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A realezacristaem
Vicente de Beauvais (séc. XIII)

ANDRE L. PEREIRA MIATELLO*

Resumo: Este artigo tem por objetivo discutir a ideia de realeza defendida pelo dominicano Vicente de Beau-
vais em sua obra De morali principis institutione; analisamos principalmente os capitulos V e V1, nos quais Vi-
cente tenta explicar, por um lado, por que um Deus bom pode permitir o governo de maus reis e, provando-se
que maus reis sdo instrumentos providenciais, como é que eles podem ser recompensados. O retrato do mau
rei, proposto por Vicente, pode ser interpretado inversamente como tragcos do bom rei: apesar de exercer um
poder estruturalmente negativo, ja que nasceu do pecado (ambitio potestatis), o rei pode e deve colaborar com
Deus na economia da salvagio assumindo um ministério sobre as almas na forma de um rei-pastor.
PALAVRAS-CHAVE: MONARQUIA CRISTA, PODER POLITICO, PASTORADO REGIO

Christian kingship in Vincente of Beauvais (XIII* century)

Abstract: This article aims to discuss the idea of kingship defended by the Dominican Vincent of Beauvais
in his work De morali principis institutione; we analyze especially Chapters V and VI, in which Vincent tries
to explain, first, why a good God can allow the government of a bad king and, proving that bad kings are
providential instruments, how they can be rewarded. The portrait of the bad king, proposed by Vincent, can
be interpreted inversely as traces of the good king: despite exercising a power structurally negative, since it
was born in sin (ambitio potestatis), the king can and must cooperate with God in the economy of salvation
assuming a ministry of the souls in the form of a shepherd-king.

KEYWORDS: CHRISTIAN MONARCHY, POLITICAL POWER, ROYAL PASTORATE

Introducao

Ao propor como tema de discussdo alguns aspectos do pensamento politico de Vi-
cente de Beauvais, importante erudito do séc. XIII ocidental — mais propriamente aquilo
que pensava sobre os fundamentos e os limites da ideia de poder, de modo particular, o
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poder régio ou principesco -, pretendo circunscrever um conjunto de conceitos relativos
ao governo dos homens que, do ponto de vista aqui adotado, esteve na base de praticas
de poder e que nasceu da observagdo e experiéncia de estruturas sociais concretas e para
servir a estas mesmas estruturas. E nem podia ser diferente, pois o referido autor organi-
zou sua obra de tal forma que, pela sua leitura, os destinatarios originais da mensagem,
isto é, os reis de Franca e Navarra, bem como seus filhos e cortesios, pudessem langar
mao de conselhos de acdo e exemplos de conduta. A despeito dos referenciais historicos
aqui evocados, é minha intencéo problematizar as consideragdes politicas vicentinas a luz
das auctoritates que ele proprio elegeu como base de sua argumentagio e, a partir desse
procedimento, inseri-lo na discussao contemporanea em torno do poder e do governo na
Baixa Idade Média.

E provavel que os Etudes sur Vincent de Beauvais, théologien, philosophe, encyclopé-
diste, de J.-B. Bourgeat, publicados em 1856, tenham sido a primeira investiga¢ao moderna
sobre Vicente de Beauvais. Apesar disso, s6 muito recentemente é que a critica comegou
a fazer das obras vicentinas um assunto de estudo, reservando-lhe um destacado posto na
histéria da educagao, como se pode ver em Astrik Ladislas Gabriel (1956) ou em John Ellis
Bourne (1960); no que se refere aos aspectos politicos de sua produgao, os estudos sdo ain-
da mais recentes, datando, por exemplo, do coléquio de Montreal, em abril de 1988, cujo
conjunto de comunicagdes foi publicado com o titulo: Vincent de Beauvais. Intentions et
réceptions d’une oeuvre encyclopédique au Moyen Age, em 1990. Nesse volume, destacam-
se os artigos de Elizabeth Brown (Vincent de Beauvais and the reditus regni francorum ad
stirpem Caroli imperatoris), de Mireille Schmidt-Chazan (Lidée d’ Empire dans le Speculum
historiale de Vincent de Beauvais) e, principalmente de Robert J. Schneider (Vincent of
Beauvais’ Opus universale de statu principis: a reconstruction of its History and Contents),
que ¢, também, o editor de uma das mais recentes publicagdes criticas da maior obra
politica de Vicente, o De morali principis institutione. (SCHNEIDER, 1995)" Muito mais
recentemente ainda, encontra-se a obra de Javier Vergara (La educacion politica en la Edad
Media: el Tractatus de morali principis institutione de Vicente de Beauvais, una apuesta
prehumanista de la politica), publicado em 2010.

A relativa juventude dos estudos sobre Vicente de Beauvais contrasta com o ja tradi-
cional interesse pelos estudos monarquicos no ambito da historia do pensamento politico
e das institui¢des medievais. Ora, é justamente no dominio de uma certa tendéncia tele-
ologica de se estudar a politica e as institui¢des politicas, que predomina desde o século
XIX, que a obra de Vicente de Beauvais parece ter algo a dizer. Em que pesem as muitas
abordagens e métodos utilizados pelos estudiosos das institui¢des politicas, os trabalhos
sobre as monarquias ditas medievais geralmente foram feitos tendo em vista a monarquia
do Estado absolutista e, como parte de uma leitura teleoldgica, os criticos olharam para a

1 Para este artigo, utilizei a edi¢do critica estabelecida por Carmen de Acufa (2008) e publicada na Biblioteca de
Autores Cristianos de Madri.
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Baixa Idade Média a fim de encontrar ali as raizes do absolutismo monarquico que mar-
cou boa parte da histéria dos Estados europeus a partir do séc. XV.

Tal maneira de interpretar pode ser vista, por exemplo, nas obras de José Antonio
Maravall (1986) Adeline Rucquoi (1987), Jacques Le Goff (1996) e Jean-Philippe Genet
(1998); este ultimo autor, alids, publicou, em 2003, a La genése de I'Etat moderne, que teria
comegado, justamente, no século XIII. Genet inicia seu livro evocando o que ele chamou
de “o primado da guerra’, uma vez que, segundo ele, o Estado moderno procede do feu-
dalismo, sistema politico-social movido pela guerra: assim, para organizar as batalhas, os
reis precisavam do apoio de seus vassalos que, reunidos em assembleia junto de seu rei,
permitiram a emergéncia de um novo tipo de Estado.

Sem querer invalidar os trabalhos aqui apontados, minha abordagem pretende ser
um pouco diferente; ndo ¢ minha intengao procurar as origens do Estado moderno, nem
mesmo as origens da monarquia medieval. Espero discutir alguns aspectos do pensamen-
to politico do frade dominicano Vicente de Beauvais, que lidou de perto com a pratica do
poder mondrquico na corte de Luis IX, rei de Franca.

A inspiragdo para estas reflexdes veio da metodologia e das discussoes de Yves Sas-
sier (2002), que, ao estudar a “realeza e a ideologia na Idade Média”, preferiu interpretar
o pensamento politico medieval a partir de sua relacdo com os referenciais politicos da
Antiguidade Tardia, ou o Baixo Império, como ele chama o periodo. Segundo Sassier,
o conteudo das ideias politicas dos autores medievais nao prenuncia aquelas do Estado
dito moderno, mas, ao contrario, aponta para as convic¢oes politico-religiosas do Israel
biblico e do Império romano: assim, ao invés de olhar para a frente, o futuro do Estado,
Sassier convida a olhar para tras, para o passado greco-romano e judaico-cristao porque
constituem os marcos incontornaveis do exercicio do poder durante o periodo medieval.

Em se tratando do século XIII, a questdo ¢ bastante delicada e talvez por isso Sassier
tenha circunscrito seu trabalho até o século XII. Ora, por vérias razdes, o século de Vicen-
te de Beauvais pode ser tomado como momento importante de inflexdo do pensamento e
da historia politica: por um lado, temos a recém-fundada universidade de Paris e o desen-
volvimento e consolida¢ao do método escolastico, cujos mestres também foram autores
de obras politicas de grande envergadura, como a Eruditio regum et principum (1259), de
Gilberto de Tournai, sucessor de Boaventura de Bagnoregio na catedra de teologia de Pa-
ris, 0 De regno (c.1266), de Tomas de Aquino, o De regimine principum (c.1280), de Egidio
de Roma e o De morali principis institutione (1263), de Vicente de Beauvais; por outro
lado, temos o crescimento da universidade de Bolonha e o incremento dos estudos sobre o
direito, candnico e civil. E no século XIII que também varios reinos se afirmam a partir de
um cariz nacional e seus reis, a despeito do imperador romano-germanico, reivindicam o
poder exclusivo dentro de seus reinos (rex imperator in regno suo), levando a uma primei-
ra reflexdo sobre a no¢ao de soberania: também nesse campo os autores como Gilberto de
Tournai, Vicente de Beauvais e Tomas de Aquino deram forte contribui¢do, como o caso
particular da obra vicentina nos serve de indicio.
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No campo da teologia, da filosofia e do direito, houve um visivel aumento de inte-
resse pela reflexao sobre a fun¢ao dos reis, sobre os critérios de governo, sobre a realidade
do reino, suas institui¢des e sua natureza. A motivagdo pode ter tido varias causas, mas,
dentre elas, ha que se destacar o peso que as tradugdes das obras politicas de Aristételes,
iniciadas por Guilherme de Moerbecke, em 1260, exerceram sobre os leitores da lingua
latina, marcando assim outra inflexdo de relevo no campo das indagagdes politicas. Os
comentarios escolasticos a obra de Aristoteles provocaram um profundo abalo no pensa-
mento politico cristdo sobretudo porque, a partir da base conceitual aristotélica, tornou-se
possivel pensar o poder temporal como autonomo em rela¢ao ao poder espiritual e assim
foi possivel atribuir legitimidade prépria a ciéncia politica (scientia civilis).

O caminho aberto pela redescoberta da politica aristotélica e pelo pressuposto de que
o poder de governar dado aos reis ndo vem da Igreja, mas diretamente de Deus, inspirou a
Monarquia de Dante Alighieri e o Breviloquio sobre o principado tiranico, de Guilherme de
Ockham; mas sdo obras do século XIV e talvez por isso os historiadores acima citados te-
nham estudado a instituigdo mondrquica medieval como origem do absolutismo moderno.

Vicente de Beauvais nao foi tao longe. Para ele, a matéria politica constituia sim uma
ciéncia civil mas, apesar de conhecer a obra de Aristoteles, concebeu o poder e o governo
dos reinos segundo outras bases tedricas, como espero mostrar neste texto. O pensamento
politico vicentino é devedor daquela caracteristica comum que, de certa forma, aproxi-
mava as mais diversas interpreta¢des sobre a politica, como a platonica e ciceroniana,
e os mais variados regimes de governo, como os reinos federados, o império romano-
germanico, as monarquias ditas feudais, o reino papal, as republicas urbanas, as cidades
comunais, os principados. Refiro-me a fé crista e a instituicdo que lhe sustenta, a Igreja.

No que se refere a fé e a Igreja, devemos lembrar que nao lidamos com um monolito
estanque: aquilo que os primeiros cristdos chamavam de depositum fidei contou historica-
mente com um largo processo de revelagao em que a gradativa inteligibilidade do mistério
deu origem a histéria dos dogmas e que, de alguma maneira, sincronizava o passado e o
presente, ou seja, a ecclesia crista primitiva e a societas christiana ou a res publica christia-
norum, do século XIII.

Correndo o risco de parecer superficial e evasivo, insisto em dizer que os reinos, a
comegar pelo Império romano, no século IV, quando aceitaram a fé crista e permitiram
a influéncia da Igreja, comegaram a agir politicamente segundo os pressupostos do depo-
situm fidei, o que provocou uma consideravel mudanca de perspectiva nos modos de se
conceber a vida social e a natureza da propria sociedade. De todas as mudangas de para-
digma que ocorreram ao longo dos cinco primeiros séculos, vou destacar apenas uma: por
mais divinizado que o Império romano pudesse ter sido, por mais que ele se considerasse
protegido pelos deuses, acreditava-se que sua propria existéncia e realidade eram estrutu-
ras autossuficientes e autbnomas, formando uma realidade absoluta; disso nasceu a visao
civilizatéria que levou os romanos a acreditar que ocupavam o ponto mais elevado na
escala de perfeicdo politica e cultural.
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A adocgio do cristianismo lentamente minou as bases desse sistema; autores como
Ambrosio de Mildo e Agostinho de Hipona apresentam uma concepgao da civitas romana
ou dos reinos ditos barbaros como expressdes provisdrias ou temporais da vida social de
homens que eram, no fundo, peregrinos e estrangeiros, ndo mais cidadaos no sentido
estrito: enquanto o antigo Império romano baseava-se na tradicional nogdo republicana
de cidadania, o novo Império romano cristdo, nascido da conversao de Constantino e
Teoddsio, precisou admitir a recente nog¢ao biblica de paroikia, ou, em latim, peregrinatio:
em outras palavras, aquilo que para os antigos romanos significava a vida fora da civitas [a
peregrinatio] e, portanto, longe de uma comunidade de direitos, tornou-se contraditoria-
mente a Unica — ou a mais patente — condi¢do de vida politica: os reinos inevitavelmente
se tornaram estruturas relativas.

A relatividade das institui¢cdes humanas favoreceu a projecao de paradigmas extra-
temporais sobre as realidades histdricas esvaziando de sentido implicito as comunidades
politicas; doravante, o reino de Deus passou a ser a medida dos reinos dos homens; os
vinculos sociais prescindiram do sangue, da cultura, da etnia, da nagéo, da lingua e reivin-
dicaram a identidade da fé. Os reinos deixaram de representar o ponto maximo da orga-
niza¢ao da vida humana para se tornar uma condi¢ao para que a vida humana alcangasse
o maximo de sua existéncia num plano extraterreno, no além: dai falarmos que a politica,
na Idade Média, possuia um forte cariz escatolégico.

Pensando em termos de politica romana, o cristianismo esvaziou o significado do
poder publico, do governo e das prerrogativas da administragdo dos reinos; talvez por
isso, sobretudo a partir do século XVIII, os filésofos oriundos da burguesia refutaram
o sistema politico cristao, considerando-o uma aberra¢do completa; mas pensando em
termos de politica crista, o cristianismo deu novo significado ao poder, as relagdes sociais
e ao governo: a chave da equagéo ¢ que foi mudada, pois a vida politica foi posposta a vida
da alma, a qual deveria presidir toda a existéncia humana. Se isso estiver correto, temos
um indicio de resposta sobre por que os pensadores do medievo compuseram tdo poucos
tratados propriamente politicos e muitos tratados ascéticos. Na grande maioria dos casos,
a reflexdo politica medieval, exce¢ao seja feita aos séculos XIII em diante, aparece indire-
tamente em obras de cunho historiografico, pastoral e teolégico: em uma Vida de santo,
em um sermao, em uma cronica, em um tratado dogmatico.

Para boa parte dos historiadores contemporaneos, influenciados pelo liberalismo
iluminista, politica ¢ a modalidade principal de existéncia humana, é o jeito especifico que
os homens tém de interagir entre si, de maneira ordenada. A politica, como tal, comporta
a defini¢ao e a atribui¢do de papéis sociais voltados para a ordenagdo da vida comunitaria
e esses papéis fazem referéncia a uma manifestacao particular de convivéncia chamada
Estado. Desse ponto de vista, a realidade do Estado constitui o locus privilegiado da vida
social e, por isso, pensa-se que seja onipresente e, mais ainda, racional, isto é, explicavel e
inteligivel por si, por suas proprias categorias, sem referéncia a nenhuma instancia trans-
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cendental. Desde o século XVI, os politélogos falam em “razao de Estado” para designar
essa existéncia empirica, absoluta e incontornavel chamada Estado.

Visto por esse angulo, muitos eruditos afirmaram que na Idade Média nao existia Es-
tado, ja que a nogao genérica e territorialmente indefinida de cristandade diluiria os lagos
racionais do Estado. E como entre a ndo razdo e a desrazao o caminho é curto, os eruditos
comegaram a ver na politica medieval apenas o seu aspecto sagrado e supersticioso, o que,
de certa forma, parece explicito ao notarmos que os primeiros trabalhos do século XX
que se voltaram para o tema da politica medieval privilegiaram os aspectos magicos da
realeza, como Os reis taumaturgos (1927), de Marc Bloch, influenciado pela antropologia
de James Frazer.

Mas, uma coisa é relacionar a realeza dos monarcas medievais ao poder de Deus, ou-
tra coisa é dizer que os monarcas eram dotados de um poder magico: a visao da historio-
grafia, nesse sentido, tendeu a frisar as supostas caracteristicas folcloricas das sociedades
medievais, submetendo estas sociedades aos ditames e pressupostos da razao de Estado.
Penso que ndo deve ser sem propdsito que Marc Bloch escolheu pesquisar o carater mi-
raculoso dos reis, que era, por assim dizer, uma cren¢a heterodoxa, isto é, ndo contem-
plada pelos tratados politicos e teoldgicos do periodo: procurou-se estudar as concepgdes
“germanicas” do poder mondrquico, entendendo por “germanico” o contrario da cultura
politica romana, isto ¢, expressao de crengas magicas e miticas.

Quando o historiador parte desse pressuposto corre o risco de fazer uma grave acusa-
¢ao ao passado, mesmo que indiretamente: se os pensadores medievais diminuiram o sig-
nificado autébnomo do politico, consequentemente despiram de racionalidade o exercicio
do poder e as estruturas politicas; eles, entdo, revestiram de magia (leia-se religiao) aquilo
que nada teria a ver com religido. Surge daqui a crenga de que a politica medieval s6 tinha
uma expressao, a teocracia. Admitindo a premissa de que o Ocidente laico e supostamente
democratico cré que as leis civis sdo totalmente independentes de qualquer lei religiosa,
os criticos costumam associar as leis religiosas ao fanatismo e até ao terrorismo: teocracia
nao so perdeu referéncia a razao, como passou a ser uma desrazao, um absurdo em termos.

Ora, Michel Senellart (2006) adverte sobre a ineficacia de se estudar historia poli-
tica a partir das auséncias de certos conceitos e instituicdes num dado periodo e regido.
Fugindo de uma histdria da institucionalizagdo do Estado e sua gradativa burocratizagao
ou aparelhamento juridico e militar, Senellart tenta responder como um conceito aparen-
temente ndo politico (como regimen) entrou para a linguagem politica medieval e moldou
as praticas politicas: no ambito do vocabulario politico medieval, a presenca de regimen
(traduzido por governo) nos mostra que o ato de governar precede ao Estado e que gover-
no é um exercicio politico e ndo um 6rgao ou entidade; governo também nao supde um
aparelho de Estado e ndo tem um sentido burocratico-administrativo ligado a um poder
central, estabelecido por um acordo juridico; também se pode dizer que governo nao é
dominagédo e que possui uma multiplicidade de fins, ndo s6 aqueles considerados publi-
cos; governar ¢ um exercicio que extrapola os aspectos judiciais, contratuais e militares:
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no limite, ndo se reduz ao 4mbito do poder. Governar é verbo que define relagdes entre
pessoas, ndo entre pessoas e coisas, como territorio, estruturas de poder, 6rgaos publicos:
os pensadores politicos da Idade Média entendiam o governo como uma arte ordenada
segundo pressupostos morais, pedagogicos, espirituais e técnicos, ja que governar supde
conduzir pessoas naquilo que elas tém de especificamente humano, ou seja, sua dimensao
imanente e transcendente.

Se partirmos dos referenciais tedricos mobilizados pelos pensadores medievais, par-
ticularmente Vicente de Beauvais, verificaremos o quanto o cristianismo, como bem ex-
plica Ernest Cassirer, em O mito do Estado (2003), reelaborou e transformou o arcabougo
filoséfico/politico da Antiguidade, aceitando seus termos, sem aceitar suas premissas. A
questdo de uma teocracia é aqui assunto menor, pois trata-se de identificar o nuicleo gera-
dor de sentido ndo s6 ao discurso politico propriamente dito, mas a vida social efetiva. As
teorias politicas de Vicente de Beauvais, como o leitor podera verificar, o distanciaram de
seu confrade Tomas de Aquino que, no De regno, escrito pela mesma época do De morali
principis institutione, deu a nogao de res publica um sentido natural de convivio entre os
homens, uma etapa propedéutica na procura humana pela felicidade. No entanto, esse
distanciamento, além de apontar para a diversidade conceitual no seio da Ordem domi-
nicana, nos mostra o quanto ambos os autores lidavam de maneiras diferentes com as
autoridades da cultura politica greco-romana, partindo das mesmas referéncias biblicas.

Assim, o que vemos se descortinar aos nossos olhos nao é o predominio de um dog-
matismo religioso ou clerical, que teria gerado a teocracia na Idade Média; ao contrario,
vemos que tais pensadores queriam encontrar a conciliagdo dos argumentos da razdo com
o depositum fidei, uma vez que, em ambito cristdo, pensar a politica deixou de ser um
exercicio de busca por uma sociedade perfeita, como vemos na tradi¢do platonica e, de
certa forma, ciceroniana, mas a tentativa de sanear a sociedade defeituosa que se expe-
rimentava todos os dias. Todas essas questoes ficarao mais elucidadas ao langarmos um
olhar mais detido nos argumentos mobilizados por Vicente de Beauvais, em seu tratado
sobre a educagdo dos principes.

Vicente de Beauvais e a politica

E provavel que os criticos e especialistas do pensamento filoséfico medieval ndo con-
siderem o frade dominicano Vicente de Beauvais entre aqueles que mereceriam o epiteto
de filésofos;* talvez o principal motivo desse juizo decorra da prdpria apresentagiao que
Vicente faz de si, em seus livros, ao se denominar lector et compilator, isto é, um professor/
preceptor e um compilador de temas eruditos, muitos dos quais relativos ao ambito da

2 O fato de nem mesmo Etienne Gilson, em seu A filosofia na Idade Média (1995), sequer mencionar, salvo engano, o
nome de Vicente de Beauvais, é sintomdtico dessa negagao.
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filosofia. Ora, o gosto enciclopédico e o acuimulo de referéncias alheias parecem ter sido
levados em conta ao negar a Vicente um pensamento proprio e auténtico. Pode-se supor
que a expressao compilator, usada pelo dito frade, fosse apenas um gesto de modéstia e
uma declaragdo de humildade, ja que sua vasta obra nada tem de humilde. Nao se trata de
afirmar ou negar o estatuto de fildsofo a este pensador do século XIII, mas de superar o
estereotipo e indagar dele o que pensava da politica. No que tange a este aspecto, nao fica-
remos decepcionados: Vicente ofereceu uma importante contribui¢do ao pensamento po-
litico medieval ao escrever o De morali principis institutione, obra que propunha dissertar
sobre a natureza e a fungdo dos reis, a ética dos governantes e os critérios do bom governo.

Como parte de uma tendéncia do periodo, esta obra nasceu de uma demanda muito
precisa, qual seja, a sua nomeagao como pregador e professor da corte de Luis IX, rei de
Franga, na abadia régia de Royaumont, em 1247. A extensa e intensa convivéncia com os
membros do séquito real, a necessidade de lidar com a educagdo dos principes e cortesaos,
o mister de pregar diante dos maiorais do reino e ainda ter de aconselhar o monarca co-
locaram Vicente no foco da atengdo do rei Luis e de sua esposa, Margarida da Provenga,
que lhe pediram para escrever uma obra para a educagdo de seus filhos, os principes da
Francia. Na verdade, o que estava em jogo ndo era uma teorizagao da politica ou uma con-
sideragdo ideal da agdo politica, mas a proposicdo de atitudes muito concretas relativas ao
projeto politico que Vicente, na esteira dos pensadores de sua Ordem religiosa, concebia
como idoneo para o reino da Franga e, no limite, para todo reino cristao.

Ora, a proximidade entre a Ordem dominicana e a casa régia capetingia vinha de
longa data; Luis IX e seus correligionarios encontraram na escola teolégica dos frades
Pregadores, fundada em Paris, um impressionante apoio ideolégico que foi retribuido por
meio de uma evidente colaboragdo régia na fundagdo de novos conventos. Se levarmos
em conta que, por volta de 1260, o dominicano Tomas de Aquino escreveu o De regno ao
rei de Chipre, Hugo II de Lusignan, cuja linhagem possuia estreitos vinculos com os ca-
petingios, e que nesse momento a ilha de Chipre contatava com quarenta e seis conventos
dominicanos, enquanto todo o Oriente Médio sé tinha dezoito, podemos ter uma ideia de
como a alianga com a monarquia podia ser interessante para os frades de Sao Domingos.

Parece-me certo que os dominicanos ndo estavam em busca de algumas vantagens
econdmicas; como frades Pregadores, sabiam que o oficio de pregar exigia que todos os
ambientes da vida social fossem de algum modo tocados pela pregacio e, no limite, trans-
formados pela ética da peniténcia. A obra de Vicente de Beauvais decorre desse pressu-
posto que ele declara no prélogo do De morali principis institutione: ele esperava educar
os reis, mas também oferecer a seus confrades de Ordem um contetido abalizado para
lidarem com os poderes terrenos segundo a logica ascética que possuiam. Com relagio a
isso, acredito que os frades dominicanos ndo se diferenciavam muito de seus colegas fran-
ciscanos que, seja na universidade de Paris, como professores, ou nas cortes régias, como
preceptores e conselheiros, ou nas cidades comunais, como pregadores e pacificadores,
souberam forjar uma linguagem politica que conciliou os “instrumentos comunicativos,
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as tipologias textuais, oratdrias e conceituais bastante variadas e conectadas entre si”
(EVANGELISTI, 2002, p. 315) para propor, no ambito da politica, uma resposta satisfatd-
ria aos apelos da pregacdo que constituia a natureza mesma das duas Ordens mendican-
tes. Esses religiosos, aproveitando-se ao maximo do patrimdnio de conhecimento que as
recém-fundadas universidades custodiavam, foram os principais artifices da tradugéo, no
plano tedrico e pratico, do sentido antigo de civitas para o sentido cristdo, (ARTIFONI,
1994, p. 159) oferecendo as instituicdes medievais e, hoje, a histéria do pensamento poli-
tico, um vocabuldrio bastante desenvolvido e denso que nos ajuda a entender a politica
no séc. XIII. Nesse processo de tradugao cultural, alguns conceitos foram particularmente
evidenciados, como o de justiga, lei natural, governo; outros surgiram de uma secular
convivéncia entre a res publica romana e a ecclesia crista, como o governo pastoral e o
voluntarismo politico. Observemos essas questdes mais de perto.

Vicente de Beauvais e a realeza crista: uma analise dos
capitulos V e VI do ‘De morali principis institutione’

Vicente de Beauvais comega seu tratado partindo da negatividade da politica e,
por extensdo de sentido, da vida social. A republica é negativa na medida em que ela é
consequéncia de um desvio de conduta que aconteceu logo que os primeiros homens fo-
ram criados por Deus e que pos fim a igualdade natural dos homens. Por amarem aquilo
que ndo lhes pertencia, os primeiros pais subverteram sua condigdo e, iguais que eram,
tornaram-se rivais porque passaram a disputar o poder. A monarquia, portanto, foi inau-
gurada quando os homens foram tomados pela ambi¢do de dominar (ambitio potestatis),
o que coincide com a perversao da vida social ou o fim do tempo em que a natureza estava
em seus eixos e os homens eram iguais. Em sentido cristdo, a histdria da queda prefigura,
ao inverso, a histéria do reerguimento ou da salvagdao. A monarquia, como todo poder ter-
reno, ndo conhece origens positivas, mas a providéncia a adaptou como forma temporaria
de ajudar os homens no estagio da vida histdrica. Os reis existem como instrumentos de
Deus para distribuir a justi¢a e para impedir que a ambi¢do de dominar impossibilite o
convivio dos homens.
No capitulo V, Vicente tenta resolver a seguinte questdao: se Deus ¢ a fonte de todo
o poder e Deus é bom, como pode haver governadores maus? Como se pode observar, o
Pregador esta diante de uma possivel incoeréncia do sistema explicativo cristao e seu papel
¢ dirimir, justamente, qualquer possivel ocasido de incoeréncia. Para tanto, ele d4 duas res-
postas: a primeira se refere ao carater pessoal do governante: o principe ¢ homem e, como
homem descende de Adao, o que faz com que ele tenha um defeito congénito na vontade
da alma: esta é depravada e ¢ a vontade depravada que quer as coisas ruins e erradas. O
poder, em si, pode ser bom, mas se o governante tiver uma vontade ambigua, serd um mau
governante.
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A segunda resposta depende da primeira, e se refere ao carater coletivo do reino:
nao é s6 o governante que pode ter uma vontade ma e perversa, mas também o seu povo;
como o sentido coletivo depende da natureza individual de cada pessoa, concebida como
um membro de um corpo, membros ruins provocam a ruina de todo o corpo social. Eis
o resultado da aplicagdo da metafora organicista de sociedade: a cabega pode ser boa,
mas se os bragos ou pernas ou rins ou figado forem ruins, também a cabega sofrera a
consequéncia das doengas. Assim, homens bons podem se tornar maus governantes; eles
podem ficar piores quando se tornam reis de homens maus; donde o ditado greco-romano
e judeu-cristdo de que o povo tem o governante que merece.

Ora, esse raciocinio ja havia aparecido antes, quando Vicente explicava por que
os homens, iguais por natureza, ficaram desiguais depois do pecado: ha uma ordem no
mérito (os melhores governam os piores) e uma ordem no demérito (os piores acabam
piorando os melhores): 0 mérito supde a recompensa, o demérito, a puni¢ao. No fundo,
a questdo continua sendo a do pecado original: internamente desordenados, os homens
fazem o mundo todo se desordenar, inclusive os reinos; Vicente ja prepara, no capitulo V,
a continua¢ao da resposta dada no capitulo VI: Deus s6 pode dar coisas boas, mas ha pes-
soas que merecem receber o mal; entdo, ¢ preciso que haja um intermedidrio entre o Bem
e o mal para dar a cada um o que lhe é devido. Assim, o mau governante é a forma que a
providéncia divina encontrou para castigar os maus. Neste ponto, Vicente se vale de uma
longa citagdo de Santo Agostinho (De diversis quaestionibus octoginta tribus liber unus), da
qual destaco a seguinte passagem: “Lex naturalis transcripta est in animam rationalem” (“a
lei natural foi transcrita na alma racional”), na qual “alma racional” é sinénimo do préprio
género humano.

Em termos agostinianos, a lei natural é a lei que nao depende de nenhum legislador
humano, que néo foi feita por assembleias constituintes e, por isso, ndo estd escrita em li-
vro algum; estd escrita na natureza, isto é, na criagao, porque seu autor é Deus e Deus se da
a conhecer pela sua criacao; esta lei natural é acessivel aos homens porque ela estd inscrita
nas consciéncias; em outras palavras, todo homem, pelo fato de ser homem, é capaz de
distinguir o bem do mal mesmo que seja um analfabeto e mesmo que viva isolado.

E no Comentdrio ao salmo 57 que Agostinho destrincha a questio: ¢ lei natural aquilo
que se diz: “ndo fagas ao outro aquilo que ndo queres que te fagam”; segundo Agostinho,
este preceito ja era verdadeiro muito antes de ser escrito na biblia; e por que precisou ser
escrito? Porque os homens deixaram de ouvir a propria consciéncia. Por qué? Porque,
depois do pecado, o homem exteriorizou-se, fugiu de si mesmo; Agostinho escreve no
comentario ao salmo: “ndo digo que ndo estivesse escrita nos coragdes, mas tu eras um
fugitivo de teu préprio coragao” Dito de outro modo, o homem que nio ouve a voz de sua
consciéncia erra; e ao errar torna-se merecedor de castigo porque Deus d4 a cada um o
que merecem suas obras: esta aqui a justificativa proposta por Vicente de Beauvais para
explicar a maldade de certos reis.
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Toda essa argumentacdo sobre a fun¢ao teoldgica do mau governante permite que,
a contra-luz e como num espelho, possamos vislumbrar os tragos do bom governante:
no entendimento vicentino, o bom governante é aquele que faculta ao sudito ouvir a voz
da proépria consciéncia, isto é, respeitar a lei natural, a fim de agir corretamente. Ora, le-
var o sudito a ouvir a consciéncia ndo era propriamente um atributo régio, muito menos
politico, que nao lida com a dimenséo interior dos cidaddos, mas com os mecanismos
da sociabilidade: tal procedimento, portanto, nao é originario da experiéncia histérica
greco-romana, mas do Israel biblico que invocava um Deus-pastor e, de bom ou mau gra-
do, atribuia aos reis uma espécie de pastorado. A dinamica ascética cristd, sobretudo em
contexto monastico, maximizou a compreensao de governo, enquanto governo pastoral,
pois tratava-se de ajudar a alma-ovelha a encontrar a melhor pastagem, isto é, o estilo de
vida mais conveniente a sua condigdo: o abade, como lider de um rebanho de monges,
ou entdo o bispo, como lider de uma comunidade de cristaos, dirigia a consciéncia ou a
interioridade de seus filhos espirituais, normatizando seus afetos e suas agdes em ambi-
to comunitario. A transposi¢ao da compreensao monastica de governo das almas para
o governo dos suditos nio demorou muito e ja vemos delineadas as referéncias mestras
em obras como as de Gregdrio Magno, Isidoro de Sevilha, Jonas de Orleans, Bernardo de
Claraval, Jodo de Salisbury, Vicente de Beauvais, entre outros. Desse ponto de vista, o bom
governante € o rei-pastor.

Michel Foucault (2003) e Michel Senellart (2006) mostram que o governo pastoral se
exerce sobre pessoas, nao sobre coisas, como territorio ou institui¢des; é nesse sentido que
Vicente de Beauvais confirma os pressupostos do pastorado régio: tanto o bom quanto o
mau rei exercem seu oficio sobre pessoas! No sentido individual e coletivo.

E aqui que a autoridade de Agostinho retorna, pela evocacio do Livro das Oitenta
e trés questdes (De diversis quaestionibus octoginta tribus liber unus): Agostinho discorre
sobre alguém que faz um pacto de paz com seu inimigo e depois descumpre o pacto; ele
enganou e, portanto, merece ser enganado; quem vai enganda-lo? Deus? Nao, Deus ¢ in-
capaz de enganar. Um homem justo? Nio, o homem justo nao volta atrds do que disse. E
preciso que haja um homem traidor, um mentiroso, um homem escravo de suas paixoes,
internamente desordenado que ja ndo saiba mais distinguir o bem do mal. Esse homem
sera como o carrasco que executa a sentenca de morte que ninguém quer executar, apesar
de a condenagao ter sido justa. Vicente de Beauvais se apropria da citagdo de Agostinho,
que nada tem a ver com a questao dos maus reis, e a transpde para a andlise da realeza; os
maus reis existem para castigar os homens maus.

O capitulo VI tem também um grande problema para resolver: se os reis maus sao
instrumentos de Deus para fazer justica, merecem eles a recompensa? A questdo é séria,
pois Vicente afirmara que cada um recebe aquilo que merece. Nesse caso, Vicente precisou
estabelecer uma diferenca entre intenc¢ao [intentio] e acao [actio]: a acdo pode ser merito-
ria, mas se foi feita com ma intencéo, aquele que agiu mal perde completamente seu méri-
to; Vicente toma o exemplo biblico do rei Senaquerib que, alias, ¢ uma histéria complicada.
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Segundo o capitulo dez do Livro de Isaias, Deus usou Senaquerib, rei da Assiria,
como uma vara ou bastdo para castigar o povo de Israel que se afastara da justica (opressao
de orfaos e vitvas, confisco de bens dos fracos e pobres, etc.): esta foi a interpretacdo do
profeta; na verdade, Senaquerib ndo tinha a menor ideia da vontade do Deus de Israel; ele
invadiu o pais por volta de 701 a.C. para domina-lo e saqued-lo; ndo o fez para obedecer a
Deus, mas para satisfazer sua gandncia; nesse caso, a inten¢do de Senaquerib era dominar,
sua a¢ao foi destruir, portanto, houve uma ma intengdo e uma ma agao; por isso ele mere-
ce o castigo (enquanto executor de ma agdo com ma inten¢ao).

Ora, aqui reside um ponto complicado da filosofia judaico-cristd da histéria: ha
uma providéncia que tudo conhece e tudo sabe, mas essa mesma providéncia também
concedeu a cada homem o livre arbitrio, pelo qual o querer divino nao anula o querer
humano; enquanto detentor de livre arbitrio, Senaquerib agiu mal e pagou por isso, mas
Deus, enquanto providéncia, usou o rei como um vara: a vara nao sabe o que pensa o seu
manipulador e, por isso, apesar de imperfeita, a vara pode ser usada de maneira perfeita.
Além disso, Senaquerib, Nabucodonosor ou o faraé do Egito, que foram reis opressores
de Israel, s foram reis por causa da vontade divina, fazendo valer a autoridade evangélica
que afirmava que “ndo ha poder que nio tenha vindo de Deus”. Se a fonte do poder é boa,
mesmo que a a¢ao do principe seja ma e feita com ma intengao, ele pode colaborar com o
projeto de Deus de salvar os seus eleitos.

Esse projeto divino de salvagao diz respeito a cada homem, em particular, e a todos,
coletivamente (omnes et singulatim, como encontramos no texto de Michel Foucault): Deus
cuida de um homem chamado José do mesmo jeito que cuida de Jerusalém e que cuida de
Israel e que cuida do Oriente, da Asia, do mundo inteiro; se ele perdoa os pecados de um
pecador, perdoa também os pecados da cidade, do reino, do mundo; se concede um anjo da
guarda a cada homem, o concede a cada cidade e a cada reino; se ele pode usar um homem
como instrumento, pode usar também uma cidade e um reino para fazer o bem, ainda que
esses instrumentos nao saibam a inteng¢do oculta de Deus.

Assim, apesar de instancias negativas, o reino e o rei adquirem significado positivo
quando vistos sub specie aeternitatis: esse é o caminho tomado por Vicente para discorrer
sobre um tema que, para ele, era tanto mais urgente quanto mais premente. Ao negar po-
sitividade as estruturas e procedimentos politicos, o frade Pregador nao invalidava a par-
ticipagdo régia ou estatal naquilo que era fundamentalmente positivo, a vida das almas.
Nao sem razao, escreveu ele, no capitulo IX: “de nossa parte, ao contrario, ndo falamos
todas essas coisas para reprovar ou repreender o poder [dos reis]. Pois, como disse aquele
sabio: ‘Deus ndo despreza os poderosos porque ele mesmo é poderoso. Em verdade, que-
remos dissuadir os homens de seu apetite ou amor pelo poder”3 Desse modo, o ministério

3 Nos autem non ideo hec omnia inculcavimus ut potestatem reprobemus aut reprehendamus. Nam, ut ait quidem
sapiens: Deus potentes non abicit cum et ipse sit potens [J6 36, 5]. Verum homines eius appetitu vel amore deterrere inten-
dimus (...). (VICENTE DE BEAUVALIS, 2008:86)
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sobre as almas, que faz o rei se tornar um pastor, lhe reserva um posto muito superior,
porque mais antigo. O poder nao pode ser amado porque ¢ terreno, e ¢ terreno no sentido
de que passou a existir na ordem terrena, isto é, na ordem temporal ou no mundo apds o
pecado: esse mundo ira desaparecer.

Reservando ao rei um papel junto as consciéncias (e junto as almas), Vicente de Be-
auvais reafirma a tradicional sobreposi¢ao de auctoritas [autoridade] e potestas [poder]:
a primeira permanece porque esta ligada ao principio fundante, Deus. O segundo ¢ tran-
sitério porque surgiu em consequéncia do afastamento do principio fundante: potestas
¢ aquela operagdo coercitiva que visa ordenar a sociedade em vista da auctoritas, como
Vicente expde nos capitulos V e VI. Desse ponto de vista, a autoridade esta na Igreja, o
poder, no reino; a primeira é eterna, o segundo perecivel; amar o poder terreno é como
se apaixonar por um desenho nas nuvens. Se a autoridade esta na Igreja, é ela que deve
restaurar a ordem temporal, incluindo ai os males da corte, os defeitos do poder régio: a
ecclesia [igreja], entendida em seu sentido espiritual e mistico, é aquela sociedade em que
a charitas [o amor] nao sofreu a depravagao da ambitio [do desejo descontrolado]; por
isso, a ecclesia é a restauradora por exceléncia e o rei é um ministro dela.

Se temos visto que Vicente ¢ um grande agostiniano, pois para ele o fruto do pecado
¢ a exteriorizacdo do homem que impede que ele se veja como ¢, percebemos também
que o dominicano acrescenta a 16gica de Agostinho o tema da mascara, que encontramos
em Séneca. O homem exterior usa uma mascara para aparecer, na frente dos outros, dife-
rente do que é; o homem interior, ao contrario, nao precisa de méascara, nem de fantasia
ou roupas requintadas; o homem interior, como vimos, nao precisa nem mesmo das leis
positivas, pois ele sempre ¢ capaz de ouvir a voz da consciéncia; ja o0 homem exterior, “¢
um fugitivo do préprio coragao” dai que precisa da potestas, isto é, da coergao fisica. A
meu ver, Vicente de Beauvais vai gradativamente conferindo um novo sentido a dinamica
de fundagao da res publica que, uma vez tendo sido fundada, nao desaparece mais. O novo
sentido é mais propriamente uma transposic¢do, pois Vicente desencarna a res publica, da
mesma forma que desencarna o rei.

Em Vicente de Beauvais, o pregador e o politélogo deram-se as maos para sustentar
as praticas de governo de Luis IX, rei de Franga, cultuado como rei santo, defensor da cris-
tandade latina, inclusive no Oriente. O discurso do frade, além de isentar a biblia de con-
tradi¢des, procurava justificar e legitimar os maus reis da dinastia merovingia e carolingia,
de cuja linhagem Vicente acredita que vieram os reis capetingios, como Luis IX. Podemos
também dizer que Vicente justificava e legitimava as agoes belicosas do rei santo, em suas
muitas campanhas de cruzada. Nao a toa, Vicente recorre a Graciano para dizer que o der-
ramamento de sangue causado pelas guerras, quando ¢ diretamente um mandato divino
e quando claramente se faz para cumprir a justi¢a divina ¢ uma a¢ao sem culpa. Enfim, a
obra politica de Vicente de Beauvais se insere naquela perspectiva ética antiga, ressigni-
ficada pela tradigdo crista e, no século XIII, novamente interpretada tendo em vista um
tipo de realeza que ja ndo aceita mais ser vista como instrumento da justica divina e espera
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também governar segundo as conveniéncias e os interesses da experiéncia social, como
podemos encontrar no Dialogus inter regem Henricum II et Abbatem Bonaevallensem, de
Petro de Blois. Se é certo dizer que as premissas politicas de Vicente de Beauvais indicam
um plano discursivo prestes a ser abandonado, talvez ndo consigamos entender por que
suas obras foram intensamente lidas e copiadas sobretudo a partir do século XIV e, com a
invenc¢do da imprensa, no séc. XV, receberam ainda mais divulgacao e notoriedade.
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