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Resumo

Este artigo examina criticamente a apropriacao que Giorgio Agamben faz, no
contexto do projeto Homo sacer, do franciscanismo enquanto uma das
prefiguracoes historicas da nogio de forma-de-vida. Sustenta-se que, embora
conceitualmente potente, essa leitura permanece incompleta por nao
reinscrever no centro da analise a figura histérica de Francisco de Assis e o
carater existencial de sua experiéncia. Na primeira parte reconstroi-se o papel
do exemplo na tradigdo mondastica medieval para se analisar, na segunda
parte, a centralidade do exemplo na vida e nas primeiras biografias de
Francisco, tendo como pano de fundo a categoria da menoridade. Na terceira
parte examina-se o processo de neutralizacdo do franciscanismo radical,
concentrando-se na Legenda maior de Boaventura de Bagnoregio, entendida
enquanto operacdo teoldgico-politica que transforma o exemplo em excegao.
Por fim, na quarta parte se discute a concep¢do de Francisco sobre a
obediéncia, entendida ndo como submissao juridica, tratando-se antes de uma
pratica comunitaria articulada pela desobediéncia e pela menoridade. O artigo
conclui que é na tensdo entre exemplo e exce¢do que reside a atualidade
critica do experimento franciscano para o pensamento politico
contemporaneo.
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Abstract

This article critically examines Giorgio Agamben’s appropriation of
Franciscanism, within the context of the Homo sacer project, as one of the
historical prefigurations of the notion of form-of-life. It argues that, despite its
conceptual power, this reading remains incomplete as far as it fails to
reinstate at the center of the analysis the historical figure of Francis of Assisi
and the existential character of his experience. The first part reconstructs the
role of the example in the medieval monastic tradition; the second analyzes
the centrality of example in Francis’s life and in his earliest biographies in the
background of the category of minority. The third part examines the process
through which radical Franciscanism was neutralized, focusing on
Bonaventure of Bagnoregio’s Legenda maior, understood as a theological-
political operation that transforms example into exception. Finally, the fourth
part discusses Francis’s conception of obedience, understood not as juridical
submission but rather as a communal practice articulated by disobedience
and minority. The article concludes that it is in the tension between example
and exception that the critical relevance of the Franciscan experiment for
contemporary political thought resides.

Keywords: Francis of Assisi; Giorgio Agamben; form-of-life; example;
exception.

Introducao

Na quarta e ultima parte de seu projeto Homo sacer - composta pelos livros Altissima
poverta e L’uso dei corpi - Agamben apresenta a no¢do de forma-de-vida,2 uma espécie de
contradispositivo capaz de desativar a vida nua, ou seja, a separagdo entre a vida e os seus
modos que, segundo o autor italiano, caracteriza o pensamento ocidental e em particular as
praticas politicas de nossa época, fazendo a bios (f{og) - ou seja, a vida politicamente qualificada
- deslizar cada vez mais para o campo indiferenciado da mera existéncia do vivente, a zoé (wn)
presente tanto nos animais quanto nas plantas.

Tais categorias - forma-de-vida, vida nua, zoé e bios - sdo altamente complexas e, em certa
medida, explicadas de maneira insuficiente na obra de Agamben. Para dar apenas um exemplo,
a transposi¢do operada pelo fildsofo da mera vida (blofSes Leben) referida por Walter Benjamin
em sua Kritik der Gewalt para a categoria de vida nua (nuda vita) parece-me excessivamente
apressada. Ao que tudo indica, a figura conceitual elaborada pelo pensador alemao encontraria
uma traducao mais precisa na no¢ao de zoé, e ndo na de vida nua propriamente dita, que
funciona enquanto limiar de articulagao entre zoé e bios. Com efeito, zoé designa a vida natural
enquanto tal, anterior as qualificacdes politicas e juridicas, ao passo que a vida nua resulta de
uma operacao especifica de captura soberana do bios, ou seja, da producdo de uma vida
simultaneamente incluida e excluida da ordem juridica. Portanto, zoé e vida nua nao se

2 A expressdo deve ser grafada com hifens, a moda heideggeriana, para sublinhar a inseparabilidade entre a vida e suas formas.

Revista de Estudos Constitucionais, Hermenéutica e Teoria do Direito (RECHTD), 18(1):73-94 74



Matos [ Exemplum vitae: arqueologia de Francisco de Assis

confundem, ainda que o préprio Agamben frequentemente as trate de maneira indistinta,
sobretudo em Il potere sovrano e la nuda vita, obra em que tais categorias ainda aparecem em
uma fase inaugural de sua elaboragao tedrica.3

Contudo, para além da dificuldade e da gravitacao conceitual desses termos, o que talvez
tenha causado maior escandalo na fase final do projeto Homo sacer foi a indicagao da vida
monastica enquanto exemplo de forma-de-vida capaz de desativar o direito e a excecao
normativa em que ele se baseia. De fato, a primeira vista soa bizarro eleger a vida dos monges
medievais - existéncias aparentemente marcadas por uma observancia férrea das regras
comunitarias - para ilustrar modos de vida que se dariam, ou ao menos procurariam se dar,
fora da esfera normativa do direito.

A essa perplexidade soma-se ainda outra. Em Altissima poverta, obra em que Agamben
elabora sua tese acerca do carater exemplar da vida monastica medieval, o fil6sofo italiano,
apés tracar uma breve genealogia do dispositivo cenobitico ocidental - do qual emerge a nogao
de forma-de-vida examinada no volume -, passa a concentrar sua aten¢do naquela que
considera sua expressdo mais radical e decisiva, qual seja, o franciscanismo. A partir dai,
Agamben se debruga sobre os embates juridicos travados entre intelectuais franciscanos como
Boaventura de Bagnoregio e Guilherme de Ockham e a cdria romana, tendo por objeto a nogao
de uso e as tentativas de subtrair a vida ao controle do direito. Tais debates, longe de
constituirem uma querela escolastica marginal, revelam uma luta conceitual em torno da
possibilidade de uma existéncia que ndo se deixe capturar pelas categorias juridicas da
propriedade, da posse e do comando normativo. O livro culmina em uma amarga reflexdo sobre
a derrota histérica da Ordem dos Frades Menores, com o que se deu a reabsorcao pelas
engrenagens juridicas e institucionais da Igreja da tentativa franciscana de desativacdo do
direito.

Nada obstante, Agamben dedica pouquissima atencdo a figura do fundador da Ordem,
Francisco de Assis, que surge em Altissima poverta apenas de modo obliquo e quase marginal.
Tal escolha apresenta, é verdade, certa coeréncia interna, ja que Francisco ndo foi um
intelectual, ndo participou dos debates juridicos travados com a ctiria papal - ocorridos, em sua
maior parte, anos apds sua morte - e manteve, ademais, uma postura declaradamente hostil em
relacdo aos intelectuais, chegando a regozijar-se em se autodescrever como homem sem
cultura, simplex et idiota. (Francesco D’Assisi, 2004a, p. 2162) Ainda assim, entendo que a
compreensdo plena da complexa tese agambeniana acerca do exemplo franciscano enquanto
uma das possiveis prefiguracoes da ideia de forma-de-vida exige um olhar mais atento, embora
ndo necessariamente especializado, sobre a vida concreta do homem que foi Francisco de Assis.
Trata-se de considerar suas praticas cotidianas, seus escritos, suas relacées com os confrades,
sua tensa e ambigua vinculagdo com a Igreja institucional e, mais amplamente, sua maneira
singular de se colocar diante do mundo. E nesse plano existencial, anterior e irredutivel as
elaboracdes conceituais posteriores, que se pode entrever a forca e também as fragilidades da
experiéncia franciscana que Agamben procura pensar. Este artigo tem precisamente esse

3 Sem poder aprofundar aqui os termos dessa fascinante discussdo, indico ao menos um texto dedicado a organiza-la, ver Salzani
(2015).
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objetivo, pretendendo reinscrever a figura de Francisco no centro da discussdo nao para
corrigi-la, mas para aprofundar e tornar mais inteligivel a arriscada aposta tedrica de Agamben,
esse “franciscano” an-drquico de nossos tempos.

0 texto se desenvolve em quatro movimentos articulados. No primeiro, discute-se o papel
do exemplo enquanto figura capaz de articular vida e direito conforme o projeto original de
Francisco presente em suas primeiras biografias, sobretudo as de Tomas de Celano. Em seguida,
na segunda parte se desloca o foco para a experiéncia da menoridade (minoritas) a fim de se
evidenciar como o franciscanismo originario se estruturou a partir do exemplum vitae, ou seja,
de uma pratica existencial que confunde vida, linguagem e uso. Na terceira parte examina-se o
processo de normalizacdo e neutralizacdo dessa experiéncia, concentrando-se na Legenda
maior de Boaventura de Bagnoregio, texto que funcionou enquanto uma operagao teolégico-
politica capaz de transformar o exemplo vivo em exce¢cdo normativa. Por fim, na quarta parte
se apresenta a concepg¢do franciscana de obediéncia enquanto pratica comunitaria articulada
pela menoridade e pela permanente possibilidade de desobediéncia, contrapondo-a tanto ao
paradigma juridico moderno quanto as éticas formais do dever, evidenciando-se assim, em
chave conclusiva, o alcance critico do experimento franciscano para o pensamento politico
contemporaneo.

Regula et vita

Ao longo do projeto Homo sacer, Giorgio Agamben, talvez o mais importante fil6sofo vivo e
sem davida um dos mais polémicos, nos convida a abandonar a definicdo can6nica de norma
que estrutura o pensamento juridico ao menos desde Kelsen e mergulhar em dguas mais
profundas, atingindo um ponto em que, dentro da zona de tensdes entre vida e direito,
possamos vislumbrar algo similar a uma forma-de-vida emancipada da culpa e da san¢ao. Surge
entdo a proposta de considerar um tipo especial de regra que nao é exterior ao sujeito e,
portanto, ndo tem funcao aflitiva nem se estrutura sob a forma de comando normativo
universal-abstrato que prevé prémios ou castigos para aqueles que o cumprirem. Segundo
Agambem, uma das concrec¢des histdricas dessa nocao de “regra vivente” pode ser rastreada
nas regulae monasticas medievais, as quais ndo sdo propriamente sancionatdrias, eis que nao
se baseiam em ameacas ou prémios, e sim na vida exemplar (exemplum vitae) do fundador da
ordem ou do mosteiro. Essa dimensdo é especialmente potente no franciscanismo dos
primeiros anos, quando a Ordem ainda ndo tinha sido capturada pelos dispositivos da Igreja
Catolica, processo que sé se completou nos ultimos anos da vida de Francisco de Assis. Dessa
maneira, vale a pena nos determos neste tema para compreender de que modo uma regra pode
se opor a excecdo na medida em que encarna a figura topo-ontolégica que lhe é contraria - o
exemplo -, podendo assim funcionar enquanto limiar e articulador entre direito e vida.

Antes de mais, é preciso frisar que o exemplo constitui uma dimensdo onipresente na vida
de Francisco, algo evidente desde suas primeiras biografias devidas a frei Tomas de Celano, que
conheceu o santo em vida e integrou a ordem franciscana. Dentre os varios textos de Celano
dedicados a Francisco, os mais importantes sdo a chamada Primeira vida (1Cel) e o Memoriale
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in desiderio animae, conhecido também como Segunda vida (2Cel). O primeiro escrito, uma
verdadeira hagiografia intitulada no original Vita beati Francisci, foi iniciado em 1228 logo apés
a canonizacao de Francisco e entregue um ano depois ao Papa Gregério IX, que encomendara o
trabalho para apresentar o novo santo a comunidade dos fiéis. Ja a Segunda vida, escrita entre
1246 e 1247, destinava-se a ordem franciscana, que entao ja crescera e se complexificara, sendo
necessario integrar a versao anterior e introduzir o fundador aqueles muitissimos irmaos que
ndo o conheceram em vida. Existem diversos outros textos biograficos medievais dedicados a
vida de Francisco, inclusive a Legenda maior Sancti Francisci escrita por Sdo Boaventura de
Bagnoregio, oficialmente aprovada pela Ordem para ser o Unico relato auténtico, tendo os
demais, inclusive os de Celano, sido condenados em 1266 a destruicdo. Por sorte, o expurgo nao
foi total e chegaram aos nossos dias uns pouco exemplares dessas biografias “ndo autorizadas”.
(Le Goff, 2001, p. 52) Entre elas estdo as ja mencionadas Vidas redigidas por Tomas de Celano
que, apesar de nao serem perfeitas e ndo ilustrarem as contendas tanto no interior da Ordem
quanto contra a curia romana, me parecem ser as melhores fontes para o conhecimento da
dinamica exemplar caracteristica do franciscanismo, eis que foram produzidas poucos anos
apés a morte do santo e recolheram testemunhos de frades que, a semelhanca de Celano,
conviveram com ele.

Abundam especialmente na Segunda vida os milagres do novo santo que, apesar de ja
constarem em bom ntimero da hagiografia anterior, ndo pareciam tdo importantes a Celano,
que sempre dizia a seus leitores que seria impossivel narrar todos os milagres de Francisco (1
Cel, 64, 5), parecendo-lhe mais eficiente “expor ndo os milagres - que nao fazem a santidade,
mas a mostram -, mas antes a exceléncia da vida e sincerissima forma de vida dele [...]" (1 Cel,
70, 11). Parece-me interessante notar que Celano diferencia a vida e a forma de vida de
Francisco, compreendendo que, embora ambas as dimensdes estejam relacionadas, funcionam
em registros diversos que, com o tempo, tendem a entrar em uma zona de indistin¢do da qual
participa também a palavra, ilustrando assim o preceito filoséfico estoico segundo o qual o
costume se torna natureza. Nesse sentido, julgo monstruosamente admiravel a figura com que
Tomads de Celano evoca o labor vital de Francisco, que “edificando os ouvintes ndo menos com
o exemplo do que com a palavra, fizera de todo corpo uma lingua” (1 Cel, 97, 4), atingindo assim
uma espécie de indeterminagao entre a vida e seus modos, em especial aquele que talvez seja o
mais decisivo: a linguagem. De fato, Celano afirma que Francisco via na linguagem um modo de
vida (2 Cel, 103, 8), transformando-se ndo s6 em orante, mas também em oragdo (2 Cel, 95, 5),
ou seja, em palavra viva, com o que ele antecipa o radical uso de si que confunde sujeito e objeto,
referido por Agamben (2018c) em L’uso dei corpi.

Nao ha davida de que o exemplo constitui a figura retérica que domina as composicoes de
Tomads de Celano, aparecendo explicitamente tanto em titulos de secdes (“exemplos contra o
dinheiro” ((2 Cel, 65-68)), “exemplo do santo sobre o pedir esmola” ((2 Cel, 72, 1-4)), “exemplo
que deu na ctria do senhor de Ostia e a sua resposta ao bispo” ((2 Cel, 73, 1-10)) etc.) quanto
de forma implicita (“a pobreza das casas” ((2 Cel, 56-59)), “a pobreza dos utensilios” ((2 Cel,
60-62)), “a pobreza das camas” ((2 Cel, 63-64)), “a pobreza das vestes” ((2 Cel, 69-70)) etc.). De
fato, a ordem franciscana foi uma das primeiras a utilizar as seletas de exempla para, segundo
Jacques Le Goff (2001, p. 221), construir um atmosfera ao mesmo tempo de quotidianidade,

77 Revista de Estudos Constitucionais, Hermenéutica e Teoria do Direito (RECHTD), 18(1):73-94



Matos [ Exemplum vitae: arqueologia de Francisco de Assis

vida vivida e testemunho direto. Dessa feita, ja na Primeira vida - texto bem mais sébrio que o
da Segunda, coalhado de narrativas e casos - o exemplo leva Francisco a decidir-se pela vida de
“altissima pobreza” (2 Cel, 18, 5) ap6s ouvir as explicagcdes de um modesto sacerdote sobre os
Evangelhos, quando entdo o poverello teria exclamado: “E isto que eu quero, é isto que eu
procuro, é isto que eu desejo fazer do intimo do coragio” (1 Cel, 21, 3). E também o exemplo
que, logo no inicio do texto, explica a depravacdo do jovem Francisco, que “foi criado
imoderadamente pelos pais, segundo a vaidade do mundo, e imitou durante muito tempo a
misera vida e costumes deles” (1 Cel, 1, 1), indicando assim que o exemplo pode ter também
uma funcdo negativa (2 Cel, 157, 1-4), tamanho é o seu poder. Ja no caminho da santidade,
Francisco se dedicava a, nas palavras de Celano, formar seus discipulos “com novas instituicdes”
(1 Cel, 1, 1), persuadindo “a si mesmo em obra o que persuadia aos outros em palavras” (1 Cel,
36, 3). Os primeiros discipulos seguiam o mesmo esquema, conforme revela o sétimo entre eles,
frei Felipe, que sem ter estudado as sagradas escrituras, “tornou-se imitador daqueles que os
principes dos judeus censuraram por serem idiotas e iletrados” (1 Cel, 25, 3). O préprio Celano
afirma que aquilo que escreveu sobre Francisco veio da prépria boca do santo ou foi informado
por testemunhas fiéis e comprovadas, tudo dentro da légica do exemplo, inclusive a desculpa
retorica do bidgrafo, que justifica a impericia de suas palavras tendo em vista a simplicidade e
a auséncia de ornatos de seu biografado (1 Cel, Pr., 1, 1).

Evidentemente, o exemplo era uma figura de estilo muito valorizada tanto na Antiguidade
quanto no Medievo, épocas nas quais o ideal artistico em sentido amplo recomendava a
imitacdo. Todavia, para nos darmos conta da radicalidade da experiéncia de Francisco e de seus
primeiros companheiros, precisamos recordar que a comunidade que eles fundaram nos
primeiros anos do século XIII sob 0 nomem de “ordem mendicante” era algo totalmente fora dos
padroes da época, ou seja, sem exemplo, tanto que Tomas de Celano (2 Cel, 89, 5) chamou o
franciscanismo de sancta novitas, e isso ndo obstante a resisténcia que os antigos e medievais
tinham a respeito de qualquer inovagdo. Essa “santa novidade” justifica de certo modo a
boutade de Lynn White, para quem o primeiro milagre de Francisco foi ndo ter acabado na
fogueira (apud Sorrell, 1988, p. 148). Por outro lado, deve-se reconhecer com Jacques Le Goff
(2001, p. 37) que, apesar do carater radical e inédito do projeto de Francisco, ele teve sucesso
porque respondeu ao que boa parte de seus contemporaneos esperava, tanto em termos
positivos quanto negativos.

Ainda que acreditasse firmemente que os leigos poderiam viver uma verdadeira existéncia
apostolica, o poverello jamais pretendeu se separar da Igreja, a quem respeitava
profundamente, mesmo estando ciente de seus erros e abusos, tendo tentado, contudo, nao
reproduzir hierarquias e prelazias em sua Ordem (Le Goff, 2001, p. 38). De qualquer maneira,
me parece evidente que Francisco ndo foi um revolucionario, razao pela qual, ndo obstante o
seu rigorismo relativamente a pobreza no interior da Ordem, ele jamais criticou diretamente os
ricos, classe, alias, a qual ele pertencera antes de abandonar o “vomito” (cf. 2 Cel, 35, 6 e 2 Cel,
41, 4), ou seja, o mundo. Seu alvo preferencial era o poder traduzido no dinheiro e no

4 Neste ponto ha uma evidente contradi¢do com a Segunda vida, na qual Francisco ja era integro e cortés desde crianga, mantendo-
se assim na adolescéncia (2 Cel, 3, 2-4).
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intelectualismo, ndo os ricos e os intelectuais em si. Na verdade, ele e seus companheiros
queriam apenas demonstrar mediante exemplos que era possivel viver de outro modo, e nao
transformar o mundo por meio de normas gerais e impositivas. Eis porque a Ordem - ou as
ordens, dado que Francisco fundou trés: a dos Frades Menores, a das Clarissas e a Ordem
Terceira, reservada a leigos - pretendia funcionar enquanto uma estrutura de mediacdo entre
a sociedade medieval e a sociedade perfeita do reino de Deus (Le Goff, 2001, p. 136). Mesmo
com essas limitag¢des, para Jacques Le Goff (2001, p. 140) é possivel ver na vida e nos escritos
de Francisco uma critica ao poder. Um indicio eloquente dessa postura manifesta-se na sua
recusa em recorrer a titulos nobilidrquicos terrenos, a exemplo de Rex ou Imperator, para se
referir a Deus ou a figuras transcendentes. Embora amplamente utilizados na linguagem
teoldgica e litargica de seu tempo, esses termos raramente aparecem nos escritos de Francisco
(Le Goft, 2001, p. 137). Le Goff (2001, p. 165-166) afirma que tal auséncia ndo é fortuita,
expressando antes o profundo pessimismo politico do santo em relacao a qualquer forma de
poder terreno que pretenda representar ou figurar o divino.

Com muita frequéncia se esquece que os franciscanos originais, apesar de se submeterem
a autoridade papal e serem em geral bastante obedientes em relacdo a hierarquia eclesiastica,
ndo eram sacerdotes nem tinham tomado ordens, tratando-se simplesmente de homens que
resolveram seguir o exemplo de Francisco que, por sua vez, seguia o de Cristo. Essa condigao
aparece claramente em outra obra importante para compreender a importancia do exemplo
nas comunidades franciscanas, qual seja, os Fioretti, livro que contém narrativas edificantes da
vida do santo e de seus irmdos, tendo sido compiladas provavelmente por frei Ugolino de
Montegiorgio entre 1327 e 1340. Ademais, os franciscanos também nao se confundiam com
monges, pois ndo viviam separados do mundo sob a rigida regra de um monastério. Ao
contrario, era-lhes vital o contato com as pessoas, em especial as mais degradadas como os
leprosos, aos quais nenhuma ordem religiosa ou autoridade eclesiastica se dedicava, ao passo
que Francisco os serviu “com o maior cuidado [...], lavando deles toda podridao”, limpando-lhes
“a secrecdo purulenta das ulceras” (1 Cel, 17, 1) e beijando-lhes as maos e os rostos, tornando
assim “as coisas amargas como doces” (2 Cel, 9, 13). Segundo Chiara Frugoni (2011, p. 72) em
sua bela biografia de Francisco, ele e seus companheiros originais ndo se viam enquanto
autoridades religiosas de nenhum tipo, apenas como pobres e, portanto, viviam entre os pobres,
0 que era ainda mais escandaloso em uma época na qual a Igreja proibia aos clérigos e monges
mendigar, conforme determinou o Concilio de Paris de 1213-1214 (Frugoni, 2011, p. 57).

Assim, a comunidade franciscana original se punha enquanto um limiar entre a vida
mundana e a eclesiastica, tensionando ambos os polos ao buscar construir cotidianamente e
com alegria - este era um ponto importantissimo para Francisco® - uma forma-de-vida
exemplar que ndo se traduzia em normas semelhantes aquelas que tanto profanos quanto
membros da Igreja se submetiam. Para ilustrar este ponto cabe recordar a primeira regra da
comunidade, chamada de protorregra ou regra primitiva. Escrita por Francisco entre 1209 e
1210, ela foi aprovada apenas oralmente em 1210 pelo papa Inocéncio III, tendo

5 “Et caveant sibi, quod non se ostendant tristes extrinsecus et nubilosos hypocritas; sed ostendant se gaudentes in Domino et hilares
et convenienter gratiosos” (Regra ndo bulada, 7, 16). Tradugdo: “E cuidem de ndo se mostrar tristes por fora e sombrios hipdcritas;
mas se mostrem alegres no Senhor e bem-humorados e convenientemente amaveis”. Cf. também 2 Cel, 125-129.
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posteriormente se extraviado. Ao que parece, a protorregra consistia em uma simples colegao
de passagens dos Evangelhos (Frugoni, 2011, p. 86) que, segundo Jacques Le Goff (2001, p. 71),
ndo seria sequer uma regra, somente uma formula vitae, ou seja, uma “formazinha de vida”
composta por algumas poucas passagens evangélicas. Tal demonstraria a vontade original de
Francisco, que nao era de determinar normativamente a conduta de seus confrades (Le Goff,
2001, p. 115), e sim oferecer exemplos, estando muito longe dos objetivos generalizantes e
universalizantes tipicos das normas juridicas. Com efeito, o futuro santo nunca quis exercer
nenhum tipo de poder ou autoridade em relacdo a seus irmaos, o que pode té-lo levado a se
decidir, nos seus ultimos anos de vida, a abandonar a liderang¢a da Ordem que levava seu nome,
de modo a, em suas palavras, ndo ter que se “transformar em carnifice para surrar e agoitar,
como fazem os governantes deste mundo” (Frugoni, 2011, p. 118).

Para além da protorregra que jamais conheceremos, o mais importante texto ja escrito por
Francisco com o objetivo de regular a vida da comunidade é a Regra ndo bulada de 1221,
essencial para conhecermos as dinamicas da ordem franciscana em seus primérdios. Ela se
chama ndo bulada porque nao recebeu o selo pontificio de aprovacao, eis que suscitou enormes
reservas e criticas tanto da curia romana quanto dos proéprios franciscanos, tendo sido
substituida em 1223 por outra regra muito mais convencional e sucinta, de inspiracao
decididamente juridica, a chamada Regra bulada (Frugoni, 2011, p. 120). Esta pouco tinha a ver
com os ideais e as expectativas de Francisco, que morreu em 1226 bastante desiludido e
entristecido com os rumos oficiais que a Ordem estava tomando nos ultimos anos (Frugoni,
2011, p. 68-69).

Minoritas

Na Regra ndo bulada nao havia propriamente normas juridicas, mas exortag¢oes, conselhos,
passagens da vida de Jesus - boa parte da regra sdo collages de trechos evangélicos - e, é claro,
exemplos que indicam o que significa ser um irmdo menor. De fato, a referéncia imediata de
Francisco sdo os Evangelhos, nos quais as criancgas e os enjeitados sociais sdo objeto de especial
estima por parte de Cristo. Mas também h3, como nao poderia deixar de ser, reminiscéncias do
contexto sociopolitico da época. Frugoni (2011, p. 62) lanca a hipdtese de que o termo “menor”
pode ter derivado das lutas sociais na cidade de Assis, que tinham oposto os maiores, ou seja,
os nobres e burgueses ricos, aos menores, basicamente humildes lavradores. Em todo caso, nao
ha duvida de que a dimensao da menoridade é importante nos Evangelhos, conforme se percebe
no episédio em que Jesus, exasperado pela discussdo entre os apostolos que queriam definir
quem era o “maior”, abragou uma crianga dizendo “aquele que no vosso meio for o menor, esse
sera grande” (Lucas, 9, 48). Da mesma maneira, para justificar o nome da Ordem, a Segunda vida
cita o passo evangélico (Mateus 25, 40) em que se diz que aquilo que foi feito a um dos irmaos
menores, foi feito também a Jesus (2 Cel, 71, 5), esclarecendo ainda que os frades menores
foram “cedidos em empréstimo ao mundo”, com o que sobressai a resisténcia franciscana
contra toda propriedade.
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A tatica franciscana para dar forma concreta ao ideal de pobreza langa mao da nogao de
usus pauper, ou seja, o uso minimo, necessario e desprovido de qualquer pretensao de
propriedade. Trata-se de um modo de relacdo com os bens que reconhece sua
indispensabilidade material ao mesmo tempo em que recusa a légica da apropriacao que os
converte em propriedade. Assim, os frades menores nada possuem, nem mesmo as casas onde
habitam, embora ndo possam prescindir de seu uso (2 Cel, 59, 6). Precisamente por ser pobre,
o usus pauper se limita a mera funcionalidade, de modo que as moradas franciscanas originais
eram simples e sem nenhum conforto, mais préximas de abrigos transitérios do que de
residéncias estaveis. Este é um dos muitos exemplos em que o uso emerge enquanto operador
central da altissima paupertas, ndo se tratando de disciplina econdmica, mas de gesto ontolégico
e espiritual que concretiza a regra “viver sem nada de préprio” (sine proprio). Por meio desse
uso especial, Francisco reconfigura o vinculo com o mundo sensivel - animais, plantas, pedras,
fogo, mas também obras de arte, escritos, produtos do labor humano etc. -, ndo vendo neles
objetos de consumo, e sim mediadores da presenca do Criador (2 Cel, 165-171).

Usar as coisas sem possui-las reconduz o ser a sua origem infundada, transforma o
cotidiano em exercicio despossessivo de comunhdo e liberta o ente da captura representacional
e juridica que o fixa sob a forma de objeto, permitindo-lhe entdo aparecer em sua
disponibilidade. O mundo, nessa perspectiva, ja ndo é mais aquilo que se domina, se administra
ou se consome, mas o campo de uma convivéncia em que cada ente pode ser acolhido sem ser
apropriado. Ao praticar o usus pauper, o franciscanismo - de maneira surpreendentemente
similar ao percurso filosoéfico do tultimo Heidegger, que vai do Dasein ao Ereignis — desloca o
eixo do ser para o habitar, experiéncia que nado designa a posse de um espaco, e sim o ter lugar,
a abertura a um modo de estar no mundo. Portanto, a pobreza franciscana ndo se limita a
caréncia ou privacdo, afirmando-se antes enquanto condicdo de possibilidade de uma
comunidade que nasce ndo do dominio, e sim da partilha do uso. Tal forma-de-vida desativa a
economia da apropriagdo e instaura em seu lugar uma economia da gratuidade, ou seja, uma
circulagdo sem equivaléncia em que tudo se da sem se perder. Nessa fraternidade cdsmica, o
humano e o ndo humano se reencontram em um hiper-realidade na qual coexistem o irmdo
faisao e o irmao vermezinho, o irmao fogo e o irmao lobo e, por fim, também a irmad morte
corporal, a mais radical das igualadoras que aparece no final do famosissimo Cdntico do irmdo
sol, composto por Francisco no dialeto umbro entre 1224 e 1226 (Branca, 1994).

Considerado uma das primeiras manifestacoes literarias do italiano arcaico, o Cdntico das
criaturas, conforme é conhecido entre nés, ndo consiste apenas em uma joia poética, sendo
também um documento teoldgico-politico em certo sentido ortodoxo, ja que nele o santo afirma
a bondade da criagdo contra o maniqueismo da heresia catara entdo em atividade no Sul da
Francga e que via no mundo material a obra de um demiurgo perverso (Esser, 1958). Por outro
lado, o umbro pré-italiano, mestico de latim e fala popular, parece recusar tanto o latim da Igreja
quanto o incipiente italiano das cortes, instaurando uma lingua do entre, uma voz que nao
pertence a ninguém e que traduz a radicalidade do gesto franciscano, que ndo possui nem a
lingua, apenas a usa. Ao cantar com e ndo sobre as criaturas, Francisco ndo representa o mundo,
preferindo habita-lo alegremente para que o usus pauper deixe de ser mera norma ascética e se
torne forma-de-vida, coincidéncia entre regra e existéncia.
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O cantico de louvor opera sem finalidade, age sem obra e restitui o ser a sua gratuidade ao
dissolver a hierarquia entre humano e ndo humano, deixando de tratar a natureza enquanto
objeto ou cendrio e substituindo o dominio sobre a terra imposto pelo Génesis por uma con-
vivéncia (“cum tucte le tue creature”). Instaura-se assim uma teologia politico-ecolégica em que
o mundo é comum, ndo um recurso (Sorrell, 1988). Na culminacdo do canto, a morte corporal
aparece enquanto irmd, ndo inimiga, dado que Francisco retira dela o poder de punicao,
compreendo que morrer também significa usar. De fato, o uso do mundo envolve
necessariamente o uso da morte, e aceitar essa dura verdade dissolve toda propriedade,
inclusive a do proéprio corpo. Quando o poverello chama de irma a morte, ele consuma o gesto
de uma vida que nao quis possuir nada, nem mesmo a prépria extincdo. Nos versos com que se
conclui o poema (“Laudate et benedicete mi’ Signore, / et rengratiate et serviateli cum grande
humilitate”), servir ndo designa subordinacdo cega, mas relacdo de servico reciproco, conforme
queria Francisco que se desse entre os irmaos menores, eis que a humildade (humilitas) se liga
ao humus de que veio o humano, terra viva com-um entre os viventes.

0 Céntico das criaturas inaugura uma poético-politica inoperante ndo porque nada faga - o
servico e as obras sao fundamentais para a experiéncia franciscana (2 Cel, 161-162) -, mas
porque destitui a l6gica da producdo e da finalidade. A palavra de louvor franciscana ndo cria
nada, limitando-se a reabrir o criado a sua pura gratuidade, com o que entendemos porque essa
pobreza é “altissima”, ja que ndo se limita a falta, sendo antes transbordamento. Eis a licao
intensamente politica que Francisco ainda nos oferece, indicando que s6 ha comunidade onde
ha uso, e s6 ha uso onde cessou toda propriedade. Se o poder nasce da capacidade de dispor de
corpos, palavras e bens, a pobreza ndo-proprietaria corresponde a desercdo, de modo que
Francisco acena, avant la lettre, para a possibilidade de uma biopolitica invertida em que uma
vida exposta e desprotegida ndo busca imunizagao alguma, antes se oferecendo a experiéncia
da comum-unidade dos viventes. Por isso, viver em minoritas, ser “menor por profissao” (2 Cel,
18, 1), consiste em um programa de vida que envolve despojamento e servigo, bem como
humildade, pobreza e desaprovacdo de qualquer exercicio de poder (Longpré, 1964, 1290),
seguindo o exemplo de Cristo, ideal que em Francisco alcangou o maximo de radicalidade com
o recebimento dos estigmas, fato - real ou legendario, pouco importa - que o aproxima nao s6
espiritualmente, mas também corporalmente de Jesus, incluindo a necessaria dimensao de dor
e sofrimento.

Jesus se fez o menor de todos, o mais minimo dos minimos, conforme consta de Mateus (25,
40), passo em que Cristo usa o adjetivo grego éAdyiotog (eldkistos), superlativo de pkpog
(mikrds, “pequeno”), significando o menor de todos, o infimo, o mais insignificante,¢
comparando a si préprio com os pequeninos,’ ou seja, os famintos, os sedentos, os estrangeiros,
os miseraveis, os doentes, os presos - em uma palavra: os ultimos.8 A ideia de “menor” também
se liga ao termo latino subditus (“submisso”, “subordinado”), amplamente usado por Francisco
e seus bidgrafos, tendo ressonancias paulinas (Tito, 3, 1) e juridico-romanas(Le Goff, 2001, p.

6 Tradugdo de éAdyiotog da autoria de Frederico Lourencgo (Novo testamento, p. 142).

7 Tradugdo tradicional de éAdxiotog de Jodo Ferreira de Almeida (1628 - 1691), pastor protestante e primeiro tradutor da Biblia
integral para o portugués.

8 Tradugdo de éAdyiotog da lavra de Marcelo Musa Cavallari (2020, p. 145).
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166-167). No grego dos Evangelhos, a palavra eldkistos condensa a experiéncia da
insignificancia, pois ndo se trata apenas do pequeno, mas do minimo, do quase nada, do que mal
chega a contar na ordem do mundo. O minims latino da Vulgata lida por Francisco traduz essa
radical pequenez para a gramatica social romana e medieval, contrapondo os minores aos
maiores, os pobres e 0s servos em contraste com os nobres e os senhores. Porém, com Francisco
de Assis a condicdo minima deixa de ser mera descricdo e se converte em escolha. “Frade
menor” ja ndo designa entao uma injustica imposta pelos senhores deste mundo e muito menos
um castigo divino, tratando-se de uma decisdo espiritual (e politica) de se tornar
voluntariamente pequeno, partilhar a sorte dos ultimos e habitar a vida sob a forma da
minoritas.

A pobreza franciscana, longe de negar o mundo, o redime pela aceitacao jubilosa de sua
finitude, transformando o uso em autoafeccdo e o finito em infinita doacao do ser, colocando-
se assim no avesso da economia politica moderna. Esta funda o vinculo social na producdo e na
escassez, fazendo da propriedade a mediacdo necessaria entre o humano e o mundo. Por seu
turno, a “economia franciscana” suspende a dimensdo proprietaria e restitui o ser a sua
disponibilidade originaria. Dessa feita, a altissima paupertas ndao equivale a uma simples
economia da renuncia, sendo antes uma critica habitual que antecipa o gesto de toda politica
verdadeiramente messianica, ou seja, aquela que nao objetiva fundar um novo dominio, e sim
tornar inoperante o dominio enquanto tal, abrindo o espaco de uma comunhdo sem
propriedade em que o ter e o ser se confundem na pura poténcia do ter lugar, preparando o
caminho para uma ontologia do comum que ainda esta para ser feita. Ao transformar o simples
gesto de viver em uma pratica politica, a pobreza franciscana ndo nega o mundo, antes o restitui
ao seu ritmo an-drquico, compreendendo que nada nele pode ser apropriado e que comum é
aquilo que se deixa usar. Em sua radical e feliz despossessao, Franscisco reconcilia o politico
com o vivente ao converter o uso em forma do ser-em-comum, compondo uma inoperosidade
que ndo se reduz a passividade, tratando-se na verdade de um estado existencial que deixa o
mundo ser em sua pura gratuidade.

Gracas a Francisco, a linguagem biblica se transformou em histéria efetiva, quando a
pratica dos eldkistoi passou a nomear uma fraternidade que queria estar junto dos vencidos nao
para eleva-los a dignidade dos maiores, e sim para afirmar, na prépria condicdo de “menor”, a
marca de Cristo, que é Quem os frades de ontem e hoje devem ter por exemplo, e ndo Francisco,
“homenzinho” no qual o Senhor opera as coisas a serem imitadas (2 Cel, 158, 3-5). Dessa
maneira, a menoridade deixa de ser apenas qualificagdo dos oprimidos e torna-se forma-de-
vida, devendo os irmaos menores pregar com as obras e ndo com palavras vazias (Regra ndo
bulada, 17, 3), eis que se chamar “frade menor” significa escolher deliberadamente a sequela
Christi, identificando-se, do mesmo modo que Ele fez, com os ultimos. Consta do sexto capitulo
da Regra ndo bulada: “E nenhum se chame prior, mas em geral todos se chamem frades
menores. E um lave os pés do outro”.9 Para uma 6ptica juridica, o que impressiona em “normas”
semelhantes a esta é a completa auséncia de san¢ao, elemento que, desde Kelsen - para alguns

9 “Et nullus vocetur prior, sed generaliter omnes vocentur fratres minores. Et alter alterius lavet pedes” (Regra ndo bulada, 6, 3-4).
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estudiosos, desde Hobbes!® -, se tornou imprescindivel para a estruturacdo da norma
autenticamente juridica.

Com efeito, as disposicdes contidas na Regra ndo bulada muitas vezes sdo simples
permissdes e esclarecimentos, a exemplo daquela que concede aos frades menores comer todos
os alimentos que lhes sdao oferecidos,!! algo muito diverso das rigidas prescri¢des tanto
quantitativas quanto qualitativas tipicas das férreas diretrizes monacais (Frugoni, 2011, p. 73).
J& que elas expressam uma forma-de-vida, seria absurdo prever nas regras franciscanas
sancoes para o caso de descumprimento, dado que se alguém as descumpre, simplesmente nega
a forma-de-vida, ou seja, se pde voluntariamente fora de seu campo gravitacional, deixa de viver
essa especifica forma-de-vida. Em termos juridicos, a sancdo ao descumprimento seria a
expulsao da comunidade. Porém, tal leitura é estranha aos primeiros franciscanos, dado que,
em se tratando de uma forma-de-vida, aquele que ndo a vive simplesmente nao a vive, e basta,
nada se relacionando com a imposi¢ao de penas ou castigos por uma autoridade que, ja o vimos,
Francisco se recusava a exercer. Sdo varias as passagens nas Vidas em que Francisco se mostra
contrario ao sancionamento dos irmaos faltosos, recomendando uma obediéncia sem castigos
ao comparar negativamente a autoridade de mandar a uma espada nao mao de um homem
furioso (2 Cel, 153, 4). Muito embora as vezes seja necessario o cautério e ndo o unguento, o
carcere e ndo o acolhimento no regaco, o Pai, que é ao mesmo tempo o Deus das vingancas e da
misericordia, prefere as alternativas mais benévolas, conclui Francisco (2 Cel, 177, 10-11).

Se lermos a Regra ndo bulada com os olhos de juristas, certamente encontraremos nela
varias normas, mas tal ndo passaria de uma ilusao retrospectiva altamente anacronica. Ao
contrario, devemos interpretar os documentos do passado ndo mediante nossos valores e
estruturas de pensamento, e sem diivida nao com a vontade ja determinada de nelas encontrar
uma falha, um erro, algo que invalide a leitura que os proprios frades menores faziam de si
mesmos. Se tivermos a generosidade de tentar compreender a radicalidade da experiéncia
franciscana, que era chocante inclusive na época em que surgiu, notaremos que o exemplo, e
ndo a norma, constitui a sua chave estruturante, o que se traduz ndo apenas no texto das Regras,
mas em inumeras atitudes de Francisco e de seus primeiros companheiros. Assim, quando
Francisco foi admoestado pelo bispo de Assis, que lhe reprovou a extrema pobreza, o santo se
limitou a responder que da riqueza nascem discussdes e brigas, impedindo assim o amor ao
proéximo, razao pela qual ele e seus companheiros preferiam nao possuir nada neste mundo.
Francisco nao diz ao bispo que ele deveria fazer o mesmo, bastando-lhe revelar o exemplum
vitae que ele e seus companheiros eram, sem a necessidade de impor aos demais qualquer
dever ou obrigacao (Frugoni, 2011, p. 62-63). Ora, conforme ja vimos, o exemplo é a figura do
pensamento complementar a da excec¢do, o que se percebe com clareza na biografia oficial de
Francisco, a Legenda maior de 1263 redigida por Sdo Boaventura de Bagnoregio, entao
Ministro-Geral dos Frades Menores e te6logo de prestigio na Universidade de Paris.

10 V.g.: Bobbio (2004), Goyard-Fabre (1992) e Matos (2009).
11 “Et liceat eis manducare de omnibus cibis, qui apponuntur eis, secundum evangelium” (Regra ndo bulada, 3, 13). Tradugao: “E seja-
lhes licito comer de todos os alimentos que lhes sdo servidos, segundo o evangelho”.
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Vita excepta

No ano de 1266, em meio ao fervor escolastico e a consolidacdo das grandes ordens
mendicantes, o Cabido Geral da Ordem determinou que a versao de Boaventura fosse tida como
a Unica biografia valida de Franscisco. Todas as demais, compostas por companheiros e
testemunhas do exemplum vitae do santo, deveriam ser recolhidas, destruidas e substituidas
pela Legenda maior. Tal comando foi executado com precisdo administrativa. Em cada
convento, arquivo e biblioteca franciscana as antigas narrativas foram queimadas e esquecidas,
inclusive aquelas de Tomas de Celano, problematicas por vdarias razodes.’2 Um a um,
desapareceram quase por completo os rastros da experiéncia que fundara a fraternidade, tendo
sido substituidos por uma versdo depurada e doutrinariamente segura que transforma o fogo
vivo da forma-de-vida exemplar em hagiografia exceptiva, marcando, ja no século XIII, a
passagem da memdria para o arquivo, da vida para a teologia e do uso instituinte para a
hierarquia institucionalizada.

Imagem n? 1 : O mais antigo retrato de Francisco de Assis

12 Esse processo de apagamento é analisado e criticado em Barbero (2025) e Mercuri (2018).
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Inaugura-se assim a longa sequéncia de “revisdes” da biografia de Francisco, labor de
ajustamento e reelaboracdo ortodoxa que acaba transbordando do plano textual para o
pictorico.13 A iconografia franciscana passa entdo a se distanciar cada vez mais daquele que é,
ao que tudo indica, o primeiro retrato do santo: o afresco em tamanho natural pintado em uma
pilastra da parte de trds da entrada da capela dedicada a Sdo Gregério Magno no Mosteiro
beneditino do Sacro Speco em Subiaco, na provincia de Roma, obra provavelmente executada
pelo Mestre de Sao Gregério ou pelo Terceiro Mestre de Anagni entre 1223 e 1224. Nessa bela
pintura se oferece ao nosso olhar um Francisco de incontorndvel humanidade, quase
desarmado na simplicidade de seu rosto sem aura e de seu corpo carente de sinais
sobrenaturais, revelando-nos uma figura que ainda nao fora capturada pela l6gica hagiografica.
Em contraste com suas imagens posteriores, em especial aquelas cuja estrutura canonica foi
fixada por Giotto em seus afrescos na Basilica Superior de Assis pintados entre 1290 e 1300,
quando Francisco se torna um alter Christus portador de auréola e estigmas, estando destinado
a cristalizar-se enquanto modelo de santidade, o Francisco de Subiaco preserva a opacidade
modesta de um homem real anterior a operacao espiritual e politica que o converteria em icone.
No hiato entre o retrato inaugural e a tradi¢do que o “corrige” se pode entrever o processo de
fabricacao da santidade iniciado por Boaventura e que permanece até os dias atuais.

Imagem n? 2: Francisco de Assis como alter Christus (Basilica de San Francesco di Assisi)

A unificacao biografica ndo nasce, porém, de simples zelo organizativo. O que esta em jogo
é a domestica¢do do carisma do “louquinho de Deus”, tratando-se de uma tentativa, ao final

13 Para uma breve apresentagdo da tradi¢do pictérica italiana em torno de Francisco, ver Morello (2019).
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bem-sucedida, de neutralizar a forc¢a an-drquica da altissima pobreza em um tempo no qual a
ordem franciscana, dilacerada pelos embates entre os espirituais - fiéis ao radicalismo
exemplar do fundador - e os conventuais — mais conformes ao século e a hierarquia romana -,
se aproximava de uma inflexao decisiva. Nesse contexto, a Legenda maior é uma operacdo de
governo, ou seja, um esfor¢o para estabilizar o que era movimento e hierarquizar o que era
fraternidade, tornando assim transmissivel, legivel, estudavel e veneravel o que sé podia ser
vivido.

Ao apresentar Francisco ndo mais como um homem que quis viver o exemplo de Cristo,
mas enquanto um novo Cristo, Boaventura o elevou a condi¢do de inigualavel. Embora o te6logo
declare no prélogo de sua obra que a vida de Francisco é imitavel, essa abertura convencional
acaba sendo rapidamente neutralizada pela prépria narrativa que se segue. Assim, poucas
linhas adiante da obrigatéria declaracdo de imitabilidade, o tedlogo afirma que o santo
representa o ponto culminante da “santidade eximia” (Legenda maior, pr. 2, 1), vendo nele o
vértice inatingivel da perfeicdo, o que se concretiza no capitulo sobre sua canonizagdo, quando
Francisco revela ser “espelho da santidade e exemplo de toda perfeicdo evangélica”. Boaventura
acrescenta que, “tendo recebido primeiro a graga divina, [Francisco] fez um progresso
ordenado, chegando das coisas mais infimas as mais sumas” (Legenda maior, XV, 1), com o que
alude ao desenvolvimento da prépria Ordem, que comegou simples e pobre, mas quarenta anos
depois da morte de seu fundador era poderosa, rica e influente, contando com professores
universitarios, teélogos, intelectuais, propriedades, peso politico etc.

Na Legenda maior, a trajetéria de Francisco é sistematicamente depurada de qualquer
sombra de hesitacdo e conflito, nela nao havendo duvidas, erros, derrotas ou arrependimentos
importantes. O caminho do santo, apresentado de maneira continua e ascendente rumo a
perfeicdo, é desprovido de falhas, traicdes ou desvios tipicamente humanos, de modo que a
hagiografia substitui a carne pela luz, e aquilo que poderia ser exemplo vivido converte-se em
modelo absoluto e, portanto, incomparavel. Esse deslocamento inaugura a passagem de uma
l6gica da exemplaridade fundada na repeticao singular e vivida para uma légica da excecao que
legitima o afastamento entre regra e vida. A existéncia de Francisco, que antes era regra em ato,
se reduz a doutrina, o exemplo se transmuta em excecdo e a forma-de-vida acaba se
transformando em objeto de veneracdo. Essa operacdo de neutralizacdo espiritual coincide
estruturalmente com o que o direito moderno fara na seara politica ao se fundar na excecao,
pois a regula vitae, de maneira similar a norma estatal, s6 existird ao ser suspensa pela excecao
inimitavel. Assim, ao limitar a vida de Francisco a gramatica eclesiastica, a nova orientacao da
Ordem prenuncia a submissdo da vida a gramatica da lei efetivada pelo emergente Estado
moderno.

A imposicdo da Legenda maior foi apenas uma das muitas derrotas de Francisco no interior
da fraternidade que até hoje carrega seu nome e, em certa medida, o fetichiza e esvazia. A
definitiva, que também sera a da Ordem enquanto um todo e em especial de Boaventura - que
em sua Apologia pauperum contra calumniatorem de 1269 introduziu formalmente no nascente
arsenal filoséfico franciscano o conceito de uso (Agamben, 2018a, p. 986-987) -, se deu no duro
confronto com a cdria romana na defesa da pobreza, quando os franciscanos tentaram validar
o contraditoério conceito de direito de ndo ter nenhum direito. Por ja estar envolvido nas malhas

87 Revista de Estudos Constitucionais, Hermenéutica e Teoria do Direito (RECHTD), 18(1):73-94



Matos [ Exemplum vitae: arqueologia de Francisco de Assis

juridicas, tal ideia s6 poderia levar os frades menores a capitulacdo, o que se deu gracas a bula
do papa Jodo XXII, Ad conditorem canonum de 1322, que afirma (Agamben, 2018a, p. 991) a
impossibilidade de separar uso (fato) e propriedade (direito). Conclui Agamben (2018a, p. 997-
998 e 999):

Si puo dire che le argomentazioni dei teorici francescani siano frutto, insieme, di una
sopravvalutazione e di una sottovalutazione del diritto. Da una parte, ne usano la concettualita e
non ne mettono mai in questione validita e fondamenti; dall’altra, pensano di poter assicurare con
argomenti giuridici la possibilita, abdicando al diritto, di condurre un’esistenza fuori dal diritto.
[...] Cio significa, pero, misconoscere la struttura stessa del diritto, che si articola costitutivamente
sulla possibilita di distinguere factum e ius, istituendo fra essi una soglia di indifferenza, attraverso
la quale il fatto viene incluso nei diritto. [...] Invece di confinare l'uso sul piano di una pura prassi,
come una serie fattizia di atti di rinuncia al diritto, sarebbe stato piti fecondo provarsi a pensare la
sua relazione con la forma di vita dei frati minori, chiedendosi in che modo quegli atti potevano
costituirsi in un vivere secundum formam e in un abito.

0 direito atual, ndo muito diferente daquele esgrimido pela cliria romana para submeter os
franciscanos e inclusive perseguir alguns deles - a exemplo de Miguel de Cesena e Guilherme
de Ockham - se funda na excecdo (que ndo vive sem a regra), quer dizer, em um movimento de
exclusdo inclusiva mediante o qual a violéncia do Estado inclui os corpos em sua esfera de
protecao ao ameacar esses mesmos corpos. Assim, o sujeito de direito é também sujeito ao
direito, ou seja, alguém exposto a uma matabilidade geral necessaria a afirmacao do monopdlio
da violéncia “legitima” por parte do Estado. Ja a forma-de-vida, calcada na nogado de exemplo,
diz respeito a uma inclusao exclusiva que, destacando-se e emancipando-se da norma, exibe sua
propria singularidade e, em ultima instancia, a sua irredutibilidade a um padrdo geral que,
afinal de contas, nao estd presente em nenhum lugar. O que estd de fato presente em sua
materialidade existencial é o gesto vivo do exemplo, do mesmo modo que o que esteve de fato
presente no mundo era Francisco e os frades menores, sendo a Regra ndo bulada e qualquer
outra regra, bem como as Vidas, incluindo aquela escrita por Boaventura, meros epifendmenos
falhos e bacos que ndo capturam a vida, apenas a ilustram sem experimenta-la. Nessa
perspectiva, os textos de e sobre Francisco sdo resquicios discursivos de uma experiéncia
irredutivel, rastros de uma vida que escapa a toda codificacdo. O que verdadeiramente existiu
e existe é 0 uso, a vida pobre e o comum, todos eles inseparaveis do mundo.

Ao transformar o exemplo em excecdo para justificar a normalizagdo da ordem franciscana,
Boaventura ndo apenas reescreveu a biografia do cidaddo de Assis que tinha por nome de
batismo Giovanni di Pietro di Bernardone, mas inseriu uma peca a mais na poderosa
magquinaria teolégico-politica da representacdo cuja sombra ainda se estende sobre nos. Desde
entdo, o Ocidente aprendeu a substituir a experiéncia pela forma, a pobreza pela virtude
abstrata e a vida pelo texto, bem como a “santa obediéncia”, a que sempre se referia o poverello,
pela hierarquia.
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(In)oboedientia

Com efeito, uma exigéncia central da vida exemplar de Francisco se radica na obediéncia,
que aparece junto com a pobreza e a castidade enquanto um dos trés votos que o franciscano
faz. Nao me escapa que pode parecer contraditdrio oferecer a vida franciscana como exemplo
de deposicdo do direito, eis que ela estaria integralmente assentada sobre a obediéncia e,
portanto, ao universo juridico do comando. Entretanto, uma vez mais as aparéncias enganam,
ndo sendo correto equiparar, nem sequer de maneira aproximativa, a obediéncia franciscana a
obediéncia exigida pelo direito atual. O quinto capitulo da Regra ndo bulada, que trata da
correcdo dos frades desobedientes, quase nunca fala em expeli-los da Ordem,!4 antes
aconselhando continuas e amorosas admoestacdes, devendo os faltosos ser avisados e
instruidos humiliter et diligenter (Regra ndo bulada, 5, 5). Se o frade ndo se emendar depois da
terceira admoestacao, deve ser enviado a seu “ministro ou servo”, que é livre para fazer o que
melhor lhe convier (Regra ndo bulada, 5, 6). Ndo ha uma norma ultima que determine a maneira
de agir com o recalcitrante, ficando tal incumbéncia confiada a discricionariedade dos préprios
irmaos.

Muito mais do que estabelecer uma punicdo para o frade transgressor, importa a Francisco
aconselhar os demais membros da comunidade no sentido de nao se enraivecerem com o irmao
faltoso,!5> devendo antes ajuda-lo da melhor forma possivel, eis que o pecador nao precisa de
um carrasco, e sim de um médico.16 Francisco faz questao de terminar o importante capitulo da
Regra ndo bulada dedicado a obediéncia frisando que os frades ndo tém poder ou dominio uns
em relacdo aos outros,!? estando bastante consciente de que, assim agindo, os frades menores
se opdoem ao mundo, ao qual, entretanto, ndo devem julgar nem condenar.!8 Percebe-se,
portanto, que a critica franciscana ao século é ao mesmo tempo sutil e radical, ndo surgindo de
textos grandiloquentes ou de discursos demagogicos, e sim da forma-de-vida: “Como diz o
Senhor no evangelho: ‘Os principes dos povos os dominam, e 0s que sdo maiores exercem poder
sobre eles’, mas ndo serd assim entre os irmaos”.19 Nessa linha, tem-se que o lider de certa
comunidade franciscana é, na verdade, o menor entre eles,20 fazendo parte da forma-de-vida
comunitaria que ele inspira a exigéncia de ndo praticarem o mal uns em relacdo aos outros, seja

14 As Unicas duas hipoteses expressas de expulsdo contidas na Regra ndo bulada se reservam para o frade que fornicar (13, 1) e aos
irmdos que, tendo se desviado da fé e da vida catdlica, por palavras ou de fato, ndo se emendarem (19, 2). Nada obstante, ndo
estamos diante de penas no sentido técnico-juridico, mas da necessidade de manter a vida comunitéria fiel a forma-de-vida
evangélica.

15 “Et caveant omnes fratres tam ministri et servi quam alii, quod propter peccatum alterius vel malum non turbentur vel irascantur,
quia diabolus propter delictum unius multos vult corrumpere;” (Regra ndo bulada, 5, 7). Tradugdo: “E guardem-se todos os frades,
tanto ministros e servos como os outros, de perturbar-se ou irar-se pelo pecado ou mal do outro, porque o diabo quer corromper
muitos pelo delito de um”.

16 “|...] sed spiritualiter, sicut melius possunt, adiuvent illum qui peccavit, quia non est sanis opus medicus, sed male habentibus” (Regra
ndo bulada, 5, 8). Tradugdo: “[...] mas, espiritualmente, como melhor puderem, ajudem o que pecou, porque ndo precisam de médico
0s sdos, mas os que estdo mal”.

17 “Similiter omnes fratres non habeant in hoc potestatem vel dominationem maxime inter se” (Regra ndo bulada, 5, 9). Tradugao:
“Semelhantemente, todos os frades ndo tenham nisso poder ou dominio entre si”.

18 “non iudicent, non condemnent” (Regra ndo bulada, 11, 10).

19 “Sicut enim dicit Dominus in evangelio: ‘Principes gentium dominantur eorum, et qui maiores sunt potestatem exercent in eos’, non
sic erit inter fratres” (Regra ndo bulada, 5, 10).

20 “[...] et qui maior est inter eos fiat sicut minor” (Regra ndo bulada, 5, 12). Tradugdo: “[...] e quem é o maior entre eles faga-se como
o menor”.
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em gestos ou palavras.2! Ao contrario, Francisco convida os irmdos a se servirem mutuamente,
a obedecerem de modo feliz (2 Cel, 152, 8-9) e voluntario uns aos outros,?2 eis que esta — e nao
a dos principes e senhores deste mundo, resta implicito - constitui a verdadeira obediéncia de
Jesus Cristo.23

Revela-se assim, com a ideia de obediéncia mutua, um potente contradispositivo que,
surgido na dimensao da obediéncia, favorece uma experiéncia desobediente. De fato, antes de
todas as passagens citadas no pardgrafo anterior, o quinto capitulo da Regra ndo bulada se abre
com um convite expresso a desobediéncia posteriormente extirpado na Regra bulada. Em tal
passagem Francisco conclama os frades menores a resistir as ordens daqueles que, posando
enquanto superiores, ameagam suas vidas e almas: “Se algum dos ministros ordenar a algum
dos irmdos algo contra a nossa forma de vida ou contra a prépria alma, ele nao esta obrigado a
obedecer-lhe; pois ndo é verdadeira obediéncia aquela em que se comete uma falta ou
pecado”.2¢ O argumento de Francisco, que desprezava os intelectuais e as argumentagoes
sibilinas e elegantes, me parece de uma poderosa simplicidade, indicando que ordens
atentatérias a vida e a alma ndo sdo legitimas. Cumpri-las cegamente ndo entra no campo da
“verdadeira obediéncia”, a qual nasce de preceitos, conselhos e exemplos, e ndo de comandos e
ordens. Jacques Le Goff apresenta uma leitura muito semelhante a minha:

[..] ndo se trata de uma obediéncia cega. Porque pode haver um tipo de ma obediéncia, a
violéncia que se assume automaticamente, sem examinar o valor do contetido que ela carrega.
Mesmo dentro de sua ordem, ou antes principalmente nela, Francisco pde seus irmaos em alerta
contra essa falsa obediéncia, capaz de estar a servigo do crime ou do pecado e preconiza, em
troca, “a verdadeira e santa obediéncia”, vera et sancta obedientia. Francisco dever3, alias, na
Regra revista que lhe é imposta, suavizar consideravelmente essa recomendagio. Tudo que ele
fazia, entretanto, era aplicar a disciplina a casuistica que se elaborava em seu tempo sobre
nog¢des e praticas até entdo condenadas ou louvadas em si, no interior das quais havia um esforc¢o
para definir um dominio licito e um dominio ilicito, um setor justo e um setor injusto: assim era
com a guerra, com o lucro, o jogo, o 6cio, o trabalho etc. (Le Goff, 2001, p. 173-174).

Dessa forma, o dispositivo franciscano original retraduz o voto de obediéncia, nele nao
vendo um dever externo, objetivo e sancionatério, e sim uma dimensao da forma-de-vida de um
ser inteligente capaz de refletir sobre o real sentido da obediéncia que, necessariamente
comunitdria, serve sobretudo para confundir e trocar os papeis tradicionais de quem manda e
de quem obedece, com o que o maior se torna menor e o menor se torna maior, sempre tendo
em vista casos exemplares e ndo regras gerais e universalizantes. E o que se 1& na Legenda
monacensis, em que o bidgrafo adverte que os mestres da Ordem ndo deveriam ser designados
por “titulos de dignidade”, tais quais abade, preposto ou prior, apenas chamados de ministros

21 “Nec aliquis frater malum faciat vel malum dicat alteri;” (Regra ndo bulada, 5, 13). Tradug¢do: “E nenhum frade faga mal ou fale
mal ao outro”.

22 “I...] immo magis per caritatem spiritus voluntarie serviant et obediant invicem” (Regra ndo bulada, 5, 14). Tradugdo: “[...] antes,
pela caridade do espirito, sirvam e obedegam uns aos outros”.

23 “Et haec est vera et sancta obedientia Domini nostri Jesu Christi” (Regra ndo bulada, 5, 15). Tradugdo: “E esta é a verdadeira e santa
obediéncia de nosso Senhor Jesus Cristo”.

24 “Sj quis autem ministrorum alicui fratrum aliquid contra vitam nostram praeciperet vel contra animam suam, non teneatur ei
obedire; quia illa obedientia non est, in qua delictum vel peccatum committitur” (Regra ndo bulada, 5, 2).
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e custodios, a fim de que se lembrassem de sua condicdo de servidores e nao de senhores de
seus irmaos.2s

Mas ainda ha mais, pois além de ndo s6 permitir, mas encorajar a desobediéncia a ordens
ilegitimas, Francisco reconhece na necessidade um verdadeiro estado de excecdo que coloca os
seus companheiros fora do ambito do direito, liberando os frades menores para, em caso de
manifesta necessidade, fazer o que lhes for necessario, eis que a necessidade nao tem lei.26
Nessa perspectiva, surpreende a leitura de Jacques Le Goff (2001, p. 173), que associa a
desobediéncia franciscana as praticas de ndo-violéncia da época do historiador francés. Sem
recorrer explicitamente a expressdo “desobediéncia civil”, Le Goff parece vislumbrar uma
afinidade eletiva entre essas experiéncias separadas por séculos, pois tanto Francisco e seus
companheiros quanto os desobedientes dos anos 1960 buscavam transformar o mundo nao
pela forga, e sim pelo exemplo, cativando e comovendo a “opinido publica”, seara de
sensibilidades em que o gesto simbolico pode se converter em poténcia politica.

Outro tema decisivo e intimamente ligado ao da obediéncia na ordem franciscana é o da
conformidade, no¢do que nada tem de conformista. Seu sentido deve ser restituido a etimologia
primeira de con-formare, ou seja, “formar-se com”, “ser moldado em conjunto”, assumir uma
mesma forma-de-vida. No contexto franciscano, ser “conforme a Cristo”2?’ ndo implica mera
imitacdo exterior, exigindo antes um movimento interior de afinamento com Seu modo de
existir para assim participar efetivamente de Sua pobreza, alegria e liberdade. Trata-se de uma
obediéncia que nao se confunde com o automatismo hoje imperante, nascendo antes do amor
e do discernimento, como atesta o célebre episddio de Frei Ledo. Instado por Francisco a
insulta-lo para que ndo se tornasse vaidoso, o discipulo, movido por inspira¢do divina, recusou-
se por trés vezes a obedecer ao comando e, ao invés disso, elogiou o santo com louvores e
béncaos. Ouvindo-o, Francisco ficou “docemente irritado e pacientemente perturbado”,2s
reconhecendo ao final na desobediéncia de Frei Ledo uma fidelidade mais profunda a forma-
de-vida de Cristo. Nesse singelo episddio, o franciscanismo revela a tensao viva entre
obediéncia e discernimento, mostrando que a verdadeira conformidade ndo se resume a
execucdo cega, indicando antes a comunhdo da mesma forma-de-vida que torna o mandamento
e o amor indiscerniveis. A conformidade é entao a cifra de uma comunidade que nao se constitui
pela hierarquizacdo juridica, mas pela coincidéncia entre forma e vida, pela partilha de um
modo de existir que ja ndo distingue o mandamento e sua execugao, o exemplo e sua pratica, o
singular e o comum.

25 “Propter humilitatis quoque virtutem noluit rectores Ordinis nominibus dignitatum in Regula appellare abbates, praepositos vel
priores, sed ministros et custodes, ut per hoc intelligant, se fratrum suorum potius servitores esse quam dominos” (LEGENDA CODICIS
MONACENSIS, p. 709).

26 “Similiter etiam tempore manifestae necessitatis faciant omnes fratres de eorum necessariis, sicut eis Dominus gratiam largietur,
quia necessitas non habet legem” (Regra ndo bulada, 9, 16). Tradugdo: “Semelhantemente, também em tempo de manifesta
necessidade fagam todos os frades o que lhes for necessario, como Deus lhes der a graga, porque a necessidade nao tem lei.”

27 Fioretti de Sdo Francisco de Assis, 1.

28 Fioretti de Sdo Francisco de Assis, 9.
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Conclusao

Nao se trata de uma coincidéncia o fato de a estratégia franciscana para a composicao de
sua forma-de-vida exemplar exigir necessariamente uma abdicatio iuris, pois a vida do
franciscano ndo envolve um conjunto de preceitos externos ao sujeito, mas um seguimento
(sequela), um fazer-se exemplo a partir de outro exemplo, como consta do testamento de
Francisco: “Quero seguir a vida e a pobreza do altissimo Senhor”.29 Nesta férmula e na ideia de
forma-de-vida “nao se trata tanto de aplicar uma forma (ou uma norma) a vida, mas de viver
segundo essa forma, ou seja, trata-se de uma vida que, no seu seguimento, se faz ela propria
forma, coincide com ela” (Agamben, 2018a, p. 969). Ao coincidirem, vida e regra se misturam,
indo muito além do sujeito ao abrir possibilidades de experimentar a vida enquanto regra-
exemplo e a regra-exemplo como vida. Essa proposta pode parecer monstruosa para muitos na
medida em que, mesclando e desativando as instancias do ser e do dever-ser, apontaria para
uma vida integralmente regulada, um tipo de direito vivente que, muito distante do dogma
liberal do individuo livre, remeteria ao pesadelo totalitario sonhado pelos nazistas de ontem e
hoje, traduzido em uma vida na qual a normatividade se tornou natural ao sujeito e, com isso, a
obediéncia se transformou em puro reflexo impensado, a exemplo do que ocorreu com
Eichmann. Entretanto, a ideia de forma-de-vida é bem mais complexa que tal simplificagdo. Para
compreendé-las, é preciso uma breve referéncia a no¢do de uso, eis que os franciscanos nao
tinham a vida, e sim a usavam.

Em uma palestra na Universidade Nacional de San Martin em 2011, quando uma das mais
interessantes surpresas foi ver Agamben (2011) falando um castelhano quase perfeito, o
filsofo italiano afirmou que o direito consiste em um dispositivo criado para capturar o uso. Se
quisermos escapar de tal dispositivo, continua Agamben, precisamos nos envolver em um corpo
a corpo com ele, dado que, diferentemente do que talvez pensasse Marx ao propor o dualismo
valor de uso/valor de troca, o uso ndo é natural, e sim algo que alcangamos, algo que
continuamente instituimos. A grande dificuldade dos dias de hoje é que quase tudo foi reduzido
a uma dimensao separada que dificulta ou mesmo veda o uso, a exemplo do museu, essa
verdadeira maquina de impossibilitacdo do uso. Todavia, para além da pobreza de uso em que
estamos imersos, o uso nao pode deixar de corresponder ontologicamente aquela dimensao
que estabelece um contato com o mundo visto enquanto algo inapropriavel. Abrem-se assim as
poténcias de uma vida comum, uma koinds biés (kowog [Biog) semelhante a dos cendbios do
monasticismo cristao medieval onde se experimentou pela primeira vez, enquanto forma-de-
vida, a maxima com que Francisco de Assis iniciaria séculos depois o primeiro capitulo da Regra
ndo bulada: “vivere sine proprio”.3° Nessa perspectiva, a ideia de um direito menor ou potencial
passa necessariamente pelo uso de si mesmo, conforme os franciscanos ensinaram ser possivel.

Caso a concepcdo original de Francisco acerca da obediéncia - entendida ndo como
submissao mecanica, mas enquanto um continuo, amoroso e refletido transpasse ao campo da

29 “Volo sequi vitam et paupertatem altissimi Domini” (ASSISI, Opuscula, p. 228).

30 “Regula et vita istorum fratrum haec est, scilicet vivere in obedientia, in castitate et sine proprio, et Domini nostri Jesu Christi
doctrinam et vestigia sequi [...]” (Regra ndo bulada, 1, 1). Tradugdo: “A regra e vida destes frades é esta, a saber, viver em obediéncia,
em castidade e sem proprio, e seguir a doutrina e os vestigios de nosso Senhor Jesus Cristo”.
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desobediéncia - tivesse permanecido ativa na histéria espiritual e politica do Ocidente, teria
sido muito mais dificil ou até mesmo impossivel o surgimento da ética dos deveres formais que
viria a dominar a Modernidade. A obediéncia franciscana, inseparavel do amor e da condicdo
de menoridade, opde-se frontalmente a ideia de uma lei moral auténoma e abstrata obedecida
por pura conformidade racional. Em contraste, a “esclarecida” moral kantiana - pouco importa
se interpretada corretamente ou ndo - consagra a cisdo entre o sujeito e a agdo, 0 mandamento
e avida, abrindo caminho para a obediéncia burocratica e despersonalizada que caracterizaria
figuras como Eichmann, que nela encontrou seu alibi ético. O que se perdeu com o eclipse da
ética franciscana foi essa possibilidade de uma obediéncia menor e encarnada que nao dissocia
o0 agir do amar nem o dever da alegria. Por seu turno, a obediéncia dos nossos tempos opera
com a for¢a de um mecanismo de sujeicao e irresponsabilizacdo, sustentando formas de poder
que se querem maiores e racionais, muito distantes, portanto, da louca forma-de-vida do
pobrezinho de Assis.
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