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INTRODUCAO

Desde a sua origem, o cristianismo tentou sempre moldar-se a0 mundo para
melhor entrar nele. E uma evidéncia historica, social, eclesial e até teologica. Olhamos
para o cristianismo das origens, para o cristianismo de Inacio de Loyola e para o nosso
cristianismo de hoje e ¢ 6bvio que tanta coisa ¢ diferente. Mas certamente também muita
coisa permanece inalterdvel, ou ndo seria mais cristianismo. A tradicdo ¢ garante de
continuidade com a Igreja apostolica e garante de que o que vivemos continua a ser
cristianismo.

A mudang¢a do mundo ndo ¢ uma coisa estranha a vida da Igreja. Ao longo dos
séculos esta tem vindo a adaptar-se as caracteristicas de cada tempo e lugar sem perder o
que para si € essencial. In4cio de Loyola ¢ exemplo vivo dessa experiéncia de mudanca
quer a sua volta quer no seu proprio interior, efectivada num mundo efervescente de
novas ideias e novos dados que obrigam a olhar a vida com padrdes distintos dos
tradicionais. Contudo, a questdo das mudancas parece-me que se coloca hoje mais
profundamente do que em qualquer outra época da Historia da humanidade. H4 uma
causa ainda pouco reflectida mas com impacto indiscutivel para a modelacdo de
mutagdes profundas no mundo actual: o facto de que pela primeira vez na Histdria da
humanidade, viverem no globo mais pessoas em meio urbano que em meio rural'. Uma
mudanga deste género, que pareceria apenas uma questdo social menor e apenas ao nivel
geografico ou demografico, tem, no entanto, consequéncias muito maiores e profundas
do que se possam imaginar. A imaginac¢do e a sua transformagdo ¢ precisamente uma
delas, com um enorme impacto na vida, de contornos subtis € nem sempre evidente a
uma primeira andlise. Os seres humanos e as sociedades, sem a plena consciéncia disso,
vivem de acordo com imagens fundantes que se vao alterando de modo absoluto e brutal
cada vez menos progressivamente. E 0o meio urbano ¢ eximio na imposi¢do dessas

mutagdes. O modo como nos relacionamos esta, partindo deste dado demogréfico, a

1Cf. UNITED NATIONS, DEPARTMENT OF ECONOMIC AND SOCIAL AFFAIRS, World Urbanization
Prospects, the 2011 Revision, en http://esa.un.org/unup/CD-ROM/Urban-Rural-Population.htm.
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modificar-se rapidamentez. As relagdes com a morte, a vida, a Criagdo, com 0s outros
seres humanos, com o0s animais, com o0s vegetais, e consequentemente com Deus
Criador, mudam verdadeiramente na metropole contemporanea. O conceito de pessoa
ganha contornos distintos. A pessoa sempre foi um conceito crucial na vida em comum
porque se trata de uma nog¢ao directamente ligada ao estatuto de dignidade. A dignidade
¢ o que define impossibilidade de comercializacdo de um bem. Um valor que ndo tem
preco tem precisamente dignidade. Por essa razdo, o conceito de pessoa sempre teve
variagdes impostas culturalmente de acordo com as conveniéncias sociais de grupos
dominantes de cada momento. O cristianismo, apesar de alguns pequenos desvios
historicos e de viver a realidade em formas muito diversas, doutrinalmente nunca deixou
de relacionar o conceito de pessoa a dignidade do ser humano e da sua vida. Hoje, o
conceito de pessoa, objecto fulcral na sociedade e no cristianismo em concreto, passa a
possuir uma fluidez de contornos ainda mais indefinidos do que em qualquer outra
¢época do passado. Poderia isso ndo constituir um problema, ndo fossem alguns sinais de
que assim ndo o ¢. Como exemplo inequivoco do impacto destas mutagdes pode evocar-
se o documento um pouco excéntrico comummente chamado de Declaracdo dos
Direitos dos Animais que tantas associacdes animalistas querem impor a UNESCO
como declaragdo universal. Uma busca simples na internet, para alguém que ndo va ao
fundo da questdo, induz sem duvida em erro através de uma manipulagdo informativa
evidente, que coloca este documento como uma declaragdo universal da UNESCO, a par
daquela dos direitos do Homem, ndo correspondendo isso minimamente a verdade’.
Esquece-se que os animais por definicdo ndo podem ter direitos uma vez que o direito
tem por objecto a regulamentacdo entre pessoas. Esta declaragdo €, em grande parte, ndo
um elenco de direitos dos animais mas de deveres dos homens respeitante aos animais".
E 6bvia a necessidade inalienavel da salvaguarda da proteccio da Criagdo e da sua
utilizagdo respeitosa e sustentavel por parte da humanidade, ninguém aqui o nega, mas
um documento deste género leva naturalmente a uma personificacdo dos animais e a

uma animaliza¢do das pessoas. A partir da cidade ¢ mais dificil percebé-lo. De modo

2 Cf. M. P. GALLAGHER, Dive Deeper, The Human Poetry of Faith, London, AbeBooks, 2001, 118-
119. John Henry Newman e Bernard Lonergan confirmam esta intui¢do saida da pratica.
3 Cf. G. HEUSE, Declaragdo Universal dos direitos dos animais, 1978, em

http://www.urca.br/ceua/arquivos/Os direitos dos animais UNESCO.pdf. Consultado a 23 de Margo de
2015.

4 Cf 1. MONTEIRO, Ndo ha direitos dos animais, ha deveres das pessoas: Expresso (13 de Janeiro de
2013).
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gradual e subtil, ninguém o nota. Mas a mudanga estd introduzida e os efeitos fazem-se
sentir, pouco a pouco.

A tensdo urbano-rural ¢, diria, a segunda tensdo em termos histéricos vivida no
cristianismo. A primeira terd sido o paradoxo cristologico, ou seja, a propria Boa Nova,
a constatagdo de que aquele que era morto, agora vive. Este evento historico da
ressurreicdo, que pela sua natureza se torna para-historico, revela e ilumina todo o
mistério da incarnacdo e paixdo de Cristo, enquadrando-o numa longa Historia de
salvacdo de toda a Criagdo, na qual também nds somos incluidos. Por ser um mistério, é
uma tensdo que estd na raiz do proprio cristianismo e que nunca se pode resolver
totalmente pois faz parte da sua identidade. A segunda tensdo vivida desde a origem do
cristianismo, como ja referido, parece-me ser o confronto urbano-rural. E uma tensdo
primeiramente cultural, reveladora de dependéncias e confrontos mutuos, mas que atinge
profundamente o cristianismo uma vez que este se enraiza na vida e essa da-se onde
estdo as pessoas, quer seja em meio rural, quer seja em meio urbano, quer seja nos
espacos de encontro entre os dois. Hoje mais do que nunca, as cidades abandonaram e
desconhecem o campo. Até ha relativamente poucas décadas as cidades eram
circundadas de ambientes produtivos ligados ao sector primdrio. Era comum verem-se
os rebanhos a passar pelos centros urbanos, sentir-se o cheiro das hortas e do gado,
estar-se familiarizado com a presenca de um tractor agricola, assistir-se a venda do peixe
fresco acabado de chegar ao porto. Esta cidade em relagdo directa com o meio rural
circundante era a cidade de Jesus, a de Indcio de Loyola, a dos nossos avos. Mas ja ndo ¢
a nossa cidade. Hoje em dia uma metropole ndo pode suportar a ruralidade em estado
bruto porque a sua espacio-temporalidade se destacou ainda mais da outra. A velocidade,
factor que melhor define a relagcdo espago-tempo, tem abordagens muito diferentes em
meio rural e em meio urbano. O mundo citadino quer imediatez, movimento, ideias. E o
campo quer ir a0 mesmo ritmo, mas nao pode. Nao pode porque a natureza, mesmo que
estimulada, exige tempo para que se lhe possam recolher os frutos. Nunca pdde, porque
ndo tem a mesma massa populacional. A cidade que foi o alvo e a possibilidade de
desenvolvimento do cristianismo desde os seus primoérdios, serd que ainda o ¢ hoje?
Essa ¢ a intuicdo de Inacio de Loyola, ao escolher a cidade como meio privilegiado para
a presenca da Companhia de Jesus. Alias, essa era uma das caracteristicas distintivas da
nova ordem fundada por Inacio de Loyola nos seus primoérdios, tal como ¢ formulado

por uma frase desse tempo divulgada popularmente: Bernardus valles, montes
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Benedictus amabat, oppida Franciscus, magnas Ignatius urbes’ (“Bernardo amava os
vales, Bento as montanhas, Francisco as cidades pequenas, Inacio as cidades grandes”).
Que quer dizer exactamente esta aposta da Companhia de Jesus numa acg¢do
eminentemente urbana? Quais os seus fundamentos? E quais as suas consequéncias? A
verdade ¢ que desde as suas raizes hd uma diferenca fundamental entre o rural e o
urbano: o campo ndo tem o poder de decisdo nem a influéncia que tem a cidade. E isso ¢
um dado que cada vez mais se evidencia nos dias de hoje.

Esta mutacdo social vai ainda mais longe no seu impacto sobre o cristianismo:
como se pode entender a partir da cidade actual a pardbola da ovelha perdida, ou aquela
do Bom Pastor? Aquela do grdo de trigo? Ou como traduzir o Principio e Fundamento
ou a Contemplacdo para Alcangcar Amor (CAA) dos Exercicios Espirituais de Santo
In4cio de Loyola numa cidade hodierna? Como falar da vida com uma linguagem
plastificada, mediada por ecrds e sempre com pressa? O desafio estd lancado e um olhar
de fé pode descobrir e recriar a cidade, lugar de grande potencial para encontros
profundos, de liberdade vivida e oportunidades a todos o niveis, nomeadamente o do
chamamento a santidade®. E ai, sem davida, a Espiritualidade Inaciana tem algo a
aportar, uma vez que ¢ uma espiritualidade de referéncia nascida num mundo em
mudan¢a, num mundo que se abre a novos horizontes, e que tem a capacidade de dar
respostas especificas a cada tempo. E a partir deste desafio actual que este pequeno
trabalho, sem pretensdes de se tornar numa reflexdo exaustiva, se desenvolvera. A
cidade sempre foi um desafio, inicialmente para Jesus e os seus discipulos e
seguidamente para o cristianismo que se foi expandindo e modelando a histéria em que
se insere. Este desafio citadino foi sendo assumido ao longo do tempo através da
vivéncia de tensdes a diversos niveis, assumidas também por Indcio de Loyola e a
Companhia de Jesus. Assim, este trabalho desenrolar-se-4 no enquadramento de trés
categorias bastante abrangentes que reflectem a tensao rural-urbano:

1 — O nome de Deus — A problematica do dizer Deus.

2 — A linguagem — Como falar deste Deus, com que metaforas, com que

conceitos.

> P. CEBOLLADA SILVESTRE, La espiritualidad ignaciana: «ayudar a las dnimas»: Communio 16
(1994) 218-232.

6 Cf. J. BERGOGLIO, Dios vive en la ciudad - Palabras iniciales del cardenal Jorge Mario Bergoglio,
arzobispo de Buenos Aires, en el Primer Congreso Regional de Pastoral Urbana, AICA -Agencia
Informativa Catdlica Argentina, em http://www.aica.org/documentos-s-Q2FyZGVuY WwgSm9yZ2Ug

TWFyaW8gQmVyZ29nbGIvIFNK-586(Consultado: 14 de Abril de 2015).
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3 — A forma — A parte visivel do cristianismo, o que se pode constatar
exteriormente da fé em Jesus Cristo.

Para cada uma destas trés categorias a abordagem da tensdo cidade-campo sera
analisada em trés outros distintos niveis:

a) Factores para o inicio da tensdo rural-urbano no cristianismo das origens - a
base e a tradi¢ao que depois sera recebida pela Espiritualidade Inaciana;

b) Factores da tensdo rural-urbano e a Espiritualidade Inaciana no tempo de
Sto. Inécio, sobretudo a partir dos textos do Principio e Fundamento e da Contemplacao
para Alcangar Amor;

c¢) Factores da tensdo rural-urbano na actualidade e a resposta da Espiritualidade
Inaciana.

Por ultimo e como proposta de resolucdo universal do modo de viver a tensdo
rural-urbano (porque a tensdo em si mesma ndo sera nunca resolvida neste mundo) sera
abordada a metéafora da peregrinagdo como proposta pratica de constru¢do de pontes de

unido entre ambos os ambientes.
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CAPITULO |

As fontes inacianas de uma visao da Criacao

Ha duas referéncias fundamentais nas fontes inacianas que oferecem elementos
para a problematica da tensdo rural-urbano no cristianismo. S3o elas o Principio e
Fundamento [EE 23] e a Contemplacdo para Alcan¢ar Amor [EE 230-237]. E a partir
destes dois textos que essencialmente se pode definir a visdo inaciana de quem € o
Criador, o que ¢ a Criagdo e o papel do Homem nas suas relagdes. Ambos os escritos se
encontram nos Exercicios Espirituais, como inicio ¢ fim dos mesmos, como molduras
que encaixam toda a dindmica de salvagdo vivida no retiro de més, que recolhem
significados do que se ¢ até ao que se sera relacionalmente.

Segue-se assim, uma breve introdu¢do a cada um destes textos uma vez que ¢ a
partir deles que emanam os conceitos fundamentais da Espiritualidade Inaciana que
podem ser uteis numa abordagem da tensdo rural-urbano. A ligacdes destes dois textos a

esta tensdo, serdo expostas mais tarde, progressivamente, ao longo do trabalho.

1. Principio e Fundamento

O Principio e Fundamento [EE 23] ¢ o texto-portico de entrada dos Exercicios
Espirituais de Santo Inicio de Loyola. E a primeira coisa com que se encara o
exercitante e funciona tal como a fachada de uma igreja ou de um monumento que nos
diz algo do que se podera encontrar no seu interior, mas ao mesmo tempo desempenha a
funcdo de cortina que oculta um palco e impede que tudo seja completamente desvelado
antes do inicio do especticulo. E ai que se encontra o exercitante: diante de um cenario
que serd o enquadramento usado para viver varias cenas em que serd o actor principal,
juntamente com Deus trinitario ¢ com Jesus Cristo em particular, durante quatro

semanas. E o cenario que coloca as condi¢des iniciais a ac¢do que se desenrolard. Se o
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cenario ¢ urbano, a ac¢do ndo podera ser rural, e vice-versa. Assim ¢ com o Principio e
Fundamento: o cendrio que condicionard a ac¢do ¢ composto pelo Homem, por Deus

nosso Senhor e pelas outras coisas sobre a face da terra.

1.1. Origem do Texto

A redacgdo final do Principio e Fundamento da-se tardiamente’, nos primeiros
anos de Inicio em Roma (1536-39), mas remete ja aos tempos de Manresa, com a
realidade da Ilustracdo do Cardoner [Au 30] implicitamente presente. E também
inquestionavel a influéncia dos tempos de In4cio em Paris na sua formulacdo depurada e
quase escolastica, reflexo dos estudos teoldgicos levados a cargo nessa cidade®. Sendo
um texto de cardcter predominantemente filoséfico, ¢ a0 mesmo tempo um discurso
profundamente mistico, no qual vérias facetas da vida e historia de Indcio e da sua
relagdo com Deus estdo presentes. Simultaneamente ¢ um texto que (juntamente com a
Contemplagdo para Alcangar Amor) revela um Inacio com uma profunda influéncia
medieval. O homem medieval ¢ o que se assombra e maravilha, tem uma profunda
atrac¢do pelo simbolico e pelo que ndo ¢ directamente acessivel. Louvar, prestar
reveréncia e servir revelam exactamente esse maravilhar-se diante de um Senhor maior
que todos os Senhores ao qual se quer servir como nos codigos de cavalaria medieval’.

O Principio e Fundamento ¢ um texto independente, sem uma conexdo
redaccional com os pardgrafos que o precedem, nem com os da Primeira Semana que se
lhe seguem, mas o seu conteudo ¢é parte integrante do nucleo essencial dos Exercicios
Espirituais e estd presente nos momentos chave dos mesmos, sobretudo naqueles de
originalidade inaciana. Isso dd-se porque nas origens da pratica de dar Exercicios
Espirituais, antes de se iniciar o retiro, Inicio ja tinha um bom conhecimento do
exercitante. Deste modo, o conteudo do texto do Principio e Fundamento era
transmitido em conversas antes do inicio efectivo dos 30 dias de Exercicios Espirituais.
Com o passar do tempo, a quantidade de pessoas que faziam os Exercicios Espirituais
foi aumentando, e verificou-se uma diversificacio dos directores que os davam,

provocando que essa situacdo ideal de contacto e conhecimento prévio entre exercitador

7 Cf. J. MELLONI, Ejercicios Espirituales - Génesis del texto, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.),
Diccionario de espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 689.

8 Cf. E. ROYON, Principio y Fundamento, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 1490.

? E. LOPEZ HORTELANO, Comunicag¢do pessoal Junho de 2015.
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e exercitante fosse mudando. Consequentemente, Inacio decide que o contetido dessas
conversas que tinha antes do inicio dos Exercicios fosse transmitido ao exercitante no
pequeno e denso texto do Principio e Fundamento, para que fosse meditado'”.

Ao contrario do normal noutros exercicios, meditagdes ou contemplacdes, a
peculiaridade da proposta desta meditacdo ¢ que Indcio ndo a acompanha de nenhuma
adverténcia sobre o modo e ordem de como realiza-la. Esta apenas colocada antes do

o, . . . ~ . . . 11
inicio da Primeira Semana, ndo entrando sequer na contagem dos dias a si dedicados .

1.2. O Homem é€ criado

Desde o inicio do Principio e Fundamento pode perceber-se imediatamente o
antropocentrismo deste texto: “o homem” sdo as suas duas primeiras palavras. Mas
imediatamente o verbo “criado” pde esta centralidade antropologica dentro dos limites
espacio-temporais da sua realidade de criatura devedora a seu Criador. O centro
antropologico ¢ assim movido para uma direc¢do primeira que ¢ essa de Deus nosso
Senhor.

Normalmente tem-se como pressuposto Deus Pai como representante divino
nesta meditacdo mas, dentro de toda uma légica interna dos Exercicios Espirituais
completos, a Criagdo ¢ uma matéria que diz respeito a todas as trés pessoas da
Santissima Trindade, tal como nos propde Inacio no inicio da Segunda Semana, na
primeira contemplagdo da encarnagdo (cf. /EE 102, 106, 108, 109]). De facto, por um
lado a Criacdo estaria incompleta sem a incarnagdo e, por outro, o Principio e
Fundamento, que nalgumas interpretacdes € visto como um texto que reflecte uma
situagdo pré-lapsaria, estd na sua segunda parte profundamente imbuido do desejo de
indiferenca, sinal de que o pecado original ¢ uma realidade presente que impede essa
liberdade original e tdo ansiada. E precisamente nessa realidade criada, material, carnal e
imperfeita que Deus decide encarnar. Nao bastava apenas a infinita generosidade divina
de nos ter criado. Decidiu também salvar-nos. Deus, modelo perfeito da indiferenca
inaciana, decide abandonar a sua categoria divina, despoja-se da sua divindade e assume
a condi¢do humana (cf. Fil 2, 5-11). Nao ¢ pouco, isto. Deus decidiu entrar neste ciclo
de vida e de morte, por nbs, por cada um de nos. Pelo homem do Principio e

Fundamento Deus faz-se Homem de Principio e Fundamento.

10 ¢f. E. RoYON, DEI, 1490.
W Cf. 1hid., 1491,

23



O homem, diante do mistério da Criagdo completada com a incarnacdo, paixao,
morte e ressurreicdo de Cristo, apenas pode em consciéncia louvar, prestar reveréncia e
servir a Deus nosso Senhor. Nesta relacdo com Deus criador que nos amou primeiro e
nos ama por ultimo, estd a sua chamada a uma vocacdo concreta de amor para que nos
salvemos. E uma chamada pessoal e simultaneamente universal que nos d4 uma
finalidade e um sentido, ndo aqueles de uma acg¢do voluntarista que nos aniquilaria, mas
antes de fins formulados por Deus e reconhecidos pelo homem que O louva, Lhe presta
reveréncia e O serve. E uma chamada que se d4 na maior gléria de Deus que ¢ a matéria

em que decidiu encarnar. E ai, materialmente, que se dé a salvagao.

1.3. As outras coisas sobre a face da terra

Uma das evidéncias da ciéncia, particularmente da fisica, ¢ que ndo existe
matéria pura. Nao se pode isolar um fragmento de matéria pura. A matéria, por mais
pura que seja, ¢ sempre referenciada a um espaco € a um tempo, a outra matéria. A
Criagdo ¢ sempre referenciada. No Principio e Fundamento ¢é referenciada antes de mais
ao seu Criador. Mas o homem ¢é central neste eixo referencial. O homem ¢é caminho, ¢
via, ¢ fim para o seu Criador, pelo que toda a Criacdo concorre em ajuda para a sua
salvagao.

Hoje muitas correntes ecologistas sdo contra este tipo de visdo antropocentrista e
dominante do ponto de vista da humanidade. Diria que sdo visdes demasiadamente
afastadas de um contacto com a natureza de quem vive na protec¢do da cidade. O
problema ¢ que a natureza ¢ assim mesmo. Mesmo que ndo o queira, o homem esta no
centro da Criagdo. Levadas ao extremo, as teorias que concedem personalidade e seus
respectivos direitos a todos os entes sencientes (com capacidade de sensagdes ou
impressdes) produzem uma situacdo em que talvez nem as pedras seriam legitimos
alimentos para o homem. A cada dia que passa a ciéncia tem vindo a descobrir sempre
mais provas da senciéncia e da capacidade de comunicagdo entre vegetais muito mais
evoluidas de o que se imaginava ha alguns anos. O homem ¢ a Unica criatura que quer
renunciar ao seu lugar na Criacdo. Um ledo ndo pensa duas vezes se ¢ um carnivoro
selvagem ou um vegetariano pacifico quando tem fome e uma presa diante de si.
Assume a sua condicao de ledo, corresponde ao seu ser com um lugar especifico (da sua
espécie) na Criacdo e vive de acordo com isso.

Pois 0 homem tem um fim que ¢ louvar, prestar reveréncia e servir a Deus. Toda

a Criagdo, com a marca do seu Criador, ¢ de alguma forma reconhecida pelo homem
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como obra do seu Senhor. Isso ¢ bastante mais evidente em meios rurais que estdo perto
de uma natureza em que se joga a vida entre elementos dados e recebidos. A cidade,
envolta na auto-suficiéncia do construido ¢ menos perspicaz a perceber o dom, pois esse
além de ndo ser tdo directo, ¢ normalmente mediado. Quanto mais mediagdes, mais
dificil ¢ reconhecer a causa primeira e original (e originante). Reconhecer a mao do
Senhor no criado ¢ meio caminho andado para usar responsavelmente a Criagdo para o
seu fim. Amar a Deus em todas as coisas, como veremos na Contemplagdo para
Alcangar Amor, € isso mesmo. Ser contemplativo na acc¢do, nas palavras de Jeronimo
Nadal [MNad V, 162], também. Se ¢ de amor, de servico, que se fala, entdo o “tanto
quanto” é uma evidéncia para chegar a esse fim. E o “tanto quanto” que permite usar,

sem ab-usar.

1.4. O Magis

A primeira parte do Principio e Fundamento ¢ proposta por Inicio em dois
pontos: o fim e os meios para alcangar esse fim. A segunda parte deste texto ¢ dedicada
ao terceiro ponto: as dificuldades em usar bem os meios para os fins. A arte de viver esta
em ultrapassar estas dificuldades.

Inacio propde ao inicio dos Exercicios Espirituais uma atitude de indiferenca
impossivel para quem os estd a comecar (diria inclusivamente, para todos os seres
humanos, mas esta seria uma posi¢ao demasiado pessimista e de pouca fé na graca de
Deus). E um ideal proposto, ndo um esfor¢o voluntarista. E uma graca a pedir, uma
disposicdo a graga para que, como fruto das quatro semanas, Deus conceda ao
exercitante a possibilidade de estar indiferente. Indiferenca ndo ¢ uma atitude passiva e
preguigosa. Nem sequer é deixar de sentir afectos por determinadas coisas. E mais um
desejar activo da vontade de Deus, o seu maior servio e gloria. E um estar alerta
equilibrado sem querer mais uma coisa que outra, para estar disponivel ao que Deus
pretende dar como missdo'”. Esta indiferenca leva inevitavelmente a um passo seguinte,
a uma superagdo do “tanto quanto”. Nao interessa ja somente a indiferenga, mas o que
mais conduz ao louvor e ao servigo de Sua Divina Majestade. E essa a atitude de Jesus
que queremos imitar. E essa a atitude do peregrino que recebe e vive tudo como efémero
e busca apenas em todas as coisas o rosto de Deus, como indicadores do caminho a fazer

até ao santuario, a cidade santa. E uma indiferenga que talvez so6 as portas da morte,

12 Cf. 1hid., 1495.
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quando ja nada podemos reter ou dominar (nem sequer a nossa vida) lograra ser possivel
e efectiva. Ai ndo ha nada mais a fazer que oferecer-nos e colocarmo-nos totalmente nas
maos de Deus e como verdadeiros peregrinos nesta terra poderemos entrar finalmente e
livremente na Jerusalém celeste.

Os exemplos que Inécio oferece de indiferenca no Principio e Fundamento sao
factores determinantes na auto afirmag¢do do nosso ser egoista nas suas diversas
dimensdes: instinto de vitalidade (satde vs. doenca), instinto de possessao (riqueza vs.
pobreza), instinto de valer (honra vs. desonra), instinto de ser (vida longa vs. vida curta).
A indiferenga deve estender-se a todas as dimensdes do ser, incluidas a sensibilidade e a
corporeidade'®. O Magis, o maior servigo para a maior gloria de Deus, é incarnagio de
amor'* ¢ s6 é pleno quando materialmente ¢ corporeamente 0 homem assume a sua

condicao pessoal de criatura e de filho muito amado por Deus.

2. Contemplac¢io para Alcancar Amor

A Espiritualidade Inaciana pode contribuir com muitos elementos na atenuacao
da tensdo rural-urbana. Sendo uma tensdo, ¢ por isso uma problematica relacional, na
qual estdo envolvidos interesses, preconceitos, afectos. Os Exercicios Espirituais sao
assim, um instrumento Unico e actual neste contexto. Servem para “tirar de si todas as
afeicdes desordenadas™— que sdo sempre relacionais — “buscar e achar a vontade divina
na disposi¢do da sua vida” (cf. [EE 1]) para assim restaurar relagdes que o mundo
hodierno degrada a uma escala muito distinta.

Neste método/caminho dos Exercicios a CAA tem um papel fundamental, que
muitas vezes ¢ esquecido por quem dé esta contemplagdo a pressa ou nem sequer a
propde ao exercitante. Se imaginassemos os Exercicios Espirituais como uma igreja
terfamos algo do género'’:

- 0 Principio e Fundamento corresponderia aos fundamentos da estrutura, nos
quais se apoia tudo o resto;

- a Primeira Semana equivaleria ao solo, aquilo que estd bem firme e dé a certeza

13 Cf. K. RAHNER, Meditaciones sobre los ejercicios de San Ignacio, trad. J. Blajot, Barcelona, Herder,
2014, 26-29.

" Cf. M. D. Lopez GUZMAN, Lo que mas conduce, en «Manresa - Rev. Espirit. Ignaciana» 82
(septiembre 2010): 261.

AT GUILLEN, Notas pessoais de Francisco Campos do Master en Espiritualidad Ignaciana
Universidad Pontificia de Comillas, Madrid, 27 de Janeiro 2015.
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de que ndo vai cair tudo o resto;

- a Segunda Semana seria as paredes e colunas;

- a Terceira Semana corresponderia aos pendentes que sustentam a ctpula;

- a Quarta Semana seria a cupula;

- a Contemplagado para Alcangar Amor seria o lanternim que encima a cupula.

Assim, a CAA ndo ¢ apenas a parte mais alta, mas também a que deixa entrar luz
e renova o ar, acgdes muito pneumatologicas. Funciona como uma repeti¢do de todas as
vivéncias nas contemplagdes de todos os Exercicios Espirituais que permitem um olhar
renovado de tudo o que foi vivido. A sua fun¢do € a recapitulagdo de todo o processo
dos Exercicios Espirituais projectando-se ao futuro. E uma ponte para o quotidiano, uma
transparéncia da presenca de Deus em tudo o que nos rodeia, para compreender a
possibilidade de continuar e aperfeicoar a divinizagdo da vida, numa nova vida que ¢

. , . .. . 16
aquela do exercitante que acaba os Exercicios Espirituais .

2.1. A origem do texto

A CAA ¢ um dos textos mais misticos de Santo Inacio nos Exercicios Espirituais,
mas dentro da logica de um modo e ordem, de um método, para o exercitante. Deste
modo, muito ao estilo da linguagem mistica inaciana, ¢ um texto directo, que vai ao
essencial dentro de todo o processo dos Exercicios e dos seus objectivos, € € um
elemento de forte originalidade inaciana. No seu estilo, Inacio distingue-se do género
tipico dos escritores misticos do seu tempo, que tém uma tendéncia a utilizar uma
linguagem metaforica e poética mais atraente, mas também mais ambigua. A linguagem
da CAA reflecte também o estilo de oracdo proposta nos Exercicios, que ndo ¢
puramente contemplativa (no seu sentido passivo, de quietude e espera, reveladora de
uma maturidade espiritual e de experiéncia da parte de quem reza) mais tipica de outras
espiritualidades. As propostas de Inacio aproximam-se mais de uma oracdo de tipo
meditativo, focada no querer perceber a vontade de Deus para seguir no servigco de a
cumprir.

E um texto com origem possivel no tempo passado em Manresa, com a

[lustragdo do Cardoner como experiéncia germinal, mas a sua redacc¢do € provavel que

' Cf F.J. ARNAIZ — C. ESPINOSA ed., Contemplacion para Alcanzar Amor, Madrid, La Editorial
Catolica, 1968, 425.
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pertenga a época parisiense'’. H4 quem defenda a influéncia do tempo passado por
Indcio em Barcelona no texto da CAA. Esta possibilidade ¢ corroborada pela utilizagdo
de elementos tipicos de circulos lulianos (particularmente da obra Scientia libri
Creaturarum de Ramoén Sibiuda) com quem o fundador da Companhia de Jesus teve
contacto nessa cidade e que poderiam ter influido na redacgdo da CAA'®.

E uma contemplagdo colada a Quarta Semana dos Exercicios Espirituais, mas
ndo identificada com a mesma. Também ndo € uma conclusdo dos Exercicios, mas mais
uma condensacdo de todo o caminho percorrido nas quatro semanas anteriores através

. . ~ : 19
do reconhecimento da aproximagao de Deus ao homem e a sua respectiva resposta .

2.2. A estrutura

A CAA ¢ constituida por uma nota em forma de duas adverténcias, dois
preambulos e quatro pontos. E uma estrutura rara nos Exercicios Espirituais que alguns
dizem estar adaptada a um sumadrio condensador de cada uma das quatro semanas

anteriormente rezadas.

2.2.1. O Amor — A nota

A nota divide-se em duas consideragdes sobre o amor.

A primeira refere que “o amor se deve pdr mais em obras que nas palavras”
[EE 230]. Nio traz nada de novo pois estd em sintonia com os Evangelhos®, com a
Escritura em geral e, sobretudo, com a experiéncia do que ¢ amar. Todos sabemos que
ha uma diferenca substancial, talvez mesmo de caracter ontoldgico, entre a palavra e o
acto. E distinto o dizer que se faz, do fazé-lo. Todos j sentimos a inseguranca de estar
diante de alguém que diz que faz determinada coisa e faz outra. Pois, ¢ assim mesmo
que Deus se sente diante de nos e da nossa incoeréncia. Sabemos que o sentimos e
vivemos na primeira semana dos Exercicios Espirituais: estivemos diante da nossa
historia de incoeréncia.

Mas o que ¢ o amor se se pde em obras? Nao ¢ normalmente entendido

banalmente como um sentimento? Como pdr em obra? Parece-me que considerar o amor

et s. G ARZUBIALDE, Ejercicios espirituales de S. Ignacio: historia y andlisis, Bilbao, Mensajero,
2% ed. revisada 2009, 561.

18 Cf. 3. MELONL, DEI, 688.

Yees. . ARZUBIALDE, Ejercicios espirituales de S. Ignacio: historia y andlisis, 559.

¢t Le 8, 21 — “Mi madre y mis hermanos son aquellos que oyen la Palabra de Dios y la cumplen.”
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como um sentimento ¢ conceptualmente um estado redutor e quase mentiroso da sua
escala de grandeza. Aprecio mais uma definicdo de amor que esteja afastada da
superficialidade sentimental, e que esteja mais de acordo com a concepg¢do que Inacio
tem da profundidade da realidade amorosa. Diria, portanto, que amor ¢ dar ao outro
aquilo de que necessita, com uma condicdo de fundo: a da proximidade. Jesus ndo nos
disse que devemos gostar dos nossos inimigos, mas sim que devemos ama-los. Porque o
gostar ou ndo, ndo depende da vontade pessoal. J4 amar, sim. Como Deus ¢ amor, em
Cristo, palavra viva, verbo feito acto, s Deus ¢ totalmente coerente em por o amor em
obras, na sua relagdo com o Pai e o Espirito Santo, e com toda a Criacao.

A segunda consideragdo ¢ a necessidade de comunicagdo reciproca do amor.
Indcio ndo pede um intercambio amoroso igualitdrio. Seria um absurdo tal perspectiva
numa qualquer relacdo de amor. Inidcio propde antes uma permuta de dons, uma
complementaridade entre amado e amante que torna o amor ontologicamente real: uno
(porque ¢ todo derivado do amor de Deus), verdadeiro (porque s6 assim ¢ amor), bom
(porque dar ao outro aquilo de que necessita em proximidade ¢ o bem em si mesmo) e,
porque ndo?, também belo (pois ¢ um reflexo das coisas de Deus). Ora este amor s6 o ¢
em reciprocidade complementar. O amor unidireccional pode ser amor verdadeiro, mas
nunca podera crescer desenvolvendo todo o seu potencial se ¢ sempre uma realidade
numa unica direc¢do. A unidireccionalidade amorosa ¢ um minis no universo magis de
Deus. Neste ponto, parece-me que Levinas na sua ética profundamente desafiante

cometeu um erro.

2.2.2. Diante de Deus — Os predmbulos

O primeiro preambulo ¢ ver como estou diante de Deus e de toda a corte celestial.
E uma composi¢do final, em que nos colocamos debaixo da figueira, j4 sem os
preconceitos de Natanael em relagdo a Jesus, porque nas ultimas semanas O conhecemos,
O amamos e O seguimos. E podemos corresponder a promessa de Jesus: “Em verdade,
em verdade vos digo: vereis o Céu aberto e os anjos de Deus subindo e descendo por
meio do Filho do Homem.”*'. Assim, peco capacidade de reconhecer, de acordo com o
segundo preambulo, tanto bem recebido. E assim que se pode, em reciprocidade exigida

pelo amor, amar e servir a sua Divina Majestade.

2Lt Jo 1, 48-51.
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2.2.3. A minha memoria — Primeiro ponto

A minha faculdade de memoria, ndo apenas de armazenar dados, mas também de
trabalha-los, depois de quatro semanas de Exercicios, ndo pode mentir: recebi muitos
dons da Criagdo, da redengdo e gragas particulares. Lembro-me da Primeira Semana e de
como Deus me resgatou, a mim, pobre pecador, que ndo o merecia.

A partir dessa experiéncia apenas posso falar na primeira pessoa do singular
porque este Deus ¢ pessoal e escolheu-me pessoalmente. De coragdo (com muito afecto)
e de cabeca (reflectindo com muita razdo) s6 o posso reconhecer. E mesmo que
reconhega tanto bem recebido noutros, ¢ a mim que também chega e sou eu a reconhecé-
lo. E a mim que o Senhor se me d4. Ele disse-me e continua a dizer eucaristicamente:
“Toma e come, Francisco. Este ¢ o meu corpo. Toma e bebe Francisco. Este ¢ o meu
sangue. Sou Eu que estou aqui no pao e no vinho. Eu todo.” A reciprocidade ¢ inevitavel,
ao estilo do meu Senhor: em totalidade. “Toma Senhor, toda a minha liberdade,
memoria, entendimento, vontade, tudo o que tenho e possuo. Tudo, eu todo, sou teu. E

reconhego-0.”

2.2.4. Ver como Deus habita nas criaturas, consideragdo por seu trabalho

e labor — Segundo e Terceiro pontos

Um jesuita portugués, o padre José Craveiro, ja com idade avancada e nos seus
ultimos tempos de vida, costumava dizer: “Eu, no Pai e no Filho, creio. No Espirito
Santo ndo.” “Mas, como pode ser isso, Padre Zé??” — contestavam-lhe meios
escandalizados aqueles que ouviam estas palavras sair da boca de um padre. Ele
respondia: “E que no Pai e no Filho preciso de crer.. No Espirito Santo ndo, porque o
vejo a trabalhar.” Assim ¢ o olho contemplativo. Olha e vé€. E vé a habitacdo de Deus,
que ¢ trino, nas criaturas que vivem, sentem e entendem, através do Espirito Santo (uma
vez que é na era do Espirito Santo aquela em que vivemos>?). O Espirito Santo que
parecia escondido ou esquecido nos Exercicios Espirituais aparece agora na CAA com
todo o seu esplendor descarado (porque sem rosto) no qual lhe reconhecemos o seu
estilo tipico de ac¢do. Eu sou imagem e semelhanca de Deus. A minha semelhanca

estava perdida mas recuperei-a na Primeira Semana. Agora sou templo de Deus. Deus

2 pode-se considerar, sem grande problema, e ndo esquecendo que a ac¢do de Deus € sempre trinitaria,
que cada pessoa da Santissima Trindade tem uma era de prevalecente ac¢do na Historia. Assim, a era do
Pai foi desde o inicio da Criagdo até a encarnagdo. A era do Filho desde a encarnagdo até a ascensdo. A do
Espirito Santo desde o Pentecostes até agora.
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habita nas criaturas, Deus habita em mim. Eu sou templo. A Cria¢do ¢ o amor de Deus
(¢ doacdo do que o outro necessita, em proximidade) na vida e na Historia, no tempo e
no espago. O antigo conflito de raizes profundas da descontinuidade® desapareceu. O
templo, que como veremos ¢ o lugar do nome de Deus, o lugar onde uma vez por ano o
sumo sacerdote podia proferir o nome impronunciavel de Deus, ¢ agora um templo onde
se pode gritar em louvor e gloria o nome do Pai, do Filho Jesus e do Espirito Santo. E na
Criagdo, na matéria, no corporal, no organico, no imanente que Deus e eu nos
encontramos. E ai que Deus trabalha (sofrendo, suando, sangrando) e trabalha (com alta
qualidade e uma estética proprias). E pela Criagdo que posso agora chegar a Deus. A

maior gloria de Deus esta no criado.

2.2.5. De cima, até a mim — Totalidade da kenosis — Quarto ponto

A graga, os dons, a justica misericordiosa de Deus, estdo sujeitas as leis da sua
obra, da natureza. Por isso estdo submetidas a forca da gravidade. Caem, baixam,
descem. Nao podem ndo fazé-lo porque a gravidade ¢ uma for¢a de amor, que atrai os
corpos. Vemo-lo e sentimo-lo nos raios de sol e nas dguas da fonte. A vida de Deus cai
sobre nos e ¢ irresistivel. Posso agora voltar a casa, a0 meu quarto, aos meus espagos.
Posso agora contemplar, verdadeiramente contemplar, porque vejo a Deus em todas as
coisas ¢ a todas as coisas em Deus. O espaco e o tempo que antes via fragmentados sdo
agora um continuo permanente, em que Céu e terra se unem inseparavelmente. “Estou
convencido de que nem a morte nem a vida, nem os anjos nem os principados, nem o
presente nem o futuro, nem as potestades, nem a altura, nem o abismo, nem qualquer
outra criatura poderd separar-nos do amor de Deus que estd em Cristo Jesus, Senhor

nosso.” — Rom 8, 38-39.

23 . . sy o,
Entre Deus e o Homem, entre vida e morte, entre Céu e terra, entre visivel e invisivel, entre sagrado
e profano.
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CarrTuLo II

O nome de Deus

Dizer Deus, dizer o Seu nome, é reconhecé-Lo como tal, e é sobretudo
reconhecer-nos a ndés mesmos como criaturas. Dada a nossa autonomia, € Obvia e
originaria a tentativa de sair do nosso posto criado e ocupar aquele de Deus Criador.

Os modos de reconhecer Deus e de nomeé-lo ndo estdo desprovidos de tensdo e
tém uma relagdo com a dicotomia rural-urbano. Se o meio onde se vive impde imagens
fundantes proprias, isso refere-se também a Deus e, consequentemente, a imagem que se

tem de Deus estabelecera o nome a Si dado.

1. Tensdo entre Antigo e Novo Testamento na teologia do Nome de Deus

No tempo de Jesus, o segundo templo em Jerusalém ainda ndo estd acabado de
ser reconstruido. Na Palestina vive-se um tempo em aberto, um tempo que necessita de
cumprimento. O judaismo, com as suas fundag¢des teoldgicas numa lei que se cumpria
liturgicamente no culto no templo, teve de se reformular drasticamente no tempo do
exilio na Babilonia, uma vez que era impossivel manté-lo fisicamente. Depois de uma
profunda crise de identidade de um povo que, pelo corte com sua raiz mais profunda,
estava descaracterizado, as reformas foram sendo conseguidas pouco a pouco, geragao
apos geracdo. Mais de quinhentos anos depois da destrui¢do do primeiro templo e de
diversas ocupagdes e exilios ha uma ambiguidade de sentimentos em relacdo ao templo.
Por um lado, a finaliza¢do do templo poderia trazer um cumprimento histoérico had muito
esperado, mas por outro sente-se que o unico templo, o verdadeiro, foi o de Salomao e

que nunca o segundo pode substitui-lo. O livro de Esdras ¢é, centenas de anos antes da
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finalizagdo do templo, ja disso testemunha (Esd 3, 12)**.

No tempo de Jesus, a tensdo em relacdo ao templo cresce quando o mesmo ¢
colocado em causa. A cidade de Jerusalém, encastrada numa regido ndo fértil, dependia
directamente do templo, quer ao nivel dos trabalhos de constru¢do, quer ao nivel do
culto que permitia significativas entradas econdomicas®. No periodo das festas, a
populagdo rural em peregrinacdo invadia a cidade e era considerada portadora de
desordem. Os territérios ocupados pelo império romano eram mais dificeis de controlar
no campo, em meios mais dispersos ¢ desse modo as armadas romanas estavam
concentradas nas cidades. A Galileia onde Jesus circulava era um meio rural densamente
povoado e sujeito a contactos e influéncias com culturas estrangeiras. Dois tipos de
atitude surgiam como reac¢do a este contacto: tendéncias de caracter nacionalista ou
tendéncias liberais®®. A chegada a Jerusalém de toda esta massa de judeus com visdes e
vivéncias diferentes de judaismo ndo deixava de ser geradora de conflitos quer entre
hebreus, quer entre estes e os povos ocupantes.

Mas a questdo do conflito tem raizes ainda mais profundas. O templo ¢ o lugar
do nome de Deus, o lugar onde uma vez por ano o sumo sacerdote pode proferir o nome
impronuncidvel de Deus. Em todo o Antigo Testamento vemos esta tensdo da relacdo da
criatura diante do seu Criador e da diferenga de escala entre um e outro. Deus ndo revela
o Seu nome a Moisés®’. A causa ¢ simples. Pronunciar um nome é de alguma forma
controlar quem ¢ chamado. E a Deus ndo se pode controlar, ndo se pode manipular. Do
mesmo modo, ver a Deus significa possui-Lo, significa fazer dEle aquilo que se quer,
significa domina-Lo. A consequéncia relacional deste pressuposto ¢ a de ndo se Lhe
poder olhar face a face, ndo se Lhe poder tocar, nio se poder pronuncia-Lo*®, Deus tem

uma relacdo fisica minima que Lhe permite comunicar-se, como Palavra. Ainda hoje o

* “Muitos dos sacerdotes, levitas e chefes de familia, eram pessoas ja idosas, que tinham conhecido o
primeiro templo. Ao verem agora serem langados os fundamentos do novo templo, comecaram a chorar
em voz alta. Mas havia muita gente que gritava de alegria.” (Esd 3, 12).

25 Cf. G. THEISSEN, Gesu e il suo movimento - Storia sociale di una rivoluzione di valori, Torino,
Claudiana, 2007, 164.

26 . 1bid., 162.

27“Porém, Moisés respondeu: "Mas olha que, quando eu disser aos israclitas que o Deus dos seus
antepassados me enviou para junto deles, eles vdo perguntar-me como é que ele se chama. Que é que eu
lhes digo?" Deus disse entdo a Moisés: "EU SOU AQUELE QUE E. E diras também aos israelitas:
"AQUELE QUE E foi quem me enviou a vocés." Deus disse ainda a Moisés: "Diras isto aos filhos de
Israel: "O Senhor o Deus dos vossos antepassados, o Deus de Abrado, Isaac e Jacob, foi quem me enviou
para vos falar." Este ¢ o0 meu nome para todo o sempre. Este ¢ o nome que todas as geragdes futuras
usardo para me invocar."” (Ex 3, 13-15).

28 Cf. Ex 3, 4-6; Ex 19,9-13; Ex 20, 7.
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tetragrama YHWH - 11177°, 0 nome impronunciavel de Deus, ¢ lido na Torah pelos judeus
como Adonai (Senhor) para se referirem ao seu Criador. A relagdo com Deus ¢ uma
questio de vida ou morte: quem vé a Deus morre™. Se alguma criatura quebra esta regra
do olhar, morre (Ex 33, 19-23)*". Nio é possivel possuir a Deus e viver. No é possivel
possuir a vida e viver.

E no templo de Jerusalém que o vazio da arca da Alianga guardado pelos dois
querubins, por detras do véu e com muito incenso queimado para impedir a visualizagao,
¢ enchido pelo nome de Deus pronunciado pelo sumo sacerdote designado em cada ano.
A tenda da Alianca foi transferida e fixada na cidade santa de Jerusalém e,
consequentemente, sO ai se pode prestar culto.

Com a incarnacdo da segunda pessoa da Santissima Trindade da-se uma
mudanga teoldgica drastica, inacreditavel para o judaismo. Deus torna-se por amor o
contrario daquilo que é: de invisivel torna-se visivel, de infinito torna-se definido’'. Se
imaginassemos um cristdo do primeiro século a relatar a um judeu a historia de Jesus e a
sua fé, seria antes de mais motivo de divertida chacota pelo ridiculo da narrativa e,
seguidamente, percebendo-se que o discurso dito ndo pretenderia ser uma anedota,
poderiam suceder-se duas conjunturas: ou a conversao, ou a perseguicdo. Foi
precisamente isso que sempre sobreveio a volta de Jesus. De facto, para um judeu, a
eventualidade de Deus incarnar-se, possibilitando o seu toque e visualizagdo, possuindo
um nome que arrisca ser pronunciado, ou ¢ considerado uma loucura anedoética, ou uma
heresia. Se a esta historia fosse acrescentada a possibilidade da morte de Deus ja
entrariamos no nivel do escandalo. Conjecturemos pois que essa morte foi provocada,
foi um assassinio. Deus morto pelas nossas maos. Seria demasiada, ousada e fértil
imaginacdo. Mas nao ¢ tudo! Jesus, Deus incarnado Homem e morto pelas nossas maos,
ao terceiro dia ressuscitou. Impossibilidade, anedota, loucura, fértil imaginacgao, ousadia,
heresia, escandalo, tudo integrado na mesma historia.

A verdade ¢ esta. Este Deus-connosco, o Emanuel, tem o Seu nome pronunciado

* £ curioso como ainda hoje a expressdo «face a face com Deus» exprime precisamente a morte de
alguém.

3«Disse ainda o Senhor: "Porém nio poderas ver o meu rosto, porque nenhum homem podera ver-me
e continuar vivo." O Senhor disse ainda: "Ha aqui um lugar junto de mim. Pde-te em pé sobre o rochedo.
Quando eu passar, mostrando o meu poder, hei-de colocar-te numa cavidade do rochedo e cobrir-te com a
minha méo até que eu tenha passado. Depois, retirarei a minha méao e poderas entdo ver-me de costas; mas
0 meu rosto ninguém o pode ver."” (Ex 33, 19-23).

. HERNANDEZ, I corpo del nome. I simboli e lo spirito della Chiesa madre dei gesuiti, Bologna,
Pardes Edizioni, 2010, 45.
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no inicio da sua incarnagdo nao no templo da cidade de Jerusalém mas em meio rural, na
pequena populacdo de Nazaré (“cidade” segundo Lucas - cf. Lc 1, 26). Ja no templo de
Jerusalém, em paralelo de confronto, emudece Zacarias que nem o nome de seu filho
Jodo consegue pronunciar (cf. Lc 1, 20). Até ai, ver Deus face a face significava a morte
da criatura que ousava fazé-lo. Com a incarnagdo, pelo contrario, pode-se vé-lo,
pronunciar, tocar, possuir e manipular como se queira, pela liberdade que nos foi
concedida por Si. Mas ndo mudou o jogo da vida e da morte. O resultado ¢ o drama de
sempre: a cruz. S6 que desta vez ¢ o proprio Deus que morre, por nos, por cada um de
nos.

Como tao bem frisado no hino cristologico da Carta aos Filipenses (Cf. Fil 2, 5-
11) é a cruz que faz de ponte entre o Antigo e o Novo Testamento. E pela cruz que Deus
da a Cristo Jesus um nome que estd acima de todos os nomes. A cruz, uma vez arvore no
campo, torna-se instrumento de tortura citadino. Humilhando Deus até ao inconcebivel,
Jesus ¢ deitado sobre ela. E eis que algada a cruz, paradoxalmente se torna trono alto
deste Rei que tem um nome acima de todos os nomes: Jesus Nazareno Rei do Judeus.
Esta escrito e todos o podem ler e reconhecer na sua lingua, olhando para cima. A cruz
contém tudo o que pode ser dito sobre o mistério cristologico, a cruz ¢ ponte resolutiva
da tensdo entre a Antiga e a Nova Alianca. Do Deus incarnado, de Jesus e do Seu nome,

o0 que se pode dizer ¢ a cruz, a Sua maior gldria, a Sua plena generosidade e poder.

2. Inacio de Loyola e o nome de Jesus

A tensdo do nome de Deus, estando em muitos aspectos mitigada e assimilada
por centenas de anos de desenvolvimento do cristianismo, ndo deixa de ter elementos,
revelados por escolhas precisamente de Inacio de Loyola, que demonstram que afinal

ndo ¢ uma tensao totalmente resolvida.

2.1. Identificagdo com Cristo

Inacio utiliza muitas modalidades de referéncia a Deus consoante as situacoes,
segundo a quem se dirige, e até conforme a inspiracdo do momento. Nalgumas vezes ¢é
muito rigoroso com a utilizagdo de certos termos, mas noutros tem um uso ambivalente
de designacdes podendo com o mesmo nome referir-se a Deus trino, ou ao Pai ou ao
Filho dependendo do contexto.

No Principio e Fundamento e na CAA Inacio usa quatro designacgdes para Deus:
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9% ¢

“Deus nosso Senhor”, “sua Divina Majestade”, “Senhor” e “Deus”.

“Sua Divina Majestade” ¢ um elemento de linguagem trinitdria de Inacio
inseparavel do conjunto de toda a sua experiéncia espiritual, sendo uma designagao
indirecta de Deus. Revela uma atitude de acatamento e reveréncia da criatura diante de
Deus e a compreensdo de que o Seu servigo e gloria coincidem com salvagio®”. Assim é
marcada profundamente a relagdo de amor entre criatura e criador: em tudo amar e servir
a sua Divina Majestade [EE 233].

“Deus nosso Senhor” e “Senhor” sdo atribuidos com toda a seguranca a Jesus
Cristo> e sdo expressdes centrais na identificacio de Indcio com a segunda pessoa da
Santissima Trindade.

E em Paris que o fundador da Companhia de Jesus muda o seu nome de Iiiigo
para Indcio. Nao se sabe exactamente a razdo, mas uma das hipdteses ¢ a sua devogao a
In4cio de Antioquia, como comenta numa carta a Francisco de Borja em 1457 [Epp 1,
529]. Na historia de Sto. Indcio de Antioquia vem descrito o seu martirio comido por
ledes nos jogos de Roma. Ai, o discipulo de Jodo Evangelista proferiu a famosa
expressdo: "Eu sou o trigo do Senhor, tenho de ser triturado pelos dentes destes animais,
para converter-me num pao puro de Cristo”**. Segundo a lenda, no final apenas foram
encontrados alguns ossos mais duros e de maiores dimensdes, mas também o seu
coracdo intacto no qual estava gravado o nome de Jesus. Inacio de Antioquia deixa-se
inflamar pelo amor de Jesus, até as suas entranhas que por Ele ficam marcadas. Esse

amor, certamente teria cativado Iiigo de Loyola.

2.2. A Companhia tem um nome: o de Jesus

A intimidade de Inacio de Loyola com Cristo chega ao ponto do desejo de
identificagdo com o Seu estilo na realizagdo da missdo escatologica de Jesus. A
objectivacdo do amor de Inacio pelo seu Senhor traduz-se também na escolha dos
Primeiros Companheiros de chamar ao grupo em nascimento de “Companhia de Jesus”,

a quem tinham como unica cabeca e “a quem somente desejavam servir’

2t c PALACIO, Divina Majestad, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 652-655.

Bt CODINA, Jesucristo, en J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de espiritualidad
ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007: 1074.

34 A. C. SELLNER, Calendario perpetuo de los santos, Barcelona, Edhasa, 1994, 445.
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(FN'1, 203-204)*. E In4cio que propde este nome aos seus companheiros porque, como
seus discipulos e seguidores do seu instituto, comecaram a ser chamados por quem os
conhecia de inacianos ou de ifiiguistas, de acordo com a tradi¢do de dar o nome do
fundador a ordem por ele formada. Inacio, que na funda¢do da Companhia nada atribuia
a si mesmo mas a Cristo, quis que esta tomasse ndo o seu proprio nome, mas o de Jesus
(ct.[Chr 1, 73-74]). Loyola ndo se sentia fundador, nem “cabec¢a”, nem prepdsito da
Companhia. A decisdo pelo nome de Jesus ¢ uma afirmagdo incontestdvel de que os
primeiros companheiros ndo reconheciam nenhuma outra cabe¢a que ndo a de Jesus
Cristo. Tinha sido Cristo a reuni-los e a sua existéncia como corpo era devida a essa
ac¢do. Jesus era por isso quem lhe deveria dar o nome’®. Assim, dos termos
“Companhia” e “de Jesus”, ¢ 6bvio que o que ¢ propriamente inaciano ndo ¢ o
“Companhia”, mas o “de Jesus”>". A designagdo “Companhia”, ao longo de muitos anos,
foi sendo uma expressdo que conotou a ordem religiosa a uma companhia militar,
sobretudo por parte dos protestantes®®, ou mesmo por parte de companheiros tio perto de
Inacio como Polanco®. Mas companhia, no tempo de Inacio, era um termo usado para
designar um sem numero de instituicdes, nomeadamente associagcdes piedosas com
finalidades muito diversas, sociedades de laicos e até mesmo ordens religiosas. Nem
sequer era um nome original, pois uma instituicio de Parma dedicada a formagdo de
criangas ja se designava por Compagnia del nome di Gesu, ou uma outra de Modena,
entre muitas outras, possuiam nomes semelhantes™.

De qualquer modo, mesmo com a relativa vulgariza¢ao dos termos, a utilizacao
da designagdo Companhia de Jesus, ndo deixou de dar problemas a Inacio de Loyola nos
tempos de aprovacao da mesma. Chegou mesmo a ser mudada para Companhia do nome
de Jesus, pois a invocacdo directa de Jesus todos deveriam reverentemente destapar a
cabega. Inacio ndo abdicou da designagdo inicial e ordenou que ndao se mudasse o nome

a Companhia, que se mandasse pintar um /hs nas portas das casas da mesma, e que nos

33 Cf. J. GARCIA DE CASTRO VALDES, Introduccion, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.),
Diccionario de espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 16.

et . ITURRIOZ, Compaiiia de Jesus - Sentido historico y ascetico de este nombre, en «Manresa -
Rev. Espirit. Ignacianay 27 (marzo 1955) 102, 43-53: 51.

3TCF. Ibid,
3% Cf. E. GARCIA HERNAN, Jgnacio de Loyola, Madrid, Taurus, 2013, 22.

39 Cf. G. SCHURHAMMER et al., Francisco Javier : su vida y su tiempo, Bilbao, Ed. Mensajero, 1992,
Tomo I, 482.
et ITURRIOZ, Compaiiia de Jesus - Sentido historico y ascetico de este nombre, 43-44.
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41 ’ . . , .
”™". E curioso o desejo de Inacio de que

colégios se escrevesse “Colégio da Companhia
os colégios da Companhia ndo tomassem o nome de Jesus, mas antes o desejado pelos
seus benfeitores, pois ndo lhe parecia bem que o nome de Jesus ficasse associado a
tribunais, coisa que seria possivel com estas instituicdes dada a sua precariedade
economica (Epp 1V, 104).

A Societatis Iesu, ainda antes de estarem escritas as Constitui¢coes, era uma
formagdo sem hierarquia, nem autoridade, nem disciplina férrea e militar, nem
submissdo. O que havia era uma vida em discernimento comunitidrio numa adesdo
incondicional, absoluta e irrevogével a Jesus Cristo que era a sua cabega. Em Cristo
concentrava-se toda a Espiritualidade Inaciana e da Companhia. Em Cristo que, mais
que chefe, mais que rei, era a sua cabeca®’. E na relagio profunda, equilibrada e unida
entre cabeca e distintos membros que se vive como corpo a experiéncia inicialmente
pessoal de Inacio. A fundagdo da Companhia com o nome de Jesus ¢ de tal forma
vinculada e vincada a vontade divina que quando alguém perguntou a Inacio porque nao
havia dado outro nome a mesma, respondeu: “S6 Deus pode mudar esse nome”. (Nadal
em FN1313-314).

As Duas Bandeiras e os Graus de Humildade concordam perfeitamente com o
experimentado por Inacio em La Storta e estende-se aos seus companheiros com a
certeza de que a Companhia ha-de levar o nome de Jesus (FI 50, 3)*. A experiéncia de
La Storta, passada numa pequena capela campestre nos arredores da Urbe eterna, €
fundamental na relacdo do nome de Jesus com Inacio e a Companhia em formacgao:
“[Ignacio] dijo que le parecia ver a Cristo con la cruz sobre los hombros, y el Padre
Eterno que le decia: ‘Yo quiero que Tu tomes éste por tu siervo’ Y asi, Jesus se lo
tomaba, diciendo: ‘yo quiero que tu nos sirvas’. Y por eso, recibiendo gran devocion a
este santisimo nombre quiso denominar la Congregacion: la Compaidiia de Jesus”
(FNII, 133). E neste movimento do campo para a cidade que Inacio de Loyola encontra
o selo de confirmagdo divina do nome escolhido por si e pelos seus companheiros
apenas um par de meses antes. Mais tarde, nas Deliberacoes dos Primeiros Padres de
1539, quando tém de escolher oficialmente o nome do grupo, ¢ na experiéncia de La

Storta que tém o argumento definitivo e a fundamentacdo divina para ndo mudar o nome

1 Cf. E. Garcia HERNAN, Ignacio de Loyola, 305.
g, ITURRIOZ, Compariia de Jesus - Sentido historico y ascetico de este nombre, 51.

Bt G URIBARRI, Escatologia, em J. GARCiA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 782.
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escolhido por eles em Vicenza®*. Era tal a convicgio de Inacio sobre o nome de Jesus
para a nova ordem religiosa que “pensaria ir contra Deus e ofender-lhe se duvidasse que
este nome conviria.” (FN I, 204)*. Em Inécio, todos os jesuitas, como pessoas
individuais e como corpo, receberam a mesma graga de La Storta: pela graga pedida por
Inécio a Nossa Senhora de ser posto com o seu Filho [4u 96], todos os jesuitas foram
dados por Deus Pai a Jesus levando a cruz como Seus servidores e companheiros. Todos
foram “postos com o Filho” que leva a cruz na sua Igreja de hoje*.

Deste modo, nome de Jesus, cruz e missdo estdo profundamente unidos na
Espiritualidade Inaciana e na vocacdo da minima Companhia de Jesus. Nao € por acaso
que Inacio, depois da visdo de La Storta e de ter saido da capelinha conta o que tinha
vivido aos que o acompanhavam (Fabro e a Lainez) e lhes diz: “Eu ndo sei o que
significam as palavras Ego ero vobis Romae propitius (eu vos serei propicio em Roma);
Talvez que seremos crucificados em Roma”’. E a partir de La Storta que Jesus Cristo
crucificado se torna o fundamento da Companhia e da sua missdo: quer nos sofrimentos
da cruz, levando cada jesuita a Sua Igreja crucificada em seus ombros, quer na redengdo
de todo o género humano por Si operada (cf. FNII, 10). A formula do Instituto descreve
concretamente estes mesmos elementos da missdo da Companhia: “Todo o que queira
militar para Deus sob o estandarte da cruz na nossa Companhia, que desejamos se
distinga com o nome de Jesus, e servir somente ao Senhor e a sua esposa a Igreja sob o
Romano Pontifice, Vigario de Cristo na terra (...)” (Cf. FI, MCo 1, 373-383).

As Constitui¢oes confirmam a mesma focalizagdo considerando a santificacio
humana como cooperagio e servigo. E a ac¢io criadora e salvadora de Deus que fazem
do homem um ministro da Sua salvagio, cooperando e servindo o Reino. E esse o
significado do nome de Jesus que a Companhia leva como distintivo colectivo que a
converte num corpo apostolico, diante das tradi¢cdes anteriores do opus Dei monacal ou a

.. A . . 48
itinerancia mendicante™.

M Cf. H. ALFONSO, La Storta, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de espiritualidad
ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 1096.

45 Cf. J. GARCIA DE CASTRO VALDES, DEI, 16.
% Cf. H. ALFONSO, DEI, 1094.

47 Cf. G. SCHURHAMMER et al., Francisco Javier : su vida y su tiempo, Bilbao, Ed. Mensajero, 1992,
Tomo I, 536.

®ef c. COUPEAU, Introducion a las Constituciones - «Master Ignatiana», Modulo I1I - Apuntes del
professor, 5.
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2.3. IHS como distintivo da Companhia

E na certeza do desejo de servir sob o estandarte da cruz que a Companhia se
distingue com o Nome de Jesus. Dai, de acordo com toda uma teologia evolutiva do
nome de Deus, a Companhia, estimulada por Sto. Inacio, propaga o IHS, a abreviatura
em grego do nome agora pronunciavel de Deus (Tnooic - Jesus). O tetragrama 117
tornado trigrama /hs ja anteriormente tinha sido propagado com S. Bernardino de Sena
por toda a peninsula itdlica. Na capella degli Astalli ou de Nossa Senhora da Estrada,
que foi entregue a Companhia de Jesus e que depois veio a dar origem a Igreja do Gesu,
existia uma congregacao de leigos denominada do Santissimo nome de Jesus, de carisma
Bernardino, que certamente Inacio veio a conhecer e na qual se inspirou nalguns dos
seus elementos. Estas congregacdes usavam como simbolo identificativo o /As rodeado
por um sol que conecta o nome de Jesus a diversos dos seus atributos luminosos: luz do
mundo, sol de justica, estrela saida de Jacob, luzeiro da manha, luz das nag¢des, luz dos
homens, resplendor de Deus, etc. Sendo o /4s uma abreviatura do grego seria assinalada
com um traco vertical por cima. Na escritura de estilo gético a perna elevada do 4
formava naturalmente uma cruz com o trago de abreviagdo horizontal, cruz essa que
depois passa a ainda maior latinizagdo do IHS usado pela Companhia. Deste modo, o
nome de Jesus, adoptado pela Companhia como designacao e simbolo, vem associado
inequivocamente a cruz, pois nessa esta tudo o que pode ser proclamado sobre Ele, que

incarnou, morreu e ressuscitou para nos salvar.

2.3.1. O monograma da Igreja do Gesu

Na fachada da Igreja do Gesu, no centro da cidade de Roma, isso estd bem
patente, no monograma central realizado por Bartolomeo Ammannati em 1574. Nele
estdo varios simbolos que passamos a descrever:

- IHS encimado por uma cruz, como ja foi referido.

- Trés cravos — simbolo da paixdo de Jesus, que se cruza com a missdo da
Companhia através dos seus votos de profissdo religiosa: pobreza, castidade e
obediéncia. Sao um sinal distintivo do monograma da Companhia de Jesus, impedindo a
confusdo com os de outras instituigdes, nomeadamente os utilizados por S. Bernardino
de Sena. Originalmente, em representacdes mais primordiais estavam cravados num
Sagrado coragdo de Jesus, ou num Sagrado coracdo de Maria, que foram desaparecendo

com o tempo.
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- Serafim — Anjo de categoria elevada e que por isso tem lugar mais perto de
Deus na esfera celeste. Possuem seis asas: duas para tapar os olhos (porque a criatura
que a Deus vé, morre), duas para tapar os pés (ou seja as partes baixas e impuras,
nomeadamente as intimas) e duas para voar (como convém a um mensageiro de Deus).
A sua descrig¢do aparece uma Unica vez na Biblia, em Is 6, 1-13, no sonho que Isaias tem
e em que vé (ai estd o drama!) o Senhor no seu trono e toda a corte de serafins que
cantam a Sua gloria. Ao panico de Isaias numa situacdo nao digna para uma criatura, um
dos serafins aproxima-se com uma brasa tirada do incensério do altar e queima-lhe os
labios purificando-os, e afastando o

seu pecado. Seguidamente Isaias ¢

enviado em missdo pelo Senhor.
Deste modo, o serafim do
monograma tem os  labios
queimados,  representando  a
purificagdo de Isaias.
Curiosamente, tem também as 6
asas abertas. Depois da incarnagdo
(o nome de Jesus esta abaixo dele,
0o que confirma a realidade da
incarnacdo) ndo necessita mais de
se esconder de Deus. A missdo de

Isaias ¢ a mesma dos jesuitas:

anunciar o mistério de Deus. Mas
neste caso o anuncio de Deus € contra a cidade, porque a cidade se afastou de Si e ndo
quer ouvir, compreender ou ver. E prometida também a destruicio dos seus campos
adjacentes. Quem observa o serafim estd no centro da cidade. Sente que algo deste aviso
pode ser para si. E é chamado a ser este rebento que sobra, uma semente santa que
renascerd. Pode inspirar-se no nome de Jesus, ou nas vidas de Sto. Inicio, ou de S.
Francisco Xavier, também eles presentes um a esquerda e outro a direita,
respectivamente, na fachada.

- Trés halos em forma oval — Representam a Santissima Trindade. O ovo
simboliza a vida nova prometida por Jesus e o Seu nome.

- As frutas — Uvas, magas, figos, romas representam os frutos do paraiso. A sua

abundancia lembram-nos que com o nome de Jesus de alguma forma recuperdmos o

42



jardim anteriormente perdido com Adao e Eva e o pecado original. E uma antevisdo de

toda a gloria que ainda veremos.

2.4. A arvore da Vida

Noutro tipo de representacdes mais tipicas de mosaicos em absides basilicais
romanas’’, a cruz ao centro e cravada na terra torna-se Arvore da Vida, de onde renasce
toda a vida quotidiana e a sua actividade. A cruz, instrumento de tortura da cidade, volta
assim ao campo como arvore donde brota a vida. A cruz faz a ponte ndo s6 entre tempos
e histdrias, ndo s6 entre Aliangas, ndo so entre a terra e o Céu. Faz também ponte entre

os homens, entre o campo e a cidade.

2.5. Orag¢ao do nome de Jesus

Uma das praticas de oragdo cristd, sobretudo da tradi¢do oriental hesicasta, ¢ a do
nome de Jesus. Trata-se da repeticdo continua de uma féormula curta que inclui 0 nome
de Jesus e que ¢ rezada em sintonia com a respiragdo. Tradicionalmente usa-se uma
frase do género: “Jesus, Filho de Deus vivo, tem piedade de mim que sou pecador”. O

. . 50
livro “Relatos de um peregrino russo”

que conta a historia de um jovem que busca um
modo de rezar continuamente concorreu muito para a divulgacdo da invocagdo. Esta
oracdo do nome de Jesus converteu-se com o tempo numa devogdo ou maneira de orar
muito praticada no Oriente sendo considerada um tesouro da espiritualidade crista’'. E
uma ora¢do que nos pde em contacto directo e intimo com Deus através do nome de
Jesus, de forma muito simples e eficiente. E por isso também conhecida por oragdo do
coragao.

Sto. Inécio reconhece o valor desta oragdo na apresentagdo dos “Trés modos de
orar” [EE 238-260]. O segundo e o terceiro modos de orar formam um bloco
homogéneo, e estdo baseados na tradicdo de recitagdo, ainda que com ritmos diversos.
Nao sdo mais que uma apresentacdo feita por Inicio de uma pratica tradicional

. . L. . 52
proveniente de ambientes catequético-contemplativos™.

A oragdo vocal ¢ de grande valor, valor que vem precisamente da pessoa a quem

49 . . " N N ~
Os mosaicos das absides das basilicas romanas de S. Jodo de Latrdo e S. Clemente sdo bons

exemplos desta representagdo.
30 ANONIMO, Relatos de um peregrino russo, Lisboa, Paulinas, 2007.
31 Cf. UM MONGE DA CARTUXA SCALA COELI, 4 orag¢do de Jesus, Braga, Editorial A.O., 2013, 14.
2 CES. G. ARZUBIALDE, Ejercicios espirituales de S. Ignacio: historia y andlisis, 601.
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¢ dirigida. Ha duas maneiras de dialogar vocalmente: uma quando o homem, a partir do
que sente, se expressa com palavras criadas por si, que vao de dentro para fora, para
outra pessoa; e outra, quando as palavras vém de fora para dentro, recebendo-as de outra
pessoa e configurando o seu interior. Curiosamente, a primeira maneira ¢ um dizer-se a
si mesmo em tom de trivialidade e tendencialmente egocéntrico, enquanto que a segunda
¢ um deixar falar Deus (ainda que isso possa cair numa rotina vazia) de forma mais
perfeita. Por exemplo, O Pai Nosso ¢ uma oragao inventada por Deus e por isso perfeita.
Esta segunda maneira de dialogar livra 0 homem das ideias sobre o que ha de dizer, pois
tudo lhe ¢ dito™. Este estar disposto a receber o dado estd intimamente ligado aos
segundo e terceiro modos de orar propostos por Inacio de Loyola. Assim, Inacio chama
a estes modos de orar de contemplagdo, exigindo do exercitante uma certa passividade
tipica destes tipos de oragao.

Como ja vimos, na CAA o enfoque ¢ colocado mais nas obras que nas palavras
[EE 230]. De facto, as obras sdo o critério mais evidente do amor, mas ndo podemos
suprimir totalmente as palavras das expressdes amorosas. Palavras e obras tém funcdes
complementares. Sem palavras também ndo se realizam obras, e dai a importancia dos
segundo e terceiro modos de orar para Inacio™.

O terceiro modo de orar ¢ no fundo a oracdo do coracdo, ou do nome de Jesus. E
um modo igual ao segundo, s6 que compassado e ritmado, revelador de uma maturidade
de oragdo, que atinge a serenidade, uma vida latente, a pura dependéncia criatural, do
proprio ritmo vital. E um modo sem pausas, de repeticio ritmica de palavra apos palavra
ou frase ap6s frase, tendo por medida o proprio viver. E uma oragio que faz que o nome
de Jesus saia da cabega, passe pelos labios e se grave no coracdo. Dai a sua dependéncia
da respiracdo, a possibilidade de poder ser praticada em qualquer circunstancia da vida e
o facto de ser tdo afectiva. E um modo que olha a trés coisas: ao significado do que se
diz, a pessoa que se invoca, ¢ a distancia ontologica entre Criador e criatura®.

Os trés modos de orar estdo colocados no final dos Exercicios Espirituais.
Apresentam uma graduacdo crescente de oracdo mistica, de mais profunda
contemplagdo, que podem funcionar efectivamente depois do vivido nas quatro semanas
anteriores. Por isso, os segundo e terceiro modos estdo intimamente vinculados & CAA,

pois sdo o resultado da iniciativa divina que desemboca na comunhdo, no mistério de

3 Cf. 1bid., 603.
4 Cf. Ibid., 605.
35 Cf. Ibid., 609.
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“receber e oferecer”, de “buscar e encontrar a Deus em todas as coisas” e de “em tudo
amar e servir™®.

A oragdo do coragao, ou oragao do nome de Jesus, ou o terceiro modo de orar de
Sto. Inéacio, ¢ também conhecida por oracdo do peregrino. De facto, é o resultado da
experiéncia de quem peregrina pelo campo em direcgdo & cidade. E o camulo da longa
historia de experiéncia de relagdo com o nome de Deus, que vai desde uma negacao da
sua pronunciacdo até a repeticao insistente e continua. Que vai desde a experiéncia dos
monges eremitas ascéticos retirados e expostos aos elementos naturais da Criacdo bruta,

até a pratica muito urbana dos cristdos do mundo de ter o nome de Jesus na boca e no

corag¢do, buscando-O e encontrando-O em todas as coisas.

3. O nome de Deus. Hoje.

Hodiernamente, a tensdo a volta do nome de Deus ndo diminuiu. Pelo contrario,
acentuou-se com novos contornos. Ja ha dois mil anos, depois do evento Cristo, a
questdo do nome de Deus perdeu a centralidade para se focar na tematica do seu corpo.
A categoria do nome de Deus deixou de constituir um problema teoldgico a luz de
Cristo, tendo sido remetida a quase apenas uma formalidade devocional. Por outro lado,
a ressurrei¢do, a eucaristia e a Igreja sdo categorias teologicas centrais do cristianismo
que se fundam na corporeidade de Cristo, que ¢ fisica, mas também gloriosa, que tém
em si os sinais da cruz, da morte, do nosso pecado, mas que esta viva e em si repara toda
a Criacdo. Esta mudanca teologica, com a transi¢do do nome para o corpo, sO possivel
com a incarnagdo, ¢ drastica e ndo deixa de ter impacto ainda hoje. Basta pensar que
uma das tematicas teoldgicas centrais do segundo milénio do cristianismo foi a questdo
da transubstanciacdo. O corpo de Cristo, tendo sido sujeito a uma dissecacdo teoldgica
sistematica ao longo dos séculos, torna-se o centro das disciplinas teoldgicas. Nao deixa,
ainda hoje, de ser um mistério e desse modo, uma tensdo, que esta estreitamente ligada a
questao do nome de Deus. O ndo reconhecimento do corpo de Deus ¢ a negacdo do seu
nome, porque Jesus ¢ Emanuel, Deus-connosco, Deus corpdreo como e entre nds. Inécio
de Loyola e a Companhia de Jesus ao longo da histéria ndo deixaram de dar o seu
contributo nesta questdo: a pratica dos Exercicios Espirituais ao longo das suas semanas

de relacdo com Cristo, a presen¢a no Concilio de Trento, o estimulo ao costume da

. Cf. bid., 611.
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comunhdo frequente, ou a expansdo da devogdo ao Sagrado Coragdo de Jesus ndo tém
apenas a ver com uma praxis devocional, mas com o desenvolvimento de teologias
associadas que conduzem a essas praticas.

Por outro lado, o fendomeno actual da secularizagdo ¢ sobretudo fruto da
autonomia humana que nasce na cidade. A Companhia de Jesus nunca deixou de colocar
a tonica da liberdade e da autonomia da consciéncia de cada ser humano como valores
ultimos. Nao poderia ser de outra forma. Mas isso, sempre a par da formacdo da
consciéncia e de uma responsabilizacdo de cada homem. A secularizagdo ¢ sobretudo a
opcdo pelo primeiro pdlo, o da liberdade, sem o sustento do segundo, o da gratuidade
reverencial a Deus presente no Principio e Fundamento ou na CAA. Desse modo,
acontece que o relativismo da consciéncia referenciado em Deus por parte de uma vida
cristd, quando secularizado fica vazio de referéncias ultimas, o que o desvincula de
qualquer ac¢do que lhe possa ter uma moral associada.

Estd hoje sociologicamente provado que o mais determinante factor de
desenvolvimento social e técnico ¢ a concentragio de pessoas’’. E a quantidade de ideias
que se estimulam umas as outras que determina o avanco civilizacional. E ¢ na cidade
que isso se da. E na cidade que a concentragio de gente, de cérebros, de ideias, de
criatividade, proporciona a competéncia de desenvolvimento e de produgdo. O campo,
na sua dispers@o humana, ndo tem nem nunca teve essa capacidade. Todas as regressdes
de desenvolvimento social na Historia ddo-se em situagdes em que uma crise, seja de
que tipo for, obriga a fuga dos pdlos urbanos. Ai bloqueia-se o desenvolvimento porque
a dispersdo geografica difunde também a capacidade organizativa e criativa. Também
nesse ponto, a historia da Companhia de Jesus ¢ muito eloquente. Depois de grandes e
recorrentes campanhas de difamagdo contra o seu poder, estd hoje historicamente
provado que a expulsdo da Companhia de cidades onde exercia os seus ministérios e
apostolados, provocou um declinio do desenvolvimento social, cultural, e até econdmico.
Caso paradigmatico disso ¢ o da Provincia Portuguesa com a expulsdo comandada por
Sebastido de Carvalho e Mello, Marqués de Pombal, que basicamente arrasou o ensino
secunddrio e muito do ensino superior existentes em Portugal, acabando com a
investigacdo cientifica de entdo, a partir de 1759.

Hoje em dia sdo rarissimos os objectos de uso quotidiano, desde o palito sobre a

37 Cf. M. RIDLEY, Ted Talk - When ideas have sex, http://www.ted.com, em

http://www.ted.com/talks/matt ridley when ideas have sex (Consultado a 11 Fev. 2015).
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mesa de jantar ao computador mais sofisticado, que consigam ser produzidos por apenas
uma pessoa. Esta passagem do trabalho do artesdo ao trabalho do especialista numa fase
especifica de producdo provocou e continua a desenvolver umas das revolucdes mais
fantasticas da Historia da humanidade. Este movimento gerou um sentimento de
autonomia, de poder de realizacdo, de poder de controlo do meio ambiente, de
ajustamento daquilo que nos rodeia ao nosso conforto. A cidade ¢ o espago onde esta
autonomia se da e desenvolve. Na cidade o que se quer obtém-se. Para isso constrdi-se e
adapta-se. Concentram-se os meios vindos de todo o mundo para satisfazer qualquer
necessidade ou desejo porque ha uma escala de consumo suficientemente grande para
isso. E obvio que esta atitude de fundo tem impacto na vida das pessoas. A espera, a
paciéncia, o acolhimento do dom recebido da terra, sdo substituidos por uma atitude que
julga tudo poder e possuir no momento. A cidade estimula e congratula-se deste seu
milagre construido. Chega até a olhar com desdém para o “atraso” rural.

No entanto, ha um outro aspecto do qual nem nos apercebemos na vida urbana: o
anonimato. A escala gigantesca ndo nos permite aperceber, ou conhecer, muito menos
saber os nomes (nem sequer de uma infima parte) dos intervenientes na nossa vida.
Dantes sabiamos que as laranjas do senhor José eram as melhores, porque era ele que as
produzia e as vendia. Hoje engolimos um café¢ sem darmos conta das milhares de
pessoas que deram um pouco do seu trabalho para que o pudéssemos usufruir. Nem
sequer nos passa pela imaginacdo esta situagdo, muito menos nos € possivel té-la
consciente em cada acto.

Obviamente, isso traduz-se também ao nivel da vivéncia religiosa, que tende a
ser autonoma, subjectivista, etérea e autocentrada®. Viver inserido numa comunidade de
fé exige corpo, exige nomes, exige relacdo. A sociedade civil tende a retirar Deus dos
seus actos’ em prol de uma pretensa universalidade e paridade. Colocando de parte a
realidade religiosa que ¢ como j& vimos, também material, situa tudo num mesmo vazio
de anonimato. A liberdade, a equidade de direitos, o respeito pelo outro sdo confundidos
com uma exigéncia de anonimato, de ndo chamar as coisas pelos seus nomes, ou de
aplicar conceitos muito concretos a realidades que sdo so ligeiramente aproximativas do

conceito original. Hoje, o nome de Deus no mundo Ocidental ¢ tdo liquido como

8 Cf. D. HERVIEU-LEGER, /I pellegrino e il convertito: la religione in movimento, Bologna, Il mulino,
2003, 28, 34.
39 Cf. C. DuQuoc, Credo la Chiesa - Precarieta istituzionale e Regno di Dio, Brescia, 2001, 279.
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qualquer outra realidade sujeita & pés-modernidade®.

O Principio e Fundamento e a Contemplag¢do para Alcangcar Amor sdo “visdes
rurais”, se assim as quisermos chamar, para oferecer respostas com os olhos fixos na
cidade. A partir destes dois textos a Espiritualidade Inaciana contraria o fluxo citadino
liquido e poés-moderno. A proposta ¢ a de um olhar para o mundo e para as coisas com
profundo espanto e agradecimento, para constatar com muito afecto o tanto que Deus
tem feito por mim, através de toda a Criacdo. Uma bica que tomo de manhd meio
ensonado em vinte segundos na pressa de uma jornada de trabalho que me espera ganha
outra dimensao. De facto, o que tenho diante ¢ um café cheio de rostos, de pessoas que o
semearam, o cuidaram, lhe deram condicdes ¢ o fizeram crescer, o colheram, o secaram...
De gente que o carregou, o transportou, o transferiu de continente, o torrou, o misturou
com outras matérias primas de outras origens, o embalou. De pessoas que o venderam, o
compraram, O armazenaram, o revenderam, o manusearam, o transformaram, e o
serviram. O que estd & minha frente nio é mais uma chivena com uma gotas de café. E
antes o fruto da accdo de milhares de pessoas envolvidas, cada uma com um nome, um
rosto, um amor muito grande da parte de Deus pela sua vida. O anonimato deixa de
existir. Ou pelo menos deixa de ser um vazio. O meu acto ndo é mais auténomo. E
conscientemente dependente de toda esta gente. A visdo que tenho ndo ¢
subjectivamente minha. E aquela dos olhos de Deus, os olhos da caridade. E tem uma
concretizacdo muito palpavel, corpdrea, comunitaria, da qual ndo sou o centro, mas
apenas um membro.

Pode ser que se tente tirar Deus da sociedade civil. Mas ¢ impossivel, ndo
somente porque o busco, mas porque o encontro, esbarro com Ele em todas as coisas, e

todas as coisas nEle.

59 A modernidade liquida como a descreve Z. Baumann, tem, paradoxalmente, uma sede incrivel. «A
obsessdo de modernizar quer liquefazer, fundir, converter extrair tudo a uma condi¢do de “liquidez”» onde
«tudo € possivel, mas nada pode ser feito com certeza.» Z. BAUMANN — S. MINUCCI, Modernita liquida,
Roma, Laterza, 2011, IX-XII.
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CarrTUuLO III

A linguagem

Este capitulo fard uma abordagem inevitavelmente incompleta a um tema
demasiado complexo, importante e sobre o qual tanto ja foi publicado, mas que por isso

mesmo nao pode deixar de ser referido.

1. A linguagem do coracio na boca dos primeiros cristaos

A universal tensdo campo-cidade desde sempre se fez sentir também ao nivel da
linguagem usada quer em meio urbano, quer em meio rural, e sobretudo nos contactos
entre um e outro. Consequentemente, esta ¢ uma tensdo sentida também dentro do
cristianismo. A primeira tensdo ao nivel da linguagem dé-se ja& na passagem dos
evangelhos para os escritos paulinos. A linguagem de Jesus nos Evangelhos ¢
profundamente rural, usando imagens, contextos, situacdes que expressam a vida dos
meios rurais. Se olharmos as parabolas de Jesus, estas quase nunca se fixam em imagens
da vida urbana. O Bom pastor, a ovelha perdida, os lirios do campo, o grao de mostrada,
o redil das ovelhas e até o filho prodigo sdo imagens profundamente embrenhadas de
uma vida em ambiente rural. O movimento de Jesus emprega muitas citagcdes de
camponeses, pescadores, viticultores e pastores, mas poucas de artesdos e de
comerciantes. A parabola dos talentos (Lc 19, 11-27) é uma das excepgdes, uma vez que
aquele tipo de bancos existiria so na cidade de Tiberiades ¢ mais tarde na de Séforis. E
uma parabola contada para descrever o Reino dos Céus, mas até na abordagem a esta
tematica corresponde mesmo a uma excepcdo: esta realidade ¢ normalmente descrita

. . S e 61
com imagens muito mais proximas de uma festa de campo, em familia’".

61 N .
Cf. G. THEISSEN, Gesu e il suo movimento, 150.
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Paulo, habitante do meio urbano, imediatamente transformou a linguagem rural
do cristianismo numa linguagem da cidade. A produc¢do paulina, com a verdade
cristologica como centro, coloca a possibilidade de compreensdo do préprio Homem em
todas as suas dimensdes no seu confronto com Jesus Cristo. Assim, na pessoa de Cristo
da-se o deslocamento de uma perspectiva cosmocéntrica para uma antropocéntrica que
marcaré definitivamente a base espiritual da Europa na qual hoje vivemos®”.

A cidade ¢ o lugar onde, inspirado pelo Espirito Santo, o cristianismo se vai
desenvolver e ¢ natural que a linguagem usada se adapte a esta evolug@o. A passagem de
uma vida no campo para uma na cidade transforma as imagens concretas e vividas da
tradicdo sindptica numa linguagem de pensamento mais abstracto e a literatura das
origens do cristianismo torna-se assim mais teoldgica, especulativa, reflexiva®. E na
cidade que o cristianismo enfrenta outras religides, correntes filosoficas e ¢ forcado ao
uso de novas formas de dizer. Esta corresponde a uma reforma longa, trabalhosa e muito
dialogante entre comunidades cristds que vivem sob influxos diferentes. S6 no segundo
século o cristianismo deixa de ser um movimento de renovamento intra-hebraico, para
ganhar autonomia propria. Mesmo depois disso, passa-se um longo tempo em que se da
uma profunda reflex@o sobre conceitos e termos a serem uniformizados na sua utilizagao
teoldgica como nos testemunham tdo bem os primeiros concilios da Igreja.

A cidade erudita tende a desprezar a rude e menos desenvolvida linguagem rural.
Celso, o primeiro autor pagdo que levou a sério o cristianismo para escrever um livro
contra a nova religido estava convencido que esta so era atractiva para “idiotas, vis e
estupidos, e para escravos, mulheres e criangas pequenas”. Afirmava que os
evangelizadores eram apenas camponeses analfabetos e pastores ou artesdos de baixa
cultura®. Muitos dos autores modernos extrapolaram para o presente a mesma opinido
convencidos da veracidade destes primeiros criticos. Deissmann (1866—1937) através de
estudos linguisticos de papiros de todos os tipos em confronto com os textos do Novo
Testamento concluiu que o cristianismo usava uma linguagem vulgar tipica das classes

mais baixas e incultas. Hoje, outros investigadores, a partir da andlise dos mesmos

62 ¢t c. PELLEGRINO, San Paolo e le radici cristiane d’Europa: il «nuovo inizioy degli Atti degli
Apostoli tra narrazione e teologia, San Giorgio Jonico, Servi della sofferenza, 2008, 229.

63 N .
Cf. G. THEISSEN, Gesu e il suo movimento, 264.

64 Cf. W. A. MEEKS, Los primeros cristianos urbanos. el mundo actual del apostol Pablo, vol. 64,
Salamanca, Ediciones Sigueme, 1988, 93.
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documentos e de outros entretanto descobertos, chegam a conclusdes muito diferentes®.
A verdade ¢ que uma linguagem mais rural ou mais urbana ndo ¢ melhor que outra. E no
cristianismo, salvaguardados pela escolha de Jesus por wuma linguagem
predominantemente campestre, houve a possibilidade de desenvolver ambas, como
instrumentos imprescindiveis na tradu¢do de uma fé, uma teologia, uma vida, para
publicos diferentes. Sdo ambas necessarias para a compreensdo, tradugdo e transmissao
do cristianismo na vida concreta de comunidades especificas que vivem como corpo
universal em realidades muito diversas. Deste modo, na sua forma e na capacidade de
expressdo de realidades de vida muito diferentes, complementam-se uma a outra. Para
mais, as linguagens de fé sdo simbolicas e nenhum simbolo pode circunscrever em si
mesmo toda a verdade, que necessita sempre de distintas metaforas para melhor a
descreverem em complementaridade umas com as outras®.

No tempo de Jesus, com o crescimento de cidades em numero e poder, as suas
relagdes com o campo foram tornando-se mais ambivalentes. Apesar da dependéncia
mutua, as vantagens sociais e materiais eram para a cidade, que aos poucos foi
dominando os pequenos proprietdrios agricolas com a tomada das suas terras por um
nimero cada vez mais pequeno de proprietarios urbanos. Assim, os lagos entre campo e
cidade tornaram-se pouco amistosos, considerando-se mutuamente com desconfianga e
até violéncia®’. As aldeias eram tendencialmente muito mais conservadoras e fechadas a
influéncias exteriores, enquanto que na cidade havia um rapido desenvolvimento para
uma cultura greco-romana comum. Assim, no meio rural foi possivel preservar a
diversidade, nomeadamente linguistica. J&4 nas cidades a lingua comum universal,
mormente por ser a comercial, era o grego. Um dos reflexos de que o desenvolvimento
do cristianismo se deu em meio urbano ¢ precisamente o facto de o Novo Testamento
estar todo escrito nesse idioma. Desta evolu¢do na comunicagdo urbana, o contacto com
0s meios rurais complicava-se ainda mais pelas barreiras linguisticas que ndo eram mais
toleradas numa vida citadina. Com o passar do tempo, o proprio cristianismo teve de
fazer o esforco continuado (entdo e durante toda a sua histéria) de voltar a meios ndo
urbanos e onde se exigia a tradugdo dos seus textos fundacionais para as linguas

4 68 & .7 , . ~ e . .
vernaculas™. E ai que se da a verdade bonita das relagdes: o cristianismo apropria-se das

%% Cf. Ibid., 94-95.

5 Cf. M. de CERTEAU, La faiblesse de croire, Paris, Editions du Seuil, 1987, 224.

67 Cf. W. A. MEEKS, Los primeros cristianos urbanos: el mundo actual del apostol Pablo, 64, 32.
%8 Cf. Ibid., 33-34.
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culturas locais e estas do cristianismo. E aquilo a que hoje chamamos de inculturagdo

mutua.

2. Alinguagem de Inacio de Loyola e da Companhia de Jesus

Seria absurdo tentar aqui realizar um estudo profundo sobre a linguagem de
Inacio de Loyola, quer pela complexidade de uma tarefa do género, quer pela quantidade
de trabalho que representaria, e que daria matéria para dezenas largas de teses de
doutoramento. No entanto, ndo seria prudente ndo sublinhar alguns aspectos da
linguagem de Inacio de Loyola e da Companhia de Jesus, que marcam a sua relagdo quer
com a cidade quer com o campo. E isso que aqui se pretende fazer de forma simples e
provavelmente demasiado superficial. Analisar a linguagem de alguém que viveu ha 500
anos nao ¢ facil, pois os registos sdo limitados a fontes escritas. Mas analisando o
contexto historico de Inacio e da Companhia nascente e as fontes por eles deixadas

poder-se-ao tirar algumas ilagdes.

2.1. O contexto linguistico de Inacio

Inacio nasce em Loyola em meio rural no seio de uma familia senhorial da baixa
nobreza de entdo, no ano comummente aceite pelos especialistas de 1491%°. A sua
infincia ¢ passada nesse ambiente de tracos medievais, familiar e de perspectivas
relativamente curtas em relagdo ao que se passava no mundo de entdo, nos anos em que
se descobriam as indias e o renascimento dava os primeiros passos. Contudo, o seu
percurso de vida rapidamente o levou a conhecer e a viver em muitos outros lugares da
Europa, optando por se fixar nos maiores centros, urbanos obviamente, do seu tempo,
para estudar, para estar implicado nos grandes p6los de desenvolvimento global.

Depois das suas estadias em Arévalo (desde 1506 como pajem do contador-mor
Juan de Veldsquez de Cuéllar) e em Ngjera (desde 1517 como gentil-homem do vice-rei
de Navarra, Duque de Néjera)'’, da sua conversdo a partir do acidente de 1521 em
Pamplona’', ¢ o consequente regresso a casa por nove meses, morre o Iiiigo gentil-

homem e nasce o Iiiigo peregrino.

¢t 1. M. RAMBLA, Autobiografia, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 199.

¢t C.D. DALMASES, El padre maestro Ignacio : breve biografia ignaciana, Madrid, 1979, XIII.

" Cf. 1. CacHO NAZABAL, Ignacio de Loyola, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario
de espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 975.
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2.2. A conversagdo espiritual

Independentemente do lugar em que se encontrasse, nunca mais desapareceu esta
dimensdo de peregrino até ao final da vida de Inacio’”. As suas viagens foram meio para
conhecer muitas e diferentes pessoas, de muitos lugares distintos, de todos os extractos
sociais. Quando se cobrem muitas milhas a pé encontram-se pessoas e tem-se muitas
horas de conversagdo. A viagem, sobretudo a demorada, tem esta intrigante
caracteristica de fazer sair muito bem a dimensdo religiosa nas conversas com o0s
companheiros de caminho. Indcio nunca deixou de usar essas oportunidades para
edificar, evangelizar e dar a conhecer o seu Senhor. Temos testemunhos e alguns
exemplos de como a sua qualidade de conversador foi evoluindo ao longo dos anos.

Um dos casos caricatos, reflexo da sua ainda muito verde conversao, da falta de
um dominio da palavra e, sobretudo, da escassez de meios de discernimento € o encontro
que Inicio tem com um mouro quando ia a caminho numa mula, de Navarrete para
Monserrate, depois de ter passado pelo santurio mariano de Aranzazu [Au 13-16]".
Com os mugulmanos ¢ muito facil que a conversa de dimensao religiosa surja pois, tal
como os cristdos, sdo herdeiros do mesmo tipo de linguagem dos livros biblicos
sapienciais. Inacio e o mouro tém o mesmo fundo cultural e religioso, ainda que com fés
distintas. Para além da fé num tnico Deus, tém um campo teoldgico comum na Virgem
Maria. O problema ¢ que o didlogo coloca a descoberto o que ha em comum entre as
partes, mas também as arestas do que ndo ¢ compartido. Inacio vé-se frustrado na sua
conversa com 0 mouro, sem o conseguir convencer, ¢ sentindo-se ofendido no seu
orgulho. Nao tem capacidades dialécticas, de oratoria, nem suficientes conhecimentos
teologicos, nem sequer instrumentos de discernimento da situagdo que lhe indiquem o
que fazer. Tem apenas um grande zelo por Jesus Cristo e uma enorme devogao a sua
Senhora. Mas isso ndo basta. Decide que seja a mula a tomar por si a decisdo das suas
accdes. Por sorte, ou por intervengdo divina (a iconografia associada a este episodio
mostra normalmente Nossa Senhora a indicar 2 mula o caminho a ser seguido, contrario
aquele seguido pelo mouro’*) ndo aconteceu o pior.

Com o tempo, Inacio foi melhorando muito as suas capacidades de conversador.

et . I., 1928-2008. TELLECHEA IDIGORAS, Ignacio de Loyola, solo y a pie, Salamanca, Ed.
Sigueme, 2002, 428.

73 Cf. IGNATIUS DE LOYOLA — J. M. RAMBLA BLANCH, El peregrino : autobiografia de San Ignacio de
Loyola, Bilbao, Mensajero, 1990, 35-37.

4 Cf. L. SaLviucar INSOLERA, Andrea Pozzo e il Corridoio di S. Ignazio: una «bellissima ideay,
Roma, Artemide, 2014, 36, 38.
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A maioria dos primeiros companheiros maravilhavam-se com a sua habilidade para
ganhar amigos e influir nas pessoas pelas suas obras e conversas espirituais. Parecia que
tinha o poder de convencer sem discutir’”. Isso tem sobretudo a ver com um dominio
cada vez maior das mocdes dos espiritos, das suas subtilezas e das regras de
discernimento e estd bem patente na sua Instruccion a los Nuncios apostolicos de
Irlanda: "Del modo de negociar y conversar in Domino". Paulo III, com as evolucdes
dramaticas das politicas de Henrique VIII no Reino Unido, pede a Indcio que envie a
Irlanda como nuncios apostolicos os padres Broet e Salmerén’®. Na sua partida Inacio

da-lhes trés instrugdes, uma das quais refere:

“Hay que obrar en esto como obra el demonio "entrando con la de ellos y saliendo con
la nuestra"; tener presente los ataques del enemigo "bajo apariencia de bien" (regras da segunda

semana dos Exercicios Espirituais). Saber disimular lo malo que pueda tener el interlocutor; con

. . , . . - )
los tristes, animarlos, consolarlos atablandoles mas largo, con alegria y edificacion.”

Inacio sempre percebeu a grande utilidade de ter conversas espirituais. Desde o
principio da sua conversdo que sentiu a necessidade de procurar ajuda espiritual noutros
através de conversas [Au 34] e, mais tarde, usa a mesma conversacdo espiritual para
ajudar as almas a partir dessa sua experiéncia’®. A conversa espiritual foi fundamental na
fundagdo da Companhia de Jesus” e prolongou-se como indispensavel e caracteristica
tipica nos distintos ministérios dos jesuitas, mas também na sua vida interna,
nomeadamente nas relagdes entre subditos e superiores™. Desse modo, ndo era incomum
encontrar jesuitas como conselheiros reais, como confessores de corte, familiarizados
com os circulos de governo de onde estavam, por toda a Europa e também em paises de
missdo. Eram conversadores, cultos, experimentados na direc¢do espiritual, livres de
interesses em carreiras eclesiasticas e tinham um tipo de presenga distinto sem, contudo,
deixar de direccionar os seus esforcos no sentido dos interesses do Reino de Deus,

denunciando a injustica e ajudando as almas. Um exemplo paradigmético disso nas

B Cf T, H CLANCY, Conversacion espiritual, em C. E. O’NEILL — J. M. DOMINGUEZ (Eds.),
Diccionario Historico de la Compania de Jesus, Roma, Institutum Historicum S.I., 2001: 938.

75 Cf. Ibid., 478.

77 Ibid.

78 Cf. J.D. CUESTA, Acomparniamiento, en J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 80.

7 Cf. J. GARCIA DE CASTRO VALDES, Los primeros de Paris. Amistad, carisma y pauta., en «Manresa
- Rev. Espirit. Ignacianay 78 (2006) 308, 253-275: 263.

80 Cf. T. H. CLANCY, DHCJ, 938.
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cortes portuguesas foi o Pe. Anténio Vieira, que com a sua obra literaria,
maioritariamente sermdes pregados ao longo da sua vida, entra nos cdnones dos mais
brilhantes escritores da lingua lusa®'. A par desta presenca em meios culturais elevados,
a Companhia de Jesus nunca deixou de estar também com os mais humildes como
caracteristica ordinaria nos seus apostolados. Os primeiros companheiros, seguindo a
experiéncia de Indcio, alojavam-se em hospitais onde viviam e lidavam com os mais
pobres, e ndo ¢ por acaso que a tradicdo de trabalhar com criangas e rudes se tenha
enraizado, mesmo a nivel institucional, na Companhia. Francisco Xavier comegava
sempre pelas criangas quando chegava a um novo destino de evangelizagdo®*. Mais tarde,
nas Constitui¢oes, concretamente na formula dos votos solenes que cada membro da
Companhia de Jesus proclama na sua entrada definitiva na ordem, a declaragdo ¢ directa
e oObvia: “(...) et secundum eam [obedientiam] peculiarem curam circa puerorum

.o 83
eruditionem”

(e em conformidade a esta obediéncia, prometo um cuidado particular
pela educacio das criangas) [Co 527] . E claro que esta op¢do tem necessariamente um
impacto na linguagem usada, facto esse que também esté estabelecido nas Constituicoes
para que se tenha em conta a devida preparacdo: “Igualmente se fard um estudo
apropriado sobre a maneira de ensinar a doutrina crista, e de se adaptar a capacidade das
criangas e das pessoas simples” [Co 410]. Esta atencdo permite aos jesuitas uma
versatilidade enorme no modo de estar, com todo o género de pessoas. No campo ou na

cidade, com senhores ou os seus subditos, a capacidade de comunicacdo € procurada e

cuidada desde os primoérdios.

2.3. Os epistolarios da Companhia de Jesus

Apesar de a conversacdo espiritual ser central na vida de Inacio, de ter sido
fundamental para a funda¢io da Companhia de Jesus®, e ter-se prolongado como

indispensavel e tipico nos distintos ministérios dos jesuitas e nas relagdes entre subditos

et A VIEIRA, Obra completa Padre Antonio Vieira, sj, 30 Vol., editado por J. E. Franco e P.
Calafate, Lisboa, Circulo de leitores, 2012.

82 Cf. G. SCHURHAMMER et al., Francisco Javier : su vida y su tiempo, Bilbao, Ed. Mensajero, Tomo
11, 278-279.

83 [GNATIUS DE LOYOLA, Obras completas de san Ignacio de Loyola : edicion manual, editado por 1.
Iparraguirre y C. de Dalmases, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 1952, 487.

84 CURIA PROVINCIAL DA COMPANHIA DE JESUS - LISBOA, Constituicées da Companhia de Jesus

anotadas pela Congregacdo Geral 34 e Normas Complementares aprovadas pela mesma Congregagdo,
Braga, Livraria Al, 1997, 138.

85 . , . , . .
Cf. J. GARCIA DE CASTRO VALDES, Los primeros de Paris. Amistad, carisma y pauta., 263.
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e superiores"’, também a utilizagdo da palavra escrita nio foi de todo desprezada. Inacio
de Loyola foi um dos mais prolixos escritores do seu tempo. Conservam-se nos nossos
dias cerca de 6800 cartas assinadas por Inacio. Muitas s3o escritas por seus secretarios e
assinadas por si, representando o maior epistolario do tempo moderno e correspondendo
a uma edi¢do de 12 volumes da Monumenta Historica Societatis lesu. A primeira
conhecida ¢ de 1524 a Inés Pascual e a ultima ¢ de Polanco, em Agosto de 1556,
anunciando a morte de Inacio a toda a Companbhia.

Esta ¢ a maior fonte de informagao sobre Inacio e a Companhia nascente. Julga-
se que Santa Teresa de Avila tenha sido a pessoa do humanismo europeu que mais cartas
escreveu (entre 10000 ou 12000), mas apenas se conservaram até aos nossos dias cerca
de 250. Ha duas razdes muito simples para que a Companhia tivesse um resultado tao
diferente na conservagao dos seus epistolarios: por um lado, o tipo de governo piramidal
necessitando de uma estrutura de comunicagdo muito desenvolvida e cuidada; por outro,
o facto de Inacio e os seguintes gerais da Companhia terem uma equipa de secretariado
ao seu servigo. Inédcio percebe que ¢ a comunicacdo que mantém viva a Companhia que
rapidamente se dispersa pelos quatro cantos do mundo. O corpo, na dispersdo dos seus
membros, s6 se mantem vivo se estiver unido a sua cabeca. Assim, a obrigacdo de
escrever cartas passou para as Constitui¢coes [Co 675] e a Companhia desenvolveu um
dos sistemas de comunicacdo mais eficazes do século XVIY'.

Existem muitas epistolas de Inacio e dos primeiros companheiros dirigidas a
governantes, benfeitores, a gente influente e com poder de decisdo, mas a maioria das
cartas eram sobretudo escritas entre companheiros tratando de temas de governo,
amizade, descricdo de novas culturas, dificuldades e éxitos das missoes, instrugoes,
duvidas, alentos. Funcionavam como retratos vivos de cada um e dos contextos em que
viviam, com um sentimento de que a “fotografia” individual de cada um forma um
grande album. A comunica¢do multiplicava os esforgos individuais por todo o corpo.
Eram cartas estruturadas, escritas usando os principios de retorica e em vdrias linguas.
As mais usadas eram o espanhol e o italiano, o latim era usado nas mais oficiais, e
muitas outras, numa tentativa de aproximacao ao receptor das mesmas (vejam-se por
exemplo as escritas a Simao Rodrigues em portugués), saem num internacional, lingua

até hoje tao tipica na Companhia, sobretudo em casas internacionais.

86 Cf. T. H. CLANCY, DHCJ, 938.

7 Cf. J. GARCIA DE CASTRO VALDES, Notas pessoais de Francisco Campos do Master en
Espiritualidad Ignaciana, Universidad Pontificia de Comillas, Madrid, 30 noviembre 2014.
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A questdo das linguas nunca foi desprezada pela Companhia. Nos seus inicios,
Francisco Xavier preparava-se em poucas horas para ir em missdo. Nao conhecia nada.
Nem linguas, nem culturas, nem como se deveria ser missionario, clima, geografia,
biologia, etnologia, ... nada. E ndo tinha nenhum medo. A Companhia queria chegar a
todo o mundo para ganha-lo para Deus. E ousado. Mas também um pouco ingénuo.
Xavier, chegando ao Japao e confrontando-se com grandes dificuldades apostdlicas € ja
um missionario muito diferente. Insiste para que os seus discipulos falem a lingua
japonesa. Percebe que ¢ necessario adaptar-se ao modo de fazer de cada lugar e nisso a
linguagem tem um papel fundamental. Nao ¢ por acaso que os jesuitas, até aos dias de
hoje, foram produtores de tantas obras linguisticas dos mais variados idiomas de todo o
mundo. A criacdo de dicionarios, gramaticas, bibliotecas, oficinas de imprensa,
revelaram-se fundamentais na realizagdo da sua missdo nos mais remotos lugares do
planeta. Ao longo da histdria, muitas culturas profundamente isoladas, enraizadas numa
estrutura rural, ou por vezes nem isso, sendo apenas recolectores, deram-se a conhecer
nas cidades com estes trabalhos de inculturacdo. Desde os descobrimentos, com a
segunda vaga de missionagdo do cristianismo em que foi tdo relevante o papel da
Companhia de Jesus, o mundo cada vez mais torna-se na sua multiculturalidade um
grande mosaico global.

Para além das cartas ha outros documentos inacianos que revelam claramente o
estilo de linguagem de Indcio de Loyola, com matizes muito distintas, e outras mais

comuns.

2.4. A autobiografia do peregrino

A autobiografia de Sto. Inacio ¢ um dos documentos mais intrigantes da sua
producdo. Apesar de ser reconhecivel o seu traco, a sua linguagem e até o seu estilo, ndo
se sabe ao certo até que ponto ¢ uma obra sua, dadas as nada desprezaveis intromissdes
de Gongalves da Camara como redactor principal do ditado por Inacio™, de Jerénimo
Nadal como “corrector” ¢ mais tarde de Francisco de Borja, pensa-se, como censor® . E
notam-se estas influéncias. Inacio, pecador que se sabe salvo, um mistico em profunda
relacdo com Deus, nunca comecaria uma histdria da sua vida com um lacénico “Até aos

26 anos fui um homem dado as vaidades do mundo” [Au 1], que tem mais o olor a um

% Cf. J.M. RAMBLA, DEI, 197.
% Cf. E. GArcia HERNAN, Ignacio de Loyola, 19.
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ascetismo borjiano com medo e vergonha de dar uma ma imagem do fundador da
Companhia de Jesus. Nao podemos esquecer que Borja era a ovelha branca da familia e,
habituado aos escandalos dos seus (era neto do Papa Alexandre VI, facto do qual tinha
muita vergonha), truncar partes mais incomodas de biografias ndo lhe seria moralmente
dificil de fazer. De qualquer modo, ainda que com as reservas devidas, esta obra que foi
publicada pela primeira vez muito tarde (século XVIII) e divulgada, mesmo entre
jesuitas, s6 no século XX, diz-nos muito sobre a linguagem de Inacio’".

Iné&cio ndo ¢ um artista ou um académico, mas tem um elevadissimo rigor de
linguagem, vindo da sua experiéncia de vida e do dominio da sua vida interior. Roland
Barthes considerou-o um criador de linguagem e Camara dizia que Inacio narrava a sua
vida “com tanta claridade que parece que faz ao homem presente tudo o que ¢ passado”
(FN I, 585)°’". Contudo a Autobiografia nio é um texto faicil para quem tem uma
primeira aproximagao a vida do peregrino. E um texto um tanto tosco, directo, seco, que
busca os frutos dos factos, sem ornamentag¢do de palavras, nem a busca de uma fluidez
narrativa. E um texto sem pretensdes histéricas (alids, ha diversas imprecisdes
cronolégicas referidas por Indcio), mas antes de caracter espiritual, num género literario
em tom de exame de consciéncia, revelando o discernimento espiritual de uma vida.
Assim, dando-nos a ler a sua alma, mais do que a sua vida, quer descrever-nos a ac¢ao
de Deus em si, no seu itinerario, passo a passo. E uma descricdo que nio apaga os
acontecimentos de md memoria, mas antes, que mostra a sua remissao profunda. Nao ¢
um texto indcuo ou evasivo. Ao invés, Indcio mostra sem medos uma implicagdo total e
profunda com Deus, com a sua vida e com a dos outros.

E também o texto do peregrino. Em todos os seus escritos Inacio auto-denomina-
se de peregrino apenas na autobiografia, e excepcionalmente na carta ja referida (a
primeira que se conhece dele) a Inés Pascual de 6 de Dezembro de 1524 em que assina
“el pobre peregrino”. E estranha pois a insisténcia neste termo e visdo, num s
documento tdo central, depois de tantos anos sem nunca o utilizar. Nao se sabe
exactamente de onde lhe surge esta ideia peregrina no final da sua vida, mas ¢ de facto
uma chave indispensavel de como Inacio de Loyola se vé e vive. E um peregrino entre

cidades, entre mundos. Indcio fala-nos relativamente pouco do caminho percorrido,

90 Cf. C. de DALMASES, Autobiografia - Introduccion, em IGNATIUS DE LOYOLA, 1. IPARRAGUIRRE — C.
de DALMASES (Eds.), Obras completas de san Ignacio de Loyola: edicion manual, Madrid, Biblioteca de
autores cristianos, , 2* Edicion 1962, 78.

91 Cf. J. M. RAMBLA, DEI, 198.
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seguramente campestre, ¢ do que ai se passou. Sdo essas muitas milhas em intimidade
com o Senhor que foram moldando o homem em que se tornou. De facto, dois dos
episodios mais marcantes da sua vida ddo-se a caminho, em ambiente rural: a llustragdo
do Cardoner [Au 30] e a visdo de La Storta [Au 96]. Sdo dois momentos que marcam a
vida urbana deste homem que tentou continuamente acertar nas suas decisdes vitais
como um peregrino que sempre caminha pelo campo da Criagdo procurando e

encontrando a Deus’>.

2.5. Constitui¢cdes da Companhia de Jesus

Qualquer instituto encontra na sua regra, ou nas suas constituicdes o0s
fundamentos da sua existéncia, o seu carisma, o seu modo de proceder. Tém um caracter
juridico e sistematico que ordena teoricamente uma pratica de vida que se realiza nos
reptos do quotidiano e revelam uma historia na qual estdo inseridos.

As Constituigoes da Companhia de Jesus ndo ¢ uma obra distinta nessas
caracteristicas, mas ¢ contudo, um texto Unico no seu estilo, no modo de organizar a
informagdo, na linguagem utilizada e nas solu¢des apresentadas adaptadas a um estilo de
vida muito particular que ¢ o de um jesuita que vive num corpo para a missao universal
em obediéncia a0 Sumo Pontifice. E um texto sublime na capacidade de expressar uma
experiéncia espiritual, a dos Exercicios Espirituais, por meio de um texto legislativo’.

A sua estrutura e ordem de conteudos ¢ a de “execucdo” (a razdo pratica, o
caminho pedagogico da historia) em detrimento da ordem de intengdo (pura teoria,
racionalmente ja acabada)®. Deste modo, as Constituicbes sio compostas por um
proémio e uma conclusdo que falam de fins, o primeiro do ponto de vista de objectivo a
alcancar e o segundo do prisma de uma manutencdo desse mesmo fim. Entre os dois
polos expde-se, ao longo de nove partes, os meios cronologicamente ordenados para
alcangar este fim. O caminho € progressivo e feito a partir do individuo que ¢ candidato
a Companhia de Jesus e que, em distintas etapas e provacdes se vai incorporando mais

no Instituto, no seu carisma e no seu modo de proceder. Neste longo caminho (do texto e,

2t L IGLESIAS, San Ignacio de Loyola: Del Iiiigo en busca de Dios al Ignacio compariero de Jesus,
Edibesa, 2012.

Pt L SALVAT, Constituciones de la Compaiiia de Jesus: Introduccion a la Séptima Parte Principal,
em S. G. ARZUBIALDE — J. M. GARCIA-LOMAS (Eds.), Constituciones de la Compariiia de Jesus:
introduccion y notas para su lectura, Bilbao, Ed. Mensajero, 1993: 248.

et CORELLA, Constituciones de la Compaiiia de Jesus: Introduccion al Proemio de las
Constituciones, em S. G. ARZUBIALDE — J. M. GARCIA-LOMAS (Eds.), Constituciones de la Compaiiia de
Jesus: introduccion y notas para su lectura, Bilbao, Ed. Mensajero, 1993, 87.
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paralelamente, da vida na Companhia) a metafora do corpo ¢ fundamental. Ha cabeca e
membros. Ha candidatos que se incorporam. Esta metafora transforma as Constitui¢oes
num texto com harmonia corporal, que descreve quem sao os jesuitas, que com o passar
do tempo assumem mais profundamente a sua identidade de Companheiros de Jesus”.

As imagens usadas ao longo do texto, ddo um especial dinamismo ao mesmo,
que desse modo ndo revela apenas um caracter de expressao juridica onde se encontram
respostas acabadas para cada questdo, mas também um discurso aberto baseado no
discernimento, para promover a sua continuidade na aplicacdo da norma geral ao caso
particular da vida apostolica de cada jesuita que pertence ao corpo’’. Nesta progressio
textual e vital, todas as partes das Constitui¢oes estdo ligadas para que este corpo que ¢ a
Companhia de Jesus, na parte VII (sua missdo para com os demais) dé o seu melhor. E
nesta parte que podemos encontrar o nucleo central de todo o livro das Constituigoes, ja
que o seu objectivo ¢ apresentar as normas que explicitam a finalidade apostélica da
Companhia de Jesus: o servigo em missdo’ .

Curiosamente, Indcio na sua linguagem de descricdo do ponto central das
Constitui¢oes que €, como vimos, a missdo, utiliza uma metafora rural para expressar
uma actividade que tem uma opg¢do de concretizagdo predominantemente urbana.
Partindo do titulo definitivo da Parte VII das Constituicoes “Relagdes com o proximo
daqueles que, depois de admitidos no corpo da Companhia, sdo distribuidos na vinha de
Cristo nosso Senhor” podemos verificar que a concep¢do da missdo da Companhia de
Jesus estd intimamente ligada ao conceito de vinha. E um conceito biblico que esta
acima de todos os outros: a vide verdadeira é o Cristo, a vinha da frutos, ¢ Israel, ai
trabalham os empregados do Senhor, ai ¢ morto o filho do dono, a vinha proporciona a
festa com os seus frutos. Tudo isso ndo ¢ mais do que afirmar que a Companhia de Jesus
esta em fungdo daquilo que Cristo é, quer e veio fazer ao mundo. E respondendo ao
Senhor da vinha, desejando segui-Lo ao modo das Duas bandeiras [EE 136-147] para
conquistar todo o mundo e participar na gloria de Seu Pai, que a Companhia, na resposta
concreta de cada jesuita membro do corpo, ou ramo da vide, encontra a sua razdo de ser.

O jesuita ¢ aquele que, contemplando a Criacdo completada com a incarna¢do, morte e

9 Cf. A. de JAER, Formar un cuerpo para la mision : lectura sapiencial de las "Constituciones de la
Compaiiia de Jesus, traduzido por Antonio Escudero Ortiz y Urbano Valero, Bilbao, Mensajero, 2011, 23.

% Cf. C. CoOuPEAU, Constituciones, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 437.

7 Cf. I. SALVAT, Constituciones de la Compaiiia de Jestis: Introduccion a la Séptima Parte Principal,
247.
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ressurrei¢do de Jesus, quer ser instrumento para a reden¢cdo humana operada por Cristo,
na Santissima Trindade. Tal redencdo tem as seguintes caracteristicas: a) ¢ uma decisdo
de salvagdo universal, para o campo e a cidade, para toda a terra e todas as gentes; b) ¢ o
Filho que ¢ enviado para salvar o género humano; c) em discernimento trinitario, depois
de olhar para a realidade. E este Deus o modelo que a Companhia quer imitar.

E obvio que a concretizagio pratica desta imitagdo, far-se-4 necessariamente
dentro de um corpo maior, o de Cristo, que ¢ a Igreja. A dimensdo eclesial ¢
fundamental para Inicio e para a Companhia, e o vinculo ao Vigario de Cristo na terra,
uma consequéncia evidente. Através do Sumo Pontifice, a companhia ¢ chamada
cumprir a sua missao ao estilo papal: fazendo pontes. Pontes entre mundos, entre meios
(rural e urbano também), entre pessoas, entre classes. E por isso ¢ chamada ndo a ser
fronteira, mas a trabalhar nelas”. Onde o mundo se divide. Também nesse espaco entre

o campo e a cidade que os une aos dois.

2.6. Didrio Espiritual de Sto. Inécio

Este ¢ talvez o texto mais importante de Inicio chegado aos nossos dias. A sua
importancia deriva do facto de ser um texto linguisticamente livre. Sdo notas pessoais
sobre a sua oracdo, que ndo tém outra fun¢do a mais que o registo de mog¢des interiores
para permitir a posterior leitura privada e analise de um percurso espiritual durante um
determinado periodo. E por isso o texto onde aparece mais transparentemente a
peculiaridade mistica do fundador da Companhia de Jesus, com um estilo pessoal,
intimo e, consequentemente, denso e codificado. No meio da sua experiéncia espiritual,
Inécio tem a necessidade de escrever. Essa ¢ uma implicacdo do desejo de reflexao sobre
a experiéncia, que o peregrino foi dominando cada vez melhor. Neste exercicio de
reflexdo, experiéncia e razao tém de estar juntas, assim como o dar linguagem a mogdes
interiores. O que acontece ¢ que Indcio ndo tem palavras para traduzir o que vive
(cf.[DE 77])*. Para o mistico é uma luta o racionalizar a experiéncia que vive e que ndo
consegue reduzir aos codigos linguisticos existentes. Nao € pois de estranhar a
criatividade dos misticos para remediar a situagao.

E no tempo de Sto. Inacio que se d4 um desenvolvimento enorme da linguagem

% Cf. Congregagio Geral 35° da Companhia de Jesus — Documentos, traduzido por Manuel Losa y
Roque Cabral, Editorial A.O., 2008 Decreto 3 - Desafios para a nossa missdo hoje - Enviados as fronteiras.

9 Cf. R. BARTHES, Sade, Fourier, Loyola, traduzido por Alicia Martorell, Madrid, Ediciones Céatedra,
1997, 67.
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mistica. Desde o inicio do século XVI, com a escola franciscana, desenvolve-se a
espiritualidade do recolhimento na vida de muitos religiosos e leigos. Esta torna-se
muito popular até¢ 1559, ano em que ¢ publicado o indice de livros proibidos do
inquisidor Fernando de Valdés. Este foi um golpe muito duro para a grande literatura
espiritual e suas varias outras correntes, mas ¢ a partir dessa situacdo de persegui¢do que
os autores contemplativos tém de desenvolver as suas linguagens espirituais até se
atingir a época da maturidade mistica no periodo entre 1580-1625. Santa Teresa de
Avila, ou S3o Jodo da Cruz, sdo, entre outros, grandes exemplos dessa destreza para
desenvolver meios de expressao de Deus, sem colidir com a Inquisicdo. As suas
linguagens sdo profundamente metaforicas, simbolicas, poéticas, imaginativas. Em
S. Jodo da Cruz nenhuma palavra coincide com Deus mesmo.

O modo que Inécio usa para resolver os problemas de linguagem ¢ muito distinto
de o que usa a normalidade da tradigdo mistica. Nesta batalha quer ajustar a sua
experiéncia de Deus a palavra. Quer por palavra a Deus e quer por a palavra exacta.
Iné4cio ¢ de um rigor extremo, tentando sempre uma grande exactiddo nas expressdes
empregadas para descrever directamente aquilo que vive, sem a utilizacdo de figuras de
estilo como metéforas ou alegorias tipicas de outros misticos. E por esta sua opgdo que o
Diario Espiritual ¢ um texto muito original na tradigdo espiritual. Inacio pretende definir
Deus tal qual o experimenta. Pretende expressar linguisticamente, por palavras, a
experiéncia exacta de Deus.

Ao longo da historia foi-se confundindo a beleza estética dos escritos com a sua
profundidade mistica. O Didrio Espiritual ndo ¢ bonito, mas ndo deixa de ser muitissimo
profundo. Inacio parte do pressuposto experimental fundamental do Diario Espiritual: a
confianga de que comunicamos com Deus que entende a nossa linguagem e nos
responde. Por isso, pode-se procurar a Deus em todas as coisas: porque é encontravel'”.
Normalmente, o mistico toma a sua linguagem emprestada de outras disciplinas, de
outras areas, de outras tradi¢des. Inacio ndo. Nao usa linguagem de outras situagdes, mas
cria a sua propria maneira de expressar Deus. Inacio, ndo sendo um poeta, valora a
experiéncia e exprime-a com os codigos que vai desenvolvendo, dependentes da
formacdo que tem e vai acumulando. Recolhe dados da sua experiéncia e anota-os. E

revela assim uma experiéncia ndo sé interior. O seu Diario Espiritual estd cheio de

100 Cf. J. GARCIA DE CASTRO VALDES, Semdntica y mistica: El «Diario espiritualy de Ignacio de
Loyola, em «Miscelanea Comillas Rev. Cienc. Humanas Soc.» 59 (2001) 114, 226.
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descri¢des de expressdes psicossomaticas no seu corpo. Anota com codigos pessoais as
lagrimas, os solugos, as sensacdes, a sua quantidade, os momentos e bastantes outras
mogdes interiores com muita precisdo nas suas nuances. Todo o corpo estd implicado na
oragdo. Dai a importancia dada a corporeidade na Espiritualidade Inaciana. E no corpo,
na mediagio corporea, que Deus se manifesta'”’.

Esta ¢ uma antropologia muito positiva e que abre portas a uma universalidade
de comunhdo. A comunhdo humana pode chegar aos seus niveis mais altos e profundos

porque Deus, nosso Senhor, estd e sentimo-lo. Esta universalidade de comunhdo

extravasa o espago. Aqui ndo se colocam os limites e as barreiras entre campo e cidade.

2.7. Exercicios Espirituais de Sto. Inacio de Loyola

Os Exercicios Espirituais sdo o texto mais famoso de Inacio de Loyola, e aquele
com mais impacto na vida da Companhia de Jesus e de muitissimas outras pessoas ao
longo dos ultimos 500 anos. Mais do que ter feito os Exercicios Espirituais foram os
Exercicios Espirituais a fazer Inacio. Inacio nasce dos Exercicios Espirituais. Sdo a
chave, a vida, a existéncia de Inacio. Foram escritos, corrigidos, acrescentados e

2 E um texto com muitas caracteristicas originais,

depurados ao longo de vinte anos
mas com enormes influéncias de outros exercitatorios anteriores. E evidente a
proximidade dos Exercicios Espirituais de Sto. Inacio ao Compendio Breve de ejercicios
espirituales'® escrito por um monge de Monserrat a partir do famoso ¢ muito difundido
Ejercitatorio de la vida espiritual de Garcia de Cisneros'* composto para revitalizar a
vida do mosteiro beneditino de que era abade. E desse contacto com o Compendio Breve
que Inédcio ganha pratica no exercicio de um modo e ordem que o pde no caminho de
Deus. E ao querer dar a outros a oportunidade de viver as mesmas experiéncias vividas
por si, que se propde a escrever este pequeno livro de instrugdes para um director poder
oferecer um método de exercicio da alma a exercitantes. Nao sdo uma sintese dos

, . . . c o~ 105
€Xerciclos cisnerianos, mas antes uma recriacao dos mesmos .

A sua linguagem ¢ directa e pragmatica. Quer apenas dar os minimos para que o

et e ALEMANY, Cuerpo, en J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de espiritualidad
ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007: 531-532.

102 o J. MELONI, DEI, 685.

103 Cf. UN MONJE DE MONTSERRAT — J. MELLONI, Compendio breve de ejercicios espirituales, Madrid,
Biblioteca Autores Cristianos, 2006.

1% ¢t 1. de CisnERrOS GARCIA, Obras Completas. Garcia Jiménez de Cisneros, L’Abadia de
Montserrat, 1965.

105 Cf. UN MONJE DE MONTSERRAT — J. MELLONIL, Compendio breve de ejercicios espirituales, XLVIII.
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exercitante entre em relacdo com o seu criador. Apesar da utilidade 6bvia de muitos
exercicios particulares no resto da vida, Inacio considera os Exercicios Espirituais de 30
dias como um método iniciatico de relagdo com Deus. Assim, ¢ curioso que dada a
profundidade da sua ligagdo a Deus [4u 99] todas as contemplacdes que proponha ndo
sejam contemplagcdes no sentido mistico do termo. S3ao contemplagdes que se
aproximam mais de uma meditacdo, da qual se “saca provecho” e se utiliza a mente e as
outras faculdades da alma num sentido activo, em pouca concordancia com a
passividade de uma verdadeira oracdo contemplativa de estilo mistico. Os objectivos de
Inécio sdo claros: tirar de si todas as afei¢cdes desordenadas e, depois de tiradas, buscar e
achar a vontade divina na disposi¢do da sua vida para a salva¢do da alma. O que se
pretende ¢ a eleicdo e/ou a reforma de vida do exercitante. Dai a rigidez do modo e
ordem, para que se alcancem os objectivos. A estrutura ajuda ao processo espiritual'.
Se Inécio quer que o exercitante se coloque como criatura diante do seu criador e que
chegue a ver a Deus em todas as coisas ¢ necessario comegar pelo inicio: com o
Principio e Fundamento pode apartar-se das coisas para que depois logre, tanto quanto a
vontade de Deus, usa-las. Este processo, se levado a sério, ¢ profundamente radical. Ea
passagem de uma ascética a uma mistica. Inacio também passou por essa transformacao.
O modo como discerne em Loyola ou em Roma sdo muito distintos. O modo como reza
em Manresa e em Roma sdo muito distintos. A experiéncia de Inacio ¢ fruto da relagao
com Deus, que o leva a transcender tudo. Assim, livre de afeigdes desordenadas pode
estar em equilibrio diante do mundo. Inacio ndo esquece que a transcendéncia da-se a
partir de uma imanéncia. O mistico ¢ o que transcendendo a realidade tem uma
experiéncia de Deus e se transforma a si mesmo e ao seu olhar sobre o mundo. Por isso
pode viver a Contemplag¢do para Alcangar Amor. Como ja vimos, s6 no fim dos
Exercicios Espirituais ¢ que Inacio apresenta os trés modos de orar. SO o terceiro ¢ que
se parece a uma oragdo contemplativa. S6 no final dos Exercicios Espirituais ¢ que o
exercitante tem meios para transcender a realidade no seu regresso ao dia a dia.

Depois da morte de Inacio em 1556, com o tempo, com a percep¢do dos limites
dos Exercicios Espirituais e com o contacto com outras correntes de espiritualidade,
surgiram jesuitas especialistas noutros tipos de oragdo mais contemplativa e de cardcter

mais mistico que o género de oragdo proposta nos Exercicios Espirituais. Cordeses

106 Cf. L. M. GARCIiA DOMINGUEZ, La entrevista en los Ejercicios Espirituales, vol. 44, Bilbao,
Mensajero - Sal Terrae, 2010, 49.
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comeca a ensinar um modo de orar de tipo contemplativo assim como Balthasar Alvarez,
confessor de Sta. Teresa de Avila. E também nesse tempo, com Borja como geral da
Companhia, que se comegam a criar noviciados e ha a necessidade de uma formagao de
introdu¢do na vida espiritual dos novos jesuitas. Como ensina-los a rezar? Dado o
carisma da Companhia de Jesus, qual ¢ o modo de Inacio rezar? A aposta ¢ naturalmente
posta no método de Inicio e comega a definir-se que o modo tipico de rezar da
Companhia de Jesus sdo os Exercicios Espirituais. Também Mercuriano, quarto geral da
Companhia de Jesus elenca uma série de autores misticos que proibe que sejam lidos
pois ensinam um modo distinto de orar. Cordeses deixa de ensinar a oragdo
contemplativa e Balthasar Alvarez, que teve problemas semelhantes com Acquaviva, o
quinto geral da Companhia, segue-lhe o exemplo. Desta op¢do surge a fama de que os
jesuitas sdo ascéticos e ndo misticos e que a Espiritualidade Inaciana é muito pratica e
pragmatica.

Rapidamente os textos da Autobiografia e do Didrio Espiritual desaparecem de
circulagdo, permanecendo os Exercicios Espirituais e as Constituicoes a marcar a
identidade da Companhia. Nadal, nas suas Praticas'"’ [Prdticas 186-289], fala da oragio
tipica da Companhia de Jesus como muito pragmatica. Em [Praticas 282-284] refere
fendmenos misticos que podem ocorrer. Mas sublinha que o nosso modo de orar sdo os
Exercicios Espirituais, mesmo com visdes, ou é&xtases, ou raptos. Nadal abre a
possibilidade de se darem fendmenos misticos, mas ndo os propde como escola de
oracao.

Ao longo da historia esta tens@o vai tendo altos e baixos, mas tendencialmente a
mistica ¢ vista como uma coisa rara e estranha com fendémenos fora do normal. A
tradi¢do mistica da Companhia vai vivendo ao longo da historia como um subsolo que
vai alimentando os seus membros, mas que ndo ¢ impulsada oficialmente pela ordem,
que prefere estimular e desenvolver a fidelidade aos Exercicios Espirituais de Sto. Inécio.

Serd este pragmatismo e a quase manipulacdo da ora¢do na sua vinculacio
obrigatoria ao discernimento da acgdo, fruto de uma visdo demasiado urbana e de um
modo de viver em que a passividade ndo tem lugar? Sera este um reflexo da impaciéncia
citadina que prefere construir a esperar e receber o dado? A verdade ¢ que o encontro

directo com a Criagdo expde o homem a uma experiéncia de mistério que o leva a rezar

97 ¢f. J. NADAL — M. Lop SEBASTIA, Las platicas del P. Jeronimo Nadal. La globalizacion ignaciana,
Bilbao, Mensajero - Sal Terrae, 2011.
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de modo distinto a este imposto pela Companhia. Com a experiéncia, a oragdo vai-se
tornando mais simples. Tem menos imagens, menos reflexdes, até se chegar a um
apenas estar diante de Deus. Isso ndo tira a capacidade de discernir ou decidir. E
precisamente o contrario que acontece: ganham-se mais capacidades com a intimidade
com Deus. A relagdo tu a tu com Deus capacita a ver as coisas como Ele as vé e a tomar
decisdes de acordo com o seu olhar. Indcio, como nos mostra o seu Diario Espiritual, ¢
exemplo eximio disso. Mas essa ¢ uma derivagdo da pratica de estar diante do Senhor

que ndo se alcanga obrigatoriamente através dos Exercicios Espirituais.

3.A multiplicidade das palavras de hoje para dizer uma mesma fé em Cristo.

Hoje, dois milénios apds o evento Cristo, depois de todo um acumular de
experiéncias espirituais, depois do influxo da Espiritualidade Inaciana, que linguagem
se pode usar para O comunicar? Actualmente o sector religioso ndo ¢ considerado mais
que uma linguagem simbolica entre tantas outras possiveis e consideradas validas'®®.
Que lugar tem a palavra que sempre foi lugar de tradu¢do de uma realidade que esta
simultaneamente para cd e para além do vivido? Quando a humanidade vive hoje
mediada por ecrds, qual ¢ o lugar da palavra que ¢ permanentemente ultrapassada pela
imagem forte e penetrante? E tendo sido a palavra desde sempre usada como acto
assumido de responsabilidade ética e hermenéutica, quer por quem a proclama, quer por
quem a ouve, se for colocada de parte, que consequéncias tera na tradugdo e na vivéncia
cristas de hoje?

O cristianismo, segundo De Certeau'”’, tem de ser um espago de diferenciagio
onde ndo se pode fugir ao confronto, nem cair numa indeterminagdo ou num simpatico
universalismo que inventa cristdos implicitos & sombra de um titulo de homens de boa
vontade. A Espiritualidade Inaciana encontra-se na mesma linha de penetracdo da
realidade, realidade essa que ndo ¢ toda igual, que na sua continuidade tem nuances de
diferencia¢do. Discernir € receber, sentir, separar, catalogar, dar o valor devido, nomear
e finalmente decidir. O discernimento aclara e remarca os limites que se encontram
indefinidos ou apagados no mundo que perdeu a palavra ou que ndo a sabe usar com
modo e ordem. Dessa maneira, o discernimento ¢ uma ferramenta indispenséavel, pois o

limite ¢ a condi¢do do cristdo que vive num aqui espacio-temporal, com olhos fixos num

108 Cf. M. de CERTEAU, La faiblesse de croire, Paris, Editions du Seuil, 1987, 224.
199 ¢f. 1bid., 218.
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para além desta natureza espacio-temporal, num didlogo ascético-mistico. Saber,
conhecer e até, se necessario, amar os limites ¢ a condi¢ao do cristdo. Mas o limite ¢
também a possibilidade da sua existéncia como discipulo de Cristo. Este ¢ o paradoxo da
vida de quem se situa num espaco € num tempo e, por isso, numa condicdo de
criaturalidade, de limites, que s6 pode ter um lugar: o presente. A criaturalidade ¢ a
realidade do presente, o unico lugar da eternidade para a qual é chamada. S6 quem vive
verdadeiramente o presente habita a eternidade''’, porque vive a gloria do limite. Negar
o presente como eterno ¢ negar a propria corporeidade, ¢ negar a matéria, ¢ negar a
Criacdo, ¢ negar o limite, ¢ negar a limitacdo e o pecado, ¢ negar a existéncia, ¢ negar a
redencdo. E também negar a morte, o limite altimo do Homem, o lugar exigido por uma
partida. Do mesmo modo se pode afirmar que o dizer ¢ o lugar exigido por uma
praxis''!. Proferido de outra forma, quem parte, parte de uma morte (um Jocus); quem
faz, faz de um dizer'".

O conteudo do dizer cristdo ¢ hoje o mesmo de sempre: Deus ama-nos e salvou-
nos. E sempre dai que se faz a partida. A cruz da morte e ressurreigdo de Cristo revela
essa partida. A questdo que se coloca ¢ como dizé-lo neste mundo que ndo funciona nem
parece funcionar melhor com a verdade subjacente da incarnagdo' ', neste mundo que
parece viver escondendo e fazendo tudo para negar a morte, mesmo sendo essa a
realidade mais evidente e universal a toda a criatura. Hoje vivemos num quadro
hermenéutico diferente do de ha 2000 anos e do de ha 500 anos, em estruturas
inegavelmente mais urbanas e tecnologicas e onde as mesmas palavras significam coisas
diferentes do que no passado. Isso sempre se verificou nas mudancas de paradigma,
sobretudo nas mais radicais. Mas se estamos em tempo de mudangas tdo profundas, em
que tudo ¢ tdo voluvel, a que objectividade nos podemos pois segurar e referir numa
linguagem que quer dizer Cristo? Parece-me que temos de partir precisamente de um
lugar que ¢ uma pessoa: o proprio Cristo.

Se Cristo ¢ Palavra de Deus, entdo temos uma objectividade real, evangélica, que
nos faz viver o presente ja em antecipada parusia. Sendo essa Palavra relagdo, pode ser

conhecida, para que mais se a ame e siga [EE 104]. Ora esta ¢ uma situacdo de alta

190 padre Jalio Fragata, jesuita portugués, dizia nas suas pregacdes: “Tudo o que é, é para ser
sempre”.

Mot M. de CERTEAU, La faiblesse de croire, 220.

12 ¢f. Gen 1, 1-31 — A Palavra performativa de Deus.

13 MORRA, Notas pessoais de Francisco Campos do Seminario Tutoriale TS033T - Pontificia
Universita Gregoriana - 2014.
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responsabilidade, quer hermenéutica, quer ética. Esta presenca de Cristo Palavra tem
uma funcdo de coordenacdo de lugares, de pessoas, de condicdes, quer através da
efectivacdo de relacdo entre linguagens de fé diferentes (ou até de ndo fé), quer através
da concretizagdo da relagio do dizer e do fazer''”, pois a Palavra de Deus ¢ viva, ¢ ¢ acto.
Estar diante da Palavra que ¢ ndo somente de Deus, mas o seu Verbo incarnado, torna
evidente a verdade e faz emergir uma responsabilidade que ndo pode ser timida. A
timidez é capaz de ser o grande mal do cristianismo de hoje. E claro que evitar a timidez
ndo significa andar em busca de uma exuberancia comunicativa em que vale quase tudo.
Mas se verdadeiramente se acredita em Jesus Cristo, se se conhecem os frutos da sua
consolagdo, frutos de uma serena e profunda alegria e de paz, porqué a timidez de actos
e palavras? O salmo dito, recitado ou cantado, em coro ou sozinho, no campo ou na
cidade, deixa de ser so responsorial ¢ passa a ser também responsavel''>. A Palavra
muda-nos o0 modo de dizer Deus, muda-nos também o modo de viver Deus. Porque a
Palavra ¢ viva aqui e agora, no presente que se faz eterno, na vida e coragao de cada um.
Sto. Indcio sabe-o. E por isso propde que se proclame de coragdo nas maos ao “Eterno
Senhor de todas as coisas” [EE 98] o “Tomai Senhor e recebei” [EE 234]. A condicao de
fundo, de respeito pela liberdade pessoal, para que isso se realize ¢ a proposta nas
contemplagdes dos Exercicios Espirituais: deixar que Cristo viva na Escritura para que
viva depois em mim. E essa a regra do amor e da sua linguagem. Nio é necessério fazer

nada, basta deixar-se amar''° ¢ estar aberto a sua graga, que esta nos basta [EE 234].

M4 ef M. de CERTEAU, La faiblesse de croire, 221.
et e VASIL, Omelia nel eucaristia di 22 Aprile 2014, 16.00 ore, Chiesa del Gesu, Roma.

1 Esta ¢ uma verdade compreendida e vivida profundamente por Chiara Corbella Petrillo e a sua
familia. A inscrigdo na sua lapide funeraria e dos seus dois filhos é precisamente «L’importante nella vita
non ¢ fare qualcosa, ma nascere e lasciarsi amare» - C. PACCINI — S. TROISI, Siamo nati e non moriremo
mai pin. Storia di Chiara Corbella Petrillo, Assisi, Porziuncola, 2013, 74.
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CaArITULO IV

A forma

Depois de termos abordado temas primordiais ligados ao dizer de uma
compreensdo de Deus revelado e traduzido numa linguagem teoldgica e espiritual, eis
que surge um inevitavel passo a si intimamente conexo, provavelmente também audivel,
mas sobretudo visivel: a forma. A forma pode entender-se como a parte visivel da f¢, a
praxis, a evidéncia material, a corporalidade de uma vida cristd. Com tanta variedade e
possibilidade de abordagens diversas, poderemos fazer apenas uma pequena resenha de
alguns factores que nos parecem mais evidentes na tensio rural-urbano.

O espaco e o tempo determinam sem sombra de divida a fé e a sua vivéncia. Os
lugares plasmam a existéncia quer pela sua qualidade, quer pela sua interac¢do com as
pessoas que ai habitam e lhe trazem a vida''’. Evidente pois, torna-se a tensdo entre
campo e cidade também a nivel formal quando, pela sua propria natureza, optam por
modelos espaciais distintos. Os lugares e espagos agem sobre as comunidades humanas
na experiéncia das viagens e do trabalho, nas interpretacdes do espago como terra
sagrada, nos espacos imaginativos que remetem a espagos reais. Sao precisamente 0s
espacos conhecidos, interpretados e imaginados que conferem identidade ao ser humano,
que lhe dao a nocdo de pertenca a um lugar, que oferecem a sensa¢do de se estar em
casa''®. Obviamente a nogdo de casa de campo ou casa de cidade sdo diferentes e sio
espacos que sendo moldes, moldam pessoas diferentes. Imagens consequentes de Reino

de Deus, de casa do Pai, de paraiso, tém evidentemente tons diversos.

17 Cf. G. THEISSEN, Gesu e il suo movimento, 145-146.

U8 of Ibid., 146.
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1. Formados por, com, num Jesus Cristo, através do Espirito Santo

1.1. A forma do contexto social e 0 movimento de Jesus

Na Palestina, no tempo de maior influéncia do helenismo, deu-se uma profunda
expansdo urbana com a criacdo de inumeras cidades que apresentavam a autonomia e a
estrutura da polis e, por conseguinte, com diversos direitos associados a si, como a
cunhagem de moeda, a detencdo de um nome grego, a jurisdicdo de um territdrio, a
edificagio de muralhas, entre outros''®. As cidades transformam-se em centros
administrativos, pragas de mercados e sedes de uma produ¢cdo modesta, que se tornam
um factor importante na contraposi¢do ao campo. Contudo, ndo podemos reduzir estas
intrincadas relagdes a um simples confronto entre meio rural e meio urbano. A realidade
urbana da Palestina ¢ complexa quer pela presenca de cidades helenisticas, quer pelas
novas cidades fundadas em territorios hebraicos, quer ainda com Jerusalém, a metrépole
judia por exceléncia. Em todas estas matizes urbanas vivem-se tensdes com a
ruralidade'® por causas diversas que exploraremos de seguida. A helenizagdo dos judeus
acabava por se dar nas cidades mas teve pouca influéncia nos territorios rurais vizinhos
que gozavam de uma vida autbnoma e propria'>'.

O movimento de Jesus nasce na Galileia, um meio rural muito populoso e, desde
a sua origem, parece demitir-se da vida urbana. Jesus opta por uma itinerancia ndo
comum aos profetas de entdo e move-se em ambientes rurais, permanecendo
preferencialmente nas orlas das cidades. A tnica cidade (que assim se possa considerar)
descrita nos evangelhos em que Jesus entra para permanecer ¢ precisamente

122 Deste modo, podemos notar uma triplice tensio do movimento de Jesus,

Jerusalém
- 5 . 123,
predominantemente rural, em relacdo aos ambientes urbanos “:
a) Respeitante as cidade-estado helenisticas — Jesus age nos territorios rurais da
cidade mas evita a cidade propriamente dita.

b) Respeitante a novas cidades em territorio judeu — lugares de expressdo e

"¢, mhid.

120 ¢t R AGUIRRE, Del movimiento de Jesus a la Iglesia cristiana : ensayo de exégesis socioldogica
del cristianismo primitivo, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1987, 36.

121 Cf. G. THEISSEN, Gesu e il suo movimento, 146-148.

122 piscute-se muito a inevitabilidade de Jesus ter trabalhado na sua juventude em Sephoris, uma
cidade helenistica reconstruida por Herodes Antipas de 4 a.C. a 39 d.C., muito perto de Nazaré ¢ onde
muitos trabalhadores terdo sido necessarios. E no entanto 6bvia a omissdo destes dados pela parte dos
evangelistas nas suas escolhas narrativas. Cf. /bid., 151.

123 Cf Ibid., 146-151.
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desenvolvimento de um moderno judaismo que tomava para si elementos da cultura
grega.

c) Respeitante a Jerusalém - numa relagdo ambivalente, em que se reconhece a
cidade santa, contudo, ndo como um dom ja possuido, mas sobretudo como um dever
por cumprir. As palavras de Jesus referentes a Jerusalém sdo disso testemunhas:
«Jerusalém, Jerusalém, que matas os profetas e apedrejas aqueles que te sdo enviados!
Quantas vezes Eu quis juntar os teus filhos, como a galinha junta a sua ninhada debaixo
das asas, e ndo quiseste!» (Lc 13, 34).

As tensodes entre cidade e campo contribuiram para o fracasso de Jesus em
Jerusalém, sendo esse um facto que emerge do proprio relato da Paixdo. O seu
movimento proveniente da Galileia era suspeito, fonte de medo e inseguranga para as
autoridades locais. As acusagdes pelas quais foi condenado Jesus - a pretensdo
messianica e a profecia da destruicdo do templo - eram reivindicagdes que punham em
causa os poderes instituidos de Jerusalém, quer romanos, quer judeus, e seriam
facilmente conotadas com os movimentos rurais de oposi¢do ao templo, a cidade santa e

a ocupagcio estrangeira'**,

1.2. Espirito Santo, o que da forma ao cristianismo, em direc¢do a cidade

Estas tensoes ndo deixaram de se sentir depois do Pentecostes. Contudo, ¢ com
este evento que se da uma mutagdo estratégica de fundo: a opgdo pela intervengdo
sobretudo urbana por parte dos discipulos. E em Jerusalém que se fixa a narragio dos
primeiros capitulos do livro dos Actos dos Apostolos para depois, passo por passo, se
espalhar por toda a terra, consoante as palavras de Jesus: «Mas ides receber uma forga, a
do Espirito Santo, que descera sobre v0s, e sereis minhas testemunhas em Jerusalém, por
toda a Judeia e Samaria e até aos confins do mundo.» (Act 1, 8). D4-se uma mudanca de
estratégia porque quem a guia e cumpre ¢ um outro. Como j& vimos, uma mesma
vontade trinitaria cumpre-se ao longo da Histdria da salvacdo com a ac¢do predominante
de uma das suas trés pessoas. A incarnagdo marca precisamente a passagem da era da
ac¢do de Deus Pai Criador, para aquela do seu Filho feito Homem. Da era de Jesus,
passou-se, com o Pentecostes, a era do Espirito Santo que tem modos especificos de
accdo, e na qual nos encontramos. Esta ultima transformagdo da-se, na pratica, numa

profunda procura de capacidade de inculturagio na vida onde se quer chegar. E logo a

1238 Cf. mid., 165.
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partir do Pentecostes que os discipulos se fazem compreender por povos de «todas as
nagdes que ha debaixo do céu» que se encontram em Jerusalém. A pergunta que surgia
era a seguinte: «O que significa isto, esta accdo?». A resposta ja foi dada anteriormente.
Estamos no tempo do Espirito Santo, que age de modo especifico, para chegar até aos
confins da terra (cf. Act 2, 1-13). Nesses confins ultimos ou primeiros, a cidade passa a
ser o alvo do cristianismo e, em ricochete, a cidade passa a marcar profundamente os

cristaos.

1.3. Da forma judia a forma helénica

Em Jerusalém, o movimento de Jesus, certamente entre os criticos do templo e
com uma atitude aberta em relagdo aos estrangeiros, tendia a ser usado como bode
expiatorio, dada também a sua condi¢do de minoria. Juntamente com Jerusalém, ha
outras cidades a tornarem-se o palco da ac¢do deste novo movimento com comunidades
significativas em Damasco, Cesareia, Antioquia, Tiro, Sidon, entre outras. As cidades
helenisticas, encontrando no movimento de Jesus uma promessa de solu¢do para os
confrontos entre judeus e pagdos deram-lhe um bom acolhimento, ndo obstante
Jerusalém ainda permanecesse no centro deste judaismo universal'*. A cidade
continuou, de uma forma geral e sobretudo naquelas com caracter semitico na Palestina,
a ser hostil a0 movimento do primeiro cristianismo, o que contribuiu para um forte
langamento da evangelizagdo de povos pagios'*®. E nesta logica que o movimento do
proto-cristianismo carismatico itinerante se transforma num proto-cristianismo

’ . . ’ . . I3 . . 12
helenistico constituido por comunidades locais estaveis e resistentes'” .

1.3.1. O culto

Focalizando a questdo sob um aspecto concreto, uma das primeiras marcas de
tensdo da-se ao nivel do culto. Os discipulos continuam a ser judeus, mostram-se
desejosos de uma reforma intra-judaica, e para isso frequentam a sinagogas, quer fosse o
templo de Jerusalém, quer fossem aquelas regionais em diversas localidades, de maior
ou menor importancia, mais urbanas ou mais rurais. Com a recusa da Boa-nova de parte

das comunidades hebraicas tradicionais e a consequente expulsdo dos cristdos das

125 ot 1bid., 167, 260.

126 Cf. C. PELLEGRINO, San Paolo e le radici cristiane d’Europa, 230; cf. G. THEISSEN, Gesu e il suo
movimento, 259.
127 Cf. G. THEISSEN, Gesti e il suo movimento, 261-262.
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sinagogas, juntamente com a posterior aceitagdo do baptismo de pagdos, da-se um
problema cultual profundo. Toda a riqueza ritual judaica, em confronto com o
cristianismo emergente e sendo submetida e relativizada a vinda do Messias Jesus Cristo
e do seu Reino, torna-se oca, desadequada e desconexa com a vida de fé destas novas
comunidades. Ora, mais do que para os judeus que permanecem fiéis a Antiga Alianca
com YHWH e para os quais basta cortar relacdes com novas seitas, esta situacdo cria
uma crise profunda sobretudo para o culto cristdo. A circuncisdo ¢ revogada, as oblagdes
sdo anuladas, as lavagens rituais deixam de fazer sentido, a relagdo com a comida nao
estd mais sujeita a restricdes que ndo as do discernimento, as causas de impureza por
contacto passam a ser ignoradas, o repouso sabatico ¢ relativo, e até a Lei ¢ submetida a
um novo mandamento do amor deixado por Jesus'**. Mediante tal situagdo, nio esta em
perigo apenas um modo de vida, um conjunto de externalidades que compdem uma
existéncia, mas toda uma identidade essencial que ¢ destruida brutalmente, num apice. O
que fazer com este vazio identitdrio em que se baseava a vida de todo um povo'*? Mais
especificamente, relativamente a aspectos cultuais, o que fazer com o decélogo,
nomeadamente com o terceiro mandamento respeitante a obrigatoriedade de culto?

O cristianismo das origens vive num vazio cultual que aos poucos vai sendo
construido e preenchido a partir do anuncio da Boa-nova de Jesus Cristo, de uma vida
vivida em comum em volta da Palavra, partilhando e fraccionando o pdo'*’. O primeiro
cristianismo ndo pde a acentuagdo tanto na eucaristia mas sobretudo na relagdo com
Jesus Cristo, compreendida a luz da ac¢do do Espirito Santo, que leva ao antncio da
Boa-nova a todo o mundo. Claro que esta acentuacdo pneumatoldgica conduz
igualmente a um comportamento moral, contudo ndo imediatamente ligado a eucaristia
como o concebemos hoje. Nao € por isso de estranhar que o desenvolvimento do culto
eucaristico como o conhecemos hoje seja tardio e ndo baseado nos ritos sinagogais ao
qual foi vedado, mas antes fundado nas oragdes domésticas de bén¢do dos alimentos,
nomeadamente pascais'’’. Um olhar, ainda que ligeiro, as estruturas das diversas
anaforas eucaristicas das diferentes tradigdes cristds torna isso bastante evidente. Por
outro lado, o enriquecimento dos ritos cristdos, nomeadamente o da eucaristia, esta

profundamente ligado a vida, uma vez que € precisamente da sua celebragdo que se trata.

128 Cf. W. A. MEEKS, Los primeros cristianos urbanos: el mundo actual del apostol Pablo, 64, 142.
129 Cf. Ibid., 140.

POCt. 1bid., 234-235.

Bler e GIRAUDO, In unum corpus. Trattato mistagogico sull’eucaristia, Milano, 2001, 196-200.
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Nesse aspecto, o ambiente rural e a sua vida tém um forte influxo de imagens para o
culto, dado que muitas das festas tradicionalmente celebradas estdo directamente ligadas
a producao agricola.

A passagem do movimento de Jesus ao culto helenistico de Jesus ¢ precisamente
fruto de um movimento de campo que se transforma num culto urbano, mas onde
também se ddo outro tipo de modifica¢des a nivel formal. E na cidade que o movimento
de Jesus se pode institucionalizar como Igreja corpo de Cristo, com uma hierarquia
subjacente. Nao desenvolveremos aqui tanto os aspectos historicos desta formac¢do uma
vez que ¢ uma temadtica ja muito desenvolvida, mas apenas alguns dos seus aspectos

caracteristicos.

1.4. A urbanidade como forma acolhedora da debilidade

As comunidades do proto-cristianismo urbano tém presente, tal como no
movimento de Jesus, todo o drama vivido da incarnacdo, paixdo, morte e ressurreicao de
Cristo, mas agora lido dentro de uma moldura de Historia da salvagdo que realizou um
grande passo e que acarreta a esperanca escatologica do Reino de Deus. Sao
comunidades que vivem uma histéria concreta e presente, com os olhos postos num
futuro ao qual tudo ¢ submetido, enquadradas numa institui¢do eclesial que vai sendo
formada para designar as ligagdes sociais, juridicas de coexisténcia entre cristdos. O
Espirito Santo, disperso pelo corpo colectivo da Igreja através da instituicdo, ¢
precisamente o seu instituinte, que torna possivel a visibilidade de uma realidade

132 £
. E este

invisivel, mesmo que ainda assim, esta ndo permita ser totalmente apreendida
paradoxo que se torna simultaneamente a fragilidade e a forga do cristianismo,
sobretudo quando vivido em ambiente urbano. Por um lado, ¢ notoria a forca de um
grupo organizado, ainda que em minoria social e que, mais publica ou mais
clandestinamente, tem um impacto visivel nos meios onde se instala. Por outro lado, ¢
inerente a estas comunidades a sua fragilidade que se evidencia na incapacidade dos
seus membros' . A realidade do pecado na Igreja nunca foi negada ou escondida (e isso
¢ incontestavel no Novo Testamento), desde a cruz onde foi morto o proprio Messias, as

traicdes, negacdes e incompreensdes dos proprios apostolos, passando pelas

ineficiéncias dos discipulos, pelos martires inocentes que nada produziram, até a

132 ¢f. €. Duquoc, Credo la Chiesa, 176-177.
133 Cf. W. A. MEEKS, Los primeros cristianos urbanos: el mundo actual del apostol Pablo, 64, 296.
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fragilidade dos seus ministros. Diante de tanta fragilidade incapaz, o que surpreende ¢é
que a Igreja ainda exista. A Histéria da Igreja ¢ prodigiosa na descri¢do de crises
causadas pela sua debilidade. A tensdo entre a exigéncia de santidade dos seus ministros
que lhes confere uma autoridade, e a reducdo do seu papel a uma mera funcdo que os
destitui do exercicio dessa mesma autoridade, sempre se fez sentir. Os ministros da
Igreja sdo cristdos com o povo e a fragilidade inerente ao comportamento cristdo ndo os
poupa. S3o necessdrios, mas a sua fé e os seus costumes possuem a fragilidade de
qualquer cristdo'**. A questdo é que ndo é uma escolha nossa. E uma opgdo de Jesus que
escolheu e conferiu autoridade a doze pescadores da Palestina. Foi Pedro, um pescador
tosco, impetuoso e fragil da rural Galileia, o escolhido para chegar a Roma - o centro da
civilizagdo de entdo - e langar as sementes que iriam transformar todo o mundo a partir
da Urbe. E 6bvio que isso ndo pode ter sido obra humana, mas de Deus, através do
Espirito Santo. S. Francisco de Assis reconhece-o tdo bem quando interrogado pelo seu

irmao Masseo como estéd descrito no seu florilégio:

«Queres saber porqué a mim? Queres saber porque a mim toda a gente corre? Isto me
vem daqueles olhos do altissimo Deus, os quais por toda a parte contemplam os bons e os maus;
e como estes olhos santissimos ndo descobriram entre os pecadores nenhum mais vil, nem mais
ignorante, nem maior do que eu; e como, para levar a cabo a maravilha que intentava, ndo achou,
sobre a terra, mais vil criatura, escolheu-me a mim para confundir a nobreza, a forga, a
formosura e a grandeza do mundo, para que se reconhega que toda a virtude e todo o bem lhe
pertencem e ndo a criatura, e que ninguém se pode gloriar em sua presenca; mas, se alguém se
gloriar, glorie-se no Senhor, a quem pertence toda a honra e gldria, por toda a eternidade.»'>”.

E assim que a Igreja, na sua situagdo fragil, pode ser escatolégica. A estrutura
externa débil desmorona-se e, sujeito a violéncia que atenta a sua vida, o grito do cristdo
vira-se para o Altissimo, a tUnica possibilidade de seguranca, proclamando: “Salva-nos
Senhor!”"°.

E na cidade que esta fragilidade ¢ mais confrontada e por isso salta mais a vista.

A incapacidade de ac¢do dos primeiros cristdos e daqueles de todos os tempos torna-se

abertura a graca de Deus para que seja Ele a agir. E isso faz prodigios, seja no campo,

134 ¢f. €. Duquoc, Credo la Chiesa, 188-189.
133 FRANCISCO DE ASSIS, Fontes franciscanas, Braga, Editorial Franciscana, 1982, 1049.

B0 ¢t H. U. von BALTHASAR, Gloria: Nello spazio della metafisica : I’antichita, Milano, Editoriale
Jaca Book, 1977, 483-484.
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seja na cidade. A entrega dos martires e o seu sangue derramado testemunham-no'*’ e
sdo sementes de cristdos, como afirmava Tertuliano. As grandes perseguigdes dos
primeiros séculos aos cristdos dio-se sobretudo em cidades. E em meio urbano que o
efeito multiplicador de cristdos a partir dos martirios se mostra muito eficiente.

Como veremos a seguir, questdes fundamentais causadoras de tensdo da Igreja
primitiva continuam a viver-se tensamente no tempo de Sto. Indcio de Loyola, ainda que
com outras matizes. E ele que decide fixar-se na Urbe das catacumbas cheias de martires.
Serd ele também vitima de perseguicdo, pois os reformadores que seguem a voz do

Espirito causam sempre incomodo.

2.  Inacio e a forma da Companhia de Jesus

Inécio ndo ¢ alheio a toda uma tradi¢ao que foi sendo moldada, desde os seus
primoérdios, no cristianismo. Essa mesma tradi¢do foi também moldando os cristdos ao
longo dos séculos, dando-lhes dogmas de fé a partir da revelagdo, mundividéncias,
imagens de Deus, e consequentemente o modo de viver a sua fé.

Inécio € um recolector de toda essa tradicdo, que usa para reformar a vida.
Primeiro reformar-se a si mesmo. Depois os que o rodeiam. Mais tarde a Igreja com a
formag¢ao da Companhia de Jesus. Ao longo dos tempos, com essa sede de seguir a Jesus,
foi fazendo opgdes pessoais e posteriormente institucionais para melhor amar e servir a
Deus nosso Senhor ajudando as almas. Sdo op¢des que formaram o homem que fundou
a Companhia de Jesus e acabaram por formar um estilo de ordem religiosa de
caracteristicas especiais.

Tentaremos aqui fazer uma pequena resenha de algumas caracteristicas formais
da Companhia de Jesus que inevitavelmente marcaram em muito o estilo de ac¢do nos

seus apostolados, nomeadamente na relacdo rural-urbano.

2.1. Entre Jerusalém e Roma

E em Loyola em 1521, depois do acidente de Pamplona, que se da o comego da
peripécia vital de Inacio que o vai formar e se move entre dois desejos de cariz urbano:
instalar-se em Jerusalém ajudando as almas até ao dia do seu martirio, como fez nosso

Senhor; e instalar-se em Roma, como geral da Companhia de Jesus em obediéncia ao

13 . - . . o
TA origem da palavra martir (do grego: péptvg) quer precisamente indicar uma pessoa que

testemunha.
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Vigario de Cristo na terra.

Ja em Loyola a questdo de ir a Jerusalém se coloca “propondo-se sempre a si
mesmo coisas dificultosas e graves” para imitar os santos [4u 7] das quais algumas delas
seriam “ir a Jerusalém descal¢o e ndo comer sendo ervas” [Au 8], e que “tudo o que
desejava fazer assim que se curasse era a ida a Jerusalém” [4u 9]. Jerusalém surge como
opcao natural para a vida de Inacio, mas ndo por acaso. Nos mapas medievais a Cidade

38 Por outro lado, a Vita

Santa vinha no centro, como nucleo de toda a realidade
Christi"® de Ludolfo de Saxénia lida por Loyola na sua convalescenca convidava a
peregrinagdo a Terra Santa, mas também os livros de cavalaria como o Amadis de
Gaula'®, tdo a gosto de Inacio, inculcaram no peregrino o tipico modo de proceder dos
cavaleiros medievais: ir a Jerusalém, disputar com os mouros, velar armas, mudar de
vestidura, fazer uma confissdo geral'*'. No seu tempo eram também famosos os relatos
escritos ou orais de peregrinos a Terra Santa, com descri¢des dos lugares santos, as
devogdes e as celebragdes'*. Disso sdo exemplos os didrios de dois dos companheiros
de viagem de Inacio a Terra Santa, o sui¢o Pedro Fiiessli'*’ e o alsaciano Filipe Hagen,
com importantes detalhes da sua peregrinagao.

Inacio, ja restabelecido em Loyola, teve de tomar uma opgao sobre a sua vida
futura. Os montes que rodeavam a casa-torre dos Loyola estavam a estrangular-lhe os
horizontes que se abriam diante si e seria melhor sair quanto antes dai, sem olhar para
tras. A esse plano a curto prazo respeitante aos seus primeiros passos, as perguntas
naturalmente se lhe colocavam sobre as op¢des de fundo para toda a vida. Na sua busca
dos fins ultimos, Jerusalém apareceu-lhe como uma resposta concreta onde
desembocaria a sua determinacdo. A terra de Jesus parecia-lhe poder dar as repostas de

. 144 . . . , .
que necessitava . Tudo isto impulsionou Inacio para que pusesse os seus esforgos neste

B8 ot M. SIEVERNICH, La Evangelizacion de la Gran Ciudad. La vision urbana de Ignacio de Loyola,
em A. J. BRAVO (Ed.), La espiritualidad ignaciana ante el siglo XXI: memorias del II Simposio
Internacional, Universidad Iberoamericana, 1993, 90.

139 L uboLpHUS DE SAXONIA, La vida de Cristo: fielmente recogida del Evangelio y de los santos
Padres y Doctores de la Iglesia, Madrid, Universidad Pontificia Comillas, 2010.

140 G. RODRIGUEZ DE MONTALVO — H. CABARCAS ANTEQUERA ed., Amadis de Gaula, Santafé de
Bogot4, Instituto Caro y Cuervo, 1992.

41 Cf. E. GARCiA HERNAN, Ignacio de Loyola, 101, 114.

M2 cf 5 M MARTIN-MORENO, Jerusalén, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 1065; Cf. E. GARCIA HERNAN, Ignacio de Loyola,
103-104.

3 Cf. P. FUESSLI - L. M. UFFER, Peter Fiiesslis Jerusalemfahrt 1523 und Brief iiber den Fall von
Rhodos 1522.

% Cf. E. Garcia HERNAN, Ignacio de Loyola, 105.
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desejo de seguir a seu Senhor e imitd-Lo nos lugares em que viveu e veio a padecer.
Jerusalém como destino tinha um duplo objectivo: dedicar-se a devogdo visitando os
santos lugares e ajudar as almas. Por almas, nesse tempo, entendia-se as dos
maometanos da Palestina e as dos peregrinos cristdos que fossem visitar o Santo
Sepulcro'®.

Dada a impossibilidade de chegar a Roma a tempo da Pascoa de 1522 para pedir
a béncao papal e o passe de peregrino a terra Santa concedidos anualmente por essa
altura, decide ficar em Manresa por onze meses e sO passar pela Urbe, no ano seguinte.
E nesse ambiente rural, vivendo como eremita numa gruta, que confirma esta vocagio
hierosolimitana. Uma voca¢do que nunca saiu do horizonte de Indcio mesmo com tantos
desvios e impossibilidades de concretizacdo e que s6 muito mais tarde foi transformada.

A visita a Terra Santa foi curta (chegada a Jaffa a 24 ou 25 de Agosto de 1523,
entrada em Jerusalém a de 4 de Setembro, e saida a 23 de Setembro do mesmo an0)146,
mas muito marcante para Inicio apesar de nesse ano se realizar apenas uma
peregrinagdo, constituida por um pequeno grupo de somente 21 pessoas, um nimero
muito inferior as centenas habituais de anos anteriores, devido a caida de Rodes nas
maos dos turcos seis meses antes. Apesar do estrito controlo a que estavam submetidos
os peregrinos pelos guardides franciscanos dos lugares santos, foi para Indcio um
periodo de grande consolacdo [Au 45], com visdes vérias, de devog¢ao, de identificagdo
com o seu Senhor e de formacdo de uma memoria visual dos lugares onde Ele passou
[Au 47-48] .

Convencido pelos contratempos da sua estadia em Jerusalém de que ndo era
vontade de Deus que ai permanecesse'**, Inacio coloca-se permanentemente a pergunta
“Quid agendum?”’ (Que fazer?) para ajudar as almas [Au 50]. A clarividéncia sobre que

caminho tomar dada pela experiéncia da ruralidade manresiana desvanecia-se na Cidade

"¢t c.p. DALMASES, El padre maestro Ignacio, 193.

146 Cf. IGNATIUS DE LOYOLA — J. M. RAMBLA BLANCH, El peregrino : autobiografia de San Ignacio
de Loyola, 56, 58.

147 Segundo os diarios de Fiiessli e Hagen ja citados, os peregrinos passaram trés vigilias nocturnas na
Igreja do Santo Sepulcro, visitaram Belém, Ein Kerem, Betania, Jerico, o Jorddo, Getsemani, Monte das
Oliveiras, etc. Destacam também as eucaristias celebradas no Cenaculo. De facto, o grupo de Inacio foi o
ultimo grupo de peregrinos, até aos nossos dias, que pdde celebrar ai a eucaristia, porque no ano seguinte
os turcos apoderaram-se do lugar e expulsaram os franciscanos, ndo voltando a permitir a entrada de

cristdos no recinto. Cf. J. M. MARTIN-MORENO, DEI, 1068-1069.

148 Cf. P. de RIBADENEIRA, Vida del Bienaventurado Padre San Ignacio de Loyola, em Historias de la

Contrarreforma: vida de los Padres Ignacio de Loyola, Diego Lainez, Alfonso Salmeron y Francisco de
Borja. Historia del cisma de Inglaterra. Exhortacion a los capitanes y soldados de La Invencible, Madrid,
La Editorial Catdlica, 2009, 77.
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Santa, com a sua ndo confirmagdo por parte da autoridade oficial de quem representava
a “nossa santa madre Igreja hierarquica”. Esta atitude esta em perfeita consonancia com
as Regras para sentir com a Igreja (cf. [EE 365]) e mais tarde vai ser fundamental na
forma de vida da Companhia, sobretudo ao nivel do voto de obediéncia e da
disponibilidade para a missdo que estd profundamente ligada ao Quarto Voto de
obediéncia ao Papa.

Ainda assim, Jerusalém como fim ndo sai das ideias de Inacio. E este Quid
agendum? que leva Indcio homo viator, o caminhante em busca de Deus, a peregrinar
nos anos seguintes de cidade em cidade, em busca do conhecimento que entende
necessario para ajudar as almas: Barcelona, Alcald de Henares, Salamanca, Paris. Na
capital francesa, a maior cidade europeia de entdo e centro de brilhantismo intelectual
com a sua universidade e cerca de 4000 estudantes, Inacio permaneceu oito anos. Dai
visitaria como mendigo outras cidades como Bruges, Amberes, e Londres.

Com a consagracdo a Deus em Montmartre surge de novo o desejo de ir a
Jerusalém, agora em forma de voto, juntamente com os seus companheiros. E também ai
que surge a cidade de Roma como alternativa a Terra Santa, caso esta primeira hipotese
ndo se pudesse concretizar. Mesmo com Jerusalém em mira, a peregrinagdo entre
cidades ndo parou para Inécio: Poitiers, Bordéus, Pamplona, Madrid, Toledo, Valencia,
Génova, Bolonha, Veneza, sdo alguns exemplos. Estas deambula¢des ndo representam
so6 cidades. As urbes sdo o ponto de chegada e de partida. No meio, a uni-las, ha
milhares de léguas percorridas em espagos rurais por trilhos partilhados com o Senhor e
a Sua Criagdo em estado bruto, e outros tantos lugarejos, entre eles a terra natal de
Loyola e Azpeitia, que vio acolhendo Inacio. E isso que continua a formar este homem.
Mais tarde, no tempo de expectativa da realizacdo da viagem a Jerusalém por falta de
meios maritimos, mais cidades sdo pontos de exercicio da pastoral urbana dos primeiros

' Finalmente entra em vigor a

companheiros: Padua, Siena, Veneza, Vicenza, Ferrara
clausula do voto de Montmartre referente ao Papa [Au 94, 96] e, depois de se
encontrarem em Vicenza, onde deliberaram tomar o nome de “Companhia de Jesus”,
- 150
dirigem-se a Roma .
E as portas da Urbe, em ambiente rural, que se da a visdo de La Storta, a qual

Inécio recebe sem duvida alguma como confirmagdo do seu caminho para Roma. E uma

9 crm. SIEVERNICH, La Evangelizacion de la Gran Ciudad. La vision urbana de Ignacio de Loyola,

90-91.

10t mid., 91.
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recorréncia da vida de Indcio: as suas intui¢des primarias e fundamentais como sejam a
aposta num apostolado urbano, tém confirmacdo em meio rural. Jerusalém, centro do
mundo medieval, surge na casa-torre de Loyola e ¢ confirmada em Manresa. Roma,
centro do novo mundo que esta a nascer, surge em Paris e ¢ confirmada em La Storta.

A chegada a Roma com a experiéncia de muitos anos de peregrinagdo em
diferentes centros urbanos por toda a Europa, traz aos primeiros companheiros duas
intuicdes que serdo parte formal e formadora da nascente minima Companhia de Jesus: o
repto urbano como sua vocagdo, ¢ Roma, a sede papal, converter-se-ia na sua
Jerusalém"'. O proprio Papa Paulo III ja lhes tinha dado evidéncias disso, um ano antes,
na Pascoa de 1538, quando os primeiros companheiros se lhe apresentaram para
comunicar-lhe o seu desejo de ir a Palestina, e ele replicou: “Boa e verdadeira Jerusalém
¢ Italia se desejais produzir fruto na Igreja de Deus” [MBob 616]"%

Roma tornou-se o centro de uma Companhia que se expandiu rapidamente por
todo o globo. Inacio, o peregrino entre cidades, fixo no seu gabinete romano, expandiu a
sua mobilidade para ajudar as almas através dos membros de um corpo que ¢ a
Companhia, como veremos de seguida. Mas nem assim Jerusalém saiu do seu horizonte.
A Formula do Instituto menciona explicitamente a possibilidade de os jesuitas serem
enviados “aos turcos” [FI 50, 4] e Inacio acarinhou até ao final da sua vida o projecto de
fundar colégios em Jerusalém, Chipre e Constantinopla, mesmo que os visse como
projectos de dificil realizagio'*’.

Na Companhia, a tensdo rural-urbana dé-se entre Jerusalém e Roma, mas
confirma-se no caminho entre uma e outra. Inicio e os seus companheiros, com esta
passagem de Jerusalém a Roma, tornam-se assim, verdadeiros companheiros e apostolos

de Jesus, e reescrevem os passos de Pedro e Paulo no século XVI.

2.2. Igreja corpo de Cristo, Companhia de Jesus corpo para a Igreja

A Companhia de Jesus como corpo ¢ uma ideia muito presente na redac¢do das
Constituigoes (cf. [Co 135, 511, 789,...]). Esta ¢ uma metafora que imprime um caracter
formal & Companhia, na sua ontologia e, consequentemente, no seu modo de proceder.
A sua origem estd na clausula papal do voto de Montmartre e nas circunstancias

providenciais que levaram a que este se cumprisse, compelindo a que surgisse a

Bt id.

2 ¢t c.p. DALMASES, El padre maestro Ignacio, 139.
'3 Cf. 1bid., 123.
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Companhia de Jesus como corpo e como ordem religiosa, nas Deliberacdes de 1539 %,
Estas Deliberacoes dos Primeiros Padres que se encontram muito bem
documentadas [MCo 1, 1-7] revelam como os primeiros companheiros discerniam
comunitariamente, neste caso sobre o assunto vital de como viveriam no futuro: estando
jé& consagrados a Cristo com votos de castidade e pobreza, e tendo-se oferecido ao Papa
para as missoOes que desejasse, seria mais Util permanecer unidos e ligados entre si num
corpo, de modo a que nenhuma divisdo corporal, por grande que fosse, os separasse, ou
esse modo ndo conviria? As Deliberagoes contém ja a dupla relagdo presente nas
Constitui¢oes das vantagens de ser corpo: a unido e amor dos membros entre si e destes
com a sua “cabeca”. Mas, neste caso, o que refor¢a a identidade de corpo ¢ a missdo. A
Companhia de Jesus ¢ um corpo para a missdo. As Delibera¢oes recordam que a
Companhia se constitui para responder a um envio, originalmente de Cristo Senhor, mas
mediado vicariamente pelo Sumo Pontifice'>. A missdo, ja desde os seus primordios,
antes mesmo da Companhia de Jesus estar aprovada, ¢ a forma da Companhia ser corpo,

no corpo que ¢ a forma da Igreja de Cristo.

2.2.1. O Quarto Voto

Se a Companhia de Jesus ¢ um corpo para a missdo sob o Vigario de Cristo na
terra, ¢ 6bvio que ndo s6 € corpo ad missio, mas sobretudo corpo eclesial, e quer “servir
somente ao Senhor e a Igreja Sua esposa sob o Romano Pontifice, Vigario de Cristo na
Terra” [NC 2, §1].

A experiéncia do Voto ao Papa deu lugar a um conjunto de atitudes, valores e
padrdes de conduta a que as Constitui¢ées chamam de nosso modo de proceder'™®, que é
muito mais que uma forma externa, que um aspecto exterior, ou um estilo da ac¢do dos
jesuitas. O Quarto Voto de obediéncia ao Papa para a missdo, ndo ¢ apenas distintivo
da Companhia como um acessorio, que poderia ser retirado pelo Bispo de Roma se lhe
interessasse. A ndo existéncia do Quarto Voto corresponde a ndo existéncia da
Companhia de Jesus. A Companhia e o Quarto Voto estdo intrinsecamente dependentes

e ndo podem viver um sem o outro. E esse voto que da sentido a sua missdo: o olhar

154 Cf. A. M. de ALDAMA, Repartiéndose en la vifia de Cristo : comentario a la séptima parte de las
constituciones de la Compariia de Jesus, Roma, Centrum Ignatianum, 1973, 26.

153 Cf. A. ALVAREZ BOLADO, Cuerpo apostolico, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.),
Diccionario de espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 533.

156 ot mid., 535.
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universal da “cabega” da Igreja de Cristo que sabe onde os jesuitas sdo mais necessarios.

Muitas criticas foram feitas a Sto. In4cio e aos primeiros companheiros, e todavia
perduram até aos nossos dias, em relagdo ao voto ao Papa. Uns acham-no uma coisa
desnecessaria, outros apenas uma formalidade que na pratica ndo se usa nunca, outros
ainda véem nisso uma prepoténcia de quem se julga capaz de tudo. A verdade ¢ que com
mais ou menos razdes dadas a criticas (justas ou injustas) na sua historia, a Companhia
sempre teve neste Quarto Voto a certeza de que s6 assim os jesuitas podem ser como
discipulos enviados por Jesus'’. E os Papas sabem-no e nio abdicam dessa identidade.

O Quarto Voto é a garantia de que duas questdes formais da Companhia sdo
garantidas:

a) Na missdo, a separacdo fisica e corporal, onde quer que se esteja, ndo
corresponde a uma separacdo do corpo da Companhia, que estd unida aos seus membros
por 4nimos, pelos vinculos da caridade e da obediéncia, como corpo espiritual'*®;

b) A universalidade da missdo da Companhia fica garantida. Ai onde mais
ninguém pode chegar, ¢ onde a Companhia tem de estar e é para onde ¢ enviada. E com
0 Quarto Voto que, da sua vocacao originalmente urbana, os jesuitas sdo chamados as
fronteiras quaisquer que elas sejam, encontrem-se no campo ou na cidade, ou em

qualquer outro meio.

2.2.2. Coro

O facto da Companhia ser um corpo para a missao teve repercussdes ao nivel da
regulamentacdo do estilo da sua vida, sobretudo em questdes comunitérias, com opg¢des
muito distintas do que a tradicdo de vida religiosa tinha instituido até ai. Uma das
caracteristicas intuidas por Inacio que a Companhia teria que ter diz respeito a ndo
obrigatoriedade de rezar em coro. Nao ¢ que os jesuitas ndo quisessem ou nao
soubessem cantar, nem ndo gostassem de musica, nem sequer quisessem rezar. Os
jesuitas, tal como todos os religiosos, tém de rezar. Esta ai a sua unica possibilidade de
sobrevivéncia. Mas Inacio ¢ um homem que acredita no discernimento, que gosta de
musica, e quer ajudar as almas. Com o discernimento percebe quais sdo as escalas de

prioridades da sua vida, e sendo a Companhia um corpo para a missdo, ¢ no apostélico

B¢t c. COUPEAU, Ministerios, en J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007: 1223.

SCf. A. M. de ALDAMA, Unir a los repartidos : comentario a la octava parte de las Constituciones
de la Compaiiia de Jesus, Roma, Centrum Ignatianum, 1975, 12.
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que pde o foco. A obrigatoriedade de se rezar em coro implica um nunca afastar-se
muito de casa para chegar a tempo do oficio divino. Implica um investimento em tempo
de ensaios para que se cante bem. E desse modo a missdo ficaria a perder. Assim, ndo ¢
mais que uma medida pratica de vida, muito criticada no seu tempo, mas com toda a
razdo de ser. Se a Companhia ¢ um corpo para a missdo chamado a ir as fronteiras da
cidade, mas também aos suburbios e até para além disso, ndo pode estar limitada apenas
a um pequeno raio em volta de sua casa. Enfim, como dizia Nadal, “a Companhia todo o
mundo lhe ha-de ser casa” [MNad V, 364-364]. Anos mais tarde, Borja, de governo mais
ascético que mistico, um senhor que veio do “mundo” e que conhecia as fraquezas
humanas, cedeu as pressdes exteriores e instituiu a obrigatoriedade de rezar em coro e a
hora de meditagdo pessoal diaria para a Companhia de Jesus. A primeira foi anulada

159

pelo Papa seguinte, Gregorio XIII' ™. A segunda mantém-se como segurancga da abertura

ao discernimento e a vida no Espirito Santo.

2.3. Perseguicdes

Depois da visdo de La Storta, Inécio tem um prenuncio de que a vida em Roma
nao seria facil. Alids, como ja vimos, nesse momento partilha com Fabro e Lainez a sua
interpretacdo do momento de revelagdo mistica: a possibilidade de que viessem a ser

. 160
martires em Roma

. Logo de seguida, vendo Inécio janelas fechadas a sua entrada na
Urbe, traduz aos seus companheiros esse facto como sinal de que iriam encontrar muitas
contradi¢des [Au 97].

Roma, cidade de relacdo dificil com o cristianismo, teve sempre uma importancia
extrema na perseguicdo, primeiro de cristdaos e depois de convertida, de hereges. Nela
morreram martires as duas colunas da Igreja nascente, Pedro e Paulo, e a partir dai toda
uma série de santos. Da Urbe, nos primeiros 200 anos de cristianismo, sairam decretos e
éditos de perseguicdo a cristdos por todo o Império, em vagas mais ou menos
intransigentes, de acordo com a época que se vivia. A cada periodo mais severo para o
cristianismo verificava-se a fuga dos cristdos das cidades para o campo, como descreve

Eusébio, bispo de Cesareia: “O resultado destes horrores foi de novo, como antes, a fuga

de homens pios e, uma vez mais, campos € desertos receberam os adoradores de

159 Cf. J. MARTINEZ DE LA ESCALERA, Borja, Francisco de, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.),
Diccionario de espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 245.
160 Cf. P. de RIBADENEIRA, Historias de la Contrarreforma, 123.
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Deus”l6l

A Roma de Inicio ndo deixa de ser perseguidora. A Inquisi¢do tem os seus
quartéis gerais nessa cidade e, em época de alumbradismo, reformas protestantes e
outros tipos de heresias ou praticas suspeitas um pouco por toda a Europa, estd muito
activa em preservar a verdadeira fé cristd. Inacio e os primeiros companheiros vao ser
alvo de vdrias dentncias, perseguicdes, calinias e invejas, devido aos seus apostolados
pragmadticos e com muita influéncia na vida e reforma da cidade, que obviamente
incomodam pessoas de md indole. Até um cartuxo retirado do mundo se aperceberia que
isso seria uma realidade para Inicio e os seus companheiros. Numa carta redigida no
Capitulo Geral de 1544, o Prior da Grande Cartuxa escreve a Indcio e seus
companheiros: “(...) ndo recebam em vao a graca do Senhor, mas perseverem no seu
santo propdsito € em todas as coisas se encontrem como ministros de Deus, com muita
paciéncia, e ndo desmaiem entre os trabalhos e perigo e perseguicdes que se costumam
oferecer a todos os que querem viver cristimente, porque se ndo desmaiam, a seu tempo
colherdo.”'®.

Uma das persegui¢des mais ferozes a Companhia de entdo foi levada a cabo pelo
frade agostinho Agustin Mainardi, de aparéncia catdlica mas de convic¢des luteranas.
Tendo Lainez e Fabro ouvido por curiosidade alguns dos seus sermdes, rapidamente
puseram a descoberto as suas enganosas exposi¢oes e clarificaram a doutrina catdlica
nos pontos necessarios. A reaccdo ndo se fez esperar e alguns dos apoiantes do frade
iniciaram uma caluniosa campanha contra Inidcio e os seus companheiros, repetindo
pelas ruas o anuncio da existéncia de processos inquisitoriais que Loyola tinha tido em
Espanha, Paris e Veneza, e que teria fugido para Roma para evitar a Inquisi¢cio'®. A
estes opositores juntou-se Miguel Landivar, antigo empregado de Xavier em Paris, que
se mostrou muito rancoroso em relacdo a Companhia, depois de ter sido muito proximo
dos primeiros companheiros'®. De uma semana para outra, os apostolados dos jesuitas
sdo vistos com muita desconfianca por parte da populagdo que abandona os seus
circuitos de actividade, ndo s6 em Roma, mas também noutras cidades de Italia.

Inicio, que sobre os seus defeitos ndo se importava do que dissessem, ndao

161 . . . . ..

EUSEBIUS CAESAREA, Life of Constantine: Vita Constantini, Createspace, 2013, 11, 2.
162 . . .

Cf. P. de RIBADENEIRA, Historias de la Contrarreforma, 188.

16 . R. Garcia VILLOSLADA, San Ignacio de Loyola: nueva biografia, Madrid, La Editorial

Catdlica, 1986, 453.

14 L P de RIBADENEIRA, Historias de la Contrarreforma, 130.
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tolerava, contudo, o minimo de desconfianca sobre a Companhia ainda em formagao, e
vé-se obrigado a sair de Roma, como de costume nas persegui¢des, em direccdo ao
campo. Porém, desta feita ndo em fuga (isso nunca foi préprio do seu caricter), mas indo
ao encontro de uma solugdo eficaz para os seus problemas [Au 99]. O Papa Paulo III
passava uns dias de veraneio em Frascati, nos arredores de Roma e Inacio foi ao seu
encontro, tendo oportunidade de falar com ele longa e serenamente, expondo com

. 65
clareza e em latim (refere Polanco'

), toda a sua vida, a dos seus companheiros e os
seus ministérios. O Papa Farnese pds em marcha as diligéncias para que se resolvesse o
caso e a sentenca firme e plenamente absolutdria ditou-se trés meses depois. Um caso
semelhante passou-se com um homem que tinha tomado uma mulher casada a seu
marido e que arrependida decidiu entrar na casa de Santa Marta, pela mao de Inacio. A
perseguicao foi cruel, a tal ponto dos jesuitas evitarem sair de casa para nao estarem
expostos as ofensas. Indcio resolveu a situagdo do mesmo modo e com toda a
diligéncia'.

Estes episodios mostram bem como as perseguicdes a que foi sujeito Indcio
contribuiram para um rigor na Companhia, quer ao nivel de uma conduta de vida
irrepreensivel, quer na producao formal de documentos oficiais como as Constituicoes,
ou a Breve instruccion para los que de la Compaiiia son inviados [Epp XII, Apéndice
p.-251-253], bem como outras instru¢des e cartas. Poderiamos considerar que
aparentemente nada disto estaria relacionado com a tensdo rural-urbano, contudo nio é
assim. E o apostolado urbano, em meios de grande actividade e com muita gente, que d4
oportunidades de maior fruto na ajuda as almas, mas é também ai, por isso mesmo, que
se encontram as maiores oposi¢des. O protestantismo constituiu um adversério directo
para a Companhia que se fazia presente como rosto da Igreja (e vice-versa), e sempre a
partir de grandes disputas em meio urbano. Os anos anteriores a supressdo da
Companhia estdo repletos de inumeras perseguicdes, todas elas iniciadas em diferentes
capitais europeias. Antevendo essas possibilidades logo desde o inicio, a Companhia,
com olhar universal, prepara-se para, a partir da cidade e da sua mundividéncia, lhes

responder para além das muralhas urbanas.

163 Cf. R. GARCia VILLOSLADA, San Ignacio de Loyola: nueva biografia, 353.
166 Cf. P. de RIBADENEIRA, Historias de la Contrarreforma, 190.
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2.4. Confins da terra — a nossa casa ¢ o mundo

Em 1539, ndo estando ainda aprovada a Companbhia, ja D. Jodo III de Portugal e
sua esposa Dona Catarina de Austria pediam a Inacio, que muito estimavam, através do
embaixador Pedro de Mascarenhas, pelo menos seis dos seus companheiros para que
fossem enviados para a missdo da India. A resposta ao embaixador portugués foi
eloquente: “Jesus, senhor embaixador, se de dez (que somos) véo seis para a India, para
o resto do mundo o que ficara?”'”’. Era o prenuncio do que viria a acontecer pouco
depois: se a Companhia deseja a propagacio e dilatagio da f6'°® necessita comegar a
separar-se geograficamente. Saem de Roma para Portugal Francisco Xavier e Simdo
Rodrigues. Meses depois, em Junho de 1541, Xavier embarca de Lisboa para a india
oriental enquanto que Simao Rodrigues se mantém na capital do Império portugués. Mas
ndo sdo os unicos a deixarem Roma. Salmeron e Broet, como ja vimos, sdo enviados
pelo Papa como nuncios para a Irlanda. Outros foram enviados a fundar colégios em
varias cidades italianas e em poucos anos expandiam-se por toda a Europa e pelo novo
mundo.

A sede principal em Roma tornava-se assim, cada vez mais formalmente, para
além de nucleo director das actividades romanas, também o centro das actividades de
toda a Companhia de Jesus que se torna uma comunidade ad dispersionem. A
Companhia, na sua rapida dispersdo por todo o planeta, continua a sua vocacdo urbana.
Quando nio existem cidades, ¢ fixando-se que os jesuitas as vao criando. Veja-se o caso
de S. Paulo, no Brasil, hoje com 11 milhdes de habitantes e que foi fundada como
missdo com um colégio, em 1554, por Manuel da Nobrega e José de Anchieta ainda
novigco. De Roma, Inacio tem uma relagdo realmente corporea com as cidades. Como
cabega do corpo da Companhia tem correspondéncia com as cabegas das cidades quando
estas, impressionadas com o estilo da nova Companhia, lhe dirigem solicitudes. In4cio
sofre quando o corpo de uma cidade fica doente, seja pela peste corporal como em
Colonia em 1553, ou em Paris em 1554, seja pela peste espiritual da heresia como em
Viena ou Génova'®. E com os seus companheiros, membros de um mesmo corpo, que
tenta resolver as enfermidades urbanas. E alegra-se quando a cidade, curada, se inclina

as coisas divinas.

167 Cf. Ibid., 136; Cf. R. GARCIA VILLOSLADA, San Ignacio de Loyola: nueva biografia, 642.
168 Cf. P. de RIBADENEIRA, Historias de la Contrarreforma, 153.

169 Cf. M. SIEVERNICH, La Evangelizacion de la Gran Ciudad. La vision urbana de Ignacio de Loyola,
95.
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2.4.1. Templo

Na dispersdo, para que ndo se perca o rumo, ¢ necessaria a concentragdo. Parece
um paradoxo, mas essa ¢ uma condi¢do para que se seja um corpo. O corpo necessita de
pontos de referéncia onde se focar. J4 vimos como o governo geral se concentrou em
Roma e como o Quarto Voto é também central. Contudo, para alguém que esta longe ou
em missdo, para que se dé a consumagdo espiritual desse envio, tem de haver uma
concretizacdo material e fisica, um ponto de concentragdo focal de relacdo corpoérea.
S. Francisco Xavier levava as assinaturas dos seus companheiros no peito em busca
deste contacto fisico essencial que materializasse ndo s6 o corpo da Companhia, mas
também a sua missdo de jesuita, de enviado, de companheiro, de irmdo e de amigo no
Senhor. Dai a importancia do templo. Se o jesuita € aquele que vé e encontra a Deus em
todas as coisas, em meio rural ou urbano, ¢ no centro da cidade, (ou da missdo, ou da
reducdo, ou do colégio) que estd a igreja, a sancta sanctorum de tudo o criado, a
referéncia a que se tem de voltar de tempos a tempos, a montanha a que se sobe e onde
se pode ver a Deus sem media¢des. E o lugar de encontro. E ai que o jesuita se pode
reencontrar na referéncia corporea material em que foi enviado.

O templo ¢ de tal maneira central que a Companhia lhe d4 forma, pouco a pouco,
a medida da sua missdo, que €, ultimamente, o que lhe concede valor. Nao ¢ a toa que a
pequena capela de Nossa Senhora da Estrada ¢ substituida pela igreja do Gesu. Esta no
centro da cidade, ali ao lado do Palazzo Venezia onde o Papa vivia grande parte do ano,
estd ao lado do Campidoglio, centro politico da cidade, esta ao lado de Santa Maria
sopra Minerva, quartel geral da Inquisicdo, estd rodeado de paldcios imponentes de
familias poderosas como os Altieri, entre outros, esta ao lado do bairro della Pigna onde
viviam par a par familias muito ricas e muitos pobres, estd ao lado do gueto, onde
viviam os judeus em Roma. E 6bvio que para Inacio este é o lugar ideal para que a
Companhia se fixe. E ai que pode ser influente em mundos muito distintos que estdo tdo
perto uns dos outros e com pouco contacto entre si. E o lugar onde pode fazer pontes. E
para isso o templo ¢ fundamental: ¢ ai que se celebra e se pdem em pratica os
ministérios da palavra tipicos da Companhia, como pregacdes, confissdes, catequeses,
exercicios espirituais, a par da organizagdo de toda uma panoplia de obras de assisténcia
social com a ajuda de leigos.

A igreja do Gesu, um desejo que Sto. Indcio ndo chegou a ver construido, vai

acabar por ser o prototipo de todas as igrejas jesuitas do mundo. E um templo muito
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pragmatico nos seus objectivos, que sdo obviamente apostolicos. Nao deixa, contudo, de
ser fruto de uma tensdo entre desejos distintos que se unem em simbiose. Por um lado, a
Companhia quer um espago amplo e austero, que permita acolher um grande numero de
pessoas, mas com sobriedade; por outro lado, como a ordem religiosa ndo tem estrutura
para financiar uma igreja do género, tem de se sujeitar as inten¢des dos Farnese, uma
familia rica e poderosa com origens rurais que quer mostrar todo o seu esplendor na
cidade de Roma. Esta tensdo vive-se em varias fases do projecto e ao longo da sua
execucdo. Como exemplo, o desejo dos Farnese construirem um tecto abobadado e em
pedra, muitissimo mais caro que o tecto plano e em madeira pretendido pelos jesuitas.
De qualquer modo, o resultado ¢ de uma eficiéncia extrema para os apostolados da
Companhia. E uma obra barroca espléndida, onde arquitectura, escultura e pintura se
entrelacam com uma harmonia espantosa. A acustica ¢ magnifica, num amplo saldo sem
naves, de proporcdes perfeitas e com grandes dimensdes para possibilitar a
diversificagdo da sua utilizacdo: as manhds eram mais dedicadas as celebragdes
liturgicas, nomeadamente da eucaristia, com o foco no altar central e/ou nos laterais; as
tardes eram dedicadas as pregacdes e catequeses do pulpito ou nas capelas laterais,
utilizando as suas decoragdes para ilustrar as palavras ditas (tal como hoje usamos
powerpoints), € para as confissdes, direccdo espiritual, oracdo, entre outras. Para além
disso, a volta da igreja e em varios andares, existem capelas que eram geridas por
congregacdes de leigos que se dedicavam a oragdo e a um trabalho social concreto.

E da prética dos ministérios da Companhia que vai apurando e plasmando este
modelo que depois € exportado para todo o mundo. Sucessivos gerais da Companhia
mandaram copiar os planos do Gesu para que fossem utilizados como inspira¢do na
construgdo das igrejas da Companhia. Em qualquer lugar onde tenham estado jesuitas ¢
facil reconhecer as suas igrejas pela arquitectura, que ndo deixando de tomar elementos
caracteristicos locais, desde aos materiais até a decora¢do, ndo perdem o seu estilo
singular. Isso verifica-se por toda a Europa barroca, em cidades principais ¢ em
pequenas localidades onde a Companhia instalou colégios ou casas professas, mas
também na Asia, Africa, América do Sul e América do Norte.

Deste modo, o corpo da Companhia vive uma curiosa relagdo com o templo, que
estd profundamente ligada a missdo. Do mesma maneira que o Padre Geral da
Companhia e os que se encontram em Roma tém no Gesu a referéncia fisica deste
templo que os marca na sua missdo, os companheiros de Jesus enviados aos confins da

terra (os confins de cada uma das suas missdes) t€ém como referéncia o templo local
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construido & imagem e semelhanca do Gesil, que os marca a si. E entdo que cada jesuita
pode dar o salto de liberdade referido no inicio dos Exercicios Espirituais, no Principio e
Fundamento e novamente proposto no seu final através da Contemplagdo para Alcancar
Amor: “[Considerar] também como [Deus] faz de mim seu templo, sendo eu criado a
semelhanca e imagem de sua Divina Majestade” [EE 235]. Com eles, com cada jesuita,

o mundo urbano e rural experimenta-se como o templo de Deus.

2.4.2. Culto

A Companhia de Jesus nasce no inicio da modernidade, num periodo marcado
por grandes questdes de enfrentamento a Igreja e mesmo a fé. A visdo da Igreja como
uma instituicdo asfixiante, cheia de pretensdes mundanas, com um clero mal formado,
com uma conduta de vida lamentavel e sem credibilidade, comeca a crescer com a
reforma protestante. Com a evolugdo do modernismo hd um desejo generalizado da
parte dos fieis de conhecer melhor a revelacdo, o mistério, a propria Escritura, que até ai
estavam inacessiveis. H4 uma reclamacao no sentido da desintermediagdo que coloca em
questdo o rito, ou a mediagdo sacramental de um sacerdote entre o fiel e Deus. Ou dito
de outra maneira, hd uma contraposicdo entre liturgia e espirito moderno.

A partir dos Exercicios Espirituais, os jesuitas sabem que a fé ¢ fruto de uma
experiéncia, que é uma experiéncia fisica, que se concretiza em algo de corporal. E
precisamente através do rito que a fé se torna corporal. Sem a ritualizagdo ndo ¢
necessario o corpo. Basta a espiritualizacdo. Por isso, nunca a Companhia, com uma
espiritualidade fortemente vinculada a incarnacdo e a corporalidade, mesmo nas suas
propostas mais contemplativas, se pode desassociar do rito, ou da pratica liturgica.

A relagdo da Companhia de Jesus com a liturgia sempre foi alvo de algumas
conotagdes que nao sdo de todo inacianas. O célebre dito “perdido como um jesuita na
Semana Santa” deixaria Inacio bastante triste, pois ele prezava e cuidava a liturgia com
o rigor que lhe era habitual. Contudo, mesmo Inacio estava dentro de numa légica
eucaristica que estava para acabar. A eucaristia celebrada privadamente e usada quase
como um instrumento de confirmagdo dos seus discernimentos, como nos prova o seu
Diario Espiritual, ¢ uma pratica pouco compreensivel a luz do Vaticano II.

Podemos perguntar-nos: Santo Inacio e a Companhia de Jesus foram
reformadores a tantos niveis, porque ndo realizaram reformas também ao nivel da

liturgia? Podemos equacionar vdarias respostas para a questdo. A primeira e mais

89



imediata tem a ver com a dimensdo de tal empreitada. Se a liturgia ¢ um rio, entdo a
Espiritualidade Inaciana é uma simples garrafa'’’. A liturgia pois, ndo é um aspecto
facilmente reformavel pela sua enorme escala. Outra questdo tem a ver com o periodo
reformista que a Igreja estava a viver a nivel litirgico. Desde o inicio do segundo
milénio, com Gregorio VII, o mundo litargico cresceu muito em variedade de alegorias
e falsas interpretacdes dadas aos sacramentos, aos rituais e a gestos liturgicos. Vivia-se
uma desintegracdo e hipertrofia de simbolos privados o que provocava celebragdes
indecifraveis (para além de que eram pronunciadas em latim e a voz baixa), com
desintegracdo da assembleia litlirgica e sem vida. Isso levava ao aparecimento de novas
formas populares de piedade eucaristica. E esta a liturgia que Inacio conhece e ¢ essa
liturgia que tende a desaparecer com Trento, com uma férrea uniformidade liturgica
baseada no rubricismo'’".

E neste meio que a Companhia se move. Na China tentou-se inculturar a liturgia
eucaristica com a inclusdo de rituais tipicamente orientais de oracao pelos antepassados.
Essa situacdo gerou um grave conflito dos franciscanos com os jesuitas que terminou
com uma sentenca por parte da Santa S¢ de obrigatoriedade de exclusdo de tais ritos
orientais da celebra¢des da eucaristia. O resultado foi catastréfico, com o martirio de
muitos religiosos e cristdos e a expulsdo de muitos membros de ordens religiosas dos
territorios chineses.

Mesmo com as dificuldades tipicas de quem tem de trabalhar nas fronteiras, a
Companhia conseguiu promover a reforma espiritual de muita gente, usando elementos
cultuais como a propagacdo da pratica da comunhdo frequente, o fomento da pratica
regular da confissdo e devocdes varias, como adoragdes eucaristicas, adoracdes ao
Santissimo Nome de Jesus, ao Sagrado Coracdo de Jesus e ao Sagrado Coragdo de Maria,
o culto de reliquias de santos, entre outras. Alids, essas eram algumas das formas mais
recorrentes de trabalho da Companhia em meios rurais. As pregagdes unidas a actos
litirgicos devocionais e a administracdo dos sacramentos eram usadas em missdes
populares pontuais que visavam a reforma e o refor¢o da vida espiritual de quem estava

arredado do movimento das grandes cidades.

70¢t ¢, del VALLE, Notas pessoais de Francisco Campos do Master en Espiritualidad Ignaciana.
Universidad Pontificia de Comillas, Madrid, 3 de Fevereiro de 2015.
L ct. id
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2.5. Graga, obra na fragilidade e discernimento

Quando se analisam aspectos formais de uma realidade, ¢ muitas vezes dificil
distinguir a expressdo exterior, o contorno (que pode incluir também o conteudo), da sua
esséncia. No caso de uma analise formal da Companhia chegdmos a esse ponto em que
esséncia, conteudo e exterioridade se fundem. Inacio da muitos conselhos e instrugdes
espirituais aos seus companheiros durante a sua vida. Ensina e estimula a rezar, escreve
directorios dos Exercicios Espirituais, instrugdes e cartas, usa a conversa espiritual, mas
ha um instrumento no qual pde toda a atencdo e importancia e do qual ndo prescinde
para si nem para os seus companheiros: o Exame Geral [EE 43] a ser feito duas vezes
por dia. Parece-me que ¢ aqui que esté o cerne da Espiritualidade Inaciana. E a partir do
Exame geral que a Companhia ¢ formada e forma a sua volta. O Exame Geral ¢ uma
observacdo de um determinado periodo da vida para descobrir nele a ac¢do de Deus.
Parece uma coisa banal e sem importancia, feita em ndo mais de um quarto de hora.
Porque lhe dava Inacio tanta importancia?

A origem da utilizacdo do Exame de consciéncia didrio na vida de Indcio vem ja
de Manresa e estaria presente ja no primeiro manuscrito dos Exercicios Espirituais''*.
Ao longo de toda a sua vida este foi sempre um instrumento fundamental para perceber
e sintonizar com a vontade do Senhor. E esse o seu “segredo” para estar centrado na sua
vida, sobretudo nos momentos dificeis. Veja-se o caso em que Inacio, estando com
Gongalves da Camara, recebeu a noticia da elei¢do do Cardeal Carafa como Papa
Paulo IV e com quem tinha uma relacdo tensa desde os tempos de Veneza: “alterou-se o
seu rosto e todos os seus 0ssos se removeram. ‘Levantou-se sem dizer uma palavra e
entrou para fazer oracdo na capela. Dai, saiu um pouco depois tdo alegre e contente
como se a elei¢do tivesse sido muito conforme a seu desejo.” ”'"°. Certamente esse
pouco correspondeu ao Exame Geral.

A insisténcia de Inacio em que se fizesse o Exame de consciéncia diario fazia
parte da certeza de que isso reformaria a vida das pessoas e era sempre apresentado

juntamente com o estimulo a pratica da comunhao frequente e da confissdo semanal. Foi

et L IPARRAGUIRRE, Introduccion a los Ejercicios Espirituales, em 1. IPARRAGUIRRE — C. de
DALMASES (Eds.), Obras completas de san Ignacio de Loyola : edicion manual, Madrid, Biblioteca de
autores cristianos, 1963, 182.

13 ¢f. M. Ruiz JURADO, El peregrino de la voluntad de Dios: biografia espiritual de san Ignacio de
Loyola, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 2005, 198.
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assim que conseguiu que Fabro vencesse os seus escripulos'’* e tornou-se pratica
semanal dos primeiros companheiros em Paris'””. E isso também que propde aos
exercitantes juntamente com o Exame Geral de Consciéncia para se purificar e melhor
se confessar [EE 32], uma vez que sdo praticas paralelas e complementares. Por causa
dessa praxis surgem os problemas com a Inquisi¢do. Em Salamanca o interrogatoério a
que foi submetido, a semelhanca daquele de Alcald, incidiu sobretudo na primeira parte
dos Exercicios Espirituais, em concreto no Exame de consciéncia para a confissdo, €
nas distingdes que Inacio fazia de pecado venial e mortal, sem possuir estudos' .

A verdade ¢ que a importancia do Exame Geral, mais do que na analise do
pecado pessoal, estd na constatacdo de que Deus interfere na nossa vida com a sua graga.
E olhando espacio-temporalmente para a propria vida, num periodo de tempo concreto
(hora por hora, ou periodo por periodo) e nos espacos em que se movimentou
(pensamentos, depois palavras, e depois obras) que posso verdadeiramente agarrar a
vida. E nesse momento que se condensa a experiéncia da vida, como experiéncia de
Deus. E ai que a criatura, diante do seu Criador, O pode reconhecer e afirmar: “Ah!!
Eras tu!”. E ai que a vida tem lugar e se da. Inicio queria uma Companhia viva e
desejava companheiros que ajudassem as almas, companheiros vivos (vivendo no
Espirito) que levassem a vida a quem mais precisasse. Dai a importancia do Exame
Geral. E a fonte de vida da Espiritualidade Inaciana porque a graca dada pelo Pai, Filho
e Espirito Santo é no Exame de consciéncia que é recolhida e conservada. E esse o
“segredo” que forma a Espiritualidade Inaciana. Na CAA Inacio reza “Dai-me 0 vosso
amor e graga, que esta me basta” [EE 324]. “Porque tenho o Exame de consciéncia para
a recolher”, poderia ser a continuagao da oragdo.

O Exame Geral é a esséncia que possibilita a forma da Companhia de Jesus tal
como Indcio a pensou, foi discernida, foi instituida e a conhecemos. E essa a ferramenta
que vai moldando cada jesuita a semelhanca de Deus ¢ da Sua vontade. E por isso uma
arma poderosissima na vida das pessoas. O final da vida de Inacio em Roma poderia ser

acompanhado das palavras de Paulo:

Fiz caminhadas sem conta. Sofri perigos nos rios, perigos dos ladrdes, perigos dos meus
compatriotas, perigos dos gentios, perigos na cidade, perigos no deserto, perigos no mar, perigos

dos falsos irmdos. Suportei trabalhos e canseiras, repetidas vigilias, fome, sede, frequentes

74 Cf. 1bid., 96.
75 Cf. E. Garcia HERNAN, Ignacio de Loyola, 213.
176 ¢f. 1bid., 181.
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jejuns, frio e nudez. E além do mais, a minha preocupa¢do de cada dia: o cuidado de todas as
Igrejas. Quem ¢ fraco, sem que eu o seja também? Quem tropega, sem que eu me sinta queimar

de dor? (I Cor 11, 26-29).

Quanto a mim, ja estou pronto para oferecer-me como sacrificio; avizinha-se o tempo da
minha libertagdo. Combati o bom combate, terminei a corrida, permaneci fiel. A partir de agora,
j4 me aguarda a merecida coroa, que me entregara, naquele dia, o Senhor, justo juiz, e ndo

somente a mim, mas a todos os que anseiam pela Sua vinda. (2 Tim 4, 6-8)

Dizer estas palavras ¢ viver em Contemplagdo para Alcancar Amor. E reflexo de
uma vida feita, no campo ¢ na cidade, em Exame de consciéncia. E perceber que nada
depende de si, mas da graca de Deus, reconhecida e aproveitada. E assumir a forma de
Deus, a Sua imagem e semelhanca. E assumir a propria divinizagdo na entrega de tudo o

que se ¢, dizendo Tomai Senhor e recebei... [EE 234].

3. Como Cristos, enformados na Metropole - uma chave de leitura

inaciana para a forma urbana do século XXI

Hoje o mundo ¢ urbano. Essa ¢ a realidade e ¢ irreversivel. H4 neste acto urbano,
uma certa rentincia ao espago dado, para assumir um outro construido de extensdes mais
curtas mas talvez, paradoxalmente, de distdncias maiores. A rentincia ao dom, mesmo o
espacial, ndo é de todo exclusiva dos meios urbanos nem das metrépoles de hoje. E uma
situacdo transversal a toda a Histéria da humanidade, ¢ o drama de uma Criagdo que na
sua autonomia julga poder apossar-se do lugar de Deus seu Criador. Mas também ¢ o
drama de uma humanidade que parece ndo saber gerir bem a sua criaturalidade: quer ser
corporeamente eterna, todavia esquecendo que para isso € necessario morrer. Na
verdade, o Homem existe numa realidade material efémera que s6 pode viver
eternamente pela ressurreicdo e essa implica uma inevitavel morte. A cidade, parece-me,
sobretudo sem a relacdo de contrabalanco com uma ruralidade em contacto directo com
a natureza em estado primario, pode acentuar mais eficazmente esta disfun¢do da
existéncia humana, que afinal ¢ uma disfun¢do de comunicacao.

A comunicacdo, a relacdo na Criagdo, pela qual ¢ conferida a identidade de cada
comunicante, exige, na sua esséncia, um corpo. Os meios de comunicacdo sao sempre
materiais. Até uma revelacdo de Deus que seja directa, interior, como a de Saulo a

caminho da cidade de Damasco, e que leva sem davidas a uma Elei¢cdo de Primeiro
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Tempo [EE 175], reclama um corpo, um ouvido, um cérebro, um coragdo ou, por outras
palavras, um receptor da mensagem. A Espiritualidade Inaciana na sua aposta na
rela¢do salvadora Criador-criatura mostra-nos como talvez o corpo seja o proprio limite
da revelacdo. Limite minimo exigido para que se realize e, simultaneamente, limite
maximo de contingéncia. Na auséncia do nosso fisico, Deus nao necessita de revelar-se
porque ja se manifesta totalmente, desvela-se, sem ser necessaria a cortina que o
esconde e que preserva a nossa liberdade. Como ja vimos, no face a face a nossa
liberdade ¢ ja totalmente livre porque esta diante da propria liberdade que ¢ o amor.

Na materialidade hd uma ordem natural, uma harmonia, uma légica na Criagdo, a
qual todos nds sentimos sem esfor¢o e na qual vivemos normalmente inconscientemente.
E para isso que nos chama a atengdo a Contemplagdo para Alcancar Amor, referindo as
categorias aristotélicas do ser nos elementos, do vegetar nas plantas, do sentir nos
animais ¢ do entender nos homens [EE 235]. Contudo, quando estamos cientes dessa
ordem natural tentamo-la negar duvidosos'’’. Desta ordem brota uma hierarquia
relacional que possibilita e se manifesta em graus diferentes de profundidade de relacdo.
Quando na infincia eu afirmava entusiasmado qualquer coisa do género «Adoro
gelado!», a minha avé interrompia e dizia: «Nao se adora um gelado. Adora-se s6 a
Deus. Gosta-se de coisas, amam-se pessoas, ¢ adora-se a Deus». A minha avd, que
sempre viveu na cidade, queria distinguir com esta afirmacao trés diferentes niveis de
relacdo dos quais tinha consciéncia e uma sabedoria pratica, que hoje parece ter-se
perdido em tantos aspectos. Viver sem estes critérios bem definidos, ou sem esta
consciéncia pratica (que obviamente tém uma forte componente cultural) pode tornar a
vida como um nadador apanhado e enrolado numa onda atlantica, situagdo em que nao
existem quaisquer referéncias estdveis para orientacdo e onde, em movimento
desordenado, agua, sal, areia e corpo humano s3o uma e unica amalgama material.
Parece-me assim util uma pequena explanacgao destes trés diferentes graus de relagdo,
que emergem dos textos dos Exercicios Espirituais, em particular do Principio e
Fundamento e da Contemplagdo para Alcan¢ar Amor.

O prazer das coisas ¢ o primeiro nivel de contacto com o mundo. E um grau

177 Imaginemos a seguinte situagdo: estou em passeio num bosque, na companhia de um ateu e no
meio do caminho encontramos um grupo de pedras que formam a palavra «acaso». Se pedir explicagdes
ao meu companheiro de viagem ele me dird que alguém colocou ali aquelas pedras de modo organizado.
De facto, ¢ dificil crer que as coisas organizadas ndo tenham por detras a ac¢do de uma «maéo». Entdo,
como ¢ que pelo contrario, tantas vezes olhamos para uma arvore, ou um animal, ou um humano e ndo
vemos que na vida hd um grau infinitamente maior de organizagdo do que um grupo de pedras que
formam uma palavra? E assim duvidamos que seja obra de Alguém.
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egocéntrico, utilitarista, universal a toda a Criagdo. E o grau em que se encontram os
bebés que tém fome e choram, que t€ém uma necessidade e protestam de modo a serem
satisfeitos. E um nivel pouco desenvolvido e directo, de movimentos de desejo
superficial e de poder. Se me apetece, tomo, de acordo com o meu poder. E o nivel em
que se dao o que Sto. Inicio chama de afei¢des desordenadas [EE 1, 16, 21, 157, 169,
172, 210, 212, 217, 342]. A indiferenca inaciana do Principio e Fundamento nao ¢ mais
do que, nos exemplos que d4, viver em equilibrio este grau de relagao.

O amor ¢ o grau mais desenvolvido de todos os trés. E aquele de Deus. Aquele
usado na comunicagdo entre as trés pessoas da Santissima Trindade, mas também aquele
em que o Criador se comunica a sua criatura. A nds, criados a sua imagem (Gen 1, 27),
¢-nos confiada a responsabilidade de corresponder-lhe também em semelhanga que se
pretende sempre maior. Essa correspondéncia, traduz-se, na pratica, pelo amor ao
proximo. Como ja vimos, amor ¢ dar ao outro aquilo do qual tem necessidade. O meu
paroco dizia-me muitas vezes: “Francisco, as vezes, dar uma boa chapada a alguém que
precisa pode ser uma grande obra de caridade”. Por essa razdo, pode-se chamar de amor
ao castigo que um pai da ao seu filho que errou, desde que com a condigdo de
proximidade também ja referida. A proximidade ¢ via de misericordia e de promocao do
outro, sem abdicar da verdade que lhe ¢é intrinseca'’®. O amor ¢ o grau da dignidade. As

relagdes de amor ndo se podem comprar nem vender porque os seus intervenientes tém

uma dignidade. O amor ¢ assim o grau do mpoéconov, do rosto, da pessoa. Se tiro a

dignidade, se compro ou vendo uma pessoa, despersonifico-a, trato-a como coisa. Ou, se
me vendo, perco o meu rosto, a minha dignidade de pessoa. Nao € por acaso que Inéacio
se dedica ao trabalho com as prostitutas. Elas sdo rosto de Cristo, Deus feito homem,
despersonificado pela vida. Na CAA, a reciprocidade de comunicagdo entre pessoas
amadas [EE 231] ¢ a este grau de relagdo que se refere.

A adoragdo ¢ a consciéncia pratica de ser criatura, reconhecendo os actos e obras
de Deus, Pai Criador, Filho encarnado, e Espirito de amor. E compreender a comunhao

entre a Criagdo e o Criador, mas ao mesmo tempo colher a infinita diferenga entre nos.

178 Imaginemos o julgamento de um homem que assassinou varias pessoas a sangue frio, no qual séo
descritos todos os pormenores dos seus actos hediondos. No meio da assisténcia encontra-se a sua mae,
que reconhece a verdade respeitante ao seu filho. Ela sabe que o homem que tem defronte é um assassino,
mas sabe também que antes disso aquele homem ¢ o seu filho muito amado. A mulher que ali estd é uma
mie que estd a torcer pelo seu filho para que lhe seja dado o que de melhor houver para ele. E isto a
proximidade: um assumir a verdade sem colocar de parte a misericordia, se necessaria, maternal ou
paternal.
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Este grau reflecte-se no “louvar, prestar reveréncia e servir a Deus nosso Senhor” e no
“desejar e escolher somente o que mais nos conduz para o fim” do Principio e
Fundamento. Na CAA este grau de relagdo vem referido um pouco por todo o texto, em
particular no primeiro preambulo “ver como estou diante de Deus nosso Senhor”
[EE 232], no “em tudo amar, servir a sua Divina Majestade” [EE 233], ¢ no “Tomai,
Senhor, e recebei” [EE 234].

Estes trés graus demostram uma ordem natural, universal que encontramos em
toda a Criagdo (mesmo com varia¢des culturais muito acentuadas) sendo porém tantas

vezes invertida ou enviesada, que em certos casos chega mesmo ao ridiculo e absurdo.

3.1. O tnico drama, o unico vértice, o inico abismo

De onde vém estas distor¢oes da realidade? Como j& vimos, a historia € tao
antiga quanto a humanidade. “(...) dd-me a parte dos bens que me corresponde.” (Lc 15,
12), diz o filho j& perdido ao pai. Este ¢ o fulcro, o drama da humanidade. E neste
momento que cada vez se decide a historia da vida, a nossa condi¢do de homens e
mulheres que vivemos dentro de limites espacio-temporais, com limitagdes a todos os
niveis, em condi¢dao de pecado. Derivado deste sentido de autonomia, de liberdade, de
possibilidade de ser como Deus, com arrogancia afirmamos: “Da-me a minha parte”. E
dificil sair desta logica porque permanentemente manifestamos, consciente ou
inconscientemente, que “este ¢ o meu tempo de vida”, “estas sdo as minhas coisas”,
“estes sao os meus minutos”, “esta ¢ a minha honra”, “este ¢ o meu direito”
(cf. [EE 23]) . Cada dia, quantas frases dizemos iniciadas por «eu»? E nem sequer nos
apercebemos que no fim somos apenas pd. Nada nos pertence e ndo somos nada mais
que matéria. Se pretendemos possuir a vida, essa desaparece, apodrece até se tornar po.
E, desse modo, quando inesperadamente e por qualquer situagcdo damos conta da nossa
realidade, queremos esquecé-la porque temos medo do cheiro da morte'”’.

Adao e Eva perceberam o mesmo: “podemos ser como Deus” era o seu
pensamento induzido pela serpente. Cairam na tentacdo e, cada vez que isso acontece
ainda hoje, ndo s6 o fruto colhido indevidamente e estacionado nas nossas maos
apodrece, como continua a abrir-se o abismo mais profundo entre nos e Deus, e

recomeca mais uma vez o unico drama da Historia da humanidade: a inversdo das

179 Cf. CunNINGHAM CONNOR, Conferéncia: Nihilism, Art, Theology and the Prodigal Son or, There
is no Sex Outside Marriage. FACFIL - Braga, 6 de Junho de 2009.
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relacdes, a transgressdo das leis naturais, a tentativa de troca forcada de papéis, o
afastamento de Deus, a privacdo do amor. Este ¢ o tnico e verdadeiro drama da
humanidade. E ¢ universal. Rural e urbano, e que nos faz ciclicamente voltar a repetir a

Primeira Semana de Exercicios.

3.2. A incompreensdo

“Quem te fez saber que estavas nu?” (Gen 3, 11). A questdo ¢ colocada pelo
proprio Deus a nds, os “Adodes” e as “Evas” de sempre. A mesma pergunta, situada por
uma antropologia inaciana positiva, pode ser colocada com outras formulagdes: “Quem
te disse que €s matéria?” ou, “Quem te fez saber que o teu p6 € s6 material?”, “Porque
tens vergonha da tua matéria?”, “Quem te disse que a matéria ¢ ma? Que a nudez ¢ ma?
Que os limites, a finitude sio maus?'*® Que a cidade ou 0 campo sdo maus?”.

De facto, antes de comegar os Exercicios Espirituais nao cremos
verdadeiramente na incarnagdo, em Deus Criador, na matéria. A existéncia criada e
material ¢ um dom divino de pura generosidade (cf. [EE 235]). E ndo hd mais do que
isto. Os nossos limites, os fluxos organicos e minerais, cada cheiro nosso, cada

~ ~ ~ . . ~ . ~ 181
frustracdo, ndo sdo mais que um reflexo da generosidade e ndo da privagdo de Deus * .

3.3. A unica verdade

Deus quis entrar nesta l6gica material, corpdrea, tangivel e fisica da sua Criacao
(cf. [EE 102, 108]). Ja anteriormente vimos como o Deus do Antigo Testamento ndo tem
corporalidade, as consequéncias teoldgicas desta caracteristica ¢ como a incarnagao
muda totalmente a 16gica relacional com Deus.

Pela incarnacdo Deus fez-se carne, isto €, matéria. Torna-se contingente, limitado
a um tempo e a um espaco fisicos. Decide Ele mesmo entrar no jogo de vida e de morte
escolhido por nos a partir do pecado original. Optou por entrar nesta logica e submeter-
se a este ciclo de vida e morte, de organico e inorganico, de organizacdo e
mineralizagdo'**. Ciclo material, finito, doloroso, humano. E decidiu fazé-lo por nos, por

mim. Torna-se matéria para, em vulneravel amor, me tocar fisicamente, a Unica forma

B0 ot 1bid.

Bl ot hid.
1

52 Ao processo de decomposi¢do da matéria organica morta da-se o nome técnico de mineralizagao.
Ao processo inverso, que ¢ aquele da vida, onde se d4 uma passagem do estado mineral aquele organico,
ndo se chama organizagdo, mas de facto ¢ isso que se d4 numa escala sempre mais aperfeigoada na
evolugdo bioldgica.
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de me deificar, porque a minha divinizagdo sé pode ser material (cf. [EE 235]). O drama
da vida no campo e na cidade (talvez pelo tanto cimento e asfalto) ¢ o ndo
reconhecimento da materialidade que é continua, que ¢ po, e que de tanto em tanto ¢
levantado por um sopro da vida divina, que diviniza'®.

No fim dos Exercicios Espirituais a CAA mostra-nos como o habitar de Deus em
todas as criaturas (cf. [EE 235]) ¢ a Sua op¢ao material para manifestar a Sua maior
gloria. E se Ele trabalha e opera por nés em todas as coisas criadas devemos pois
alegrar-nos com os nossos limites, com as nossas frustracdes, com os fluxos, com o

. 184 A .
ressonar, com as gorduras, os agucares, o metabolismo e louvar, prestar reveréncia e

servir a Deus pela vida e com a vida, organica, que passa (cf. [EE 23]).

3.4. Criticas a esta proposta de modelo formal relacional

A critica imediata que pode ser feita a esta descri¢do vai directa ao conceito de
ressurreicdo. Se a matéria ¢ a maior gloria de Deus, o que significa ressuscitar?

Inacio tem uma concepc¢do muito dualista da ressurrei¢do, que quase contraria a
corporeidade necessdria para a relacdo entre criatura e Deus revelada na sua
espiritualidade. Para Inacio, aquando da morte de Jesus, o Seu corpo e alma
separaram-se, € ¢ esta que desce aos infernos donde salva os justos, voltando depois ao
sepulcro, onde, com o corpo, ressuscita (cf. EE 219].) E uma formulagio demasiado
escolastica e afastada do conceito judeu de ressurreicdo em que as narrativas sobre Jesus
foram escritas.

No simbolo dos apdstolos ¢ feita a referéncia a fé na ressurrei¢do da carne. Carne
como corpo, como possibilidade de relagdo. No fim de contas, a ressurreicdo ¢ a
purificagio de todas as nossas relagdes, materiais, imperfeitas, limitadas. E a
transferéncia da gloria ja pressentida através de um sinal de amor anterior, sempre num
espaco de caréncia relacional, a totalidade da presenca. E a alegria de uma Criagio
pronta, concluida.

Inacio insiste na pratica regular da confissdo e da comunhdo porque através dos
sacramentos e da eucaristia em particular, experimentamos que somos destinados a ser

divinizados, porque esta nos transforma no corpo de Deus, até & comunhdo plena com

183 . ~ . , . ro.
Cf. VIEIRA ANTONIO, Sermdo de Quarta-feira de cinzas, na Igreja de Sto. Anténio do Portugueses,

Roma, 1672, Parte IV.
184 ¢f. cunniNnGHAM CONNOR, Conferéncia: Nihilism, Art, Theology and the Prodigal Son or, There

is no Sex Outside Marriage.
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Ele. Paradoxal ¢ o cumprimento da profecia do género humano no livro do Génesis,
feito pela serpente: “(...) no dia em que o comerdes, (...) sereis como Deus.” (Gen 3, 5).

Podera ainda fazer-se uma outra critica: nao sera este um modelo de deificagdo
exagerada da realidade?

Sim, é. Mas ¢ a verdade e ndo podemos fugir-lhe. O mundo ¢ este, a Criagdo ¢
esta, a revelagdo ¢ esta, Deus € este. Percebemo-lo pelo Exame de consciéncia diario,
pelos Exercicios Espirituais, pela pratica dos sacramentos. Se ndo o assumimos fazemos
de conta que a verdade ¢ uma outra coisa. Mas ndo ¢ mais a verdade.

E o campo e a cidade hoje? Que relacdo tém com tudo isto? O modelo proposto,
afinal de contas ndo por mim, mas por Deus, ¢ uma realidade precedente a tudo,
inclusive a urbanidade ou a ruralidade. Contudo, ndo ha davidas de que o espaco plasma
a percepgdo dessa realidade, sobretudo quando se trata da materialidade. A urbanidade
pés-moderna e tecnoldgica introduziu uma panodplia de intermediarios artificiais nas
relagdes que dificultam a percepcdo da continuidade material. E vive-se um paradoxo
que quanto mais aprofundado mais dilemdtico se tornara: hoje vivemos num tempo em
que se d4 uma tremenda importancia a materialidade, ao corpo... que se ndo tem. O culto
do corpo nunca viveu tanta azafama como hoje, idolatrado e rejeitado
simultaneamente'™®. O corpo ¢ um deus pagdo idolatrado e ndo aceite tal como ¢é. Assim,
¢ escravizado e submetido a todo o tipo de exercicio fisico, operagdes plasticas,
anorexias, dietas, comprimidos para dormir, adereg¢os, hormonas, maquiagens, solarios,
libertinagens, complexos comércios, traficos. Nunca a relagdo corpoérea na Historia da
humanidade foi tdo importante e tdo problematica. Inacio ficaria aterrorizado com a
escala da nossa situacao hoje, apesar de conhecer bem o que ¢ a vaidade e a vangléria.
Esta renuincia ao corpo € uma rentincia ao espaco, a vida, a relagdo, porque se baseia nao
no que é mas no que parece ser. A volta desta ideologia ha uma higieniza¢io de tudo o
que possa ser fluxo organico e do qual se tem pavor e vergonha. Mesmo na fé, queremos
ser santos como anjos sem corpo. Porém, esquecemos que a nossa santidade passa pela
nossa divinizag¢do que s6 pode ser corporal, relacional. O cristianismo e a Companhia de
Jesus nunca negaram a sujidade e, bem pelo contrario, sempre a assumiram como um
encargo seu, porque ¢ matéria Criacdo de Deus. A caridade, esse grau de relacdo mais
perfeito, faz-se proxima do pobre dando-lhe de comer, do sem-abrigo mal cheiroso

lavando-o, do moribundo acompanhando-o, do leproso tocando-lhe a feridas, da

5 ¢ p. HERVIEU-LEGER, /I pellegrino e il convertito, 8.
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prostituta beijando-a finalmente castamente em amor, do peregrino dando-lhe abrigo, do
morto enterrando-o. O amor dé aquilo de que o outro necessita, e isso ¢ profundamente
material. Porque a ajuda e salvagdo das almas afinal é corporea. Obviamente, as
necessidades do urbanita ou do campoénio sdo diferentes. Como afirma De Certeau, o
cristianismo ¢ espaco de diferenciagdo'™ porque reconhece que na continuidade material,
ndo existe matéria pura. A matéria ¢ sempre referenciada. E para um cristdo, a referéncia
primeira e ultima, a que da sentido a tudo, no Céu e na terra, material ou ndo, visivel ou
invisivel, no campo ou na cidade, ¢ Jesus Cristo, Deus amor, que por todos esses estados

passa.

186 of M. de CERTEAU, La faiblesse de croire, 218.
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CAPITULO IV

O peregrino e a conversiao corporal

Depois do percurso feito até aqui através das categorias de nome de Deus, da
linguagem e da forma, quer no cristianismo das origens, quer na Espiritualidade
Inaciana do tempo de Inécio, quer na contemporaneidade, permanece a sensa¢ao de uma
inevitavel resignacdo diante da existéncia de tensdes insuperdveis entre o campo € a
cidade, que tendem a acentuar-se sempre cada vez mais nas sociedades actuais. Pode o
cristdo apenas observar, constatar e desistir de superar as diferengas entre meio rural e
urbano? Certamente, a tensdo nunca deixou de existir e ndo serd agora que a
humanidade conseguird aboli-la. Nem mesmo o cristianismo tem essa pretensdo ou
capacidade. Mas ¢ precisamente ai que o cristdo e, em particular, o jesuita, vive: na
tensdo, no paradoxo, muitas vezes na fronteira e, por isso, ¢ especialista em fazer pontes
entre posi¢des com dificuldades de encontro. Mais ainda, tem meios de eficacia
comprovada e testados por muito tempo para que o realize, sem tentar solucionar uma
tensdo impossivel de resolver, mas fazendo propostas concretas que ajudem a vivé-la.

A proposta que aqui fago como desafio a uma melhor vivéncia da tensdo entre
campo e cidade ¢ a da metafora - e sobretudo da praxis - da peregrinagdo. A
peregrinagdo, que parece ser uma abordagem de e para outros tempos ¢, contudo, de
uma actualidade Unica que, pela sua universalidade, pode abarcar toda uma distancia
fisica, espiritual, psicologica, relacional, entre a cidade e o campo, e encurta-la. O
peregrino caracteriza bastante bem a mobilidade da modernidade religiosa a partir de
experiéncias pessoais'®’. Este é um modelo que abrange todas as tensdes até agora

tematizadas neste trabalho.

7 ¢t p. HERVIEU-LEGER, I pellegrino e il convertito, 77.
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1. A peregrinagdo como pertenca da humanidade

A peregrinagdo ¢ um elemento antropoldgico de base de todas as culturas. Desde
ha milhares de anos, em toda a multiplicidade cultural, fazem-se peregrinagdes.
Normalmente focam-se num sitio magico, com poderes especiais onde se revela o
mistério. Nas religides abradmicas (as trés religides do Livro derivadas da paternidade
de Abrado: judaismo, cristianismo e islamismo) dd-se uma mudanga profunda nesta
logica. Nao ¢ tanto o local para onde se peregrina que se torna desvelador de um
mistério, mas todo o caminho feito em aproximagio a esse lugar. E ai, no caminho, que
se revela Deus, ¢ ai que o peregrino se vai convertendo, passo a passo.

Abrado é uma metafora de fé. E peregrino e pai da fé. Com ele da-se o corte
radical no modo de ver o tempo. Antes de Génesis 12 a vida tem uma temporalidade
circular — tudo se repete tal como numa concepgdo mitoldgica grega ou persa que se
fixam nos ciclos naturais de repeticdo. Em Génesis 12 Abrado ¢ chamado a sair desse
tempo circular em que alimentava os seus animais dia apos dia e repetia uma rotina
necessaria a vida. Com a sua partida, ndo volta a terra onde vivia circularmente, para
entrar definitivamente numa temporalidade linear. Torna-se homo viator, um peregrino,
que vive em peregrinacdo. Da promessa sai para o seu cumprimento. De uma Palavra
prometida parte para um caminho baseado na fé nessa Palavra. Este acto de fé que se
torna um acto ético muda toda a vida, muda toda a Historia e, ainda hoje, sentimos as
consequéncias desta decisao.

A Historia ¢ a possibilidade de progredir. Deus comanda «vai para outra terra» e
Abrado confia. A Histdria € afinal a narragdo de uma relagdo. A circularidade ¢ a solidao.
A linearidade ¢ a via da confianga no outro, ¢ a via de quem se deixa criar. As religides
abradmicas optam por entrar na Historia e, por isso, tém historias para narrar, oralmente
e escritas em livros.

Para a tradi¢do judaica o caminho, a promessa, a pobreza radical que ¢ a riqueza
da confianca na Palavra prometida, vém da fé. Vida, caminho e fé estdo ligadas
intimamente. No caminhar percebemos quem ¢ Deus e quem somos nds. Essa ¢ uma
experiéncia primeiramente de Abrado, que ¢ desenvolvida profundamente no livro do
Exodo. Caminhando quarenta anos no deserto (biblicamente, o tempo necessario)
aprenderam tudo o que Deus lhes queria ensinar. Porque tinham em sua posse uma
promessa.

Israel faz uma experiéncia historica, real, fisica e geografica e depois
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retroprojecta para ver a sua origem. E chegam a Abrado narrando-o & luz do éxodo. E
uma retroprojec¢do mitologica, mas nao inventada. A imagem do povo de Israel em
movimento pode ser bem ilustrada com o barqueiro no seu barco a remos. Avanga, mas
fixando o olhar atrds, na promessa e na lei, que guia cada remada na intensidade e na
direc¢do. A origem de cada peregrinacdo para Israel ¢ o éxodo, que depois ilumina toda
a Historia precedente e posterior. Assim, a Pascoa coincide com o éxodo. Depois de
quarenta anos, o povo de Israel cruza de novo as dguas (agora ndo as do mar morto, mas
as do Jordao) constituindo tudo uma mesma e Unica Pdscoa, uma unica passagem. A
tradicdo biblica faz durar quarenta anos a barriga gravida da Pascoa em gestacdo. Sdo
precisos quarenta anos para percebé-la, para assumi-la, para poder vivé-la. A caminho,
em peregrinagdo. A Pascoa ¢ a Unica leitura possivel para a peregrinagdo. Caminhando
faz-se experiéncia fisica da Pascoa. Sofre-se, sente-se o corpo e Deus salva. Peregrinar é
aprofundar a teologia da Pascoa: paixdo, morte e ressurreicio. E o itinerario judeu,
assumido por Jesus, na direc¢do de Jerusalém, a Cidade Santa, a cidade de Deus. O
judeu deve ir a Jerusalém, por-se a caminho, e com Deus a seu lado, subindo, canta ao
seu Senhor para de novo O encontrar no templo. O exilio na Babilonia obriga Israel a
voltar ao €xodo, a caminhar. O éxodo estd ligado a Péascoa, o exilio estd ligado a um
retorno a terra prometida. Promessa, transformacao interior através de uma exterioridade
peregrina e celebracdo da chegada unem as duas semelhantes condi¢des do éxodo e do
exilio. Os salmos de ascensdo ou os graduais reflectem a memoria desse ambiente.
Caminhar ¢ ja celebrar uma festa.

Jesus € o peregrino por exceléncia. Toma para a sua vida a experiéncia do
peregrino itinerante que se vai aproximando da cidade de Jerusalém. Jesus € o peregrino
que estimula outros peregrinos a viverem do dado, acompanhando-o. Como ja vimos, no
inicio, conforme relatado dos Actos dos Apoéstolos, o movimento de Jesus forma
comunidades itinerantes. Ser cristio ¢ fazer parte da estrada. E assumir a condicio
precaria de quem nao tem abrigo fixo e s6 pode viver da caridade dos que encontra de
acordo com a providéncia divina. Se a imagem do judeu em movimento ¢ aquela do
barco a remos que fixa o olhar atrds, na promessa e na lei da Antiga Alianga, o
cristianismo pode ser ilustrado com uma rotacdo corporal do antigo judeu que se pde a
caminho porque fixa o olhar na promessa futura: a da ressurreicdo também para si, a
promessa da parusia. A ressurrei¢do implica algar-se (€ esse o termo biblico usado para
as suas referéncias) e caminhar para diante, para onde se fixa o olhar, o que implica uma

instabilidade permanente. Dar um passo ¢ desequilibrar-se, ¢ langar o corpo para a frente,
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na esperanga de que se terd um outro ponto de apoio que evitara a queda.

Peregrinar ¢ assim viver uma metafora da vida, ¢ viver num tempo mais curto
toda a extensdo da vida, intensamente. E dor, é suor, é sangue, bolhas, fluidos organicos,
¢ rezar com todo o corpo, ¢ respirar, ¢ esperanga, ¢ alegria, ¢ celebrar, ¢ relacdo, ¢
superagdo, ¢ viver sentindo o amor de Deus. Tudo a cada passo. Peregrinar ¢ metafora
da fé, ¢ assumir o proprio Cristo do qual somos corpo. O peregrinar cristdo € o ir ao
encontro do novo templo na Jerusalém celeste que ¢ o tamulo vazio da ressurreigdo. E
no sepulcro vazio que nasce a nossa fé. Nao como lugar magico, mas como um vazio
que revela uma presenca viva. E esse novo templo, por Jesus Cristo, somos nos. De
vazios a caminho de um templo exterior, tornamo-nos templos cheios de Cristo. Foi
Maria, com a visitagdo a sua prima Isabel, a primeira a peregrinar neste sentido como
cristd: caminhando como templo cheio de Cristo. Peregrinar é o reconhecer que toda a
terra ¢ sacra e que a cada passo na direcgdo deste vazio cheio de sentido, se torna sempre

mais sacra, porque nos tornamos templo em processo acolhedor da presenca de Deus.

2. O peregrino Inacio de Loyola

Inacio de Loyola, como qualquer cristio do seu tempo, tem presente na sua
concep¢do de Igreja a tradi¢do de peregrinacdo cristd, muito desenvolvida na Idade
M¢édia. Isso torna-se evidente quando adopta para a sua vida muitos elementos da
espiritualidade penitencial do caminho (externo e interno) proposta por S. Boaventura e
pela Imitagdo de Cristo. No fim da sua vida, na sua Autobiografia, olhando para a sua
vida passada, autodenomina-se de peregrino assumindo a consciéncia da sua condi¢do
itinerante de quem busca a Deus passo a passo, a cada momento.

In4cio caminhou ao estilo dos peregrinos medievais pobres, sem dinheiro e
vivendo de esmolas, discernindo onde Deus o ia chamando a estar. Comegou por
peregrinar a Aranzazu, onde devotamente fez voto de castidade diante de Nossa Senhora.
De seguida, peregrina a Montserrat e ¢ diante da Virgem Negra que se encontra nesse
mosteiro que, numa vigilia de armas nocturna, se entrega a Deus pelas Suas maos. Nossa
Senhora nunca mais deixaria de ser fundamental na vida deste peregrino. Anos depois,
na basilica de S. Paulo fora de muros em Roma, foi diante do mosaico de Nossa Senhora,
adoptada pelos jesuitas como Mae da Companhia, que os primeiros companheiros
fizeram os seus votos solenes. Também em Roma, ja na fase de imobilidade que o

governo da Companhia exigia ao seu Geral, era paradoxalmente a Madonna della Strada,

104



na capela com a mesma dedicacdo, a consolar e a interceder junto do Seu Filho, a pedido
de Inacio por todos os jesuitas em missdo, a caminho, como peregrinos.

Inacio peregrinou a Jerusalém e a Roma, dois dos maiores centros de afluéncia
de peregrinos do seu tempo. Nao ha relatos de que tenha ido a Santiago, mas nao deixou
de ter contacto com esse destino de peregrinacao quando em 1519, em Paris, se aloja no
Hospital de Saint-Jacques du Haut, destinado a peregrinos de Compostela.

Peregrinar para Indcio era viver do dado, da gratuidade de Deus, na inseguranca
e imprevisibilidade do caminho. Era fazer o caminho do desejo, numa légica de abertura
ao Magis do Principio e Fundamento para amar e seguir os passos do seu Senhor, como
peregrino que busca constantemente a presenga de Deus em todas as coisas'*. O
peregrino ¢ o homem que se liberta passo a passo. Indcio sabia-o bem, pois
experimentou por muito tempo o modo como o movimento externo do caminho com o
Senhor de todas as coisas o tornava livre interiormente. Isso acontece porque o caminho
do peregrino ¢ sempre a consumagdo de um encontro, a reconciliagdo consigo mesmo,
com Deus e com a Criagdo. Um encontro de liberta¢do interior que transborda em acgao,
em novo movimento. Podemos chamar a esse movimento interno realidade peregrinada.
A medida que peregrinava (e isso estd muito patente na Autobiografia) Inacio ia
acedendo a uma realidade qualitativamente nova. O percurso Loyola-Roma ndo foi s6
um passar de cenarios, mas um transformar do modo como se lhes acedia cada vez mais
em Deus. E isso que se passou intensamente em Inacio a caminho da ermida de San
Pablo, na Ilustra¢do do Cardoner, em que “lhe pareciam todas as coisas novas”
[Au 21]'"%. Desse modo, peregrinar para Inacio nio ¢ apenas mover-se com os olhos
postos no Senhor, caminhando no sentido da Sua vontade. E sobretudo acolher que Ele
faga o caminho consigo. E assumir, ndo apenas, que passo a passo se esta aproximando
de Deus, como dar-se conta de que Deus caminha na direc¢do do Homem. A CAA ¢
imagem deste Deus que caminha, que trabalha e opera em mim e por mim em todas as
coisas criadas sobre a face da terra [4u 136], que enche o espago € o tempo com a
plenitude do encontro, repleto dos Seus bens e dons que vém do alto [4u 237]'"". E essa
a alegria do peregrino que dizia, ainda em convalescenga em Loyola, que a “maior

consolacdo que recebia era olhar o céu e as estrelas” [Au 11].

188
189

Cf. E. ROYON, DEI, 1496.

Cf. F. J. Ruiz PEREZ, Camino, em J. GARCIA DE CASTRO VALDES (Ed.), Diccionario de
espiritualidad ignaciana, Bilbao, Mensajero, 2007, 266.

Y0 ot mid., 267.
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Desde a partida de Loyola até a fundacdo da Companhia em Roma em 1539,
Inécio estd 18 anos em movimento por toda a Europa. Muitos milhares de milhas foram
percorridas. Muitas mais milhas interiores caminhou Inacio no seu coragdo. Milhas que
se multiplicaram, ja& ndo pelas suas pernas, mas através das pernas dos seus
companheiros, nos 17 anos seguintes que passa em Roma, até a sua morte'”'. Um
peregrino como Inacio nunca deixa de caminhar. Ele nunca parou de peregrinar para o
Senhor no seu coragdo, nem nos coracdes de todos os jesuitas a caminho dos cinco
continentes.

Indcio pode viver na cidade e apostar que a Companhia tivesse uma acg¢ao
predominantemente urbana porque nunca perdeu o olhar nem o estilo de peregrino. O
peregrino ¢ quem pode ajudar a viver tensdo rural-urbano, porque vive das duas
realidades. O peregrino sai de sua casa, no meio urbano construido, para fora da cidade.
Caminhando pelo campo passa, vive, langa passo atrds passo, encontra, encontra-se,
sente os elementos, recebe o dado porque ndo ha quase nada construido. Chega
finalmente ao santudrio, a cidade santa, onde girando (convertendo-se) volta para casa
com a experiéncia da vida. A alternancia de espagos vitais em experiéncia profunda da
necessariamente frutos. Numa carta escrita por Polanco, ex-comissione de Inécio, a
Antonio Enriquez, esta precisamente expressa esta experiéncia ndo esquecida:
“Devemos sempre lembrar-nos de ser peregrinos até chegar a ela [patria celestial], e ndo
nos afectar tanto as hospedarias e terras por onde passamos, que nos esque¢amos de
onde vamos hospedar o amor do nosso ultimo fim (cf. [Epp VI, 522-525].

A sabedoria de um monge de Montserrat falando de Inéacio resumiu tudo isto
numa simples frase: “Aquele peregrino era louco por nosso Senhor Jesus Cristo”

[FN 111, 205].

3.Para qué peregrinar hoje?

Por muitos motivos, mais ou menos religiosos, devocionais, esotéricos, de
superagdo dos proprios limites fisicos, ou simplesmente por se querer tocar numa parte
menos explorada da vida, a peregrinacdo tem-se tornado num dado socioldégico com
cada vez mais relevancia. A escala europeia, o caminho de Santiago ¢ uma prova disso.

Ao longo de todo o ano, milhares de pessoas pdem-se a caminho numa das mais antigas

191 Cf. I. CACHO NAZABAL, DEI, 976.
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vias de peregrinagdo cristds da Europa, pelos mais variados motivos, na sua maioria
afastados das intencgdes originais de quem tradicionalmente o fazia até ha algumas
décadas. Tomo o exemplo de Santiago de Compostela como paradigma do que pode ser
hoje a peregrinagdo cristd num ambiente cultural ocidental, uma vez que ¢ uma escolha
feita por muitos, normalmente pouco formados, pelo menos antes de se porem a
caminho. E também uma chamada de atengfio para o tanto que pode ser feito neste
ambiente tdo necessitado pela Companhia de Jesus, que sabe muito bem o que ¢
peregrinar das provas de noviciado e da experiéncia dos primeiros companheiros.

O peregrino caminha em direc¢do a um templo onde sdo conservadas reliquias.
Quer 14 chegar, para no fim tocar a carne de um parente de Jesus. Um apodstolo. Quer
abragar Santiago. Quer tocar a matéria que foi atravessada pelo Espirito Santo. Quer
tocar qualquer coisa que foi salva e que ¢ instrumento de salvagdo. A reliquia ¢ a
maxima provocagdo a fé: afirma que a morte da existéncia ¢ verdade. Estd diante dos
nossos olhos. Nao se esconde a dor nem a morte. Temos a certeza de que acabaremos
assim. E, diante desta morte que vemos com 0 nosso proprio corpo, coloca-se a grande
questdo: «crés que o que vés seja a verdade ultima, ou crés na Palavra que afirma o
contrario?» A carne em putrefac¢do estd colocada contra a promessa da Palavra. A fé no
Novo Testamento afirma a ressurrei¢do da morte mais profunda. A parte mais pecadora
¢ a parte perdoada que renasce. Aquela carne podre e morta que vejo estd, afinal, viva.
Assim, no altar est4 a reliquia de um santo'”. A fé parece uma contradi¢do: vida e morte
juntas.

O peregrino a Santiago percorre o caminho seguindo as estrelas'”>. A via do céu,
a Via Léactea, ¢ paralela aquela que na terra percorre, de Oriente para Ocidente. Porque
saiu da cidade, olhando para o céu no meio do campo'*, tem a imediata compreenséo do
infinito. Também Abrado ¢ convidado a contar as estrelas do céu para entender a
promessa que lhe ¢ feita (cf. Gen 15, 5). No Novo Testamento os reis magos véem a
estrela e seguem-na, também eles de Oriente para Ocidente (cf. Mt 2, 1-2; 7-10). A

natureza surge como um codigo descodificado que revela Deus. O cddigo das estrelas

192 Cf. P. BROWN, The cult of the saints: its rise and function in Latin Christianity, Chicago, The

University of Chicago Press, 1981, 9.

193 . . AL
Compostela tem precisamente essa origem semdantica — Campus stelae — porque, segundo a

tradi¢do, uma chuva de estrelas assinalou milagrosamente o lugar no campo onde se encontrava sepultado

0 Apdstolo Santiago.

194 . o L. . ~ o s,
Peregrinus, termo ja da idade classica, deriva da expressdo per agros, para indicar os individuos

que percorrem o territdrio externo a cidade.
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funciona como o codigo da Escritura.

Por fim, ao chegar ao santuério, da-se a convergéncia de toda a vida, de todo o
caminho, de todos os esforcos, de todas as mortes, de todas as relagdes e de todas as
esperancgas vividas e revividas passo a passo. Deus que acompanhou o peregrino pede-
lhe agora o inevitavel: a conversdo. O peregrino volta a casa. Gira o seu corpo, nao
olhando mais para o sol poente que tinha diante de si ao fim de cada dia, mas para o sol

nascente, imagem do Sol de Justica e da Luz do Mundo que ¢ Jesus Cristo.
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CONCLUSAO

Talvez hoje se tenha perdido muito (quase metade, diria eu) do que ¢ uma
peregrinagdo. Durante séculos, chegar ao santudrio significava ter feito apenas metade
do percurso. Era ainda necessario o regresso a casa, pela mesma estrada, em caminho
inverso, pelos mesmos perigos e sofrimentos. Hoje uma panoplia de transportes velozes
colocam-nos instalados no comodo sofa do nosso lar cinco horas depois de termos
deixado o santudrio.

Mas ndo importa. Alguma coisa mudou. O peregrino urbano saiu de casa,
percorreu as veredas campestres ndo construidas, para chegar ao santudrio, a cidade
santa. E s6 o facto de fazer este percurso urbano-rural-«urbano» provocou alguma
mudanga. Bebeu das fontes que correm, comeu o que colheu das arvores, sentiu o frio e
o calor, e encontrou muita gente, muitos rostos de Deus pelo caminho. Tornando a
cidade, ao seu lar, lembra nostalgico o campo duro mas acolhedor que ndo ¢ mais
indspito nem ignorante como pensava antes de partir. Ao mesmo tempo, a Dona
Ermelinda, a lareira do lar campestre com o seu José (aquele das laranjas), lembra
entusiasmadamente e admirada os olhos brilhantes e o sorriso profundo daquele urbanita
que se tinha posto a caminho e lhe veio pedir umas migalhas de pdo por caridade,
porque tinha fome e a Unica mercearia num raio de quilometros estava fechada.
Sorrimos todos, no campo ou na cidade, com esta imagem.

Tentei, de forma sempre abreviada pelas limitagdes deste tipo de trabalho,
abordar algumas das questdes teoldgicas e historicas mais 6bvias que envolvem a perene
tensdo entre meio urbano e meio rural no cristianismo e em concreto na Espiritualidade
Inaciana.

O ponto de partida foi o lugar comum de que o cristianismo ¢ uma religido rural
em dificuldade com a cultura urbana. De facto, ¢ uma religido que nasce em meio rural,
mas que logo nas suas origens ¢ urbanizada e capaz de desfrutar das potencialidades e da
organizagdo urbana. Pode assim concluir-se que o cristianismo tem, desde os seus

primordios, uma vocagdo urbana. Inacio de Loyola e os seus companheiros nido tém a
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menor davida sobre isso. Na sua aposta urbana nem sequer hd confronto com os meios
rurais. O campo, o meio rural ¢ uma inexisténcia no pensamento da Companhia, nos
seus documentos, até nas suas cartas. Isso ndo se da por desprezo, mas pelo caracter
urbano da Companhia de Jesus e pela sua concentragio nos ministérios da cidade'””. As
unicas referéncias a meios rurais sdo econdomicas e dizem respeito a propriedades que a
Companhia vai adquirindo apenas com o papel produtivo de sustentar os colégios nas
cidades. Da relacdo de Inicio com a cidade ao longo da sua vida vai nascer um modo de
proceder urbano proprio da Companhia que se traduz em trés caracteristicas'*®: a) numa
opcao clara pelas cidades e uma aproximacao realista a sua vida e aos seus problemas;
b) numa pastoral orientada pelo principio da “edificacdo”, que une espiritualidade e bem
comum; ¢) numa op¢ao urbana cuja meta sdo os jovens e a sua formagao.

Um pouco mais tarde, com a crise provocada pela modernidade e como reaccao a
mesma, hd uma nova tentativa de ruralizagdo do cristianismo, aproveitando a
importancia que Trento coloca na estabilidade, para uma presenca alargada e efectiva
em espacos rurais. Hoje em dia, este modelo ruralizado mostra-se extremamente
desactualizado e ineficiente dada a cada vez maior desertificagdo populacional dos
espacos rurais € a sua concentragdo nos meios urbanos que cada vez sdo maiores em
escalas nunca antes atingidas.

Este ¢ um tema muito vasto e complexo para chegar a grandes solugdes em tao
humilde pesquisa. Permanecem mais as questdes que as respostas frageis porque o modo
de chamar Deus, o modo de O dizer e 0 modo de O viver estdo sempre em mutagao,
acentuada pelo desenvolvimento social global tendencialmente urbano de hoje. A
proposta da peregrinagdo como metafora e como praxis, por ser uma experiéncia
profundamente cristd, de tradicdo muito anterior ao proprio cristianismo e culturalmente
universal, pode provavelmente fazer sentido numa época em que a humanidade tem sede
de reaver os lugares perdidos dos encontro e das relagdes que nos constituem enquanto
pessoas. Nesse aspecto, os Exercicios Espirituais podem também ser uma referéncia
importante a ter presente pois também eles, por sua vez, podem ser vistos como uma
metafora da peregrinacdo. Depois do tempo de deserto dos Exercicios Espirituais pode-

se voltar a cidade, onde as imagens fundantes mudam a uma velocidade incrivel. Mas

95 ¢t . BERTRAND, La politica de san Ignacio de Loyola : el andlisis social, traducido por

Francisco Goitia, Bilbao, Ediciones Mensajero, 2003, 117, 336.

196 Cf. M. SIEVERNICH, La Evangelizacion de la Gran Ciudad. La vision urbana de Ignacio de Loyola,

101.
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passou-se pela experiéncia da CAA que revela que a cidade ¢ o lugar do construido, e
que também isso ¢ ser criado, ¢ ser criatura. Desse modo, ¢ lugar de Deus, ¢ porta para
Deus. A estabilidade e a continuidade chegaram também ao movimento frenético da
cidade. E Deus esta também ai, sempre, amoroso. Esse ¢ o olhar contemplativo que nos
pode fazer contemplativos na cidade: contemplativos na acg¢ao.

Posso talvez estar enganado e ser s6 minha imagina¢do ou ingenuidade sugerir
que a tensdo entre meio urbano e meio rural se possa viver melhor assim, assumindo a
cada dia, no campo ou na cidade, a atitude do peregrino cristdo que olha o mundo com a
gratuidade de quem reconhece a sua passagem efémera nesta terra sob o olhar amoroso
de Deus. Mas mesmo que seja uma errada suposi¢cdo minha, ndo muda assim tanto. No
final, ndo ¢ o meio rural ou o meio urbano que contam verdadeiramente. Contam apenas
provisoriamente, enquanto meios instrumentais que nos moldam a vida e, desse modo,
podem facilita-la ou dificulta-la. O essencial na vida ¢, pelo contrario, ndo o espaco em
si mesmo, mas 0 modo como usamos 0 nosso corpo-relacdo para viver nos meios que
nos plasmam, sejam eles mais urbanos ou mais rurais.

Talvez ndo tenha conseguido comunicar bem o modo como Deus
verdadeiramente se nos revela nesta tensdo material também por si assumida. Mas tenho
ainda um argumento final. E uma prova urbana, de uma pessoa especial, que viveu em
diferentes metropoles e que por isso tem uma histéria particular e interessante: chama-se
Regina Spektor. Se eu ndo fui suficientemente convincente, eis uma pessoa que nos
canta das provas que todos n6és conhecemos e sentimos, que nos canta da peregrinagao
que ¢ a vida. Que nos canta do corpo e do riso. Ou da sua falta. Mas ¢ evidente que no

fim, «We’re all laughing with God»'"”.

7t R SPEKTOR, «Laughing with» - «No one laughs at God in a hospital; No one laughs at God in a
war; No one’s laughing at God when they’re starving or freezing or so very poor; No one laughs at God
when the doctor calls after some routine tests; No one’s laughing at God when it’s gotten real late and
their kid’s not back from the party yet; No one laughs at God when their airplane start to uncontrollably
shake; No one’s laughing at God when they see the one they love, hand in hand with someone else, and
they hope that they’re mistaken; No one laughs at God when the cops knock on their door and they say we
got some bad news, sir; No one’s laughing at God when there’s a famine or fire or flood. ¥*Chorus* - But
God can be funny at a cocktail party when listening to a good God-themed joke, or when the crazies say
He hates us and they get so red in the head you think they’re ‘bout to choke; God can be funny when told
he’ll give you money if you just pray the right way, and when presented like a genie who does magic like
Houdini or grants wishes like Jiminy Cricket and Santa Claus; God can be so hilarious; Ha ha, Ha ha. No
one laughs at God in a hospital; No one laughs at God in a war; No one’s laughing at God when they’ve
lost all they’ve got and they don’t know what for; No one laughs at God on the day they realize that the
last sight they’ll ever see is a pair of hateful eyes; No one’s laughing at God when they’re saying their
goodbyes; No one’s laughing at God; No one’s laughing at God; We’re all laughing with God.».
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