo,
podendo-se mesmo dizer que ter o direito de propriedade (de usar e alienar)
n#io vem em contrario 2 perfeicdo da vida presente, antes pertence a ela®™,

' Thid., pp. 320 s.

3 Ha wina edigiio critica do texto em J. Miethke, “Das votum de paupertate Christi et
apostolorum des Durandus a Sancto Porciano”, in: 8. Jenks et alii, Veru Lex Historiae - Studien
ze mittelaltertichen Quellen, Koln, 1993, pp. 149-196.

%2 Ibid., p. 183.

5 Ihid., pp. 188-196.

# O texto de Hervaeus Natalis foi publicado por J. G. Sikes, “De paupertate Christi et
apostolonuun™, in: Archives d’histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, 11 (1937-1938).
Cf. M. Damiata, op. cit., p. 324.

5 “Iubere potestatem licite utendi et alienandi [...] non diminuit de perfectione vitae
praesentis, imumo est nevessarinm vilee praesenii, et per consequens perfectioni natae habere
in ex” (ter poder de hcitamente usar ¢ alienar.. ndo dimiwi a perfeicdo da vida presente,
mas, pelo contrdrie, ¢ necessdrio a ela e, por conseguinte, ¢ da natureza dela) (AFHDLMA, p.
248; apud M. Damiata, op. cit., p. 325), Para nio permanecerein dividas, o “poder lfcito de
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Viver na pobreza absoluta, tendo que procurar o pdo de manha e 4 tarde, néo
ter nada como provisdo, carecer de roupa e domicilio, além de impossivel, é
indecente, pois provoca a indisciplina, afasta da vida de contemplacio, é um
pecado de temeridade e uma tentac¢io a Deus . Para viver como pessoa hu-
manga, dizia ele, deve-se ter o direito & propriedade, principalmente sobre as
€o18as que se consoment, € por isso é impossivel negar que Cristo e os apéstolos
tiveram plena propriedade, e nfio apenas uso de fato, sobre os bens que
usaram. Além disso, dizer que um voto ou preceito obriga alguém, do ponto
de vista do direito, a nac possuir aquelas coisas que, por outro preceito, deve
usar, é algo contraditério e irracional. Com isto Herveus afirmava que a
rentncia franciscana era ilicita, além de ser um absurdo juridico ¥,

Ao canonizar Tomas de Aquino em 18 de julho daguele fatidico ano de
1323, o papa o elogiava por sua tese da instrumentalidade da pobreza e por
haver guiado a vida apostolica dos dominicanos a nfo terem nada em parti-
cular, mas conservarem os bens em comum. Fraindicagso do que haveria de
surgir pouco depois: a bula Cum inter nonnullos*®, de 12 de novembro de
1323 (houvesse Sua Santidade esperado mais 17 dias para assinar o docu-
mento, e teria com ele comemorado a data exata do centendrio da Solet
annuere de Hondrio 111, pela qual fora aprovada a regra franciscana).

O texto era curto e, pela primeira vez em questdes referentes a pobreza
franciscana, redigido em forma dogmatica, tanto que, como tal, mereceu ser
catalogado®, Nela o papa declarava heréticas duas proposi¢oes: a de que
Cristo e os apostolos nada possuiram (a tese dos beguinos); e a de que néo
tiveram direito de uso, de compra e de venda sobre os bens, nos moldes do
direito civil.

Assim, transcorridos cem anos apds a aprovagéo da regra, o papa riscava
da ortodoxia a utopia de Francisco de Assis: a ordem, que pelas bulas ante-
riores tornava-se proprietdria, corria agora o risco de ser escorchada da Igreja,
pois a pobreza cristd passava a pautar-se exclusivamente pelos cAnones do

1s0” (a potestus Heite nlendi}, como o autor dissera anteriormente, confunde-se com o proprio
direito (AHDLMA, p. 240; M. Damiata, p. 326).

56 ¢, ] quic commitiere se fortunae in hils quae sunt necessaria vitae, ubi homo potest
aliud facere, videtur esse periculosum [....] quodan modo tempiare Deum” (entregar-se ao
acaso naquelas coisas que sfio necessérias A vida, quando se pode fazer de modo diferente,
parece ser perigoso... de certo modo ¢ tentar a Deus) (AHDLMA, p. 261; M. Damiata, p. 326).
Niio cabe aqui fazer uma comparagio entre asteorias de Hervaeus Natalis e as de Guilherme
de Saint Amour 4 respeito da pobreza. Sem duvida, Her vaeus conhecta os textos de Guilherme
e provavelmente os tinha em maos ao elaborar seu parecer. E o grande frei Tomas de Aquino,
que esperava pela canonizagao, que diria 14 do céu: conecordava com Hervaeus e Guilherine,
ou mantinha-se fiel ao Contra impugnanies Dei cultuum et religionem? Talvez respondesse
recordando de seu comentdrio, apds a visdo, pouce antes de morrer: “0 que escrevi parece
palha”™.

57 AHDLMA, p. 231; M. Damiata, p. 326. Cf. sobre o parecer em tela: R. Lambertini e A.
Tabarroni, op. cit., pp. 108 ss.

% Budiarium Franciscanum, vol. V, pp. 256-259,

 Cf. Denzinger-Schinmetzer, Enchiridion Symbolorum..., Freiburg i Br, 16° ed., 1965,

n. 930 s, pp. 288 s.
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direito, a dnica linguagem que Jodo XXII conhecia. Na ordem, uns raros
(como os proprios Cesena e Bonagrazia) colocados entre a obediéncia e a
pobreza, optaram por esta, revoltaram-se e em poucos anos extinguiram-se;
a grande maioria, {como Alvaro Pais) atordoada, obedeceu, esperando por
mejhores tempos, e para tanto, entre os ministros, até mesmo cedeu as
ameagas pontificias e depds Miguel de Cesena do carge; alguns procuraram
distinguir entre achave da ciéncia a respeito da fé e dos costumes, e a chave
do poder, de carater administrativo, mas o rancorose pontifice, envolvendo-
se pessoalmente sempre mais na polémica, e baixando a linguagem a am
nivel inadmissivel para um papa, respondeu pela bula Quic quorundam,
nfo aceitando a distingie; outros (como Angelo Clareno) calaram-se, em
resisténcia passiva; alguns fraticelli prosseguiram na luta por ainda um sé-
culo, e a inquisigdo e a fogueira continuaram presentes, néo faltando frades
menores que se prestassen para a caga aos hereges.

Podia-se supor, enfim, que a pobreza nic mais incomodaria o sono da
cristandade. Sob as ordens do sumo sacerdote, ela fora crucificada e
devidamente sepultada...

Estava nascendo a “observancia”.

Pobreza e politica

O debate sobre a pobreza néic se constituiu, portanto, em mera querela de
outrora, sem nada a ver com os interesses e os questionamentos da época.
Na verdade, por trds dele encontrava-se a pergunta sobre a relagéo entre a
Igreja e a riqueza e, mais ainda, no fundo palpitava a pergunta sobre o desti-
no dos bens deste mundo, Neste sentido, o debate possui mesmo uma inespe-
rada atualidade neste ocaso de milénio.

Ele foi elaborado em categorias religiosas e, sem divida, muitos que dele
participaram o consideraram e analisaram tao somente sob estas categorias.
Contudo, nem por isso deixoun de ser politico no mais lidimo sentido da palavra;
uma disputa na qual estava em jogo o destino da pdlis. Dois aspectos deste
significado politico sdo aqui ressaltados.

Em primeiro lugar, formas de reinterpretagao religiosa do mundo, como a
proposta pelos espirituais, emergem como resposta a problemas de wma época
e facilmente alcancam camadas populares. Por vezes apresentam resposta
mais emocional que racional, mas com ela oferecemy uma chance de integragéo
social a grupos semi-marginalizados. Atendo-se a religido e ignorando, apa-
rentemente, a realidade politica, eles agem, entretanto, de modo altamente
politico: ndo podendo aceitar ou subverter ag estruturas vigentes, negam-
nas pela alienagso ante elas *. Ha um conteddo revoluciondrio nas atitudes
igualitdrias de pequenos grupos que se constituem dentro do circulo maior
de uma religido, identificados sociologicamente como seitas —e convém re-

¥ J. M. Yinger, Religion, Society and the Individual. An Inirodicction to the Sociofogy of
Religion, New York, 1957, pp. 152 ss. .
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cordar que Francisco de Assis insistiu até o fim em fundar tio somente uma
fraternitas—, funcionando como critica velada s divisdes emiclasses, das quais
a propria Igreja tradicional ¢ um espelho®. Esta critica, inconsciente, e por
isso nao elaborada em niveis da linguagem comum, é a que mais atinge a
sensibilidade da instituigao, porque a corrdi por dentro. Dai a preocupacgio
desta, por vezes incompreensivel & primeira vista, de identificar e extermi-
nar os ‘hereges’, inimigos internos, muito mais perigosos que os inimigos de
fora. Fol o que aconteceu com os defensores da pobreza dos séculos XIII e
XIV. Eles também, por mais que professassem fidelidade a Igreja institucio-
nal, facilmente tornavam-se suspeitos e, quando menos esperado, viam-se
guestionados quanto a ortodoxia. Entio os inquisidores escreviam manuais,
a fim de descodificar a inguagem dos hereges, os inimigos que se encontravam
nas proprias trincheiras, para assim poder confronté-los com a ortodoxia
ameagada. E neste trabalho vinha & fona sempre a mesma ameaca: a pobre-
za. Ndo porque existissem pobres na sociedade, mas porque ela era
apresentada comoideal de vida. Os frades professavam-se pobres porgue, no
paraiso, os primeiros pais nada tinham de proprio; porque a Igreja primiti-
va, que fora perfeita, ndo conhecia a distingdo entre ‘meu’ ¢ ‘teu’; porque
entdo, com Francisco deAssis, chegara a hora de reviver, no final dos tempos,
aquilo que fora a forma inicial de vida, que caracterizara a plenitude dos
tempos, quando Deus se fez homem, e que haveria de brilhar plenamente no
paraiso. Sob esta luz, as elaboragdes tedricas sobre a propriedade no
pensamento franciscano, de Boaventura a Ockham, vao falar de uma
comunidade primitiva de bens que nao se identifica in totum com teorias
jusnaturalistas, a n&o ser se estas forem elaboradas na linha de um otimismo
histérico, no qual a perfeicio suprema de vida a ser alcancada signifique
exatamente a recuperagio transformada de pristina perfeigio.

Em segundo lugar, nao se pode ignorar ¢ que a disputa significou para o
pensamento politico posterior, tendo-se em conta, principalmente, que do
seio dela brotou Guilherme de Ockham, mas também porque séo evidentes
as influéncias do debate na obra de Dante Alighieri e Marsilio de Padua.

Enguanto critica a plenitudo potestatis, a posigio de Ockham e dos fran-
ciscanos em geral ndo foi de todo inovadora, pois, desde a disputa entre
Bonifacio VIII e Filipe, o Belo, os oponentes do papa ingistiam nesta tecla. O
dominicano Jodo Quidort, no tratado De regia potestate et papali®, jai
alinhavara quase todos os argumentos, ao reduzir o poder sacerdotal a
atividade espiritual; ao mostrar que o papa é apenas administrador dos bens

61 Cf. a respeito o trabalho de E. Willems, “El Protestantisine y los cambios culturales
en Brasil y Chile”, in: IPAntonio-Pike (ed.), Religién, Revolucion y Reforma, Barcelona, 1967,
pp. 165197,

2 Tradugdo portuguesa: Sobre o poder régio e pupal (L. A. De Boni), Petropolis, 1988.
Sobre o significaco polftico da obra de Quidort, no que se refere a critica da plenitudo potestatis
pentificia, ef. L. A, De Boni, “Intredugdo”, in: Jodo Quidort - Sobre o poder régio e popal, pp.
20-37; N. Falbel, op. cit., pp. 182 ss. J. Miethke, “Londship and Freedom in the Political
Theory of the Early 14" Century”, in: L. A. De Boni (org.), Idade Média - Etica e Politica,
Porto Alegre, 2% ed., 1996, pp. 491 ss.
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da Igreja, enquanto o rei é proprietirio de bens; ao desenvolver a tese do
poder ministerial do sacerdécio; e ao limitar o poder do sumo pontifice mesmo
dentro da Igreja.

Tipica dos franciscanos foi a defesa da resisténcia A autoridade eclesiasti-
ca, quando esta obrigava contra a consciéneia formada 2 luz do Evangetho.
Existem protocolos de intimeros os interrogatdrios da inquisi¢ao, nos gquais
os acusados néo pestanejaran em afirmar que recusavam obediéncia ao papa,
ou chamaram o papa de herege e de Anti-Cristo, porque ordenava algo que,
segundo o modo de ver deles, opunha-se frontalmente ao ensinamento de
Cristo. Sem divida, a acusagio deles ndo era feita contra o papado, e sim
contra Jodo XXII. Contudo, havia uma linha légica bem clara: se um papa
podia errar, outros papas também o poderian, e assim o questionamento da
autoridade de Jo#o XXII transformava-se emi questionamento da autoridade
de todo e qualquer pontifice. E, o que se tornava ainda mais grave, estava em
jogo e era questionada nao tanto a plenitudo potestatis nos confrontos entre o
pontifice e os reis, como o poder pontificio n1o Ambito da organizacio eclesial.
A velha teoria do papa herege, que no passado soara apenas como uma hipdtese
Juridica, transformava-se assini em uma dolorosa realidade a ser enfrenta-
da pela recusa de obediéncia.

Tipicamente franciscana, ou melhor, ockhamista, é a critica a plenitude
do poder que se queria atribuir ao papa, porque tal plenitude parecia-the
diametralmente oposta & coneepgio biblica de liberdade da nova lei. Se a
oposiciio as pretensdes pontificias vinham ja de longa data, ninguém, contudo,
havia argumentado a partir da liberdade. Jodio Quidort trabalhara a partir
da divisdo de poderes, ambos provenientes diretamente de Deus; Marsilio de
Padua, a partir da tranqiiilidade, tomada como sinénimo da paz. J4 Guitherme
de Ockham via em tal pretensio, acima de tudo, a tirania a oprimir a
liberdade. A argumentagao curialista, que dava ao sumo pontifice o poder
tiimitado nao s6 na Igreja, como também nas coisas temporais, Ockham
contrapunha o antdncio paulino do Evangelho, onde soam palavras como:
“Nzo somos filhos da escrava, mas da mulher livre. E para que sejamos livres
que Cristo nos libertow” (GI 4, 31); “E onde hd o espirito do Senhor, ai ha
Hberdade” (2 Cor: 3, 17)%, Se, pois, negava ac papa o poder indiscriminado
sobre os bens temporais, nfio o fazia a partir de uma argumentacgéo politica,
recorrendo 2 autoridade de Aristételes; fazia-c a partir de premissas
teoldgicas, mostrando que tal poder nao lhe foi concedido nem mesmo em
questdes religiosas, “pois a lei de Cristo seria uma servidéo de todo horroro-
sa, e muito niaior que a da lei antiga, se o papa, por preceito e ordenagio de
Cristo, tivesse tal plenitude de poder, que lhe fosse permitido por direitfo,
tanto no temporal como no espiritual, sem excegiio, tudo o que nio se opde 4
iei divina e ao direito natural”®. Com isto a nogio de liberdade, que Duns
Seotus elevara a fundamento de sua antropologia, passava a exercer uma

% Guilherme de Ockham, Brevildquio sobre o principado tirdnico (trad. L. A, De Boni),
Petrapolis, 1988, p. 48.
8 Kd., ibid,
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fun¢do questionadora no campe da politica: o papa nio possuia a plenitude
o poder nas coisas temporais porque, primeiramente e acima de tudo, por
direito divino, os cristaos nio eram seus escravos,

Estas idéias, como se percebe, deixavam-se enquadrar nos moldes
conciliaristas que entfio se estavam constituindo, e que teriam seu momento
mais importante no século XV, no concilio de Constanca, quando se afirmou
a precedéncia do concilio sobre 0 papa. Mas também agqui Ockham inova. Ele
nao nega a institui¢io divina da hierarquia da Igreja, mas a subordina &
comunidade eclesial. Sua teoria filoséfica da existéncia real t3o somente do
individual concreto, leva-o a wma concepedio da Igreja, na qual ainfalibidade
nio pertence nem a um individuo singular, nem a um pequeno grupo, nem a
uma realidade abstrata. “Ockham declara que a infalibidade n#o pertence
de modo préprio a ninguém, nem a uma instituicdo nem a wm individuo.
Deus, na verdade, ndo prometeu a infalibidade a um homem individual, como
0 papa, nem mesmo a wma coisa abstrata, como é a autoridade papal; nem a
um colégio restrito, como o concilio geral e, enfim, nem mesmo a uma pura
fiegho, como &€ a idéia de Jgreja universal. Deus, prometendo a infalibidade,
garantiu somente que a verdade nio desaparecera no seio da comunidade
cristd. Se o papa erra, outras pessoas ficardo fidls a verdade” . Com isso,
estava abrindo espag¢o para uma visdo de Igreja, na qual a direcdo e a
responsabilidade recaiam sobre todos, porque nenhum humanc era
proprietario dela.

-~ Quanto a Dante, atenho-me ti0 somente a um caso %% o conhecido texto
no De monarchia ¥, ao examinar a questao da ‘doagao de Constantino’, isto €,
daquele ato pelo qual o imperador, apds a conversdo e apos ser curado da
lepra pelo papa Silvestre, teria doado parte do império a Igreja. Dante, ndo
questionando a autenticidade do texto, nega a validade do ato, tanto porque
o autor, isto €, 0 imperador, nfio podia doar, quanto porque o papa nfo podia
receber. Diz ele: “A Igreja nfo estd habilitada a receber bens temporais, por

% A. Ghisalberti, Guilherme de Ockham, Porto Alegre, 1996 (3¢ ed. italiana, 1972), pp.
299 s,

% M. Damiata, op. cit,, p. 253, abserva que estudos recentes mostram a influéneia que
Hubertinn de Casale exerceu sobre o poeta, embora este o eritique. - A respeito de Dante,
nascido em 1265, 8 preciso ter presente que se, por um lado, foi alune dos deminicanos em
Santa Maria Novella, e daf a influéncia de Tomas de Aquine e da escola deminicana sobre seu
pensamento politico; por vutro, supde-se que tenha iniciado os estudos junto aocs franciscanos
do convento de Santa Croce, onde pouce mais tarde (1287-1289) lecionaria por dois anos
Pedro Jofio Olivi; além disso, foi tercidrio franciscano, e, no {im da vida, refugiou-se no con-
vento dos franeiscanos emn Ravena, onde foi sepuitado. Enfim, convém recordar que a Toscana
foi dos grandes centros dos espirituais,

¢ A. Dante, A monarquia, Hiv. 3, c. 10, trad. De Carlos do Soveral, 8o Paule, Col. “Os
Pensadores”, vol. VI, pp. 226 s, (3 documento da doagao, hoje reconheeido por todos como
apserifo, fol aceito pela quase unanimidade dos medievais como auténtico. Nesta condigao,
representava tmma prova de valor inigualdvel para os defensores do papado ¢ da plenitudo
potestalis; j4 para os criticos, como Ockhamn, Dante ¢ Marsilio, tomava-se necessdric um
grande esforgo de elaboragio tedrica, 4 fun de negar a legitimidade do ato praticado pelo
unperador.
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causa da proibigio que temos em Mateus {10,9]; ‘Nao leveis nem curc nem
prata, nem dinheiro nem bord&o para o caminho’ ete. E conguanto se encontre
em Lucas [9,3] algum abrandamento na proibiciio, nio pude ainda descobrir
autorizagdo para a Igreja possuir oure e prata. Assim, mesmo gque Constantino
tivesse feifo legitimamente a sua doago, como a Igreja nic pode receber,
teria a doagio resultado nula por causa da incapacidade do paciente [...].
Podia, ndo obstante, ¢ imperador colocar seu préprio patriménio e oufros
bens sob o patrocinio da Igreja, desde que permanecesse intato o superior
dominic [immote semper superiori dominiol, cuja unidade nio sofre divisio.
Podia, de seu lado, o vigdrio de Deus receber, embora nio como possuidor
[possessor], antes como dispensador dos frutos, em prol da Igreja e dos po-
bres de Cristo: néo se ignora que os apdstolos agiram assim”,

0 que Dante quis dizer com tais palavras parece muito impreciso para
um jurista com Kelsen %, que, como outros juristas, v& no caso uma confusao
entre direito pablico e direito privado. Mesmo assim, o tedrico austriaco julga
tratar-se de nma teoria, segundo a qual a doagao s6 poderia ser vilida no
sentido de uma concessao, nao como cessfo de propriedade. Era justamente
o que os franciscanos afirmavam a respeito da pobreza que praticavam: o
que eles recebiam, nfo se tornava propriedade da ordem, ou de algum deles
em particular: continuava propriedade do doador, cabende-lhes apenas o uso.
Por que, porém, Dante negava & Igreja o direito de possuir, algo que os fran-
ciscanos jamais afirmaram? O préprio Kelsen o percebe claramente: “Na
medida em que [a doutrina oposta] afirmava o direito da Igreja em ter algo
como propriedade, encontrava com isto um antecedente importante para
exigir também direitos de soberania piblica para a Igreja”®. Esta é também
a opinidc de F. Bertelloni, longamente desenvolvida em uma comparagiic
entre o pensamento de Dante e o de Tolomeu de Lucea ™,

- No gue tange a Marsilio de Padua, pbem-se problemas diversos ao
tratar-se da influéncia do movimento franciscano sobre seu pensamento. Do
longo debate que se tBm travado a respeito de como considerar o Defensor
puacis, a respeito do qual ndo cabe aqui tomar posigao, parece-me correta a
afirmacéo de que a segunda parte da obra étao importante como a primeira™,
e serve mesmo para situar melhor o autor em seu contexto. Do mesmo modo,
permito-me discordar daleitura que reduz a influéncia dos franciscanos —ob-
servantes e espirituais— na obra % Basta ler os capitulos XI-XIV da 2* dictio,

8 I, Kelsen, Die Staatslehire des Dante Alighieri, Viena/leipzig, 1905, p. 108.

% Thid,, p. 110.

" I, Bertelloni, “ ‘Constititum Constantini’y Romgedanke’. La doctrina constantiniana
en el pensamiento de tres defensores del derecho imperial de Roma: Dante, Marsilio de
Padua y Guillermo de Ockham”, in: Patristica et Medioevalic HI{1982), pp. 40-46.

" Confra a posigio de A. Gewirth (Marsilins von Padua, The Defender of Peace, 2% ed.,
New York, 1956, vol. I}, para quem o verdadeire Marsilio é o da 1* dictio, transbordante de
aristotelismo.

72 Come ¢ o caso de M. de Lagarde (La naissunce de Uesprit lakque au déclin die Moyen
Age. ITl: Le Defensor pacis, Louvain/Paris, 2¢ ed., 1970, pp. 329-377), que vé Marsflio
influenciado muito mais pelos movimentos heterodoxos’ do séenlo XU, como os cataros e os
valdenses.



48 LUIS ALBERTO DE BONI

para se perceber claramente de onde provém as idéias e a linguagem do
autor, que, alids, utiliza as mesmas fontes (obras e/ou florilégios) de que se
valiam os frades. Seria mesmo intrigante que alguém, tio bem informado
sobre as controvérsias eclesidsticas de seu tempo, tivesse ide procurar os
movimentos heréticos’ para articular seu discurso, quando tinha ao alcance
da mio as obras todas referentes ao debate sobre a pobreza ocorrido dentro
da Igreia, desde o desencontro entre as ordens mendicantes e clero secular
em Paris (onde Marsilio lecionou), até as condenagdes de Jodo XXII (com
guem antipatizava). Sem divida, ha posigdes divergentes entre os francisca-
nos e 0 mestre paduano, mas tais divergéncias deixam-se explicar facilmente.
Os frades, como foi observado acima, preocupavam-se em viver a pobreza,
nos moldes gue julgavam serem os propostos pelo fundador, na tritha de
Cristo e dos apdstolos. Marsilio, de sua parte, nao se propunha viver conio
pobre, mas tinha em mente construir nm tratado politico, no qual, acima de
tudo, era necessério desmontar a teoria da plenitudo potestatis, a fim de
possibilitar a reinstaurac¢io da tranquiilidade em sua época. Finalidades di-
ferentes, portanto, levarani-nos a Angulos diferentes no exame da questao
da pobreza, mas os pontos de partida e o nicleo dos argumentos estdo sempre
muito préoximos. E mesmo emindmeras divergéncias, percebe-se que Marsilio
esta divergindo das idéias, conhecidas de todos, provenientes do meio fran-
ciscano. E o caso, por exenmiplo, de sua afirmagio, ao dizer que “a pobreza {...]
nic tem de consentir essencialmente numa privagio exterior dos bens
temporais, mas sim num habito interior” ™, o que é o oposto do ensinamento
de Olivi; ou quando diz que “néo se pode comprovar, recorrendo a Sagrada
Escritura, que Cristo tivesse, num certo grau de condescendéncia, possuido
acitada propriedade ou possessio” %, 0 que representava uma critica a posigao
de Tomas de York, de Boaventura e de Peckham, vista acima.

Por outro lado, a definigao de pobreza, de voto como intengfio de privar-
se de bens, de propriedade, de uso e de simples uso de fato ™ em nada diferem
da dos franciscanos. B ao polemizar, ¢ evidente que seu alvo principal era
Joio XXII Tomemos alguns exemplos. Diz ele: “Admitamos, porém, segundo
a heresia divulgada por algumas pessoas, que Cristo, assumindo a condig¢ao
humana, possuiu a propriedade sobre 0s bens temporais em geral”™, E noutro
topico; “...] € uma heresia absurda pretender que nio se node ter um objeto
ou 0 seu uso, sem a mencionada propriedade. De fato, a pessoa que faz tal
assergao nio pensa outra coisa diferente, senao que o preceito de Cristo nao
pode ser observado, o gue é indiscutivel mente uma mentira e, como dissemos,
deve ser recusada enquanto se trata de uma heresia nociva” 7. Os textos,
como se vé, dirigiam-se claramente as bulas papais, acima mencionadas,

7 Marsilio de Padua, Defensor pacis (trad. José A. C. R, de Souza), Petrépolis, 1996, d.
2% ¢ 13, % 14, pp. 362 5.

™ Ihid., § 37, p. 377,

TG bid, § 17, p. 363; § 22, p. 364; . 12, § 13-24, pp. 346-349; ¢. 13, § 3, ph. 354 5.

% Tbid., c. 14, § 8, p. 387.

7 1bid, ¢ 13, § 6, pp. 357 5.
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como a elas se dirigiam as afirmages sobre o simples uso, sem que implique
posse, daqueles bens aos quais o propriet4rio renunciou, ou a respeito do uso
de bens consumiveis dos quais, quem concede o uso, estd concedendo também
o consumo ®. Da mesma forma, a defesa da pobreza como um valor em si
mesmo, que difere da caridade, é o oposto do que diziam o papa, Tomés de
Aquino e Hervaeus Natalis ™.

As citagdes poderiam multiplicar-se a fim de demenstrar o parentesco
entre Marsilio e 0s menoritas. Isto suposto, cabe perguntar: de que modo o
mestre paduano montou encaixou a questio da pobreza no conjunto de sua
obra? Trata-se de um trabalhc consciente e necessirio no processo de sua
argumentac¢io, Anteriormente, procurara mostrar que os graus da hierarquia
sao instituigdo humana, e que o poder eclesidstico limita-se tdo somente ao
espiritual e, mesmo assim, baseado em Pedro Lonmbardo, que no espiritual,
como no caso da confisséio, é mais declaratério, que propriamente poder
primario. “Agora, com a tese sobre a pobreza evangélica, Marsilio procura
impedir ao eclesiastico fambém o acesso a posse e a rigueza, temendo que
este readquira por outra via aquela autoridade e peso que lhe foram clara-
mente recusados na civitas™ .

A critica & plenitudo potestatis é, portanto, o eixo ac redor do qual a
argumentacgio se desenvolve, Dentro de um esquema silogistico, ela esta -
assim estruturada: Aceitando os argumentos do clero secular parisiense sobre
o estade mais perfeito - argumentos estes gque sfo em parte assumidos por
Tomds de Aquino e pelos defensores de poder pontificio - concorda que os
sacerdotes pertencem ao estado mais perfeito. Ora, os que desejam pertencer
a0 estado mais perfeito devem renunciar a todos os bens, pois, conforme
disse o Senhor aojovem que queria saber como obter a vida eterna, “Se queres
ser perfeito, vai, vende os teus bens e d4 aos pobres, e terds um tesouro nes
céus” (Mt 19, 16-22). “Nota-se, pois, que o estado de pobreza e de desapego
pelo mundo convém a todo homem perfeito, especiabmente ac discipulo e
sucessor de Cristo no ministério pastoral”®. Logo, os perfeitos ndo devem
possuir bens ¢ mesmo nio pedem, se querem ser perfeitos. Assim, se o papa,

% Ihid., § 6-10, pp. 357-360; c. 14, § 18-21, pp. 395-402.

7 Tbid., ¢ 13, § 18. Marsilio defende a pobreza comeo uma virtude meritoria, diferente da
caridade, ao conlrério do papa, para quem, baseado em Thmds de Aquine, v importante era
caridade, pouco significando & pobreza, Os textos falam por si: “L..] paupertatem esse
meritoriam ad vitam aeternan” (a pobreza ¢ merittria para a vida etema) (ibid., § 12, ed.
Scholz, p. 282). “Unde etiam sequiilur virtutem hane non esse hubitum qut actum carilatis,
quod visi sunt quidam opineri” (donde se segue evidentemente que esta virtude néo ¢ habito
ou ato de caridade, como alguns opinam) {ibid., § 18, ed. Scholz, p. 285). “Cian perfectio vitae
ehristianae principaliter et etiamn essentioliter in charitate consistat” (pois a perfeigio da
vida cristd consta principalmente ¢ mesmo essenciabmente na caridade) (Jodo XXII, Ad
conditorem cononm, Bull. Franc, V, 235 b, apud Damiata, “Funzione e concetto della poverta
evangelica in Marsilio di Padova”, in: Medioevo (Padova) VI (1980), p. 420). “Ad perfectionem
hujusmodi tolis expropriatio valeat nil conferre” (para tal perfeigo a expropriacao nada
pode conferir) (ibid. M. Damiata, op. cit., p. 421).

# M. Damiata, *Funzione...”, p. 417.

81 Marsilio de Padua, ibid., ¢, 11, § 2, p. 332.
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que é o modelo dos demais presbiteros, tornar-se proprietdrio, ele até podera
sé-lo legalmente e poderd salvar sua alma, mas terd decaido do ‘estado da
mui excelsa pobreza’®. Portanto, Marsilio vai além do que os frades meno-
res haviam proposto e, acolhendo o argumento do clero, conclui contra o cle-
ro secular e a cuiria pontificia, impondo a obrigagiio da ‘mais excelsa pobreza’
a todos os eclesiasticos.

Aceito o silogismo, cabe ent&oc uma pergunta: e os bens materiais da
Igreja, a quem pertencem? Os franciscanos diziam que seus bens pertenciam
a Igreja, mas agora, se a Igreja também deve ser pobre, de quem sio os bens
que ela possui? A resposta é de todo coerente com a tese geral do livro: “ ...
a propriedade sobre os bens temporais, postos a disposigfo dos ministros do
Evangelho para o seu sustento, pertence ao legislador ou a um ou a varios
delegados escolhidos por ele para desempenhar essa tarefa ou aos gque os
ofertaram, tratando-se de particulares, os quais [...} os colocaram 2 disposi¢éo
dos pregadores”®, a fim de garantir-lhes o sustenio e de distribui-los entre
os pobres. Era exatamente a solugdo encontrada na ordem franciscana.

~ Francisco de Assis, reunindo um grupo para viver em pobreza, pensava
apenas em seguir o Evangelho. Dante, Ockham e Marsilio, como foi dito, os
trés maiores pensadores politicos daquela conturbada época, tal como o papa
Jodo XXII, perceberam muito bem que tornar a pobreza um projeto de vida
eqiiivalia a uma revoluco nas relagdes de poder da sociedade de seu tempo.

ABSTRACT

The author deals with the 13th century approach to poverty, paying attention to the
struggle following St. Francis’ death between adherents of the strict and those of the lax
observance of the rule, ie., the Spirituals or Zelanti and the Observants.

Afler examining the teachings of John Peter Olivi (1248?-1298), he finally shows how
the Pope John XXI1 was obliged to intervene in those bitter quarrels, condemning as he-
retical many of the doctrines on evangelical poverty.

%2 Tbid., c. 14, § 24, p. 408.
5 Thid., § 8, p. 387.




