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Resumo

Este trabalho de tese aborda o itinerario de constituicdo da Companhia de
Jesus como primeira “Ordem de Ensino” da Igreja Catdlica, com énfase
especial em seu ensino religioso. Partindo da analise de fontes remotas (secs.
XV a XVII) e recentes (séc. XX), investigaram-se as reatualizacdes das
representacdes de pecado e solidariedade feitas pela Companhia ao longo de
sua historia, principalmente a partir das decisées do Concilio Vaticano Il (1962-
1965). Observou-se que, a partir desse concilio, o0 pecado deixou de ser um
atributo do sujeito, passando a ser um atributo de uma sociedade. Fez-se a
passagem do pecado pessoal para o pecado social, sendo que este ultimo se
encontra intimamente relacionado com a questdo da solidariedade. Para
melhor entender a questdo do pecado e suas representacdes, de acordo com o
conceito proposto por Roger Chartier, foi necessério recorrer aos escritos de
diversos religiosos (jesuitas e de outras ordens), bem como de leigos; e para
se compreenderem os atuais desafios enfrentados pelo ensino religioso da
Companhia de Jesus, na busca de uma educacdo para a solidariedade,
discutiram-se as diferencas entre os conceitos de individuo e sujeito, este
altimo tendo como referencial teérico a Psicanalise. Verificou-se que o ensino
da Companhia de Jesus visa ndo somente a transmissdo de informacdes
cientificas, que preparam o jovem para o mundo do trabalho, mas, e
principalmente, transmitir valores que possibilitem ao aluno refletir sobre si
préprio e sobre o mundo que o cerca, com intencdes de transforma-lo em um
ser humano mais justo. Dessa forma, a educacao em valores perpassa todo o
curriculo de ensino das escolas da Companhia, e ndo apenas as matérias do
ensino religioso. O pecado, agora transmudado em pecado social, manifesta-se
nas iniquidades da sociedade contemporanea, e sua remissdo se da pela via
da prética diuturna da solidariedade. E é essa solidariedade que a Companhia
visa inculcar nos seus alunos, ex-alunos e comunidade escolar, numa
reatualizacdo das representacbes de pecado, em consonancia com as
decisdes do Concilio Vaticano Il.



Abstract

This thesis deals with the history of the constitution of the Company of Jesus as
the first “Educational Order” of the Catholic Church, with special emphasis on
religious education. From the analysis of remote sources (15th-17th centuries)
to recent ones (20th century), the author investigated the changes in the
representations of sin and solidarity of the Company of Jesus throughout its
history, mainly after the deliberations of the Second Vatican Council (1962-
1965). It was observed that after the Second Vatican Council, sin ceased to be
an attribute of the individual and became an attribute of the society, changing
from personal to social. The latter is closely associated with solidarity. The
differences between the concepts of individual and subject were discussed
within a psychoanalytical framework in order to better understand sin and its
representations, in accordance with the concept proposed by Roger Chartier,
and the current challenges faced in religious education by the Company of
Jesus in its quest for an education for solidarity. It was necessary to resort to
several religious writings (from the Jesuits and other orders), as well as to lay
texts. In its educational mission, the Company of Jesus aims not only to pass on
scientific information to prepare the youth for the work force, but also to confer
values that allow the students to reflect about themselves and the world
surrounding them, with the intention of making them more just human beings.
Thus, value education runs through the curriculum in the Company of Jesus
schools, rather than there being a strictly religious content. Sin is now converted
into social sin and is considered to be manifest in today’s society; its remittal
can be attained through the daily practice of solidarity. The Company of Jesus
seeks to impart solidarity to its students, alumni, and the educational
community, thus updating its representations of sin, in agreement with the
deliberations of the Second Vatican Council.
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1. Introducao

Nesta tese pretende-se investigar as representacbes de pecado e
solidariedade na pedagogia dos jesuitas e as estratégias utilizadas pela
Companhia de Jesus para promover sua atualizagdo. A pesquisa abordara o
percurso da Companhia de Jesus desde sua fundacdo até as modificacdes
propostas pelo Concilio Vaticano 1l (1962-1965%), por ser este um periodo

importante, um verdadeiro divisor de 4guas na histéria da Igreja Catdlica.

No projeto inicial de doutoramento, intencionava-se realizar o estudo das
representacfes de pecado e culpa no ensino religioso e nas praticas religiosas
do Colégio Loyola, de Belo Horizonte, nas duas primeiras décadas de sua
fundacéo (1940-1950). No entanto, apds conhecer a histéria da Companhia de
Jesus e estudar as caracteristicas da Pedagogia Inaciana, bem como apés a
coleta de informacdes realizada em Portugal, no segundo semestre de 2006,
redirecionei o foco do problema para a Companhia de Jesus e a pedagogia por
ela adotada, de modo mais amplo. Essa mudanca se deve, principalmente, a
verificagcdo de que o ensino religioso operado pelos jesuitas em seus colégios
nao se restringe a disciplina a que este conteddo se dedica, mas busca inserir
o ensino/aprendizagem das virtudes cristds em todo o curriculo de sua
proposta pedagdgica, bem como em praticas extraescolares, como 0s

chamados “estagios sociais”.

Outra contribuicdo para o redirecionamento do estudo realizado foi o “Exame
de Qualificagdo”, no qual foi ressaltado o aspecto da solidariedade e suas
relacbes com o pecado, especialmente o pecado social, que se apresentava de
forma muito mais significativa e fundamental no ideario da Companhia de
Jesus, em se tratando do seu ensino religioso, do que o aspecto da culpa e

suas relacdes com a tematica do pecado.

“Trata-se da XXI Assembléia dos bispos (para tratar de assuntos dogmaticos, doutrinarios ou
disciplinares) da Igreja Cat6lica, realizada pela segunda vez no Vaticano. Foi inaugurada em outubro de
1962 pelo Papa Jodo XXIII e encerrada pelo Papa Paulo VI em dezembro de 1965, ap6s sua 42 sesséo.
Promulgou dezesseis constituigdes, decretos e declaragdes sobre a vida e a missdo da Igreja Catolica.”
(KLEIN, 19974, p. 21).
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A Companhia de Jesus foi a primeira ordem religiosa a se dedicar ao campo da
educacdo como um ministério maior, tornando-se, assim, uma “Ordem de
Ensino”. O seu ideal carismatico - “Ad Maiorem Dei Gloriam” (“a Maior Gldria
de Deus”) — se expressa no bindmio “virtude e letras”, marca registrada de seu
modo de pensar e proceder no ensino, que, no inicio, visava a formacao
integral (pessoal, intelectual, social e religiosa) de homens para “servir a vinha
do senhor”. Posteriormente (iluminada pelas decisées do Concilio Vaticano I,
fundamentalmente), a Companhia redirecionou seu foco para os homens e
mulheres que se cologuem a servigco do outro, em um espirito de permanente

solidariedade, principalmente com os mais pobres.

O itinerario percorrido pela Companhia de Jesus, em seu projeto educativo,
inicia-se com a fundacédo dos colégios, primeiramente voltados para o publico
interno (os proprios jesuitas e também grande parcela do clero secular
europeu), para, logo em seguida, se expandir para o publico externo, no ano de
1547, em Messina. Esse projeto educativo encontra uma espécie de sintese na
“Ratio Studiorum”, documento elaborado em diversas versdes, cuja publicacdo
definitiva ocorreu em 1599, sob a responsabilidade do entdo Padre Geral,
Claudio Aquaviva. Intitulada Ratio atque Institutio Studiorum Societatis lesu,
caracteriza-se por ser, de acordo com o jesuita Luiz Fernando Klein (1997a),
um minucioso manual de funcbes, responsabilidades e regras de
relacionamentos entre os dirigentes, professores e alunos. Ela estabelece
também prescri¢cdes sobre a composicdo do curriculo, metodologias de ensino,
avaliacdes, entre outros aspectos. Esse documento vigorou até a supressao da

Ordem, em 8 de outubro del773, pelo Papa Clemente XIV.

A restauracdo da Companhia de Jesus ocorreu em 7 de agosto de 1814, pelo
entdo Papa Pio VII, 40 anos depois, portanto. No ano de 1832, a “Ratio” sofreu
revisbes que implicaram o surgimento de visbes denominadas maximalistas e
mininimalistas. Os defensores da primeira posicao pretendiam um resgate na
integra dos principios e determinagbes contidos no documento original,
enquanto aqueles que pertenciam ao segundo grupo buscavam extrair dele
seus ideais, bem como a utilizagdo de alguns recursos pedagoégicos ali

propostos.
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No entanto, os principios e ideais da “Ratio” ndo foram esquecidos, e podemos
encontrar sua heranca nos atuais documentos da Ordem, que se dedicam ao
movimento de atualizacdo da sua pedagogia aos tempos contemporaneos.
Entre esses documentos, dois sdo de especial importancia: “Caracteristicas da
Educacdo da Companhia de Jesus” (1986) e “Pedagogia Inaciana: uma
proposta pratica” (1993). O primeiro deles trata das relagdes entre os principios
da espiritualidade inaciana e as ag¢bes educativas, enquanto o segundo se
dedica a propor uma pratica, um caminho do fazer pedagdgico delineado no
primeiro. Esses documentos sdo fundamentalmente inspirados na
Congregacédo XXXII (1975), que estabeleceu que a missdo da Companhia de
Jesus passaria a ser o “servigo da fé e a promogéo da justica” (decreto de n°
4), heranca oriunda, por sua vez, das decis6es do Concilio Vaticano Il (1962-
1965), particularmente no tocante aos temas da justica e injustica no mundo,
das desigualdades na reparticdo dos bens entre os grupos e nacbes e nas
formas lesivas a dignidade da pessoa.

A Pedagogia Inaciana ou Jesuitica € compreendida, a partir desses
documentos, como uma pedagogia que delega ao aluno o lugar de centro e
protagonista do processo de ensino-aprendizagem, ou seja, € uma pedagogia
eminentemente ativa, que incentiva o aluno a “aprender a aprender”. Nesse
contexto, o professor ocupa um lugar de guia e coadjuvante, auxiliando o aluno
em seu caminho particular e incentivando sua constante participacdo. Esse
aluno deve ser conhecido pelo professor em suas caracteristicas singulares e

receber dele toda a atencdo. E uma educacéo que se faz de dentro para fora.

Educar, para a Companhia de Jesus, particularmente em sua atualizacao apés
o Concilio Vaticano Il, se articula, de forma estreita, com evangelizar, pois, para
seus membros, educar ndo é apenas oferecer informacdes cientificas, mas
transmitir valores que possibilitem ao aluno refletir sobre si préprio e sobre o
mundo que o cerca (com caracteristicas globalizantes, consumistas, narcisistas
e hedonistas, entre outras), de forma critica, com intencdes de transforma-lo
em um ser humano mais justo. A educacdo jesuita pretende, assim, uma

educacgdo em valores, com um posicionamento ético.
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A Pedagogia Inaciana, seja a aplicada na catequese ou a desenvolvida nos
colégios, tem sido estudada por diferentes autores, como, por exemplo, o
jesuita Serafim Leite (1880-1969), o historiador José Maria de Paiva e o
linguista Jodo Adolfo Hansen, que analisaram as praticas jesuiticas ao longo do

periodo colonial brasileiro, até a expulsdo da Companhia em 1759.

Desde sua fundacdo em 1534, a Ordem mantém um conjunto de documentos
com circulacdo voltada a pessoas a ela vinculadas, destinados a orientar a
pedagogia nos seus colégios, tanto no periodo colonial quanto na

contemporaneidade.

As mudancas trazidas pelo mundo moderno, tais como a secularizacdo, a
dessacralizacdo, a industrializacdo e o avanco da ciéncia, colocaram a Igreja
diante da necessidade de promover reformulacdes profundas em suas
estruturas de expressao da doutrina crista, para que esta pudesse alcancar os
homens de uma forma mais eficaz. A Igreja viu-se na contingéncia de
preocupar-se também com os problemas de cunho social, como a pobreza, a
injustica e a violéncia, decorrentes do modo como 0os homens organizam sua

vida social.

O Concilio Vaticano Il expressou essas preocupacdes e propostas de
alternativas em seus documentos® denominados Constituicbes (textos que
tratam das verdades doutrinarias), Decretos (textos que expdem disposicoes
disciplinares) e Declaracfes (textos que emitem uma espécie de juizo sobre

um problema concreto).

A partir das decisdes contidas nesses documentos, observamos que o0 ensino
religioso dos jesuitas, articulado com a sua pedagogia, pretende a formacao

integral de cada aluno, abordando conjuntamente aspectos relacionados ao

2 Os documentos produzidos pelo Concilio Vaticano Il podem ser encontrados em VIER, Frederico (org.).
Compéndio do Vaticano Il: constituicBes, decretos, declaragdes. 29. ed. Petrdpolis: Vozes, 2000 e sdo 0s
seguintes: Constituicdo Dogmatica Lumem Gentium, Constituicdo Dogmatica Dei Verbum, Constitui¢do
Pastoral Gaudium et Spes, Constituicdo Sacrosanctum Concilium, Decreto Unitatis Redintegratio,
Decreto Orientalium Ecclesiarum, Decreto Ad Gentes, Decreto Christus Dominus, Decreto
Presbyterorum Ordinis, Decreto Perfectae Caritatis, Decreto Optatam Totius, Decreto Apostolicam
Actuositatem, Decreto Inter Mirifica, Declaragdo Gravissimum Educationis, Declaracdo Dignitatis
Humanae, Declaracdo Nostra Aetate.
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mundo da ciéncia (letras) e ao mundo da fé (virtude). O objetivo é levar o aluno
a usar essa formacéo para ser um homem a servico dos outros, um homem

que pratique, de forma constante e consistente, a solidariedade.

As diretrizes da Pedagogia Jesuitica tém suas fontes mais remotas nos
“Exercicios Espirituais” (1522-1523), de Inécio de Loyola (1491-1556), na
‘Formula do Instituto” (1540), nas “Constituicdes da Companhia de Jesus”
(1547), no “Modus Parisiensis” (1528-1534) experienciado por Loyola em sua
formagcdo académica em Paris, na “Ratio Studiorum” (1599) e na
“Autobiografia” (1553-1555) de Inacio de Loyola. Ja as fontes mais recentes
para a analise do tema sdo: “Caracteristicas da educagcdo da Companhia de
Jesus” (1986), “XXXI Congregacao Geral” (1965-1966), “XXXII Congregacéao
Geral” (1974-1975), “XXXIII Congregacao Geral” (1983), “XXXIV Congregacao
Geral” (1995), “Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica” (1993), “| Congresso
Inaciano de Educagado” (1990), “ll Congresso Inaciano de Educacao: a
pedagogia inaciana rumo ao século XXI” (1997), “Subsidios para a pedagogia
inaciana” (1997), “Projeto educativo da Provincia do Brasil Centro-Leste da
Companhia de Jesus” (1999), “Educacgédo Inaciana: desafios na virada do
milénio” (1999) e o “lll Congresso Inaciano de Educacgao: educagéo e mudanca

social — por uma pedagogia da esperanga” (2002).

Os documentos mais recentes, acima citados, promovem certa renovagao dos
mais antigos, e ha neles uma preocupacao em fazer frente as demandas atuais
apontadas no Concilio Vaticano Il e desenvolvidas pela Il Conferéncia do
Episcopado da América Latina, ocorrida em Medellin, Coldmbia, em 1968, e
pela 1l Conferéncia do Episcopado da América Latina, realizada em Puebla,
México, em comecos do ano de 1979, ou, ainda, em serem fiéis a
recomendacdo de Inacio de Loyola, expressa nas “Constituicbes da

Companhia de Jesus”: adaptar-se aos tempos, lugares e pessoas.
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Abordagem tedrica e metodoldgica e bibliografia basica

Esta pesquisa se propds investigar as atualizacdes das representagbes de
pecado e solidariedade promovidas pelo Concilio Vaticano Il e suas
consequentes apropriacbes pela Pedagogia Inaciana. O conceito de
representacdo aqui trabalhado é definido pelo historiador Roger Chartier como
algo que permite “ver uma coisa ausente” ou, ainda, a “exibicdo de uma
presenga”’. Esse conceito vincula-se, por sua vez, a outro conceito, o de
“apropriagcao”, ou seja, a maneira como sera interpretada a representagéo. As
representacdes elaboradas sobre o mundo fazem com que 0s sujeitos tenham
percepcao da realidade e, através delas, referéncia para a prépria existéncia.
Elas proporcionam a geracdo de matrizes que conduzem as praticas sociais e
sdo marcadas pela possibilidade de promover integracdo, coesédo, explicacdo

do real.

Assim, de acordo com a historiadora Sandra Jatahy Pesavento (2004), os
sujeitos e 0s grupos imputam sentido a sua realidade através das
representacdes que constroem e compartilham. E importante ainda ressaltar
que a representacdo, apesar de permitir uma presentificdo daquilo que se
encontra ausente, ndo pode ser considerada como uma correspondéncia direta
do real, sua imagem fiel, mas, sim, uma construcdo que € elaborada através

desse mesmo real.

Roger Chartier, em “A histdria cultural: entre praticas e representacdes”, afirma
gue as representacdes do mundo social estdo sempre atreladas aos interesses
dos grupos que as constroem. Por isso, sua investigagcdo pressupbe a
verificacdo da luta que elas estabelecem entre si, objetivando o lugar de poder
e dominacéo, e essa luta tem tanta importancia quanto as lutas econémicas,
“[...] para compreender os mecanismos pelos quais um grupo impde, ou tenta
impor, sua concepgédo do mundo social, os valores que sdo 0s seus, 0 seu
dominio.”. (CHARTIER, 1990, p. 17). Para o autor, as representacdes, além de
serem matrizes de discursos, produzem praticas diferenciadas, construindo um

mundo social.
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As representacdes de pecado e solidariedade sempre estiveram presentes na
histéria da Igreja Catdlica, sendo, inclusive, aspectos sobre 0s quais repousa
sua doutrina de criagdo do mundo e do homem e da possibilidade de sua
salvacdo. Denotam, assim, uma forma de pensar que perpassa todo o seu
itinerario, mas que, ao mesmo tempo, toma contornos especificos em
momentos histéricos também especificos. A forma de representacdo de pecado
para a Igreja sempre se associou a transgressao, a quebra de uma alianca, a
desobediéncia praticada pelo homem com relacdo a Deus. A énfase dada a
essa representacdo, até o Concilio Vaticano Il, voltava-se mais para o
individual, para o particular, para a relagéo estabelecida entre o sujeito e Deus,
para as transgressdes que o primeiro cometia e para os rituais que este deveria
fazer para se ver expurgado da culpa que dai decorria. Com as modificacfes
trazidas pelo mundo moderno, a Igreja Catodlica se viu na necessidade de fazer
uma atualizagdo em sua forma de proceder, ndo abrindo mao de sua doutrina,
mas estabelecendo um dialogo maior com a sociedade, a fim de preservar seu
lugar, que se via ameacado pela laicizacdo, pela dessacralizacdo e pelo

avanco do conhecimento cientifico.

Nesse processo de atualizac&o, a Igreja passa entdo a compreender o pecado
nao s6 como aquele que promove danos individuais, mas também aquele que
traz efeitos perniciosos a sociedade, gerando consequéncias tais como a
violéncia, a injustica, as desagregacdes. Entra em cena, assim, outra forma de
representacdo sobre o pecado, que tem agora a denominacdo de pecado
social. Essa nova forma impde também novas estratégias para se lidar com

esse novo pecado, como, por exemplo, a atencao voltada para os pobres.

A religido e, no caso especifico, o Cristianismo Catdlico tém uma funcao
importante sobre cada sujeito e também sobre o coletivo. Ela reordena o sujeito
na sua relacdo com as pulsdes que o caracterizam psiquicamente, dando a
estas um redirecionamento de ordem produtiva. Propicia ao sujeito uma saida
para sua condicdo de fragilidade e desamparo fundamental, oferecendo,

inclusive, um sentido para a vida, marcada por um sempre presente mal-estar.
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A Psicandlise, através especialmente dos chamados escritos culturais de
Sigmund Freud (1856-1939)%, nos oferece subsidios para analisar a
importancia da religido como forga socializadora e criadora de lagos sociais e
solidarios que permitirdo uma vida em comum minimamente organizada, pois
ela (a religidao) traz em si regras e leis de cunho moral e ético que coibem,
principalmente, a agressividade humana e promovem um ideal de

solidariedade imprescindivel, tanto no &mbito particular quanto no coletivo.

Sigmund Freud, no decorrer de sua obra, estuda a constituicdo psiquica do
sujeito, mas também estende suas consideracdes as relacdes desse homem

com o social, com a cultura, a qual, inclusive, tem a funcéo de torna-lo humano.

Assim, estudar as apropriacdes das representacées de pecado e solidariedade
realizadas pela Companhia de Jesus, considerando um momento especifico e
importante na histéria da Igreja Catolica, que é o Concilio Vaticano II, é
também verificar como essas ideias religiosas realizam uma funcéo social, que
0S jesuitas vém apresentando como base fundamental de sua pedagogia e

pratica.

Para esta pesquisa, diferentes autores foram consultados. Devido as
diferencas dos lugares de producdo intelectual, decidiu-se por apresenta-los
aqui de modo categorizado em: autores jesuitas, religiosos de outras
congregacdes e autores sem vinculo com instituicdes religiosas. Entre os
jesuitas, encontramos varias contribuicdes que discutem as caracteristicas da
sua pedagogia e a atualizacdo desta, como, por exemplo, Ramoén Ruiz Amado
(1925), Francois Charmot (1952), E. Vasconcelos (1963), Manuel Pereira
Gomes (1996), Luiz Fernando Klein (1997), Laércio Dias de Moura (2000),
José Manuel Martins Lopes (1997, 2002, 2003). H4& também jesuitas que se
debrucam sobre a histéria da Companhia de Jesus no mundo e no Brasil, como
€ 0 caso de William Bangert [198-], Luiz Gonzaga Cabral (1925), Serafim Leite
(1938), Carlos Bresciani (1999), Johan Konings (2001). Outros jesuitas se

3 “Atos obsessivos e praticas religiosas” (1907), “Moral sexual ‘civilizada’ e doenga nervosa moderna”
(1908), “Totem e Tabu” (1914), “O futuro de uma ilusdo” (1927), “O mal-estar na civilizagdo” (1930),
“Conferéncia XXXV: a questdo de uma Weltanschauung” (1933), “Moisés e o monoteismo: trés ensaios”
(1939).
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dedicaram a discussao da questdo do pecado, como verificamos em Celestino
Pires (1961), Ludovico Monden (1968), Jodo Batista Libanio (1975, 1999),
Alvaro Barreiro (2001). E, por ultimo, existem aqueles que se debrucaram
sobre as possiveis articulacbes entre religido e Psicanalise, como Carlos
Dominguez Morano (1998, 2003).

Religiosos da Companhia de Jesus, bem como de outras congregacdes e
leigos oferecem contribuicGes para discutir e situar a historia da Igreja tanto de
uma forma geral, quanto de forma especifica, no contexto brasileiro, como é o
caso da obra conjunta dos padres Alberto Antoniazzi e Henrique Cristiano José
Matos (1996), bem como as de Giacomo Martina (1996 e 1997), Giuseppe
Alberigo (1999) e August Franzen (1996). Outros focaram a questao do pecado
e suas relacdes com a moral, como Jacques Bur (1991), Teodoro Del Greco
(1959), Bernhard Haring (1964), Antdnio Moser (1976, 2002) e Xavier Thévenot
(2003).

Os autores nao filiados a instituicbes religiosas podem ser subdivididos
naqueles que tratam sobre a Psicanalise, como é o caso de Sigmund Freud
(seu fundador), de um lado, e seus leitores, de outro, que oferecem
contribuicdes para a compreenséo da relacdo dessa ciéncia com a religido. As
obras de Sigmund Freud que tratam do tema sao as que datam de 1907, 1908,
1913, 1921, 1927, 1930 e 1933, e, entre seus leitores, podemos destacar
Eugéne Enriquez (1990), Joel Birman (1999, 2006), Luiz Alfredo Garcia-Roza
(1988, 1990), Renato Mezan (1995), Fabio Herrmann (1997), Maria Rita Kehl
(2002), Jacques Lacan (2005). Devemos ainda citar alguns historiadores, tais
como Peter Gay (1989, 1992), Georges Duby (1990), Jean Delumeau (1991,
1992, 1993, 1997, 2003), Jacques Revel (1991), Jean-Louis Flandrin (1991),
Orest Ranun (1991), Jean Lacouture (1993), Georges Minois (2004), John W.
O’Malley (2004), José Eduardo Franco (2006) e Jacques Le Goff (2007); os
socib6logos Louis Dumont (1985), Norbert Elias (1993, 1994) e Zigmunt Bauman
(1998, 2007) e o cientista politico José Eisenberg (2000).
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Entre os que estudaram a Ordem dos Jesuitas e sua pedagogia podemos citar
os historiadores da educacado Dominique Julia (2001), David Hamilton (2001) e
José Maria de Paiva (1982, 2001); o linguista Jodo Adolfo Hansen (2001,
2003); os historiadores René Fullop Miller (1946), John W. O’'Malley (2004) e
Jonathan Wright (2006); e os jesuitas Ramon Ruiz Amado (1925), William
Bangert [198-?], Serafim Leite (1938), Frangois Charmot (1952), Leonel Franca
(1952), Manuel Pereira Gomes (1996), José Manuel Martins Lopes (1997,
2002, 2003, 2007), Luiz Fernando Klein (1997) .

Fontes documentais

As principais fontes aqui investigadas que oferecem subsidios para a discusséo
da organizacéo e desenvolvimento da Companhia de Jesus, da sua pedagogia,
das representacdes de pecado e solidariedade para a Igreja Catdlica e das
caracteristicas e modificagcbes trazidas pelo Concilio Vaticano Il s&o:
“Exercicios Espirituais de Santo Inacio de Loyola” (1522-1523), “Férmulas do
Instituto da Companhia de Jesus” (1540), “Constituicbes da Companhia de
Jesus” (1547), “Ratio Studiorum” (1599), “Autobiografia” de Inacio de Loyola
(1553-1555), “Caracteristicas da educagdo da Companhia de Jesus” (1986),
“XXXI Congregacao Geral” (1965-1966), “XXXII Congregacao Geral” (1974-
1975), “XXXIIl Congregacao Geral” (1983), “XXXIV Congregacgao Geral” (1995),
‘I Congresso Inaciano de Educagao” (1990), “ll Congresso Inaciano de
Educacado: a pedagogia inaciana rumo ao século XXI” (1997), “lll Congresso
Inaciano de Educacédo: educacdo e mudanca social — por uma pedagogia da
esperanga” (2002), “Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica” (1993),
“Subsidios para a Pedagogia Inaciana” (1997), “Projeto Educativo da Provincia
do Brasil Centro-Leste da Companhia de Jesus” (1999), “Catecismo da Igreja
Catdlica” (1999), “Compéndio do Vaticano II: constituicdes, decretos e

declaragdes” (2002).

Para o desenvolvimento desta tese foram consultados os exemplares a seguir:

1. Exercicios Espirituais de Santo Inécio de Loyola (1522-1523): em

oitava edicédo, publicada pelas Edi¢bes Loyola, em 2005, com direcao
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do jesuita Fidel Garcia Rodriguez e notas do também jesuita
Frangois Courel, a obra traz as orientagdes, principalmente
destinadas ao diretor espiritual, de como realizar o processo de
“seguir a Jesus e se colocar a servigo do reino de Deus”.

Formulas do Instituto da Companhia de Jesus (1540): Inseridas
como parte antecedente nas “Constituicoes da Companhia de
Jesus”, obra publicada pela Editora Imprimatur de Lisboa, no ano de
1975, com traducao e notas do jesuita Joaquim Abranches, sdo uma
espécie de carta constituinte da Ordem. S&o apresentadas nas
versdes “Aprovacao”, de 1540, e “Confirmacao”, de 1550, em nove
itens que abordam os seguintes aspectos: finalidade da Companhia
de Jesus, a funcdo do Padre Superior Geral, a definicdo de
Congregacéo, as caracteristicas das missdes, 0s votos que devem
ser realizados pelos jesuitas, as formas de admissao na Ordem, os
ritos e oficios que devem ser praticados pelos jesuitas, entre outros.

. Constituicdbes da Companhia de Jesus (1547): Publicada pela

Editora Imprimatur de Lisboa, no ano de 1975, com traducédo e notas
do jesuita Joaquim Abranches, a obra apresenta-se como uma
ampliagdo dos aspectos tratados nas “Férmulas”. Divide-se em dez
partes, que abordam as formas de admissdo na Ordem, o modo de
proceder dos admitidos, o modo de proceder dos jesuitas (com
énfase no aspecto da obediéncia), as caracteristicas e o
funcionamento dos colégios, as especificidades das missdes, a
definicdo de Congregacéo, a funcdo do Padre Superior Geral e sua
eleicéo.

Ratio Studiorum (1599): Contida no livro do jesuita Leonel Franca
“O método pedagdgico dos jesuitas”, publicado pela Educ, em 1952,
€ um conjunto de normas que definem saberes a serem estudados e
condutas a serem aprendidas. E o detalhamento minucioso e
exaustivo da parte IV das “Constituigdes” (“Como instruir nas letras e
em outros meios de ajudar o préximo 0S que permanecem na
Companhia”) no que diz respeito as regras de cada cargo no interior
dos colégios, as disciplinas a serem ensinadas e estudadas, sua

gradacéo, as formas de castigos etc.
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5.

“Autobiografia” de Inacio de Loyola (1553-1555): pode ser
encontrada em duas versdes. Uma delas, com tradug&o e notas do
jesuita Maurizio Costa e publicada pelas Edi¢cdes Loyola, sem
precisdo de data, faz a narracdo da trajetoria de vida de Inacio de
Loyola, a partir de seu relato oral a outro jesuita, Padre Luis
Goncalves da Camara, e tem como ponto de partida sua conversao
religiosa até sua estada em Manresa (1523). A outra versdo, que tem
traducéo e notas de Antonio José Coelho, também jesuita, publicada
em 2005 pela Editoral Apostolado da Oracédo de Braga/Portugal, €
mais completa e se estende até o ano de 1550. Trata-se da
descricdo das dificuldades e percalcos enfrentados por Inacio de
Loyola em sua conversdo, na sua trajetéria académica, nos seus
embates com a Inquisicdo, em suas peregrinacdes e na fundacéo da
Companhia de Jesus.

Caracteristicas da educacdo da Companhia de Jesus (1986):
Publicada pelas Edicbes Loyola, no ano de 1991, a obra foi
elaborada por uma comissdo internacional de jesuitas e aborda a
atualizacdo da educacdo da Companhia de Jesus a partir das
modificacdes operadas pelas decisbes do Concilio Vaticano II.

XXXI Congregacdo Geral (1965-1966), publicada em 1967 sem
especificacdo de local; XXXII Congregacdo Geral (1974-1975),
publicada pela Editora Barbosa e Xavier, de Lisboa, em 1975; XXXIII
Congregacao Geral (1983), publicada pelas Edicdes Loyola, em
1984, e XXXIV Congregacéao Geral (1995), publicada também pelas
Edicbes Loyola, em 1997: tratam das decisées e modificaces
realizadas pela instdncia méaxima de governo da Companhia (a
Congregagdo Geral) em diversos ambitos da estrutura e
funcionamento da sua vida religiosa, bem como de sua misséo
apostélica.

| Congresso Inaciano de Educacédo (1990): publicado pelas
Edicbes Loyola em 1991; Il Congresso Inaciano de Educagéo: a
pedagogia inaciana rumo ao século XXI (1997), publicado pelas
Edicdes Loyola em 1998, e Ill Congresso Inaciano de Educacgéo:

educacado e mudanca social — por uma pedagogia da esperanca



(2002), publicado sob a organizacdo da doutora em Educacao
Cecilia Irene Osowski, pelas Edi¢cbes Loyola, em 2002: apresentam
trabalhos tedricos e experiéncias praticas sobre a operacionalizagédo
da Pedagogia Inaciana no interior dos colégios da Ordem e sobre,
principalmente, a aplicacdo dos principios preconizados no
documento “Caracteristicas da educacéo da Companhia de Jesus”.

9. Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica (1993): com traducéo
de Mauricio Ruffier, em quarta edicdo e publicada pelas EdicGes
Loyola, em 1996, a obra foi elaborada pelo ICAJE (Comissao
Internacional do Apostolado Educativo da Companhia). Deriva da
décima parte (“Alguns aspectos metodologicos da pedagogia
jesuitica”) das “Caracteristicas da educagao da Companhia de Jesus”
e se define como uma resposta as solicitacbes dos educadores
jesuitas para que se formulasse uma prética que norteasse as
experiéncias nos colégios da Ordem.

10.Subsidios para a Pedagogia Inaciana (1997): Publicado pelas
Edicbes Loyola, em 1997, é elaborado pela CONEJ (Comissao
Nacional de Educacdo dos Jesuitas) e objetiva a compreenséo e
implementacdo do paradigma pedagégico inaciano contido no
documento “Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica” (1993).

11.Projeto Educativo da Provincia do Brasil Centro-Leste da
Companhia de Jesus (1999): Publicado em terceira edicdo pelas
Edicbes Loyola, em 1999, é elaborado pela ACOJE (Associacdo dos
Colégios Jesuitas) e objetiva oferecer uma resposta aos desafios do
contexto atual, considerando a histéria da Companhia de Jesus, e
constituir um projeto que renove e reforce o espaco educativo de
cada colégio da Provincia do Brasil Centro-Leste.

12.Catecismo da Igreja Catdlica (1999): publicacdo realizada pelas
EdicOes Loyola e revisada de acordo com o texto oficial em latim, em
2000, foi produzida por uma comissao de doze cardeais e bispos, em
1986, presidida pelo entdo Cardeal Joseph Ratzinger. Aborda a
doutrina catdlica e pretende ser uma referéncia para os catecismos

elaborados em diversas regides.
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13.

Esta tese

a)

b)

Compéndio do Vaticano II: constituicbes, decretos e
declaragbes (2002): com a organizacao de Frederico Vier, em 292
edicdo publicada pela Editora Vozes, apresenta a compilacdo dos
documentos oficiais e resolucdes derivadas do Concilio Vaticano I,
realizado de 1962-1965.

sera desenvolvida em quatro capitulos, assim distribuidos:

Capitulo 1: Os jesuitas, sua historia e seus documentos
fundantes: serda aqui apresentado o percurso historico da
Companhia de Jesus, desde sua fundacdo (1540) por In&cio de
Loyola e seus primeiros companheiros, analisando-se o contexto de
seu surgimento, 0s objetivos de sua criacdo, as influéncias sofridas,
as particularidades da Ordem, o perfil de um jesuita, os ministérios
desenvolvidos e a opcgéo pela via da educagdo (a Companhia de
Jesus € a primeira ordem da Igreja Catdlica a adotar a educacao
formal como uma funcao importante), a missdo dos jesuitas no Brasil
e o0s seus documentos fundantes: “Exercicios Espirituais”, “As
Férmulas do Instituto da Companhia de Jesus”, “As Constituicdes da
Companhia de Jesus”, a “Autobiografia” de Santo Inacio de Loyola e
a “Ratio Studiorum”.
Capitulo 2: A pedagogia dos jesuitas no ensino religioso
contemporéaneo: através, fundamentalmente, do exame de dois
documentos mais recentes — “Caracteristicas da educacdo da
Companhia de Jesus” e “Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica” -
sera apresentada a compreensao do ensino religioso da Ordem que
se encontra intimamente vinculada & sua proposta pedagogica, pois
a perpassa como um todo, e € calcada em cinco fontes: a
“Autobiografia” de Santo Inacio de Loyola, os “Exercicios Espirituais”,
o “Modus Parisiensis”, a Parte IV das “Constituigdes da Companhia
de Jesus” e a “Ratio Studiorum”.

Essas fontes de inspiracdo ainda hoje se encontram contidas

nos dois documentos mais atuais, em um movimento de atualizac&o
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c)

d)

e adaptacdo da proposta, tanto da pedagogia quanto do ensino
religioso, ao mundo contemporaneo.

Capitulo 3: O pecado para a Igreja Catolica: permanéncias e
mudancas: ao longo do tempo a representacdo de pecado vem
sofrendo transformacbes. De uma forma de compreensao
eminentemente particular e individual, a partir do Concilio Vaticano Il
(1962-1965) e também das Conferéncias Episcopais realizadas em
Medellin (1968) e Puebla (1979), o pecado passa a ter um sentido
social/lestrutural, dado que a acdo das pessoas provoca
consequéncias nas relagbes humanas e instituicdes sociais, ou seja,
no plano coletivo. Através do exame de documentos tais como “A
Igreja na atual transformacdo da América Latina a luz do Concilio:
conclusdes de Medellin” (1973), “Evangelizagdo no presente e no
futuro da América Latina: conclusdes da Ill Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano” (1986), “Catecismo da Igreja Catdlica”
(1999), dos documentos do Concilio Vaticano Il (“Compéndio do
Vaticano Il: constitui¢cdes, decretos, declara¢des”, 2000), “Compéndio
de Doutrina Social da Igreja” (2005), e da contribuicdo de tedlogos
tais como Antonio Moser (1975, 1976, 2002), Jacques Bur (1991),
Francesco Compagnoni, Giannino Piana e Salvatore Privitera (1997),
Xavier Thévenot (2003); e do jesuita Jodo Batista Libanio (1974,
1999, 2005), sdo discutidas as permanéncias e mudancas operadas
nas representacdes de pecado, bem como suas relacbes com a
guestdo da solidariedade.

Capitulo 4: Individualismo, Sujeito e Modernidade: desafios ao
ensino da religido e da solidariedade: utilizando como ponto de
partida as caracteristicas e mudancas operadas pela modernidade e
pela contemporaneidade nos campos social, politico, econémico,
religioso e cientifico, busca-se compreender, com o auxilio das
contribuicdes da teoria psicanalitica, os efeitos dessas mudancgas
sobre o individuo (indiviso)/sujeito (marcado pelo inconsciente) e
suas relacbes com o aspecto religioso, mais precisamente no que se
refere as articulagbes com a questdo do pecado social e a

solidariedade.
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2. Os jesuitas, sua historia e seus documentos fundantes

O objetivo deste capitulo é apresentar e discutir o percurso feito pela
Companhia de Jesus desde sua fundacado, no século XVI, sua forma particular
de se constituir, através de seus documentos fundantes, suas missdes e

ministérios, até sua extingcéo, em 1773,

As controvérsias sobre os jesuitas

De acordo com diversos autores, os membros da Companhia de Jesus, por
quase cinco séculos, participaram de forma significativa da histéria das
sociedades ocidentais e orientais. Essa participacdo ndo ocorreu s6 como
evangelizadores, teélogos ou, ainda, intermediarios sacerdotais; foram eles
também conselheiros reais em varios lugares, como Lisboa®, Paris®, Pequim e
Praga; criaram carneiros em Quito; foram donos de “haciendas” no México;
produtores de vinho na Austrdlia, entre outras coisas. Marcados por polémicas
de varias ordens, suscitando sentimentos de amor e 0dio, eles transformaram a
paisagem cultural e devocional da Europa, sem contar com as interferéncias

nas Américas portuguesa e espanhola.

O historiador José Eduardo Franco (2006) argumenta que criticas e polémicas
marcaram a vida da Companhia de Jesus desde os seus primoérdios; tais
criticas e polémicas foram enderecadas a Loyola e seus companheiros,

Y

principalmente no que diz respeito & sua atuacdo pastoral’. Assim, “[..] A

* A Companhia de Jesus foi extinta pelo Papa Clemente XIV através da Bula “Dominus ac Redemptor”.
Sua restauracdo ocorreu em 1814, com o Papa Pio VII, através da Enciclica “Sollicitudo omnium
ecclesiarum”.

® O jesuita Luis da Camara foi preceptor do rei D. Sebastido (1557-1578).

® O Padre Francois de La Chaise foi confessor de Luis XV.

" Um interessante exemplo de um documento que explicita a posicdo dos detratores da Companhia de
Jesus é a chamada “Monita Secreta”. José Eduardo Franco (2006, p. 80) assim descreve este documento,
ao qual classifica de “libelo”. “Precisamente neste pico de apogeu da Companhia de Jesus vird a lume no
ano de 1614, na Poldnia, um documento que se tornard emblematico na acentuacdo da dimensdo secreta
da Companhia e dos seus intentos cripticos de dominacdo e de implementagcdo maquiavélica, utilizando
todos os meios ardilosos para atingir os seus fins. Instru¢des Secretas dos Jesuitas, mais conhecidas pelo
seu titulo latino de Monita Secreta, comportam, entre outros aspectos, a novidade polémica de serem
atribuidas a autoria dos préprios Jesuitas. Este conjunto de conselhos secretos (que chegaram a ser
apresentados como sendo da autoria do Padre Geral Aquaviva), imensamente editados e reeditados em
numerosas edi¢es e varias linguas, tornaram-se, sem divida, uma das obras da literatura antijesuitica
mais conhecidas, divulgadas e citadas internacionalmente, e um dos arquétipos justificadores da
propaganda contra a Companhia, que assim pretendia provar o caracter secreto da organizacdo e dos seus
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Companhia de Jesus, efectivamente, teve ensejo de suscitar os 0dios mais
viscerais e as admiragdes mais abnegadas.” (FRANCO, 2006, p. 20). Alguns
opositores da Companhia de Jesus consideram 0s jesuitas como uma milicia
de soldados de elite, bem treinados, disciplinados, radicalmente obedientes.
Isto talvez se explique pelo fato de ser Loyola, o fundador da Ordem, um
veterano de guerra e ter dado a ela um caréater piramidal e vertical no que diz
respeito a obediéncia, o que pode ser verificado no préprio nome de

“Companhia”®.

No entanto, ao contrario do que enfatizavam seus detratores, Loyola inspirou-
se, para modelar sua ordem, nas referéncias organizativas centralizadas, de
cunho hierarquico piramidal, proprias da Igreja Catdlica. Assim, a hierarquia da
Ordem de Santo Inécio de Loyola reforca e reproduz a eclesiologia catélica que
concebe a hierarquia como tendo uma raiz divina e que esta acima do poder
temporal e é inalcancavel por ele. O carater vitalicio do cargo de Padre
Superior Geral®, inspirado nas caracteristicas do Sumo Pontifice, também se
ajusta aos moldes da Igreja Catdlica. No que diz respeito ao perfil militar, José
Eduardo Franco (2006, p. 66-67) nos mostra que ele “[..] deve ser
compreendido tendo em consideragcdo a formacgdo e experiéncia militar do
Fundador, assim como no quadro da mentalidade de pendor cruzadistico que

ainda estava subjacente as lutas religiosas desenvolvidas na época.”

planos pouco escrupulosos de conquista do poder e da riqueza. Acreditada durante muito tempo,
realmente como sendo um manual de acgao tacita e tactica dos Jesuitas para atingir os seus fins, a critica
contemporanea acabou por desmascarar esta obra como sendo uma falsificacdo grosseira do ex-jesuita
polaco Heronym Zahorawski, que assim se pretendeu vingar da sua expulsdo da Companhia pouco tempo
antes.”

8 <[...] 0 nome dado a Ordem fundada por Santo Inacio, Companhia de Jesus, também no tinha sido uma
questdo pacifica desde o inicio. O facto desta Ordem utilizar 0 nome de Jesus para a sua autonomeagao
era visto por alguns dos seus criticos como uma arrogante usurpagdo. O proprio Papa Sixto IV (1585-
1590), que Ihe ndo lhe agradava o facto de uma ordem religiosa ser nomeada com o nome sagrado do
fundador do Cristianismo, chegou a extremos de ordenar ao Geral Claudio Aquaviva a alteracdo da
denominacdo oficial da Ordem dos Jesuitas. Todavia, com a morte deste pontifice, ocorrida no decorrer
do processo de alteragdo no nome, acabou por inviabilizar a promulgacdo do decreto pontificio que
oficializaria a referida mudanga. Gregorio X1V (1590-1591), apds o pontificado ainda mais breve do seu
antecessor Urbano VII (1590) acabou por manter a nomeacao, emitindo até um pronunciamento oficial
que confirmava o nome original desta ordem religiosa.” (FRANCO, 2006, p. 111).

%0 historiador Jonathan Wright (2006) comenta que “geral” significa “completo” ou “universal” e nio
um oficial militar, um “general”, como muitos assim o nomeiam, unindo a imagem da Companhia com
uma maquina militar.
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Loyola: biografia e a fundacdo da Companhia de Jesus

Constituida ao redor de seu fundador, um espanhol de origem basca'’, a
Companhia de Jesus s6 alcancaria reconhecimento oficial através da Bula
Papal Regimini militantis ecclesiae, de Paulo Ill, em 27 de setembro de 1540,
com o ideal carisméatico: Ad Majorem Dei gloriam (“A maior gléria de Deus”).
Francisco Xavier, Pedro Favre, Diego Laynez, Alonso Salmeron, Siméo
Rodrigues e Nicolas Bobadilla**, que fizeram um voto religioso, em 15 de
agosto de 1534, na cripta de S&o Dionisio em Montmartre (Paris)™?,
compuseram o grupo fundador da Companhia. Este voto tornou-se um ato

fundador na historia da Ordem. Visando a uma renovacdo espiritual, uma

10 Autores como, por exemplo, o historiador José Eduardo Franco (2006) e o jesuita William V. Bangert
[198-], afirmam que Indcio de Loyola nasceu no castelo dos Loyolas, provavelmente em outubro de 1491,
sendo o décimo terceiro filho de D. Beltrdo de Ofiaz y Loyola e de D. Mariana Sanchez de Licona. Seu
nome completo era Ifiigo Lopez de Loyola, provavelmente em honra do Santo Beneditino Ifiigo de Oma.
A assinatura com o nome Inacio sé aparecera, mais tarde, em 1537. Loyola foi encaminhado por seu pai
para uma carreira eclesiéstica que fracassou, mas, através da qual aprendeu os rudimentos da leitura e da
escrita. Seu pai, antes de morrer, o encaminhou para Arévalo, aos cuidados de D. Juan Velazquez del
Cuéllar, tesoureiro-mor da corte real, para que pudesse adquirir a formacdo basica de um cortesdo e
também de um gentil-homem espanhol. Porém este gentil-homem espanhol confrontou-se, numa aventura
militar, com uma experiéncia de sofrimento agudo que modificaria transversalmente sua vida. Em 20 de
maio de 1521, participa, a servico de Carlos V, da defesa militar de Pamplona, em uma batalha herdica
contra os franceses, da qual sai derrotado e ferido por uma bala de carabina que despedaga uma das suas
pernas, ferindo também, de forma grave, a outra. Durante o longo tempo de convalescéncia, no solar dos
Loyola, em que foi sujeito a diversas e dolorosas intervengdes cirdrgicas (as quais o proprio Inacio
nomeia de carnificina) entrou em contato com livros religiosos, os Unicos que Ihe foram disponibilizados.
Tratava-se dos quatro volumes da Vida de Cristo, de Ludolfo da Saxénia, e um Flos Sanctorum, de
Jacobus de Voragine. Assim, é nesse longo periodo de 7 meses, de junho de 1521 a principios de 1522,
que Inacio opera um transformacéo interior, propiciada pelos efeitos dessa literatura que o leva a iniciar
um longo caminho de peregrinacdo espiritual, tornando-se primeiramente um eremita, depois um
peregrino, para posteriormente iniciar uma carreira de estudos nas universidades de Espanha e Franga.

11 Jean Lacouture (1993, v. 1), historiador, nos apresenta Francisco Xavier como filho da boa nobreza. O
pai, D. Juan de lassu, foi tesoureiro de Jean Il de Albret, e a mée pertencia a familia Azpilcueta; Pierre
Favre, como sendo da Sabdia, nascido em 1506 na aldeia de Villaret, oriundo de uma familia de
camponeses piedosos e abastados; Diego Laynez, nascido em 1512, em Almazan, na Castela Velha, em
uma familia de “cristdos novos”, ou seja, cristdos convertidos ao catolicismo; Alonso Salmeron como
oriundo de Toledo e nascido em 1515; Simédo Rodrigues como portugués e um dos 50 jovens nobres que
o rei Jodo Ill dotara de bolsa para frequentar o colégio de Santa Barbara em Paris, e Nicolas Bobadilla
como um espanhol irascivel, infatigavel, arrogante, que sera, por mais de 30 anos, 0 menino insuportavel
dos “iniguistas”.

12 «Na festa da Assuncdo de Nossa Senhora, no dia 15 de Agosto de 1534, os sete estudantes deixaram de
madrugada o bairro latino, e dirigiram-se a uma pequenina capela dedicada a S. Dionisio, situada nas
faldas de Montmartre. Na cripta celebrou o Santo Sacrificio da Missa, Pedro Fabro, que era entre eles o
Gnico sacerdote. A comunh&o virou-se para seus companheiros, sustentando nos dedos a sagrada hdstia, e
de joelhos, pronunciou cada um deles trés votos. Deu-lhes a sagrada comunhéo, e voltando para o altar,
fez também ele 0os mesmos votos e consumiu as sagradas espécies. Passaram aquele dia na encosta da
colina, desfrutando simplesmente a alegria que sentiam no intimo dos coracdes. Constituiram-se entdo
numa pequenina companhia estreitamente unida, embora ndo fosse ainda uma ordem religiosa. Esta cena
ficou indelével na memoria da Companhia, como um dos mais preciosos tesoiros da sua tradigdo [...].”
(BANGERT, [198-], p. 27).
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purificacdo das almas, 0s jesuitas queriam corrigir a ignorancia da doutrina,
expurgando-a dos pecados e também das supersticdes. Seu principal objetivo
era persuadir cristdos, hereges e pagéos a viver uma vida reta, orientada pela

moral cristd e pela luz divina.

Jodo Adolfo Hansen (2001) nos mostra que, de acordo com a légica de
compreensao de Loyola, o infiel € considerado um inimigo da fé, e o pagéo é
aguele infeliz condenado ao inferno, caso a fé ndo seja a ele revelada. O
objetivo ndo era apenas salvar a propria alma (santificacdo pessoal), mas
também outras através de um trabalho apostolico. Sua espiritualidade
encontrava-se calcada na tradicdo medieval da “Devotia Moderna”, movimento
religioso encabecado pelos “Irmaos da Vida em Comum”, que aconteceu no
final do século XIV e inicio do século XV e gque teve como fundador Geert Groot
(1340-1384)".

A Companhia de Jesus, de acordo com José Eduardo Franco (2006), surge
para atuar em duas frentes: uma interna, no revigoramento espiritual da Igreja
Catolica (Reforma Catdlica)**, que se mostrava decadente’®, e outra, externa,
que se refere ao crescimento do Protestantismo (Contra-Reforma) e que

13 «[...] Groot fundou os Irméos da Vida Comum como um esfor¢o de chamar seguidores a uma devogao e

santidade renovadas. Seguiram a devotio moderna, uma vida de devocdo disciplinada centralizada em
meditar na vida de Cristo e segui-la. A obra de mais influéncia desta escola de pensamento foi A Imitagéo
de Cristo, escrita por Thomas a Kempis. Quando ndo se opunha & igreja catélica ou a hierarquia, o
movimento criticava a corrup¢do da igreja. Sua énfase no relacionamento pessoal com Deus parecia
minimizar o papel da funcdo sacramental da igreja. Escolas fundadas pelos Irmdos enfatizavam
escolaridade e devogio e tornaram-se centros para a reforma [...].” (ESTUDOS DA BIBLIA, 2008).

14 José Eduardo Franco (2006, p. 97) chama a atencdo para o esclarecimento da diferenciacdo dos
conceitos de Reforma Protestante, Reformados e Contra-Reforma ou Reforma Catolica: “[...] Na Idade
Média reforma significava a purificacéo interior que cada cristdo estava obrigado a realizar em si mesmo,
condicdo fundamental para a revitalizagdo da comunidade eclesial. Com Lutero o conceito de reforma
ganhou um novo significado, este mais especifico: designa o0 movimento religioso de renovacao da Igreja
de Cristo iniciado em 1517 que se antagonizou com o Papado e que acabou por romper com a lgreja
Catdlica sediada em Roma. Mais tarde, com as cisdes registradas entre os Protestantes, especialmente
depois da Formula luterana de Concérdia (1580), os seguidores de Zwiglio e de Calvino passaram a
designar-se Reformados a fim de se distinguirem dos Luteranos, nomenclaturas que foram posteriormente
consagradas no Tratado de Vestefdlia. Contra-Reforma ou Reforma Catélica é o nome utilizado para
designar a dindmica de renovacéo do Catolicismo a vérios niveis desenvolvida por reac¢do ao movimento
critico do Protestantismo.”

>0 jesuita José Manuel Martins Lopes (2002, p. 25-26) assim caracteriza o panorama da Igreja Catélica
neste periodo: “Alguns cardeais e bispos ndo eram pastores, mas sim principes, que viviam na corte uma
vida faustosa, longe do povo de Deus que lhe havia sido confiado. O nepotismo, a promiscuidade entre
politica e religido, onde a religido era claramente subserviente aos interesses daquela, o acumular de
beneficios, o absentismo, os cardeais-meninos e 0s bispos-meninos, para nao falarmos dos
desregramentos do clero, a comecar pelos que deviam dar o exemplo, era tdo s6 alguns dos males mais
visiveis.”
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intencionava expandir o Cristianismo Catdlico a uma ordem mundial, ou seja,
uma espécie de projeto de “globalizagdo religiosa”. Nessa proposta de
“globalizacdo religiosa” se encaixa Portugal, primeiro reino da cristandade a
solicitar os servicos da Companhia de Jesus, através de D. Joao lll, que
procurava religiosos para realizar missdes em seus territérios ultramarinos.
Atendendo a essa solicitagdo, Simao Rodrigues e Francisco Xavier partem
para Lisboa em abril de 1540.

D. Joéo Il teve uma importancia capital na expansdo da Companhia, nao sé
em terras portuguesas, como também no Oriente e Brasil, através de um
consideravel suporte material e politico. Ele também abriu as portas das
monarquias europeias para a Companhia. José Eduardo Franco (2006) afirma
que, por esse patrocinio e contribuicdes, o rei portugués foi considerado, por
Loyola, como um justo fundador da Companhia, pois sem ele a historia desta

nao teria o carater fulgurante de seus primordios.

Mas esse monarca ndo s6 foi uma espécie de catalisador das acdes
missionarias dos jesuitas em seu império ultramarino, como propiciou a
inauguracao oficial da primeira casa propria da Companhia, a comunidade de
Santo Antdo-o-Velho (Lisboa), em 1542. Também em Coimbra foi instituida a
primeira casa de formacao para jovens jesuitas, no mesmo ano, sob o nome de
Colégio de Jesus, e a primeira Provincia'® administrativa da Companhia, em 25
de outubro de 1546. Assim, € em terras lusitanas que, paradoxalmente, os
jesuitas vao encontrar o primeiro acolhimento e o mais radical rechaco,

encabecado, em 1759, pelo Marqués de Pombal.

A nova ordem surge com uma feicdo inovadora, pois assumiu aspectos que
ousaram sustentar um perfil adaptado as exigéncias do seu tempo. Um
exemplo dessa feicdo “moderna” pode ser encontrado em sua estrutura
organizativa flexivel, que se distanciava da de outras ordens religiosas, o que

pode ser percebido na ndo obrigacdo de seus membros recitarem em conjunto

16 «A Companhia de Jesus ¢, administrativamente, dividida em Provincias ou Circunscrigdes territoriais,
que compreendem vérias casas e colégios da Ordem e coincidem com o territorio de uma nagdo ou parte
dele [...].” (FRANCA, 1952, p. 46).
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as horas liturgicas, na simplificacéo do oficio divino e no cerimonial litargico, na
desvalorizacdo dos excessos das peniténcias corporais e na abolicdo da
reclusdo nos conventos. Essa flexibilidade possibilitou a emisséo de respostas
mais rapidas aos desafios emergentes da evangelizacdo naquele novo

contexto.

Dessa forma, os jesuitas afirmam, paulatinamente, o seu carater apostolico,
ficando a oracdo (realizada mentalmente e sem fins praticos imediatos) e a
leitura espiritual para depois da realizacdo desse trabalho apostolico. Outro
aspecto que também esclarece o carater moderno dos jesuitas encontra-se na
valorizacéo, por parte da Ordem, da subjetividade, no poder da razdo e na
razdo do poder, segundo nos mostra o doutor em educacdo Luiz Fernando
Conde Sangenis (2006).

O rigoroso ascetismo, que marcava o mundo religioso medieval, com suas
mortificacBes e privacdes, ndo condizia com as caracteristicas da Companhia
de Jesus, que necessitava de homens vigorosos e sadios e sempre prontos a
assumir qualquer trabalho. Porém, de acordo com seus bidgrafos, a liberacédo
desse tipo de pratica ndo ocorreu na experiéncia pessoal de Loyola, que, no
seu tempo de estudante em Paris, fez uso da peniténcia. Quando notou os

danos dai decorrentes, foi abandonando-a gradativamente.

Na elaboracdo dos “Exercicios Espirituais”™’ Loyola ja faz proibicdes de
peniténcias exageradas, preconizando que 0 exercitante ndo devera passar
fome e nem se acoitar em demasia, pois a preparacdo da alma deve ser
propiciada, de forma exclusiva, por meios espirituais; e nas “Constituicbes da
Companhia de Jesus™® ha referéncias constantes ao tratamento que deve ser

dado ao corpo para que este se torne também um instrumento de Deus.

A Companhia de Jesus foi cada vez mais se definindo, diferentemente das
outras ordens da época, como um lugar distinto daquele do encerramento nos

claustros, optando por “estar no mundo” e “ser do mundo”, confrontando-se

17 As caracteristicas do documento “Exercicios Espirituais” serdo explicitadas mais adiante.
18 As principais caracteristicas deste documento serdo apresentadas mais a frente.
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diariamente com o pecado e a agitacdo do trabalho na vida cristd. Dessa
maneira, para alcancar esse lugar distinto, os jesuitas estabeleciam suas
igrejas e comunidades perto das vias publicas. Seu “modo de proceder”, perto
do mundo, se viabilizava através dos ministérios. E interessante ainda ressaltar
gue o ingresso do candidato, ou escolastico, de forma definitiva na Ordem so6
se daria depois de Varios anos de experiéncia hesses mesmos ministérios. Em
outras ordens, os membros viviam em monastérios ou conventos. Ja 0s

"19 & consideravam sua “melhor casa”

jesuitas viviam em “casas” ou “colégios
as “peregrinagdes” e “missdes”. O modelo utilizado para espelhamento eram os
apostolos e seu estilo de vida, dispersos pelo mundo a pregar a palavra de
Deus.

De acordo com o historiador John O’Malley (2004, p. 110), Jerénimo Nadal®,
um dos primeiros jesuitas, afirmava, que “[...] a esséncia do monge ‘era evitar a
companhia de outros seres vivos’. Porém, ‘a esséncia do jesuita era procurar
sua convivéncia a fim de ajuda-los’.”. O mesmo autor ainda nos mostra que,
apesar de essa orientacdo vinda de Loyola apontar para uma ligacdo mais
estreita do jesuita com o mundo, isso nao foi uma unanimidade ao longo da
histéria da Companhia, como podemos verificar na posicdo assumida pelo
terceiro Superior Geral, Francisco de Borja (periodo de 1565-1572), que

defendia uma identidade jesuitica mais meditativa, contemplativa e monastica.

Outro aspecto a ser destacado diz respeito ao termo “jesuita”. Segundo José
Eduardo Franco (2006), no tempo de Santo Inacio esse substantivo ndo era
usado dentro da Ordem para designar os religiosos, Loyola costumava chama-
los de “comparieros”, “nosotros”, “los de la Compafiia”. O termo sé sera
adotado na ultima fase do Concilio de Trento (1546), quando Diego Laynez, o

segundo Padre Geral, que substituiu Loyola no periodo de 1558-1565, foi

19°¢[...] Na terminologia de In4cio, Colégios significavam em geral residéncias para os jovens jesuitas cuja
principal ocupagdo seria o estudo. Distinguiam-se das “Casas”, que eram as residéncias dos padres ou dos
estudantes que tinham terminado os seus estudos e se dedicavam aos ministérios.” (LOPES, 1997, p. 45).
20 «Q P. Jer6nimo Nadal, espanhol natural de Maiorca, foi um dos Padres mais intimos de Santo Inécio.
Conhecera-0 como estudante em Paris. Indcio quis atrai-lo ao grupo de companheiros, mas ele ndo se
rendeu. SO depois de sacerdote e grande lente de teologia, veio a Roma, fez os Exercicios e deixou-se
vencer pela graca, entrando para a Companhia em 1545. Foi homem de confianca do fundador, que o
encarregou de publicar as Constituicdes nas casas da Ordem nos varios paises da Europa.” (LOYOLA,
20054, p. 15).
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apresentado como “Generalis Jesuitarum”. Mas a adocéo oficial do termo s6

seria realizada em 1995, na XXXIV Congregacédo Geral**,

Ser um jesuita...

Para tornar-se um jesuita o candidato deveria se caracterizar por ser devoto,
virtuoso e compassivo, mas firme, magnanimo, corajoso, comprometido com a

Companhia e seus objetivos e uma pessoa de sdo julgamento.

Esta dltima qualidade foi reconhecida como especialmente necessaria
para o jesuita, que quase por definicdo freqiientemente viveria muito
distante de seus irmaos e superiores e em situacdes novas, estranhas
e dificeis. Também correspondia a um dos principios caracteristicos do
ministério jesuita: adaptar-se as circunstancias e as necessidades das
situacdes particulares das pessoas com as quais entravam em contato
nos seus ministérios. O principio ndo era novo e de forma alguma
peculiar somente aos jesuitas. Mas o0s jesuitas aprenderam-no
explicitamente dos Exercicios, viam-no como essencial a luz de seu
ideal de exercer o ministério muito particular. Foi inculcado nos
documentos inacianos e em outros. [...] (O’'MALLEY, 2004, p. 130).

Jonathan Wright (2006), historiador, completa esse perfil do jesuita afirmando
que alguns casos mais definidos jA contribuiam para a ndo aceitacdo do
candidato na Ordem. Entre esses casos ele cita, por exemplo, aqueles que
tivessem opinides religiosas equivocadas ou, ainda, que sofressem de alguma
instabilidade mental. Ndo era incomum o candidato ser questionado sobre
problemas fisicos que possuisse, pois a vida na Companhia requeria boa
salde para suportar as exigéncias, como a de se deslocar para onde fosse
mandado. Ele ainda cita um aspecto curioso que poderia impedir o ingresso:
trata-se de individuos que apresentassem “uma feiura incontestavel”’. Pessoas
que possuissem deformidades ou defeitos visiveis (corcundas, por exemplo)
ficariam em desvantagem, jA que tais defeitos ou deformidades ndao

contribuiriam para a edificacdo do proximo.

De um jesuita também era esperada uma total obediéncia, pois eles deveriam
estar prontos para qualquer empresa que o Papa, ou o0 seu superior,
determinasse. No que diz respeito a essa questdo, 0s autores nao apresentam

unanimidade, e assim podemos encontrar posicdes diversas de interpretacao.

2! Congregagdo ou Capitulo Geral é uma reunido daqueles jesuitas convocados e que tem como objetivo a
eleicdo de um novo Superior ou ainda discutir e tomar decisGes sobre assuntos pertinentes a estrutura e
funcionamento da Companhia de Jesus. (LOIOLA, 1975).
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Luis Fernando Conde Sangenis (2006) argumenta que ela, a obediéncia, € um
principio de acdo, e que ndo é suficiente que se execute o ordenado, mas o
sujeito deve ter a mesma vontade, querer a mesma coisa que aquele que
manda, e isso € por ele nomeado de “obediéncia de vontade”. Ja o cientista
politico José Eisenberg (2000) acrescenta que a concepcao de obediéncia para
Inéacio de Loyola passa pelo consentimento daquele que obedece, requerendo,
para isso, a explicacdo racional das raz0es para a obediéncia, por parte dos
superiores e, por parte daqueles que obedeceriam, o esclarecimento das
razdes pelas quais haviam sido persuadidos. Para ele a obediéncia exigia,
entdo, uma espécie de reconstrucdo da decisdo dos superiores, por meio do
exame detalhado do argumento, e isso era algo impensavel entre as ordens

medievais monasticas, para as quais a aceitacdo passiva era inquestionavel.

O historiador Jean Lacouture (1993, p. 124, v.1) também contribui para o
debate sobre a questdo da obediéncia entre os jesuitas, ao se referir a formula
‘perinde ac cadaver” (“tal como cadaver’) como um comportamento imposto
aos membros da Companhia que se caracterizava pela “[...] abolicdo da
vontade, docilidade sem falha, ‘indiferenca’, aniquilamento radical nas maos do
‘geral’ e, através dele, nas do Papado romano.”. Ele acrescenta que néo se
deve esquecer que a histéria de vida de Loyola foi marcada por episodios de
resisténcia a obedecer, como, por exemplo, 0 seu embate com a Santa
Inquisi¢do, caracterizando-se assim por certa rebeldia. No entanto, a disciplina
e obediéncia inventadas por ele n&o significam a execu¢do mecanica de uma
regra imposta, mas, sim, a aderéncia a razdo, a justificativa dessa mesma

regra.

Loyola ainda estabelecia distin¢ao entre diferentes graus de obediéncia. O grau
mais baixo, segundo ele, € a chamada “obediéncia do ato”, que é puramente
exterior, consistindo na execuc¢do da acdo determinada. Ela é tida por Loyola
como “muito imperfeita®. O grau seguinte caracteriza-se pela introjecdo, por
parte do subordinado, da vontade de seu superior, e € compreendida, por
Loyola, como sendo propiciadora de alegria. O terceiro grau da obediéncia é
marcado por “[...] ndo se limitar, apenas, a querer a mesma coisa que O

superior, mas também a pensar da mesma maneira que éle, que 0 seu
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julgamento se submeta ao do seu superior, na medida em que a vontade
entregue possa dobrar a inteligéncia.” (MILLER, 1946, p. 39). Para alcancgar
esse Ultimo grau de obediéncia o jesuita tem por dever ndo permitir que seja
dominado por qualquer tipo de davida interior; deve estar convencido de que o

gue Ihe foi ordenado assim o foi para “servir a maior gléria de Deus”.

Associada a obediéncia, Loyola preconizava a prudéncia como parte
constituinte do “modo de proceder”. O conceito de prudéncia, assim como o de
obediéncia, encontra sua origem nos “Exercicios Espirituais”. Utilizando o
expediente do exame diario de consciéncia, o exercitante aprendera a fazer a
distincdo dos movimentos, presentes na alma, que se originam de Deus
daqueles que sdo produzidos pelo inimigo de Deus. Loyola recomenda que,
para tal, seja feita uma espécie de contabilidade diaria dos pecados, anotando-
se todas as possiveis oportunidades nas quais o exercitante atuou de forma
incorreta ou, ainda, pecaminosa. A simples lembranca do pecado e dessa
contabilidade ja tinha efeitos de peniténcia. Porém, o exame de consciéncia

diario ndo era o bastante e ndo substituia a confissdo mais completa.

De acordo com Luiz Fernando Conde Sangenis (2006, p. 157), os fundadores
da Companhia de Jesus intuiram que seria necessario, além da disciplina, da
obediéncia e da prudéncia o cultivo da inteligéncia e do estudo para cumprirem
a missao a qual foram convocados: “[...] formar uma nova milicia para defender
a fé cristd das heresias e do protestantismo, bem como conquistar
espiritualmente o mundo para Cristo [...].”. Para tal, a formacdo de um jesuita
ocorria da seguinte maneira: primeiro um noviciado de dois anos, marcados por
provacdes e também pela instrucéo espiritual. Apds esses dois anos, 0s votos
perpétuos eram proferidos: castidade, pobreza e obediéncia. A partir desse
momento, uma decisdo seria tomada: ser irmao ou ser escolastico. O irméo, ou
coadjutor temporal, era escolhido para trabalhos bracais (jardineiro, cozinheiro
etc.); ja o escolastico e posteriormente “professo” (nucleo propriamente dito da
Ordem) deveria percorrer um tempo de estudos que seriam teologia (quatro
anos) e filosofia (trés anos), havendo aqui uma interrupcao realizada pelo
periodo de “regéncia”, dedicado ao magistério. Por fim chegava-se ao ponto no

qual se faziam os “Exercicios Espirituais” por completo, quando os trés votos
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eram entdo reafirmados e quando também se fazia o quarto voto adicional: de

obediéncia ao Papa no que diz respeito as missoes.

Jesuitas: missdes e ministérios

As missdes, caracteristica singular da Companhia de Jesus, representavam,
por assim dizer, o aspecto mais particular desse quarto voto, que todo professo
deveria fazer. Seu objetivo era que o jesuita fosse a qualquer lugar que o Papa
ordenasse, “[...] fosse entre os fiéis ou entre os infiéis, sem alegar nenhuma
desculpa, sem requisitar nenhuma verba para a jornada, em nome de questdes
que diziam respeito a adoracdo de Deus e a prosperidade da religido crista
[...]” (WRIGHT, 2006, p. 80). Assim, as missdes constituem-se como a
culminacdo de um ideal apostdlico jesuitico: o missionario era o melhor tipo de
peregrino inaciano. O quarto voto € um aspecto abordado na “Formula do
Instituto”??, bem como é retomado nas “Constituicdes da Companhia de Jesus”,

que reforcam, de forma enfatica, a obediéncia incondicional ao Papa.

Os jesuitas evitavam aceitar, ao seu encargo, pardquias, acreditando que estas
pertenciam mais ao clero diocesano, e que a fixidez que elas exigiam restringia
a mobilidade a qual estavam vocacionados. Loyola também acreditava que tais
dignidades eclesiasticas poderiam gerar ambicdes e escandalos comuns a

hierarquia eclesiastica da época do Renascimento.

O ministério dos jesuitas se dava através de quatro categorias: as varias
formas de ministério da palavra; a administracdo dos sacramentos, tais como a
Eucaristia e a confissédo; as obras de misericordia e os colégios. Eles
acreditavam que tais ministérios deveriam seguir um padrdo “apostolico”, ou
seja, deveriam reproduzir, em seu préprio tempo, o0 percurso realizado pelos

discipulos de Jesus descrito no Novo Testamento.

O programa pastoral mais fundamental dos membros da Companhia de Jesus

se dava através da triade: palavra — sacramento — obras. Nas versbes da

22 As principais caracteristicas deste documento serdo apresentadas mais a frente.
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‘Férmula do Instituto”, a pregacédo (a palavra) aparece como primeiro
ministério, e as “Constituicdes da Companhia de Jesus” consideravam a
pregacao e o ensino mais importantes do que ouvir confissées ou, ainda, dar
“Exercicios Espirituais”. Assim, os jesuitas utilizavam varios lugares para
realizar suas pregacdes — ruas, pracas publicas, mercados, hospitais, prisdes,
navios atracados etc. —, procurando sempre espacos que ainda nao tinham

sido utilizados para tal.

Loyola acreditava que os sermdes/pregacdes deveriam contemplar, em seu
conteudo, os vicios e as virtudes. Assim, era importante que neles os jesuitas
pudessem fazer uso de listas referentes aos vicios e pecados e também de
remédios para estes, bem como o Decélogo e as obras de caridade e
misericordia. Os objetivos se circunscreviam a possibilidade de trazer as
pessoas aos sacramentos da Peniténcia e da Eucaristia ou de persuadi-las a
recebé-los mais frequentemente. Seus sermdes/pregacdes sempre visavam
tocar em algum tipo de sentimento, condicdo basica para que um serméo fosse

considerado realmente um sermao.

Outra maneira de trabalhar com a palavra se deu, para os jesuitas, através das
publicacdes, no caso, a palavra escrita. No principio, essa pratica ndo era
muito bem vista, jA& que se viam como caracterizados pela simplicidade e
modéstia. Mas ndo foi possivel sustentar essa posicdo por muito tempo,
principalmente com a entrada em cena dos colégios, pois livros eram

necessarios e estes deveriam ser acessiveis, financeiramente, aos estudantes.

Assim, os jesuitas da primeira geracdo escreveram e publicaram livros muito
importantes, incluindo-se nesse rol os catecismos de S&o Pedro Canisio®.
Eram eles incansaveis escritores, principalmente de documentos e
correspondéncias. Em suas atividades pastorais, davam preferéncia a palavra

falada e ao contato humano em detrimento da palavra escrita e da pagina

% pedro Kanjis (1521-1597), latim Canisius, te6logo holandés jesuita, foi Doutor da Igreja e chamado de
o “segundo evangelizador” da Alemanha (o primeiro foi Sdo Bonifacio) e também de “Martelo dos
Hereges”, pela clareza com a qual demolia os erros dos protestantes. E reconhecido como pioneiro da
imprensa catolica, sendo o primeiro dos escritores jesuitas. E de sua autoria o catecismo “Resumo da

Doutrina Cristd”, de 1555, a qual se seguiram o “Catecismo Breve” e o “Catecismo Brevissimo.”
(SIERVAS DE LOS CORAZONES TRASPASADOS DE JESUS Y MARIA, 2008).
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impressa. Luiz Fernando Conde Sangenis (2006) também nos mostra que esse
movimento inicial de resisténcia ao uso da imprensa foi, aos poucos, sendo
substituido pela adeséo, dado que o0s jesuitas perceberam que esta seria uma

ferramenta eficaz para influenciar a opinido publica a seu favor.

Outra forma de o ministério da palavra se apresentar era pela via do
Catecismo. A partir do século XVI, mudancas foram operadas pela Igreja na
catequese, e 0 seu ensino transformou-se em um empreendimento organizado
e sofisticado, sem precedentes. As referidas mudancas podem ser listadas da
seguinte maneira: a impressdo escrita de catecismos, cujo conteudo era,
anteriormente, transmitido oralmente em versos e melodias; o formato adotado
passa ser o de perguntas e respostas; énfase na memorizacdo; o
enderecamento primordial as criancas, entre outros. Os jesuitas, no entanto,
marcaram seu estilo proprio: além do “Credo” dos apdstolos, incluiram, no
Catecismo, o “Pai-nosso” e a “Ave-Maria”, os remédios para o pecado, as

obras de misericordia, as bem-aventurancas e, ainda, uma pequena exortacao.

Os catecismos do jesuita Pedro Canisio (1521-1597) sao referéncia para os
jesuitas. Adotando o formato de perguntas e respostas, gravuras e versos, nao
se orientavam diretamente para a confissdo e continham os elementos
considerados tradicionais, mas estes se encontravam moldados na estrutura
das duas virtudes: sabedoria e justica ou retiddo. Apesar destas e outras
producdes, os jesuitas ndo adotaram nenhum “texto-padrdao”, um formato ou
processo uniforme. Preferiam se “adaptar ao tempo, lugares e pessoas”, como
preconizavam as “Constituicbes”. Também sao outro tipo de ministério da
palavra, praticado pelos jesuitas, os “Exercicios Espirituais”. Eles sofreram
algumas adaptacGes com relacdo a pratica proposta inicialmente por Loyola,
como, por exemplo, serem realizados em grupo. Apesar de muitas vezes se
parecerem com uma catequese mais intensificada, eles se mostram mais como
um aprofundamento da sensibilidade religiosa, com um novo tipo de

engajamento.

Outra categoria de ministério trabalhado pelos jesuitas era a administragéo dos

sacramentos, especificamente a Eucaristia e a Peniténcia. Eles construiram
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para si e para seus penitentes uma lista de pecados, visando garantir que suas
consciéncias fossem instruidas naquilo que era certo e errado, para se ter uma
confisséo integral. Ao mesmo tempo, defendiam o “exame de consciéncia”

diario (a reviséo geral do dia) como parte da confissao e preparacdo desta.

A confissdo e o exame de consciéncia eram considerados, pelos jesuitas, mais
que um tribunal de acerto de contas: eram um momento no qual o confessor
deveria aproximar o penitente da “abundante misericérdia de Deus”, sem
medo, configurando entdo uma oportunidade para o conselho espiritual.
Segundo John O’'Malley (2004, p. 221), a fungdo do confessor podia ser a de
encorajar o penitente com palavras carinhosas, como um pai; admoestar e
repreender, como um juiz ou, ainda, aplicar os remédios ao doente, como faz
um médico. “[...] A insisténcia nos aspectos consolantes do sacramento dentro
da estrutura juridica desenvolvida na Idade Média caracterizou a abordagem
jesuitica da confissdo e a marcou com muitas ambivaléncias.”. Assim, a énfase
dada pelos jesuitas na confissdo situava-se no aspecto consolador e

confortador.

A abordagem da confissdo e do exame de consciéncia pelos jesuitas nos

remete a outra questdo: os “casos de consciéncia”*.

[...] A necessidade que os jesuitas sentiram de estudar esses casos
emergiu da natureza complexa da tarefa do confessor. Se o confessor
era um juiz, entdo tinha que avaliar a moralidade das acdes do
penitente e dar uma peniténcia proporcional; se era um doutor da
alma, necessitava de informacdo sélida para a instrugdo da
consciéncia do penitente. Como ja havia sido longamente incorporado
a lei e a ética, as circunstancias poderiam diferir de caso para caso e
influenciavam as questdes de culpabilidade e de moralidade. Um crime
cometido num momento de paixdo ndo € o mesmo que um crime
cometido planejado durante muito tempo. Matar um outro ser humano
é proibido, mas é proibido se feito para salvar a propria vida das méaos
do agressor? (O'MALLEY, 2004, p. 221).

O estudo dos “Casos” significava, entdo, facilitar a aplicacdo das normas
gerais, como o Decalogo, a diferentes conjuntos de circunstancias, porém de
forma consistente. Era uma tentativa constante de clarificar os problemas
morais mais complexos e melhor escolher alternativas de acordo com o0s

“tempos, lugares e pessoas”, defendidos por Loyola desde o principio.

24 Os “casos de consciéncia” relacionam-se com a “casuistica” e trata-se de uma parte da Teologia Moral
gue instruira o confessor sobre a gravidade do pecado e a peniténcia que dai advira.
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Nos primeiros anos de existéncia da Ordem, os jesuitas cuidaram de estudar
os textos disponiveis, produzidos por outros autores, sobre os “casos de
consciéncia”, e, em alguma ocasiéo, fazer prele¢gdes sobre estes. Por volta de
1560 foi introduzida a pratica da discussdo geral, na qual os participantes
apresentavam sua propria resolucdo de um determinado caso, apds o estudo

particular deste.

John W. O’Malley (2004) e José Eisenberg (2000) afirmam que os “casos de
consciéncia” exerceram um papel muito importante entre os jesuitas, pois
foram eles os primeiros a inserir cursos que tratavam do assunto no programa
universitario formal da época, integrando o curriculo de sua educacdo®. As
aulas desse curso contemplavam, entdo, analises de casos reais ou hipotéticos
nos quais a aplicagdo dos dogmas da Igreja podia apresentar-se como
problematica ou contraditéria. Os jesuitas foram, assim, também os primeiros a
reconhecer que a multiplicidade da vida nao poderia ser submetida a
julgamentos calcados em normas rigidas, e que a avaliacao deveria ser feita de
acordo com as circunstancias nas quais a falta havia ocorrido. Agindo dessa

maneira, eles objetivavam evitar rigores injustos.

% René Fiillop Miller (1946, p. 204-205), historiador, nos esclarece melhor a questio dos “casos de
consciéncia” através da seguinte passagem: “O assassinio de um homem, por exemplo, tal como um
exame mais minucioso o demonstrava logo, ndo se esgotava, de modo algum, com o quinto mandamento
do Decélogo, redigido de maneira tdo simples: conforme as peculiaridades do caso concreto, para 0s
te6logos moralistas produzia-se uma divisdo em assassinios ‘permitidos’, ‘condicionalmente permitidos’
e ‘ndo permitidos’; somente depois que todos os motivos e circunstancias concomitantes do homicidio
houvessem sido estudados, é que se poderia decidir sobre a qual dessas trés categorias deveria pertencer o
ato em aprego.

Devia ser tomado em consideracdo, justamente, o fato de que o homem muitas vezes se via na
contingéncia de ter de defender-se e salvar a prépria vida mediante o assassinio do agressor. Esse caso,
em si mesmo ainda simples, apareceu, no entanto, imediatamente, mais complicado, em virtude de muitas
outras eventualidades: que juizo se deveria formar quando um filho houvesse assassinado o seu pai, em
legitima defesa, um frade ao seu abade, um sudito a seu principe? Acaso seria permitido a uma esposa
matar 0 marido que quisesse tirar a vida? Seria desculpéavel que alguém eliminasse, violentamente, uma
testemunha falsa, com o fito de impedir a sua propria e injusta condena¢do a morte? Poderia um nobre,
que houvesse recebido uma bofetada e que agora estava desonrado aos olhos dos membros da sua casa,
matar o ofensor? Estava o0 soldado autorizado a matar inocentes na guerra, desde que isso lhe houvesse
sido ordenado por seu superior? Seria licito a um general mandar incendiar uma torre em que se
encontrassem, eventualmente, também elementos civis, além das tropas do inimigo? Todas essas
perguntas foram entdo estudadas exatamente nas diversas obras de casuistica moral dos jesuitas e de
acordo com as circunstancias existentes no momento, respondidas ora afirmativamente, ora com
afirmativa condicional, ou entdo respondidas negativamente, fosse por inteiro, fosse com certas
restri¢des.”
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Além do ministério da palavra e suas diversas variagcdes e da administracao
dos sacramentos, os jesuitas trabalhavam em um terceiro tipo de obras: as de
misericérdia realizadas em hospitais, prisdes etc. Em todas essas institui¢coes,
o trabalho era basicamente o mesmo: acolher e orientar espiritualmente o
sujeito, ouvir confissdes, administrar a comunh&o, promover conversoes, fazer
sermdes, resolver alguns problemas materiais através de pedidos de donativos,

por exemplo.

Um dltimo tipo de ministério desenvolvido pela Companhia de Jesus foi o da
educacédo escolar. Ela ndo s6 formava os proprios membros, mas também uma
parcela consideravel do clero secular europeu. As instituices se expandiram a
partir de um modesto comeco na Espanha, em Gandia, em 1546, e na Sicilia,
em Messina, em 1547, onde surgiu o primeiro colégio voltado, de forma

prioritaria, para alunos ndo-jesuitas ou “externos”.

As escolas jesuitas, assim, se desenvolviam amplamente e procuravam
sempre fazer uma articulagdo entre os avancos educacionais do humanismo?®,
qgue continham em si reveréncias a cultura classica, e a formac¢éo de membros
pios da sociedade cristad. Para tal, os alunos eram obrigados a examinar suas
consciéncias, desenvolver uma espiritualidade prépria, assistir a missa, orar,
confessar e comungar todas as semanas, ouvir os sermdes e as aulas de
catecismo. A Companhia de Jesus ensinava seus alunos a serem bons cristédos
e bons suditos, mas também formava membros eloquentes e elegantes no

mundo secular, tornando-se, portanto, uma ordem de ensino.

Os jesuitas intuiram que o0 ensino seria um dos instrumentos mais eficazes
para transformar a velha cristandade (incluindo ai o proprio clero), incutindo-lhe
uma nova consciéncia pela via da ciéncia. A percep¢do da auséncia de
homens letrados e qualificados intelectualmente perante os desafios que eram

apresentados a Igreja pela modernidade justificava, em parte, essa intuigdo. A

% «0 Humanismo renascentista que surgira em Itilia em finais do século XIII, desenvolveu-se
prodigiosamente. Centrou suas energias no estudo da cultura helénica e na literatura greco-latina, mais
nos aspectos estético e literario que filosofico. Os seus temas basicos compreendiam o problema da
felicidade e dignidade humanas, a educacdo e o homem em concreto como centro do mundo,
prescindindo da sua inclusdo em categorias abstractas universais. Desta maneira se opunha a Escoléstica,
a filosofia natural e a Aristoteles.” (LOPES, 1997, p. 31).
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Companhia de Jesus afirmou sua opcao pelo ensino através dos métodos

"2l @ através da

instituicdo de um codigo pedagdgico préprio, a “Ratio Studiorum”?®.

pedagogicos e didaticos inspirados no “Modus Parisiensis

Os jesuitas no Brasil

A vinda dos jesuitas (quatro padres e dois irm&os)® para o Brasil se deu em
1549, com o Governador-Geral, Tomé de Souza, e compde um quadro do
processo de colonizagcédo voltado ao servico de Deus e ao exaltamento da fé
catdlica, constituindo-se, assim, num projeto de expansdo da fé e do império.
Esse propoésito seria aplicado, de forma prioritaria, a catequizacdo dos indios,
desconhecedores de Cristo.

Aqui institui-se regimentalmente um dos mobiles legitimadores que

mais deram sentido espiritual e onirico a expansao portuguesa: a
utopia da universalizacéo do cristianismo, a qual 0s missionarios se
devotaram. Os Jesuitas foram enviados para o Brasil como um grupo
de missionarios de elite para prosseguir esse escopo [...] (FRANCO,
2006, p. 155).

O historiador José Maria de Paiva (1982) também nos mostra que a vinda dos
jesuitas para o Brasil representou um empreendimento realizado, de forma
conjunta, pela Igreja e pelo Estado, dado que cristianizacdo e
aportuguesamento eram  compreendidos como tarefas  sinGnimas,
indissociaveis e identificaveis entre si (a servigo de Deus e a servigo d’El Rei).
Esse empreendimento é calcado na imagem cristd medieval do mundo
denominada “orbis christianus”, que se constitui na crenca de que esse mesmo
mundo € Deus e que O Seu representante na terra € a Igreja Catdlica. A
verdade emana, entdo, desse Deus, e ela deve ser objeto de fé, sendo que fora

dela tudo o mais seria considerado como anomia, aberracéo e injdria.

" O educador portugués Joaquim Ferreira Gomes (1994, p. 07) nos apresenta as caracteristicas do
“Modus Parisiensis” em contraposi¢do ao “modus italicus”: “Como é bem sabido, as Universidades
tiveram dois grandes modelos: Bolonha e Paris. Dai, poder falar-se, ‘grosso modo’, em modus italicus e
em Modus Parisiensis, sendo o primeiro mais expositivo, mais ‘catedratico’, mais centrado no professor,
sendo o0 segundo mais activo , mais centrado no aluno e na sua actividade.”

%8 As caracteristicas deste documento serdo explicitadas mais adiante.

2 <[] O superior era Manuel de Nobrega, de trinta de dois anos de idade, homem culto e nobre, de
ampla visdo e rapida iniciativa. Com ele iam Jodo de Azpilcuelta, lingtista perito, Leonardo Nunes, um
dinamo de energia, Antonio Pires, arquiteto e homem para todos os oficios, e os Irmdos Diogo Jacome,
carpinteiro, e Vicente Rodrigues, mestre-escola.” (BANGERT, [198-], p. 51).
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A descoberta de outros povos que nao falavam a lingua cristd e ndo conheciam
0 Deus cristdo exigiu que |hes fosse anunciada a possibilidade de salvacio
para que tivessem o direito de se batizar e ingressar no mundo verdadeiro, ou
seja, cristianizar os selvagens pressupunha sua humanizacdo através dos
costumes e padrées de conduta proprios da civilizagao crista. “Os direitos
humanos do ‘orbis christianus’ eram, com efeito, direitos de ser cristéo, direitos
estes que ninguém podia restringir, mas direitos estes, também, que ninguém
podia recusar.” (PAIVA, 1982, p. 23).

O jesuita Carlos Bresciani (1999, p. 90) nos descreve, de forma clara, a
representacdo dos indigenas brasileiros aos olhos dos primeiros membros da
Companhia. Segundo o jesuita, a cultura dos indios brasileiros era
compreendida como muita baixa, dado que estes ndo cultuavam um deus
definido, sendo que qualquer coisa que se propusesse a eles como Deus era
prontamente aceita. A vida sexual desse povo era marcada por inclinacdes e
apetites sexuais guiados pelo instinto, e ndo pela razdo, sendo costume na vida
conjugal um homem possuir diversas mulheres e viverem juntos enquanto um
gostasse do outro. Notava-se que havia diversos grupos, vivendo de forma
separada e fazendo guerra entre si, sendo 0s prisioneiros vitimas do
canibalismo. “[...] P6em sua maxima gloria e até sua felicidade nestes dois
costumes: poligamia e morte dos inimigos.”. De acordo com Roger Chartier,

essas representacdes ensejam lugares de dominacéo e poder.

As missfBes no Brasil implicaram um investimento que rendeu aos jesuitas
varios conflitos com colonos e governantes, especialmente em torno do dilema
da escravizacdo dos indios®® e de sua utilizagdo como mao de obra para
assegurar o desenvolvimento dos projetos coloniais de exploracdo agricola e

comercial. A politica da Coroa, com relacdo a essa questdo, foi marcada por

%0 “Entre os pioneiros da missionagdo cristd ao Brasil destaca-se a figura de Manuel de Nébrega, que foi
um dos precursores da critica a escravatura violenta dos indigenas a pretexto de guerras justas. Esse
primeiro provincial dos Jesuitas no Brasil alicergou as suas criticas ao direito tomista. De acordo com a
teologia tomista, o que conferia estatuto de justica a uma guerra era a sua finalidade de reparacdo de um
dano provocado pelo inimigo. Segundo Nobrega, tal ndo se verificava habitualmente com o caso dos
indios brasileiros. [...]. De acordo com este direito da guerra, aos vencedores de uma guerra considerada
justa era dada a prerrogativa de tirar a vida aos inimigos ou a escolher um castigo menos radical do que a
morte, que poderia ser a apropriacdo da liberdade dos vencidos e o uso do direito de dominium sobre as
suas vidas [...].” (FRANCO, 2006, p. 155-156).



43

oscilacbes e hesitacdes, cedendo muitas vezes aos intentos dos colonos que
utiizavam a méo de obra escrava dos indios. De acordo com José Eduardo
Franco (2006), essa luta envolveu os jesuitas, desde Nobrega até os ultimos
membros expulsos da colbnia, em 1759, pelos portugueses. Os religiosos
defendiam uma ‘“liberdade possivel’”, ou seja, uma liberdade que
corresponderia tanto aos objetivos espirituais da Igreja como aos interesses
temporais do reino de Portugal. Assim, a liberdade sO existiia em estreita
comunhdo com Cristo, e para tal os indios precisavam ser cristianizados,

transformados de “selvagens” em “cristaos civilizados”.

A estratégia dos inacianos consistia na chamada aculturacéo reciproca. Por um
lado os jesuitas doutrinavam os indios, ensinando-os a rezar, a ajudar na
missa, exortavam-nos a abandonar habitos considerados contrarios a religiao
crista catolica, como, por exemplo, a antropofagia e a poligamia. Os indios, por
sua vez, instruiam os jesuitas nas singularidades da terra, na exploracdo das
riqguezas naturais, entre outras coisas. José Maria de Paiva (1982) argumenta
gue aos jesuitas teria faltado uma posicdo mais radical quanto a questdo da
liberdade dos indios, o que muitas vezes gerou, por parte destes, uma
desconfianca nos religiosos. Apesar de os indios enxergarem nos jesuitas uma
parte da sociedade portuguesa que 0s protegia contra os abusos dos colonos,
essa protecdo ndo era repetida de forma constante, devido ao fato de os
jesuitas ndo obterem, muitas vezes, sucesso nessa empreitada. Além disso, 0s
jesuitas eram, em diversas ocasides, usados para manter 0s primeiros contatos
com 0s gentios, abrindo as portas para sua posterior escravidao pelos

colonos®!.

Para obter sucesso na catequizacdo dos indios e também em sua protecao
contra os vorazes colonos, 0s jesuitas reagruparam os indios nas chamadas

reducdes e aldeamentos®. Nesses espacgos especificos, principalmente nas

31 «[...] Contudo ndo & possivel constatar total homogeneidade nas missdes jesuiticas. No caso de sua
atuagdo entre os Guaranis do Rio do Prata, por exemplo, 0s jesuitas se empenharam em trazer da Europa
mestres especialistas em diversas artes e nos mais variados oficios mecanicos. Terminaram assim
formando ndo apenas 6timos artifices, mas também mestres nativos.” (KERN, 2004).

%2 A rigor existe, de acordo com José Eduardo Franco (2006), diferenca entre os dois termos: redugéo e
aldeamento. As redugdes sdo missdes jesuiticas desenvolvidas por espanhois, ao passo que aldeamentos
fazem parte das missdes portuguesas. Além disso, os aldeamentos sdo implantados préximos aos
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reducdes (espanholas), o objetivo era a promocdo da sustentabilidade
econdmica que pudesse dar autossuficiéncia a seus habitantes. Os
aldeamentos (portugueses) funcionavam de modo um pouco diferente. Eles se
caracterizavam por certa dependéncia dos colégios aos quais estavam ligados,
e, ali, indios e jesuitas realizavam atividades econdmicas que visavam
sustentar a instituicdo escolar e as aldeias a ela vinculadas. “[...] Os campos,
0s centros de producdo pecuaria e as oficinas onde os nativos trabalhavam e
aprendiam técnicas européias sob a orientacdo dos Jesuitas, tornaram-se
numa espécie de escolas de artes e oficios, onde estes aprendiam uma

profissao e aperfeicoavam competéncias produtivas.” (FRANCO, 2006, p. 400).

Essa posicdo ndo é compartilhada por José Maria de Paiva (1982), que nos
mostra um lado mais sombrio dos aldeamentos, o qual implicava a
promiscuidade com outras nacfes, as vezes até inimigas, e a desagregacao
familiar tribal, que causavam danos irreversiveis a cultura indigena. Ele ainda
articula aldeamento e sujeicdo, tornando um correlato do outro, e considera
essa nova organizacdo social como elaborada para se obter a eficacia do
aportuguesamento. Luiz Fernando Conde Sangenis (2006) concorda com José
Maria de Paiva (1982) quando afirma que os franciscanos foram os primeiros a
implantar esse tipo de estratégia (aldeamentos/reducfes), que posteriormente
foi utilizada pelos jesuitas. Para ele, tal estratégia caracteriza-se por um
método  violento de  “destribalizacdo” e, concomitantemente, de
desenraizamento do indio de suas terras e tradicdes para a imposi¢cdo de uma
forma de viver tipicamente ibérica nos aspectos da lingua, dos costumes, da

forma de trabalhar e de organizar a vida.

Ja Carlos Bresciani (1999) explica que o modo de vida nos aldeamentos nao
respeitava a cultura indigena, particularmente nos aspectos que fossem
conflitantes com o cdédigo moral cristio e nas manifestacdes religiosas

consideradas pagas. Mas, para poder ter certa eficacia no trabalho feito nos

povoados portugueses, sendo os indios deslocados de seu “habitat” natural, enquanto que as redugdes sdo
estabelecidas longe dos povoados espanhois e no “habitat” natural do indigena. Nesta tlltima modalidade
0 padre vai ao encontro do indio.
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aldeamentos, foi preciso a valorizacdo da lingua geral, esforco realizado pelos

membros da Companhia de Jesus.

Assim, o projeto missionario dos jesuitas no Brasil envolveu caracteristicas
particulares. Os indios se constituiam em comunidades ndmades e
semindbmades, 0 que exigia, portanto, uma estratégia de aproximacao

intercultural®®

que incluia a aprendizagem da sua lingua, por parte dos jesuitas,
bem como da diversidade e riqueza da sua cultura, ou seja, 0 conhecimento de
seu universo mental e religioso®. Diferentes autores demonstram essa
caracteristica, e podemos destacar, dentre eles, o jesuita Luiz Gonzaga Cabral
(1925), que afirma que a catequese realizada pela Companhia de Jesus, no
Brasil, efetuou-se pela palavra e pela pena. A catequese oral (pela palavra)
exigia dos missionarios, como condic¢do primeira, o conhecimento da lingua dos
indios. O historiador Luiz Carlos Villalta (1997) defende, em seu texto “O que
se fala e o que se Ié: lingua, instrugcdo e leitura”, que, para que houvesse
eficacia na doutrinacdo dos indigenas, seria necessario que 0s jesuitas
estudassem e aprendessem sua lingua, o que permitiu, inclusive, a
composi¢do de graméticas como a de José de Anchieta, em 1595, e a do padre

Luis Figueira, em 1621.

José Eduardo Franco (2006) argumenta ainda que os jesuitas desenvolveram
uma visdo de vanguarda no processo missionario. Eles preocuparam-se em
destacar os possiveis pontos de contato existentes entre a cultura e religido
indigena e a cultura e religido europeias, objetivando com isso estabelecer
pontes para a compreensdo, por parte dos indigenas, para posteriormente
abrirem caminho para a cristianizacéo. Apostaram, dessa forma, na valorizacao

das crencas e costumes dos povos nativos.

%% Jean Lacouture (1993) da o nome de aculturagio a esse processo de aproximagdo intercultural, pois,
para ele, existe ndo apenas uma penetracdo na cultura do outro, mas também didlogo, permutas e
simbioses culturais.

34 José Eduardo Franco (2006) nos mostra um exemplo dessa aproximagdo intercultural praticada pelos
jesuitas em seu projeto missionario no Japdo, quando os religiosos trocaram a sua indumentaria pelo
vestuario niponico, dado que a sua dava uma imagem de pobreza, enquanto a outra era propria dos ricos e
sabios. Eles se viram também obrigados a oferecer presentes a seus interlocutores, condicdo indispensavel
de aceitacdo entre os estratos mais altos daquela sociedade.
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Entre essas formas de valorizacdo das crencas e costumes ha uma que
apresenta especial interesse, no que diz respeito a possibilidade do
estabelecimento de pontes de compreensao entre as culturas em jogo. Trata-
se da presenca, com poderes superiores, de uma figura que algumas tribos
denominavam de “Pai-Sumé” ou ainda “Zomé”. Ao nome dessa figura/idolo que
os indigenas veneravam o0s jesuitas associaram o0 nome do apoéstolo S&o
Tomé, ao qual se atrela a lenda que teria empreendido um trabalho de
evangelizacdo primitiva nas chamadas indias Orientais e Ocidentais. A essa
lenda também foi agregada outra, que versa sobre a distribuicéo feita por Jesus
dos apdstolos pelo mundo para tal empreitada. Assim, estabeleceu-se uma

vinculagao entre “Pai-Sumé” e o apdstolo Sdo Tomé™>.

Contudo, como ja indicado, essa visdo mais otimista da aproximacado entre
jesuitas e indios ndo é compartilhada por José Maria de Paiva (1982) e por
Jonathan Wright (2006)%*, os quais acreditam que, para conseguir 0s seus
objetivos catequizadores/colonizadores, os religiosos da Companhia também
fizeram uso da pastoral do medo em seus trabalhos, como, por exemplo, na
satanizacdo da figura do pajé, para que depois este fosse substituido pelo
jesuita. Para José Maria de Paiva (1982), ndo houve esse dialogo intercultural,
pois a religido cristd, a servico do reino portugués, foi imposta aos indios de

forma pronta e acabada. A pastoral aqui empregada é fruto das representacdes

% José Eduardo Franco (2006, p. 397) afirma que parece ter sido o Padre Manuel da Nébrega o primeiro a
divulgar tal ideia numa carta escrita ao professor Martin Azpicuelta, em 10 de agosto de 1549. “Dizem
gue Santo Tomé, a quem chamam Zomé, passou por aqui. Isto lhes ficou por dito dos seus antepassados.
E que as suas pisadas estdo sinaladas junto de um rio, as quais eu fui ver por mais certeza, e vi com 0s
préprios olhos quatro pisadas muito sinaladas com seus dedos, as quais algumas vezes cobre o rio quando
enche. Dizem também que quando deixou estas pisadas fugindo dos indios que o queriam frechar, e
chegando ali se Ihe abrira o rio e passara por meio dele, sem se molhar & outra parte. E dali para a india.
Assim mesmo contam que quando o queriam frechar os indios, as frechas se tornavam para eles e os
matos faziam caminho por onde passasse. Dizem também que Ihes prometeu que havia de tornar outra
vez a vé-los. Ele os veja no céu, seja seu intercessor por eles a Deus, para que venham a seu
conhecimento e recebam a Santa Fé como o espera.”

% Jonathan Wright (2006, p. 116-117) assim ilustra esta estratégia: “Pelo menos a Companhia de Jesus
tentou refletir a respeito de sua missdo evangelizadora. As vezes, a ordem se entregava a destruicio de
templos, mas também investia muito no conceito de persuasdo. E claro que persuasdo poderia significar
muitas coisas: sermdes inflamados e gravuras terriveis que tinham a intencdo de revelar as torturas e
indignidades do inferno, por exemplo. O medo sempre abria caminho para a fé, e os jesuitas em Nova
Franga estavam convencidos dos ‘excelentes efeitos’ obtidos a partir de imagens de demdnios
‘atormentando [a] alma com diferentes tipos de tortura — uma aplicando uma tocha a ela, outra jogando
serpentes em sua direcdo e outra usando pingcas em brasa para belisca-la’. Mas também havia espago para
a sutileza, cuidado e sutileza, uma obrigacdo, fosse junto aos hurorianos ou em Pequim, de decidir o quéo
longe, no interesse de assegurar conversdes, seria possivel adaptar-se as circunstancias locais [...].”
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do “mundo indigena” como vida barbara no contraponto com a civilizagao

europeia em curso.

Outro aspecto a ser salientado sobre as missfes jesuiticas em terras
brasileiras diz respeito a sua relagdo com o Padroado®’. Luiz Fernando Conde
Sangenis (2006, p. 127) explica que, como todas as ordens religiosas, a
Companhia de Jesus garantia 0 sustento para suas atividades missionéarias
através do provisionamento direto da Coroa ou, ainda, por meio de impostos
criados para tal fim. No caso especifico do Brasil, “[...] a Coroa consignava uma
verba mensal de um cruzado para o sustento de cada missionario, fornecia
viveres e apoiava a construcdo de templos, residéncias e colégios [...].”. Mas,
mesmo com o0 apoio oficial e as contribuicdes de alguns colonos, 0s recursos
eram insuficientes para a expanséo das atividades missionarias, além do fato
de colocar a Companhia em uma posicdo de dependéncia da vontade e das
disponibilidades das autoridades régias. Perante tal situacdo, que néao
agradava o primeiro Provincial no Brasil, Padre Manuel de N6brega (no periodo

1549-1559), a solucdo encontrada foi

[...] aceitar terras cedidas pela Coroa, responsabilizando-se os padres
da Companhia pelo seu arroteamento e, com a venda de produtos
excedentes, especialmente mandioca e gado, obter 0s recursos
adicionais para financiar as suas atividades missionarias. Foi com esse
objetivo que Tomé de Souza, em 1550, concedeu ao Colégio da Bahia
uma primeira sesmaria, chamada de Agua dos Meninos, doacio
confirmada aos jesuitas pelo terceiro Governador-geral, Mem de Sa, a
30 de setembro de 1569 (SANGENIS, 2006, p. 127).

Dessa forma, no caso dos colégios, temos certa relativizacdo do voto de
pobreza e da proibicdo de receber qualquer tipo de dinheiro, pois estes
precisavam da posse das propriedades e da producdo de recursos para serem
usados em beneficio dos estudantes. José Eisenberg (2000) afirma que, por
volta do ano de 1560, as plantacdes de cana-de-aclUcar nas fazendas sob a

37 «[...] Os Padroados Reais (O Padroado Real espanhol Patronato Real, e o Padroado Real portugués)
eram um conjunto de deveres e direitos que 0s monarcas de Espanha e Portugal assumiram como
patronos da Igreja no mundo colonial. Os Papas dos séculos XV e XVI, preocupados com o equilibrio do
poder na Europa, e com a ameaca dos Turcos, e sentindo-se impreparados para arcar com as necessidades
da cristianizacdo de novos mundos que surgiram de repente diante deles, concederam aos monarcas
ibéricos o privilégio de apresentar os Bispos para as sedes vacantes, de administrar a estrutura dos tributos
da Igreja, e superintender nos assuntos do clero, assumindo estes o encargo de enviar sacerdotes para as
missdes, de os manter 14, e de construir igrejas. Em meados do século XVII, os Papas compreenderam
que com o andar dos anos, as circunstincias mudaram drasticamente, e os Padroados Reais se
converteram num duro desafio a autoridade da Igreja.” (BANGERT, [198-], p. 209).
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administracdo dos jesuitas constituiam a principal fonte de renda dos colégios,

bem como da Ordem em territdrio brasileiro.

Além do aspecto financeiro, o padroado impunha outra questéo aos jesuitas: o
poder local reclamava para si o direito de ter voz ativa nas transferéncias dos
missionarios, o que se chocava com o voto de obediéncia feito ao Geral da
Ordem, bem como ao Papa. Em muitos lugares, isso foi motivo de diversas

tensdes e embates com 0s governos.

A supressédo da Companhia de Jesus

A Companhia de Jesus foi extinta apdés um longo e penoso processo de
constituicio de um sentimento antijesuitico, uma espécie de “mito”, como
defende José Eduardo Franco (2006). A extingdo ndo se deu de um sé6 golpe,
comecando por Portugal (1759), seguida pela Franca (1764), Espanha e
Napoles (1767) e Parma (1768). Em Portugal, um alvara régio de 28 de junho
de 1759 pobe fim a atividade pedagogica dos jesuitas exercida ao longo de 200
anos. Junto ao alvara havia instru¢des, nas quais se ordenava uma depuracdo
das escolas das influéncias dos jesuitas, e, para tal, as pessoas foram

intimadas a entregar todos os livros jesuiticos para que fossem destruidos>2.

Em Portugal, a lei de expulsdo dos jesuitas foi expedida em 3 de setembro de
1759%, data comemorativa do primeiro aniversario do atentado contra o rei D.

José®. Esse documento contou com a assinatura do Conde de Oeiras, e nele

% Para ilustrar melhor este tipo de agdo sobre os jesuitas encontramos em René Fiilop Miller (1946, p.
335) a sequinte passagem: “As igrejas, escolas e oficinas dos jesuitas foram ou destruidas ou entregues a
ruina. Um escritor protestante informa sobre o destino das bibliotecas organizadas pelos jesuitas no
Paraguai: ‘Aconteceu a essas magnificas cole¢des a mesma cousa que a famosa Biblioteca de Alexandria.
Nenhum Omar, nenhum selvagem do Gré-Chaco destruiu as mesmas, mas foram cristdos que fizeram
isso, parentes espirituais daquele Teoddsio que mandou destruir a Biblioteca de Alexandria. De uma
grande parte das obras jesuiticas, eles fizeram cartucheiras ou as utilizaram para assar biscoitos, ou a
guisa de lanternas, e a mim me aconteceu cousa igual a que aconteceu ao historiador Orésio, que em
Alexandria somente conseguiu ver os armarios vazios daquela biblioteca’.

% Segundo José Eduardo Franco (2006, p. 455) “este alvara de 3 de setembro de 1759 vinha dar extensio
ao decreto real emanado a 21 de julho do mesmo ano, no qual se ordenava a expulsdo e embarcacdo de
todos os jesuitas do Brasil para Portugal.”

%0 Jean Lacouture (1993, p. 484-485, v. 1) assim descreve este episodio: “Em 3 de Setembro, acabando o
rei de visitar, diz-se, a jovem marquesa de Tavora com Pedro Teixeira, cerca de meia- noite, trés homens
a cavalo apresentaram-se ao redor da carruagem. Um deles armado de um bacamarte, atira sobre o
cocheiro. Por grande milagre a arma emperrou, sem o que ele teria sido morto e o rei ndo poderia escapar.
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pesam contra o0s jesuitas acusacdes de rebelido qualificada, alienacdo do seu
santo instituto, de serem indignos da confianga do rei, de serem traidores, entre
outras. A figura do Marqués de Pombal** e sua influéncia foi definidora da
difusdo de uma imagem desprestigiada dos jesuitas, através de manifestos e
publicacées, em outros locais da Europa. O Papa Clemente XIV* promulgou o
Breve Dominus ac Redemptor**, em 21 de julho de 1773, extinguindo, de vez, a
Companhia de Jesus, dois séculos e trinta anos depois da sua instituicdo

solene pelo Papa Paulo llI.

O cocheiro assustado acicatou as mulas e fugiu. No mesmo instante, 0s dois outros assassinos atiraram
por trds da carruagem. O rei e Teixeira ficaram feridos, o rei no brago e no ombro, com gravidade: mas
gracas ao Céu, ndo teve de sofrer para se curar, e ainda estd completamente, porque o trataram como rei...
A corte quis esconder este acontecimento terrivel. O publico soube dele dias depois [...]. Nada transpira e
ninguém falta em Lisboa [...]. Ndo pode acreditar que tenha sido por causa da grande ligacdo do rei com a
marquesa: um sidito, seja ele qual for, conforma-se quando a chuva de ouro entra em sua casa. E foi o
que foi praticado por reinados de todos os seus antecessores, até pelos portugueses mais avidos de honra.
Além de que, se se querem vingar, é assim que devem fazé-10?”

*1 O historiador William V. Bangert [198-] relata que as relacdes entre o Marqués de Pombal e os jesuitas
ndo foram sempre marcadas pela animosidade. Os conflitos comegaram a partir de dois acontecimentos
importantes na historia portuguesa: o primeiro foi a Guerra das Sete Redugdes e o segundo foram as
acusacOes de Gabriel Malagrida (jesuita) de que o terremoto que destruiu Lisboa em 1755 teria sido um
justo castigo de Deus sobre o0 povo pecador. Pombal tomou as acusac@es de Malagrida, contidas em seu
panfleto “A Verdadeira Causa do Terramoto que Arrasou Lisboa em 1 de Novembro de 1755” (1756),
como pessoais e dirigidas a sua forma de governo. O autor ainda ressalta o furor e 6dio aos jesuitas, por
parte do Marqués, foi depositado em Malagrida, que durante dois anos e meio foi encarcerado, primeiro
na Torre de Belém e depois numa masmorra em Jungueira, onde foi, gradativamente, perdendo a razéo e
sendo acometido de delirios e alucinacbes diversas. O julgamento de Malagrida pelo tribunal da
Inquisicdo foi presidido por Paulo, irmdo de Pombal, sendo o interrogatério conduzido de maneira cruel e
brutal. O desfecho se deu em 20 de setembro de 1761, quando o réu foi enforcado e queimado na Praca
do Rossio, em Lishoa.

42 «[_..] Alguns testemunhos entdo recolhidos indicam que Clemente XIV ficou desde ai num estado de
profunda alucinacdo. Conta-se que deambulava pelos seus aposentos solugando “Compulsus feci” (“Fi-lo
coagido”) (LACOUTURE, 1993, p. 519, v. 1).

* «“Dominus ac Redemptor é um extenso documento, com quarenta e cinco paragrafos, alguns muito
longos. No primeiro, o Papa entoa a nota dominante: Nosso Redentor e Senhor veio ao mundo como
Principe da paz. Declara depois que sentia responsabilidade para preservar na Igreja a paz que Cristo
transmitira aos seus apostolos, responsabilidade que ele tinha de assumir, ndo s6 encorajando as
instituicdes que fomentam a paz, mas também erradicando aquelas que a impedem. O breve tem duas
partes principais: uma descritiva, em que enumera as razfes que em seu entender exigiam a extingdo da
Companhia, e a outra funcional, em que pronuncia a sentenca de supressdo, e dita varias provisdes para a
sua execugéo.

Na primeira parte, Clemente XIV, recordando alguns incidentes na histéria da Igreja, enuncia o
principio de que, ndo s6 a culpa por crimes graves, mas também, dum ponto de vista mais vasto, a
harmonia interior e a tranquilidade da Igreja podem justificar a dissolugdo duma Ordem Religiosa.
Enumera uma longa lista de acusacfes contra a Companhia, mas evita emitir um juizo sobre a validade de
tais acusacgdes. Percorrendo a histéria da Companhia, recorda que o seu Instituto topara sempre com
severas criticas, ocasionando graves discordias, mas ndo afirma que tais criticas sejam justificadas.
Lembra a tristeza de Papas seus antecessores com as dissensdes entre catdlicos a respeito do ensino
doutrinal dos Jesuitas, mas exime-se de langar as culpas a respeito. Dominus ac Redemptor suprimia
assim a Companhia, mas sem a condenar. Contudo, reflectindo fortemente a influéncia de Espanha, o
Breve, no seu retrato historico do passado, descrevia apenas 0s episddios ingratos que evocavam
memorias de discdrdia e contencdo, e premeditadamente ignorava a longa procissdo de Confessores e
Martires Jesuitas, criando assim deliberadamente uma imagem da Companhia como nada mais que uma
fonte perene de males na Igreja [...].” (BANGERT, [198-], p. 481-482).
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Como vimos, a Companhia de Jesus teve seu berco de nascimento em um dos
grandes periodos de transi¢cdo da histéria da humanidade: o renascimento. Na
restauracdo da Ordem, em 1814, também podemos observar outro importante
periodo de transformacfes: o das revolucdes democraticas e industriais do
século XIX. Em seu nascimento, a Companhia pdde criar e estabelecer um
caminho proprio; este, porém, ndo se repetiu em sua restauragdo. Assim, por
exemplo, as escolas jesuitas pos-restauragdo ja ndo podiam mais oferecer uma
educacao gratuita, bem como a sua influéncia cultural e religiosa ja ndo era a
mesma experienciada nos primeiros séculos de sua existéncia, pois, dentro da
Igreja, outras comunidades religiosas também enveredaram pelo caminho da
educacdo. Temos também o principal acontecimento, no a&mbito da educacéo,
que foi a institucionalizacdo da escola publica dirigida pelo Estado, desde fins
do século XVII. (VEIGA, 2007). Mas trés caracteristicas permaneceram ao
longo de sua histéria: a acdo apostolica, o0 humanismo cristdo e o ideal interior

de viver com Jesus para servir.

Os documentos fundadores da Companhia de Jesus

Séo eles, em ordem cronoldgica de surgimento: os “Exercicios Espirituais”, “As
Férmulas do Instituto da Companhia de Jesus”, as “Constituicdbes da
Companhia de Jesus”, a “Autobiografia” de Santo Inacio e a “Ratio Studiorum”.
Esses documentos apresentam-se entrelacados de tal forma que muitas
caracteristicas do “modo de proceder” dos jesuitas s&o repetidas, quase a
exaustdo, em varios deles, podendo indicar um movimento de reafirmacao

constante das decisOes tomadas.



51
1. Os “Exercicios Espirituais”

Os “Exercicios Espirituais™**

, escritos por Santo Inacio, foram compostos a
partir de sua conversao religiosa, em 1521, e publicados em 1548, depois de
uma série de corre¢cdes. Neles encontramos 0s passos propostos por seu autor
para auxiliar aqueles que “[...] procuram e desejam seguir a Jesus Cristo no
servigo do Reino de Deus.” (LOYOLA, 2005b, p. 5). Eles s&o tidos como a alma
comum da Companhia, pois deles emana a espiritualidade e a forma de
conceber e viver a vida para os jesuitas. Loyola afirma que os “Exercicios
Espirituais” sdo formas e métodos de examinar a consciéncia, de meditar, de
orar. Ele estabelece uma analogia entre exercicios corporais e exercicios
espirituais: os primeiros (caminhar, correr) estariam vinculados ao corpo,
engquanto os segundos seriam diferentes modos de a pessoa se aproximar de
Deus. Eles ndo sao um livro para leitura, mas um manual para ser colocado em

pratica.

Seu conteudo é enderegado, primordialmente, aos “diretores” (condutores), que
devem acompanhar os “exercitantes” (praticantes) em sua jornada em diregéo
a chamada “eleigdo”, ou seja, ao encontro com Deus. Esse diretor ou guia tem
a funcdo de coadjuvante, facilitando o encontro com Deus (eleicdo) e
oferecendo ao exercitante mocdes espirituais de consolacdo (aproximacao de
Deus) e desolacdo (afastamento de Deus). Ele € um verdadeiro companheiro
de caminhada, uma testemunha, e ndo um professor. A ele cabe uma
exposi¢ao breve dos pontos que caracterizam os “Exercicios”, pois ha uma
clara distingdo entre o conhecimento especulativo, baseado no saber, e o
conhecimento experiencial, que é o mais importante. E sua fungéo também ter
um conhecimento, o mais intimo possivel, do exercitante, para melhor adaptar-

se e acomodar-se as necessidades deste, para melhor o servir.

* Jean Lacouture (1993, p. 34, v. 1) esclarece que “[...] a palavra ‘exercicio’ diz-nos muito, bem como
‘fazer’. Tudo estd votado a ac¢do ou a uma disciplina do comportamento e do intelecto, e para um grande
numero de ‘exercitantes’. Deve notar-se também que na prética, se o fundador da Companhia de Jesus da
os Exercicios a desconhecidos, considerando o manual como um todo, acha mais sdo que entre 0
exercitante € 0 seu manual se interponha um director preocupado em adaptar 0 método a um
temperamento ou a uma espiritualidade especificos [...].”
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Inacio de Loyola preconiza que € necessario adaptar os “Exercicios” as
caracteristicas de cada pessoa, tais como a idade, seus conhecimentos e
talentos, para que o dialogo com Deus seja eficiente. Assim, o papel do diretor
€ o de indicar a trajetéria; sua intervencdo ndo deve ser prescritiva nem
corretiva, mas sempre consolatéria. Ele deve sempre procurar uma atitude de
indiferenca quanto aos préprios sentimentos, de negacdo da propria vontade,
de suspensdo de avaliacbes de juizo, pois ele nunca poderd decidir pelo
exercitante e, dessa forma, ndo prejudicara esse diadlogo Unico e irrepetivel
com Deus. Tendo facilitado o percurso para que Deus se comunique com 0O

exercitante, sua tarefa esta concluida.

Os “Exercicios Espirituais” sdo organizados em 370 itens, paragrafos ou
subcapitulos. Dividem-se em quatro partes, que correspondem a quatro
semanas, as quais descrevem o itinerario da vida de Cristo e as seguintes
contemplacgdes: na primeira, a dos pecados; na segunda, a vida de Cristo até o
dia de Ramos; na terceira, a Paixdo de Cristo e, na quarta e Uultima, a
Ressurreicdo de Jesus e sua ascensao, incluindo trés modos de orar. Loyola
adverte que cada semana ndo deve necessariamente compor-se de sete ou
oito dias. Esse tempo deve ser o tempo do exercitante, porém, o prazo maximo
para se percorrerem todas essas contemplacfes é de 30 dias. Ressalta-se
aqui, entdo, o ritmo em que devem ser feitos os “Exercicios”, pois o que se
enfatiza ndo é a aprendizagem de muitas coisas, mas que estas coisas sejam
profundas e fundamentais. De acordo com Inacio de Loyola (2005b, p. 13), “[...]
nao é o muito saber que sacia e satisfaz a alma, mas o sentir e o saborear as

coisas internamente.”

O jesuita José Manuel Martins Lopes (2002) ressalta que os “Exercicios
Espirituais” podem ser compreendidos como um modo de proceder; seu
objetivo ndo é formar intelectualmente o exercitante, dado que nao se
configuram em um curso de teologia. Isto pode ser confirmado nas préprias
palavras de Santo Inacio, na parte denominada “Introducado” dos “Exercicios
Espirituais”, quando afirma que estes foram escritos para auxiliar as pessoas
que procuram e desejam seguir o modelo de Cristo no servico do Reino de

Deus. Para tal, os “Exercicios Espirituais” oferecem temas para oracao, que se
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configuram no fio condutor de um itinerario espiritual que conduz o exercitante

ao conhecimento de si e a colaborar com a acao de Deus.

A parte “Principio e Fundamento”, constituinte dos “Exercicios”, convoca o
exercitante a tornar-se um co-participe do projeto divino da Criacdo e também
da encarnacdo. A experiéncia dos “Exercicios” suscita o desejo de se colocar
em total disponibilidade para Deus, sendo esta uma atitude fundamental para
progredir na vida espiritual. Para Inacio de Loyola (2005b), a concepcédo de
homem € dada através do seu objetivo: louvar, reverenciar, servir a Deus e
salvar sua alma. Foi para isso que o homem foi criado, e as outras coisas que

existem sobre a face da Terra tém a funcdo de ajudar a alcangar esse fim.

Assim, os “Exercicios” se caracterizam por uma pedagogia eminentemente
ativa. Importa aqui a vivéncia; todo o ser do exercitante deve encontrar-se
presente. A isto se vincula a necessidade de introspeccao, que se da através
do exame particular, realizado de forma cotidiana. O mundo interior do
exercitante deve ser considerado como um meio eficaz para coloca-lo o mais

proximo possivel de Deus.

2. As Formulas do Instituto da Companhia de Jesus

Também chamada simplesmente de “Férmula do Instituto”, € uma espécie de
carta constituinte, resultado das deliberacbes tomadas pelos primeiros
companheiros pertencentes a Companhia. Essas deliberacdes, elaboradas em
capitulos, no ano de 1539, versam sobre as caracteristicas da associacdo que
eles queriam fundar e visavam oferecer subsidios para a aprovacdo da
Companhia, pelo Papa Paulo Ill, o que ocorreu em 1540, através da Bula

Regimini militantis ecclesiae.

Alguns aspectos tratados na “Férmula”, que sofreram uma revisdao em 1550,
sao retomados posteriormente nas “Constituicbes da Companhia de Jesus”: a
finalidade da Companhia, as caracteristicas do Padre Superior Geral e das
Congregacbes, o0 quarto voto (de obediéncia incondicional ao Papa quanto as

missdes) professado pelos jesuitas, as diferencas dos jesuitas com relacdo a



54

outras ordens religiosas (ja expostas anteriormente), a fundacéo de colégios e

seu funcionamento e a “forma de proceder” especifica dos jesuitas.

A missdo da Companhia, nesse documento®, é a defesa e propagacéo da fé,
bem como o aperfeicoamento das almas na vida e na doutrina cristd. A
propagacdo e o aperfeicoamento das almas seriam realizados através de
pregacdes publicas, licdes, “Exercicios Espirituais”, administracdo de
Sacramentos (como, por exemplo, a Confissédo), assim como da ajuda aos que
se encontram presos nas cadeias e enfermos nos hospitais. Sao, entéo, de
forma geral, os ministérios, ja explicitados anteriormente, a varios dos quais 0s

jesuitas se dedicavam de forma gratuita.

E aqui destacado o lugar do Padre Superior Geral, posicdo méaxima da Ordem,
sendo que o primeiro deles foi o préprio In4cio de Loyola, eleito por seus
companheiros. Seu poder é compartilhado com o da Congregacédo (formada
por jesuitas convocados), e ambos devem zelar para que impere a organizacao
e a disciplina no desempenho dos outros cargos. As Congregacdes devem ser
convocadas para se eleger um novo Superior Geral ou, ainda, para se tratar de
determinados assuntos, como, por exemplo, dissolver ou dispor de casas ou de

colégios®®. A “forma de proceder” dos jesuitas é assim expressada:

[...] este Instituto exige homens inteiramente humildes e prudentes em
Cristo, e notaveis na pureza da vida crista e nas letras. Ainda mesmo
0s que se admitirem para Coadjutores, tanto nas coisas espirituais
como nas temporais, e para Estudantes, ndo o sejam sendo depois de
diligentemente examinados e de serem considerados idéneos para o
mesmo fim da Companhia [...] (LOIOLA, 1975, p. 29).

Segundo esse documento, todos 0s seus itens caracterizam a Ordem como
uma “milicia de Jesus Cristo” e devem ser observados para que se tenha

sempre a “maior gloria de Deus”.

** \Jeremos, posteriormente, que essa missdo serd modificada pela XXXII Congregagdo Geral (1974-
1975) passando entdo a enfocar, em seu decreto de n® 04, a missdao “O servigo da fé e a promogdo da
justica”, na qual vemos a influéncia nitida das decisdes do Concilio Vaticano II.

* A (ltima Congregacdo Geral, de nimero XXXV, ocorreu em 7 de Janeiro de 2008, em Roma. Nela foi
eleito o Superior Geral, 29° sucessor de Inacio de Loyola, o te6logo espanhol Adolfo Nicolas.
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3. As Constituicbes da Companhia de Jesus

Depois da “Férmula”, e também dela derivando, temos as “Constituicbes da
Companhia de Jesus”. Elas s6 comegaram a ser elaboradas em 1547, com o
auxilio de Jodo Alfonso de Polanco (1517-1575), secretario de Loyola. Polanco
exerceu um papel crucial ao longo do processo de elaboracdo das
Constituicdes, fazendo sugestdes, levantando questdes, buscando respostas e
redigindo-as. Loyola implementou modificagdes no documento até sua morte,
sendo que a Primeira Congregacdo Geral da Companhia (convocada apos a
morte de Loyola) aprovou o texto com pequenas modificagdes, submetendo-a a
impressao na sua versao latina, pela primeira vez, em 1558-59. Verificam-se,
no seu estilo e organizacéao, diferencas significativas de outras constituicées de

outras ordens, ja expostas.

John O’Malley (2004) argumenta que as “Constituicdes” estabeleciam, em
estruturas e procedimentos concretos, as generalidades presentes na
“Férmula”. A organizacao das “Constituicdes” apresentava um fio condutor, de
ordem cronologica, porém flexivel, que orientava o jesuita desde o momento
em que fazia o pedido para se inserir na Ordem, seu treinamento, 0S
ministérios possiveis para sua pratica, até as caracterizacbes dos cargos. As
“Constituicbes” apresentavam-se calcadas sobre a ideia de um

desenvolvimento espiritual que abarcaria etapas especificas.

As “Constituicoes” apresentam-se divididas em dez partes, que, por sua vez,
sdo subdivididas em capitulos. Inclui-se nessa divisdo o “Exame Geral”,
sumario proposto por Loyola (por volta de 1546), que visava dar aos aspirantes
a Ordem informacdes essenciais sobre a organizacdo da Companhia ou, ainda,
segundo Santo Inacio, para informar ao aspirante “nosso modo de proceder”.
Nele insistiu Loyola em uma dupla preocupacédo, segundo o jesuita William V.
Bangert ([198-], p. 56): “[...] a necessidade duma grande selec¢ao dos
aspirantes a Companhia; e a total abnegacédo do amor proprio que se exige a
todo o Jesuita [...]". Assim, no “Exame Geral”’, o candidato a Ordem toma
consciéncia também das restricbes que lhe serdo impostas: deve distribuir

anteriormente seus bens materiais; interromper suas relagbes com o mundo
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externo, por exemplo, a familia; sua correspondéncia sera monitorada, entre
outros aspectos. Do candidato & Ordem também sera exigida uma série de seis
experiéncias: fazer os “Exercicios Espirituais”, trabalhar em hospitais, fazer
peregrinacdes, executar oficios baixos e humildes, ensinar a doutrina crista a

criancas e pessoas incultas e realizar pregacdes e confissdes.

O mesmo “Exame Geral” se subdivide em oito capitulos: Capitulo |: “Instituto da
Companhia de Jesus e diversidade das pessoas que se compde”; Capitulo Il
“‘Alguns casos sobre cuja possivel existéncia se hé&o-de interrogar os
candidatos a Companhia”; Capitulo Ill: “Algumas perguntas para melhor
conhecer a pessoa que pretende entrar na Companhia”; Capitulo IV: “Alguns
pontos que mais convém saber aos que entram na Companhia sobre o que
nela devem observar’; Capitulo V: “Outro exame mais particular para os
candidatos homens de letras, coadjutores espirituais e escolasticos”; Capitulo
VI: “Outro exame s6 para os coadjutores”; Capitulo VII: “Outro exame para os
escolasticos”, Capitulo VIII: “Outro exame para os indiferentes”.

Cada um desses capitulos € uma tentativa constante de contornar e
contemplar todas as possibilidades e impossibilidades daqueles que se
candidatam & Ordem. E um trabalho de explicacdo exaustivo e minucioso que
retoma, em varios momentos, aquilo que ja foi tratado na “Férmula”, como, por
exemplo, o fim ao qual se destina a Companhia de Jesus, o quarto voto
professado pelos jesuitas, as peculiaridades que diferenciam a Ordem dos

jesuitas de outras ordens religiosas.

ApOs a parte denominada “Exame Geral”, encontramos as “Constituicdes”
propriamente ditas, espécie de carta magna da Ordem, que retoma e amplia
aspectos ja tratados anteriormente tanto na “Férmula” quanto no “Exame
Geral”, no que diz respeito a admissdo e formacdo de um jesuita, a
diferenciagcdo da Companhia de outras ordens, entre outros. Suas dez partes,
que explicam ndo s6 a estrutura externa, mas também o espirito interior da

Companhia, s&o nomeadas da seguinte maneira:
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Admisséo a provacao.

2. Demissao dos que foram admitidos mas n&o deram boa prova
de si.

Conservacao e progresso dos que estdo em provacao.

4. Como instruir nas letras e em outros meios de ajudar o
proximo os que permanecem na Companhia.

5. Admissao ou incorporacdo na Companhia.

A vida pessoal dos que foram admitidos ou incorporados na
Companhia.

7. As relagdes com o proximo daqueles que, depois de admitidos
no corpo da Companhia, séo distribuidos na vinha de Cristo
Nosso Senhor.

8. Meios de unir com a cabeca e entre si aqueles que estéao
dispersos.

9. Cabeca e o governo que dela descende.

10.Conservacdo e desenvolvimento de todo o corpo da

Companhia em seu bom estado.

Na Quarta Parte, que nos interessa mais de perto, encontram-se as
consideracdes sobre a educacdo da Companhia. Estas se organizam nos
seguintes aspectos: como deve se proceder na fundacdo dos colégios, as
caracteristicas da formacdo académica daqueles que ingressaram na Ordem,
bem como os considerados externos; a forma de distribuicdo e organizagao
das disciplinas a serem cursadas; as leituras permitidas; os procedimentos e
métodos de ensino; as formas de premiacdo e castigo; o ensino da doutrina
cristd e suas praticas (confissdo, “casos de consciéncia”, “Exercicios
Espirituais” etc.); a especificacdo dos cargos e hierarquias no interior da Ordem
e dos proéprios colégios (Superior Geral, Reitor, entre outros). Esses elementos

também sédo tratados no ambito das universidades.

Observamos assim, logo na “Introdu¢ao” desta quarta parte, a preocupagao da
Ordem com a formagdo de homens que sejam “[...] virtuosos e sabios, para
cultivar a vinha de Cristo nosso Senhor [...]" (LOIOLA, 1975, p. 124), fazendo

com que o objetivo da educagcdo da Companhia de Jesus seja a chamada,
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posteriormente, educacao integral do homem em virtudes e letras, que coincide
com a finalidade, no que diz respeito aos estudos, como podemos verificar nas

palavras do préprio Inacio de Loyola:

O fim dos estudos na Companhia é ajudar, com o favor de
Deus, as almas dos seus membros e as do préoximo. Esta serd a
norma para determinar, em geral e em pormenor, as matérias que 0s
Nossos devem estudar, e até que ponto hdo-de avancar nelas.

E, como geralmente falando, séo de muito proveito os estudos
humanisticos de varias linguas, a logica, a filosofia natural e moral, a
metafisica, a teologia escolastica e positiva, e a Sagrada Escritura,
serdo estas as matérias que hado-de estudar os que se enviam aos
colégios. Insistirdo com maior diligéncia naquelas que mais se
relacionam como fim indicado, tendo em conta as circunstancias dos
tempos, lugares, pessoas, etc., como parecer oportuno em NoOsso
Senhor, a quem tem a responsabilidade principal (LOIOLA, 1975, p.
137).

Nas “Constitui¢cdes”, particularmente na Sétima Parte, sdo especificados os
ministérios aos quais os jesuitas se dedicam. Esses ministérios, como ja vimos
anteriormente, podem ser classificados em quatro categorias: os da palavra e
suas variantes, a administracdo dos sacramentos, as obras de misericérdia e,
por fim, os colégios, que se tornaram o maior e mais importante de todos. Os
jesuitas acreditavam que tais ministérios deveriam seguir um padrdo
“apostdlico”, ou seja, deveriam reproduzir, em seu proprio tempo, o percurso

realizado pelos discipulos de Jesus, descrito no Novo Testamento.

As “Constituicdes” ainda tratam, na sua Oitava Parte, da descricdo das formas
usadas pelos membros da Companhia para se manterem unidos, ja que as

missdes implicavam dispersao destes por varios locais. Para manter a unido, o

s

primeiro ponto destacado é a necessidade fundamental da obediéncia. De

acordo com Inacio de Loiola (1975, p. 222):

Esta unido realiza-se sobretudo pelo vinculo da Obediéncia.
Mantenha-se ela, portanto, sempre em seu vigor. Os que das casas
sdo enviados fora, a trabalhar no campo do Senhor, devem, quanto
possivel, ser pessoas bem exercitadas na obediéncia. Os que tém
cargos mais importantes na Companhia distingam-se entre 0s outros
pelo bom exemplo nesta virtude, sendo muito unidos com o0 seu
Superior, e obedecendo-lhe com prontiddo, humildade e devogéo [...].

Além da obediéncia, outra estratégia usada para a manutencdo da unido entre
os membros da Companhia foram as cartas, que permitiam trocas frequentes

de informacdes e noticias daqueles que se encontravam em outras partes do
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mundo e sobre seu enfrentamento da realidade diaria. Elas também serviriam

para se ter um controle das atividades da Ordem.

John O’Malley (2004, p. 103) nos explica que “[...] Quando praticavel, os
reitores escreveriam ao provincial, e os provinciais escreveriam ao Geral até
uma vez por semana; o Geral responderia aos provinciais pelo menos uma vez
ao més, e 0s provinciais responderiam com a mesma frequéncia aos reitores
locais.”. Assim, foi estabelecida uma rede de comunicagdo frequente, de

carater oficial e ndo-oficial e, muitas vezes, na lingua vernacula.

A pratica epistolar, além de ser uma fonte de conhecimento interno dos
trabalhos dos jesuitas entre si, servia também como material de publicidade e
promocado da Ordem, informa-nos Luiz Fernando Conde Sangenis (2006), pois
dessa maneira seria possivel receber ajuda politica e financeira tanto dos reis

catdlicos europeus, quanto do préprio Papado.

José Eisenberg (2000) nos mostra que as cartas trocadas entre os membros da
Companhia de Jesus se classificavam em dois tipos: bijuelas e edificantes. Nas
bijuelas constavam o0s problemas institucionais, e seu estilo era o da
correspondéncia classica, enquanto que as edificantes cuidavam de descrever
as noticias consideradas positivas das missfes. Visando atingir um publico
mais amplo (religiosos e leigos), utilizava-se um estilo retérico nestas ultimas.
Geralmente, uma carta edificante era acompanhada de uma bijuela, que tinha
muitas semelhancas com uma conversa informal entre amigos, ainda que 0s
correspondentes ndo se conhecessem pessoalmente. Nelas, o que se
destacava eram a lealdade e a privacidade institucionais, calcadas em um
vinculo corporativo. Procurava-se sempre um estilo que fosse claro e sucinto,
explicando-se, logo de inicio, o tema a ser tratado; em seguida, discutiam-se os

assuntos institucionais.

As bijuelas tratavam de assuntos diversos: auxilio financeiro para a construcéo
de casas e igrejas, controle da quantidade e localizacdo dos membros da
Companhia em uma dada regido, nomeacdes, solicitagcbes do envio de mais

missionarios para algum lugar, envio de roupas, livros, material liturgico. “[...]
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Nessas cartas, os jesuitas também reclamavam das dificuldades criadas por
cristdos e nativos e descreviam 0s sucessos e fracassos de sua atividade
missionaria, particularmente no tocante a conversdo, ao batismo e ao
casamento dos selvagens.” (EISENBERG, 2000, p. 53).

Por sua vez, as cartas edificantes tratavam de acbes ou eventos bem-
sucedidos, destacando os aspectos virtuosos das missdes, com o objetivo de
angariar, do leitor, simpatias.

[...] Estas cartas geralmente continham descricbes pormenorizadas de
algum aspecto da vida da coldnia: o entorno natural, a cultura dos
nativos, a histéria das missGes até aquele ponto etc. A retdrica
utiizada em sua redacdo era similar a literatura dos relatos dos
viajantes do inicio da Idade Moderna. Os autores usavam a autoridade
do testemunho ocular para reforcar a veracidade e a fidedignidade
histérica de suas narrativas (EISENBERG, 2000, p. 56).

A prética epistolar dos jesuitas representou, em sintese, uma inovacao no que
diz respeito & administracdo institucional vigente no século XVI. Considerada
dentro dessa perspectiva administrativa, ela foi compreendida como uma
combinacdo de controle institucional da hierarquia com interpretacées,

realizadas de forma prudente, dos missionarios, sobre suas experiéncias.

Na Nona Parte das “Constituicdes” encontramos a retomada e ampliacdo das
consideracdes sobre o Superior Geral, cargo vitalicio e maximo da Ordem, a
partir dos seguintes aspectos: qualidades que este deve possuir, 0 alcance de
sua autoridade, suas funcdes, suas relacdes hierarquicas com a Congregacao,
a quem ele deve obediéncia, casos de sua substituicdo. E, por fim, a Décima
Parte contém as JUltimas recomendacdbes para a conservacao e

desenvolvimento da Companhia de Jesus em sua missao.

4. A Autobiografia de Santo Inacio de Loyola

A “Autobiografia” de Inacio de Loyola foi ditada por ele ao Padre Luis

Goncalves da Camara®’, em Roma, de 1553 a 1555. Nela, Loyola narrou o

4 Segundo a nota do tradutor Anténio José Coelho, “O P. Luis Gongalves da Camara nasceu em Lisboa,
por volta do ano de 1519 e morreu em 1575. Entrou na Companhia de Jesus em Lisboa, no dia 27 de
Abril de 1545. Chegou a Roma a 23 de Maio de 1553, onde recebeu o cargo de Ministro da casa, e aqui
permaneceu até Outubro de 1555, data em que saiu para Portugal. Depois da morte de Santo Inacio,
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percurso de sua vida até 1538, véspera da decisdo tomada pelos primeiros
membros da Companhia de se ligarem em uma associacdo de cunho
permanente. Ela fornece informagdes sobre fatos essenciais da vida de Loyola,
principalmente os chamados “anos peregrinos”. No entanto, nela so6
encontramos os relatos de Loyola a partir do ja conhecido ferimento que sofreu
em Pamplona, momento de sua conversdo religiosa. A Unica referéncia ao
periodo anterior de sua vida, quando era cavaleiro, é a alusdo ao fato de que

até os 26 anos de idade ele se entregara as “vaidades do mundo”.

E importante destacar certas observagdes inseridas em “Algumas notas
prévias” e na “Introducédo” da edicdo da “Autobiografia” traduzida pelo jesuita
Antonio José Coelho (2005), bem como naquela traduzida pelo jesuita Maurizio
Costa [19 - -]*®. Uma delas diz respeito & fidedignidade da obra, dado que sua
escrita foi realizada a partir do relato de Loyola feito ao Padre Luis Camara,
que, por sua vez, fez a transcricao a partir de sua memoéria; assim, apesar de
pairar uma possibilidade de encontrarmos um Loyola contaminado pelas
interpretacbes de Camara, a “Introducdo” de ambas as versées nos adverte
gue houve um esforgo por parte do segundo em nao colocar nenhuma palavra
a mais no texto a ndo ser aquelas ouvidas da boca do primeiro. Maurizio Costa

nos expde o método de composicao utilizado pelo Padre Camara:

[...] primeiramente, o ouvir a histéria da boca de Inacio, que expunha
os fatos com tanta clareza que parecia tornar presente o passado e
isto 0 ajudava muitissimo a guardar em sua memoéria antes e fazer a
transcricdo depois. Em um segundo momento, imediatamente depois
de cada encontro, fazia um breve resumo “com as proprias maos”,
para fixar melhor na meméria tudo o que escutou e para preparar o
terceiro momento, isto €, aquele da redacado definitiva do texto escrita
com mais calma (LOYOLA, [19 - -], p. 15).

A existéncia desse relato se deve a insisténcia junto a Loyola, particularmente
da parte de Jeronimo Nadal, de que o conhecimento sobre sua vida,

principalmente a partir da conversao, traria contribuicbes significativas para

voltou em 1558, para participar na primeira Congregacdo Geral, na qual foi eleito assistente de Portugal.
Em 1559, teve que regressar a sua pétria, a pedido da Corte Portuguesa, para se encarregar da formacédo
do rei D. Sebastido.” (LOYOLA, 2005a, p. 07).

*® Foram utilizadas como fontes para a elaboracio desta parte duas versdes da “Autobiografia” de Santo
Inécio de Loyola. Isto se justifica pelo fato de que as notas do tradutor de uma trazem informagdes que,
muitas vezes, ndo encontramos na outra. A principal diferenca entre as duas, além de serem feitas por
tradutores diferentes, é que a que é traduzida pelo jesuita Maurizio Costa descreve o percurso de Loyola
até sua chegada em Manresa (1523), enquanto a versao traduzida pelo jesuita Anténio José Coelho é mais
completa, chegando até o ano de 1550.
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todos os jesuitas, bem como para a Companhia. Segundo Jerénimo Nadal,
Loyola ndo s6 seria um fundador escolhido por Deus, mas também um modelo

a ser imitado.

Na edi¢cao da “Autobiografia” traduzida por Maurizio Costa, constata-se que a
narracdo de Loyola para o Padre Camara iniciou-se em agosto de 1553. No
entanto, s6 pbéde ser finalizada dois anos depois (1555), em duas etapas,
sendo uma no més de marco e outra no inicio do outono, um pouco antes da
morte de Loyola, em funcdo das muitas atividades do Santo como Superior

Geral da Ordem, bem como de problemas relativos aos seus adoecimentos.

Ainda nessa mesma edicdo, em sua ‘Introducdo”, encontramos as
consideracdes pertinentes ao titulo da obra. Segundo o tradutor Maurizio
Costa, a rigor ela ndo pode ser chamada de “Autobiografia”, ja que nao foi
escrita pelo proprio autor. Outros titulos foram dados, como, por exemplo, “A
histéria do Peregrino”. No entanto, optou-se por “Autobiografia”, por tradicéo e
uso, e também para se evitarem confusdes entre 0 texto inaciano e outros
textos classicos da espiritualidade cristd. Maurizio Costa argumenta que talvez
fosse mais adequado utilizar o titulo dado pelo Padre Nadal — “Atos do Pai
Inécio, escritos pelo Pe. Luis Gongalves assim como recebeu da boca mesma
do Padre” (“Acta Patris Ignatti, ut primum scripsit P. Ludovicus Gonzales

excipiens ex ore ipsius Patris”) — e assim justifica tal opcéo:

[...] Por meio deste, de fato se exprime claramente o género literario de
descricdo oral do qual o texto escrito conserva a marca, a relacédo
existente entre Inacio e o fiel transmissor e redator da histéria do
peregrino — o Pe. Luis Gongalves da Camara — e sobretudo por meio
do termo “Atos”, o paralelo implicito do nosso texto com os Atos dos
apostolos. Isto que para a Igreja sdo os Atos dos apostolos, sao para a
Companhia os Atos de Inacio: o documento fundamental sob o qual
pode confrontar-se e reler a si mesma. Sob esta luz, Inacio representa,
de certo modo, para a Companhia aquilo que os Apodstolos Pedro e
Paulo sdo para a Igreja: as colunas sobre as quais se apéia, mas nao
o fundamento. Em uma ou outra, 0 Unico e verdadeiro fundador e
senhor é Jesus Cristo. Este € o motivo principal pelo qual Inacio néo
quis que a Companhia fosse chamada “de Inacio”, mas “de Jesus”
(LOYOLA, [19 - -], p. 13).

Maurizio Costa também nos informa que a “Autobiografia”, que chegou até os
dias atuais a partir de varias copias manuscritas, certamente se originou

daquela que Padre Nadal carregava consigo em suas viagens. Essa copia,
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denominada “Texto N”, apresentava-se dividida em duas partes: uma escrita
em lingua espanhola e a outra em italiano. No entanto, essa copia foi tirada de
circulacdo pelo terceiro Padre Superior Geral, Francisco Borja (periodo de
1565-1572), que a considerou imperfeita, fragmentada e possibilitadora de
enfraquecimento da fé. Encarregou entdo o Padre Pedro Ribadeneira® de
elaborar outra. Maurizio Costa teceu as seguintes criticas a producdo de

Ribadeneira, que:

[...] contribuiu para a deturpacdo da imagem da pessoa de Inacio.
Levou a uma viséo triunfalista e barroca de In4cio, visto de modo
unilateral como fundador e organizador genial, contra-reformista e
paladino do Papa contra o crescimento do protestantismo, homem
conservador e unicamente preocupado com a exata observancia da lei
e da virtude da obediéncia, inteligente mas voluntarista, racionalista,
frio e calculista, esperto estrategista e conquistador dos povos ao
lado do Papa, homem de grandes numeros e das massas (LOYOLA,
[19 - -], p. 18).

A “Autobiografia” traduzida por Anténio José Coelho, e que é a mais completa,
além dos “Prologos” escritos pelos Padres Nadal e Camara, divide-se em 11
capitulos. Neles, acompanhamos a trajetdria de cunho espiritual de Loyola, do
momento de sua conversao, a partir do ferimento de guerra, até a composicao
das “Constituicoes”. Nesse percurso sdo detalhados também os seus esforgos
para se aproximar cada vez mais de Deus — utilizando-se para isso, inclusive,
de peniténcias severas (as quais, como ja sabemos, posteriormente
desaconselharia a seus discipulos nas “Constituicdes”) —, suas experiéncias
com a Inquisicdo que o0 perseguiu, sua trajetdria académica e a vivéncia do
“Modus Parisiensis”, os lugares pelos quais peregrinou e a constituicao inicial

da Companhia de Jesus através do “voto de Montmartre”.
5. A Ratio Studiorum
Documento posterior as “Constituicées”, a “Ratio Studiorum” nelas se inspira,

porém fazendo a descricdo do processo de educacdo de uma forma mais

detalhada e pormenorizada. E uma exposicdo sistematica de regras, codigos,

# “pedro Ribadeneira, espanhol (Toledo, 1.12.1526 — Madrid, 22.9.1611). Em Roma, foi pajem do
cardeal A. Farnesse. Em 18 de setembro de 1540 entrou para a Companhia. Ordenado sacerdote em 1553,
foi enviado para a Bélgica, em 1555, para ai fundar a Ordem. Foi provincial da Etrdria, comissario na
Sicilia, assistente do geral e superior dos jesuitas em Roma. Regressando a Espanha em 1570, dedicou-se
a escrever. Pela linguagem limpida e castiga, ¢ considerado um dos cléssicos da lingua castelhana.”
(LOYOLA, 20054, p. 08).
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meétodos e praticas, na qual o ensino € abordado de forma gradual, e que foram
utilizados nos colégios jesuitas durante, aproximadamente, quatro séculos. Ha
entre a “Ratio”, a Parte IV das “Constituicdes” e os “Exercicios Espirituais” uma

intima relacdo, na qual os dois ultimos serviram de fundamento para a primeira.

E, segundo Jodo Adolfo Hansen (2001, 2003), um conjunto de normas
definidoras de saberes a serem ensinados e de condutas a serem assimiladas,
permitindo a introjecdo de acbes, normas e praticas, que devem contemplar
trés faculdades — memodria, vontade e inteligéncia —, as quais, de acordo com a
filosofia escolastica, definem a pessoa humana. Trata-se também de uma
ordem e maneira de estudos que passou, até chegar a sua forma final, por
cinco elaboracgfes, que sao atribuidas aos Padres Jeronimo Nadal, Anibal du
Coudret®, Diego de Ledesma®!, Francisco Borja®* e Claudio Aquaviva®. A de
Francisco Borja nunca foi publicada, e a de Claudio Aquaviva é considerada
definitiva.

A “Ratio” de Nadal, que foi a primeira delas, foi redigida em 1548, com
autorizacdo de Loyola. Recebeu 0 nome de De Studiis Societatis lesu et Ordo
Studiorum, e é considerada o ndcleo da versao que seria definitiva. De acordo
com os estudiosos, o grande mérito de Nadal foi regular e unificar as iniciativas
gue se encontravam dispersas nos Colégios de Portugal, Espanha, Italia e

Franca.

A segunda “Ratio”, De Studiis Colegii Romani (1546), foi a de Ledesma.
Marcada pelas minucias, extremamente detalhada, deixava pouca liberdade ao

professor.

%0 «Q P. du Coudret, francés, nascido em 1525, na Alta Sab6ia, entrou na Companhia em 1546. Enviado &
Sicilia, voltou a Roma em 1558. Em 1561, regressou a Frangca e morreu em Avinhdo em 1599.”
(LOYOLA, 20054, p. 17).

>! padre Diego de Ledesma ingressou na Companhia de Jesus um ano depois da morte de In4cio, em
1557. Foi o organizador e Prefeito de Estudos do Colégio Romano (PONTIFICIA UNIVERSIDADE
JAVERIANA, 2008).

52 Francisco de Borja foi o terceiro padre superior geral da Companhia de Jesus, no periodo de 1565-1572
(LEPANTO FRENTE UNIVERSITARIA E ESTUDANTIL, 2008).

% Claudio Acquaviva foi o quinto superior geral no periodo de 1581 a 1615 (PONTIFICIA
UNIVERSIDADE JAVERIANA, 2008).
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A terceira versao coube a Coudret, terceiro Reitor do Colégio de Messina, que
continuou a obra de Nadal. Ele escreveu a De Ratione Studiorum (1551). Mais
que um regulamento, esta “Ratio” € uma espécie de crbnica pormenorizada das
praticas pedagoégicas em vigor no Colégio de Messina, que foi considerada
referéncia para a organizacdo e os procedimentos dos primeiros colégios para

externos.

A quarta “Ratio” (1572) foi comegada, porém nao concluida, ja que seu autor,

Borja, faleceu no decorrer de sua redacao.

A quinta e ultima versao da “Ratio” ficou sob a responsabilidade de Aquaviva.
Através do trabalho de uma comissdo de seis padres, de diversas
nacionalidades, concluiu-se um documento em abril de 1586, que recebeu o
nome de Ratio atque institutio studiorum per sex Patres ad id iussu R. P.
Praepositi Generalis deputatod conscripta. Tal documento foi remetido aos
Provinciais para ser discutido de forma colegiada, internacionalmente. Apoés
sofrer varias modificacdes, transformou-se na versao definitiva e obrigatéria de
1599 (Ratio atque Institutio Studiorum Societatis lesu)®*, mais resumida, pois

contava com 208 péaginas.

A estrutura da “Ratio” definitiva se compunha de regras, de forma breve, que
determinavam, entre outros aspectos, as hierarquias e fungdes dos
responsaveis no interior dos colégios: o Geral, o Provincial, o Reitor, o Prefeito
de Estudos, o Padre Espiritual e os Professores. De acordo com o jesuita
Leonel Franca (1952, p. 45), as regras se apresentavam na seguinte

sequéncia:

 Jodo Adolfo Hansen (2001, p. 17) assim expde sobre a versdo definitiva da “Ratio”: “[...] Um
documento sintese desses exames, Ratio atque Institutio Studiorum, ficou pronto em 1591. Acquaviva
determinou que ele fosse aplicado e avaliado nos colégios durantes trés anos. Entre novembro de 1593 e
janeiro de 1594, os Provinciais levaram as véarias emendas para a Congregacdo Geral, em Roma,
reduzindo-se bastante o nimero das normas do texto original. O texto definitivo aprovado por Acquaviva
em 8 de dezembro de 1598 e publicado em Népoles em janeiro de 1599 com o titulo de Ratio atque
Institutio Studiorum Societatis lesu, passou a organizar o ensino de todos os colégios da Companhia até a
dissolugdo da mesma no século XVIIl. Como foi dito, inclui os modi e as normas de regulamentos
anteriores, como os do Colégio de Montaigu (1508); o Heptadogma (1518), do Colégio de Santa Béarbara;
e 0s modelos e regras de experiéncias de varios colégios da Companhia, como o Colégio Liege (1538), o
Colégio das Artes ou Colégio Real de Coimbra (1548), o Colégio de Messina (1548), o Colégio Romano
(1560), o Colégio Germéanico (1560) etc.”
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A. Regras do Provincial
B. Regras do Reitor
C. Regras do Prefeito de estudos superiores
D. Regras comuns a todos os professores das Faculdades Superiores
E. Regras particulares dos Professores das Faculdades Superiores
Ea. Professor de Escritura
Eb. Professor de hebreu
Ec. Professor de teologia
Ed. Professor de teologia moral
F. Regras dos Professores de Filosofia
Fa. Professor de Filosofia
Fb. Professor de Filosofia moral
Fc. Professor de Matemética
G. Regras do Prefeito de Estudos Inferiores
H. Regras dos exames escritos
I. Normas para a distribuicdo de prémios
J. Regras comuns aos professores das classes inferiores
L. Regras particulares dos Professores das classes inferiores
La. Retdrica
Lb. Humanidades
Lc. Gramética superior
Ld. Gramatica média
Le. Gramatica inferior
M. Regras dos estudantes da Companhia
N. Regras dos que repetem teologia
O. Regras do bedel
P. Regras dos estudantes externos
Q. Regras das Academias
Qa. Regras gerais
Qb. Regras do Prefeito
Qc. Academia de teologia e filosofia
Qd. Regras do prefeito desta Academia
Qe. Academia de Retérica e Humanidades
Qf. Academia dos Gramaticos

O Reitor era a figura central de todo e qualquer colégio, sua autoridade
méaxima. Era ele quem distribuia os oficios, convocava e dirigia as reunifes dos
professores e presidia as grandes solenidades escolares. Subordinava-se aos
Padres Geral e Provincial. Era responsavel pelo cuidado na formacao de

sélidas virtudes religiosas entre os alunos.

O cargo de Prefeito Geral de Estudos tinha como caracteristica principal a
gestao direta e imediata do funcionamento do colégio ao seu encargo. Deveria
ser um homem de doutrina e de larga experiéncia no ensino, ou seja, um
homem versado nas letras e na ciéncia; conhecer profundamente a “Ratio”,
para poder exigir 0 seu cumprimento, evitando novidades inoportunas;
coordenar os professores e a admisséo e promogéo dos alunos; supervisionar

0S exames e exercicios literarios (declamag¢des mensais, disputas nas classes),
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a disciplina (dentro e fora da sala de aulas), as Academias e 0s prémios

publicos e privados.

O Professor era um profissional académico que deveria ter cursado tanto a
Filosofia quanto as Letras em universidades ou centros especializados da
propria Ordem e ser conhecedor das técnicas educacionais adotadas pela
Companhia. Era considerado uma referéncia para o aluno, pois nao seria
somente um transmissor de contetudos académicos, mas um difusor de valores
morais. Para tanto, deveria possuir trés caracteristicas fundamentais: ter
autoridade, ser produtor de atividades junto aos alunos e demonstrar
flexibilidade nos métodos e procedimentos para a realizacdo do aluno/homem

por inteiro.

Outro cargo presente na hierarquia jesuitica era o de Padre ou Diretor
Espiritual. Seu ocupante deveria ser um homem maduro, de provada
experiéncia ascética, versado em livros espirituais, especialista em analisar 0os
motivos pelos quais se debatem as almas. O jesuita José Del Rey Fajardo
(1999) nos explica que a acdo do Padre ou Diretor Espiritual tinha um cunho
pedagdgico e especifico para cada sujeito. Sua fungdo consistia no
direcionamento do espirito e da consciéncia do aluno para que ele pudesse
cumprir suas obrigacdes e alcancar a familiaridade com Deus, visando a
melhor servi-Lo. Para tal, o Padre ou Diretor Espiritual deveria estimular o
aluno, corrigi-lo ou, ainda, ajuda-lo para que o projeto de vida arquitetado nos
“Exercicios Espirituais” pudesse se concretizar pela via das oragdes, “exames

de consciéncia” e a pratica das virtudes.

A “Ratio” também determinava a articulacdo entre o curriculo formativo, os

horérios, programas e métodos educativos e didaticos.

El Plan de Estudios en la Ratio se concibe como un conjunto de
materias (asignaturas) de ensefianza gradual y sistematicamente
organizadas. Tenian su concrecidon en temas, textos y autores. Todo
este conjunto es organizado en cinco afios inferiores (infima, media,
suprema, humanidades y retérica). Luego venian los estudios
superiores: tres afios de Filosofia con las Mateméticas y Ciencias
experimentales y cuatro afios de Teologia. La Filosofia tenia en sus
tres aflos un plano de estudios que comprendia en el primer afo,
l6gica y matemética; en el segundo, fisica y ética y, en el tercero,
metafisica, psicologia y matematica superior. La Teologia, por su
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parte, se cursaba durante cuatro afios y era particularmente dedicada
a los aspirantes al sacerdocio. Para un total de 12 afios de formacién
basica. Para algunos, sin embargo, “de virtud probada y que brillen por
su ingenio”, se afadian dos cursos mas en privado y de éstos, algunos
podrian ser promovidos al grado de doctores o maestros (POSADA,
1999, p. 243).

As Gramaticas inferiores (infima), média e superior (suprema) compunham o
curriculo das Letras Humanas. A inferior visava oferecer conhecimento dos
rudimentos da Gramatica, bem como as primeiras nocdes de sintaxe latina e
principios de Grego; a média englobava todo o conhecimento sobre a
Gramatica, embora ndo de forma exaustiva; a superior, por fim, contemplava o
conhecimento perfeito da Gramatica. Todos os niveis da Gramatica deveriam,
obrigatoriamente, ater-se aos principios da Gramatica do P. Alvares, segundo

nos informa Leonel Franca (1952).

Manuel Pereira Gomes (1996), jesuita, acrescenta outras obras que poderiam
ser lidas em cada um dos niveis das classes de Gramatica. Na “Ratio”
subentende-se que os alunos ja devem saber ler e escrever quando ingressam
na classe dos estudos inferiores; caso contrario, uma classe obrigatéria que
contemplasse essa tarefa deveria ser anteposta a todas as outras (HANSEN,
2001).

A classe de Humanidades, que preparava para a de Retérica®, tinha por
finalidade exigir do aluno conhecimento de linguas, noc¢des de erudicéo, estilo,
bem como as primeiras nocdes dos seus preceitos. A Retérica cuidava da
habilidade do aluno em se exprimir de forma perfeita tanto em prosa quanto em
verso, ou seja, que ele tivesse conhecimentos teéricos e préaticos dos
fundamentos do “bem dizer” ou do “bem falar’, como definida pelos gregos e
romanos. Ela compreendia a Oratéria e a Poética como suas disciplinas
principais. A Oratdria contemplava as regras (preceitos de oratdria), informacao
e conteudo (estilo e erudicdo). Os preceitos seriam trabalhados através da

“Retodrica” de Cicero®® ou da “Poética” de Aristoteles®’. Para o estilo, Cicero

% Jodo Adolfo Hansen (2003, p. 26) nos informa que “A Retorica efetivamente nunca havia deixado de
estar presente, embora até o inicio do século XVI sua presenga no ensino fosse por assim dizer muito
mais modesta, como € o caso do seu emprego na arte medieval de escrever cartas, a ars dictaminis [...].”

%«“Marco Tilio Cicero nasceu em Arpino. Aproximou-se desde jovem da filosofia, cultivando-a com
interesse e constancia. Todavia, 0 amor pela filosofia ndo absorveu por inteiro todas as energias e
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ainda era o escolhido, podendo também ser utilizados historiadores e poetas
importantes. Ja a erudicdo devia ter seu fundamento na historia, nos costumes

dos povos e nos testemunhos dos escritores.

As classes de Gramatica asseguram-lhe uma expressao clara e exata,
as de humanidades, uma expressao rica e elegante, a de retdrica
mestria perfeita na expressdo poderosa e convincente ad perfectam
eloquentiam informar (FRANCA, 1952, p. 49).

O curriculo de Filosofia abrangia trés anos, contemplando as seguintes
disciplinas: Logica, Introducdo as Ciéncias (prolegbmenos de Fisica e
Matematica), Cosmologia, Psicologia, Filosofia Moral. Para o jesuita E.
Vasconcelos (1963), a Filosofia ndo deveria se limitar a uma simples leitura de
autores, mas, acima de tudo, auxiliar, sob o aspecto racional, a instrugcéo
religiosa. A autoridade de Aristoteles e de Santo Tomas era marcantemente

presente.

Ao curriculo de Teologia, de quatro anos, cabia desenvolver as seguintes
disciplinas: Hebraico, Sagrada Escritura, Teologia Moral e Teologia
Escolastica. Elas deveriam, necessariamente, estar atreladas a doutrina
proposta por Santo Tomas de Aquino. Ha também um grande espaco dedicado
ao ensino do catecismo e as praticas religiosas, tais como a missa, as

confissdes e 0s coloquios espirituais.

O Latim era a lingua prevalecente em todas as classes, e todas as matérias
deveriam abranger os seguintes aspectos: prelecao, repeticdes, memorizacao

e emulagéo.

A prelecdo feita pelo professor, como o nome ja indica, era uma licdo
antecipada, uma explicacdo do que o aluno deveria estudar de forma clara,
breve e ordenada hierarquicamente do mais simples ao mais complexo,
considerando o nivel intelectual do aluno. Consistia na explicacdo ordenada,

gue se caracterizava por uma leitura completa do texto em questdo; uma breve

interesses de Cicero. Ele foi posteriormente levado a vida publica, a vida forense e a vida politica. Por
isso a sua escolha de fundo foi pela retérica, pela oratoria.” (PONTIFICIA UNIVERSIDADE
CATOLICA DE SAO PAULO, 2008).

5 Aristoteles (384-322 a. C.), filésofo e cientista grego, nascido em Estagira, foi considerado, junto a
Platdo e Sdcrates como um dos pensadores mais destacados da antiga filosofia grega (LIBROS
CLASICOS, 2008).
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apresentacdo do argumento ou resumo e, se fosse necessaria, sua conexao
com o que o precedeu; a explicacdo das passagens menos claras e a revisao
geral. O professor fazia assim um resumo de partes e também de todo o texto,
citando as autoridades candnicas que ja haviam abordado o assunto através de
uma sintese e mantendo-se rigorosamente fiel a versao proposta pela Igreja. A
prelecéo era considerada o centro de gravidade do sistema didatico da “Ratio”,
sendo seu fim mais formativo do que informativo, ou seja, visava mais a

desenvolver o espirito do que a comunicar fatos.

A prelecdo, completa José Del Rey Fajardo (1999), também cabia a funcéo de
abordar a Gramética, a erudicdo e os costumes. A Gramatica consistia no
acesso a exata compreensdo das palavras e modos de expressdo. Para isso
era necessario voltar a cada palavra e explicar o género, a declinacdo, a
conjugacdo e os modos dos tempos, por exemplo. Superada a Gramética,
comecava-se 0 estudo comparativo dos diversos estilos literarios, e a
referéncia constante a lingua vernacula possibilitava ao aluno vislumbrar a
elegancia, o estilo e a erudicdo. Por fim, os costumes contemplavam a

aplicacdo na vida diaria do que foi estudado no texto.

ApoOs a prelecdo, temos outra fase, que é denominada de repeticdo. Essa fase
também tem papel destacado na “Ratio”, e nela, com a presenca do professor,
se prescrevia a repeticdo, por exemplo, da matéria do primeiro semestre no
inicio do segundo; das licbes em sala de aula, em casa etc. Segundo nos
explica José Manuel Martins Lopes (2002), ndo se deve confundir a repeticao,
estabelecida pela “Ratio”, com um exercicio de memorizagdo do que foi
exposto. Ela é compreendida como um determinado tipo de aprendizagem, que
€ programada de forma rigorosa e sistematica, visando a uma maior
assimilacao e personalizacdo do que foi aprendido. Geralmente eram feitas do
particular para o geral, aspirando-se a sintese ou, ainda, a unidade do
conjunto. Chegava-se a ela através, entdo, de pequenas sinteses, cada vez
mais amplas e ricas. Essa concepc¢do da memorizacao ja estava presente na

“Ratio”, como nos mostra Leonel Franca (1952, p. 59)

[...] O Ratio preconiza o exercicio quotidiano da meméria, sem, porém,
incorrer no defeito da memorizacdo. Memoriza viciosamente quem
substitui a memoria a atividade da inteligéncia e da razdo; quem
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decora a descricdo de um aparelho em lugar de observa-lo e referir o
que observou; quem recita um teorema de geometria em vez de expor-
Ihe a demonstracao racionalmente assimilada. Visavam os educadores
do Ratio, antes de tudo, o exercicio de uma faculdade, custos el
thesaurus scientiarum, que a todo trabalhador intelectual presta
servicos inestimaveis e, além disto, miravam ainda o enriquecimento
do vocabulario e a formagéo estética do ouvido literario, que assim se
habituava a harmonia dos periodos bem torneados. A recitagdo de cor
dos grandes classicos servia admiravelmente a este duplo objetivo.

As repeticfes se dividiam em trés tipos: imediatamente apos a prelecao, no dia
seguinte, uma vez por semana, no sabado. A repeticdo realizada
imediatamente depois da prelecdo visava fixar a atencdo do aluno naquilo que
€ mais essencial da explicacdo realizada pelo professor. Ja a do dia seguinte
era feita pelo aluno perante toda a classe, com participagdo muito especial do
émulo, que tinha como tarefa incentivar o outro, e nao estimular a

competitividade.

O ultimo tipo de repeticdo chamava-se semanal ou sabatina. Era uma espécie
de revisdo em publico, no formato de um jogo competitivo ou torneio entre duas
partes: uns defendem o argumento, e 0S outros 0 questionam. Quem

desempenhasse sua funcdo com mais brilho teria direito a prémios.

Terminada a prelecdo e a repeticdo, passava-se aos exercicios préaticos de
composicdo, que poderiam ser orais ou escritos. Visando também desenvolver
a memoria, eles poderiam ser feitos através de disputas, declamacoes,
representacdes teatrais etc. As composi¢ées eram de fundamental importancia,
pois, através da escrita, se objetivavam as ideias, depurava-se o pensamento,
tornando-o mais preciso e logico. A finalidade da composicdo era fazer com
gque a mente do aluno trabalhasse ativa e seriamente, pois 0 obrigava ao
esforco individual. Para isso, compreendia-se que, através do exercicio da
composicdo, o aluno seria fonte, e ndo reservatério, de repeticao daquilo que

outros diziam.

A composigdo seguia modalidades prescritas pela “Ratio”. A primeira
modalidade enfatizava a traducédo escrita de um texto de uma lingua para
outra. Era uma espécie de traducdo, mas com énfase na redacdo em lingua

vernacula. Outra modalidade, compreendida como um esforgo criativo, deveria
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ser precedida pela imitacdo, para s6 depois ter um carater de invencao e/ou
criagdo. José Manuel Martins Lopes (2002, p. 226) acrescenta que imitacdo
nao queria dizer servilismo, mas, sim, o ato de assumir, de forma particular, a
arte de outro autor, para entdo o superar. “O importante era que o aluno, em
clima de assimilacdo pessoal e emulacdo, se esforcasse por fazer da sua
composi¢cdo, uma obra pessoal, que pudesse rivalizar com a do modelo a

imitar.”

Por ultimo, no que diz respeito as composicdes, ndo se pode esquecer a
importancia da sua correcdo, pois esta funcionava como instrumento para o
aperfeicoamento. Ela deveria também ser realizada através de uma leitura
publica, em sala de aula, sendo a correcao feita por um émulo ou, ainda,
qualquer aluno designado pelo professor. Além disso, cada aluno deveria
também fazer a correcdo dos defeitos detectados por ele proprio, através da

leitura particular.

Encerrado o ciclo das composicfes e suas correcdes, tinha-se a chamada
“‘declamacao”, que se constituia na arte de aprender a falar e poderia ser de
trés tipos distintos: a cotidiana em sala de aula, a semipublica e a publica e

solene.

Outra estratégia utilizada pelos jesuitas para dinamizar o processo de
ensino/aprendizagem era a representacao teatral, regulamentada na “Ratio”.
Os objetivos propostos pela utilizacdo do teatro eram o0 ja conhecido
fortalecimento da memoria, o aprimoramento dos gestos e também das
atitudes, o reforco da confianca e do dominio de si, bem como a perda do
medo de se expor perante assembleias. No entanto, o pano de fundo que
compunha as representacdes teatrais voltava-se para a formacao civica, moral
e religiosa dos alunos. Para isso, 0os temas abordados sempre se relacionavam
com homens e mulheres que tiveram presenca marcante na histéria do
Cristianismo. O destaque era dado aos martires, grandes santos e periodos

fundamentais da historia de uma nacéo.
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A lingua utilizada, a principio, era o latim, mas, pouco a pouco, as linguas
vernaculas tomaram seu lugar. As formas variavam: didlogos, tragédias,
comédias, dramas litdrgicos, autos e representacdes de mistérios. Assim, as
representacdes teatrais, para os jesuitas, ndo eram consideradas como um
simples lazer, mas uma modalidade educativa com vistas a um verdadeiro
crescimento na educacdo de valores, na introjecdo das virtudes e no

enaltecimento das acdes nobres.

A participacdo dos alunos era, entdo, garantida pela via das repeticdes,
exercicios e pela colaboracdo dos decurides (encarregados de supervisionar
outros alunos), ou através da emulacdo e da distribuicdo de prémios. Os
decuriBes tinham funcdes diversas. Caberia a eles ouvir a recitacao das licbes
memorizadas; recolher as composicées para entrega-las ao professor; anotar
em uma caderneta as faltas cometidas pelo aluno durante as recitacbes ou 0s
nomes daqueles que esqueceram suas licdes em casa e qualquer outra coisa

que, porventura, o professor mandasse®®,

Assim, fora as licdbes explicadas e repetidas, as composi¢cbes ditadas e
corrigidas, os exercicios, que mantinham a atividade constante dos alunos,
poderiam ser: construir em latim frases ditadas em lingua vulgar, copiar
palavras gregas, traduzir frases etc. Nas repeticdes das prele¢cdes, aproveita-

se, ainda, a oportunidade para declinar e conjugar verbos.

Outro aspecto também contido na “Ratio” que desenvolve aspectos ja
abordados nas “Constituicdes” diz respeito aos castigos a serem aplicados no
processo de ensino-aprendizagem. Estes deveriam se caracterizar pela
moderacdo e ndo eram aplicados pelo préprio professor, pois isso era
atribuicao do “corretor”. Os castigos poderiam se dar, por exemplo, através do
acréscimo de algum aspecto em um trabalho literario cotidiano. Casos mais

graves eram encaminhados ao Prefeito.

%8 A funcéo dos decuries sera retomada no Capitulo I1.
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Joao Adolfo Hansen (2001, p. 18) elabora uma espécie de sintese sobre as
caracteristicas da “Ratio”, que, para ele, € muito mais um cédigo pratico de leis
pedagdgicas do que um tratado tedrico de pedagogia, pois

[...] Prescreve que o0s conhecimentos sdo adquiridos por meio da
exercitacdo de modelos ou auctoritates, autoridades, cuja repeticéo,
feita na forma de exemplos, acontece como treinamento constante da
acdo e para a acdo. Os mesmos processos intelectuais e técnicos sédo
generalizados para todos os cursos, divididos em Estudos Inferiores,
gramatica, humanidades e retdrica, e Faculdades Superiores, filosofia
e teologia. Ao todo, o curriculo ordenado pela Ratio Studiorum tem
doze classes. A aprendizagem das matérias € graduada,
considerando-se a idade dos alunos e o nivel dos cursos. Desde a
classe inferior de gramatica, os alunos aprendem as cerimbnias e 0s
ritos cristdos, que sao sistematizados doutrinaria e teoricamente nos
cursos de artes, ou filosofia,e teologia. Todos os cursos sao orientados
pelo estudo de preceitos, estilos e erudi¢cdo, ou seja, prescricdes e
regras das linguas, da retdrica, das letras, da filosofia e da teologia;
exercicios com os Varios géneros retodrico-poéticos de representacao
das matérias das humanidades, memorizadas como tépicas ou
lugares-comuns ja aplicados e desenvolvidos pelas vérias autoridades
estudadas; memorizacdo de técnicas de falar e de escrever, além dos
esquemas da prépria arte da memoria.

José Maria de Paiva (2001, p. 49-50) também afirma que ha na “Ratio”
caracteristicas que fundam sua visado pedagdgica: “[...] a destinagdo do homem
e de todos os seus atos para Deus [...]" e a “[...] compreensdo de uma
sociedade teocéntrica [...]". Depreende-se, assim, que a religido crista catolica
€ que da forma a pedagogia dos jesuitas. Essa via religiosa pressupde Deus
como principio e fim, e que Dele emana a centralizagdo, uniformidade e
invariancia. Nesse contexto, a disciplina torna-se um elemento fundamental e
se expressa na disciplina de costumes, disciplina académica e disciplina
ascética, fazendo-se, dessa forma, necessario treinar as pessoas para agir
consoante o plano de Deus. O caminho proposto é marcado pela peniténcia e
fuga: dos maus costumes, dos vicios, dos livros perniciosos, das mas
companhias, mentiras, entre outros. “[...] Em uma palavra, fuga do pecado: este
transgride a ordem e a vigilancia da disciplina. O pecado nega, a pratica, a

ordem estabelecida, e unica ordem, fora do qual n&o ha salvagéo [...].”

ApoGs a restauracdo da Companhia, a “Ratio” sofreu, em 1832, uma revisao,
porém sua aplicacdo trouxe diversas dificuldades, pois houve interpretacdes
maximalistas e minimalistas. De acordo com o jesuita Carlos Vasquez Posada

(1999), os jesuitas que interpretavam a “Ratio” em um sentido maximalista
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exigiam sua aplicacédo de forma exata, sobretudo nos estudos de Humanidades

e Filosofia. Ja aqueles que tinham uma interpretacdo moderada

[...] Daban, por supuesto, su importancia a la ensefianza humanistica y
filosofica por sus valores formativos, pero en vez de aplicar con rigor el
sistema prescrito en el cadigo jesuitico, procuraban acomodarlo a las
circunstancias del pais, a los adelantos de otras ciencias, y a los
planes estatales de estudios (POSADA, 1999, p. 248).

Por dltimo, temos aqueles que tiveram de se contentar com uma aplicacao
minima da “Ratio”, buscando nela seus ideais ou a utilizacdo de alguns

recursos pedagdgicos, como, por exemplo, a emulagao.

As caracteristicas e particularidades contidas na “Ratio” ndo se perderam no
tempo e vamos encontra-las, ora de forma mais explicita, ora de forma mais
latente nos documentos mais atuais da Companhia que destinam sua atencao

a fazer uma reatualizacdo da Pedagogia Inaciana.
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3. A pedagogia dos jesuitas no ensino religioso
contemporaneo

Este capitulo objetiva a discussdo do ensino religioso ministrado pela
Companhia de Jesus em suas varias instituicdes educacionais espalhadas pelo
mundo. Essa discusséo dar-se-a, especificamente, através do exame de dois
documentos mais recentes — “Caracteristicas da educagao da Companhia de
Jesus” (1986)*° e “Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica” (1993)%° —,
ambos promulgados sob a direcdo do entdo Padre Geral Peter-Hans
Kolvenbach (mandato: 1983-2008).

A compreensao do ensino religioso da Companhia de Jesus encontra-se, ainda
hoje, intimamente vinculada a sua proposta pedagogica, ou seja, a denominada
“Pedagogia Inaciana”, que se calca nas cinco fontes articuladas entre si e ja
apresentadas®. Sdo elas: a “Autobiografia” de Santo Inacio de Loyola, os
“Exercicios Espirituais”, o “Modus Parisiensis”, a Parte IV das “Constituicdes da
Companhia de Jesus” e a “Ratio Studiorum”. Serdo aqui retomados alguns
pontos dessas fontes, pois elas servem de inspiracdo aos recentes
documentos, em um movimento de atualizacdo e adaptacdo da proposta, tanto

da pedagogia quanto do ensino religioso, ao mundo contemporaneo.

A educacdo proposta pela Companhia de Jesus, normatizada no
passado pela “Ratio Studiorum” (que n&o era propriamente uma
proposta educativa, mas um conjunto de normas) e que hoje tem nas
“Caracteristicas da Educagao da Companhia de Jesus” sua expressao
mais completa, encontra na “Pedagogia Inaciana” sua praxis que
busca o diadlogo entre fé, justica e cultura. Nessa perspectiva, a
“Pedagogia Inaciana” se apresenta como um horizonte para apontar
caminhos no fazer pedagdégico cristdo e inaciano na escola desejada
para o terceiro milénio (RHODEN, 1998, p. 10).

Veremos, entdo, que enquanto o primeiro documento (“Caracteristicas da
Educacao da Companhia de Jesus”) estabelece relagdes entre os principios da

espiritualidade inaciana e os processos educativos, o segundo (“Pedagogia

%9 Este documento se encontra publicado pelas Edicdes Loyola, no ano de 1991, na Colegio Documenta
S.J, e é destinado ao publico interno dos jesuitas.

% Documento elaborado tendo em vista a necessidade dos educadores em colocar em pratica as propostas
contidas nas “Caracteristicas da Educagdo da Companhia de Jesus”.

®! Das fontes apresentadas executa-se o “Modus Parisiensis” que ¢ abordado por diversos autores jesuitas
guando tratam da biografia de Loyola. Desta forma, também assim me aproximei dessa fonte.
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Inaciana: uma proposta pratica”) apresenta uma referéncia inspirada na XXXIV

Congregacéo Geral, ocorrida em 1995°%

El documento de las “Caracteristicas de la Educacion de la Compania
de JesUs presenta los principios y valores que caracterizan la Cultura
Ignaciana o la “Ignacianidad” de la educacién de los jesuitas la cual
procede de la vida, experiencia espiritual e Ignacio de Loyola, el
fundador de los jesuitas.

El segundo documento, Pedagogia ignaciana, un planteamiento
practico, publicado em 1993, recoge la experiencia pedagoégica de los
jesuitas que, por siglos, les ha permitido crear una cultura especifica,
unos principios pedagdgicos y unos métodos eficaces que han
producido un estilo educativo e pedagdgico enteramente propio y
distintivo da la Compariia de Jests. (PONTIFICIA UNIVERSIDADE
JAVERIANA, 2008).

“Caracteristicas da Educacao da Companhia de Jesus”: a elaboragao do
documento e as dificuldades do novo contexto da educacao

Esse documento apresenta a seguinte divisdo: “Caracteristicas da educacéao da
Companhia de Jesus” propriamente ditas; o “Apéndice I: Inacio, os primeiros
colégios e a Ratio Studiorum” e o “Apéndice Il: Apresentacdo esquematica do
documento”. Segundo Luiz Fernando Klein (1997a), o texto constitui-se de 28
caracteristicas dispostas em dez secdes e dois apéndices: a sintese da vida de

Loyola e a sintese historica do trabalho educativo da Companhia de Jesus.

A primeira parte — “Caracteristicas da educacao da Companhia de Jesus” — é
constituida por dez secdes e mais dois apéndices: um sumario sobre a vida de
Inacio de Loyola e outro sobre a trajetoria educativa na Companhia de Jesus.
Na publicacdo em papel®®, essas partes ndo tém titulos, porém, na publicacéo
eletrénica®, elas s&o assim nomeadas:

Parte 1: Deus

Parte 2: Liberdade Humana

Parte 3: Busca da liberdade

Parte 4: Cristo, modelo de pessoa

Parte 5: A acéo

Parte 6: Na Igreja

Parte 7: O “Mais”

%2 Essa Congregacdo Geral convoca todos os jesuitas a cooperar na promogdo da paz e da justica.
%3 CARACTERISTICAS da educacio da Companhia de Jesus. S&o Paulo: Edicdes Loyola, 1991.
% PONTIFICIA UNIVERSIDADE JAVERIANA, 2008.
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Parte 8: Comunidade
Parte 9: O discernimento
Parte 10: Alguns aspectos metodoldgicos da Pedagogia jesuita

O documento ainda contém as “Notas Preliminares”, com a apresentagao e
explicacdo do seu conteudo. Nessa parte encontramos a adverténcia de que o
“‘Apéndice I Inacio, os primeiros colégios e a Ratio Studiorum” deve ser lido
talvez até em primeiro lugar, pois auxiliara aqueles que nao se encontram
familiarizados com a vida de Loyola e os primeiros anos da Companhia de
Jesus a terem “[...] uma compreensao melhor da visao espiritual na qual se
baseiam as caracteristicas da educacgao da Companhia.”
(CARACTERISTICAS, 1991, p. 19).

As “Caracteristicas da Educacéo da Companhia de Jesus”, cujos destinatarios
sdo tanto jesuitas como leigos atuantes na educacdo basica dos colégios,
foram elaboradas pela Comissao Internacional para o Apostolado da Educacéo
e tiveram sua producdo iniciada no ano de 1982 e terminada em 1986.
Segundo as palavras do entdo Padre Geral da Companhia, Peter-Hans
Kolvenbach, em sua “Carta aos Superiores Maiores” (contida no inicio do
documento), ndo se trata de uma nova “Ratio Studiorum”, dado que o primeiro
(“Caracteristicas”) apresenta principios pedagogicos, enquanto o outro (“Ratio”)
prescrevia procedimentos; mas pretende oferecer aqueles que trabalham com
a educacado no ambito da Companhia “...] uma visdo comum e um comum
sentido de nossa finalidade; pode ser também um modelo com o qual nos
confrontemos a nés mesmos.” (CARACTERISTICAS, 1991, p. 5).

A preocupacdo principal, ainda assinalada pelo Padre Geral Peter-Hans
Kolvenbach, em sua Carta, € com a renovacao perante 0S Nnovos contextos
histéricos nos quais se encontram inseridos os colégios da Companhia, ja que
o documento se dirige mais ao Ensino Fundamental. Ele ainda reitera o fato de
que o apostolado da educacédo foi e continua sendo o principal Ministério da
Companhia, e esse documento, aos moldes da “Ratio”, ndo pretende ser algo
definitivo e acabado, mas, sim, um instrumento que podera propiciar a

Companhia uma perspectiva de unificacao da acao.
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A elaboracdo do documento teve inicio em 1982, sob a orientacdo de outro
Padre Geral, Padre Pedro Arrupe (mandato: 1965-1983), e contou com a
colaboracdo de uma equipe de 12 membros de nacionalidades diversas:
Australia, Estados Unidos, Brasil, Chile, Zaire, india, Espanha, Venezuela,
Holanda e Italia. No entanto, o resultado dos quatro anos de reunides também
foi acrescido de contribuicbes advindas de consultas realizadas em todo o

mundo, tal qual observamos no percurso de elaboracéo da “Ratio Studiorum”.

Esse documento é fruto de decisdes e decretos de Congregacdes Gerais da
Ordem, principalmente a de niumero 31 (que pode ser considerada um marco
na renovacao do trabalho pedagdgico), realizada em duas sessdes, em 1965 e
1966. Nessa Constituicdo Geral encontramos o0 decreto de n° 28,
especificamente, que, sob o titulo “Apostolado da Educacgao”, constréi uma
leitura de mundo referendada na declaracdo Gravissimum Educations®, do
Concilio Vaticano Il. Os padres jesuitas ali reunidos consideravam que a nova
sociedade que rapidamente estava sendo construida, marcada pelo
agnosticismo e ateismo, demandava a presenca urgente de cristdos nas
instituicdes educacionais. Podemos conhecer os efeitos desse decreto atraves
das palavras de Luiz Fernando Klein (1997b, p. 96):

O impacto do decreto foi apresentar um amplo leque de critérios e
orientac¢des recobrindo os principais aspectos do apostolado educativo
escolar como ndo havia desde a Ratio Studiorum. A finalidade da
escola jesuitica é formar homens cultos e apéstolos cristdos. Aos ndo-
cristdos é oferecida uma formagédo humana orientada ao bem comum.
A selecdo dos alunos pauta-se pela esperanc¢a de proveito que podem
lograr e ndo mais pela sua condi¢cdo social. Mediante a criacdo de
fundos, as escolas irdo permitir a matricula de alunos aptos. A co-
educacdo ja nao € proibida, mas condicionada a aprovacdo do
Superior Geral. A abertura de escolas, especialmente elementares
dependera do bem que possam prestar e do nimero de jesuitas
disponiveis. A formacédo oferecida é humanistica aliada a formacao
moral e a doutrina social da Igreja. A formacéo religiosa é proposta,
mas nao imposta, e mediatizada pelo ensino, pela direcdo espiritual e
por diversas obras espirituais e apostdlicas. Internamente a escola
buscard a estreita cooperacdo com os pais e a colaboragdo com os
leigos, aos quais poderdo ser delegadas até fungbes de direcdo. A
escola jesuitica abre-se também ao exterior, integrando-se e
colaborando com a Igreja e com outras instituicdes do lugar. Fomenta-
se um processo continuo de adaptacdo e renovagdo através de

% Declaragdo do Concilio do Vaticano Il sobre a educagdo cristd (28/10/1965). Reconhecendo a
dificuldade e a necessidade de cuidar da educacdo cristd das novas geracOes sobretudo nas atuais
circunstancias, o Concilio, nesse documento, trata dos fundamentos dessa educagdo, aquem compete
assegura-la, e dos meios a que recorrer, pondo em relevo o papel das escolas Catolicas de varios niveis.
(ENCICLOPEDIA PASTORALIS, 2008).


http://www.pastoralis.com.br/pastoralis/html/modules/wordbook/entry.php?entryID=483
http://www.pastoralis.com.br/pastoralis/html/modules/wordbook/entry.php?entryID=553
http://www.pastoralis.com.br/pastoralis/html/modules/wordbook/entry.php?entryID=553
http://www.pastoralis.com.br/pastoralis/html/modules/wordbook/entry.php?entryID=704
http://www.pastoralis.com.br/pastoralis/html/modules/wordbook/entry.php?entryID=704
http://www.pastoralis.com.br/pastoralis/html/modules/wordbook/entry.php?entryID=704
http://www.pastoralis.com.br/pastoralis/html/modules/wordbook/entry.php?entryID=1449
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pesquisas, formacdo permanente e busca de novos métodos
educacionais. A Ordem deve expressar seu zelo educacional também
no meio universitario, com os alunos de escolas ndo-catdlicas, com os
emigrantes, com 0s antigos alunos e com os adultos. Inovam-se
estruturas de apoio em nivel mundial (secretariado de educacéo junto
ao Pe. Geral), em nivel provincial (regulamentos educativos regionais;
prefeito ou diretores de educacédo e comissées de peritos na matéria)
em nivel local (conselhos de direcao).

Um primeiro aspecto destacado, ja logo na Introducdo do documento, diz
respeito as profundas transformacées ocorridas no século XX%, entre elas as
regulamentacdes dos governos sobre a educacdo (curriculos) e o elevado
preco da educacdo particular em alguns paises, que criam obstaculos a sua
sobrevivéncia; o espirito pragmatico da educacéo voltado para o ingresso em
boas faculdades ou, ainda, para a obtencao de bons empregos futuros.

O imediatismo vigente na sociedade se reflete na postura de muitos
estudantes, e mesmo de algumas familias, diante do ensino, e a
preocupacdo com o0s exames de selecdo para 0 ensino superior
impede que se entenda a formacg&o pessoal a partir de um horizonte
mais amplo. Em nossos colégios, isso se torna um entrave no
alargamento do curriculo humanista e & educagdo em valores, além de
limitar a adeséo as programacgfes extraclasse de cunho comunitério,
social e religioso [...] (ASSOCIACAO DOS COLEGIOS JESUITAS,
1999, p. 27).

Um segundo aspecto que foi considerado na discussdo e elaboracdo do
documento situa-se no avanco da tecnologia, que traz implicacdes diversas,
como, por exemplo, uma maior énfase nas disciplinas cientificas em detrimento
dos aspectos humanisticos, que sempre foram destacados na educacao

jesuitica.

O terceiro aspecto abordado trata dos avancos pedagoégicos proporcionados
pela Psicologia, entre outros, que postulam teorias sobre a forma de

% Este mundo pode ser assim caracterizado preliminarmente, dado que a discussdo mais abrangente sera
feita no Capitulo IV, “[...] fragmentag@o, decep¢do com a racionalidade iluminista, morte dos mitos da
modernidade — progresso ilimitado, ciéncia onisciente, tecnologia onipotente, recursos da natureza
inesgotaveis —, individualismo acirrado, dominio das relagdes mediaticas, descompromisso e
despolitizagdo por conta de profunda decep¢do e descrédito da possibilidade de transformar as
institui¢des, crise insanavel dos metarrelatos, fim da historia com referéncia exclusiva ao presente sem
passado nem futuro, morte das utopias e dos compromissos sociais, império dum cotidiano sem
encantamentos e entusiasmos mas alimentado por emogdes e sensacGes fortes até o uso da droga, etc.,
poderiamos multiplicar indefinidamente esses tracos. Apds uma modernidade prometeica, depois de uma
experiéncia-Sisifo decepcionante chegamos a uma atitude narcisica generalizada. Fala-se de uma nova
racionalidade diferente da iluminista. Ainda mais pluralista, fruitiva, desconstrutivista. O paradigma da
modernidade, tanto na sua forma humanista como técnica, de um sujeito disciplinado para ser e produzir,
cede lugar a uma sensibilidade de liberacdo do desejo diante da lei, da represséo, do sistema, das normas,
da moral, dos ethos. Particularismo, disseminacdo, ruptura, dissenso, dispersdo, descentramento, amor da
diferenca e do acontecimento, arredio a totalidade e as fundamentagdes sdo outros tantos tragos dessa
ebuliente cultura.” (LIBANIO 1997, p. 44-45).
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aprendizagem, bem como da prépria constituicdo do sujeito, que trazem
influéncias sobre o conteudo e as técnicas a serem utilizadas no processo de

ensinar/aprender.

No quarto aspecto encontramos consideracbes sobre a questdo da
evangelizagdo e de como ela pode ser cultivada em um contexto
marcadamente secular, ou de como se podem constituir “homens e mulheres a
servigo de outros”, Ad Maiorem Dei Gloriam. “Homens e mulheres a servigo de
outros” destaca a forte marca cristolégica da espiritualidade inaciana e também
de sua pedagogia, que se inspira naquele (Cristo) que se dedicou ao outro e
morreu por ele. E também aqui enfatizado que esses homens e mulheres sdo
agentes de transformacéo de uma realidade egoista e individualista, por forca
do servico da fé e da promocdo da justica, sendo, entdo um amor que se
expressa mais em obras do que em palavras. Esses “homens e mulheres”

também carregariam como caracteristicas de sua formacgéao serem:

[...] uma pessoa equilibrada, intelectualmente competente, aberta ao
progresso, religiosa, amavel e comprometida com a justica no servigo
generoso do povo de Deus... pretendemos formar lideres no servigo e
imitacdo de Cristo Jesus, homens e mulheres competentes,
conscientes e comprometidos na compaixédo (SOBIERAJSK, 1998, p.
316).

Luiz Fernando Klein (1997a, p. 56) complementa argumentando que essa
expressdo, “homens e mulheres para os outros”, cunhada pelo Padre Arrupe,
surgiu a partir da constatacao de que quanto mais 0 homem se concentra em si
mesmo, quanto mais ele acumula saberes, haveres e poderes s para si, mais

0 carater desumanizante se instala.

Esses podem ser alguns aspectos que tém produzido efeitos sobre os detalhes
da pratica concreta escolar, mas a Comissao de jesuitas acredita que algo

permanece:

[...] a conviccdo de que um espirito caracteristico distingue ainda
gualquer colégio que se possa verdadeiramente chamar centro
educativo da Companhia. Este espirito caracteristico pode ser
descoberto através da reflex@o sobre a experiéncia vivida pelo proprio
Inacio, sobre 0 modo pelo qual esta experiéncia foi compartilhada com
outros, sobre as maneiras como Inacio mesmo aplicou uma visdo da
educacgdo nas Constituicdes e em suas cartas, e sobre 0 modo como
esta visdo se desenvolveu e aplicou a educacao no curso da histéria
até os tempos atuais [...] (CARACTERISTICAS, 1991, p. 16).
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Assim, parece haver uma crenca de que, apesar das diversidades culturais e
de tempo, ainda subsiste um “modo de proceder” dos jesuitas. Essa expresséo
encontra-se nos “Exercicios Espirituais”, bem como nas “Constituicbes da
Companhia de Jesus”, e se caracteriza pelas peculiaridades da Ordem, do seu
“ethos” constitutivo, dado através dos votos feitos, incluindo o quarto voto, de
obediéncia ao Papa; do afastamento das caracteristicas monasticas e da
aproximagdo do mundo e o enfrentamento deste; das obras de converséo,

principalmente pela via de seu Ministério maior: a educacéao.

A biografia de Loyola, sua experiéncia do “Modus Parisiensis” e
influéncias sofridas na elaboracao de sua pedagogia

A vida de Santo Inacio de Loyola, seu processo de conversao, seus estudos e
a constituicdo da Companhia de Jesus sao 0S primeiros passos para a

compreensao de sua visdo sobre a educacao e sua importancia.

Autores jesuitas, como, por exemplo, José Manuel Lopes (2002), tendem a
apresentar o mesmo percurso biografico. De inicio, a énfase, como ja vimos,
recai na conversao religiosa de Inacio, sendo que a sua vida anterior, como
militar, é tratada de forma breve, muitas vezes apenas para enfatizar o mesmo
processo de conversao e de certa forma sublinhar o inicio de sua condi¢édo de

santidade®’.

Outro ponto em comum sobre a biografia de Loyola, tratado pela maioria dos
autores, diz respeito a sua formacdo académica, iniciada por volta dos 30 anos
de idade. Ele estudou em diversas universidades, como, por exemplo, Alcala

(1526-1527) e Paris (1528-1534), pois percebeu que a insercdo no mundo dos

%" E comum, ent#o, nessa literatura destacar-se sua origem nobre, o ferimento na perna, que sofreu em
uma batalha, os livros lidos sobre a vida de Cristo e dos santos da Igreja, na convalescenca, que 0
influenciaram a abandonar a condigdo de militar e a assumir uma vida devota. Também s&o descritos 0s
lugares pelos quais fez peregrinac@es: Jerusalém, Montserrat, Manresa etc. Dos lugares percorridos por
Loyola, devem-se destacar Montserrat e 0 mosteiro dominicano ali existente, local onde pendurou seu
equipamento militar perante uma imagem de Nossa Senhora, marcando, simbolicamente o abandono de
um tipo de vida e o ingresso em outra. Outro local relevante no itinerario de Loyola é Manresa, pois € la
que ele comeca a elaboragao dos “Exercicios Espirituais” (1522-1523).
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homens, para o ministério sacerdotal, requer a capacidade de ler, dialogar e

também responder & realidade humana, calcada em uma cultura®.

De sua experiéncia académica ficou a marca do chamado método parisiense,
ou “Modus Parisiensis” (Qque se opunha ao “Modus lItalicus”, considerado mais
catedratico, mais centrado no professor), que sera por ele aproveitado em sua
pedagogia. Caracterizava-se, de forma resumida, em: distribuicdo dos alunos
em classes, atividade constante dos alunos nos exercicios escolares,
incentivos para o trabalho escolar e unido entre piedade e bons costumes com
as letras. “[...] El Modus Parisiensis es un método pedagdgico que se podria
definir como una actividade constante, un ejercicio y una préactica, una suerte
de incesante gimnasia mental que lleva a poner en accion todas las facultades
de la persona humana [...].” (GARCIA-MATEO, 2007, p. 26).

A primeira experiéncia, em Paris, de divisdo de alunos em classes ocorreu no
programa do Colégio de Montaigu®®, em 1509. Uma das formas de
compreensao de classe € uma graduacdo progressiva para a aquisicdo de

conhecimentos e fundamentos solidos antes de se passar a fase seguinte.

A classe ¢ uma descoberta ou redescoberta da Renascenca. E
verdade que, ja no tempo de Quintiliano, os alunos eram divididos em
classes. Também na ldade Média, os alunos de Artes formavam um
grupo diferente dos alunos de Direito ou Teologia. Mas € o Colégio de
Montaigu, que tem o mérito de implantar em Paris o sistema de
classes [...] (LOPES, 1997, p. 71).

O “Modus Parisiensis” se encontrava calcado na Escolastica®. As

caracteristicas desse método relacionavam-se com o método tradicional,

% Inacio de Loyola estudou em Alcala por quase um ano e meio. Sua atividade estudantil era entremeada
por obras de misericordia e pelos “Exercicios Espirituais” ministrados a outras pessoas. No entanto, a
Inquisicdo o proibiu de falar das coisas da fé por quatro anos. Assim, Loyola foi para Salamanca (1527),
local onde permaneceu por pouco tempo em fungdo também das intervencgdes da Inquisi¢do. Depois de
dois meses, dirigiu-se a Paris, onde ficou por volta de sete anos. Em marco de 1535, com 44 anos de
idade, Loyola foi declarado Mestre em Artes.

%9 «O Colégio de Montaigu, fundado em meados do século XIV pelo arcebispo de Rudo, Gilles Aycelin
de Montaigu, alcangou novo impulso nos fins do século XV por obra de Jodo Standonck. Aqui repetiu
Inécio o estudo de humanidades, durante 0s anos de 1528-1529.” (LOYOLA, 2005a, p. 99).

70 «A partir do século IX aparecem, como conseqiiéncia do renascimento carolingio, as escolas, e um
certo saber, cultivado nelas, vai ter o nome de Escoléstica. Este saber, em confronto com o das sete artes
liberais, o do Trivium e do Quadrivium, é principalmente teoldgico e filos6fico. O trabalho da escola é
colectivo. E um labor de cooperagdo, em estreita relagio com a organizagio eclesiastica, que assegura
uma continuidade especial do pensamento. Na Escolastica existe, sobretudo do século XI ao século XV,
um corpo unitario de doutrina que se conserva como um bem comum, em que colaboram e séo utilizados
diversos pensadores individuais.” (MARIAS, [19-], p. 139).
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utilizado, durante muito tempo, no estudo das Artes e também da Teologia. Os
aspectos mais fundamentais sédo: acdo ordenada passo a passo, assiduidade
as licdes, recurso a emulacao, importancia dada a memoria e ajuda mutua na

aprendizagem.

Na Escolastica, o processo de ensino caracterizava-se, entre outros aspectos,

pela lectio.

A

[...] O mestre “I&” um livro, nas suas licbes. Mas é a explicagdo que da
sobre 0 mesmo que € o objecto do ensino. Legere deve ser
compreendido em dois sentidos. Por um lado é aplicado a licdo feita
pelo mestre em publico, por outro, & leitura que os alunos fardo mais
tarde em particular. Alguns autores preferem chamar, com Quintiliano,
praelectio ao primeiro momento, enquanto o termo lectio seria
reservado para o segundo. Mas, duma maneira geral, pode dizer-se
que a lectio equivale ao nosso “curso”, legere librum a “fazer um curso”
e audire librum a “seguir um curso” (LOPES, 2002, p. 80).

Esse método ainda preconizava que os comentérios, feitos pelo mestre na
chamada lectio ou expositio, deveriam ser anotados pelos alunos nas margens
de seus manuscritos. Desses comentérios adviriam, tanto por parte dos alunos
quanto dos professores, possiveis questdes (quaestiones), que teriam como
objetivo aprofundar a ciéncia do autor em pauta. A partir desse ponto poderia

ser estabelecido entre professor e alunos, ou entre alunos, uma disputatio’”.

Uma caracteristica que se deve destacar do “Modus Parisiensis” sao os
exercicios por ele propostos (disputas, composi¢Oes, teatro escolar etc.),
marcados por uma constante atividade que visava fazer com que o aluno
utilizasse todas as suas faculdades, caracterizando o ensino por estratégias

que exigiam criatividade.

Outro aspecto fundamental diz respeito as outras maneiras utilizadas para se
incentivarem os estudos. Nos estatutos dos colégios parisienses constavam
formas de sancdo, e Loyola também recomendava que ndo faltasse nas
escolas jesuiticas alguém responsavel pela sua aplicacdo, porém que nédo
fosse alguém da prépria Companhia, como ja sabemos. Os jesuitas Ramén
Ruiz Amado (1925) e Leonel Franca (1952) completam que se as boas

palavras e admoestacdes nao fossem o bastante (pois estas apelavam para os

" Estes aspectos ja foram abordados de forma mais minuciosa no Capitulo 1.
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sentimentos mais nobres como a honra e a dignidade), dever-se-ia, entao,
recorrer, em ultimo caso, ao castigo fisico, mas sempre realizado por um
corretor de fora da Ordem. Por fim, se tudo falhasse, aplicava-se a derradeira
sancdo punitiva, que seria a expulsdo. Mas os castigos tinham um fim
pedagogico: redirecionar a vontade ao bem. Eles deveriam ser um auxiliar no
cerceamento das mas inclinacdes e dos maus habitos, e isso internamente,

como uma lei que habitaria o proprio sujeito.

Porém, os castigos ndo eram as unicas formas de se obter a participacéo
efetiva do aluno. Os prémios e os louvores também eram usados,
especificamente através da emulacdo. A cada aluno, nos exercicios cotidianos
em sala de aula, era atribuido um par ou companheiro, que seria entdo seu
émulo. A este era atribuida a tarefa de ajudar o outro, e isso se dava através da
correcdo, da intervengdo nos exercicios solicitando esclarecimentos ou, ainda,
colocando a prova as respostas do primeiro. A emulacdo’ ndo se dava
através, apenas, da confrontacdo entre dois individuos, mas também através
de grupos ou “exércitos” de alunos, dentro de cada classe, com objetivos claros
de vitéria. Ao vencedor eram entdo concedidos prémios, louvores e

condecoracgoes.

A emulacdo, em termos inacianos, apresentava-se como um meio incentivador,
dinamizador e propiciador de potencialidades, e ndo como uma mera
competigcdo. “[...] com a emulagéao, tenta-se criar um sistema, para que cada um
deseje dar e dé o melhor de si préprio, tendo como pano de fundo o bem
maior.” (LOPES, 2002, p. 153). Isto porque, ainda para Loyola, a emulagao era
compreendida como algo santo, pois o0 émulo se colocava como alguém que, a
partir da caridade, quer e se alegra com o crescimento do companheiro e luta
por ele. O recurso a emulagédo remetia entdo ao “outro”, a ajuda a esse outro,
para que ele trilhasse um caminho constante em direcdo a perfeicdo, tanto
moral quanto no campo da ciéncia. Leonel Franca (1952), quando se refere a

emulacdo, a nomeia de “justa” e argumenta que nela ndo se deveria desejar

2 Emulagdo, segundo Aurélio (1979, p. 515) “[Do lat. Aemulatione] 1. Sentimento que nos incita a
igualar ou superar outrem. 2. Competicdo, rivalidade, concorréncia. 3. Estimulo, incentivo”. “[...] 3.
seguir o exemplo de; imitar. [...].”
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sobrepujar o rival, mas o bem por ele praticado, e entédo realizar um bem maior

que este primeiro.

Reforcadas pelas emulacdes temos as Academias, no interior dos colégios.
Nelas se reuniam os melhores estudantes, distintos pelo talento e pela
piedade, que serviriam como modelos para os outros. Sob a orientagdo de um
Padre, nomeado pelo Reitor, tinham uma forma de funcionamento democratica
e uma hierarquia propria: Presidente, Conselheiros, Secretario. Havia
Academias nas classes de Retorica, Humanidades e Gramaticas. Esses cargos
eram preenchidos pelos membros da propria Academia, eleitos duas vezes por

ano, de forma secreta.

[...] As Academias incentivavam a atividade espontanea dos alunos,
despertavam o gosto da investigagdo cientifica e abriram um campo de
largos horizontes abertos aos entusiasmos generosos que nao se
contentavam com as obriga¢@es ordinarias das aulas. Nestes grémios
literarios e cientificos podemos saudar com raz@o os precursores dos
seminérios de histéria e filologia das universidades modernas. As suas
reunies eram freqlentes, mas nas grandes festividades do ano, as
sessbes revestiam-se de maior aparato: afluiam convidados de fora e
as disputas, declamacg0es e discursos desenrolavam-se num ambiente
que coroava esforgos e estimulava brios (FRANCA, 1952, p. 65).

Associada a emulacédo temos também a dendncia ou a chamada delacao. Isto
porque consta da estratégia de qualquer exército que queira a vitoria a
utilizac@o de espides. Assim, também constava nos regulamentos dos Colégios
de Paris, no século XVI, a norma de denunciar ao professor as faltas cometidas
pelos colegas. Mas a denulncia era considerada como um meio pedagdgico e
era realizada por intermédio dos decurides, também chamados de “decanus”
ou “notadores”, escolhidos pela sua sensatez. Além de denunciar ao professor

as faltas dos colegas, deveriam promover o trabalho em comum.

Em sua trajetéria académica, Inacio de Loyola, além do chamado “Modus
Parisiensis”, sofreu a influéncia de varios autores, o que se refletiria na
pedagogia da Companhia de Jesus. Um primeiro autor a ser destacado é

Quintiliano (35-96)"%. Dele Loyola herdou o sentido de respeito e a

73 “Orador e escritor romano nascido em Calagurris Nassica, hoje Calahorra, Espanha, famoso retérico e
critico literario latino e considerado a honra da magistratura romana. Estudou retérica em Roma com 0s
maiores mestres de seu tempo, retornou a Espanha (57) e transferiu-se definitivamente para Roma (68),
onde primeiro exerceu a advocacia. Depois fundou uma escola particular de ensino de retorica, na qual
tornou-se conhecido, transformada depois em escola publica pelo imperador Vespasiano, que o manteve
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preocupacao central com o aluno, bem como a énfase na formacéo integral do

homem.

Erasmo (1469-1536)"* é outro autor que teve um lugar na vida intelectual de
Loyola. Dele Loyola recebeu a ideia de que o educador deveria ser um homem
de virtudes intelectuais e morais, e que o aluno deveria ser respeitado e amado
de forma incondicional. Havia também coincidéncias entre os dois no que diz
respeito a profunda religiosidade, o compromisso com a renovacao cultural e
com a reforma dos costumes, bem como o equilibrio entre o classicismo e
cristianismo. José Manuel Martins Lopes (2003) nos esclarece que ambos
tinham esses pontos em comum e que o que 0s separou foi o fato de Erasmo
se mostrar avesso a autoridade, o que o distanciava da hierarquia da igreja.

Mas, mesmo assim, havia uma admiracéao da parte de Loyola por Erasmo.

Outro autor no qual Loyola também se inspirou foi Vives (1492-1540)"°. Para
ambos o sentido da responsabilidade do mestre tinha um lugar significativo.
Deveria ser ele uma pessoa bem formada e adequar-se ao nivel de cada um
dos alunos. Ambos ainda compartilhavam a ideia da necessidade de uma
gradacéo do ensino.

como professor remunerado de Retérica. Professor e advogado por cerca de vinte anos, pioneiro como
mestre do ensino oficial, aposentou-se (91) para se dedicar exclusivamente a escrita, sendo entdo
nomeado preceptor dos dois sobrinhos-netos do imperador Domiciano. Morreu em Roma.”
(UNIVERSIDADE FEDERAL DE CAMPINA GRANDE, 2008c)..

"“Teodlogo holandés nascido em Rotterdam (1460), atualmente Paises Baixos, famoso por defender idéias
muito liberais para a igreja de seu tempo e por ndo aceitar a Reforma de Lutero, de quem divergia sobre a
guestdo do livre-arbitrio, e conhecido em todo mundo por Erasmo de Rotterdam. Filho natural de um
padre, estudou latim, leu os escritores da antiguidade romana e adquiriu vasta erudi¢do de humanista e
filélogo. Ingressou no convento dos agostinianos em Stein e ordenou-se, mas desistiu da vida monastica e
partiu para a Franga como secretario do arcebispo de Cambrai. Em Paris foi dispensado dos votos (1517)
e depois viveu em varios paises europeus.” (UNIVERSIDADE FEDERAL DE CAMPINA GRANDE,
2008a).

">“Humanista e filésofo espanhol de expressio latina nascido em Valéncia, considerado o pai da moderna
psicologia e chamado de o cristianizador do Renascimento. Oriundo da tradicional familia Vives, estudou
humanidades no Estudo Geral de Valéncia e, aos 17 anos, entrou para a Universidade de Paris, onde
freqlientou os cursos de dialética com Gaspar Lax de Sarifiena e Jean Dilaert. Ap6s defender o doutorado,
viajou através da Flandres, desenvolvendo diversas atividades e, finalmente, estabeleceu-se em Bruges
(1512), como convidado da familia valenciana Valladaura. Nomeado (1520) professor da Universidade
de Lovaina, estabeleceu uma amizade com Erasmo, iniciando-se como literato e desenvolvendo sua
brilhante carreira de humanista e sua fé catdlica.” (UNIVERSIDADE FEDERAL DE CAMPINA
GRANDE, 2008b).
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Uma ultima influéncia sofrida por Loyola na constituicdo de sua pedagogia
origina-se dos ja citados “Irm&os da Vida Comum”. Os “Irmdos da Vida
Comum” ndo tinham um objetivo educacional especifico. No entanto, tomando
consciéncia dos perigos a que os alunos estavam sujeitos fora das aulas,
decidiram fundar internatos. Esses internatos receberam o nome de “casa dos
pobres”, embora acolhessem pessoas de posses. “Os adolescentes e jovens
ficavam aqui dos 10 aos 16 anos. Os Irmé&os, que repetiam as licdes recebidas
na escola, preocupavam-se, sobretudo, com a sua formacao religiosa e moral
[...].” (LOPES, 2002, p. 85). Paralelamente, tem-se também a fundacéo de
escolas.

Os “Irmaos da Vida Comum” dedicavam-se a educag¢do muito mais por razdes
religiosas, pois seu fundador, Geert Groot (1340-1384), compreendendo a
educacdo como meio de transformar a sociedade, fazia uso da Gramética,
Lbgica, Etica e Filosofia para se ter o conhecimento da Escritura, bem como
para a pratica da vida crista. Eles possuiam, em sua forma de operacionalizar a
educagao, muitos pontos em comum com o “Modus Parisiensis”, como nos

mostra José Manuel Martins Lopes (2002, p. 85-86)

- reparticdo dos alunos em classes, cada uma com o seu programa, o
seu professor e a sua sala de aulas;

- 0s alunos das primeiras classes eram ensinados por alunos da classe
mais adiantada (lectores, submonitores ou exercitatores);

- cada classe era dividida em decdrias. Isto implicava um aumento do
trabalho do professor, pelo recurso a entreajuda mutua dos alunos;

- a frente de cada decuria estava um decurido, que devia vigiar a
conduta dos colegas, tomar notas das faltas que cometiam e as delatar
ao Reitor;

- a emulagdo era muito apreciada;

- a promoc¢ao a uma classe superior fazia-se por meio de exames;

- eram praticados castigos corporais e outras punicdes;

- eram concedidos prémios aos melhores alunos;

- a delacéo era um meio de manter a disciplina;

- 0 horério escolar era sensivelmente aliviado;

- 0 teatro escolar era usado como meio de diversdo e como exercicio
literério;

- 0 elemento religioso era essencial nas Escolas dos Irm&os da Vida
Comum: piedade e letras estavam intimamente ligadas. Todavia o
assento era colocado na piedade, que era um fim, sendo as letras
apenas um meio de a praticar mais conscientemente — pietas litterata.

Lembremos que o documento “Caracteristicas da Educagao da Companhia de
Jesus”, no “Apéndice I: Inacio, os primeiros colégios e a Ratio Studiorum”, nos

adverte que, além de termos informacgfes sobre a vida pessoal de Loyola e a
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elaboragao dos “Exercicios Espirituais”, devemos saber acerca dos primeiros
colégios jesuitas, bem como da “Ratio Studiorum”, para compreendermos, de
forma mais abrangente, as fontes que delinearam a forma de funcionamento da

educacao da Ordem nos dias atuais.

A “Ratio Studiorum” e o ensino religioso

A elaboracao da “Ratio Studiorum” inspira-se, fundamentalmente, na parte IV
das “Constituicdes da Companhia de Jesus”, denominada “Como instruir nas
letras e em outros meios de ajudar o prOXimo 0S que permanegam ha
Companhia”, que tem por finalidade a explicitagdo das caracteristicas da
educacao e a formacao dos jesuitas, mas cujas regras sdo também aplicaveis

aos colégios e instituicdbes dedicadas aos nao-jesuitas. Nela encontramos o

7

ndacleo espiritual e também pedagdgico, que € a coluna vertebral da
regulamentacdo educativa dos jesuitas. A “Ratio Studiorum” tratara de

pormenorizar os aspectos abordados nessa parte das “Constitui¢cdes”.

Luiz Fernando Klein (1997b, p. 29-30) explica que o texto da “Parte 1V” ja havia
sido objeto de reivindicacdo dos primeiros jesuitas a Loyola, para que se
assegurasse certa uniformidade de procedimentos nos colégios ja existentes.

Nela encontramos entéo as seguintes caracteristicas:

A Parte IV trata das condicbes para a aprovacdo das instituicbes
educativas, visto que s6 eram aceitas se fossem fundadas. Incentiva
atitudes de gratiddo da Ordem para com seus benfeitores. Expressa a
finalidade dos estudos no bindémio ‘virtudes e letras’ ou ‘conhecer e agir
cristdmente’. Encara a formacgao intelectual classica conjugada com a
formagdo moral, das virtudes e dos bons habitos. Apresenta as
diretrizes pedagodgicas sobre os cursos e graus, a composicao
curricular, os métodos de ensino e aprendizagem, os textos de estudo.
Oferece orientagcfes sobre o progresso dos alunos nos estudos, nos
bons costumes e nos meios de ajudar o proximo. Ressalta o enfoque
personalizante do processo de admissdo, o acompanhamento e a
promoc¢do dos alunos, a atengéo respeitosa e dedicada do professor
para com os alunos, a variedade e atividade dos exercicios escolares,
a dosagem dos exercicios religiosos, para que nao se distraiam dos
estudos. D4 normas administrativas quanto ao sustento material dos
colégios e universidades e as responsabilidades e subordinacdes dos
dirigentes das instituicdes [...].

No que diz respeito aos aspectos da educacédo religiosa, estes se encontram

dispersos pela “Ratio”, em varias regras, como, por exemplo: nas

caracteristicas que deve ter um professor de hebreu; na proibicdo de livros
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compreendidos como inconvenientes; nos temas abordados pelas comédias e
tragédias; na presenca, nos Colégios, das Congregacdes Marianas; nas
oracdes a serem feitas antes das aulas; nas missas a serem assistidas, entre
outras. Mas é nas regras dos professores das classes inferiores™® que
aparecem, de forma mais clara, as diretivas religiosas. Assim, caberiam a
estes: rezar sempre uma oragdo antes do inicio das aulas; exortar os alunos a
assistirem a missa diariamente e a pregagdo nos dias de festa; a recitarem de
cor (principalmente nas classes de Gramatica) a doutrina cristd; a fazerem
oracdes diarias a Deus, bem como a rezarem o terco ou oficio de Nossa
Senhora; a realizarem o exame de consciéncia diario; a receberem, de forma
frequente, os sacramentos da Peniténcia, bem como da Eucaristia; a fugirem

dos maus habitos e a praticarem sempre as virtudes dignas de um cristao.

O ensino da doutrina cristé deveria se acomodar a idade do aluno, associando
a fixagao pela memadria com uma solida explicagdo, como estabelecia a “Ratio”.
A apresentacdo das verdades da fé deveria se apoiar na Revelacdo (naquilo
gue Deus revelou) e que a Igreja propde. Além disso, deveriam os professores,
sempre que possivel, em suas conversas particulares com os alunos, inculcar-
Ihes “[...] praticas de piedade, de modo, porém que n&o parega querer aliciar
alguém a entrar na nossa Ordem; se encontrar alguém com esta inclinacao,
encaminhe-o para o confessor.” (FRANCA, 1952, p. 182).

Outra regra para os professores seria conduzir os alunos, aos sadbados a tarde,
para rezar uma ladainha de Nossa Senhora; lerem literatura espiritual, em
especial sobre a vida de santos. Eles, os alunos, deveriam também evitar os
escritores impuros, nos quais haveria contelldos que poderiam ser nocivos aos
bons costumes. Os professores deveriam também cuidar para que ninguém se
omitisse da confissdo mensal, prescrevendo que todos entregassem ao
Confessor um cartdo de identificacdo para se saber, posteriormente, 0s
faltosos. Seria também tarefa dos professores orar pelos seus alunos e

oferecer a eles exemplos edificantes de vida religiosa.

"®As classes inferiores se compdem das disciplinas de Retérica, Humanidades e Gramaticas Inferior,
Média e Superior.
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[...] A formacdo religiosa configurava-se como o maior pilar do sistema

educativo jesuitico. Cuidava-se para que a fidelidade doutrinaria fosse
mantida, irrestritamente, evitando-se quaisquer textos, autores,
questdes polémicas ou debates em discordancia com a doutrina da
Igreja, para que nada expusesse a fé e a piedade dos alunos
(NEGRAO, 2000, p. 155).

E necessario salientar, por fim, que a metodologia proposta pela “Ratio”
mostrava-se bastante pormenorizada, contendo sugestbes de processos
didaticos facilitadores da aquisicdo de conhecimentos, bem como de incentivos

pedagdgicos que objetivavam assegurar o esfor¢co educativo do aluno.

[...] A dindmica da sala de aula revela a preocupacado pela pessoa ao
exigir um trabalho adequado a sua capacidade, mas intenso; de modo
que, ao concluir seu trabalho o aluno é orientado a complementa-lo
com outros exercicios ou a ajudar os colegas. A aula assemelha-se
mais a uma oficina, a um atelié, a um laboratério, onde todos
movimentam-se e trabalham, do que a uma sala de conferéncias, onde
as pessoas estao passivas, s6 ouvindo (KLEIN, 1997a, p. 36).

Apos resgatar alguns pontos das ja citadas cinco fontes contidas no “Apéndice
I: Inacio, os primeiros colégios e a Ratio Studiorum” do documento
“Caracteristicas da Educacdo da Companhia de Jesus”, torna-se necessario
entdo considerar a adverténcia que este traz em sua conclusdo. Segundo esta,
a educagao da Companhia ndo poderia ser considerada como um “sistema
unificado”, pelo menos em intencdo, como se tinha no século XVI, porque,
apesar do carater minucioso das prescrigdes contidas na “Ratio”, Loyola
enfatizava, ao mesmo tempo, a necessidade de se ter adaptacdes aos tempos
e lugares. No entanto, a conclusédo do “Apéndice |I” nos esclarece que ha ainda

um chamado “espirito comum” e que

[...] este mesmo espirito comum, juntamente com as finalidades
béasicas, os objetivos e as linhas de acdo que dele derivam, pode ser
uma realidade em todas as escolas da Companhia hoje, em todos os
paises do mundo, mesmo quando as aplicagcbes mais concretas sejam
muito diferentes e muitos detalhes da vida escolar sejam determinados
por fatores culturais diversos e por outras instancias exteriores
(CARACTERISTICAS, 1991, p. 100).

E, entdo, a partir desse “espirito comum” que examinaremos o restante do
documento “Caracteristicas da educacdao da Companhia de Jesus”, para
destacarmos as atualizagOes realizadas na sua pedagogia, especialmente na

sua educacao religiosa e nas representacdes de pecado e solidariedade.
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Deus: principio e fundamento de todas as coisas...

O primeiro aspecto abordado refere-se a “Deus” e é inspirado nos “Exercicios
Espirituais”. Encontramos a concep¢ao de Deus, que norteara toda a
Pedagogia Inaciana, ja que, para Loyola, toda a referéncia se encontra Nele,

sendo que o homem

[...] é criado para louvar, reverenciar e servir a Deus Nosso Senhor, e
assim salvar a sua alma. E as outras coisas sobre a face da terra sdo
criadas para o homem, para que o ajudem a alcancar o fim para que é
criado. Donde se segue que ha de usar delas tanto quanto o ajudem a
atingir o seu fim, e ha de privar-se delas tanto quanto dele o afastem
[...] (LOYOLA, 2005b, p. 28).

Assim, Deus é principio e fundamento de todas as coisas (criador), inclusive no
ambito da educacéo, pois, para os jesuitas, Ele € também o autor de todo o
conhecimento. A educacao inclui sempre uma formacéo total de todos os
talentos dados por Deus a cada pessoa, e esta sera, necessariamente,
permeada pela dimensao religiosa, como também deve ser associada as
caracteristicas da ciéncia da época. A dimensdao religiosa e espiritual pode ser
percebida através da afirmacdo de que ela ndo “...] € algo extrinseco ao
processo educativo ou dele separado [...]” (CARACTERISTICAS, 1991, p. 27),
mas, sim, como algo que se associa a razao, contribuindo na formacédo de
valores morais e virtudes que poderdo fazer frente ao secularismo da vida
moderna. Assim, o que se percebe é que o objetivo é a promoc¢éo do dialogo
entre a fé e a cultura, que inclui ainda o didlogo entre a fé e a ciéncia, uma
educacado evangelizadora que promova a justica através de um conhecimento
que liberte’’. A fé é compreendida como aquela que leva cada um & promocao

de justica.

A diretora pastoral do Colégio Santo Inacio (RJ), Vera Lucia de Almeida Porto
(1998, p. 62), nos mostra que a nocao biblica de justica se encontra além da
nocao de justica humana (originada de ideologias e/ou movimentos politicos),
ja que a primeira faz cada um empreender uma luta “[...] pela paz, pelo respeito

a dignidade humana, incluindo os direitos individuais, sociais, civis, politicos,

" «A Ordem dos jesuitas nos seus Documentos oficiais pés-conciliares — suas Congregages Gerais — tem
definido sua missdo como servico da fé e promocgdo da justica, tdo inseparaveis Ihe parecem estas duas
dimensoes: a fé que se manifesta na justica, e a justica é fruto necessario da fé auténtica.” (MENESES,
1997, p. 32-33).
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econdmicos e ambientais.”. Esse tipo de justiga, calcada na nogao biblica, se

expressa entdo em acdes da ordem da solidariedade.

Mas, em se tratando especificamente da missdo evangelizadora, os colégios
jesuitas contam, hoje, com a “Area de Formacao Cristd”, que desenvolve um
trabalho que abrange trés dimensdes: doutrinal, litirgico-sacramental e
comunitario-apostoélica. A dimensédo doutrinal € abordada nas aulas de ensino
religioso e explora os elementos da Teologia, cultura religiosa, formacdo de
valores, informacéo sobre a Igreja, sua vida e histdria. Segundo a Associacao
dos Colégios Jesuitas (1999, p. 35),

As aulas de ensino religioso centram-se em uma orientacdo
explicitamente catdlica, atualizada segundo as orientacdes do
magistério e dos subsidios dos organismos da Igreja local.
Considerando as diferencas existentes entre os alunos, a Area de
Formacdao Cristd pode oferecer uma programacao especifica de ensino
religioso aos interessados em aprofundar a propria fé, desenvolvendo
uma programacao geral de cultura religiosa para os demais. O anincio
€ a estratégia béasica da evangelizacdo que ajuda os adolescentes,
jovens e adultos a por a servigo da construgdo de uma sociedade mais
parecida ao sonho de Deus todo o saber e a verdade descoberta na
escola.

A segunda dimenséo, liturgico-sacramental, destaca a vivéncia de cada um,
bem como a vivéncia comunitaria dos sacramentos e dos ritos, que devem se

adequar a uma linguagem que sensibilize os jovens.

A terceira e ultima dimens&o, comunitario-apostélica, se viabiliza durante todo o
percurso do aluno no colégio e objetiva desenvolver neste a solidariedade com

0S mais pobres através de préticas de visitas a creches, asilos etc.

A ciéncia é abordada através do oferecimento ao aluno do estudo atento e
critico da tecnologia associada as chamadas ciéncias fisicas e sociais, mas, ao
mesmo tempo, enfatizam-se os estudos humanisticos tradicionais, que séo
essenciais para a compreensao da pessoa humana. Ndo ha um esclarecimento
do que sejam, especificamente, essas ciéncias fisicas e sociais, tampouco 0s

estudos humanisticos tradicionais’®.

"8 Na época da fundagio da Companhia de Jesus havia uma disciplina denominada “Humanidades™ que
fazia parte das chamadas “classes inferiores” e se caracterizava pelo conhecimento de linguas, no¢des de
erudicdo, bem como as primeiras nogGes dos preceitos de retdrica, mas parece aqui ndo ser 0 mesmo caso.
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Um aspecto a destacar diz respeito as “técnicas de comunicagéo”. Segundo as
“Caracteristicas” (1991), as escolas da Companhia, desde o seu comeco,
sempre se preocuparam com o desenvolvimento das técnicas de comunicacao
ou da chamada eloquéncia, obtidas por meio da redacéo, do teatro, da oratoria,
de disputas etc. No mundo atual, isto € retomado através do dominio dos
instrumentos modernos de comunicagao, como a televisdo, e, por que néo, o
computador conectado a internet. Porém, esse dominio deve ser conseguido
através de programas que permitam ao aluno “[...] avaliar criticamente a
influéncia dos meios de comunicacdo de massa [...]” (CARACTERISTICAS,
1991, p. 26), pois através dessa critica o aluno podera ajudar a todos a se
aperfeicoarem humanamente, em uma sociedade na qual se consolida, cada
vez mais, a “Era da Informacao”, na qual tudo muda muito rapidamente (inclui-
se aqui a cosmovisdo dos homens, bem como a forma de os homens se

relacionarem).

Assim, o que podemos inferir, inicialmente, é que, a partir de uma visdo de
mundo e de homem calcada nos principios religiosos da doutrina crista (bem
como da Doutrina Social da Igreja), o aluno sera preparado intelectualmente
(inclui-se aqui também a imaginacdo, a afetividade e a criatividade) para
estabelecer sempre uma conexao entre virtude e fé (virtus et litterae), que
sempre esteve presente na educacdo da Companhia de Jesus. Nao ha aqui,
entdo, um divorcio entre os aspectos religiosos, da formagédo moral e do carater
do intelectual. A conexao entre essas duas formacdes pressupde que ambas
sejam cultivadas e que se apoiem mutuamente. Pode ser também
compreendida como a preocupacao inaciana de unir teoria e pratica, doutrina e
obras, principios e ideais com fatos e acdo, de acordo com o0s sinais dos
tempos. Trata-se da educacdo para a formacdo de um carater denominado
“cristificado” (a referéncia e modelo é Jesus Cristo), na qual as virtudes

cristds’® devem sempre ser enfatizadas.

™ No livro “Exercicios Espirituais” encontramos a enumeragdo das virtudes que sdo de dois tipos:
teologais e cardeais. As primeiras: fé, esperanca e caridade e as segundas: prudéncia, justica, fortaleza e
temperanca (LOYOLA, 2005b).

Também no documento “Idedrio dos colégios da Companhia de Jesus em Portugal” (1980, p. 8)
encontramos o seguinte elenco de valores vividos por Cristo: “comunhdo e participagdo, € recusa da
ambic8o de dominar e possuir; - desprendimento e liberdade interior, e recusa da ganancia e do lucro; -
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A educacao religiosa cristd torna-se parte integrante da educacéo
jesuitica, porque, para esta, Deus, ao revelar-Se na pessoa, na histéria
e no mundo, deseja ardentemente que o homem, através da
contemplacdo e do estudo, se relacione com Ele. O ideal atingido,
mesmo para os alunos que ndo compartiham a fé, é a Pessoa de
Jesus Cristo, modelo de vida humana despojada, consciente e
comprometida com o amor. Por isso, e como a fé ndo pode ser
imposta, uma Escola da Companhia de Jesus tem de oferecer todo um
clima (facilidades de pratica dos Exercicios Espirituais, aulas de
religido, testemunho dos adultos, relacionamento interpessoal,
celebrag@es religiosas, possibilidades de servi¢o social, Comunidades
de Vida Crista,...), que ajude o aluno a aderir a Deus de modo livre,
consciente e esclarecido. Nesse sentido, a educacao jesuitica torna-se
preparacdo para a vida, sobretudo para a vida eterna (LOPES, 2002,
p. 144).

Para que esse tipo de educacdo se viabilize na pratica, a referéncia usada
pelos jesuitas € o Evangelho. Os préprios “Exercicios Espirituais” permitem
certo conhecimento do Evangelho, jA que o seu percurso € também o percurso

feito por Cristo desde o seu nascimento até sua morte e ressurrei¢ao.

O jesuita Francisco Ivern (1998) nos chama a atencdo para se manter sempre
viva a interrelacao entre uma formacao ética, moral e explicitamente religiosa.
Essa interrelacdo tem duplo objetivo: por um lado fazer com que a religido néo
ocupe um lugar de simples formalidade, despida de valores de ordem ética e
moral e, por outro, que a formacado ética e moral possa se sustentar na propria
religido, encontrando ai valor e sentido®. Luiz Fernando Klein (1997a, p. 140-
141) destaca a necessidade e a importancia da formacdo religiosa do
professor, que deve abranger o0s seguintes aspectos: biblico-teoldgico,

espiritual, eclesial e apostdlico.

[...] Pela formacéo biblico-teolégica a pessoa reflete, a luz da Palavra
de Deus, sobre os pressupostos e implicagcbes da fé. A formacao
espiritual leva a pessoa a apropriar-se pessoalmente do mistério da fé.
A formacéo eclesial desenvolve o aspecto socioldgico e corporativo da
fé o compromisso comunitario que pode ser externado em gestos e
ritos. A formacgéo apostélica capacita a pessoa a encarnar o Evangelho
em sua realidade de vida.

Assim, a formacdo religiosa, ou um processo de educacdo na fé, em um
colégio jesuita, pode ser resumida através dos seguintes pontos expostos pelo

documento “Subsidios para uma Pedagogia Inaciana” (1997, p. 85-86):

paz e ndo violéncia, e recusa da injustica; - abertura aos outros, e recusa do egoismo; - aceitacdo dos
outros como eles sdo, e recusa da auto-suficiéncia; - servi¢o dos outros, e recusa do individualismo.”

8 O mesmo autor, Francisco Ivern, chama a atenc&o para a importancia da formagéo do educador que no
deve ser puramente tedrica, mas sim marcada por experiéncia e vivéncia religiosa. Assim, os “Exercicios
Espirituais” ndo devem ser lidos, mas sim experienciados.
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a) Levar o aluno a descoberta progressiva de Deus, de Sua presenca
e acdo no mundo, a adquirir um senso de admiracdo e de mistério
ao estudar a criacdo de Deus e a dar resposta de fé a esse Deus
gue nos ama.

b) Buscar formas e meios praticos de desmascarar o materialismo e o
secularismo da vida moderna de opor-se ao ateismo.

c) Ter Jesus Cristo como modelo de vida humana, buscando orientar
a prépria vida seguindo a Jesus Cristo e sendo como Ele,
partilhando e promovendo Seus valores e procurando ser um
homem para os outros.

d) Desenvolver uma fé que promova justica e leve a uma
preocupacdo especial pelos pobres, marginalizados e
necessitados.

e) Cultivar a atitude inaciana de lealdade e servico a Igreja, vista
como Povo de Deus, e de fidelidade aos ensinamentos da Igreja,
especialmente na formacao moral e religiosa.

f) Incentivar e ajudar o estudante a escolher sua vocacao de servico
profissional e comunitario como resposta ao chamado pessoal de
Deus.

g) Fomentar a colaboragdo em atividades ecuménicas com outras
Igrejas e o didlogo religioso com outras crencas e com todos os
homens e mulheres de boa vontade.

h) Ajudar o aluno a tornar-se agente multiplicador de uma viséo crista
de fé e de servico.

Podemos perceber, dessa forma, que a finalidade dos colégios jesuitas atrela-
se a missao evangelizadora da Igreja, por meio de uma educacao integral.
Acrescentam-se aqui os desafios atuais de se conciliarem as vantagens e
valores que o progresso técnico e cientifico traz e coloca-los a servico do outro,
superando os movimentos de individualismo e auséncia de solidariedade tado

marcantes no mundo de hoje.

A liberdade humana, sua busca e a funcédo do professor na Pedagogia
Inaciana

Encontramos também no documento “Caracteristicas da educagdo da
Companhia de Jesus” exposi¢cdes sobre a “Liberdade Humana”, ou seja,

consideracdes a respeito da formacao total da pessoa. Mas para que se efetue

7z

essa formacdo total, € necessario cumprir um percurso com o auxilio do
professor, que também deve empreender uma formacédo permanente. Segundo
Luiz Fernando Klein (1998, p. 156), essa formacdo permanente deve se

realizar através de programas e abarcar as seguintes dimensoes:

1. Humana: visando que o educador descubra, desenvolva e assuma a
estrutura béasica de sua personalidade, mediante as operacfes
intencionais e conscientes (experiéncia, compreensdo, avaliacdo e
decisdo), aberto ao outro e a transcendéncia. 2. Profissional:
promovendo o desenvolvimento de capacidades técnicas e cientificas,
necessarias para as fungbes e tarefas, conforme a estrutura
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organizativa da instituicdo. 3. Espiritual: orientando o educador para
gue, inspirado na metodologia dos Exercicios Espirituais de Santo
Inacio, seja capaz de acolher e desenvolver sua experiéncia de Deus
mediante uma auténtica libertacdo, vivida no discernimento que
concretiza o compromisso com a missado. 4. Sociopolitica: capacitando
0 educador para que, a partir da opcao preferencial pelos pobres,
possa analisar a realidade, captar os sinais dos tempos e participar da
construcdo de uma sociedade mais justa em nossos paises.

O que aqui se discute é o lugar que o professor ocupa junto ao aluno na sua
formacao. Podemos perceber que uma das inspiragdes encontra-se no diretor
dos “Exercicios Espirituais”, que € um guia, um auxiliar na experiéncia do
exercitante de fazer uma eleicdo, ou seja, de encontrar Deus; ja o professor, no
ambito académico, deve estabelecer com o aluno uma relagéo de envolvimento
que Ihe permita conhecer esse aluno de uma forma aprofundada, para
oferecer-lhe uma atencdo pessoal no seu desenvolvimento intelectual, afetivo,
moral e espiritual. Trata-se daquilo que na Pedagogia Inaciana € denominado

de “cura personalis”.

[...] Professores e direcdo, jesuitas e leigos, sdo mais do que
orientadores académicos. Estdo envolvidos na vida dos alunos e tém
um interesse pessoal no desenvolvimento intelectual, afetivo, moral e
espiritual de cada aluno, ajudando cada um deles a desenvolver um
senso de auto-estima, a se tornarem pessoas responsaveis dentro da
comunidade. Respeitando a privacidade dos alunos, estdo prontos a
ouvir suas perguntas e preocupacdes sobre o significado da vida e
compartilhar suas alegrias e suas tristezas, a ajuda-los no seu
crescimento pessoal e suas relacbes interpessoais
(CARACTERISTICAS, 1991, p. 32).

Nas “Constituicdes”, como ja foi dito anteriormente, Loyola também destaca
essa relacdo que deve ser estabelecida entre o professor e o aluno, a questéo
da autoridade, bem como o principio da adaptacdo. Esse principio trata da
necessidade de flexibilizacdo, caracteristica da Companhia, no que diz respeito
aos lugares, aos tempos e as pessoas. Assim, considerando tal principio, é
preciso observar, no percurso do ensino, as peculiaridades dos alunos, a fim de

torna-los protagonistas de seus percursos de aprendizagem.

A autoridade, em termos inacianos, € entendida como emanada de Deus
(principio e fundamento, segundo os “Exercicios Espirituais”), e a obediéncia
nao é somente uma atitude legitima, mas, e mais importante, uma virtude a ser
observada, e ndo uma mera disciplina. E um caminho necessario para que a

educacao seja tida como séria, solida e também eficaz. Assim a autoridade so
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tera sentido quando exercida com “espirito de fé e com temor filial” (LOPES,
2002, p. 157).

A autoridade deve, entéo, se inspirar em um temor filial, equilibrando-se entre o
laxismo e o rigorismo. O poder tem que ser usado pelo professor com
moderacdo e brandura para que se crie uma relacdo de confianca entre este e
o aluno. “Uma autoridade exercida responsavelmente, isto €, uma autoridade
que visa o crescimento do aluno em virtus et litterae, tem de respeitar também
as condicbes particulares de cada aluno. Por isso, ela devera ser exercida
personalizadamente.” (LOPES, 2002, p. 158)%.

Ha aqui entdo que considerar que a discussédo sobre a “Liberdade Humana”
pode ser pensada como uma espécie de serviddo do homem para com o
divino, no caso especifico Jesus Cristo, que é considerado como modelo a ser
seguido. A liberdade ora discutida se atrela a fidelidade ao Deus proposto pelo
catolicismo. O homem entdo sera “[...] livre para trabalhar na fé rumo a
verdadeira felicidade que é a finalidade da vida humana: livre para trabalhar
com outros no servico do Reino de Deus para a redencdo da criagédo.”
(CARACTERISTICAS, 1991, p. 31). Apesar de fazer alusdo a questdo da
responsabilidade na consequéncia das acoes, isto ndo é desenvolvido, pois a
énfase dada sera naquilo que permanece: o homem como sendo criacdo de

Deus e que a Ele deve mostrar seu respeito, veneracao e subordinac&o®.

A “Busca da Liberdade” € outro aspecto tratado pelo documento e apresenta-se
como certa continuidade da “Liberdade Humana”. Nela (“Busca da Liberdade”)

sao tratados os aspectos que impedem a chamada liberdade, especificamente

8 Inacio de Loyola compreendia a obediéncia ndo s6 em seu aspecto externo, ele queria que, além disso,
ela nascesse de motivos internos, que dela afastassem todo o carater de servilismo superficial. Cabe ao
aluno exercitar a obediéncia ndo sé externamente mas abragando com vontade, liberdade e compreenséo
aquilo que Ihe é mandado.

82 A questdio da liberdade apresenta-se da seguinte maneira para In4cio de Loyola, segundo o jesuita
Alvaro Barreiro (1991, p. 224): “[...] liligo fez a experiéncia de que, para libertar-se, 0 homem tem de se
libertar em primeiro lugar de sua propria liberdade; e de que esta s6 é verdadeiramente libertada quando
integrada dentro da liberdade de Deus. Com outras palavras: 0 homem s6 se torna verdadeiramente livre
acolhendo livremente o amor livre e gratuito de Deus, que move desde dentro nossa liberdade. Porque ele
experimentou pessoalmente a Deus, Ifiigo esta absolutamente convencido de que todos os que desejarem
e se decidirem a seguir o caminho que ele percorreu, ‘com grande animo e liberalidade com seu Criador e
Senhor’, poderdo fazer também a mesma experiéncia do encontro pessoal com Deus, do mistério do Deus
insondavel e proximo.”
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a questao do pecado. A liberdade € entdo compreendida como algo que exige

sempre um verdadeiro

a) [...] conhecimento, amor e aceitacdo de nds mesmos, unidos a
determinacdo de nos libertamos de qualquer apego excessivo: a
riqueza, a fama, a salde, ao poder, ou a qualquer outra coisa, mesmo
a propria vida.

b) A verdadeira liberdade exige também um conhecimento realista das
diversas forgas presentes no mundo e inclui a libertagdo de
percepcdes distorcidas da realidade, dos falsos valores, das atitudes
rigidas e da sujeicdo a ideologias estreitas.

c) Para conquistar esta verdadeira liberdade, é preciso aprender a
reconhecer e lidar com as influéncias que podem promover ou limitar a
liberdade: as mocBes dentro do préprio coracdo; experiéncias
passadas de todo tipo; interacdo com outras pessoas; a dindmica da
historia, das estruturas sociais e da cultura (CARACTERISTICAS,
1991, p. 35).

Mais uma vez aqui é retomada a questdo de que a educacdo da Companhia
visa a chamada formacdao total da pessoa, que inclui a formacgéo de valores e
atitudes com inspiracéo cristd. E uma educacio de valores — entre os quais se
destacam a autodisciplina, a perseveranca, a integridade de carater, a
humildade, a compreensao dos outros, de suas ideias e limites —, a qual deve
ser fomentada e aplicada a um mundo marcado pela pobreza e pela
secularizacdo de ordem desumanizante. Esses valores e atitudes encontram-
se assim vinculados aos aspectos de uma formacdo moral e religiosa, que se
atrela, por sua vez, a um sistema disciplinar propiciado por regulamentos
escolares pautados na justica. A autodisciplina, ou seja, a autoridade deve ser

internalizada, e ndo obedecida apenas externamente, como ja sabemos.

Luiz Fernando Klein (1997b) destaca que educar em valores pressupde a
formacao do aluno que reflita sobre si mesmo, pois aprender a refletir implica,
além das orientacdes teoricas, um exercicio constante para que isSso possa ser
transformado em um habito, uma referéncia constante. Assim, em termos
curriculares, planejamento, contetdos, métodos e exercicios sao facilitadores e
também os requisitos que todos os professores deverdo levar em conta na
elaboracao dos seus programas e atividades escolares, para que se fomentem

os habitos de reflexao.

A questdo da disciplina mostra-se hoje, entdo, diferenciada dos tempos da

“Ratio”, como nos explica o doutor em Educacgédo José Carlos de Oliveira
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Casulo (2007). Na “Ratio”, fixam-se em detalhes as regras disciplinares, e
estas sdo pensadas com carater universal, impositivo para todos os colégios
jesuitas da época. Ja no documento “Caracteristicas da Educagédo da
Companhia de Jesus”, torna-se explicito que esse aspecto fica sob a
responsabilidade de cada centro educativo. Tais formulacbes sdo marcadas

por um apelo, um convite a cada aluno.

A disciplina do Ratio pde a tonica do trabalho escolar no
esforco individual de cada aluno, na emulacdo. As Caracteristicas
acentuam a importdncia da unido entre todos, da entreajuda dos
alunos, do trabalho em conjunto.

O Ratio estabelece uma disciplina extremamente cautelosa no
tocante ao relacionamento com os alunos com a comunidade exterior,
nao visando, contudo, afasta-los do mundo que os rodeia. Para as
Caracteristicas, o importante é abrir ao aluno ao mundo em que vive,
incentivando, inclusivamente, o0 desenvolvimento de projectos
educativos de cariz extracurriculares a realizar no meio social
envolvente, sobretudo com a populagdo mais carenciada (CASULO,
2007, p. 158-159).

O pecado, Cristo como modelo e a acdo na catequese ampliada

O pecado € compreendido como obstaculo a liberdade e remete a “Meditacao
sobre as duas Bandeiras”, exposta por Inacio de Loyola nos “Exercicios
Espirituais”. Essa meditagdo acontece no quarto dia da segunda semana de
exercicios, sendo que uma bandeira representa Cristo, chefe supremo e senhor
de todos, e a outra representa Lucifer, considerado inimigo mortal de toda a
natureza humana. O combate entre os dois lados sera travado no coracdo de
cada um dos homens, pois, segundo Inacio de Loyola (2005b), o bem e o mal
se encontram sempre misturados. Dessa forma, devera o aluno reconhecer a
realidade do pecado, sempre presente, bem como seus efeitos na vida de cada

pessoa, assim como 0s seus efeitos sociais.

Mas, observando as modificacdes operadas pelo Concilio Vaticano Il e pelas
Conferéncias de Medellin e Puebla, a concepcéo de pecado se amplia. Ele ndo
€ mais enfocado s6 na ordem pessoal, mas passa a ser compreendido como
tendo um cunho social, na légica das estruturas sociais, expressando-se nas

relacbes de poder, na violéncia, na pobreza, na miséria, na injustica, entre
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outros®®. Assim, a meta da educacéo propiciada pelos jesuitas direciona-se ao
desenvolvimento, nos alunos, da capacidade de conhecer a realidade e
também de avalia-la de forma critica. E, entdo, a formagdo de uma consciéncia
social que inclui em si a possibilidade de mudar pessoas e estruturas sociais

consideradas injustas e indignas.

O documento também examina o tema “Cristo, modelo de pessoa”. Inspirando-
se mais uma vez nos “Exercicios Espirituais”, faz a exposi¢ao do modelo a ser
seguido dentro e fora de seus colégios, ja que a educacado inaciana pretende
se estender pela vida afora do sujeito, como, por exemplo, através da

constituicdo de grupos de ex-alunos, como veremos mais a frente.

Na mesma semana e dia em que se medita sobre as “Duas Bandeiras”, Inacio
de Loyola (2005b, p. 84) propde uma definicdo de Cristo, que é tido como
“supremo e verdadeiro chefe”; a visao é assim centrada na pessoa historica de
Cristo, e, como ja vimos, os “Exercicios” apresentam essa trajetéria. Ha aqui
também referéncias ao ecumenismo no interior dos colégios atuais, mas,
apesar disso, Cristo continua sendo um modelo a ser seguido. “Todos podem
encontrar inspiracédo e licdes acerca de seu compromisso, na vida e na doutrina
de Jesus, que da o testemunho do amor e do perddo de Deus, vive em
solidariedade com todos os que sofrem e entrega sua vida a servigo de todos.”
(CARACTERISTICAS, 1991, p. 39).

Assim, os colégios hoje propéem um trabalho de catequese ampliada, que
perpassa todas as suas atividades, visando a que o aluno e os outros membros
da comunidade académica estabelecam um compromisso de servigo ao outro.
Isto pode ser feito, por exemplo, através de uma atencao pastoral (vertente da
“cura personalis”), para que o aluno desperte e fortalega o compromisso de fé
pessoal, através da pratica dos “Exercicios Espirituais”, das oragdes e cultos
etc. O documento enfatiza que “[...] Todos os membros adultos da comunidade

sdo animados a participar destas celebragdes, ndo apenas como uma

8 A discussao mais ampliada sobre o pecado e suas representacées sera feita no Capitulo I11.
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expressao de sua prépria fé, mas também para dar testemunho das finalidades
do colégio.” (CARACTERISTICAS, 1991, p. 42).

A chamada “Ac¢ao” é também abordada pelo documento ora analisado. Aqui
observamos que o foco se desloca para tentativas, mais genéricas, de
operacionalizar a maxima repetida pelos jesuitas de se “ser homem para os
outros”, ou seja, nas palavras do proprio texto, temos: “[...] Uma resposta
amorosa e livre ao amor de Deus ndo pode ser meramente especulativa ou
tedrica [...]” (CARACTERISTICAS, 1991, p. 42), ou, segundo as palavras de
Loyola (2005b, p. 129), “[...] o amor deve se consistir mais em obras do que em

palavras.”

Claramente inspirada nos principios das Conferéncias de Medellin e Puebla,
que enfatizam em suas discussdes a “opcdo pelos pobres”, essa parte do
documento discute possiveis a¢cdes que devem ser sempre perpassadas pelo
aspecto da justica e propde que a sua aprendizagem seja trabalhada de trés
formas: a) no curriculo, que, em suas disciplinas, deve oferecer uma analise
critica da sociedade, calcada na doutrina cristéd e nas ciéncias humanas®; b) no
ensino/aprendizagem do respeito mutuo, bem como da dignidade e direitos
humanos; c¢) no contato direto com experiéncias de injustica presentes no
nosso mundo atual. Porém, as acfes propostas parecem se situar mais na
vertente da caridade do que da possibilidade da construgdo da autonomia dos
homens. Os exemplos usados para articular acdo e justica sdo: bolsas de
estudos para alunos mais pobres, projetos externos de ajuda aos mais
desvalidos e pagamento de salarios mais justos a professores e funcionarios
dos colégios. Mas, por outro lado, certa “luz no fim do tunel” se apresenta ao
final dessa parte, pois se aponta que tais praticas, principalmente as dos
projetos externos®, devem ser acompanhadas de uma reflexdo que permita
uma andlise das causas da pobreza, como podemos observar nas palavras de
Cecilia Irene Osowski (1997, p. 120):

8 Mais uma vez aqui, nio ha esclarecimento do que sejam essas “ciéncias humanas”.

% 0 jesuita Vincent Duminuco (1991, p. 32) nos esclarece o que seriam esses projetos externos: “Vale
ressaltar que nesse movimento de renovacao educativa, esta se desenvolvendo uma pratica interessante:
os alunos devem, como condicao de pertencer a um centro de educacao jesuita, participar de 100 horas de
experiéncia de estdgio social (servicos aos mais pobres, paraplégicos, idosos), com as reflexdes
obrigatorias que se lhes seguem.”



103

Para isso, ndo podemos ficar num ensino livresco e oral, mas talvez
Seja preciso promover ensino que anime 0s jovens a viver experiéncias
concretas de latinidade, de solidariedade, de participacdo, de
mudangas tanto em nivel social, quanto individual, buscando ser “mais”
e ser “melhor”, ndo no sentido competitivo e egocéntrico, mas
buscando romper com a prépria desumanizacdo que marca a pessoa e
o mundo de hoje, mediante uma agéo cristd solidaria com os pobres e
oprimidos e com todos os excluidos da sociedade.

A Pedagogia Jesuitica e a Igreja

Na parte que recebe o nome de “Na Igreja”, fica mais clara a vinculagao dos
colégios da Companhia de Jesus e sua missdo educativa e evangelizadora a
Igreja Catdlica e seus preceitos, pois a Pedagogia Jesuitica “[...] prepara os
alunos para uma participacdo ativa na Igreja e na comunidade local e para o
servico aos outros [...]” (CARACTERISTICAS, 1991, p. 54). H4 uma ressalva
sobre as mudancas operadas pelos processos educativos, bem como pela
maneira de se expressarem 0s conceitos religiosos desde os tempos de
Loyola. Mas ha, por outro lado, a permanéncia do objetivo de formar pessoas
orientadas em valores cristdos, segundo o ja referido modelo de Cristo. Assim,
a comunidade educativa, que pode aceitar pessoas de outros credos em seus
quadros, deve sempre ter como meta 0S seguintes pontos, segundo as
“Caracteristicas” (1991, p. 56): oferecer “[...] uma visao espiritual de mundo
frente ao materialismo [...]”, ter “[...] uma preocupacgao pelos outros frente ao
egoismo [...]", promover “[...] a austeridade frente ao consumismo [...]” e

enfatizar “[...] a causa dos pobres frente a injustica social [...]".

Os colégios, como participantes da Igreja, devem servir a comunidade civil e
religiosa local, bem como cooperar com o bispo local. Internamente os colégios
promoverao o desenvolvimento religioso de seus alunos através da instrucéo e
conhecimento das Escrituras, especialmente os Evangelhos (isto, segundo o
documento, é dirigido aos alunos cristdos). Além disso, seguindo o modelo dos
primeiros colégios jesuitas, como podemos verificar na “Ratio” sobre as
Congregacdes Marianas, hoje existem as ja referidas “Comunidades de Vida
Cristd” (CVX), destinadas aos estudantes e adultos que queiram conhecer mais

profundamente a Cristo e seus ensinamentos.
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O “magis”...

Um aspecto fundamental desse documento refere-se aquilo que é nomeado
como “O Mais”. A educacgao proposta por Loyola possui um fim mais amplo,
que é denominado “magis”, ou ‘o mais”. Assim, na sala de aula, a tarefa do
aluno nado é simplesmente absorver, de forma passiva, aquilo que o professor
transmite; mas se exercitar de forma constante, como maneira de imergir cada

vez mais na matéria, na busca gradativa da verdade.

[...] A esta estrutura da sua educacado, designam-na os jesuitas por
magis, 0 mais, explicando-a, nas Caracteristicas, como o
desenvolvimento, levado tdo longe quanto possivel, em cada aluno
individualmente considerado, dos trés seguintes aspectos 1) das
capacidades pessoais em cada fase do crescimento, 2) da atitude de
aceitacao interior da educacdo como processo permanente, isto é, da
inclinacdo da vontade para, uma vez ultrapassado o periodo de
formacdo escolar e durante toda a vida, continuar o desenvolvimento
pessoal, 3) da motivacdo para empregar as qualidades desenvolvidas
ao servico aos outros [...] (CASULO, 2007, p. 154-155).

O “magis” € compreendido como um critério de qualidade, pois, na educagao
da Companhia de Jesus, a intencdo, como ja sabemos, é a formagdo completa
de todas as dimensdes da pessoa, articulada a um desenvolvimento de valores
cristdos e ao compromisso e servico para com o outro (os pobres) de forma
solidaria e na promocdo da justica®®. E, entdo, um grande desafio a ser
alcancado, com o intuito de tornar o aluno melhor entre os melhores, mais e
melhor tendo como referéncia a si proprio. Nesse sentido, a visao inaciana nédo

se coloca como aguela que induz ao individualismo e a competicéo, pois,

O éxito e 0 sucesso nesta proposta ndo consistem em formar
individuos que vengam na vida a qualquer preco explorando e
dominando os outros, mas pessoas de senso comunitario que
traduzam o seu amor a Deus num amor eficaz aos homens, tendo
como primeiro postulado a justica (ROHR, 1991, p. 177).

O “magis” acontece entao na relagao estabelecida entre professor e aluno e na
caminhada que ambos fardo em parceria. O professor, como é preconizado
nos “Exercicios Espirituais”, € um cooperador e auxiliar de Deus no esforco
educativo, por isso deve ele se exercitar sempre nas virtudes como bondade,

competéncia, experiéncia, diligéncia, justica e respeito. Lembremos mais uma

8 Vera Lucia de Almeida Porto (1998, p. 63) acrescenta: “[...] Ensino, educagdo e evangelizagdo. Nessa
triade devemos encaminhar a exceléncia, formando alunos de principios retos, dispostos a ir ao encontro e
ao servigo dos outros, equilibrados, com bom nivel académico e marcados de certa inacianidade [...].”
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vez que no processo educativo ele € um modelo a ser seguido pelo aluno, ele

nao transmite apenas conhecimentos, mas também valores.

O aluno deve, pois, com o auxilio do professor, aprender a pensar, redigir,
fazer, enfim, aprender a aprender dentro de um determinado contexto cultural,
com vistas muito mais a qualidade do que & quantidade. E uma educacio
implantada de dentro para fora, pela via da técnica dos “Exercicios Espirituais”.
Manuel Pereira Gomes (1996) afirma que o aluno deve buscar sempre a
originalidade e independéncia, ter amor a verdade, a reflexdo e ao juizo
correto, isto tudo de forma fundamentada. Ele ndo deve ser considerado como
um mero receptaculo vazio, pois € um co-participe, um agente na sua
interrelacdo com o professor, bem como um sujeito consciente e comprometido

com transformacoes.

O professor, visto sob a metafora do ajudante, é aquele que serve e
colabora no processo formativo do aluno. As atitudes bésicas do
professor serdo: interesse, confianga, respeito, proximidade, amizade,
orientacdo, exemplo e intercambio com o aluno [...]. A presenca fisica
e 0 contato constante do professor com o0 aluno propiciam o
conhecimento de seu mundo, de seus desejos e inquietacbes, e
estabelecem uma relagédo de empatia [...]. Envolvendo-se na vida do
aluno, mas cuidando, ao mesmo tempo, de néo intrometer-se nela ou
de tirar-lhe a privacidade, o professor podera orientd-lo para um
conjunto de valores, o crescimento pessoal e as relagdes interpessoais
[...], para refletir sobre suas proprias experiéncias [...], para aprender
com independéncia [...] (KLEIN, 1997a, p. 114).

O “magis” deve, no entanto, considerar o principio dos tempos, lugares e
pessoas, sendo esse principio materializado na natureza da instituicdo, em sua
localizacdo, no numero de alunos a que atende, na idade destes, por exemplo.
O “magis” sera entdo a oferta de um tipo de educagdao que considere tais
aspectos e seja dirigida a cada grupo em especifico. Nessa parte do
documento ainda ha a exposicdo de um objetivo tradicional da educacao da
Companhia, que se traduz no empenho na formacéao de lideres, sejam homens
ou mulheres, que venham a assumir posi¢cdes de responsabilidade e influéncia
na sociedade. No texto do documento ha, porém, a ressalva de que isto ndo

seria a formacéo de uma elite.

H4, ainda, uma retomada dos principios da “Ratio” no que diz respeito as

formas estabelecidas para o ensino, como, por exemplo, as competi¢cdes, que
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eram consideradas ferramentas pedagdgicas. As “Caracteristicas” (1991, p. 61)
destacam que hoje ainda ha um incentivo a esse tipo de estratégia, mas, ao
mesmo tempo, deve-se enfatizar a “[...] aprendizagem da disponibilidade e do
habito de servir [...]”. Podemos pensar aqui em uma tensdo constante:

competicdo com solidariedade...?’

A “Comunidade”: seu significado

A “Comunidade” é trabalhada no documento, ja que “[...] a for¢a do trabalho de
uma comunidade no servico do Reino é maior que a de um s6 individuo ou de
a de um grupo de individuos [...]” (CARACTERISTICAS, 1991, p. 62). A
comunidade é aqui entendida como composta por leigos e jesuitas, que podem
ocupar cargos de direcdo ou administracdo e também ser os professores, 0s
pais, os alunos, os antigos alunos e os benfeitores. O sentido proposto é de
uma “‘comum-unidade” que faria desaparecer as diferencas sob a direcdo dada
pelos principios da educacdo inaciana. A colaboracédo, cada vez maior, dos
leigos (também enfatizada nas decisées do Concilio Vaticano Il e nas ultimas

Congregacdes dos jesuitas) é reconhecida no interior dos colégios®®. Os leigos

87 Cecilia Irene Osowski (1997, p. 115-116) destaca 0s seguintes aspectos no que diz respeito a questéo da
solidariedade: “Uma das possiveis implica¢cdes pedagdgicas, numa leitura atualizada do principio e
fundamento dos Exercicios Espirituais é de que a educacdo inaciana, mediada pelos curriculos, poderia
ser esse espago de amorosidade. Por um lado, poderia ensinar seus alunos e alunas a entrar em contato
com a dor, o sofrimento, a rendincia pelo conhecimento de outras dores, sofrimentos e rendncias daqueles
que hoje sdo excluidos da sociedade: sem-terra, meninos e meninas de rua, criancas, jovens e adultos
analfabetos ou sem acesso a educacdo basica, meninas e mulheres, idosos, homossexuais, pessoas
portadoras de doencas julgadas pela moralidade de uma sociedade hipdcrita, como a AIDS. Por outro
lado, poderia ensinar a fraternura, e aquela amorosidade que busca louvar, reverenciar e servir a Deus,
ndo porque tenho de expiar minhas culpas, e devo render-me a Ele, mas porque reconhe¢o-me
intimamente ligada a Ele e compartilho momentos de entrega plena e total [....].”

88 0 jesuita Jodo Roque Rohr (1991, p. 155-156) nos esclarece essa presenca dos leigos no interior das
instituigdes da Companhia de Jesus: “Houve um bom tempo na histéria da Companhia de Jesus em que
todas as instituicGes eram levadas exclusivamente por jesuitas. Todos eles haviam passado pela escola dos
Exercicios Espirituais e unanimemente haviam bebido das mesmas fontes e praticas de espiritualidade.
Conhecer, amar e servir a Jesus Cristo em todas as coisas significava massa sangiiinea que percorria suas
veias. Todos tinham em comum uma experiéncia profunda, e se propunha que, uma vez formados nesta
escola — de longos 12 ou 13 anos —, praticamente todos falassem a mesma linguagem. Tirando
peculiaridades originais de cada um, havia uma grande garantia de que todos introjetassem 0s mesmos
valores e correspondessem aos mesmos desafios.

Hoje, as instituicbes educativas e apostdlicas cresceram em nimero e tamanho e o contingente
jesuitico diminuiu consideravelmente. A Companhia esta consciente, por um lado, de que tem em méaos
um legado precioso deixado por Santo Indcio e uma caminhada de 450 anos, e, por outro lado, a
participagdo de uma legido de leigos que se associam as instituicdes e participam de sua missdo. Verifica
que, em graus muito diferentes, em distdncias maiores ou menores, os leigos se aproximam de sua
proposta. Ha aqueles que querem partilhar mais de perto e, ao seu modo laical, assimilam a
espiritualidade inaciana pondo-a em préatica. Ha aqueles que simpatizam com o modo de ser e proceder da
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nao devem ser considerados como “‘minijesuitas”’, meros assalariados ou
apenas beneficiarios da sua dedicacao, segundo Luiz Fernando Klein (1997a),
mas, sim, auténticos colaboradores, co-responsaveis e agentes multiplicadores

do apostolado, através de varios cargos nos colégios.

Nesse espirito de comunidade, os pais sdo permanentemente mantidos
informados sobre as atividades escolares e 0s progressos realizados por seus
filhos. A eles também é dada uma formacdo permanente, para que haja um
trabalho em parceria e para que compreendam a visdo de mundo e as
aplicacbes da educacdo jesuitica, em seus principios fundamentais de
promocdo da fé e da justica, que substituiu a missao primeira, que era a

santificacdo prépria e do proximo e a propagacao do reino de Deus.

Os alunos também formam uma comunidade que pode se organizar por meio
de grémios e diretérios académicos. E importante resgatar a “Ratio”, que previa
a existéncia de Academias, das quais participavam os alunos mais distintos e
que se caracterizavam por uma organizagdo rigorosa, como pudemos ver
anteriormente. A comunidade formada pelos ex-alunos é também aqui
destacada. Um colégio jesuita se considera responsavel por seu ex-aluno e, na
medida da possibilidade dos seus recursos, oferecera a este orientacdes e
também formacdes permanentes, para que ele possa continuar o trabalho,
iniciado no interior do colégio, de servir ao outro. Assim, segundo o ex-Padre

Geral Pedro Arrupe ®°, os antigos alunos

[...] son una gran responsabilidad de la Compafia que no puede
declinar su obligacion de atender a su reeducacion permanente. Es
una obra que, practicamente, sélo la podemos hacer nosotros porque
se trata de remodelar lo que hemos hecho veinte o treinta afos. El
hombre hoy tiene que se ser distinto del que formamos entonces. Es
una tarea inmensa, superior a nuestras posibilidades, por que hemos
de valernos de seglares capaces de realizarla [...].

No que diz respeito a seus benfeitores, um colégio jesuita também se sente
responsavel por eles, oferecendo-lhes o apoio e a orientacdo de que

porventura venham a necessitar.

Companhia. Ha os indiferentes. E ha os refratarios que resistem a qualquer cooptagdo, quando ndo sao
diametralmente opostos.”
% PONTIFICIA UNIVERSIDADE JAVERIANA, 2008.
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O documento também faz referéncias aos cargos que fazem parte da
hierarquia do colégio. Na “Ratio” encontramos as prescrigdes dos cargos, bem
como suas caracteristicas; no entanto, houve modificagbes. O Reitor, por
exemplo, era nomeado pelo Padre Geral da Companhia. Era o responsavel
pela direcdo do colégio e estava submetido, imediatamente, ao Provincial.
Hoje, é cada vez mais comum a nomeacgdo de um leigo para ocupar tal lugar,
mas sua funcdo permanece basicamente a mesma prescrita nas regras da
“Ratio”: o Reitor deve ser, em primeiro lugar, um lider apostolico que propiciara
o desenvolvimento de uma visdo comum (visdo inaciana de mundo®) e a
preservacdo da unidade no interior da comunidade educativa. Também fazem
parte, hoje, da administracdo dos colégios outros cargos, mas todos 0s seus
ocupantes deverdo, necessariamente, ser conhecedores da visdo inaciana

sobre a educacéao e a ela aderir.

O discernimento: consolacao X desolacao

Em sua penultima parte, o documento “Caracteristicas da educagao da
Companhia de Jesus” examina “O Discernimento”. O termo discernimento nos
remete, inicialmente, aos “Exercicios Espirituais”, na parte denominada
“‘Regras”, que tém como objetivo promover a distincdo das coisas que trazem
consolacao (aproximacdo de Deus) e desolacdo (afastamento de Deus). O
termo atrela-se a capacidade de fazer distingées entre formas adequadas que
trardo sucesso na empreitada do aluno em direcdo ao “magis”. Assim, é
necessario que a comunidade educativa, descrita acima, reflita sobre a
sociedade na qual se encontra inserido um colégio jesuita para que haja uma
melhor adaptacdo a realidade, inclusive a pedagdgica, com seus avancos.
Cecilia Irene Osowski (1997, p. 118) explica:

Acreditamos que seja necessario fazer uma diferenciagdo entre
“discernimento” e reflexdo. Talvez pudéssemos dizer que em todo
“discernimento”, no sentido inaciano, ha uma reflexdo, mas que nem
toda reflexdo pressupbe “discernimento”, no sentido inaciano. Isso
porque, o “discernimento” inaciano € a busca/eleicdo de uma resposta
a Deus, buscando distinguir o que efetivamente nos move e se nossa
resposta contribuira para a maior gléria de Deus. No caso da

% «[..] visio de mundo, de sociedade e de pessoa em torno da qual e pela qual Inicio fundou a

Companhia de Jesus: a visdo cristocéntrica, enquanto expressdo do amor de Deus para com seus filhos,
com todas as implicagdes que tal visdo tem nos diferentes contextos de cada época e de cada tempo [...].”
(OSOWSKI, 1997, p. 109).
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Pedagogia Inaciana, é pelo “discernimento” que examinamos se
nossas acdes e saberes educativos direcionam-se para concretizar
uma educacdo comprometida com a verdade, a fé e a justica, e o
quanto nossas decisdes afetam os pobres e excluidos da sociedade.

Assim, o “discernimento” promove a constru¢éo da consciéncia critica na busca
da vontade de Deus no concreto da realidade vivida. Ele também habilita o
sujeito para que realize opcOes livres e consistentes com a dignidade e a
felicidade.

As permanéncias e mudancas na Pedagogia Inaciana

Ja sabemos que, inspirada no “Modus Parisiensis” experienciado por Loyola
em sua formacdo académica, a educacdo jesuitica, através principalmente do
professor, deve fazer uso de meios diversos adaptados as circunstancias dos
tempos e das pessoas, que promovam sempre a participacdo do aluno,
evitando o tédio na aprendizagem. Essa meta € obtida, segundo o documento,
com um intercambio permanente entre os colégios jesuitas do mundo inteiro,
para troca de experiéncias e manutencao de visdo e objetivos comuns, levando
cada um a sua realidade, e também na formacao permanente dos professores,

que €, inclusive, custeada pela Ordem.

O documento, em sua Ultima parte — “Alguns principios metodoldgicos da
pedagogia jesuita” —, explicita claramente o que permanece, na Pedagogia
Inaciana, daquilo que foi realizado nos primeiros colégios. Assim temos:

a) A semelhanga entre os papéis do diretor dos “Exercicios Espirituais” e
do professor: ambos estdo a servico do aluno, sdo facilitadores e
coadjuvantes de cada um dos processos, devem ter sempre a atencao
alerta para fazer a deteccdo de dificuldades ou ainda dos dotes
especiais dos alunos. Devem ter uma relacdo de envolvimento com o
aluno que lhes permita auxiliar no desenvolvimento do potencial de cada
um.

b) Tanto o exercitante dos “Exercicios Espirituais” quanto o aluno tém um
lugar de atividade em seu proprio processo de aprendizagem. Nenhum

dos dois deve ser compreendido como um lugar de depédsito de
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d)

f)

verdades, mas um lugar que tem acesso as verdades e reflete sobre
elas.
Na parte dos “Exercicios Espirituais” (2005b, p. 27) denominada

“Pressuposto” encontramos:

Para que, tanto o que da os Exercicios como o que os recebe, se
ajudem mutuamente e tirem maior proveito, deve-se pressupor que
todo bom cristdo esta mais pronto a justificar uma proposicdao do
préximo do que a condena-la. Se ndo pode justifica-la, pergunte como
é que ele a entende; se a entende mal, corrija-0 com amor; se isso nao
basta, procure todos 0s meios convenientes para que a entenda bem e
assim se salve.

Essa passagem dos “Exercicios” € considerada como a norma, a
referéncia para o estabelecimento de boas relagbes entre os membros
da comunidade académica (professores, alunos, funcionarios etc.).
Como na “Ratio”, essa parte do documento enfatiza o cuidado que se
deve ter na estruturacdo do curriculo, no que diz respeito a organizacao
do trabalho diario, o modo como as disciplinas se articulam e a
convergéncia de todas as disciplinas a consecucédo do objetivo geral do
colégio. Para além de uma instrumentalizacéo técnica, ele se volta para
a formagédo do aluno como um homem para 0s outros, tendo como
modelo de referéncia Jesus Cristo.

A pedagogia deve incluir entre suas ferramentas de ensino a andlise, a
repeticdo, a reflexdo ativa e a sintese articuladas com aplicacdes
praticas.

A guantidade de matérias deve ser sobrepujada pela sua qualidade, ou,
segundo as palavras de Loyola (2005b, p. 13), “[...] Porque nao é o
muito saber que sacia e satisfaz a alma, mas o sentir e saborear as

coisas internamente.”

E, finalmente, encontramos uma pequena conclusdo e nela a adverténcia de

gue nesse documento ndo se encontra tudo pronto e acabado, mas que ele é

uma proposta de compreensao progressiva da heranca inaciana no campo da

educacao.

Assim, uma pedagogia inspirada na visdo inaciana tem por objetivo despertar

nos jovens a sensibilidade para a esfera ética (énfase na justica), pela via da
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solidariedade (voltada principalmente para os mais pobres), pois enfatiza a
capacidade de discernimento entre o bem e o mal. Almeja-se, dessa forma, a
criagdo de uma escala de valores, inserida no curriculo, que se contraponha ao
individualismo, a globalizacdo reinante no mundo pés-moderno, que, por sua
vez, enfatiza o desrespeito aos direitos dos outros. O jesuita Jodo A.
Macdowell (1991) reitera que Loyola apontava como essencial a realizacao da
experiéncia de combate aos vicios e aquisicao das virtudes, como propde nos
“Exercicios Espirituais”, bem como a rejeicao de qualquer tipo de infragao a lei

moral, aos moldes de Jesus Cristo.

Dessa forma, sem abdicar de seu trabalho pedagdgico, os colégios jesuitas
insistem no ideal evangelizador, acreditando que evangelizar é educar®. A
educacdo jesuitica pretende ser, assim, humanista, pois quer resgatar a

imagem do ser humano criado por Deus em sua dignidade e liberdade.

[...] nossa “missdo de evangelizar”, especialmente pelo didlogo com
membros de outras tradicdes religiosas e pela atencdo a cultura
essencial para uma apresentacao efetiva do Evangelho. A finalidade
de nossa missdo (o servico da fé) e seu principio integrador (a fé
dirigida a justica do Reino) estdo assim dinamicamente relacionados
com a proclamacéo inculturada do Evangelho e o dialogo com outras
tradicdes religiosas como dimensdes da evangelizagdo. O principio
integrador estende seu influxo a essas dimensfes que como ramos de
um tronco comum formam uma matriz de caracteristicas essenciais de
nossa missao una, a servigo da fé e a promogéo da justica.

Nossa experiéncia desde a CG 32 levou-nos a conclusdo de
que nosso servigo da fé, tendem a justica do Reino de Deus, ndo pode
prescindir das dimensfes do didlogo e da inser¢cdo nas culturas. A
proclamacdo do Evangelho num contexto particular deve sempre
dirigir-se as caracteristicas culturais, religiosas e estruturais, ndo como
uma mensagem que vem de fora, mas sim como “o principio
inspirador, normativo e unificador que [desde dentro] transforme e
recrie essa cultura, dando origem a ‘uma nova criacdo.”
(CONGREGACAO GERAL XXXIV, 1997, p. 32-33).

A ideia que daqui se depreende, complementa Luiz Fernando Klein (1998), é

gue a formacao do aluno se transforme em acdes que permitam mudancas das

%1 «[...] E que ninguém se assuste, porque evangelizar ndo é impor convicgdes — & tornar possivel que elas
surjam; ndo é coarctar liberdades, mas ajudar o nascer da plena liberdade; ndo é oferecer proselitismo,
mas oferecer uma visdo da pessoa humana e do universo que encham de sentido 0 homem, o capacitem
para construir um mundo mais humano e o comprometam, de facto, na sua realizacdo. Na medida em que
nossos centros de ensino conseguirem isto, terdo atingido a sua meta suprema, como instrumentos
eficazes dessa ‘redengdo-libertagdo’ do homem que se realizou em e por Cristo, que a Igreja aplica e
actualiza hoje e que consiste em ‘realizar uma humanidade amadurecida em cada homem’ ou, por outras
palavras, capacita-lo para o ‘pleno uso do dom da liberdade’. Liberdade que se constrdi, em plenitude, na
‘doacdo incondicional de toda a pessoa humana concreta’ ao Senhor e, através d’Ele, aos homens
(Redemptor hominis, 21).” (LOPES, 1997, p. 89).
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estruturas consideradas injustas e indignas®. Para tal, torna-se de fundamental
importancia que a propria estruturagédo do curriculo seja impregnada de valores
e que também seja aplicado, nas atividades dentro e fora da classe, o
paradigma inaciano das cinco dimensdes: contexto, experiéncia, reflexdo, acao
e avaliagao (as trés primeiras dimensdes derivam diretamente dos “Exercicios
Espirituais”). Essas dimensdes devem ser enfatizadas no processo de
ensino/aprendizagem dos alunos, mas também devem ser apropriadas pelo

professor.

O paradigma da Pedagogia Inaciana

De uma forma geral, podemos situar o paradigma da Pedagogia Inaciana,
calcado nos “Exercicios Espirituais”, como verdadeira refundagcdo da visao
inaciana da educacao, que leva a trés momentos que, embora distintos, podem
se entrelacar. O primeiro momento diz respeito a ver a realidade, o segundo a
refletir sobre essa realidade e o terceiro a agir sobre esta com o intuito de
transforma-la. Esse movimento, que pode ser compreendido como circular,
sera acompanhado de uma contextualizacdo e avaliagdo constantes, com o
objetivo de garantir a liberdade. Jodo Benno Lermen (1997, p. 76), doutor em
Teologia Sistematica, nos lembra que “[...] Tanto o conhecimento, quanto a
liberdade, adquirem em Inacio de Loyola uma forte conotagcdo existencial. A
liberdade inaciana é liberdade fundamental, quer dizer, expressdo da pessoa

inteira, com todas as suas faculdades e potencialidades [...].”

Esses momentos propostos para a educacdo sao mais bem explicitados em
outro documento da Ordem, denominado “Pedagogia Inaciana: uma proposta
pratica”, que se compde das seguintes partes:
e Prélogo: assinado pelo padre jesuita Vincent J. Duminuco,
Secretéario de Educacédo da Companhia de Jesus.

%2 Na Congregagio Geral XXXIV, de 1995, em seu decreto de namero 3 (1997, p. 35) encontramos: “2.
Nesses Gltimos anos, aparecem mais claramente novas dimensdes de justica: trabalho pela paz e pela
reconciliacdo; luta contra todo tipo de discriminacdo e a favor dos direitos humanos, ndo apenas nas
esferas socioecondmicas ou sociopoliticas; globalizagdo dos processos sociais e econdmicos; respeito pela
vida humana, dom de Deus; respeito pelo meio ambiente e preservacdo da criacdo e da natureza etc. 2.
Também emergem situagdes criticas que reclamam nossa ateng&o urgente [...]: a marginalizagio da Africa
[...]; a nova situacdo na Europa Oriental [...]; a marginalizagdo do povos indigenas [...]; a exclusdo social
nos paises considerados “desenvolvidos” [...]; o problema dos refugiados [...].”
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Notas Introdutérias.

Pedagogia Inaciana, contendo:

Objetivo da educacéo da Companhia de Jesus.

Para uma pedagogia pela fé e justica.

A pedagogia dos Exercicios Espirituais.

Relacao Professor-Discipulo.

O paradigma inaciano.

Dinamica do paradigma.

Um processo continuo.

Tracos predominantes do paradigma pedagdgico

inaciano.

9. Objecdes a prética da pedagogia inaciana.

10.Da teoria a pratica: programas para a formacéo
do professorado.

11.Alguns apoios concretos para entender o
paradigma.

12.Convite a cooperacao.

ONOOAWNE

Apéndice | alguns principios pedagogicos importantes
(anotacdes inacianas).
Apéndice II: a pedagogia inaciana hoje.

Apéndice Ill: exemplos de métodos para ajudar os
professores no uso do paradigma pedagdgico inaciano.

Publicado seis anos e meio depois das “Caracteristicas da Educacido da

Companhia de Jesus”, em 1993, apresenta um procedimento muito semelhante

a esse documento anterior, pois foi escrito de forma colegiada por jesuitas e

leigos de todo o mundo, durante mais de trés anos. Derivado da décima parte

das “Caracteristicas” (“Alguns aspectos metodolégicos da Pedagogia jesuita”),

€ uma tomada de posicao, formulada pela Comissdo Internacional para o

Apostolado Educativo (CIAE), uma resposta dada pela Ordem aos educadores

que pediam orientacdes para aplica-las em sua préatica de sala de aula. O

documento assim se caracteriza:

Na primeira parte, [...] retoma, brevemente, o objetivo a educacdo da
Companhia de Jesus; a pedagogia em vista da fé e da justica; e a
relacdo entre professor e aluno. A seguir apresenta as etapas do
paradigma pedagdgico inaciano — contexto, experiéncia, reflexdo, acao
e avaliagdo —, sua dindmica interna, os tracos predominantes e as
objecdes a sua aplicagdo. O paradigma traz ainda trés apéndices: o
primeiro com alguns principios pedagogicos mais importantes tirados
das Anotagbes dos Exercicios Espirituais; o segundo € o discurso do
superior geral aos participantes do treinamento em Villa Cavallettii; o
terceiro € um elenco de métodos sugeridos para a aplicacdo do
paradigma em sala de aula (KLEIN, 1997a, p. 103).
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Nas “Notas Introdutdrias”, ja encontramos a afirmag¢ao da impossibilidade de
hoje se ter um curriculo que seja universal para todos os colégios da
Companhia de Jesus, como se tinha nos tempos da “Ratio Studiorum”. Mas, ao
mesmo tempo, assegura-se a importancia de se dispor, segundo a propria
tradicdo dos jesuitas, de uma pedagogia que possa ser sistematicamente
organizada, adaptada ao seu tempo e local, e que seja capaz de auxiliar o
trabalho de professores e alunos como “homens para os outros”. Eis aqui entédo

0 objetivo sobre o qual se calcara esse documento.

Hoje, a missao da Companhia de Jesus, como ordem religiosa dentro
da Igreja Catdlica, é ‘o servigco da fé, da qual a promocéao da justica é
elemento essencial’. Missdo arraigada na crenga de que um novo
mundo de justica, amor e paz precisa de gente formada e com
competéncia profissional, responsabilidade e compaixao; homens e
mulheres que estejam preparados para acolher e promover tudo o que
for realmente humano, comprometidos no trabalho em favor da
liberdade e dignidade de todos os povos, e decididos a agir assim, na
cooperacdo com outros igualmente empenhados em modificar a
sociedade e suas estruturas. Precisamos de gente perseverante e
capaz de renovar nossos sistemas sociais, econdmicos e politicos, de
tal forma que fomentem e preservem nossa humanidade comum, e
libertem as pessoas para se dedicarem generosamente ao amor e
cuidado dos outros. Precisamos de pessoas educadas na fé e na
justica, que tenham conviccdo possante e sempre crescente de que
podem chegar a ser defensores eficazes, agentes e modelos de
justica, do amor e da paz de Deus, nas circunstancias habituais da
vida e do trabalho cotidiano, bem como fora delas (PEDAGOGIA
INACIANA, 1993, p. 27-28).

Dimensd&es abordadas pela Pedagogia Inaciana em sua proposta prética

A primeira dimensdo, a contextualizagdo, refere-se ao enfrentamento da
realidade, local no qual se situam os protagonistas (professor e aluno). Como
fase preliminar, a inclusdo do contexto no processo pedagdgico vincula-se a
consideracdo dada ao valor, adequacgdo, atencdo e cuidado particular
enderecada a cada aluno, seus conhecimentos anteriores, bem como a

prelecao ja estabelecida pelo “Modus Parisiensis”.

Da mesma forma, a atencdo pessoal e a preocupacéo pelo aluno, que
€ um distintivo da educacao jesuita, requer do professor que conhega
guanto for possivel e conveniente, a vida do aluno. E, como a
experiéncia humana, ponto de partida da pedagogia inaciana, nunca
se produz no vazio, devemos conhecer, na medida do possivel o
contexto concreto em que se processa 0 ensino-aprendizagem. Como
professores, portanto, precisamos entender o mundo do aluno, sem
descuidar as formas pelas quais a familia, os amigos, o0s
companheiros, a subcultura juvenil e seus costumes, bem como as
pressdes sociais, a vida escolar, a politica, a economia, a religido, os
meios de comunicacdo, a arte, a musica e outras realidades estdo
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causando impacto neste mundo e influindo no aluno para o bem ou
para o mal [...] (PEDAGOGIA INACIANA, 1996, p. 43-44).

A experiéncia também se fundamenta nos “Exercicios Espirituais”, na ideia de
Loyola de que o mais importante ndo € o muito que se sabe, mas a
possibilidade de “sentir e saborear as coisas internamente”. Refere-se ndo sé a
matéria estudada pelo aluno, mas também a maneira como ele reage aos
diferentes assuntos e conteudos e interage com eles. Ela ndo é uma mera
vivéncia espontanea, mas requer o envolvimento dos aspectos intelectuais e
afetivos®, seja de forma direta ou indireta. Assim, algumas experiéncias
ocorrerdo de forma direta, através do contato imediato. Estas sdo mais fortes e
intensas. Ha também aquelas que se dardo de forma indireta, ou seja,
mediadas pela imaginacao, pela aplicacdo dos sentidos ou pela via de recursos

técnicos. Nessa etapa a tarefa do professor é

[...] ajudar o aluno a agucar seus sentidos internos e externos, de
modo a envolvé-los no processo de conhecimento. E prové-lo dos
meios para dar-se a experiéncia direta (mediante conversas, debates,
laboratérios, pesquisas, préaticas diversas) ou indireta (por meio da
imaginagdo e aplicagdo de sentidos) [...]. E selecionar os elementos
que importam para o estudo: fatos, sentimentos, valores, e apresentar
outros que ampliem a experiéncia [...]. E ajudar a relacionar o
conhecimento novo com os anteriores (KLEIN, 1997a, p. 126).

A reflexdo, dimensdo seguinte do paradigma da “Pedagogia Inaciana: uma
proposta pratica”, encontra-se intimamente vinculada a experiéncia, nao
podendo uma existir sem a outra no percurso educativo, dado que a reflexao
faz 0 movimento de dar um sentido mais profundo a experiéncia. Luiz Fernando
Klein (1997a) argumenta que essa dimensao deve ser considerada através de

duas de suas manifestaces basicas: entender® e julgar®™. Segundo ele,

% «[..] a experiéncia inaciana ultrapassa a compreensio puramente intelectiva. Inicio exige que ‘o
homem todo’ — mente, coracdo e vontade — se envolva na experiéncia educativa. Estimula a valer-se tanto
da experiéncia, da imaginacdo e dos sentimentos, como do entendimento. As dimensdes afetivas do ser
humano devem ficar tdo implicadas quanto as cognoscitivas, pois, se 0 sentimento interno ndo se alia ao
conhecimento intelectual, a aprendizagem ndo movera ninguém a agdo. Por exemplo, uma coisa € saber
que Deus é Pai. Mas, para que esta verdade se torne vida e chegue a ser eficiente, Indcio nos fard sentir a
ternura com que o Pai de Jesus nos ama e cuida de nds, perdoando-nos. E esta experiéncia mais profunda
pode fazer-nos cair na conta de que Deus partilha seu amor com todos os irmaos e irmas da grande
familia humana. No mais intimo do nosso ser, poderemos sentir-nos compelidos a nos preocupar com 0s
outros — com suas alegrias e penas, esperancas, provagdes, pobreza, e com a injustica que sofrem — e a
querer fazer algo por eles. Nisto estdo implicados o coracdo e a cabega, a pessoa e sua totalidade.”
(PEDAGOGIA INACIANA, 1996, p. 49-50).

% No documento “Subsidios para a Pedagogia Inaciana” (1997, p. 21-22) encontramos a seguinte
defini¢do para “entender”: “[...] é descobrir o significado da experiéncia, estabelecer as relagdes entre os
dados vistos, ouvidos, tocados, cheirados etc. E o clardo que ilumina o que se apresentava em penumbra
na percepcao sensivel.
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entender permite a descoberta do significado da experiéncia, o0
estabelecimento de relacdes e a formulacdo de hipoteses. Ja o julgamento
permite a verificagcdo da adequacgéo entre o entendido e o experimentado. E,
pois, uma reconsideracdo séria e ponderada de temas, experiéncias, ideias,
visando captar seu sentido mais profundo, suas implicacdes sociopoliticas,

suas rela¢cdes com outras areas do conhecimento.

Assim, a reflexdo aqui proposta é considerada como um elemento libertador de
crencas, pensamentos, valores e posturas. Através dela sera possivel a
ultrapassagem do nivel intelectivo presente nos estudos e o alcance da acao
transformadora de si e também da sociedade. Aqui também o trabalho de

professor € de suma importancia, pois consiste em

[...] estimular a sensibilidade dos alunos formulando perguntas e
situacdes que os facam ultrapassar suas préprias experiéncias;
partilhar com eles suas reflexdes, mas prevenindo-se para nao
manipula-los ou doutrina-los pela imposi¢cdo de suas conviccdes [...]
(KLEIN, 1997a, p. 128).

A acédo é dimenséao considerada insubstituivel, dado o fato de que a Pedagogia
Inaciana considera que o processo formativo deve ser uma capacitacdo para
uma vida solidaria. A acédo pode ser verificada através da introjecao, por parte
do aluno, a sua histéria particular, das descobertas e conhecimentos
trabalhados, como uma maneira de ser, assumida. “[...] a acdo decisiva que a
pedagogia jesuitica espera de seus alunos hoje é a vida ativa de servico, a fé
que promove a justica, a construcdo da paz [...], na qual a magis deve
manifestar-se.” (KLEIN, 1997a, p. 129).

O documento “Subsidios para uma Pedagogia Inaciana” (1997, p.26) apresenta
dois momentos de operacionalizacdo da acdo. O primeiro momento apontado é

a “decisao”, entendida como

[...] transcender a reflexdo critica, a verdade descoberta, pelo bem
amado, pelo valor. Decidir € operacionalizar o auténtico ser do homem:
“ser para os outros”. Decidir € assumir a visdo do mundo que resulta

Entender ¢ o que permite ao sujeito conceitualizar, formular hipéteses, conjeturas, elaborar
teorias, definicGes, suposicoes.

[...] Entender ¢ um ponto de chegada para as perguntas que surgem da experiéncia, mas € um
ponto de partida para a reflexdo que procura a verificacdo, a certeza de que se entendeu corretamente.”
% No documento “Subsidios para a Pedagogia Inaciana” (1997, p. 23) encontramos a seguinte definicéo

para “julgar”: “[...] € verificar a adequagdo entre o entendido e o experimentado, entre a hipotese
formulada e os dados apresentados pelos sentidos.”
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da experiéncia de ser amado por Deus — Fé —, para transformar a
realidade com critérios de justica, em prol da implantacdo do Reino.

O segundo momento € chamado de “operacionalizagdo” e diz respeito a
concretizacdo da escolha, através de meios, modos e tempos adequados aos

seus fins.

A Ultima etapa, a avaliacdo (verificacdo e acompanhamento da aprendizagem
de conteudos e do equilibrio no desenvolvimento dos alunos como “pessoas
para os demais”), deve ser sempre continua, € ndo um momento isolado, o que
permite detectar e corrigir erros ou lacunas, funcionando, dessa forma, como
um diagndstico permanente. Ela pode ser realizada através do diadlogo pessoal,

de fichas, diarios, exercicios, autoavaliacdes, relatos etc.

O horizonte da avaliagdo € a busca do magis no processo e no
resultado (o aluno a formar) do trabalho educativo, de forma que se
persiga a exceléncia em todas as areas da vida escolar, nas
circunstancias concretas em que ela se encontra [...], e 0 pleno
desenvolvimento possivel de todas as potencialidades da pessoa [...]
(KLEIN, 1997a, p. 130).

No aspecto da avaliacdo também encontramos contribuicbes no documento
“Subsidios para uma Pedagogia Inaciana” (1997), que propde que essa etapa
deve levar em consideracdo dois aspectos: a revisdo de processos e a

ponderagéao e pertinéncia dos resultados.

A revisdo de processo se constitui no

[...] voltar a fixar a atencdo e focalizar o pensamento nos proprios
processos em que se esta envolvido, como também nos contetdos
trabalhados, nas atividades realizadas e nos meios utilizados em cada
um dos passos do paradigma, para constatar sua idoneidade, sua
articulacdo e sua eficiéncia, a fim de, conseqiientemente, reforga-los,
melhora-los ou mudéa-los (SUBSIDIOS, 1997, p. 27).

A ponderacao e pertinéncia permitem que, periodicamente e em determinados
momentos, se facam cortes para se analisarem os objetivos obtidos e periodo,

bem como examinar a pertinéncia dos resultados e ajuizar sobre eles.

Embora a dimensdo da avaliacdo esteja em ultimo lugar, ela ndo deve ser
considerada como a finalizagdo do processo educativo, mas, sim, como um

constante reinicio, tal gual um movimento em espiral.
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O documento “Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica” estabelece, assim,
um paradigma, uma referéncia que nao se constitui em uma mera atualizagéo
de ordem metodoldgica e tampouco na introducdo de novas disciplinas. Trata-
se da insercdo de valores tanto no curriculo, quanto no processo de ensino-
aprendizagem. Ele reforca o objetivo da reformulacdo da Pedagogia Inaciana,
gue consiste em operacionalizar a educacao de valores, opondo-se, assim, a
uma educacado tradicional que enfatiza de forma significativa a dimensao
intelectual ou, ainda, de acordo com as palavras do Padre Arrupe em “Nuestros
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colegios hoy e manana™”, “[...] No es el ideal de nuestros colegios producir

esos pequefios monstruos académicos, deshumanizados e introvertidos. Ni el
devoto creyente alérgico al mundo en que vive e incapaz de vibracién [...].”. De

acordo com o proprio texto do documento:

O Paradigma Pedagodgico Inaciano é fundamental no processo de
aprendizagem. Aplica-se, ndo sé as disciplinas teéricas, mas também
as areas nao-tedricas, tais como as atividades para-escolares,
esportes, programas de servico social, convivéncias e outras
semelhantes. Dentro de uma disciplina concreta (histéria, matematica,
linguas, literatura, fisica, arte, etc.), o Paradigma pode ser um
instrumento Util para preparar as aulas, planejar tarefas e escolher
atividades formativas. O Paradigma é dotado de um potencial
consideravel para ajudar os alunos a relacionarem as matérias de cada
disciplina, e estas entre si, e para incorporar seus conteddos ao ja
estudado. Sendo usado constantemente no decurso de um programa
escolar, o Paradigma confere coeréncia a toda a experiéncia educativa
do aluno. A aplicacdo regular do modelo nas diversas situactes
escolares contribui para criar nos alunos o habito espontaneo de
refletir sobre a experiéncia, antes de passar a acao (PEDAGOGIA
INACIANA, 1996, p. 68-69).

O paradigma pedagégico inaciano ainda permite o aprimoramento dos
professores, pois, entre outras coisas, leva-os a melhorar suas expectativas
com relacdo aos alunos, exigindo desses ultimos maior implicacdo na sua

prépria formacao.

A finalidade da Companhia de Jesus, bem como de sua pedagogia, atrela-se
ao lema: Ad Maiorem Dei Gloriam. Essa finalidade, na qual a gloria de Deus é
a do homem, e vive-versa, desdobra-se na busca da perfeicdo prépria através
do que é proposto e ensinado nos “Exercicios Espirituais”; e da salvacdo dos
outros através da cooperacado, da solidariedade com o proximo. Assim, para a

obtencao dessa finalidade, a via encontrada pela Companhia situa-se, de modo

% PONTIFICIA UNIVERSIDADE JAVERIANA, 2008.
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particular, na educacdo (compreendida de forma ampla nos aspectos
individual, social, intelectual e religioso), através da qual é possivel a
preparacdo dos jovens para a construcdo de uma nova sociedade e para

melhor servir a Deus.

Podemos concluir que a Pedagogia Inaciana € uma pedagogia ativa. O aluno, a
partir de seu contexto, deve aprender a pensar, a fazer experiéncias a partir do
trabalho intelectual. Nesse percurso, a funcéo do professor é de possibilitador,
favorecendo sempre a participacdo do aluno como protagonista de seu
processo de aprendizagem. E uma educacdo implantada, entdo, de dentro para
fora, como ensina a técnica dos “Exercicios Espirituais”. O progresso nédo é
avaliado pela quantidade de conhecimento acumulado, mas, sim, através do
gue cada aluno é capaz de fazer. O fundamental é a aquisicdo da capacidade
de questionar, de expor de forma ldgica as idéias, tanto de forma verbal quanto
escrita; de usar a criatividade e, sobretudo, de serem homens e mulheres

imbuidos do espirito de servico através da acao.

A perspectiva proposta pela Pedagogia Inaciana abrange, portanto, uma triplice
dimenséo: pessoal, quando focaliza os valores fundamentais, as capacidades e
talentos de cada aluno; social, quando auxilia ao aluno a compreender a
importancia da solidariedade, da justica e tolerancia na sociedade; e religiosa,
quando propicia experiéncias de fé e compromisso com a Igreja em um
movimento de promocao de relagbes que se afastem das situacdes de pecado,

principalmente, de ordem social, como poderemos ver no proximo capitulo.
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4. O pecado para a Igreja Catoélica: permanéncias e mudancas

“O maior pecado do mundo consiste em haver ele perdido o sentido do pecado” (Pio XII)

A representacdo do pecado, que coloca o 6nus deste sobre cada um dos
homens em particular, amplia-se a partir do Concilio Vaticano Il (1962-1965)
para um pecado de cunho social/estrutural, objetivado nas rela¢gées humanas,
nas estruturas sociais, ou seja, no plano coletivo. Assim, este capitulo pretende
discutir as representacbes de pecado para a Igreja Catdlica em suas

permanéncias e mudangas.

Compreendido através dos termos “tabu”, “mancha”, “desordem’,
“transgressao”, entre outros, o pecado esteve presente, de forma constante, na
histéria da humanidade, e essa presenca se contextualiza de acordo com 0s
momentos sociais. “Ha periodos e contextos culturais em que ele se apresenta
como realidade premente e atemorizadora. Em outros ele mal se faz percebido.
Mas, com certeza, pode-se afirmar que ele nunca esteve tdo desacreditado
como em nossos dias.” (MOSER, 2002, p. 23).

Assim, a concepcdo de pecado vem sofrendo transformacdes ao longo do
tempo, e o seu descrédito, no mundo cotidiano, é inegavel®. Segundo os
estudiosos, varias sdo as razdes que podem explicar tal realidade, e muitas
delas se atrelam a um determinado contexto marcado por transformacdes
aceleradas, que tem como caracteristicas econémicas e sociais fundamentais a
industrializacdo e a urbanizacao, iniciadas no mundo moderno. Agregados a
esses aspectos, do ponto de vista religioso, surgem ainda a secularizacéo e a
dessacralizacdo. O resultado de tudo isso é a elaboracdo de uma nova
compreensao do homem e da sociedade, que rejeita formas sociais e religiosas
consideradas pouco desenvolvidas e coloca o individuo como referéncia de
tudo, favorecendo atitudes de indiferenca, desconhecimento e até, mais

radicalmente, de exclusdo do outro. Outra questdo, também de crescente

% Antonio Moser (2002, p. 24), tedlogo moral, nos adverte: “O descrédito do pecado e de sua teologia é
inegavel. Muitos sdo os sintomas que apontam nesta diregdo, mesmo no seio dos que se identificam com a
Igreja catdlica: comportamentos que, ou ignoram, ou frontalmente se contrapdem as normas morais;
decréscimo visivel de consciéncia de culpa, decréscimo visivel da freqliéncia ao sacramento da
peniténcia. Estes e outros sintomas podem ser analisados com maior ou menor profundidade.”
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proporcao, € a globalizacdo que envolve todas as relagdes humanas e provoca,
no individuo, a impressao de impoténcia e subjugacdo a forcas andénimas,

gerando, por sua vez, a sua despersonalizacao.

No bojo dessas modificagcbes advindas do mundo moderno, temos o Concilio
Vaticano Il (1962-1965), que ocorreu em um contexto bem diverso dos
Concilios anteriores. As énfases desse Concilio situam-se na promocao da
restauracdo da unidade dos povos cristdos; na adequacédo da transmissao da
palavra de Deus e da Igreja aos tempos modernos, através da simplificacao
dos ritos e do uso da lingua vernacula no lugar do latim; a participagdo mais
ativa dos leigos (na ministracdo da comunhao, por exemplo); no ecumenismo;

no dialogo interreligioso, entre outros.

O Concilio Vaticano Il

O Concilio Vaticano Il abriu sua primeira sesséo no dia 11 de outubro de 1962,
com Joao XXIll, e foi encerrado por Paulo VI, em 8 de dezembro de 1965. Ele
teve, antes de tudo, um significativo carater pastoral. No seu decorrer, 16
Constituicdes, Decretos e Declaracdes sintetizaram o pensamento catdlico.

A Constituicdo Dogmética Lumen Gentium, de 1964, e a Constituicdo Pastoral
Gaudium et Spes, de 1965, sdo consideradas dois documentos-eixo. Na
Constituicdo Dogmaética, a Igreja procurou renovar o espirito da sua origem e
da sua missdo. Ela tem a intencdo de oferecer aos seus fiéis, e também ao
mundo, um ensinamento sobre a sua missao universal. H4 aqui o abandono
definitivo da abordagem que destacava a dimensdo estatica da Igreja e a
assuncdo da postura de uma comunidade mais dinamica. E assim
caracterizada uma comunidade de homens vivos e passiveis de mudancas,
tendo somente Jesus Cristo, seu Unico guia, como fundamento imutavel. A
atitude de didlogo é enfatizada, principalmente nas relagdes com as igrejas nao

catélicas, que eram mantidas a distancia e rotuladas de heréticas e cismaticas.

Ja na Constituicdo Pastoral, é apresentada ao mundo atual a vontade da Igreja

de dialogar e contribuir para a construgdo de uma sociedade embasada em
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genuinos valores humanos e cristdos. Percebe-se uma continuidade de acéo
pastoral, na linha das grandes enciclicas sociais. O Concilio buscou uma
linguagem simples, evitando aspectos demasiadamente técnicos. Além de
conter questdes sociais e morais, esse documento faz uma exposicéo de fé da
Igreja, tratando das suas convic¢des essenciais sobre o0 homem e sobre o
mundo. Os dois documentos mostram-se complementares, pois se tornou
necessario voltar as origens do Cristianismo para que a Igreja pudesse mostrar

sua face renovada a um mundo novo.

A “Gaudium et spes aborda organicamente os temas da cultura, da
vida econdmico-social, do matriménio e da familia, da comunidade
politica, da paz e da comunidade dos povos, a luz da visédo
antropolégica cristd e da misséo da Igreja. Tudo é considerado a partir
da pessoa e em vista da pessoa [...]. A sociedade, as suas estruturas e
0 seu desenvolvimento ndo podem ser queridos por si mesmos mas
para o “aperfeicoamento da pessoa humana”. Pela primeira vez o
Magistério solene da Igreja, no seu mais alto nivel, se exprime tao
amplamente acerca dos diversos aspectos temporais da vida crista [...]
(COMPENDIO DA DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA, 2005, p. 65).

A partir do Concilio Vaticano Il temos a Igreja com um perfil mais modesto,
qguerendo ser uma presenca viva entre os homens e uma colaboradora ativa
para a resolugédo dos problemas que afetam a humanidade. Assim, de acordo
com Libanio (2005), o aggiornamento proposto ndo se fez somente através da
modernizacdo externa das instituicdes eclesiasticas, mas e principalmente na
profunda reformulacdo da compreensao da Igreja frente ao mundo moderno,
marcado pelo secularismo, individualismo, consumismo e também pelo surto

de fundamentalismos e novas religides®.

O historiador Gérard Vincent (1993) ressalta que o Concilio Vaticano Il teve
como objetivo lembrar que a Igreja deve ser considerada como o0 povo de
Deus, e ndo como uma sociedade hierdrquica com um trono. Segundo ele, a
ideia era de se expandir Roma para fora de seus muros, e 0 contato com 0s

menos favorecidos promoveu uma nova abordagem do pecado de ordem

% O jesuita Alvaro Barreiro (2001, p. 119) complementa da seguinte forma a ideia de aggiornamento
presente no contexto de Concilio Vaticano II: “Desde que foi convocado, o Vaticano II foi concebido por
Jodo XXIII como um concilio de aggiornamento e pastoral, um concilio de renovagéao de toda a Igreja ad
intra e ad extra, de aprofundamento de sua identidade e de sua missdo. O conceito de aggiornamento
comegou a ser elaborado, 50 anos antes da convocacao do Concilio, no contexto da busca da fidelidade a
vontade de Deus no itineréario espiritual pessoal do entdo jovem A. Roncalli [...]. Trata-se, portanto, de um
conceito que esta dinamizado, desde sua origem, pela busca da vontade de Deus e da sua traducdo em
cada momento da vida das pessoas e da Igreja. Ele exige ao mesmo tempo fidelidade a tradicéo e
sensibilidade com relagéo aos novos desafios de cada momento historico.”
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individual para o pecado de ordem social, desembocando nos aspectos

pertinentes a responsabilidade e a solidariedade.

Entre a primeira e a segunda sessdo do Concilio Vaticano Il, Jodo XXIII
faleceu, depois de um pontificado de quatro anos e meio, suficiente porém para
operar profundas transformacdes na Igreja. No dia 21 de junho de 1963, o
conclave elegeu o novo Papa, Jodo Batista Montini, Arcebispo de Mildo, que

escolheu para si 0 nome de Paulo VI. Seu pontificado durou de 1963 a 1978.

Paulo VI concluiu o Concilio iniciado por Jodo XXIll com a preocupacao de nao
romper com a tradi¢cao eclesiastica. Algumas questdes polémicas sofreram sua
intervencdo pessoal, pois buscavam atender as exigéncias de uma minoria
conservadora, mais do que as aspiracbes da maioria que se mostrava
favoravel as inovagbes. Assim, ele elaborou a “Nota Prévia”, em dezembro de
1964, acrescentada a Constituicho Dogmatica Lumen Gentium, que visava
reafirmar a doutrina do Vaticano | sobre o Papado. Outros documentos que

consolidaram sua posi¢cao foram:

e Enciclica Mysterium Fidei (1965), que tratava da Eucaristia,
corrigindo os debates sobre a interpretacdo da transubstanciacao.
e Enciclica Humanae Vitae (1968), que tratava da questdo do
controle da natalidade, do planejamento familiar e do celibato

sacerdotal.

Essas interven¢des ndo mudaram o sentido de renovacéo interna inaugurada
pelo Concilio Vaticano I, do didlogo com o mundo e também com os outros

cristdos. Em sintese, e de acordo com Joao Batista Libanio (2005, p. 211),

[...] O Concilio apontou aspectos positivos. Aumentou a vida teologal
da Igreja; sua liturgia se renovou com ampla participacdo; a riqueza da
Palavra de Deus penetrou a espiritualidade de muitos grupos, a
catequese e a pregacéo; houve profunda renovagédo da compreensao
e da consciéncia da Igreja, de modo especial por parte dos leigos;
surgiram as comunidades eclesiais de base, como grande esperanca;
na relacdo com o mundo, a Igreja empenhou-se na defesa dos direitos
humanos, da justica, da paz, da liberdade; teve maior sensibilidade
pelos problemas sociais; incorporou-se a consciéncia e a pratica
eclesial a opgéo preferencial pelos pobres, oprimidos e marginalizados;
preocupou-se com o problema da relagdo entre fé e cultura,
empenhando-se no processo de inculturacéo; finalmente estabeleceu-
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se aberto e positivo didlogo com os outros cristdos e com 0s nao-
crentes.

O pecado social

No que diz respeito ao tema do pecado, o Concilio Vaticano Il promoveu
atualizacdes, trazendo a compreensdo do pecado para um cunho
social/estrutural, principalmente no contexto da Igreja latino-americana, pois o
pecado pessoal, cujo acento se coloca na agcdo ou na pessoa, provocaria
consequéncias nas relagbes humanas, nas estruturas e instituicbes sociais, ou
seja, no plano social. Antonio Moser, teélogo moral, (1975, p. 12), esclarece

gue essa versao do pecado social

[...] é positiva na medida em que revela uma consciéncia aguda e uma
preocupacéo viva ndo so pelo bem individual, mas pelo bem de todos,
por um mundo mais humano. O pecado talvez ja ndo seja sentido tanto
como ofensa feita a um Deus distante, mas como ofensa ao préximo,
ofensa feita a um Deus que habita o coragdo dos homens. O pecado
talvez ja ndo seja sentido tanto como falta individualmente
considerada, mas como falta que afeta a coletividade [...].

Percebemos, dessa forma, que a esséncia do pecado original, em cada
humano, estaria vinculada a uma incapacidade do didlogo ao qual todos os
humanos estariam vocacionados, uma incapacidade de amar que provoca e
promove desequilibrios pessoais e sociais. Antdnio Moser (2002) nos esclarece
que essa incapacidade para o amor é fruto da chamada opc¢édo fundamental
negativa ocasionada pela ruptura original com Deus, uma opcéo fundamental®
contra Deus, uma posicdo egoista, e que foi decisiva na histéria da
humanidade. Mas ele ainda assinala que a saida se encontraria na insercao do
homem em Cristo'®. Dessa forma, de acordo com o teélogo moral Bernhard

Haring (1991), apresentam-se diante de cada sujeito duas opc¢les

% Opcao fundamental, de acordo com Jo#o Batista Libanio (1974), é uma deciséo diante do Absoluto que
pode ser de duas ordens: aceitacdo ou rejei¢do. Seria entdo assumir o Absoluto como sua salvagéo.

100 «N3o tem sentido portanto falar de pecado sem coloca-lo numa perspectiva histérico-salvifica. S6 se
pode falar de pecado em conexdo com a historia da salvacdo. A histéria da salvacdo é justamente a
histéria das relagGes entre um Deus que oferece a salvacdo e o homem que pode recusa-la. O pecado
existe porque a ele ‘precede’ um plano divino para que o homem viva em comunh@o com Deus e com os
demais homens, para assim reencontrar-se a si mesmo. O pecado nos vem lembrar exatamente isto: ele é
em primeiro lugar um ‘ndo’ que o homem pode dar a esse plano. Mas esse ‘ndao’ do homem néo encerra
toda a sua historia. O ‘ndo’ do homem nos traz a mente as continuas interpelagcdes de Deus para que o
homem volte & sua originalidade. Redencéo e pecado véo lado a lado. Um ndo tem sentido sem o outro.”
(MOSER, 1976, p. 32-33).
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fundamentais: pela solidariedade salvifica em todos os aspectos da vida ou

pelo fechamento, bloqueio na solidariedade pelo pecado.

O mais significativo € destacar a mensagem central proposta pelo Cristianismo:
a graca e a salvacdo. Assim, o homem ¢é vitima e agente do pecado quando
Deus chama e ele (0 homem) ndo responde de forma positiva. Deus
estabelece um dialogo com o homem, e 0 homem, com sua rebelido, destréi tal
didlogo. Isto ocorreria desde o inicio da historia, na forma do pecado original,
que pode ser compreendido como uma situacado que preexiste a cada homem,
mas que continua provocando seus efeitos tanto no plano individual quanto no
comunitério.

[...] Ele faz 0 homem perder o paraiso, aquele estado de harmonia e
unido entre Deus, homem e criatura. Ele expulsa da presenca
misericordiosa de Deus e é o comeco de todos os sofrimentos, ja que
o0 homem, afastado de Deus, ja hdo pode sozinho guardar a harmonia
da criacdo. Sem o auxilio do Criador, ele ndo pode manter o equilibrio,
tornando-se assim — ele que € a coroa da Criacdo, e ao qual devem
estar sujeitas as criaturas — escravo da desordem, que resulta
necessariamente de seu pecado, ja que lhe tira a for¢a de subsisténcia
(RUF, 1978, p. 40-41).

O pecado original

A doutrina do pecado original apresenta-se como o reverso da chamada “boa-
nova” trazida por Jesus, que é o salvador. O relato da queda que encontramos
em Génesis afirma um acontecimento primordial ocorrido no inicio da histéria
do homem, que vé por detras da desobediéncia de Adao e Eva uma “voz

sedutora” que se opde a Deus.

O pecado ja é um tema nas primeiras paginas da Biblia. No terceiro
capitulo do Génese fala o Javista — na linguagem velada da narrativa
dramatica da seducdo do primeiro casal humano pela serpente — do
pecado original como o ato decisivo, que acarreta uma mudanca
radical no relacionamento do homem como Deus. O pecado é o
acontecimento que desde entdo marca radicalmente a histéria e o
destino do homem (RUF, 1978, p. 39).

hY

No Catecismo (1999) € mostrado que Deus criou o homem a sua imagem,
constituindo-o em sua amizade, sendo que tal amizade é vivida pelo homem a

partir de sua livre submissdo a Deus. A proibicdo de comer da “arvore do
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conhecimento”

situa-se no limite imposto por Deus a essa amizade, calcada
na confianca. Mas o homem, tentado entdo pelo Diabo, traiu a confianca de
Deus, abusou da liberdade a ele dada e o desobedeceu. O primeiro pecado do
homem ai se constituiu: a desobediéncia a Deus e a falta de confianca em sua
bondade. Esse pecado € caracterizado como um movimento de preferéncia,
por parte do homem, em direcdo a si préprio, em detrimento de Deus, o que
contraria sua condicdo de criatura e estabelece sua pretensdo de ser como

Deus, a partir da seducéo realizada pelo Diabo.

Nas péaginas da Sagrada Escritura'® estdo demonstrados os efeitos
perniciosos dessa primeira desobediéncia, retratados na perda da santidade e
justica originais, nas tensdes que doravante estardo presentes na relacao entre
o homem e a mulher e naquilo que é mais fundamental: a entrada da morte na
histéria da humanidade. Jacques Bur (1991), padre e tedlogo, afirma que antes
do pecado original o homem gozava da imortalidade, era preservado de todo
sofrimento, tanto fisico quanto moral, como também de toda a inclinacéo para o
mal; assim, foi essa transgressdo primeira que ocasionou o0 surgimento de

todas as dores terrestres.

O pecado cometido por Adao deixa entdo suas consequéncias para toda a
humanidade, fazendo com que todos 0os homens se tornassem pecadores pela
desobediéncia de um s6 homem, segundo Sao Paulo (Rm 5, 19). No entanto,
h& uma solucéo para tal: o batismo, que apaga o pecado original, mas nao a
concupiscéncia, que permanece e incita o0 homem ao combate espiritual. O
batismo também é chamado de “banho de regeneragao”, graca, uncdo, dom
etc. A discusséo que ora se faz é: como o pecado de Adao se tornou o pecado
de todos os seus descendentes? O Catecismo (1999, p. 115) assim o explica:

101 0 padre e te6logo Jacques Bur (1991) nos explica que muitas vezes se associa, de forma equivocada,
o fruto da arvore proibida com a maga. Mas o correto seria & “arvore do conhecimento”, conhecimento do
bem e do mal e o poder que dai emana de decidir entre os dois. Segundo este autor, esse poder de decisdo
pertence somente a Deus, e 0 homem usurpa o privilégio divino por um pecado de orgulho. Ele ainda
completa que ap6s o pecado da desobediéncia Addo e Eva descobrem-se nus e envergonhados com o
despertar da desordem da concupiscéncia.

192 Também chamada de Biblia, constitui-se no conjunto dos livros sagrados que contém a revelagdo
divina. Divide-se em duas grandes partes: Antigo e Novo Testamento, que abrangem os livros escritos
antes e depois de Cristo, respectivamente. No Antigo Testamento encontramos 46 livros e, no Novo
Testamento, 27.
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[...] O género humano inteiro € em Ad&o “sicut unum corpus unius
hominis — como um sé corpo de um s6 homem™®. Em virtude desta
“unidade do género humano”, todos os homens estdo implicados no
pecado de Adao, como todos estdo implicados na justica de Cristo.

[.].
Mas, conforme afirmado pelo Catecismo (1999, p. 115), a transmissdo do
pecado permanece um mistério sobre o qual ndo temos capacidade plena de
compreensao. Sabe-se porém que, através da Revelacdo, Addo recebeu a
santidade e a justica originais, ndo sO para si, mas para toda a humanidade.
Quando cederam ao chamado tentador, Addo e Eva cometeram um “pecado
pessoal’ que afetaria toda a humanidade, uma vez que transmitiram, a partir

104 «..] E um pecado que sera transmitido por

dai, um estado decaido
propagacdo a humanidade inteira, isto €, pela transmissdo de uma natureza
humana privada da santidade e da justica originais. E € por isso que o pecado
original € denominado ‘pecado’ de maneira analdgica: € um pecado ‘contraido’
e nio ‘cometido’, um estado e n3o um ato.”'®. Assim, de acordo com o jesuita
Celestino Pires (1961, p. 25), é intimo e também misterioso o nexo do pecado
pessoal de cada um dos homens com o pecado de Adao, pois cada um é
solidario ao primeiro homem no pecado, participando, dessa forma, da mesma
culpa (o pecado original é um pecado da natureza, enquanto o pecado atual €
0 pecado da pessoa). Tomando como referéncia a afirmativa de Sao Paulo de
que “fomos constituidos pecadores”, o autor nos mostra que essa solidariedade
ocorre porgue nascemos de uma raca decaida, e que somos inclinados ao
pecado pela corrupgdo da carne. “[...] Pecadores porque nascemos tais e
porque pecamos como o primeiro homem. Por isso o estudo do pecado, por
limitado que seja a um aspecto particular, se quer ser um estudo concreto, ndo
pode prescindir desta conexdo do pecado original com o pecado actual,
conexao actuante mesmo depois de justificados.”

A discussdo sobre o pecado original e sua transmissdo é encontrada de

maneira mais formalizada em Santo Agostinho (354-480), que €, inclusive, o

103 «Sto Tomas de Aquino, Quaestiones disputate de malo, 4, 1.” (apud CATECISMO, 1999, p. 115).

104 «Cone. de Trento: DS 1511-1512.” (apud CATECISMO, 1999, p. 115).

105 Segundo Jacques Bur (1991, p. 19), “O concilio de Trento definiu que o pecado original em nds nio
consiste apenas em imitarmos o0 mau exemplo de Ad&o, mas é um pecado contraido em nosso nascimento,
anteriormente a nossos pecados pessoais, pelo fato mesmo de nos tornarmos membros de uma
comunidade humana ja solidariamente pecadora desde as origens, desde Addo.”
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autor do termo “pecado original”’, posteriormente transformado em dogma a
partir de um decreto do Concilio de Trento (1545-1563)'®°. Para Santo
Agostinho, o que caracterizaria 0 pecado seria, em primeiro lugar, uma
resisténcia ao chamado de Deus, e, posteriormente, essa resisténcia se
traduziria em comportamentos objetivos ou, ainda, huma aversao a Deus e
uma conversdo as criaturas, enquanto o arrependimento seria a atitude
inversa. Eduardo Lépez Azpitarte (2005), catedratico em Moral, nos esclarece

gue o erro ai presente estaria em dar primazia as criaturas, e nao ao Criador.

Santo Agostinho (século V) assim introduziu a distincdo entre pecado das
origens e pecado original. Sua posi¢cdo com relacdo a transmissédo do pecado
encontrou uma solucdo através da ideia de “concupiscéncia”’, apesar de se
afirmar, nas paginas do Catecismo (1999), que isso € da ordem do mistério,
sobre o qual ndo temos a capacidade de compreensao. Antonio Moser (2002)
apresenta a diferenciacdo entre pecado original e pecado originario (pecado
das origens): o primeiro diz respeito a condicdo pecadora na qual todo ser
humano nasce, enquanto o segundo se refere a entrada do pecado no

mundo'®’.

Antbnio Moser acrescenta, em outra obra de 1976, que a expressao “pecado
original” contempla dois aspectos que se articulam. Por um lado, o pecado
original designaria a condicdo de pecador do homem, sendo esse estado
inerente a todo e qualquer homem que venha ao mundo. Pelo simples fato de
nascer, o homem ja entra em comunhdo com uma humanidade classificada de

pecadora, decadente e redenta. Esse pecado é denominado peccatum

originale originatum, pecado original originado ou, simplesmente, o pecado do

106 Sequndo o historiador Georges Minois (2004), a partir de Trento o pecado original foi apresentando
como maécula inextinguivel, transmitida de geracdo em geracéao, fazendo do homem um ser em constante
inclinacdo para o mal, marcado por uma natureza lesada e corrompida.

197 Antonio Moser (2002, p. 105) nos mostra que as ideias de Santo Agostinho ainda permanecem vivas
no Concilio de Trento (1545-1563), que recolhe a Tradicdo sobre o pecado original e, em resumo,
estabelece o seguinte: “[...] a) pelo pecado, Addo perdeu a santidade e justica originariamente devidas ao
ser humano; b) a transgressao de Ad&o afetou a toda a sua descendéncia (culpa pessoal ‘non comissa, sed
transmissa’) e € transmitida por geragao (ndo por simples imitagdo); c) pelo pecado original o ser humano
esta condenado a morrer e sofrer nas condi¢cbes em que sofre e morre atualmente; d) trata-se de um
‘verum peccatum’, que s6 pode ser sanado pelo batismo em Cristo; €) embora um na sua origem, o
pecado se multiplica em cada novo nascimento; f) o batismo in remissionem peccatorum € necessario
também para as criancas; g) pelo batismo o pecado é totalmente perdoado, mas sobram as conseqliéncias;
h) o pecado original ndo se identifica com a concupiscéncia que permanece apos o batismo.”
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mundo. Por outro lado, o pecado original significa o pecado das origens, a
causa primeira da condi¢cdo presente de todos os homens. Esse pecado é
denominado peccatum originale originan, pecado original originante ou,

simplesmente, o pecado das origens, o pecado de Ad&o.

[...] O original do pecado nédo é alguma coisa que viria juntar-se num
segundo momento a nds, numa etapa determinada da vida, mesmo
que seja na etapa inicial. O original é alguma coisa que esta ja em nds
pelo fato de existirmos, de sermos humanos. Esta em nés ndo porque
deveria estar, mas porque participamos de uma comunidade humana
pecadora. O original do pecado original ndo aponta forcosamente para
as origens histdricas da humanidade, mas antes para o existente em
cada de um nés, como inerente a nossa condicdo de ser-no-mundo
(MOSER, 1976, p. 48).

O historiador Jean Delumeau (2003, p. 466, v. |) também oferece elementos
para a compreensdo do pecado original. Segundo ele, atrelado ao pecado
inaugural da humanidade surgem a ignorancia e a concupiscéncia, sendo que
esta ultima se manifesta na “[...] efervescéncia sexual que a razdo nao controla
mais [...]” e que torna todos os homens herdeiros. O autor, usando as ideias de
Santo Agostinho, nos explica que, a partir desse evento fundante da
humanidade, esta se transforma em uma “massa de perdi¢ao”, sendo incapaz
por si mesma de verdadeiras virtudes e precisando do auxilio de Deus. O
batismo, por sua vez, apaga a culpa inicial, mas ndo soluciona a questao da

concupiscéncia'® nem a da ignorancia.

Assim, é possivel concluir que o pecado original é uma situacdo que preexiste
a cada um dos homens e continua sua atuacéo até os tempos atuais. E, ent&o,
uma condi¢cdo de cunho negativo que afeta a todos, tanto no ambito individual
guanto no coletivo. Ser marcado pelo pecado original ndo quer dizer herdar um

108 «Os dicionarios definem a concupiscéncia (do latim concupiscere que significa cobicar, desejar
vivamente): inclinacdo natural para gozar dos prazeres terrestres e particularmente dos sensuais.

No sentido restrito, pejorativo, designa correntemente o desejo desordenado dos prazeres carnais,
gue escapa ao dominio da razao e desregra nossa natureza.

Mas a concupiscéncia, no sentido teoldgico, ndo se limita apenas a cobi¢a de ordem sensivel e
sexual. Esta ndo passa da manifestacdo, no plano corporal, de uma cobica espiritual mais profunda que
inclina nossas faculdades espirituais de razdo e de vontade a se revoltarem contra Deus, recusando por
orgulho a submeter-se a ele.

Existe uma concupiscéncia do espirito, como tendéncia de nosso espirito para dobrar-se sobre si
préprio na busca auto-suficiente das préprias satisfacdes.

Tal é a concupiscéncia que todos nés experimentamos. Embora ndo seja pecado nela mesma,
convida-nos ao pecado. E uma tendéncia que nos inclina ao pecado. E a Igreja ensina a existéncia de
lagos entre pecado e concupiscéncia. Foi assim que definiu, no concilio de Trento, a concupiscéncia dos
regenerados, depois do batismo, como ndo tendo ‘verdadeira e propriamente falando o carater de pecado’,
mas como sendo algo que ‘provém do pecado e inclina ao pecado’ (Canon 5 do decreto sobre o pecado
original, D.S. 1515).” (BUR, 1991, p. 71).
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pecado, mas, sim, ter uma condicdo permanente de decadéncia que perpassa

todas as dimensodes da vida humana.

A natureza humana tal como foi instituida, com a justica original,
estava orientada para Deus, para o fim dltimo; era uma orientacdo que
lhe era dada, gratuita, em ordem a um fim sobrenatural que
ultrapassava as suas exigéncias. A justica original, dom da natureza,
inerente a natureza, devia comunicar-se a todos os descendentes da
carne da Addo. Com o pecado, o primeiro homem privou-nos do dom
que lhe fora outorgado como representante da raca humana. A justica
original ndo era dom pessoal, exclusivo seu. Devia comunicar-no-lo
com a natureza. Transmitindo-nos a natureza sem esse dom,
transmitiu-nos uma natureza viciada, em pecado [...] (PIRES, 1961, p.
29).

Pecado mortal e venial

A tradicdio da Igreja faz a distingdo também entre pecados mortal e venial'®®. O
pecado mortal é compreendido como aquele que opera a destruicdo da
caridade, principio vital no coracdo humano, realizada através de uma infracdo
grave a lei de Deus, que provoca a perda do estado de graca (graca é uma
condicdo de existéncia na qual o homem se relaciona com Deus e dele espera
toda a salvagao); ele se manifesta nitidamente como uma opgao fundamental
negativa''®. Esse tipo de pecado desvia o homem de seu fim Gltimo, Deus, e o
faz preferir um bem considerado inferior, ou seja, a si mesmo, conotando uma
posicdo egoista. Para Jodo Batista Libanio (1974), o pecado mortal ndo se
configura como um ato isolado na vida do sujeito, pois ele afeta todo o existir,

manifestando-se na totalidade da vida.

109 . . . ~ .
“A terminologia corrente de ‘pecado mortal’ e ‘pecado venial’ ndo traduz propriamente uma

linguagem biblica. Ela é antes fruto de uma elaboragdo teoldgica. Mas indiscutivelmente encontramos j&
na Escritura uma certa graduacdo nos pecados.

Encontramos antes de mais nada verdadeiros catalogos de pecados que ndo se conciliam de

modo algum com a Alianga e com a adeséo ao Reino. Assim, temos listas oferecidas pelo Deuterondémio
(27, 15-26); por Oséias (4, 24) (sic); por lsaias (35, 15) (sic); por Ezequiel (18, 5-18; 22, 6-16). Temos
igualmente os conhecidos catalogos encontrados sobretudo nas cartas de sdo Paulo, mas também em
outros textos do Novo Testamento. Estes catalogos, que certamente ndo foram estabelecidos em vista de
um rito penitencial, ndo se constituem em listas mais ou menos completas de pecados graves. Elas
advertem apenas, e de modo bastante incisivo, para a existéncia de algumas atitudes inconciliaveis com a
elei¢do divina. O caminho tragado por Deus vai numa outra dire¢do.” (MOSER, 1976, p. 90-91).
10«11 Se a opgéo fundamental na sua radicalidade é uma opcéo por Deus, pelo Outro, a orientago de
vida dela decorrente so pode ser para o outro. A partir de uma vida vivida nos atos diarios para o outro,
pode-se inferir que a opgdo que a comanda através de intencéo fundamental € para o outro.” (LIBANIO,
1974, p. 118).
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O pecado mortal exigirA um movimento de conversdo™?, através do
sacramento da Reconciliagdo. Para que um pecado seja considerado mortal
ele terd que contemplar trés condic¢des: ter como objeto uma matéria grave, ser

cometido com plena consciéncia e de forma deliberada.

Matéria grave é aquela especificada nos Dez Mandamentos. Existe uma
gravidade maior ou menor dos pecados™*?. Por exemplo, 0 assassinato é mais
grave que o roubo. A plena consciéncia é a segunda condicdo para que se
configure um pecado mortal, pois pressupde o0 conhecimento do carater
pecaminoso do ato, bem como sua oposicéo a Lei de Deus. A ultima condicao,
a deliberacao, torna o pecado mais grave, ja que se faz uma opcao deliberada

pelo mal.

O pecado mortal € uma possibilidade radical da liberdade humana,
como o préprio amor. Acarreta a perda da caridade e a privacdo da
graga santificante, isto é, do estado de graca. Se este estado néo for
recuperado mediante o arrependimento e o perddao de Deus, causa a
exclusdo do Reino de Cristo e a morte eterna no inferno, ja que nossa
liberdade tem o poder de fazer opgbes para sempre, sem regresso. No
entanto, mesmo podendo julgar que um ato é em si falta grave,

devemos confiar no julgamento sobre as pessoas a justica e a
misericérdia de Deus (CATECISMO, 1999, p. 498).

Jodo Batista Libanio (1999) nos oferece uma sintese quando classifica o
pecado mortal como uma decisdo e também uma orientacdo fundamental

voltada para o egoismo, que se explicita em atos.

Werradicionalmente o tratado da conversio ndo apresentava muitas dificuldades. Converter-se é
abandonar o pecado. E como o pecado era visto como realidade predominantemente estética, individual e
intimista, também a conversdo era entendida como abandono do pecado pessoal e reconciliacdo intima
com Deus. Entretanto, na exata medida em que muda o enfoque do pecado, também deve mudar o
enfoque da conversdo. Também aqui ha um triplice deslocamento de acento: do plano objetivo para o
pessoal; dos atos para as atitudes; do individual para o social. Sé que, como ressaltamos a propoésito do
pecado, estes deslocamentos ndo se anulam, mas se articulam dialeticamente.” (MOSER, 2002, p. 283-
284).

12 «A gravidade do ato era definida por critérios objetivos. Consideragdo vélida, pois sendo cairiamos
num subjetivismo arbitrario. No entanto, a historia da cultura nos adverte para a relatividade de certos
critérios, considerados imutaveis durante muito tempo. Determinadas acGes foram consideradas
moralmente aceitadveis por geracdes anteriores mas hoje a consciéncia universal as rejeita como
gravemente imorais. Durante séculos, a escravatura ndo sé foi teoricamente aceita pela Igreja, mas
também praticada em ambientes clericais. Mais expressivo é o caso da tortura. O Papa Inocéncio IV
(1252) publicou a Constituicdo “Ad extirpada”, em que se permitia aos inquisidores usar a tortura para
obter confissdes. Os acusados que permaneciam obstinados ou recaiam na falta eram queimados. Hoje
tais processos recebem a repulsa universal e nenhum moralista duvida em qualifica-los como gravemente
pecaminosos. Os elementos culturais interferem na percepcdo da gravidade da matéria. Uma maior
valorizagdo da subjetividade ressaltou a gravidade de a¢des que desrespeitam o ser humano.” (LIBANIO,
1999, p. 73).
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Ja o pecado venial, embora ofenda e fira a caridade, ndo a destr6i como ocorre

7

no pecado mortal. Ele é cometido na medida em que ndo se observa, em
matéria leve, a medida prescrita pela lei moral ou, ainda, quando se
desobedece a lei moral em matéria grave, porém sem o pleno consentimento

ou conhecimento.

O pecado venial enfraquece a caridade; traduz uma afeicdo
desordenada pelos bens criados; impede o progresso da alma no
exercicio das virtudes e a pratica do bem moral; merece apenas penas
temporais. O pecado venial deliberado e que fica sem arrependimento
dispde-nos pouco a pouco a cometer o pecado mortal. Mas o pecado
venial ndo quebra a alianga com Deus. E humanamente reparavel com
a graca de Deus. “Nao priva da graga santificante, da amizade com
Deus, da caridade nem, por conseguinte, da bem aventuranca
eterna”'*® (CATECISMO, 1999, p. 498-4909).

O pecado venial também pode ser compreendido a luz da opc¢éo fundamental
ou, ainda, intencéo fundamental. Ele se traduz em atos que ndo tém a forca de
mudar uma orientacdo de vida e, portanto, ndo implicam mudanca da opcao

fundamental, ou seja, a posicéo do sujeito perante o Absoluto, perante Deus.

A diferenca entre pecado mortal e venial pode ser assim resumida, de acordo
com Jodo Batista Libanio (1974, p. 120):

O pecado mortal é ato da liberdade fundamental, pelo qual o homem
dispde de si diante de Deus num empenho profundo, sério, numa
negacdo ao seu amor, numa negacdo de querer receber d’Ele a
salvagdo, e colocando numa criatura, ilusoriamente, essa salvacéo. E
uma opcado fundamental. O pecado venial ndo é um ato da liberdade
fundamental, ndo é um dispor-se do homem em si mesmo, como uma
totalidade, numa ligacdo a Deus. Ndo é uma opcdo fundamental. Nao
€ um ato do ndcleo da pessoa, antes é um ato superficial [...].

Muitos pecados veniais ndo constituem um pecado mortal, no entanto, os
pecados veniais podem levar o sujeito ao pecado mortal. Assim, mesmo
mantendo sua opc¢ao fundamental voltada para Deus, pode haver um
movimento constante que se orienta para o egoismo, que coloca o sujeito em

primeiro lugar em detrimento de Deus e do outro.

13 «RP 17.” (apud CATECISMO, 1999, p. 499).
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O pecado gera a propensao ao pecado, tende a se reproduzir, como é 0 caso
dos pecados capitais (ira, orgulho, preguica, avareza, luxuria, inveja e gula),

assim chamados porque produzem outros™*.

O pecado torna os homens cumplices entre si, fazendo reinar entre eles a
concupiscéncia, a violéncia e também a injustica, suscitando, por sua vez,
situacdes e instituicbes sociais que sao contrarias a bondade e ao projeto de
Deus. “[...] As ‘estruturas de pecado’ sdo a expressao e o efeito dos pecados
pessoais. Induzem suas vitimas a cometer, por sua vez, o mal. Em sentido
analégico, constituem um ‘pecado social’**>.” (CATECISMO, 1999, p. 499).

Doutrina Social da Igreja, Teologia da Libertacéo e pecado social

A compreensdo e discussdo do pecado social ou comunitario deve ser
articulada ao percurso de algo que se torna mais nitido no Concilio Vaticano |l
(1962-1965), que é a chamada Doutrina Social da Igreja (DSI)*'®. Assim, para
estabelecer sua génese, os tedlogos morais Francesco Compagnoni, Giannino
Piana e Salvatore Privitera (1997) chamam a atencédo para um conjunto de

documentos que vdo da Rerum novarum®!’, de Ledo XIll (1891), & Centesimus

114 Frederico Tillmann (1953, p. 68), tedlogo, apresenta a existéncia de varios géneros de pecados além
dos capitais. Segundo ele temos ainda os pecados contra o Espirito Santo, que sdo em ndmero de seis:
“[...] presumir da misericordia divina (para pecar com mais liberdade), desesperar da graga de Deus,
resistir & verdade conhecida, invejar as gracas que o préximo recebe de Deus, obstinar-se no pecado,
desprezar a peniténcia (impeniténcia final).” Outro género de pecados sdo aqueles que ‘bradam ao céu’
sendo quatro: “[...] homicidio voluntario; sodomia (pecado impuro contra a natureza), opressdo dos
pobres, das vilvas e dos 6rfaos; negacdo do salério devido [...].” E, por fim os pecados chamados
‘alheios’: “[...] ordenar pecados; consentir em pecados de outrem; instigar ao pecado; louvar pecados
alheios; calar, quando se deve impedir algum pecado; cooperar positivamente no pecado de outrem;
defender os pecados do proximo [...].”
U5 «Cf. RP 16.” (apud CATECISMO, 1999, p. 500).
16 «pjo XII foi o primeiro a utilizar a expressdo ‘Doutrina Social da Igreja’ em sua radio-mensagem de
Pentecostes, de 15 de maio de 1941. Pio XI havia falado de ‘Doutrina Social e Economia’ e de ‘Filosofia
Social Cristd’. Alguns autores utilizaram a expressdo ‘sociologia cristd’. Jodo XXIII, em Mater et
Magistra, empregou a expressdo de Pio XII e Paulo VI preferiu falar do ‘Ensinamento Social dos Papas’.
O Concilio Vaticano Il utilizou a expressdo somente duas vezes. Jodo Paulo Il voltou a falar de Doutrina
Social da Igreja, dando por superada uma discussdo que hoje parece ‘quaestio de verbis’.” (GUTIERREZ,
1995, p. 40).
W ] Foi a primeira das enciclicas sociais mais importantes, a tentativa de responder ao impacto
revolucionario do capitalismo e da industrializacdo. O socialismo foi, é claro, denunciado, assim como
também foi a tendéncia do capitalismo sem controle em alienar os trabalhadores, em criar um
antagonismo de classes que ndo era bem-vindo. Os empregados deveriam ter o direito de ser
sindicalizados, receber um salario digno e desfrutar de condigdes de trabalho decentes.

Por mais radicais que essas reivindicagdes fossem, é importante enfatizar que o0 ensinamento
Papal estava tdo distante do socialismo quanto se podia imaginar. Estava enraizado na nogdo medieval da
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annus de Jo&o Paulo Il (1991)'8

, que enfocam, principalmente, a questao da
justica social e da fraternidade, consideradas também no ambito das relacdes
econOmicas e sociais, mas tendo como referéncia a proclamagao do Evangelho
de Cristo.

A questao social ja ndo pode se limitar as relacbes entre as classes
dentro de uma nacdo, mas tem de olhar as relacdes entre 0os povos
prestando particular atencdo aos mais pobres e menos desenvolvidos
do terceiro mundo. O conceito de “justica social” se amplia assim em
nivel internacional e mundial e tende a se identificar com o conceito de
desenvolvimento dos povos, condicdo necessaria para a realizagdo da
paz. A possibilidade de traducdo operacional da justica social est4,
ademais ligada a sua estreita vinculagdo com a caridade, da qual
nunca pode se separar (COMPAGNONI; PIANA; PRIVITERA, 1997, p.
260).

A categoria “justica social” se articula com a interpretacao oferecida pela
“doutrina social”’, que versa sobre a relacdo de cada uma das pessoas com 0s
bens econdmicos. O documento Rerum Novarum examina, segundo o
Compéndio da Doutrina Social da Igreja (2005), a situacédo dos trabalhadores
assalariados, particularmente os operarios das indastrias, submetidos a
condi¢Bes de uma miséria indigna; enumera também 0s erros que provocam 0
mal social. A posi¢do assumida pelo documento é da exclusdo do socialismo
como remédio e da defesa da necessidade da criagdo de mecanismos

sociopoliticos para a acdo em prol da justica.

Essa posicdo também é compartilhada pela Quadragesimo Anno (1929), que
comemora 0s quarenta anos da Rerum Novarum, e 0 ponto comum entre
ambas situa-se na condenacdo moral do abuso, e ndo do uso, da propriedade
em nome da funcao social que ela possui. Um passo além se situa em uma
mensagem de Pio XII que considera a propriedade privada como instrumento
essencial na expansdo da liberdade da pessoa e da familia, e no fato de esse
pontifice ressaltar a necessidade da interven¢édo do Estado para que se tenha

uma distribuicdo mais equitativa da propriedade.

lei natural e da remuneracéo justa. Mas a Rerum Novarum de fato desencadeou um século de adverténcias
Papais a respeito das possiveis desvantagens do capitalismo e era uma voz que, algumas vezes, estaria
literalmente sozinha no Ocidente [...].” (WRIGHT, 2006, p. 269).

18 Entre estes documentos Francesco Compagnoni, Giannino Piana e Salvatore Privitera (1997, p. 259)
destacam: “Quadragesimo anno de Pio XI (1931), a mensagem pentecostal de Pio XII (1951); as
enciclicas Mater et magistra (1961) e Pacens in terris (1963) de Jodo XXIII, a constituicdo pastoral
Gaudium et Spes do Vat Il (1965), a enciclica Popularum progressio (1967), a carta apostdlica
Octogesima adveniens (1971), e por dltimo, a Laboren exercens (1991) e a Sollicitudo rei socialis (1998)
de Jodo Paulo II.
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Assim sendo, de acordo com o socidlogo Exequiel Rivas Gutierrez (1995), a
injustica social e sua consequéncia, a miséria imerecida dos trabalhadores, séo
denunciadas pela Doutrina Social da Igreja. Mas esta mostra que a miséria ndo
é fruto de um fatalismo historico nem da vontade de Deus, mas, sim, um
produto direto do sistema econbémico capitalista. No entanto, de forma diferente
dos socialistas da época, a Doutrina Social da Igreja defende que ndo é
necesséria a destruicdo do sistema capitalista, mas que fundamental seria a
aproximacédo das classes sociais e a abertura de espacos de participacdo dos

trabalhadores para uma humanizacao de todo o sistema.

Outro documento que ressalta essa preocupacdo social é a enciclica
Populorum Progressio (1967), de Paulo VI, que defende que os bens materiais
sdo obra de Deus e colocados a disposicédo das pessoas para que elas possam
alcancar a plena promoc¢ao humana. O que daqui se depreende é a énfase na
pessoa humana, que deve ser vista em primeiro plano para um chamado
desenvolvimento auténtico e em contraste com as propostas capitalistas e
marxistas. Aqui se faz presente entdo o principio da solidariedade entre as

pessoas, que deve estar espalhado por todo o tecido social.

Na Sollicitudo rei socialis, Jodo Paulo Il aprofunda esse principio de
solidariedade, em vertente ética e teoldgica. A constatacdo da
interdependéncia econdmica, cultural, politica e religiosa, que vincula
entre si 0s povos da terra — interdependéncia que é o sistema
determinante das relacbes no mundo contempordneo — impfe a
necessidade de desenvolver no terreno moral e social a atitude de
solidariedade universal entendida como responsabilidade de todos
para com todos e como criacdo de um sistema mundial de colaboracdo
entre 0s povos [...]. Esta solidariedade encontra sua mais profunda
justificac@o e sua mais decisiva orientagdo a luz da fé. A consciéncia
da comum paternidade de Deus, da fraternidade de todos os seres
humanos em Cristo e da presenca e acdo vivificadora do Espirito
apresenta aos crentes um modelo novo de unidade do género
humano, e lhes proporciona um critério para interpretar a realidade do
mundo. A solidariedade tende assim a superar a pura vertente ética,
revestindo as dimensdes da gratuidade total, do perddo e da
reconciliacdo, e transformando-se nessa comunhéo que tem sua fonte
no mistério trinitario e que a Igreja € chamada a viver na histéria para
se fazer sacramento de salvacdo para toda a humanidade [...]
(COMPAGNONI; PIANA; PRIVITERA, 1997, p. 262).

No entanto, o pecado social sempre existiu na historia da Igreja, dado que em
outros tempos havia também pobres, gananciosos e exploracdo dos mais
fracos etc. Mas, trata-se aqui de uma posicdo assumida pela Igreja, pelo

menos por uma vertente dela (a Teologia da Libertacdo), que tira o problema



136

das sombras e o0 expde, implicando a todos. Também é preciso ressaltar que a
abordagem do pecado nessa perspectiva ndo se esquece que tais situagoes,
as quais estd submetida uma grande parcela da populacdo, se constituem em
uma ruptura fundamental com Deus, que corresponde, no plano das relacbes
interpessoais, a atitudes de egoismo, orgulho e ambicdo, que promovem

discordias e desigualdades de amplo espectro®*.

A Teologia da Libertacdo surgiu, de maneira mais formalizada, a partir da Il
Conferéncia do Episcopado da América Latina, ocorrido em Medellin,
Colbmbia, em 1968. Em comecos do ano de 1979, a lll Conferéncia do
Episcopado da América Latina, realizada em Puebla, México, apresentou um
documento no qual estava contida a importante opcdo pelos pobres e
oprimidos, ou seja, a relacdo que deve haver entre evangelizacéo e libertacao,
partindo de baixo em um compromisso solidario com tal populagéo®®. Assim, a
primeira etapa, em Medellin, pode ser chamada de formulacéo inicial, e a
segunda, em Puebla, de etapa de consolidacdo e expansdo da Teologia da
Libertacdo. Francesco Compagnoni, Giannino Piana e Salvatore Privitera
(1997, p. 724) apontam as chamadas causas proximas e fundamentais do

nascimento dessa vertente:

19 A Teologia da Libertagdo tem como expoente, no Brasil, o ex-frei franciscano Leonardo Boff. De sua
producdo literaria sobre o tema podemos destacar as seguintes obras: “Jesus Cristo Libertador” (1972),
“A vida religiosa e a Igreja no processo de libertagdo” (1975), “Teologia da libertagdo e do cativeiro”
(1976), “Via Sacra da justi¢a” (1978), “A fé na periferia do mundo” (1978), “Da libertagdo: o teolégico
das libertagBes socio-historicas” (1979), “O caminhar da Igreja com os oprimidos” (1988), “Igreja:
carisma e poder” (1981), “Teologia a escuta do povo” (1984), “Do lugar do pobre” (1984), “Teologia da
libertacdo no debate atual” (1985), “Como fazer teologia da libertacdo” (1986), “A Igreja se fez povo”
(1986), “A trindade, a sociedade e a libertagdo” (1986), “A Santissima Trindade, a melhor comunidade”
(1988), “Nova Evangelizacdo: a perspectiva dos pobres” (1990), “Con la liberdad del Evangelho” (1991),
“América Latina: da conquista a nova evangelizacdo” (1992), “A teologia da libertacdo: balangos e
perspectivas” (1996) e “Depois de 500 anos: que Brasil queremos” (2000).

120 H4 também nos documentos resultantes dessas duas Conferéncias, concepcées sobre o tema do pecado
em sua vertente social. Segundo Francesco Compagnoni, Giannino Piana e Salvatore Privitera (1997, p.
949), “[...] Inicialmente, a idéia surge no Documento de Medellin (1968). Ele fala de ‘situacdo de
injustica’ e de ‘situacdo de pecado’ [...], de ‘estruturas opressoras’ e de ‘estruturas injustas’ [...]. J& o
Documento de Puebla (1979) retine algumas dessas expressdes e acrescenta outras. Ele fala de ‘estruturas
injustas’ [...] quanto de ‘estruturas de pecado’ [...], que nascem do cora¢do do homem [...], mas que sdo
inspiradas também pelo capitalismo liberal e pelo coletivismo marxista [...]; como causas de miséria, é
preciso modifica-las [...]”. Em outras partes, o0 mesmo Documento, assinalando o pecado como raiz e
fonte de toda opressdo, injusti¢a e discriminagdo [...], prefere falar diretamente de ‘pecado social’ [...].
Vemos, pois, que em textos teoldgicos se multiplicam as expressdes para falar de uma mesma realidade:
‘situagdes de pecado’, ‘estrutura de pecado’, ‘estruturas pecaminosas’, ‘pecado social’, ‘pecado
socioestrutural’.”
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e A tomada de consciéncia progressiva por parte dos povos da América
Latina de sua situacao alarmante de subdesenvolvimento e pobreza,
que gera conviccdo de que sdo paises originaria e constitutivamente
dependentes e se traduz para certos setores como opcdo pelos
pobres, concretizada em préaxis ou luta pela libertacéo.

e A inser¢do conseqiiente de setores significativos do povo cristdo na
mencionada opcao-préxis de libertagdo, a partir da consideracdo
renovada do alcance e da significacédo de sua fé.

Estabelece-se aqui que o subdesenvolvimento e a pobreza presentes no
contexto da América Latina resultam de um complexo processo, fruto de
dimensdes universais, e relacionam-se com a expansao dos paises capitalistas
mais poderosos e sua relacdo de poderio e dominacdo sobre os mais

dependentes.

A opcéao pelos pobres, praxis de libertacao é resultado do encontro com Deus
no clamor do pobre e expressa o seguimento do Jesus crucificado. Esse
seguimento pressupde abracar a cruz mediante a solidariedade com os pobres

e sua causa e implica a participacdo em processos concretos de libertacéo.

A pobreza, na perspectiva da Teologia da Libertacdo, é compreendida como
ligada as condi¢cdes materiais, e esta busca empreender um movimento de
superacao da visdo, presente na maioria das iniciativas religiosas, que concebe
0 sujeito sem tal ligacdo e o coloca como mero objeto de praticas
assistencialistas.

Ao analisar mais a fundo tal situacé@o, descobrimos que esta pobreza
ndo € uma etapa casual, mas sim o produto de determinadas situagfes
e estruturas econdmicas, sociais e politicas, embora haja também
outras causas da miséria. A situagdo interna de nossos paises
encontra, em muitos casos, sua origem e apoio em mecanismos que,
por estarem impregnados ndo de auténtico humanismo, mas de
materialismo, produzem, em nivel internacional, ricos cada vez mais
ricos as custas de pobres cada vez mais pobres. Esta realidade exige,
portanto, conversdo pessoal e transformacdes profundas das
estruturas que correspondam as legitimas aspiracdes do povo a uma
verdadeira justica social; tais mudancas ou ndo se deram ou tém sido
demasiado lentas na experiéncia da AL (CONFERENCIA GERAL DO
EPISCOPADO LATINO AMERICANO, 1996, p. 95).

Nessa perspectiva, os pobres sdo social e estruturalmente produzidos e
mantidos nessa condigdo por uma organizagdo econdmica excludente, como é

0 caso do capitalismo no chamado terceiro mundo. A figura que aqui toma
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contornos é o oprimido'® de uma forma geral, que busca sua libertacdo
(desalienagdo) através da mudanca da estrutura social que o prende. Essa
mudanca também incluiria uma nova sociedade e humanidade na ordem
mundial. Nao se trata aqui de uma perseguicdo as pessoas dos opressores,

mas, sim, as situacfes que assim se configuram.

Mas a opcao pelos pobres ndo é uma novidade na historia da Igreja. Desde os
seus primordios, ela indica a dimenséao social da “caridade”, ou seja, o carater
politico do amor evangélico. A “opg¢ao pelos pobres” é a expressao moderna
dessa mesma caridade, que traz de novidade o fato de ser uma opcéo
“‘preferencial’”, mas ndo exclusiva, pelos pobres, pois o0s nao-pobres

permanecem incluidos na missao evangelizadora da Igreja.

A essa concepcéao de caridade, desvinculada de um assistencialismo que cria
dependéncias podemos associar a ideia de solidariedade presente no ideério
da Igreja'?, principalmente vinculada a vertente da Teologia da Libertacao.
Nessa perspectiva, a solidariedade pressupde o reconhecimento da igualdade
entre os homens, o que exclui relacdes assimétricas e enfatiza a vertente dos

direitos fundamentais de toda pessoa humana.

Nas paginas do Catecismo (1999), verificamos que a solidariedade pressupde,
antes de tudo, a distribuicdo dos bens, a remuneracdo do trabalho e uma
ordem social mais justa. Assim, os problemas de ordem socioecondmica
poderiam ser resolvidos por essa via da solidariedade e se operacionalizariam
em relacbes solidarias dos pobres entre si, entre ricos e pobres, entre
empregadores, entre empregadores e empregados, entre as nacoes e, por fim,
entre os povos. Mas ela também se situa como uma virtude eminentemente

cristd, pois pratica a partilha dos bens espirituais, pois sempre, segundo

121 Os oprimidos, de acordo com Compagnoni; Piana; Privitera (1997), sdo os pobres (economicamente
falando), as minorias (estrangeiras, religiosas, homossexuais etc.), os deficientes fisicos e mentais,
aqueles que pertencem a grupos étnicos diversos (negros, indios) e grupos de género também diverso
(mulheres).

120 COMPENDIO DA DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA (2005) estabelece uma cronologia da
mengdo do termo “solidariedade”. Segundo esse documento, apesar de ndo aparecer de forma explicita, o
termo é um dos principios basilares da Rerum novarum; Ledo XIll se referia a solidariedade como
“amizade”; Pio XI designava o termo como “caridade social”; a partir de Pio XII é que se tem o uso da
palavra de forma cada vez mais abrangente.
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Mateus, cada homem deve amar ao proximo como ama a Si mesmo; deve fazer

7

uma opc¢do na qual o outro é colocado a frente, como uma prioridade. A

7

solidariedade é entdo compreendida como uma virtude, uma permanente

disposicéo de servir ao bem comum na sua concretude.

A solidariedade (do latim solidare = unir fortemente) néo se
expressa como um mero sentimento de compaixdo. E uma disposicdo
do espirito pessoal e comunitario, uma virtude que consiste nhuma
“determinacéo firme e perseverante de empenhar-se pelo bem comum,
quer dizer, pelo bem de todos e de cada um, para que sejamos
verdadeiramente responsaveis por todos™%.

Para ser eficaz a nivel social e internacional, a solidariedade
deve organizar-se de forma metddica e racional e sua pratica deve
enquadrar-se dentro de uma normativa legal. A pratica desta
solidariedade é possivel, porque a humanidade, que esta prestes a
entrar no terceiro milénio, oferece vigorosos sinais de vida que
permitem romper as barreiras do egoismo, compreendendo a terra
como o habitat, como a casa de todos e de cada um dos membros da
espécie humana. Um destes sinais € a crescente consciéncia de
solidariedade entre os pobres, que, conforme indica Jodo Paulo II,
constitui uma grande forga para destruir os “mecanismos perversos” e
acabar com as “estruturas de pecado”.

Viver a solidariedade significa entrar num sério processo de
conversdo pessoal e comunitaria, superando as duas formas de
pecado mais graves: o afd de ganéncia exclusiva e a sede de poder
(GUTIERREZ, 1995, p. 109-110).

No universo da cultura catdlica a solidariedade se iguala ao amor universal, e
este inclui os inimigos. Esse amor se expressa Nno Servico aos outros, nos
compartilhamentos de forma geral, no respeito a privacidade e liberdade do

outro e, por fim, na superacédo do individualismo autossuficiente.

As decisfes do Vaticano Il e a Companhia de Jesus

Respirando os ares vindos das decisdes do Concilio Vaticano Il e das
Conferéncias Episcopais de Medellin e Puebla, a Companhia de Jesus realiza
Congregacdes Gerais para se ajustar ao compasso dos novos tempos. Assim,
em 2 de dezembro de 1974, abriu-se a Congregacao Geral de numero XXXII,
com a presenca de 236 delegados, que findou seus trabalhos em 7 de marco
de 1975. Dos 16 decretos, dois refletiam, de forma particular, as mudancas
ocorridas no mundo, bem como na Igreja. Um deles, o decreto de namero 4,
aborda a nova missdo da Companhia a luz da nova realidade: o servi¢o da fé e

a promocéao da justica. O outro, que aqui se destaca, € o de nimero 12:

123 Cf. Jodo Paulo 11, Laborem Exercens, 1981, n.8 (apud GUTIERREZ, 1995, p. 109).
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[...] Este decreto levou a Companhia aquele movimento especial, pelo
qual, desde o Concilio Vaticano Il, todo o mundo cristao tem “vindo a
esforcar-se por uma compreensdo mais profunda e por um elemento
experimental de pobreza evangélica”. Realgou também que “os
Jesuitas ndo poderdo escutar o “grito do pobre”, se nao tiverem uma
maior experiéncia das misérias e angustias dos pobres” [...]
(BANGERT, [198-], p. 622).

Também na Congregacdo Geral de namero XXXIII, de 1983, os jesuitas sdo
convocados pelo entdo Papa Jodo Paulo Il a colaborar de forma eficaz para a
implementacédo das decisfes do Concilio Vaticano I, reiterando o mandato de
resistir ao ateismo, bem como cooperar com a renovacao da Igreja em tempos
de secularizacdo. O Papa ainda exortou 0s jesuitas a se adaptarem as
necessidades do mundo atual em seus diversos apostolados (fomento da vida
cristd, educacdo de juventude, formacdo do clero, estudos filoséficos e
teoldgicos, investigacao cultural, tanto humanistica quanto cientifica, e obras
missionarias de evangelizacdo) e a prestar especial atencdo ao

ecumenismo™?*, as relacdes com as outras religides e a inculturagéo*?>.

Na Congregacdo de numero XXXIV, de 1995, séo reiteradas as palavras de
Jodo Paulo Il no que diz respeito as estruturas de pecado que perpassam
todas as culturas, bem como a avidez pelo lucro e a sede de poder. Essas
palavras se unem as decisdes de Congregacdes anteriores (especificamente a
XXXII, 1974-1975, decreto 4), que determinaram a missao da Companhia como
aquela atrelada, além de a essa justica preconizada pelo Papa, ao servigo da
fé, que tem implicagcbes de ordem social, pois visa as relacdes das pessoas

entre si com objetivos solidarios. Assim, mais uma vez a Companhia de Jesus

124 «Q termo ‘ecumenismo’ deriva do grego oikouméné, que indica 0 mundo conhecido da antiguidade,
toda a terra entdo habitada. No uso eclesiastico o temo ecumene e o derivado ‘ecuménico’ foram
utilizados para indicar tudo o que tem carater de universalidade, de maneira particular, os concilios. Com
a expressdo ‘movimento ecuménico’ € designado, de maneira especifica, a partir dos primeiros decénios
do nosso século, o conjunto das atividades e das iniciativas dirigidas a restaurar a plena comunhéo entre
todos os cristdos. O ecumenismo comporta a tomada de consciéncia da vontade de Cristo sobre a unidade
dos discipulos, do escandalo das divisdes que se criaram no curso da histdria, da comunhéo que ja existe,
em virtude do Unico batismo entre os discipulos de Jesus e da possibilidade de corresponder ao chamado e
dom de Deus, chegando a restaurar a plena comunhdo visivel. Esse termo abrange, portanto, todos os
esforcos e todos os caminhos que tendem a restauracdo da unidade [...] (COMPAGNONI; PIANA,;
PRIVITERA, 1997, p. 314).

125 <[] o Papa Jodo Paulo II apresentou a inculturacdo como um dos aspectos fundamentais da ac¢&o
evangelizadora total da Igreja, aludindo também a reciprocidade da relagdo entre o Evangelho e as
culturas a que ele chega. A mensagem cristd deve abrir-se a todas as culturas, sem ligagdo estreita a
nenhuma em particular, e pondo-se ao alcance de toda a pessoa humana através de um processo de
inculturagdo pelo qual o Evangelho possa introduzir algo de novo na cultura e, a0 mesmo tempo, ser
enriquecido por ela [...].” (DOCUMENTOS DA CONGREGACAO GERAL 34 DA COMPANHIA DE
JESUS, 1995, p. 83).
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renova seu compromisso de ser “homens para os outros” e se posiciona na luta
a favor dos direitos humanos em uma sociedade ameacada pela cultura de

morte.

Ser “amigos do Senhor” significa, pois, ser “amigos dos pobres”; ndo
podemos olhar para o lado, quando nossos amigos estdo em
necessidade. Somos uma comunidade em solidariedade com os
pobres precisamente pelo amor preferencial de Cristo para com eles.
Entendemos mais claramente que o pecado do mundo, que Cristo veio
sanar, alcanca em nosso tempo o cumulo de sua intensidade pelas
estruturas sociais que excluem os pobres (a imensa maioria da
populagdo mundial) da participacdo nos beneficios da criagdo. Vemos
que a pobreza opressora gera violéncia estrutural contra a dignidade
de homens, mulheres, criancas e ndo-nascidos que ndo se pode
tolerar no Reino querido por Deus. Esses sdo os sinais dos tempos
que nos interpelam para que nos demos conta de que “Deus foi
sempre o Deus dos pobres, porque os pobres sao a prova visivel de
um fracasso na obra da criagdo.” (CONGREGAGCAO GERAL XXXIV,
1997, p. 29-30).

O pecado e o pecador

Mas, mesmo perante essas consideracdes, ainda surge uma questdo que
preocupa a todos os cristdos: como saber que se cometeu um pecado?
Segundo o salesiano e tedlogo moral Xavier Thévenot (2003), essa questdo
toca um dos maiores paradoxos da teologia do pecado, pois s6 se pode ser
pecador se, livre e conscientemente, o homem pretende recusar a aliangca com

Deus. E, pois, uma desobediéncia voluntaria e livre?°.

Assim, vimos que o pecado designa uma situacdo que remete a relacao do
homem com Deus. De acordo com Francesco Compagnoni, Giannino Piana e
Salvatore Privitera (1997), ele pode ser compreendido como a decisdo do
homem de esquivar-se da salvagcdo, como a recusa a um estado de graca
inicial oferecido por Deus, uma oposicdo que se manifesta através de atos
exteriores, pensamentos e sentimentos. E, para Xavier Thévenot (2003), um

ato que se apresenta como um obstaculo a recepcdo do dom que Deus faz de

126 0 Catecismo da Igreja Catélica (1999, p. 496) oferece algumas “pistas” para responder a tal questio:
“Pode-se distinguir os pecados segundo seu objeto, como em todo ato humano, ou segundo as virtudes a
que se opfem, por excesso ou por defeito, ou segundo os mandamentos que eles contrariam. Pode-se
também classifica-los conforme dizem respeito a Deus, ao prdximo ou a si mesmo; pode-se dividi-los em
pecados espirituais e carnais, ou ainda em pecados por pensamento, palavra, agdo ou omissdo. A raiz do
pecado esta no coracdo do homem, em sua livre vontade, segundo 0 ensinamento do Senhor: ‘Com efeito,
¢ do coracdo que procedem mas inclinagOes, assassinios, adultérios, prostituigdes, roubos, falsos
testemunhos e difamagdes. Sdo essas coisas que tornam o homem impuro’ (Mt 15,19-20).”
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si mesmo para a vida do homem. Ele consiste, segundo a Biblia, no Antigo

Testamento®?’

, ha pretensdo do homem de se considerar completamente
autdbnomo perante Deus, decidindo, por si s6, 0 que esta bem e o que esta mal.
“[...]JE, propriamente falando, a reivindicacdo de plena autonomia moral, que
compreende, por conexdo necessaria, o desconhecimento e a ruptura da
relacdo com Deus tal como ele mesmo, por sua iniciativa, a estabeleceu com o

homem [...]” (COMPAGNONI; PIANA; PRIVITERA, 1997, p. 929).

O pecado é, pois, em substancia, um gesto pelo qual o homem busca sua

autonomia em oposicdo a Deus; € apontado como um ato de rebeldia,
transgressdo, recusa e traicdo a uma alianca. E o homem acreditar-se
onipotente, querer estar a sés, quando é criado e limitado. Jean Delumeau
(2003, p. 358, v. |) acrescenta:

No Antigo Testamento, o pecado de Addo é apresentado como uma
desobediéncia voluntaria do homem a um preceito divino, por
pensamentos, palavras e obras. Por causa dessa ruptura, cuja
responsabilidade cabe apenas ao homem, o pecado entrou no mundo;
doravante ele marca a histéria e notadamente a de Israel [...].

Ja no Novo Testamento o pecado atrela-se ao desprezo ao sangue de Cristo e

a sua morte; a ofensa, aqui, encontra-se ainda no desprezo ao amor a Deus,

127 «Na perspectiva dos escritos Vétero-testamentéarios, pecado pode significar varias coisas. Em
contraposi¢do a nossa restricdo do conceito, 0 Antigo Testamento conhece e emprega também vérias
expressdes que frisam respectivamente um outro ponto de vista. A designacdo mais usada é hata — pecar
— no sentido de ‘errar o alvo, desviar-se do caminho reto’. Acentuam-se aqui mais os fatos objetivos e
tem-se em mira a atitude contraria a norma. Nesse sentido o termo ‘pecado’ significa que alguém pratica
alguma coisa errada. O lado subjetivo da acdo pecaminosa por outro lado transparece no termo awon —
dobrar, torcer — ‘apartar-se do caminho certo por uma atitude errada’, o que em vernaculo talvez melhor
se traduza com o conceito ‘falsidade’. A palavra pesha afinal significa ‘renegar, revoltar-se contra Deus,
quebrar a fidelidade & Alianga, tornar-se infiel’.” (RUF, 1978, p. 43).

Temos também aqui as contribui¢des de Jodo Batista Libanio (1974, p. 112), que faz um recenseamento
do termo no Antigo Testamento e nos apresenta esta sintese: “[...] a visao biblica nos apresenta o pecado
muito mais como uma atitude radical de orgulho do homem diante de Deus tomando-se a si mesmo como
medida do bem e do mal (Gén 3,1-24), como ruptura de uma alianca (Is 24,5; 48,8; Jer 22,9; 31, 32),
como um casamento que se desfaz por causa dos adultérios da esposa (Os 2,4; Ez 16,15-43) como uma
oposicdo a acdo de Deus que salva. O pecado perverte a relagdo com Deus, fazendo que 0 homem perca a
sua intimidade e o acesso a arvore da vida, receba a condenagdo a morte, seja entregue a desordem no
relacionamento entre homem e mulher (Gén 2,18-23; 3,16), entre homem e natureza (Gén 4, 24), e
finalmente o pecado faz imperar a violéncia (Gén 4,8). Pelo pecado o povo que Deus escolheu com tanto
amor e predilecdo (Ex 19,5; Dt 9,7; 6,13) se recusa a obedecer e entregar-se a Deus, cavando assim um
abismo entre ele e Deus (Is 59,2). O povo abandona a Deus, a fonte da dgua viva (Jer 2,11ss), é ingrato ao
amor de Deus (Is 64,7; 49,15), ¢é infiel (Jer 3,7.12; Ez 16,23).”
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mas agora agravado pelo desprezo ao sangue do seu filho. E uma recusa ao

chamado de Jesus e um ataque a outro homem*?,

Do ponto de vista da teologia, apds o Concilio Vaticano Il, o pecado deve ser
considerado sob dois aspectos: como eleicao livre e responsavel do homem e
como gesto que, ao dirigir-se contra Deus, tem consequéncias negativas no
proprio homem e também na sociedade; é, assim, uma falta cometida pelo
homem contra si mesmo e contra os outros homens. Isso € fundamental, dado
que, segundo Francesco Compagnoni, Giannino Piana e Salvatore Privitera
(1997), pecado, culpa e responsabilidade s&o termos interdependentes. O
pecado supde sempre a responsabilidade, sendo que s6 h& pecado quando o
homem age de maneira livre e consciente. Assim, o sentido de culpa é a
vivencia do pecado, quando dele se esta disposto a assumir a

responsabilidade.

Quando assim se considera o pecado, esta implicito que 0 homem néo se pode
chamar de pecador, nem por causa do lugar onde se encontra inserido, nem
por causa da predestinagcao divina, muito menos por fatalidade, pois o pecado

seria resultado de uma decisao prépria, consciente e livre.

A mesma logica pode ser utilizada quando, estando o homem consciente de
que a sua opcado € ma, ndo ha como dela se esquivar, por forca de uma coacédo
externa ou interna. Assim, para que se configure um pecado propriamente dito
€ necessario que: o que se eleja seja mau, que se o reconheca como tal e que

haja um consentimento, uma adesdo. O pecado pode entdo ser compreendido

128 Xavier Thévenot (2003, p. 11) explica que “[...] no Novo Testamento encontra-se nada menos do que
171 vezes a palavra grega amartia, que significa pecado. E essa palavra ndo é a Unica. Ha também
iniqlidade, traducdo do grego anomia; impiedade; asebeia; injustica; adikia; e, finalmente, transgressao:
parabais [...].”

Jodo Batista Libanio (1974, p. 112-113) também faz outro recenseamento sobre o pecado e seus
sentidos no Novo Testamento € nos apresenta o seguinte resultado: “No Novo Testamento, a realidade do
pecado é mais aprofundada. Nos sin6ticos, o pecado € apresentado como algo vindo do profundo, do
coragdo do homem (Mc 7,21ss) e que impede fundamentalmente a realidade do Reino de Deus. Por isso
faz-se mister a conversdo (Mc 1,15), o afastamento radical da situacdo de decadéncia, num movimento de
volta ao Pai (Lc, 15,11ss). Jodo no-lo apresenta como forga hostil de Deus a seu Reino. Jesus se defronta
com o pecado. O pecado se manifesta como um amar as trevas mais que a luz (Jo 3,19), um deixar-se
obcecar diante da luz (Jo 9,41; 3,20). E cegueira. E forca de satanas que possui 0 homem (Jo 8,34; 1Jo
3,8-10). Na sua raiz, o pecado é ddio (Jo 3,20), homicidio e mentira (Jo 8,44; 1Jo 3,12-15) até se
manifestar na sua verdadeira realidade no homicidio de Cristo (Jo 15,22ss; 8,37).”
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como um comportamento incorreto, de cuja incorrecdo o homem esta
consciente, e, apesar disto, o pde em pratica, isto é, o pecado requer pleno
conhecimento e pleno consentimento. E, ainda, tudo aquilo que desumaniza.
Antdnio Moser (2002) destaca que o pecado, além de desumanizar a pessoa,
desumaniza a sociedade, e € por esta razdo que o pecado, por mais pessoal

gue seja, tem sempre consequéncias para a sociedade.

Joao Batista Libanio (1999, p. 52) acrescenta que o pecado se vincula a um
horizonte de mistério do ser humano na sua relacdo com Deus, sendo ele uma
realidade teoldgica que s6 pode ser compreendida a luz da Revelagéo. Assim,
para esse autor, quanto mais o individuo se fecha em si proprio, menos ele se
abrir4 ao encontro com Deus e menos ele compreendera o sentido do pecado.
Tal fechamento a Deus produz uma atitude de autoignorancia, classificada por
ele de paradoxal: “[...] quanto mais se € pecador, tanto menos se percebe
pecador. Quando alguém se julga realmente pecador, neste momento se abre

para Deus e comeca a subida para a graca, tornando-se menos pecador”.

A énfase dessa perspectiva encontra-se entdo no sujeito, diferentemente do
momento em que se fazia a classificacdo dos pecados em listas e observava-
se a sua frequéncia. Considera-se, pois, que o sujeito, tanto do pecado quanto
da graca, se encontra inserido em determinado contexto histérico e tem uma
relacdo de implicacdo com a falta cometida e seus efeitos, que se traduzem em
remorso ou sentimento de culpa. Desses sentimentos podem advir duas
possibilidades: por um lado, um movimento positivo, por exemplo, por meio de
obras sociais, que busquem a salvacéo, incluindo ai certa responsabilizacao do
sujeito e, por outro, um movimento negativo, que teria um carater pessimista e
imobilizante. Xavier Thévenot (2003, p. 53) também oferece contribuicbes a
esse debate quando afirma que, em sua propria estruturacdo, todo sujeito esta

imerso. Segundo o autor,

[...] essa rede estruturante das pessoas é uma rede em que o pecado
— que sdo Joao chama de “pecado do mundo” (Jo 1,29; 1Jo 5, 19) —
concretizou. A doutrina do pecado original afirma, portanto, que o
mundo deixado a sua prépria légica, em razdo do conjunto do pecado
dos homens e evidentemente dos primeiros homens, ndo esti mais
espontaneamente orientado para o Criador e seu chamado de amor. E
por isso que (a cruz de Cristo nos lembra disso) essa légica do mundo
marcada pelo pecado original sempre conduz a que se condene o
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inocente, que se rejeite o excluido e, as vezes muito pior do que isso,
que a palavra de Deus seja usada para alienar o homem, desviando-o
do verdadeiro Deus.

Também Jodo Batista Libanio (1999, p. 59) nos mostra que a experiéncia do
pecado é contextualizada histérica e culturalmente, articulando-se a um
sagrado socialmente imposto. Esse sagrado produz o contraditério sentimento
de fascinio e temor'?, presenca mais radical em outros momentos da histéria
do homem, quando o pecado, ligado ao temor, funcionava como forma de

controle social.

O acento contribuia para um carater quase magico do pecado e do
perddo. O pecado era comparado a “areas proibidas”. Participava da
dupla forca do sagrado, s6 que as avessas: fascinava como area
perigosa, atemorizava como area fascinante. Tal percep¢do era
inculcada desde a infancia. A assimilagao era quase intuitiva [...].

Nesse horizonte do sagrado cultural, o pecado é, entdo, delimitado por leis de
ordem moral e eclesiastica, e 0 seu sentido visa a manutencao da estabilidade
social. Assim, a lei € experienciada como algo exterior e imposta por uma
autoridade com poderes superiores e que tem como fungéo coibir 0os impulsos
individuais. “[...] Para sancionar tais leis e garantir sua for¢ca, nas sociedades
sacrais invoca-se a autoridade de Deus ou de uma instituicdo que o
represente.” (LIBANIO, 1999, p. 60). Dessa forma, o pecado ¢€ introjetado como
um tabu, uma proibicdo; € compreendido como uma coac¢do imposta pela
vontade de Deus, e, como nem sempre se tem a clareza dessa lei, a proibicéo

pode ser percebida como marcada pela arbitrariedade.

Esse tipo de experiéncia da lei calca-se na compreensao de que Deus € um
guardido da moral e dos bons costumes e que zela por tais condutas através
de severas proibicbes e ameacas. Jodo Batista Libanio (1999) argumenta que
esse tipo de imagem produzida sobre o pecado e Deus s6 serviu para
contribuir para a perda da fé de muitas pessoas, dado o carater punitivo ai
reinante. Nessa perspectiva o arrependimento é uma mera formalidade, que
representa uma atitude de ordem mais exterior que interior e tem a funcao de

promover uma esquiva do juizo condenatério de Deus.

129 Expressio usada pelo tedlogo protestante alemio, Rudolf Otto, em seu livro “O sagrado” (1992), que
significa que a experiéncia religiosa sempre é um mistério que fascina.
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A superacao desse nivel de relacdo com o pecado se da através de um
possivel encontro de amor do homem com Deus e com sua lei. Ela, a lei,
através desse amor de Deus-Pai, torna-se interior para o homem, e a
submisséo ja ndo é mais compreendida como escraviddao, mas como liberdade.
“‘Nessa visao, a obrigagao perde o carater de intrusdo hostil para transformar-
se em vocacdo. N&o se suprime o dever, que adquire feicdo nova.
Desaparecem a revolta, o sentir-se violentado e o dilema entre realizacdo e
obediéncia. Cessa o0 medo da sangado.” (LIBANIO, 1999, p. 67). Essa
perspectiva € nomeada como contricdo que, de acordo Jean Delumeau (1991),
pode significar, de forma genérica, amor a Deus, enquanto seu oposto,

mostrado acima, seria a atricdo, medo do inferno™*°.

Assim, Jodo Batista Libanio (1999, p. 72) conclui que a possibilidade de
conversdo sempre existira, e nunca o sujeito estard a margem da forca
redentora de Cristo. Mesmo que o sujeito passe toda a vida dizendo “ndo” a
Deus, ele continuara sempre convidado a conversa, pois “[...] Deus € maior que
0 nosso pecado.”. Através da conversao se da o processo de reconciliacdo. No
entanto, Antonio Moser (2002) nos chama a atencdo para o fato de que em
uma sociedade que se estrutura de forma injusta, a missdo reconciliadora da
Igreja deve levar em conta, necessariamente, a superacdo de varios obstaculos
de ordem mais objetiva, tais como os de ordem ideoldgica, econémica, social,

politica etc.

Abordar o tema do pecado nos leva, necessariamente, a refletir sobre a
questdo do mal que a ele se vincula, 0 mal que, em todos 0s momentos da
histéria humana, desafiou a compreensdo do homem e que pode mostrar sua
face através do odio, das guerras, das injusticas, dos sofrimentos; enfim, pelos

desequilibrios pessoais e sociais™!. O pecado, sob o ponto de vista da fé,

130 Segundo Jean Delumeau (1991, p. 43) “A palavra “atri¢io’ remonta aos comecos da escolastica, isto &,
a primeira metade do século XII. Designou desde essa época uma detestacdo imperfeita dos pecados, mas
sem que fosse precisado ainda que imperfeicdo se tratava. No século XII1, e em particular para sdéo Tomas
de Aquino, a contricdo é um arrependimento perfeito: nossa liberdade, inundada pela graga, eleva-se
entdo ao nivel da caridade e lamenta suas faltas por amor a Deus. A atrigdo, por sua vez, nao faz mais do
que preparar a vida da graga e desobstruir o caminho para a contrigao [...].”

13 A doutora em Antropologia, Maria Angela Vilhena e o doutor em Ciéncias da Religi&o, Afonso M. A.
Soares (2003), ampliam as faces do mal e elencam as seguintes formas de este se manifestar: terrorismo,
violéncia urbana, miséria, assimetria na reparticdo de bens concentrados em nivel pessoal, étnico,
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estaria na origem das diversas formas de mal, e, direta e indiretamente, o mal

nasce do préprio homem e de seu pecado.

Antdnio Moser (1976, p. 46-47) nos adverte que o problema do mal passa por
um viés do mistério, e que formas diversas de enfrentamento daquele tém sido
perpetradas pelo homem, ao longo de sua trajetoria. Assim, por exemplo, o
advento do mundo moderno proporcionou o desenvolvimento da ciéncia e sua
grande aliada a partir dai, a técnica. Esse progresso trouxe ao homem a idéia
da possibilidade de se vencer o mal por essa via, como nos demonstra o

mesmo autor:

[...] Se nos fins do século passado e até as grandes guerras mundiais
0 éxtase da humanidade diante da técnica permitia a ilusdo de um
otimismo facil, que se resume na crenca de que ‘todos os males serdo
vencidos pela técnica’ — hoje poucos se d&o ao luxo dessa ilusdo. As
conquistas humanas, por maiores que sejam, aparecem sempre mais
como ambiguas: enguanto eliminam algumas formas do mal (doengas,
sofrimento etc.), elas provocam infalivelmente outras. Cada
medicamento traz inscrito em si a possibilidade de cura ao mesmo
tempo a quase certeza de efeitos colaterais negativos. Assim também
o0 chamado progresso humano.

A associacdo pecado/mal pode ser mais bem esclarecida em S&o Paulo (Rm,
7). Sua experiéncia do pecado encontra-se intimamente vinculada a sua
experiéncia religiosa pessoal e mostra uma consciéncia viva da condicdo de
pecado, na qual a humanidade se encontra imersa. Ele defende que o pecado
€ uma condicdo maléfica que habita o coracdo do homem e assim expressa
essa condicao: “Eu nao fago o bem que quero, mas o mal que eu nao quero.
Se eu faco o0 que ndo quero, ndo sou eu que o faz, mas o pecado que esta em
mim (Rm, 7, 19-20).”*%,

Em S&o Paulo o pecado é compreendido como uma transgressdo da lei
imposta por Deus, sendo entdo uma desobediéncia e um erro voluntério. Ele, o

pecado, € ainda um estado habitual do homem, um estado ao qual o homem

nacional e continental; demissdo ou retirada do Estado nas areas de educacdo, salde, transportes,
policiamento; liberagdo total do mercado econdmico; novas relagbes de trabalho com auséncia de
empregabilidade; narcotréfico; xenofobias; racismos; intolerancias; exterminios; crimes ecoldgicos.

132 E Sdo Paulo completa: “Realmente ndo consigo entender o que faco; pois ndo pratico o que quero, mas
fago o que detesto. Ora, se faco o que ndo quero, eu reconheco que a Lei é boa. Na realidade, ndo sou
mais eu que pratico a agdo, mas o pecado que habita em mim. Eu sei que 0 bem ndo mora em mim, isto é,
na minha carne. Pois 0 querer o bem esta ao meu alcance, ndo porém o pratica-lo. Com efeito, ndo faco o
bem que quero, mas pratico o mal que ndo quero (Rm 7,15-19).”
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esta permanentemente submetido e do qual sé pode ser libertado por Cristo.

Quanto a gravidade dos pecados,

[...] séo Paulo conhece alguns que excluem do Reino dos céus, como
o0 adultério, a fornicacéo e o homicidio (1Cor 6, 9; GI 5, 19-20; Et 5, 5).
Ele conhece pecados que tornam 0s cristdos piores que os pagaos
(1Tm 5, 8), tais como o incesto (1Cor 5,1) ou a heresia (1Tm 1, 20),
gue por isso levam a Sata (1Cor 5,5). A luta entre a carne e o espirito
n&o afeta, contudo, s6 os pecadores, mas mesmo 0s justos. E por isso
que todas as cartas de sao Paulo terminam com exortacdes no sentido
da necessidade de crucificar o velho homem e combater o pecado que
habita em n6s (Rm 6, 6; Gl 5, 24). E s6 pela morte com Cristo que se
pode viver nele (Gl 2, 19-20) (MOSER, 1976, p. 81-82).

Mas, como fica o mal para o homem moderno? Com o fendmeno da laicizagao
e dessacralizacdo, vemos o mal sendo retirado da esfera divina e espiritual e
colocado, entdo, na esfera humana, em causas de ordem econdmica e politica.
Assim, o mal poderia ser eliminado por meio da mudanca do sistema politico,
da educacdo e de uma acao psicolégica adequada. O homem moderno s6 nédo
admite que o inimigo deva ser buscado nos demoénios existentes em si proprio
(SANFORD, 1988).

A discussdo sobre o pecado e seus efeitos remete a uma profusdo de
especulacdes de varias ordens: teoldgicas, filoséficas, psicanaliticas etc. Essa
preocupacdo sobre o tema, ainda presente nos tempos atuais, revela uma
necessidade de saber por que o homem, apesar de todos 0s progressos

cientificos, ainda continua a experimentar sofrimentos de diversos matizes.

Ora, por volta do ano 2000, o problema do mal adquire novas
dimensfes. As tecnologias modernas ndo param de suscitar novas
interrogagcdes morais. As biotecnologias, em particular, ddo-nos a
entrever uma nova era, a de uma humanidade que toma conta da sua
prépria evolucdo. A ética, abalada pela técnica e pela economia,
esbocga barreiras derrisérias no seio de frageis comités. As autoridades
religiosas formadas no espirito da teologia moral escolastica com base
agostiniana, terdo o seu lugar nesses comités? E o pecado original
tera ainda algum sentido nas discuss@es sobre a bioética, o eugenismo
ou a moral em geral? (MINOIS, 2004, p. 389).

Assim, o mito adamico ainda guardara, provavelmente por muito tempo, um
lugar de valor. Ele reflete uma realidade eterna que se circunscreve na recusa

do homem em aceitar sua finitude e seus limites.

A histéria do pecado original €, na verdade, a histéria do modo como a
cultura ocidental, ao interpretar e ao utilizar o mito de Adao e Eva,
procurou construir a imagem que se fazia do homem. Quer essa
interpretacdo seja literal ou alegérica, ela regressa sempre a esta
intuicdo béasica: o homem € um ser que ndo suporta estar limitado.
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Essa € a sua verdadeira natureza, 0 seu vicio ontolégico, seu pecado
original. O erro nédo teréa consistido em cria-lo? (MINOIS, 2004, p. 450).

Dessa forma, verificamos que a tematica do pecado sofreu ampliacbes ao
longo do tempo. Além de ser depurado de sua vinculacéo estrita com a culpa,
ele toma matizes vinculados a atitudes globais de vida, articulando-se a uma
opc¢ao fundamental de vida traduzida em atos mais significativos. O pecado se
atrela a uma concepcéo ética, porque agora inclui em seu rol ndo s6 aqueles

que tém fé, mas tudo aquilo que “desumaniza” e que “aliena”.

Mas ha que ressaltar que a concepcdo de um pecado social/estrutural nao
isenta cada um de responsabilidades, ou seja, ndo € um pecado sem pecador,
pois, pelo contrario, ninguém ¢é “inocente”. Assim, cada um se torna co-
responsavel, e de diversos modos, seja pela aceitacdo acritica, reproducéo ou
omissdo. Uma posicdo de maior implicacdo e responsabilidade torna-se no
mundo contemporaneo um desafio constante, pois esse mundo calca-se na
énfase no individuo/individualismo em detrimento do sujeito. E um
mundo/sociedade marcado pelo consumismo, hedonismo, narcisismo, entre

outras caracteristicas que serdo discutidas no proximo capitulo.
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5. Individualismo, Sujeito e Modernidade: desafios ao
ensino dareligido e da solidariedade

Tomando como ponto de partida o contexto da modernidade e as
transformacdes operadas a partir desse periodo nos campos social, politico,
econdmico, religioso e cientifico, busca-se compreender, por meio das
contribuicbes da teoria psicanalitica, os efeitos dessas mudancas sobre o
individuo/sujeito e suas relacbes com o0 aspecto religioso, mais precisamente

naquilo que se refere as articulagdes com a questao da solidariedade.

A modernidade, segundo o socidlogo Jean Baudrillard (1989), é um termo dificil
de ser precisado, mas que pode ser associado a uma evolucao histérica e
também a uma mudanca de mentalidade. Ela se coloca como opositora a
cultura anterior e mostra-se como sendo unificada, com homogeneidades,
tendo no Ocidente suas origens. Suas principais caracteristicas se situariam
entdo nos seguintes aspectos: na invencdo da imprensa, na expansao
maritima, na inauguracdo do humanismo, na reforma protestante, no
racionalismo, na expansdo das tecnologias e técnicas, no iluminismo, na
secularizagdo, na instalacao do capitalismo, na emergéncia do individuo, entre

outros.

Maria Rita Kehl (2002, p. 52-53), psicanalista, também nos oferece
contribuicbes para a compreensdao do termo, explicando que € a partir da
Renascenca que se pode observar a substituicdo de uma visdo unificada,
marca do mundo medieval, por outra, mais fragmentada, com um mundo em
permanente mutacéo, apartado do plano divino. “[...] Um mundo de individuos
particulares vivendo experiéncias particulares, em épocas e lugares

particulares [...].”

A Psicanalise e a constituicdo do sujeito

A religido, para a Psicanalise, pode ser compreendida como uma via de

humanizacgéo e socializacdo de cada um na civilizagdo. Com o texto “Totem e
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Tabu” (1913)*3, obra-chave no que concerne ao tema da religido, Sigmund
Freud defende a posicdo de que a instauracdo da civilizagdo, ou seja, a
passagem do homem da natureza a cultura, é concomitante ao surgimento da
religido, e ambas funcionariam como forma de organizacdo e de imposicao de
limites ao homem em sua relacdo com o outro. Seria entdo, uma forma para
lidar com o mal que nos habita, que se vincula a um conceito de importancia
capital na obra de Freud, que é o de pulséo, que se diferencia do conceito de

instinto.

No “Dicionario de Psicanalise”, dos psicanalistas Jean Laplanche e Jean
Bertrand Pontalis (1983), encontramos o conceito de pulsdo como excitagdo
interna constante & qual o organismo ndo pode escapar. E ela o fator propulsor
do funcionamento do aparelho psiquico. E, ainda, um conceito limite entre o
psiquico e o somatico. O também psicanalista Luiz Alfredo Garcia-Roza (1988)
argumenta que o conceito de pulsdo diz respeito as relacdes entre 0 corpo e 0s
objetos do mundo, sendo que a fonte da pulsdo € o corpo ou, mais
precisamente, o 6rgdo de onde provém a excitacdo, e 0 objeto € aquele que
possibilita a ela atingir seu alvo: a satisfacdo. Uma caracteristica fundamental
da pulsdo é nao possuir um objeto proprio, determinado; ele, o objeto, é o que
ha de mais contingente na pulsédo. Ela é uma forca constante que so € capaz

de ser apaziguada, mas nunca extinta.

Em 1910, Sigmund Freud enuncia a sua primeira teoria das pulsdes. Nela
vemos a oposicdo entre as pulsées que servem a sexualidade (destinadas a

perpetuacdo da espécie) e as outras, que tém por finalidade a

133 Segundo o jesuita Carlos Dominguez Morano (2003, p. 39), podemos resumir o texto dessa maneira:
“Apoiando-se em determinadas teorias étnicas e antropologicas de sua época (mais concretamente, na
hip6tese da horda primeva, tal como formulado por Darwin e Atkinson, e na teoria de Robertson Smith
sobre a celebragdo do banquete totémico), Freud imaginou um drama primordial no qual um pai ciumento
e onipotente ¢é assassinado por seus filhos — Unica forma que estes encontram para ter acesso as mulheres,
que 0 pai ciumentamente reservava somente para si. Esse assassinato primordial, espécie de pecado
original e originante, seria a base das grandes instituicdes sociais: moral, direito e religido.

Mas o0 assassinato converteu-se, num certo sentido, num grande fracasso: os filhos verificaram
que ninguém poderia doravante ocupar o lugar do pai, sob pena de que o crime se perpetuasse
indefinidamente. Este lugar deveria permanecer vazio. E foi exatamente neste hiato deixado pelo pai que
a religido encontrou sua semente originaria.

Desse lugar vazio, efetivamente, o pai morto recobrou existéncia, primeiro sob a forma do
animal totémico do cla, prosseguindo depois sua metamorfose em herois, deuses e demdnios, para vir
finalmente encontrar sua mais cabal ressurrei¢do na figura do Deus Unico judeu-cristdo, o qual veio a

LRI

expressar com mais luminosidade que qualquer outro Deus de outra religido a ressurrei¢do do ‘protopai’.
1 dad 1 tro Deus d t 1 do ‘prot
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autoconservacao, pulsdes do Eu (servem & perpetuacdo do individuo)™*. As
pulsbes do Eu sé podem satisfazer-se com um objeto real, por isso efetuam
rapidamente a passagem do Principio de Prazer para o de Realidade'®®, a
ponto de se oporem assim as pulsées sexuais, que podem se satisfazer numa
modalidade fantasmatica e permanecer mais tempo sob dominio exclusivo do
Principio de Prazer. Mesmo havendo uma passagem de um Principio ao outro,
é importante ressaltar que o primeiro (Principio de Prazer) ndo desaparece; o
que se observa é um movimento de adiamento da descarga imediata da
pulsdo. A psicanalista Raquel Elisabeth Pires (2004) destaca que essa nhova
forma de funcionamento mental implica a capacidade de tolerar a dor e
também a frustracdo, mas que sempre havera a atuacdo de ambos o0s

principios no decorrer da nossa existéncia.

Assim, observamos que na primeira teoria das pulsdes (1910-1915), Sigmund
Freud propde uma concepcao de carater dual, na qual temos a oposi¢ao entre
pulsdo sexual e pulsGes do Eu. Enquanto a energia que marca a pulsao sexual
€ a libido, sendo seu objetivo a satisfacdo, as pulsdes do Eu colocariam sua
energia a servico do Eu, tendo como meta a autoconservagdo do sujeito,
caracterizando, dessa forma, sua oposi¢cdo as pulsées sexuais. Luiz Alfredo
Garcia-Roza (1988, p. 109) acredita que € a partir da introdu¢édo do conceito de
narcisismo que essa primeira oposicao (pulsdo sexual e pulsbes do Eu)
comegca a se desfazer. “[...] O que a nog¢ao de narcisismo tornou claro foi o fato
de que as pulsdes sexuais podiam retirar a libido investida nos objetos e fazé-la

voltar sobre o proprio Eu.”

134 Sigmund Freud cita um modelo privilegiado de pulsdo de autoconservacéo, ou do Eu, que é a fome.
Mas parece admitir a existéncia de outras modalidades, tdo0 numerosas quanto as grandes funcgdes
organicas: nutricdo, defecagcdo, miccéo, atividade muscular, visdo etc. As pulsbes de autoconservago ou
do Eu marcam caminhos de acessos pré-formados e objetos satisfatorios determinados.

Ja a pulsdo sexual caracteriza-se por uma pressdo interna constante que ndo possui objeto pré-
determinado, e cujas modalidades de satisfagdo sdo variadas. A diversidade das fontes sométicas da
excitagdo sexual implica que a pulsdo sexual ndo estd desde logo unificada, mas que comeca fragmentada
em pulsdes parciais, cuja satisfacéo é local.

350 principio de prazer é “um dos principios que regem, segundo Freud, o funcionamento mental: a
atividade psiquica no seu conjunto tem por objetivo evitar o desprazer e proporcionar o prazer. Na medida
em que o desprazer estd ligado ao aumento das quantidades de excitacdo e o prazer a sua reducdo, o
principio de prazer é um principio econdmico.” (LAPLANCHE; PONTALIS, 1983, p. 466).

O principio de realidade € “um dos principios que, segundo Freud, regem o funcionamento mental. Forma
par com o principio de prazer, e modifica-0; na medida em que consegue impor-se como principio
regulador, a procura de satisfacdo ja ndo se efetua pelos caminhos mais curtos, mas toma por desvios e
adia o seu resultado em fungdo das condigdes impostas pelo mundo exterior.” (LAPLANCHE;
PONTALLIS, 1983, p. 470).
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A partir, entdo, do conceito de narcisismo temos uma virada na teoria das
pulsdes e a introducdo de uma nova dualidade pulsional: pulsédo de vida X
pulsdo de morte. Essa virada € exposta por Sigmund Freud em seu texto de
1920 - “Para além do principio de prazer” —, que, logo de inicio, traz o
guestionamento do autor sobre a dominancia pura e simples do Principio de
Prazer sobre os processos psiquicos. Segundo Sigmund Freud, se houvesse
realmente tal dominéncia, a grande maioria de tais processos seria
acompanhada pelo prazer ou conduziria a ele. No entanto, isso é contradito

pela experiéncia do cotidiano:

O maximo que se pode dizer, portanto, é que existe na mente uma
forte tendéncia no sentido do principio de prazer, embora essa
tendéncia seja contrariada por certas outras forgas ou circunstancias,
de maneira que o resultado final talvez nem sempre se mostre em
harmonia com a tendéncia no sentido do prazer (FREUD, 1920, p. 20).

Em seu texto de 1920, Sigmund Freud conduz, lenta e gradativamente, o leitor
a sua hipoétese da existéncia da pulsdo de morte. Uma das vias por ele utilizada

€ a da compulséo a repeticédo.

As manifestacdes da compulsdo a repeticdo, que se apresentam tanto no
tratamento psicanalitico como no cotidiano do sujeito, sdo marcadas
nitidamente pelo carater pulsional e, quando contrastadas com o principio de
prazer, parecem se impor como uma forga de carater “demoniaco”. E nesse
momento, entdo, que Sigmund Freud apresenta a hipétese, considerada por
ele mesmo como especulativa, segundo a qual a pulsdo se caracterizaria por
ser um movimento, inerente a vida organica, de restaurar um estado anterior de

coisas, sendo a expressao da inércia, também inerente a vida organica. Mas,

[...] O que torna essa hip6tese paradoxal é o fato de que até entdo
Freud havia apresentado a pulsdo como sendo uma for¢a que impelia
0 organismo vivo no sentido da mudanca e do desenvolvimento, e o
que agora estd sendo assinalado é exatamente o seu carater
conservador. Se a pulsdo é conservadora, se tende a restaurar um
estado anterior de coisas, devemos concluir que o desenvolvimento
deve ser atribuido a fatores externos que desviariam a pulsdo de seu
objetivo — o de manter indefinidamente o mesmo estado de coisas
(GARCIA-ROZA, 1988, p. 136).

Se se admitir, entdo, a natureza conservadora da pulsédo, ndo se poderia falar
que ela tende a uma nova meta, ou seja, que ela objetivaria a mudanca. E
necessario, dessa forma, admitir que sua tendéncia seja a repeticdo do

mesmo, do mais arcaico, o estado primordial do qual os seres vivos se
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afastaram em virtude de fatores de ordem externa. Esse ponto inicial de toda a
vida seria, de acordo com Sigmund Freud (1920, p. 56), o inorganico, e entéo

“[...] seremos compelidos a dizer que o objetivo de toda a vida é a morte.”

O que aqui se apresenta é que o estado de equilibrio originario, caracteristica
de toda a substancia inanimada, teria sofrido uma ruptura em funcéo da acéo
de forcas externas a ela, sendo a vida considerada como uma constante
tentativa de se retornar ao equilibrio perdido. Ha, assim, em todo ser vivo um
movimento para que a morte se cumpra, de forma irremediavel, marcando tal
movimento como uma tendéncia interna, particular de todo ser vivo, e que nao

deve ser atribuida a fatores externos.

[...] O que a realidade externa provocou foi o aparecimento da vida,
mas, uma vez isso tendo ocorrido, 0 movimento em dire¢cdo a morte €
empreendido pelo préprio ser vivo e ndo mais como exigéncia de
fatores que Ihe sdo exteriores. Uma morte obtida por acdo de agentes
externos seria contraria a essa tendéncia, ja que “o organismo deseja
morrer apenas ao seu préprio modo” E essa tendéncia inerente a todo
ser vivo de retornar ao estado inorganico que Freud chamou de pulsao
de morte, enquanto o esforco para que esse objetivo se cumpra de
maneira natural, ele denomina pulsédo de vida. O objetivo da pulsdo de
vida ndo é evitar que a morte ocorra mas evitar que a morte ocorra de
uma forma nao-natural. Ela é reguladora do caminho para a morte
(GARCIA-ROZA, 1988, p. 137).

Chegamos, neste ponto, a formulacdo da existéncia da pulsdo de morte,
ficando as pulsbes sexuais e as pulsdes de autoconservacéo reordenadas sob
a égide das pulsbes de vida, cuja manifestacdo é ruidosa. Sigmund Freud

refere-se & pulséo de morte como tendo uma presenca invisivel e silenciosa®*®.

No texto de 1930, “O Mal-estar na civilizagdo”, Sigmund Freud da a pulsao de
morte um carater autbnomo. Ela é entdo compreendida como pulsdo marcada
pela destrutividade, voltada primeiramente para o interno e s6 se fazendo
visivel quando externalizada. A destruicdo torna-se entdo uma disposicao

origindria, caracteristica do ser humano.

A autonomia da pulsdo de morte entendida como puls&o de destruicdo
(ou poténcia de destruicao) é perfeitamente consistente com a idéia de
gue a pulsdo, por se situar além da representacdo, além da ordem,
além do principio de prazer, é pura disperséo, pura poténcia dispersa.

138 A psicanalista Olandina M. C. de Assis Pacheco (1996, p. 33) acrescenta: “[...] a pulsido de morte esta
referida a forcas demoniacas e disruptoras, sem ligagdo psiquica, e as pulsdes de vida representadas
psiquicamente e investidas pela energia da libido, prendem-se a organizagdo e a conservagdo da vida

[.]”
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Sob este aspecto, faz jus a afirmacdo de ser a pulsdo por exceléncia
(GARCIA-ROZA, 1990, p. 159).

Assim, vemos na proposicao feita por Sigmund Freud que h& algo que nos
marca, na nossa constituicdo psiquica, da ordem da pulsdo de morte, que € a
agressividade, uma tendéncia para o mal que encontra sua visibilidade quando
enderecada para o exterior, em modalidades diversas de violéncia.

Somos assim constituidos por algo que nos escapa do controle, essa tendéncia
para 0 mal, que se atrela, por sua vez, a um pressuposto de desamparo e
fragilidade estruturais®®’. Sigmund Freud destacou, em sua obra, que esse
desamparo/fragilidade relaciona-se diretamente com trés formas de impoténcia:
o corpo condenado ao envelhecimento e a dissolucdo; as ameacas constantes
da natureza, que nunca serdo totalmente dominadas; e os profundos

problemas gerados pelas relagées ambivalentes com o0s outros.

Esse desamparo, marcadamente humano, atrela-se a propria constituicdo do
sujeito, apresentado pela Psicanalise, e se vincula a concepcéo de sexualidade
preconizada por Sigmund Freud'*®. O uso do termo sexualidade, para o senso
comum, de acordo com Sigmund Freud (1917a), mostra-se muito restrito,
fazendo coincidir com tudo aquilo que diz respeito a genitalidade ou,
simplesmente, a relagcdo sexual ou, ainda, a procriagcdo. A Psicanalise nao
opera dessa forma e expande essa concepc¢ao incluindo, em seu rol, tudo
aguilo que tem por objetivo o prazer, entendido como uma descarga de tensdes

acumuladas.

Por volta dos trés anos de idade a crianca experienciara o complexo de Edipo e
sua relacdo com a castracao, que se especifica para cada um dos sexos. No

caso da menina, é a castracdo que a introduz no Edipo, diferentemente do

menino, cuja trama edipiana declina perante a possibilidade da castracao.

1370 historiador Peter Gay (1989, p. 82) explica que “[...] O homem entra na vida como o mais
incompleto dos animais, necessitando pateticamente de alimentagdo e protecdo por parte dos outros [...].”
138 O psicanalista Antonio Godino Cabas (1982, p. 15) afirma que a sexualidade humana ndo é algo
automatico e assim justifica sua posi¢ao: “Dizer que a sexualidade do homem ndo ¢ automatica nada mais
é que uma maneira de assinalar que a mesma nao é pré-formal e sim construida, e que essa construgdo
passa pelos desfiladeiros da relagdo do infans com seus pais, sobre os quais se véo realizando os apoios
libidinais que permitem a construgdo do objeto sexual. [...].”
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Esses investimentos sdo entdo abandonados e substituidos por identificacdes.
Temos a instauragdo do supereu como herdeiro do Edipo. A lei paterna
estabelecera restricbes de ordem interna, que controlardo o sujeito e terdo
como um possivel efeito o surgimento do sentimento de culpa, quando da
transgressdo das restricbes impostas. O historiador Peter Gay (1989)
argumenta que o Edipo parece ser o destino de todos os homens e deixa seus
registros em varios locais: na politica, na religido, na educacédo, na literatura
etc., através das expressdes de amor e 6dio que decorrem dessa etapa da

constituicdo do humano.

A instaurac&o da lei interna, a partir do declinio do Edipo, s6 é possivel através
da figura do pai, representante dessa mesma lei. Essa lei também propicia ao
sujeito se reconhecer como tal, ou seja, reconhecer-se inserido em uma
determinada realidade que sempre impora limites a realizacdo do seu desejo,
bem como fara o sujeito ser chamado a dar-se conta de uma falta fundamental
gue nada nem ninguém podera preencher. Mas o pai, ao qual se refere a
Psicanalise, ndo se encarna, necessariamente, nos progenitores biologicos; é
um lugar simbdlico que pode ser ocupado por alguém ou algo que estabeleca
uma relacdo triangular, um terceiro elemento que impeca a realizacdo do
desejo da crianga™®. E no pai, em sua funcdo, que se tem a transmissdo de um
depdsito sagrado, pois é ele que estabelece o vinculo social, na medida em
que engendra este mesmo vinculo. Assim, o pai possibilita o caminho para que
a crianca deixe de ser aquilo que completa a mae, deixe de ser assujeitada e
tenha acesso ao seu proprio desejo. Se antes ela era tudo e completa, agora é

faltante e incompleta; € entdo sujeito do seu préprio desejo e por ele marcada.

139 Antonio Godino Cabas (1982, p. 155-156) ressalta “[...] Lacan, de quem dissemos que questiona a
hipétese segundo a qual o Edipo fica reduzido a familia, observa que a fungéo da castragdo nio é exercida
pela pessoa do pai. Em realidade, o exercicio da funcéo de castracdo pela pessoa do pai é o0 que se observa
em qualquer leitura superficial que se faga da questdo. Mas, qualquer leitura um pouco séria nos levaria a
outras deducdes. Notemos que, no caso de uma mae solteira ou vilva, a auséncia fisica do pai €
substituivel por certos ideais que tém a ver com o ‘desejo da mae’. E ainda naqueles casos em que 0 pai
se acha fisicamente presente, assinalemos que, ndo necessariamente, o ‘desejo da mae’ tem a ele como
referente. Em funcdo disso, podemos afirmar que a fungdo de castragdo nao é exercida pela pessoa do pai,
e, sim, por um lugar (prefigurado no desejo materno), e tal lugar pode ser coberto pelo pai da criatura, um
tio, um avd, em suma, todo aquele que seja capaz de converter-se em ideal de identificacdo do sujeito, por
estar investido pelo desejo materno.”
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Dessa forma, o pai surge como aquele que vem interromper a continuidade do
estado idilico que se estabelece entre a crianca e a mae. Ele vem instaurar
uma regra, uma interdicdo: ndo é possivel, nem a mae nem a crianga, ficarem
para sempre encapsulados nessa moénada narcisica. Assim, 0 que se destaca
€ gue existe um compromisso entre o sujeito e seu desejo, pois o desejo ndo

exclui a Lei, além de so se constituir a partir dela.

Vemos entdo que lei e desejo encontram-se intrinsecamente articulados, e
essa articulacdo vincula-se, por sua vez, a obediéncias, transgressoes,
relacbes entre o bom e 0 mau que, originalmente, os humanos desconhecem,
pois 0 que € mau “[...] ndo é de modo algum o que € prejudicial ou perigoso ao
eu; pelo contrario, pode ser algo desejavel pelo eu e prazeroso para ele.”
(FREUD, 1930, p. 147). No entanto, existe algo que determina esse juizo e que
encontra suas raizes no desamparo e na dependéncia da crianca de outras
pessoas e na possibilidade da perda do amor e da protecdo destas se algo
mau for feito. Além disso, essa crianca ficara exposta a outro perigo: a punicao.
Assim,

[...] De inicio, portanto, mau € tudo aquilo que, com a perda do amor,
nos faz sentir ameacados. Por medo dessa perda, deve-se evita-lo.
Esta também é a razdo por que faz tdo pouca diferenca que ja se
tenha feito a coisa ma ou apenas se pretende fazé-la. Em qualquer um
dos casos, 0 perigo so se insinua, se e quando a autoridade descobri-
lo, e, em ambos, a autoridade se comporta da mesma maneira
(FREUD, 1930, p. 147-148).

A grande mudanca que se opera nessa situacdo atrela-se a internalizacdo da
autoridade através da instauracdo do supereu, quando os fenbmenos da
consciéncia ficardo mais complexos. Para a Psicanalise, isso s6 se torna
possivel a partir da dissolu¢cdo do Complexo de Edipo e da constituicdo do
supereu como seu herdeiro. Esse supereu € uma instancia tardia no psiquismo
humano, sendo responsavel pelo julgamento de outra instancia, o Eu. O
primeiro inibe as a¢des do segundo e provoca, com isso, 0 sentimento de culpa
de ordem inconsciente, que tem efeito de mal-estar sobre o sujeito. E uma
instancia judiciaria do psiquismo, estando no centro da questdo da moral. O

supereu sofre, ainda, as influéncias da cultura e de suas prescri¢cdes, tais como
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aguelas contidas, por exemplo, nos sistemas religiosos, que organizam a vida

dos homens em sociedade, dando-lhes, entdo, uma orientagéo moral*®.

Sigmund Freud ainda estabelece uma importante analogia entre o processo
civilizatorio e o caminho de desenvolvimento individual, afirmando que também
a sociedade desenvolve um supereu sob cuja influéncia se produz a evolucao

cultural**!.

Para ele, o supereu de uma determinada época da civilizacao
carrega em si impressoes deixadas pelas personalidades dos grandes lideres —
“[...] homens de esmagadora forga de espirito ou homens em quem um dos
impulsos humanos encontrou sua expressao mais forte e mais pura e, portanto,
quase sempre, mais unilateral.” (FREUD, 1930, p. 166). Em diversos casos
essas figuras foram maltratadas e mal compreendidas e, até mesmo,

exterminadas de forma cruel, como foi o caso, por exemplo, de Jesus Cristo.

A religido, por via do supereu, tem seus efeitos sobre a pulsdo sexual e
agressiva, impedindo muitos homens de se exterminarem mutuamente e
justificando isto como desejo de Deus: “Nao mataras”. Isso é assegurado pela
via do sagrado, evitando-se assim que a guerra de todos contra todos promova

o retorno a um estado de natureza, no qual a lei do mais forte imperaria.

Vemos assim, na perspectiva psicanalitica, que ha no homem uma sempre
presente inclinacdo pulsional da ordem da agressividade, do mal, e que a
civilizacdo ou cultura impde restricdes a sua expressao, bem como a expressao
da sexualidade'*?. Sujeitos que se encontram satisfeitos sexualmente s&o

considerados uma espécie de ameaca para a constituicdo e conservacdo da

10Segundo Zeferino Rocha (1993, p. 95), “[...] A moral recebe assim uma origem divina. Freud, porém,
ndo deixa de sublinhar a ambiglidade de uma tal divinizacdo da moral. Sobre este perigo ele se refere
varias vezes em ‘O Futuro de uma Ilusdo’, argumentando: se a Moral fundamenta-se sobre a vontade
divina e se amanhd a religido for destruida pela Ciéncia (sic!), qual sera, entdo, o destino ético da
Humanidade?”

%1 Sigmund Freud n&o estabelece uma distingéo entre civilizacdo e sociedade, pois para ele estariam aqui,
abrigados sob estes dois termos, todos os progressos e conhecimentos produzidos pelos homens, que
permitiriam que houvesse uma distingdo significativa entre estes e os animais. Os conhecimentos
adquiridos e acumulados como resultado dos avancos da ciéncia visam a proporcionar o dominio sobre a
natureza, a fim de extrair dai riqueza e poder, e também tém o intuito de propiciar conforto a partir da
resolucdo de problemas.

192 peter Gay (1989) nos mostra que a sexualidade e a agressdo ocupam um lugar central para a
Psicandlise. Essas duas forgas pulsionais, amadurecidas, combinadas, disfarcadas, servem como
combustivel para a acdo humana. Elas fazem a histéria..., segundo este autor.
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civilizacdo. A satisfacdo libidinal impediria que a civilizagdo criasse vinculos
mais amplos e se estabelecesse em forma de comunidades. Para melhor
entender esse tipo de vinculo, Sigmund Freud cita um ideal perseguido pela
civilizagdo: “amaras a teu proximo como a ti mesmo”. Essa € uma exigéncia
muito conhecida, cuja origem é anterior ao cristianismo, que a apresenta como
sua “reivindicagao mais gloriosa.” (FREUD, 1930, p. 130). A tentativa de pér em
pratica esse ideal encontra inimeras dificuldades, pois situaria em um mesmo
plano amigos e inimigos. Um estranho ndo s6 se apresenta como alguém que
nao é digno de amor, mas como alguém que € objeto da hostilidade e do édio.
Ndo demonstra a minima consideracdo ou qualquer movimento amoroso e
ainda tirard vantagens sem se preocupar com 0s possiveis danos que possa
causar. Aléem disso, o semelhante € sempre, para nos, um “semelhante na
diferenga”, como nos adverte Maria Rita Kehl (2002), pois ele invade nosso
campo narcisico para nos roubar algo, seja o amor da mae (de acordo com
Freud), seja a nossa certeza sobre nés mesmos (de acordo com Lacan). SO se
pudermos de alguma forma superar esses obstaculos € que o “semelhante”

poderda se transformar em fonte de aprendizado, experiéncias compartilhadas...

Mas, a adverténcia fundamental feita por Sigmund Freud é que a destruicao
perpassa todas as atividades humanas e se expressa em formas tais como a
exploracdo do trabalho de um homem por outro ou em condutas associais,

como a tortura e o assassinato. O que deve ser aqui ressaltado € que

[...] os homens ndo sdo criaturas gentis que desejam ser amadas e
que, no maximo, podem defender-se quando atacadas; pelo contrario,
s&o criaturas entre cujos dotes pulsionais deve-se levar em conta uma
poderosa quota de agressividade. [...] 0 seu proximo, é, para eles, ndo
apenas um ajudante potencial ou um objeto sexual, mas também
alguém que os tenta a satisfazer sobre ele a sua agressividade, a
explorar sua capacidade de trabalho sem compensacao, utiliza-lo
sexualmente sem o seu consentimento, apoderar-se de suas posses,
humilha-lo, causar-lhe sofrimento, tortura-lo e mata-lo. Homo homini
lupus. Quem, em face de toda sua experiéncia da vida e da histéria,
ter4d a coragem de discutir essa assercao? Via de regra, essa cruel
agressividade espera por alguma provocacgdo, ou se coloca a servigo
de algum outro intuito, cujo objetivo também poderia ter sido alcangcado
por medidas mais brandas. Em circunstancias que sao favoraveis,
quando as forgcas mentais contrarias que normalmente a inibem se
encontram fora de agéo, ela também se manifesta espontaneamente e
revela o homem como uma besta selvagem, a quem a consideracdo
por sua propria espécie é algo estranho. Quem quer que relembre as
atrocidades cometidas durante as migracfes raciais ou as invasdes
dos hunos, ou pelos povos conhecidos como mongodis sob a chefia de
Gengis Khan e Tarmeldo, ou na captura de Jerusalém pelos piedosos
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cruzados, ou mesmo, na verdade, os horrores da recente guerra
mundial, quem quer que relembre tais coisas tera de se curvar
humildemente ante a verdade dessa opinido [...] (FREUD, 1930, p.
133).

Essa feicdo da pulsdo de morte, como inata inclinacdo para a agressao, €
permanente entre os homens, 0 que o0s obriga a esforcos constantes no sentido
de inibi-la e enfraquecé-la. Justificam-se assim estratégias tais como as
identificagbes, os relacionamentos amorosos inibidos em seus fins, a restricdo
a vida sexual e o mandamento ideal de amar ao proximo como a Si mesmo,

contidas nas religides.

No entanto, uma constante presséo coibidora externa ndao é o bastante. H4 a
necessidade de um solo interno onde essa interdicdo possa estar calcada. E,
entdo, através do estabelecimento de uma autoridade interna — o supereu —,
gue se podem apagar as distancias entre a intencao e o ato de fazer algo mau:
nada foge a vigilancia dessa instancia. Dessa forma, torna-se possivel pensar
que as exigéncias do supereu individual tém certa coincidéncia com as do
supereu cultural, ndo sendo assim possivel a cultura sem a referéncia paterna.
Tais prescricdes, ligadas a uma moral de carater imperativo, impdem aos
sujeitos, inseridos na cultura, um constante descontentamento e mal-estar,

para o qual ndo se encontra cura.

Assim, as caracteristicas singulares do sujeito fazem dele um ser pulsional e
social, que se relaciona de forma ambigua e contraditéria com seus
semelhantes, mas, com ele, estabelece lacos sociais de diversas ordens
(politicos, religiosos etc.). Vemos aqui que 0 que marca o contrato social, de
acordo com o filésofo José Brunner (2000), € uma inevitavel ambivaléncia: os
outros sdo necessérios a sobrevivéncia fisica e afetiva de cada um dos
sujeitos, mas ao mesmo tempo sdo uma ameaca constante, configurando uma
relacdo de constante hostilidade mutua. As relacdes sociais devem entdo
manter certo equilibrio entre a aproximacdo e a distancia, aos moldes da
metafora, tomada por Sigmund Freud do filosofo alemé&o Arthur Schopenhauer,
sobre o bando de porcos-espinhos**.

143 Numa nota de rodapé em Psicologia das massas e analise do eu, Freud cita em tom aprovador a
metéfora construida por Schopenhauer que ilustra o problema das relagGes sociais com a imagem de um
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Civilizacao, Religido e Psicanalise

A civilizacdo, para Sigmund Freud, apesar de suas varias conquistas, impde, a
cada um dos seus membros, coercles, interdicbes e punicdes, 0 que € um
fardo pesado, pois se calca nas renuncias pulsionais, podendo ser

compreendida como a cristalizagéo do supereu cultural.

[...] A civilizacdo nasce com e pela repressdo. Ndo pode existir corpo
social (instituicBes, organizacdes) sem a instauracdo de um sistema de
repressdo coletivo. Igualmente, ndo ha sociedade que possa surgir
sem ser regida por um sistema de parentesco, ou seja, de regras de
alianga e de filiagdo, condigdo do reconhecimento da diferen¢a dos
sexos e das geracbes. Sendo ela s6 funcionaria sob o reino de
fantasias e caos primordial, da indiferenciacdo e da permissividade
total. Para se construir, uma sociedade deve impedir a realizacdo néo-
mediatizada da satisfacdo pulsional. A expressdo pulsional direta &
incompativel com a criacdo do socius; este s6 se constrdi em relacdo a
um desejo, e o desejo s6 se faz ouvir na medida em que responde a
uma lei de organizacdo (ENRIQUEZ, 1990, p. 36).

Toda civilizagédo ou cultura so6 se edifica estabelecendo uma luta contra o caos,
pois ela organiza, classifica, define as coisas e os homens. Ela resulta da unido
de individuos frageis que mantém relacbes tensionadas interna e
externamente, garantindo certo grau de coesdo quando enderegcam a violéncia
estrutural para o exterior do préprio grupo, 0 que nos remete a prépria

dificuldade de convivermos conosco mesmos.

No entanto, a civilizacdo ndo se realiza unicamente pela via das interdicées
necessarias a sua sobrevivéncia. Ela também se mantém através das
satisfacbes narcisicas de seus membros, na medida em que estes
compartilham de seus ideais e criacfes e utilizam-se desses dois aspectos
para estabelecer comparacdes com outras culturas. E também através desses
mesmos aspectos que a civilizacdo cumpre sua funcdo essencial, que é
defender e consolar seus componentes contra a natureza, e isso é cumprido
através das ideias religiosas. A funcao primordial da civilizacao €, entado, fazer

morrer nos seres humanos o aspecto da natureza, dando lugar a cultura.

bando de porcos-espinhos que chegam bem perto uns dos outros, num dia frio de inverno, para se
aquecer. Ao se aproximarem o bastante para sentir o calor uns dos outros, eles também se espetam com
seus espinhos — e tornam a se afastar. O frio volta a aproxima-los, porém seus espinhos mais uma vez 0s
incitam a se separar. E assim, diz Schopenhauer, ficam indo e vindo até descobrirem ‘uma distancia
média em que possam viver de maneira toleravel’.
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A religido, nesse contexto, tem como funcdo proteger essa mesma civilizacédo
dos ataques do homem, que nela se insere de uma forma rancorosa (pois este
abre mao de sua satisfacdo pulsional, da realizacdo de seu desejo),
redirecionar as pulsbes chamadas de associais, egoistas, anticulturais ou
agressivas, vinculadas a pulsdo de morte, para fins mais nobres, através do

processo de sublimacéo™**

, que visa a objetos socialmente valorizados. Ela se
mostra, assim, como um importante oponente ao mundo das pulsdes e do
desejo, interditando as manifestacbes do mal/pecado aqui atreladas e
promovendo a unido entre os homens através de lacos solidarios, operando
como um agente regulador das relagbes humanas. Atua diminuindo o
desamparo fundamental a que todos estédo destinados, através da protecao de
um pai, agora divinizado.

Como o pai da infancia, que vigiou e protegeu a crianga débil e
indefesa dos perigos do mundo exterior, 0 Deus da ilusdo proporciona
também toda a seguranca de que o adulto necessita para substituir
num mundo freqlientemente hostil. Assim como o pai da infancia, que
segundo a mentalidade magica infantil sabe tudo e conhece tudo,
também o Deus da ilusdo possuira o atributo da onisciéncia. E desse
saber ilimitado o adulto também obter4 uma explicag&o formidavel de
todos os mistérios e incégnitas que a vida lhe apresenta. Finalmente, o
Deus ilusoério, de acordo com o modelo do pai educador, apresenta-se
também como garantia de uma justi¢a final e como retribuidor, através
do dom da imortalidade, de todas as renlncias e todos os sacrificios
que tdo penosamente o homem deve suportar no curso de sua
existéncia terrena (MORANO, 2003, p. 66).

Assim, a religido apresenta duas faces: uma da ordem da interdicdo e outra da
ordem da protecdo, mostrando-se como um componente benevolente da
cultura. Ela oferece alivio ao fardo pulsional, reconciliagdo com o inelutéavel e
também recompensa pelos sacrificios. “[...] Os deuses, entdo, seriam forjados a
imagem do consolo do pai. Nessa construcdo tedrica é o desejo, mais que 0
medo, que forma a religido. A religido realizaria a mais profunda aspiracao
humana de proteger o homem da natureza e lhe garantir um destino feliz na
histéria [...].” (FRANCO, 2003, p. 68).

144 «[...] Entendida como uma mudanga no alvo e no objeto da pulsdo, a sublimagdo abre a possibilidade

de canalizar a energia psiquica de um modo vantajoso para 0 sujeito por meio do interesse por
determinados valores culturais. A experiéncia religiosa poderia converter-se numa oportunidade —
oportunidade saudavel — para canalizar uma série de contetdos pulsionais mediante as transformacdes
que sdo postas em marcha pela sublimagdo.” (MORANO, 2003, p. 90).
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Mas € importante ressaltar aqui que nem todos os homens participardo desse
projeto, e estes poderdo se rebelar de forma mais ou menos explicita aos
ditames dessas interdi¢coes. A regulamentagéo da vida em comum significa que
havera a substituicdo do poder de um individuo pelo da comunidade,
designando, dessa forma, direitos e deveres a todos. Ha aqui, entdo, uma
restricdo da liberdade individual, que Freud classifica como sendo uma
caracteristica intrinseca ao processo civilizatério**>. O homem que pertence a
uma sociedade cristd padece, entdo, da constante repressdo, negacao,
imposicao de sacrificios tanto a sexualidade quanto a agressividade, como bem

explicita o psicanalista Eugéne Enriquez (1990, p. 241).

Ao centralizar-se na sexualidade e sua negac¢do, 0 cristianismo nos
ensina duas coisas: 1) que o humano deve ultrapassar (transcender) a
carne para passar de seu corpo terrestre ao corpo glorioso de Deus; 2)
que a sexualidade age sempre e que ela é capaz de conduzir o
homem aos seus mais baixos instintos: que, portanto, a transgressao
das interdicbes é possivel e 0 gozo € permitido e, ao mesmo tempo
proibido. Nao é sem razdo que o0s santos sdo recrutados
essencialmente entre o0s antigos pecadores. E preciso ter
experimentado o gozo fisico, para poder se separar do corpo e entrar
no gozo do corpo divino.

Essa ideia é também partilhada pelo psicanalista Zeferino Rocha (1993), que
acrescenta que, perante os perigos que emanam das forcas da natureza, e
também daquilo que é inexoravel por parte do destino, diante dos perigos e
ameacas da vida em sociedade, o homem busca reflgio nas crencas
religiosas, que oferecem amparo, conforto e respostas. Carlos Dominguez

Morano (2003, p.63) também contribui observando que:

[...] Diante da dureza da existéncia, tudo se reduziria a procura de
lenitivos (Linderungsmittel): alguns buscardo poderosas distracdes,
como as do proprio afazer cientifico; outros perseguirdo satisfacdes de
carater substitutivo, como as que a arte proporciona; outros,
finalmente, irdo atras de vias pelas quais atingirdo o prazer de modo
mais rapido e facil, como as drogas.

15[ ] As restrigdes impostas ao homem raramente sdo percebidas como arbitrérias, isto &, como
dependentes dos costumes e do nivel de desenvolvimento cultural. Na maioria das vezes, tais restricdes
sdo consideradas (assim como as proibicbes do assassinato, do canibalismo e do incesto) como
institui¢des indispenséveis (naturais), sem as quais o edificio social desabaria subitamente, isso em razdo
de um problema fundamental, que Freud aborda sempre obliquamente: o poder de uma categoria de
pessoas que construiu o edificio social para seu proprio proveito (mesmo se as outras categorias tém
direito a ‘beneficios secundarios’), que resiste a todas as forgas suscetiveis de provocar mudangas e que,
consegue mobilizar a massa em torno de seus ideais, ou, pelo menos, anestesia-la. Seria falso assimilar-se
civilizagdo e restrices: toda civilizacdo deve assumir compromissos com as exigéncias individuais, ela
deve encontrar uma acomodacdo conveniente — isto é, uma acomodacao que traga felicidade — entre essa
reivindicagdo do individuo e as reivindicagdes do grupo [...].” (ENRIQUEZ, 1990, p. 103).
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A religido, por sua vez, de maneira mais pretensiosa que as anteriores,
terd por fim oferecer uma resposta a busca de um sentido para a
existéncia [...].

No entanto, é necessario ressaltar que nenhuma das vias pensadas por
Sigmund Freud para evitar o mal-estar e chegar a felicidade cumpre seu
desiderato. Todas as tentativas estdo fadadas ao fracasso, levando apenas a
diminuicdo do mal-estar, bem como a felicidade em doses diminutas e

espacadas™®®.

A religido também, segundo o tedlogo Juan Guillermo Droguett (2000, p. 79-
80), permite ao sujeito, em seu confronto com a realidade da sociedade, uma
compensagao dos seus sofrimentos terrenos no “além”. Assim, sofrer neste

mundo gera méritos para se obter um prémio maior no céu.

[...] Quanto mais insatisfacdo se tenha, quanto mais energia fique aqui
sem descarga, tanto maior a gloéria que se recebera no céu. A
resignacao que se predica por meio destas formula¢des permitira que
de alguma forma sejam amortecidos esses sofrimentos, privacbes e
injusticas que temos de padecer.

A civiizacdo €é aquela, também, que através de suas conquistas,
principalmente as da ordem da ciéncia, promove um constante aumento da
semelhanca do homem com Deus. No entanto, seu progresso tampouco
garante a felicidade do homem, podendo, inclusive até aumentar sua
experiéncia de sofrimento pela iminéncia constante de destruicdo advinda de

sua técnica'®’.

Mas aqui € preciso resgatar a pergunta elaborada por Freud em seu texto de
1927, “O Futuro de uma llusdo”: de onde as ideias religiosas tiram sua forga

interior? A resposta se dirige entdo ao desejo, pois as ideias religiosas néo

146 . . A . .
“[...] Quem nunca sentiu algo de um vazio da existéncia ou, pelo menos, se perguntou sobre o sentido

de sua propria vida? O fato é que sempre nos deparamos com alguma infelicidade, a qual procuramos
geralmente atribuir a algum fato especifico, a algum sintoma produzido por nds, a algum acontecimento
exterior a nds, enfim, sempre buscamos um sentido a isso. Dar um sentido a nossa infelicidade, a isso que
nos falta, por um lado, nos movimenta em direcdo a busca de uma solu¢do. E comumente, a uma solucéo
a curto prazo.” (HENCKEL, 1993, p. 40).

170 psicélogo Luis Claudio Figueiredo (1999, p. 26-27) chama a atengdo para os seguintes aspectos: “A
cultura é o expediente que a natureza (humana) inventa para defender-se de suas deficiéncias e de seus
excessos. Na ‘cultura’, Freud, como se sabe inclui os instrumentos e as técnicas para o dominio das forgas
naturais, os regulamentos — interdicBGes e prescri¢des — ordenadores das relacfes entre os homens, 0s
modelos e os ideais capazes de organizar e estabilizar a vida coletiva e ainda as ilusdes necessarias a
conservacao da propria cultura. [...]. Enfim, dados os excessos ¢ as deficiéncias da ‘natureza’, a ‘cultura’
¢ necessaria para proteger a ‘natureza’ de si mesma — em estado natural a natureza humana seria inviavel,
mas atengdo: a ‘cultura’ tem efeitos colaterais indesejados.”
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seriam fruto ou resultado da experiéncia e do pensamento, mas, sim, da
realizacdo de desejos mais antigos, urgentes e fortes da humanidade,
configurando-se por isso em uma ilusdo. Mas Freud nunca quis dizer que as
ideias religiosas seriam ilusdo no sentido de nao existirem. Ele explicita nesse
trabalho de 1927 a distincdo entre iluséo e erro/engano. Segundo ele, iluséo e
erro coincidem em sua inadequacgéo com a realidade. Mas o erro é um juizo, e
a ilusdo € uma crenca que nao se funda na realidade, mas, sim, na realizagdo
do desejo. O exemplo ilustrativo dado por Freud é o da moca que tem a ilusdo
gue um dia encontrara seu principe encantado. Isso € uma ilusdo que deriva do

seu proprio desejo e que podera ser realizado, de forma sempre parcial.

Modernidade, contemporaneidade e religido

Mas, entdo, como a religido se insere em nosso contexto atual? Aqui
adentramos o terreno da modernidade e de sua herdeira, a pés-modernidade

ou contemporaneidade*®

, que implicou e ainda implica transformacdes que
tém seus efeitos sobre os modelos instituidos de subjetividade.

Joel Birman, psicanalista, em sua obra “Mal-estar na atualidade: a Psicanalise
e as novas formas de subjetivacdo”, de 1999, chama a atengdo para tais
efeitos, ja que, segundo ele, em uma ordem social tradicional, o0 sujeito seria

regulado pela longa duracdo das instituicbes, bem como pela permanéncia do

%8 Faremos uso aqui das concepcdes e consideracdes de Joel Birman (2006, p. 37-38) sobre essa
discussdo dos termos modernidade, pds-modernidade e contemporaneidade. “[...] os norte-americanos em
geral preferem referir-se & p6s-modernidade para descrever 0s novos tempos em oposi¢ao a modernidade.
N&o se deve, contudo, ser esquematico em relacdo a isso, j& que encontramos entre 0S europeus ndo
apenas o acento incidindo sobre a ruptura, como também a caracterizacdo dessa ruptura como algo
positivo. Este é o caso, por exemplo, de Zygmunt Bauman, cientista social polonés que é professor nas
universidades de Varsovia e de Leeds, na Inglaterra. De outro ponto de vista, o filosofo francés Jean-
Francois Lyotard também reconhece a existéncia da ruptura e o fim da modernidade, sublinhando a
impossibilidade tedrica atual de as grandes narrativas serem realizadas. O italiano Gianni Vattimo néo
apenas insiste na ruptura radical, como é um entusiasta dos tempos p6s-modernos, baseando-se para isso
em outros critérios filosoficos. Em contrapartida, o cientista social francés Gilles Lipovetsky destaca a
ruptura, mas de maneira negativa, referindo-se & p6s-modernidade como o império do vazio e do efémero,
posicdo ndo muito distante da expressa pelo socidlogo Jean Baudrillard, que também a considera da
maneira negativa.

Por sua vez, os europeus ainda insistem na existéncia da modernidade hoje, sublinhando a
radicalizagdo de seus pressupostos. Assim, Anthony Giddens, na Inglaterra, prefere referir-se a existéncia
de uma ‘modernidade tardia’, estando préximo do caminho do cientista social alemao Ulrich Beck, que
destaca a idéia de uma ‘modernidade reflexiva’. Da mesma forma, o cientista social francés Georges
Balandier insiste na existéncia de uma ‘supermodernidade’, na qual ainda permanecem os fundamentos
da modernidade. O fildsofo alemao Jiirgen Habermas destaca-se como um defensor implacavel do projeto
da modernidade, tudo isso se nos referirmos apenas aos campos das ciéncias sociais e da filosofia,
deixando de lado o da estética, nos quais a presenga viva do ideario da modernidade sempre se destaca”.
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seu sistema de regras, que ofereceria seguranca e certeza. A cartografia do
mundo moderno e, posteriormente, a contemporaneidade ja ndo possuem tal
marca, configurando aquilo que Guimardes Rosa manifesta, através de seu
personagem Riobaldo: “viver € muito perigoso”. O homem pds-moderno estaria
entregue a um sem numero de opcdes e escolhas, que 0 jogam muito mais em
um mundo n&o totalizante e universalizante, no qual a experiéncia de

desamparo e angustia tem lugar privilegiado.

[...] As décadas finais do século XX se caracterizam pelo ceticismo. As
utopias politicas que dominaram o imaginario ocidental, desde a
Revolucado Francesa, socobraram. O ideal de felicidade enunciado pelo
lluminismo, pelo qual o homem dominaria a natureza e constituiria uma
sociedade igualitaria pelo dominio da razéo cientifica, ja ndo provoca
mais as certezas de outrora. Ndo é por acaso, certamente, que
assistimos nos dias de hoje a um vigoroso processo de
reevangelizagdo do mundo, através do qual se retorna a religido como
busca de protecéo face ao desamparo. Busca-se assim, uma viséo de
mundo reasseguradora que possibilite protecdo ao sujeito frente ao
medo do indeterminado e do acaso. Nesse registro se inscrevem 0s
fundamentalismos, que pipocam na pés-modernidade, como uma das
caracteristicas basicas das novas modalidades religiosas (BIRMAN,
1999, p. 228-229).

Em outra obra, de 2006, denominada “Arquivos do mal-estar e da resisténcia”,
0 mesmo autor retoma esse debate e acrescenta que a modernidade trouxe
transformacdes tais a vida humana na terra que, inclusive, estabeleceu outras

149 sobre a

formas de serviddo. Fazendo uso das ideias de Etienne de La Boétie
serviddo voluntaria, Joel Birman argumenta que, diferentemente do mundo
moderno, o mundo medieval era regulado pela religido e pela teologia. Isso
garantia que a vida humana estivesse fundada na onipoténcia divina, que
estabelecia um assujeitamento do homem de ordem involuntaria. No entanto, o
homem moderno, classificado como empreendedor, centrado na razdo e no
discurso da ciéncia, promove um autocentramento no eu e na consciéncia e
teria, assim, essa condicdo modificada para um tipo de serviddo agora
denominada de voluntaria. O autor ainda assinala que tal transformacao foi

fruto da construgcdo de Estado moderno, bem como do poder absoluto, que

9 Etienne de La Boétie humanista e filésofo francés escreveu a sua obra mais famosa, intitulada
"Discurso da Serviddo voluntaria". J& no titulo aparece a contradi¢do do termo servidao voluntaria, pois
como se pode servir de forma voluntéria, isto €, sacrificando a prépria liberdade de espontanea vontade?
Dentro desta tematica, a obra essencialmente é um questionamento acerca das possiveis causas que
levariam os povos a se submeterem a vontade de um tirano, 0 que se mostrara como uma grande
interrogacao e indignacdo a opressao.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Fran%C3%A7a
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revelou ao mundo uma nova ordem: a dominacdo sobre 0s homens

deslocando-se do céu estrelado para o mundo sublunar.

Maria Rita Kehl (2002) nos mostra que a tradicdo, marca do mundo medieval,
proporcionava, de certa forma, uma possibilidade de localizacdo do sujeito,
pois explicitava o que era esperado de cada um, de acordo com seu lugar de
nascimento. A religido, dominante, oferecia sentidos e respostas para a vida e
também para a morte e ainda orientava no que diz respeito as escolhas morais.
A modernidade destituiu Deus de algumas de suas fungBes. A quebra do
monopdlio da Igreja Catdlica implicou a emergéncia de uma gama de saberes

que forcaram o homem a realizar sua filiagdo simbodlica.

Se as sociedades modernas preservam ainda a idéia de um Deus, o
fato é que ja ndo existem mais condi¢cdes para que esse Deus seja
UM. Situemos entdo, um tanto arbitrariamente mas ndo sem algumas
boas razdes, a origem disto a quem chamamos os tempos modernos
por volta do século XVI, quando a Reforma Iuterana abalou
profundamente o monopolio da Igreja catélica sobre a religiosidade no
Ocidente. E verdade que Martinho Lutero ndo propunha outra versio
de Deus, mas outra versdo da fé e da administracéo terrena das coisas
sagradas. Foi contrdrio a corrup¢do e ao enriquecimento das altas
autoridades da Igreja, a pratica da venda de indulgéncias, ao uso do
latim nos oficios sagrados, favoravel a uma reducéo no numero e na
importancia dos sacramentos, ao acesso de todos os fiéis aos textos
sagrados. Mas, acima de tudo, Lutero defendeu a idéia de que cada
fiel deveria prestar contas diretamente a Deus a respeito de sua
devocao e procurar sozinho o caminho de sua salvagéo, independente
da tutela de um representante da Igreja (KEHL, 2002, p. 54).

A Reforma Protestante permitiu certa democratizacdo do saber até entdo
concentrado nas maos da Igreja Catolica e um tipo diferenciado de relacdo do
homem com o sagrado, na qual o crente poderia, por exemplo, ter a propria
interpretacdo dos textos sagrados. A proposta de Martinho Lutero direcionava-
se a um retorno ao Cristianismo primitivo, ndo contaminado, e com aliancas
com o poder profano. A consequéncia disso foi uma pluralizacédo da verdade da

7

fé.

Outra caracteristica marcante da modernidade diz respeito a ampliacdo dos
horizontes através das grandes navegacdes e descobrimentos, o que também
provocou certa relativizagado das convicgdes morais e sociais europeias, devido
a circulacdo das noticias da existéncia de outros povos que se organizavam

socialmente de forma diferenciada. Dessa forma, o deslocamento produzido
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pela descoberta do Novo Mundo, acrescido da divulgacdo dos avancos na
astronomia copernicana, retiraram a Terra e 0 homem europeu de seu centro,
colocando ambos em um lugar de insignificancia. Vale ainda ressaltar que este
foi um periodo no qual as trocas eram mediadas pela moeda, assim como do
estabelecimento da mercadoria com um valor diferente de seu uso através das

relacdes capitalistas.

Esse movimento é assim um nascente projeto de “globalizagdo”, que é
perpassado por uma crescente interdependéncia dos povos. A globalizacao,
segundo a Congregacdo Geral XXXIV (1997, p. 38), avang¢a, hoje, em ritmo
acelerado e é impelida, principalmente, pelo desenvolvimento nos campos da

tecnologia e da comunicacdo. O documento afirma entdo que:

[...] Ainda que o fenbmeno possa comportar muitos beneficios, pode
ocasionar também injusticas em grande escala: planos de ajuste
econdmico e a abertura as forcas do mercado sem importar-se com
seu impacto social, especialmente sobre os pobres; “modernizagao”
homogeneizadora das culturas em formas que destroem culturas e
valores tradicionais; crescente desigualdade entre as nagbes e, dentro
de uma mesma nacdo, entre ricos e pobres, poderosos e
marginalizados [...].

O individuo, o individualismo e a Psicanalise

O individualismo™®, outra marca por exceléncia da modernidade e da
contemporaneidade, remete, segundo o psicologo Alejandro Raggio (1998), a
nocao de individuo. Ele mostra que o termo individuo vem do latim “individum”,
que, por sua vez, é a traducao do grego “atomo”, significando “ndo divisivel”.
Assim, inicialmente a nocdo de individuo ndo se encontrava associada a
subjetividade humana, dado que era uma noc¢ao das ciéncias naturais, e sé
sofreu tal associacdo a partir do século XVI, tomando mais vulto com as
transformacdes operadas a partir do século XVIII. O autor assinala que tais
transformacdes partem da dissolugdo da sociedade com bases feudais e do

surgimento de novas relacdes de producéo.

150 joel Birman (2006) argumenta que a partir do pressuposto do individualismo temos um destaque
significativo do “eu”, que passou a ser a medida de todas as coisas. A modernidade apresenta-se COmo
uma ruptura com as tradi¢des da ldade Média na qual o “eu” ndo ocupava tal lugar que era entdo atribuido
a Deus.
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[...] Serda a partir da aparicdo do Estado burgués e da nova
institucionalidade juridica que o individuo alcancara plena legitimidade.
As novas forcas produtivas requeriam homens juridicamente livres e
independentes que voluntariamente, e numa relagdo entre “iguais”,
pudessem vender sua forga de trabalho. A “relagdo igualitaria” estara
intermediada pelo Contrato Social (Rousseau) que, a partir desse
momento, sera o encarregado de conectar sujeitos considerados por
natureza independentes e de intermediar todas as rela¢des essenciais
a manutencgdo do Estado (RAGGIO, 1998, p. 319-320).

Ja Louis Dumont (1985), sociélogo, defende a ideia de que o individualismo
(énfase no individuo) € um valor fundamental das sociedades modernas e se
contrapbe a outra ideia, a de holismo, que valoriza a totalidade social e
negligencia ou, ainda, subordina o individuo. Esse individualismo promove,
segundo ele, uma priorizagdo nas relacdes entre 0s homens e as coisas em

detrimento da relacéo dos homens entre si.

Joel Birman (2006) acrescenta que, sendo a modernidade centrada no
individuo, a individualidade passa a ser uma categoria fundamental. Assim, o
projeto da modernidade apresenta-se marcado pelo viés antropolégico e
antropocéntrico, dado que o homem, na qualidade de individuo, foi alcado a

condicdo fundamental de medida de todas as coisas.

Maria Rita Kehl (2002, p. 13) acrescenta que as sociedades ditas modernas
enfatizam como pilares a liberdade, a autonomia individual e a valorizagéo
narcisica, que se constituem em novos modos de alienacéo e que orientam em
direcdo ao gozo e ao consumo. Assim, cada geracao se constitui pela ideia de
um rompimento com a tradicdo advinda das geragdes anteriores. “[...] Cada
individuo se cré pai de si mesmo, sem divida nem compromisso com 0s
antepassados, incapaz de reconhecer o peso do laco com os semelhantes,
vivos e mortos, na sustentacdo de sua posicao subjetiva [...].”. Dessa forma,
segundo a psicanalista Luiza Angélica Fonseca Caldeira (1996), em uma
sociedade na qual se valoriza a autonomia do individuo, o sujeito se vé
obrigado a recorrer e a referir-se a si préprio, imerso em uma busca narcisica
de perfeicdo e completude, evitando, dessa forma, um confronto com sua

condicao de ser marcado pelo falta e pela castracéo, que impdem limites.
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Esse projeto moderno que enfatiza o individuo/individualismo encontra seu eco
histérico. Norbert Elias (1994, v. 1), socidlogo, nos mostra que 0S processos
civilizadores impdem cada vez mais ao sujeito um lugar de apartamento da
cena publica e uma crescente valorizacdo do espaco da intimidade e da
privacidade. Isso ocorre, por exemplo, na relacdo do sujeito com o proprio
corpo, que deve ser controlado e adestrado em seus impulsos, desejos e
afetos, o0 que permitira uma convivéncia mais adequada com outros. Esse
autocontrole, apoiado por sancbes sociais, deve ser cada vez mais
interiorizado e praticado, mesmo em momentos de soliddo™', e o seu nao
cumprimento acarretard o sentimento de vergonha atrelado ao medo da
degradac&o social. E essa concepgéo de interiorizagdo que aproxima Elias do
pensamento freudiano, naquilo que Freud propde como uma instancia interna
instaurada pela lei paterna — o supereu. Assim, segundo Maria Rita Kehl (2002,
p. 64),

A divisdo do sujeito da psicandlise completa-se aqui; ao final do
processo, assistimos a emergéncia de um sujeito que passa a
desconhecer tanto suas determinacdes intimas como o carater
coletivo, social, das forcas que o atravessam. Para se acreditar
independente, “individual” entre seus semelhantes, ele tem que ignorar
(recalcar?) todas as evidéncias de sua dependéncia, desde a
educacdo que lhe garantiu um lugar na sociedade até a forca de
tradicdes e saberes implicitos no sistema de crencas e valores que ele
acredita ter constituido sozinho, pelo poder da razdo. O resultado
dessa operacdo é o desenvolvimento de uma aguda “consciéncia de
si”, responsavel, a um s6 tempo, pelo desenvolvimento dos homens
modernos como individuos diferentes uns dos outros e pelo sofrimento
que essa prética continua de auto-observacdo pode acarretar.

Georges Duby também nos mostra esse lastro histérico em a “Histéria da vida
privada, 2: da Europa feudal a Renascenga” (1990). Nesse texto o autor discute

a ideia de que o espaco para o individual era algo que inexistia na época

131 Norbert Elias (1993, p- 196, v. 2) explica: “[...] O fato seguinte foi caracteristico das mudancas
psicolégicas ocorridas no curso da civilizagdo: o controle mais complexo e estavel da conduta passou a
ser cada vez mais instilado no individuo desde seus primeiros anos, como uma espécie de automatismo,
uma autocompulsdo a qual ele ndo poderia resistir, mesmo que desejasse. A teia de a¢des tornou-se mais
complexa e extensa, o esforco necessario para comportar-se ‘corretamente’ dentro dela ficou tdo grande
que, além do autocontrole consciente do individuo, um cego aparelho automatico de autocontrole foi
firmemente estabelecido. Esse mecanismo visava a prevenir transgressdes do comportamento socialmente
aceitavel mediante uma muralha de medos profundamente arraigados, mas, precisamente porque operava
cegamente e pelo habito, ele, com freqiiéncia, indiretamente produzia colisdes com a realidade social.
Mas fosse consciente ou inconscientemente, a dire¢do dessa transformacdo da conduta, sob a forma de
uma regulacdo crescentemente diferenciada de impulsos, era determinada pela diregdo do processo de
diferenciacdo social, pela progressiva divisdo de funcGes e pelo crescimento de cadeias de
interdependéncia nas quais, direta ou indiretamente, cada impulso, cada acéo do individuo tornavam-se
integrados.”
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feudal, as experiéncias dentro e fora das moradas sempre ocorriam em grupos,
e qualquer movimento no sentido da privacidade ou isolamento era objeto de
suspeita ou, ainda, de admiracdo. Na grande maioria das vezes sO se
expunham a essa experiéncia 0s considerados desencaminhados, o0s
possuidos (heréticos) e os loucos (um dos sintomas da loucura era vaguear
sozinho). A ideia e processo de privatizacao sO se constituirdo, de acordo com
Roger Chartier (1991, p. 165), entre os séculos XVI e XVIII e vinculam-se a seis

categorias essenciais:

[...] a civilidade, que suscita atitudes novas com relacdo ao corpo; o
autoconhecimento, procurado na escritura intima; a solidao, praticada
nao mais apenas como ascese, porém ainda como prazer; a amizade,
cultivada em particular; o gosto, valorizado como uma forma de auto-
representacdo; e a comodidade, resultado da reorganizacdo do
cotidiano.

Assim, pretende-se estabelecer regulacdes e adestramentos sobre o corpo,
que deve ser continuamente dominado em um movimento constante de
interiorizacdo dessas prescricbes. Sao proscritos, por exemplo, gestos e
atitudes que poderiam denotar falta de humanidade e a explicitacdo de seu
contrario, a animalidade, como o riso equino, a voz anasalada que lembra o
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elefante etc.”*, assim como séo prescritas formas adequadas de se vestir, bem

como regras de higiene corporal.

A privatizacdo também pode ser observada no surgimento de espacos fisicos
que a possibilitam, tais como jardins, gabinetes, bibliotecas, quartos. Orest
Ranum (1991), historiador, nos mostra que os arquitetos dos chamados
séculos modernos criaram espacos privados e/ou ampliaram determinados
espacos operando uma passagem de pecas do mobiliario para coémodos.
Dessa forma, gabinetes, bibliotecas, escritorios, que designavam um movel,
vao, pouco a pouco, transformando-se em aposentos com uma funcéo

especifica, bem como sendo marcados pelo carater privado.

132 Jacques Revel (1991, p. 174-175), historiador, nos mostra que “As transformagdes dos
comportamentos e das representacdes sdo lentas e difusas e muitas vezes contraditorias. Assim, s
excepcionalmente podemos atribuir uma data precisa a uma evolugdo ou a uma inovagao e associa-la a
um fato singular. Contudo, a historia da civilidade propfe essa experiéncia Gnica. Ancora-se num texto
basico que depois ndo cessou de ser reivindicado, plagiado, deformado. Essa matriz é A civilidade pueril,
de Erasmo, publicada pela primeira vez em Basiléia em 1530 e logo destinada a imenso sucesso. Ao
mesmo tempo que reformula a propria nocao de civilidade, esse breve tratado didatico, escrito em latim,
fixa — e por trés séculos — o género literario que garantira a pedagogia das ‘boas maneiras’ sua ampla
difusdo social.”
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Também nos habitos e modos a mesa podemos observar esse movimento de
privatizagdo, que interdita, por exemplo, o compartihamento do prato, a
utilizacdo das méaos ao comer, e prescreve o emprego de utensilios pessoais,
bem como a ritualizacéo das refeicdes, e no crescente movimento de conservar

objetos materiais que remetem a lembranca/presenca do outro.

Isso evidencia ndo s6 uma obsessao pela limpeza, como ainda um
progresso do individualismo: o prato, o copo, a faca, a colher e o garfo
individuais na verdade erguem paredes invisiveis entre 0s comensais.
Na ldade Média, levava-se a mado ao prato comum, duas ou trés
pessoas tomavam a sopa huma s6 escudela, todos comiam a carne na
mesma travessa e bebiam de uma Unica taca que circulava pela mesa;
facas e colheres, ainda inadequadas, passavam de um conviva a
outro; e cada qual mergulhava seu pedaco de pao ou de carne em
saleiros e molheiras comuns. Nos séculos XVII e XVIIl, ao contrario,
cada comensal é dono de um prato, um copo, uma faca, uma colher,
um garfo, um guardanapo e um pedaco de pdo. Tudo que é retirado
das travessas, molheiras e saleiros comuns deve ser pego com
utensilios adequados e depositado no prato antes de toca-lo com os
préprios talheres e leva-lo a boca. Cada conviva é encerrado numa
espécie de gaiola imaterial [...] (FLANDRIN, 1991, p. 268).

Esse individualismo se opfGe aquilo que a Psicanalise preconiza que € o
conceito de sujeito. Este, o sujeito, ndo “nasce” ou se “desenvolve”, mas €&
constituido a partir de funcées que lhe propiciam entrar na ordem social
emanada da familia, ou seus substitutos sociais ou juridicos, tais como
orfanatos, por exemplo. Sem esse amparo, ja que a condicdo fundamental da
espécie humana é o desamparo®3, ndo havera sua humanizacéo, ou seja, sua
entrada para a ordem cultural a qual todos, de alguma forma, estdo
submetidos. Assim, quando nasce uma crianga, um primeiro ponto a se
considerar em seu percurso de se tornar um “sujeito” € que ele € uma espécie
de local de imperiosa demanda de sobrevivéncia, que muito rapidamente sera
mediada pela linguagem, fazendo com que a vida biologica pura (da ordem do
instinto) seja excluida da experiéncia do sujeito, que a pulveriza e fragmenta na

vida cultural (da ordem da pulséo).

Muitos cometem aqui o mal-entendido de dizer que a psicanalise
desconsidera a vida bioldgica, que negligencia nossa condigcao animal,
por exemplo. Deixemos, portanto, bem claro do que se trata: a

153 «[...] desamparo fundamental (Hilfosigkeit) do ser humano, exige a intervencdo de um adulto proximo
(Nebenmensch) que perpetre uma aclo especifica necessaria & sobrevivéncia do ser humano
desamparado. Lacan propde a categoria de Outro (com “0” maiusculo) para designar ndo apenas o adulto
préximo de que fala Freud mas também a ordem que este adulto encarna para o ser recém-nascido na
cena de um mundo ja humano, social e cultural. [...]. O Outro ndo é apenas, portanto, uma pessoa fisica,
um adulto, por exemplo, [...] chamaremos de mée, porquanto em nossas sociedades seja esta a categoria
que designa a funcdo de cuidar dos bebés e também toda uma ordem simbolica que a mée introduz no seu

ato de cuidar do bebé.” (ELIA, 2004, p. 39-40).
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psicandlise ndo desconsidera que tenhamos um organismo e que este
é regido por leis naturais e biolégicas (0 que seria louco), nem afirma
que as vicissitudes deste organismo nédo afetam o sujeito (0 que seria
improprio). Ela evidencia e formaliza, como alids é de vocacao fazer, o
que todo mundo sabe pela experiéncia, mas disso néo tira, em geral,
nenhuma conseqiéncia: que a experiéncia que temos de nosso
organismo, de suas exigéncias, proezas, debilidades ou doencas, nés
s6 a temos através do campo da significacdo, do sentido, ou seja, pelo
fato de que, por sermos falantes, somos marcados pela linguagem,
pelo significante, mesmo no mais extremo nivel de intimidade que
possamos estabelecer como nossos 6rgdos e com O NOSSO Corpo.]...]
(ELIA, 2004, p. 46).

O que daqui se depreende € que essa concepc¢ao de sujeito tem intima relacéo
com a descoberta do inconsciente. Assim, perante uma modernidade que
enfatiza o “eu” e a razdo como soberanos, Freud traz aquilo que ele proprio
denomina a terceira ferida narcisica da humanidade, através da postulacédo do
conceito de inconsciente™*. O inconsciente é compreendido pela Psicanalise
como um sistema que possui leis préprias de funcionamento, e ndo como algo
que se situa fora do campo da consciéncia. Sigmund Freud da ao inconsciente
e as suas formas de expressdao um “status” que os olhos do senso comum

desprezam.

Os fenbmenos em questdo sdo as pequenas falhas comuns aos
individuos normais e aos neuréticos, fatos aos quais ndo costumamos
ligar importancia — o esquecimento de coisas que deviam saber e que
as vezes sabem realmente (por exemplo, a fuga temporéria dos nomes
préprios), os lapsos de linguagem, tao frequentes até mesmo conosco,
na escrita ou na leitura em voz alta; atrapalhagbes no executar
qualquer coisa, perda ou quebra de objetos etc., bagatelas de cujo
determinismo psicoldgico de ordinario ndo se cuida, que passam sem
reparo como causalidades, como resultado de distra¢cfes, desatencdes
e outras condi¢cdes semelhantes. Juntam-se ainda os atos e gestos
que as pessoas executam sem perceber, e sobretudo, sem lhes
atribuir importancia mental, como sejam trautear melodias, brincar com
objetos, com partes da roupa ou do préprio corpo etc. Essas coisinhas,
os atos falhos, como os sintomaticos e fortuitos, ndo sdo assim tao
destituidas de valor como por uma espécie de acordo tacito é habito
admitir. S&o extraordinariamente significativas e quase sempre de
interpretacao facil e segura, tendo-se em vista a situagdo em que
ocorrem; verifica-se que mais uma vez exprimem impulsos e intencfes

134 «[..] No transcorrer dos séculos, o ingénuo amor-préprio dos homens teve de submeter-se a dois

grandes golpes desferidos pela ciéncia. O primeiro foi quando souberam que a nossa Terra ndo era o
centro do universo, mas o diminuto fragmento de um sistema césmico de uma vastiddo que mal se pode
imaginar. Isto estabelece conexdo, em nossas mentes, com 0 nome de Copérnico, embora algo semelhante
ja tivesse sido afirmado pela ciéncia de Alexandria. O segundo golpe foi dado quando a investigacdo
bioldgica destruiu o lugar supostamente privilegiado do homem na criacdo, e provou sua descendéncia do
reino animal e sua inextirpavel natureza animal. Esta nova avaliacdo foi realizada em nossos dias, por
Darwin, Wallace e seus predecessores, embora ndo sem a mais violenta oposi¢do contemporanea. Mas a
megalomania humana tera sofrido seu terceiro golpe, 0 mais violento, a partir da pesquisa psicoldgica da
época atual, que procura provar o ego que ele ndo é senhor nem mesmo em sua propria casa, devendo,
porém, contentar-se com escassas informagdes acerca do que acontece inconscientemente em sua mente
[...].” (FREUD, 1917b, p. 336).
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que devem ficar ocultos a prépria consciéncia, ou emanam justamente
dos desejos recalcados e dos complexos que, como ja sabemos, sdo
criadores dos sintomas e formadores dos sonhos [...] (FREUD, 1909,
p. 35-36).

A Psicandlise, dessa maneira, postula a existéncia de um determinismo mental,
dado que ndo ha entdo nada de insignificante, arbitrario nas manifestacées
psiquicas, e uma concep¢do de sujeito e subjetividade radicalmente
descentrada dos registros do “eu” e da consciéncia/razdo, lugares agora
marcados nédo pela verdade, mas pelo ocultamento e desconhecimento. Mas o
fato de ser determinado por algo que Ihe escapa, o inconsciente, ndo isenta o
sujeito de se responsabilizar por si e pelos seus atos. Sigmund Freud alerta:
qguem mais, além de mim, pode se responsabilizar por algo que, embora ndo
controle, ndo posso deixar de admitir como parte de mim mesmo? E uma
responsabilidade dificil de ser assumida, dado o desconhecimento e a recusa
gue o sujeito tem em admitir o estranho que existe e age em si. Dessa forma, o
sujeito freudiano so6 é livre na medida em que aceita esse determinismo, o0 que

implica entdo uma liberdade restrita.
Mundo contemporaneo e novas formas de mal-estar do sujeito

O mundo contemporaneo demarcado pelo individualismo também se associa
ao consumismo, configurando aquilo que Guy Debord (1997) chama de

sociedade de consumo ostentatério e do espetaculo™?

, com a busca do prazer
incessante e a obsessao pela imagem perfeita, de corpos e almas, tudo isso
reforcado pelas ilusdes farmacoldgicas para regular o mal-estar. E também
uma “cultura do narcisismo”, segundo propde o historiador Christopher Lasch
(1983), na qual o que importa é a exaltacdo gloriosa do préprio eu*®®, uma
cultura na qual ndo ha lugar para a existéncia do amor, amizade, pois o que
interessa a cada um € o gozo predatério sobre o outro e sobre o seu corpo, que

é tratado como um andnimo qualquer, sem rosto. E, entdo, uma forma de

15 Guy Debord, escritor francés, discute em seu livro “A sociedade do espetaculo” (1997) a énfase que o
mundo moderno/pés-moderno da a imagem, provocando um deslizamento do “ter” para o “parecer”, na
qual a mercadoria (descartavel) consumida tem um lugar preponderante e é exaltada de forma
significativa. A teatralidade é outra caracteristica desse tipo de sociedade, na qual cada membro se insere
como um ator na cena social, com grande contribuicdo da midia.

1% Christopher Lasch (1983) configura a “cultura do narcisismo” como aquela que exalta o “eu”, através
dos mecanismos midiaticos que promovem uma estetizacdo desmesurada. Neste tipo de cultura o sujeito
vale pela imagem que produz e expde.
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estruturacdo que aponta muito mais para uma “cultura de morte” do que para

uma “cultura de vida”, como nos mostra a Congregagéao Geral XXXIV (1997).

Outra caracteristica deste tempo, apontada pelo sociélogo Zygmut Bauman
(1998), sédo os fundamentalismos e seus fascinios, que prometem isentar cada
um dos sujeitos das agruras da escolha, ofertando-lhes uma autoridade
indubitavelmente suprema. Os fundamentalismos apresentam-se como um
remédio de ordem radical para esse veneno da sociedade de consumo
ostentatorio, pois oferecem ao individuo um caminho pré-determinado a ser
percorrido, sendo entdo uma certeza na incerteza caracteristica do mundo pos-
moderno. Podemos ainda destacar neste contexto um processo de estetizacao

generalizado. Segundo Bulhdes (1999, p. 93), encontramos

[...] Exemplos contundentes desta estetizagdo, dominante na realidade
em diferentes instancias, desde o cotidiano até a politica, podem ser
identificados, mais claramente, na publicidade. Ela é capaz de
transformar qualquer tipo de produto em um protétipo de beleza e
signo de uma forma de vida ideal. Para a publicidade, que cobre de
belas imagens o cotidiano de milhares de individuos, ndo existem
pessoas feias ou defeituosas, ndo existe pobreza ou sujeira. O mundo
se tornou, sob sua Otica, asceticamente perfeito. A propria guerra
passou a ser “estética”, em suas formas televisivas. Nenhuma imagem
mais choca os individuos envolvidos pela protecao visual da sociedade
do simulacro.

Os avancos tecnoldgicos de um mundo globalizado™’

também reforcam todo
esse panorama, pois permitem cada vez mais aos sujeitos do mundo
moderno/contemporaneo a ilusdo de suportar o tempo marcadamente
acelerado, estabelecendo comunica¢Bes variadas em qualquer lugar e
momento™®. Assim, as novas e recentes tecnologias, como, por exemplo, a
internet e o celular, podem ter um efeito de fascinio sobre cada um, pois
oferecem uma ilusdo de liberdade de escolha, que parece infinita, mas que, ao

mesmo tempo, demarcam uma auséncia de intimidade, pois o sujeito pode ser

57 Segundo a doutora em Psicologia Social Maria Aparecida Aguiar (2002), a globalizacdo néo pode se
reduzir & dimensdo econdmica, apesar de ser o0 seu primeiro e principal aspecto. Ela se atrela também a
experiéncia cotidiana das a¢des que ndo reconhecem ou desconhecem fronteiras no que diz respeito a
informagdo, ecologia, técnica, sociedade civil etc. Ela opera transformacdes na realidade dos homens
gerando o inesperado, o incerto, a auséncia de limites.

158 Sobre os avangos tecnoldgicos, principalmente dos meios de comunicacéo, Zigmunt Bauman (2007, p.
11) destaca: “[...] N&o ha terra nulla, ndo ha espaco em branco no mapa mental, ndo ha terra nem povo
desconhecidos, muito menos incognosciveis. A miséria humana de lugares distantes e estilos de vida
longinquos, assim como a corrupgdo de outros lugares distantes e estilos de vida longinquos, sao
apresentadas por imagens eletronicas e trazidas para casa de modo tdo nitido e pungente, vergonhoso ou
humilhante como o sofrimento ou a prodigalidade ostensiva dos seres humanos proximos de casa, durante
0s passeios diarios pelas ruas das cidades [...].”
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localizado a qualquer tempo e em qualquer lugar. Essa ilusédo protege o sujeito

do medo do encontro, do intimo e do contato com o outro.

Em tudo isso, é o discurso da ciéncia que passa a ocupar a posi¢ao
estratégica de producdo e de agenciamento da verdade, substituindo
progressivamente os discursos filosofico e teoldgico. A razao cientifica
torna-se a marca distintiva do homem, o que Ihe confere soberania e
autonomia ndo apenas diante da natureza, como também em face do
mundo divino. Portanto, € apenas a racionalidade cientifica que pode
argiir sobre a veracidade dos enunciados e dos juizos. Em
decorréncia disso, a tecnologia se transforma no instrumento por
exceléncia do exercicio da sabedoria humana, uma vez que a técnica
verifica na pratica a verdade formulada pela razao cientifica, isto &, por
seu impacto e pelas transformacfes que possibilita na natureza e na
sociedade (BIRMAN, 2006, p. 41).

Todas essas estratégias visariam lidar, de forma iluséria, com as trés fontes de
sofrimento/impoténcia das quais padece o homem moderno/contemporaneo —
0 corpo, a natureza e a relagdo com o outro —, como nos mostra Freud em sua
obra de 1930. Assim,

[...] A modernidade alimentou a ilusdo de que tais for¢as poderiam ser
controladas pela tecnologia, pela ciéncia e pela razdo. O ideal de auto-
suficiéncia, que a liberdade e autonomia para qual o homem moderno
foi educado viria a protegé-lo, quem sabe, do incbmodo do inferno que
sdo os outros, parafraseando Sartre. O que se vé hoje, entdo é a
hipervalorizagado do “cada um estar na sua” ou do “estar bem aqui e
agora”, a importancia do auto-conhecimento, do “ser mais eu”.
Dezenas de terapias, religides e seitas, que se colocam hoje como
alternativa para formar o homem para a felicidade e sucesso (MARIN,
2004, p. 89).

7z

A posicdo da psicanalista acima citada é compartilhada pelo também
psicanalista Joel Birman (1999, p. 36), que argumenta que, pelo fato de os
homens serem “[...] frageis, finitos e mortais eles precisam criar todos os
artificios para o tamponamento daquelas marcas que se materializam com 0s
ouropéis da vanidade, da suposta auto-suficiéncia e da onipoténcia.”. Dessa
forma, o profundo desamparo, marca fundamental da condicdo humana,
conduziu o sujeito a um impasse tragico do qual ele ndo consegue se livrar:
precisar do outro como um possivel irmao para realizar certa “gestdo” do mal-
estar, ou se agarrar de forma alienada a ilusdo de autossuficiéncia engendrada

pelo mundo moderno e pés-moderno, através de expedientes diversos.

Mas, outras formas de mal-estar hoje se impdem. Joel Birman, em outra obra,
de 2006, “Arquivos do mal-estar e da resisténcia”, acrescenta que, na chamada

pos-modernidade, experimentamos outras modalidades de mal-estar que se
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registram no corpo, na acdo e no sentimento, que podem se combinar no

mesmo sujeito.

Para ele, o corpo € um dos registros no qual o mal-estar se prenuncia de uma
forma mais eminente. Todos se queixam do mau funcionamento do corpo e
acreditam que sempre deve haver uma forma adequada para que a
“performance” do corpo possa ser melhor. “...] Sentimo-nos sempre faltosos,
deixando de fazer tudo o que deveriamos, considerando as possibilidades
oferecidas para o cuidado do corpo. Enfim, estamos sempre numa posicao de
divida em relagao a isso.” (BIRMAN, 2006, p. 175). O autor descreve que nos
encontramos em um estado permanente de estresse, que pode se manifestar
de maneiras infinitas: dores difusas, tonteiras, elevacdo da pressdo arterial,
aceleracdo cardiaca, sindrome da fadiga cronica, sindrome do panico etc.
Perante esse contexto de multiplas explicitacbes do mal-estar, sobressaem os
tratamentos corporais, que vao das massagens nos “spa”, passando pelos
exercicios orientais e ginasticas (as academias transformam-se em templos
seculares), ndo se excluindo aqui os suplementos vitaminicos, para o

enfrentamento imaginério da morte e do envelhecimento.

Ja no registro da acdo, a chamada “hiperatividade” (excitabilidade elevada) se
impde, e o sujeito age, com frequéncia, sem pensar naquilo que objetiva com
sua acdo e também naquilo que motiva sua acdo. Assim, a explosividade
impera, € € como se O sujeito nNao conseguisse conter um excesso
experienciado e, tampouco, transformar esse excesso em uma acao adequada
ao contexto. Decorrem dessas explosées emocionais incontrolaveis a violéncia
(que difere da agressividade, constitutiva do psiquismo) e 0 consequente
aumento da delinquéncia, do uso das drogas (legais e ilegais), dos transtornos
alimentares (bulimia e anorexia) e da criminalidade, que se intensifica e se

torna cada vez mais refinada.

O dultimo registro, o do sentimento, se apresenta, em primeiro lugar, pelo
empobrecimento da linguagem, que se encontra cada vez mais perpassada

pela imagem, que dificulta a mediacdo entre as diferengas. Assim, ao
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empobrecimento do pensamento corresponde, de um lado, a violéncia; e de

outro, a depressdo*.

Joel Birman (2006, p. 191) ainda acrescenta a essa discussao as
manifestacbes contemporaneas do mal-estar, as experiéncias da dor e do
sofrimento nesse contexto e a dificuldade do sujeito atual em transformar a dor
em sofrimento. “[...] se o sofrimento era a marca especifica pela qual a
subjetividade metabolizava o mal-estar na modernidade, a dor passou a ser o
traco inconfundivel pelo qual aquela se confronta como o mal-estar na pos-

modernidade.”

A dor é uma experiéncia na qual o sujeito se fecha sobre si mesmo, néo
havendo aqui espaco/lugar para o outro no seu mal-estar. E, assim, uma
experiéncia de carater “solipsista”, na qual s6 ha espaco para si préprio, sem
possibilidade para a dimenséo alteritaria.

[...] Dai a passividade que sempre domina o individuo quando algo déi,
esperando que alguém tome uma atitude por ele. Se isso ndo ocorre, a
dor pode mortificar o corpo do individuo, minando o somatico e
forjando o vazio da auto-estima. Ou, entdo, a dor pode fomentar as
compulsdes e a violéncia, formas de descarga daquilo que doi. Enfim,
a dor € uma maneira de se falar do ressentimento que perpassa hoje
os humilhados e ofendidos dos quatro quadrantes do planeta.

Imersa que fica na dor e no ressentimento, portanto, a
subjetividade contemporédnea se evidencia como essencialmente
narcisica, ndo se abrindo para o outro, de forma a fazer um apelo. Isso
porque pega mal precisar do outro, pois isso revelaria as falhas do
demandante. Na cultura do narcisismo, as insuficiéncias ndo podem
existir, ja que essas desqualificam a subjetividade, que deve ser auto-
suficiente (BIRMAN, 2006, p. 191-192).

Por outro lado, o sofrimento apresenta-se como uma experiéncia com carater
alteritario. Assim sendo, 0 outro se encontra presente, e € para ele que o
sujeito em sofrimento endereca seu apelo, pois aqui ha um reconhecimento da

nao autossuficiéncia.

19 «A depressio, sintoma do mal-estar neste comego de milénio, como a histeria no final da era vitoriana,
€ ao mesmo tempo condicdo e conseqiiéncia da recusa do sujeito em assumir a dimensao do conflito que
Ihe é propria. De um lado é a condicdo, porque, sem certo rebaixamento libidinal proprio dos estados
depressivos, o conflito acaba por se impor. De outro é conseqiiéncia, na medida em que a depressdo, 0
empobrecimento da vida subjetiva, sdo o preco pago por aqueles que orientam as suas escolhas em fungéo
do medo de sofrer. O sintoma neur6tico provém justamente das resisténcias de um eu que nao dispde de
recursos significantes para enfrentar seu sofrimento. Por conta da resisténcia, do desconhecimento que
esta produz, o sofrimento recusado langca sobre o eu uma sombra muito maior do que sua dimensdo
verdadeira.” (KEHL, 2002, p. 80).
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Nesse contexto, 0 homem pos-moderno/contemporaneo vive uma experiéncia
de contradi¢édo cultural, pois, de um lado, se tem a priorizagdo da autonomia,
da pretenséo de ser dono do seu querer e viver e, por outro, submete-se a uma
serviddo imaginaria e alienada das solu¢des que sédo oferecidas a todos sem

distincao.

Educar para a solidariedade: a dificil tarefa

Diante de tal panorama de autoexaltacdo sem medidas da individualidade em
um mundo do espetacular, como sera possivel estabelecer relacbes de
solidariedade? Como podemos pensar sua inser¢cdo no ensino religioso da

Companhia de Jesus e sua relacdo com este em seu projeto de reatualizacao?

A solidariedade pode ser compreendida, segundo o dicionario Aurélio (1979),
como um partiihamento com o sofrimento alheio, propondo-se, inclusive, a
movimentos de mitigacdo deste. Vera Herweg Westphal (2008), socibloga,
argumenta que ndo existem muitas teorias sobre o termo solidariedade, mas
que ele perpassa campos de saberes diversos tais como o da sociologia,
filosofia, religido etc. E uma categoria que tem sua origem na modernidade, no
século XIX, como uma posicdo de resposta as realidades advindas da
sociedade industrial, e pode ser entendida como uma forma de vinculo social
cuja compreensdo estd em permanente constituicdo. Ja os doutores em
bioética Lucilda Selli e Volnei Garrafa (2006, p. 243-244) sintetizam e

enumeram o conceito de solidariedade da seguinte forma:

[...] € um valor préprio da pessoa humana, que tem origem em sua
dignidade; independe de determinagcbes, prescricbes e crencas
religiosas, que criam comunidades morais distintas e, na maioria das
vezes, antagonicas. E, tal como os direitos civis (vida, liberdade, direito
de expressdo etc.), um valor universal, é exercida pela pessoa, na
sociedade civil, e exercé-la independe, portanto, do papel de cidadéo,
de crente etc.; é praticada entre pessoas que comungam tanto
idénticas quanto diferentes moralidades; sua préatica deve estabelecer
uma relagdo horizontal (univoca); situa-se entre a idéia de
imparcialidade — ser movido pelo bem geral do outro — e a idéia de
beneficio matuo — reciprocidade.

Vera Herweg Westphal (2008) nos revela que, historicamente, a concepcao de
solidariedade, que ela denomina pré-moderna, pode ser compreendida como

fraternidade e irmandade, termos aos quais sua origem se vincularia. O termo
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fraternidade (fraternité), por sua vez, foi adotado na revolugdo francesa e
tomado como guia de luta para a constituicdo de uma sociedade na qual se
teria a presenca de cidadaos igualitarios. “[...] Com o inicio da revolugéo dos
trabalhadores de 1848, passou-se a adotar o conceito de solidarité.”
(WESTPHAL, 2008, p. 44). O significado também pode ser atrelado ao campo
religioso e denotar que os cristdos sao irmdos em Cristo, e isso implicaria o

compromisso com o proximo, expressado em amor e agoes.

A solidariedade articula-se, de forma fundamental, a um modelo de sistema
social denominado solidarismo, que compreende uma sintese entre o
individualismo liberal e o coletivismo marxista. O solidarismo, segundo Vera
Herweg Westphal (2008), desenvolveu-se na virada do século XIX para o
século XX e teve papel influenciador na filosofia e politica social francesa, bem
como na doutrina social da Igreja Catélica. Ndo se tem uma forma Unica de se
conceber o solidarismo, mas nele a solidariedade recebe uma énfase ético-

normativa.

Existem, pois, formas de classificar a solidariedade. A primeira delas vincula-se
a um carater natural ou obrigatério, e a segunda enfoca uma solidariedade
geral, ou ainda, desejada. A solidariedade natural ou obrigatdria surge,

segundo Vera Herweg Westphal (2008, p. 45),

[...] por meio da consciéncia de pertencimento a uma comunidade,
como por exemplo, a familia. As acdes do individuo s&o influenciadas
por este contexto e tém conseqiiéncias no grupo a que pertence,
emanando de interesses e convicgbes semelhantes, bem como por
sentimentos de simpatia [...].

A segunda classificacdo, denominada desejada ou necessaria, ocorre quando
0s sujeitos reconhecem que a solidariedade natural pode gerar desigualdades
e que isso precisa ser corrigido. Assim, introduz-se uma categoria ética que
pode criar movimentos que promovam a efetivacdo da liberdade e da
humanidade. Esse segundo tipo de solidariedade passa pela associacao

voluntaria de pessoas nas mais variadas formas de cooperacéo.

Lucilda Selli e Volnei Garrafa (2006) destacam o conceito de solidariedade na
obra do socidlogo francés, Emile Durkheim: ele designaria as forcas que

mantém unidos os membros de certa coletividade. Essas forcas sao
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denominadas “solidariedade mecanica” (compartiihamento de ideias comuns,
costumes, crencas e habitos), quando os individuos vivem em sistemas
econdmicos marcados pela auséncia de especializacdo ou divisdo de trabalho,
e “solidariedade organica” (funcionamento aos moldes de um organismo),
guando os individuos vivem em sistemas econémicos marcados pela divisdo
do trabalho, o que estabelece uma interdependéncia. Esses dois tipos de
solidariedade tém a funcdo de solidificar a coeséo interna e o0s vinculos

existentes entre grupos sociais definidos.

No campo religioso, a Igreja Catdlica, desenvolveu uma concepcao de
solidariedade que muito influenciou as propostas e préaticas sociais vinculadas
a chamada Doutrina Social de Igreja (DSI), que se fundamenta em dois pontos
centrais: a revelacdo do sobrenatural e o conhecimento social. No contexto da
América Latina, a DSI articula-se a Teologia da Libertacdo, esta ultima
decorrente da situacao historica, econdmica e social vivida no continente, na

década de 60, como ja vimos anteriormente.

A Teologia da Libertacdo formalizou uma concepcao prépria de solidariedade,
filiando-se, entdo, aquela preconizada nas enciclicas e na Doutrina Social da
Igreja, e é compreendida como um meio de se propiciar uma ordem social
marcada pelas ideias de sentido comum e bem-comum. Constatam-se aqui
dois valores fundamentais: a vida comunitaria (relacbes interpessoais) e a
reciprocidade (ajuda e apoio mutuos). Assim, a compreensédo da solidariedade
situar-se-ia em duas dimensdes fundamentais: como irmandade/fraternidade e
como reciprocidade exercida entre iguais e, no caso aqui, 0s excluidos,
dominados — os pobres do sistema liberal capitalista. Essa forma de pensar a
solidariedade também é partilhada pela Companhia de Jesus, que assim a

apresenta na Congregacao Geral XXXIV, de 1974-1975.

Em cada um de nossos diversos campos de apostolado, devemos criar
comunidades de solidariedade que busquem a justica. Trabalhando
como nossos colaboradores, todos 0os nossos apostolados podem e
devem promover a justica em uma ou varias das seguintes formas: a)
no servico e acompanhamento direto aos pobres; b) na tomada de
consciéncia das exigéncias de justica, unida a responsabilidade social
de realiza-la; c) na participacdo na mobilizacdo social para a criacéo de
uma ordem social mais justa (CONGREGAGCAO GERAL XXXIV, 1997,
p. 42).



182

Lucilda Selli e Volnei Garrafa (2006, p. 249) chamam a atencdo para a
possibilidade de uma “solidariedade critica” que seja comprometida e que
visaria a transformacao social na busca de politicas publicas democraticas e
equitativas. Assim, a pratica desse tipo de solidariedade seria enderecada a
liberdade e igualdade (tanto de quem pratica a ag¢do, quanto de quem a
recebe), na qual o sujeito se reconheceria como responsavel e implicado social

e politicamente nos seus atos, bem como nas consequéncias destes.

[...] Assim, em nivel individual, a solidariedade critica tem o papel de
tornar o destinatario da acdo solidaria consciente de si mesmo, de
seus direitos e deveres, como pessoa integrada na sociedade e como
cidadao integrado na vida politica. O comprometimento com o outro na
vida em coletividade supde abertura total as multiplas dimensdes da
realidade, tanto do individuo como sujeito, quanto da realidade
sociopolitica na qual ele esté inserido e exerce seus papéis de pessoa
e de cidadéo.

A solidariedade permitiria, dessa forma, a possibilidade de inclusdo daqueles
que se configurariam como estranhos a uma determinada sociedade. Zygmut
Bauman, em sua obra “O mal-estar da pés-modernidade” (1998), defende que
todas as sociedades sao produtoras de “estranhos”, de diferentes a sua prépria
maneira e de forma singular. Esses estranhos seriam pessoas que nao
contemplariam de forma plena os parametros prescritos nos chamados mapas

cognitivo, moral ou estético do mundo. Eles, entdo, segundo o autor,

[...] por sua simples presenca, deixam turvo o que deve ser
transparente, confuso o que deve ser uma coerente receita para a
acdo, e impedem a satisfacdo de ser totalmente satisfatéria; se eles
poluem a alegria com a angustia, ao mesmo tempo que fazem atraente
o fruto proibido; se, em outras palavras, eles obscurecem e tornam
ténues as linhas de fronteira que devem ser claramente vistas, se,
tendo feito tudo isso, geram a incerteza, que por sua vez d4 origem ao
mal-estar de se sentir perdido — entdo cada sociedade produz esses
estranhos (BAUMAN, 1998, p. 27).

As formas de lidar com os estranhos/diferentes também variam, e Zygmut
Bauman (1998) aponta duas estratégias que podem se articular. A primeira
delas é chamada de “antropofagica” e se constitui pelo aniquilamento dos
estranhos/diferentes, transformando-os posteriormente em um tecido n&o
distinguivel do que ja havia. Também reconhecida como “assimilagéo”, essa via
permite tornar a diferenca semelhante, abafando as distingdes culturais ou
linguisticas; proibindo as tradi¢cdes, excetuando-se apenas aquelas que se
encaixem na ordem pré-estabelecida. A segunda estratégia, denominada de

“antropoémica”, € mais radical e configura-se através da expulsdo/exclusdo dos
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estranhos/diferentes, operando assim confinamentos especificos em territérios

também especificos.

Zigmunt Bauman, em outra obra, “Tempos Liquidos”, de 2007, volta a esse
debate e acrescenta que as relacbes vao se estabelecendo e consolidando
através da importdncia de se ter a companhia de outras pessoas
pretensamente “iguais” com as quais a vida social ndo sofreria riscos, ou, se
estes se apresentassem, teriam um carater minimo de incompreensao. Assim,
o enfrentamento da perturbadora necessidade de traducdo de diferentes

universos de significado ficaria afastado.

[...] Uma vez que esqueceram ou ndo se preocupam em adquirir as
habilidades necessarias para uma vida satisfatéria em meio a
diferenca, ndo é de se estranhar que os individuos que buscam e
praticam terapia da fuga encarem com horror cada vez maior a
perspectiva de se confrontarem cara a cara com estranhos. Estes
tendem a parecer mais e mais assustadoras a medida que se tornam
cada vez mais exéticos, desconhecidos e incompreensiveis, e
conforme o didlogo e a interacdo que poderiam acabar assimilando
sua “alteridade” ao mundo de alguém se desvanecem, ou sequer
conseguem ter inicio. A tendéncia a um ambiente homogéneo,
territorialmente isolado, pode ser deflagrada pela mixofobia. Mas
praticar a separacdo territorial € o colete salva-vidas e o abastecedor
de mixofobia; e se torna gradualmente seu principal reforco (BAUMAN,
2007, p. 94).

A solidariedade diante de tais estratégias sofrerd, entdo, obstaculos de
diversas ordens, dado que ela se calcaria na alteridade e no reconhecimento

do outro na sua diferenca e singularidade.

O que justamente caracteriza a subjetividade na cultura do narcisismo
€ a impossibilidade de poder admirar o outro em sua diferenca radical,
ja que ndo consegue se descentrar de si mesma. Referido sempre ao
seu proprio umbigo e sem poder enxergar um palmo além do proprio
nariz, o sujeito da cultura do espetaculo encara o outro apenas como
um objeto para seu usufruto. Seria apenas no horizonte macabro de
um corpo a ser infinitamente manipulado para o gozo que o outro se
apresenta para o sujeito no horizonte da atualidade (BIRMAN, 1999, p.
25).

O que daqui se depreende € que o sujeito da modernidade/contemporaneidade
vive e sobrevive em um tipo de registro que enfatiza o especular, interessando-
Ihe apenas o engrandecimento de sua imagem, e 0 outro teria apenas a funcao
de ser o instrumento catalisador desse processo, podendo ser descartado

depois de cumprida sua tarefa®®.

160 Zigmunt Bauman (2007, p. 20) acrescenta “Com o progressivo desmantelamento das defesas
construidas e mantidas pelo Estado contra os tremores existenciais, e com os arranjos para a defesa
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A todo esse panorama a Psicanalise se coloca em lugar de oposicao, criticando
certa vulgata que se alastra, a qual o psicanalista Ricardo Goldenberg (1994)
nomeia de “Freud explica’, que se caracterizaria pela convicgcdo de que a
dimensdo inconsciente seria uma boa justificativa para ndo nos
responsabilizarmos pelas consequéncias de nossas palavras e acdes. Maria
Rita Kehl (2002) adverte que essa é uma versdo apaziguadora que coloca a
Psicanalise no lugar de justificadora do mal, através de um pacto
perverso/cinico que imputaria ao ser humano uma condicdo estavel sem

possibilidades de modificacdes.

No entanto, a proposta de Sigmund Freud ndo era essa, mas, sim, chamar a
atencdo para outra cena, o inconsciente, e promover um descentramento do
sujeito do lugar da razdo, mas sem jamais retirar dele a condicdo de

responsavel por si e por seus atos.

Observa-se assim uma forma, muito comum no mundo pos-
moderno/contemporaneo, de se esquivar da implicacdo, da responsabilidade
que a proépria vida e a condicdo humana impdem. Trata-se inclusive de um
movimento em direcdo oposta a possibilidade da construcdo de lacos que
indicariam a formacdo de uma comunidade com caracteristicas solidarias,
termo este que vem se precarizando cada vez, de acordo com Zigmunt

Bauman (2007, p. 08-09), que assim a caracteriza:

[...] A “comunidade”, como uma forma de se referir a totalidade da
populacdo que habita um territério soberano do Estado, parece cada
vez mais destituida de substancia. Os lagos inter-humanos, que antes
teciam uma rede de seguranca digna de um amplo e continuo
investimento de tempo e esforco, e valiam o sacrificio de interesses
imediatos (ou do que poderia ser visto como sendo do interesse de um
individuo), se tornam cada vez mais frageis e reconhecidamente
temporarios. A exposicao dos individuos aos caprichos dos mercados
de mao-de-obra e de mercadorias inspira e promove a divisdo e nédo a
unidade. Incentiva as atitudes competitivas, ao mesmo tempo que
rebaixa a colaboracdo e o trabalho em equipe a condicdo de
estratagemas temporarios que precisam ser suspensos ou concluidos
no momento em gue se esgotarem seus beneficios [...].

coletiva, como sindicatos e outros instrumentos de barganha, com cada vez menos poder devido as
pressGes da competicdo de mercado que solapam as solidariedades dos fracos, passa a ser tarefa do
individuo procurar, encontrar e praticar soluges individuais para problemas socialmente produzidos,
assim como tentar tudo isso por meio de ac¢Ges individuais, solitérias, estando munido de ferramentas e
recursos flagrantemente inadequados para essa tarefa.”
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A possibilidade da formacdo de lagcos comunitarios, solidarios e fraternos
implica, por sua vez, o reconhecimento de um sujeito incompleto e precério e o
reconhecimento, também, por parte desse sujeito, de que ele ndo é
autossuficiente, dado que a autossuficiéncia € um modelo que se impde ao
homem pdés-moderno, fruto de uma sociedade que cultua o narcisismo e o
espetaculo, fazendo com que haja um movimento pendular entre o desamparo
e a onipoténcia’. Assim, o reconhecimento de sua ndo suficiéncia

possibilitaria ao sujeito o reconhecimento do outro como igual.

Pode-se entrever, de tudo o que ja foi dito, que a fraternidade implica a
igualdade dos sujeitos na cena do mundo, fundada na precariedade.
Portanto, a solidariedade é a conseqiiéncia imediata da ética do laco
fraterno. A solidariedade entre as pessoas € 0 que se manifesta, no
registro tangivel das relagdes humanas, como desdobramento da
fraternidade. Por isso mesmo, esta ética implica hecessariamente uma
politica, uma acdo coletiva mediante a qual os lagos sociais s&o
tecidos, pressupondo a mutua precariedade dos agentes, e que visa
justamente impedir que a usurpacdo da igualdade possa de fato
efetivar-se (BIRMAN, 2006, p. 120).

Mas ainda é importante ressaltar que a solidariedade/fraternidade ndo é um
lugar definitivo e permanente. E assim um estado que pode prolongar-se ou se
dissolver, de acordo com o desejo e projeto dos sujeitos que partilham de certo
ideal. Isso porque, de um momento para outro, alguém ou algum grupo pode se
ver e acreditar-se como superior e, entdo, estabelecer uma relacéo

hierarquizada.

161« eu seria entdo a construgio sélida pela qual o sujeito procura proteger-se do descentramento radical
em todas as suas dimensdes, isto €, o inconsciente, o desejo, a pulsdo e o0 outro. Como o descentramento
revela o desamparo radical e a absoluta demanda do outro pelo sujeito, o recentramento no eu evidencia a
recusa do sujeito em reconhecer-se na sua fragilidade e dependéncia.” (BIRMAN, 2006, p. 127).
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6. Conclusao

O ensino religioso da Companhia de Jesus atrela-se a sua forma de conceber e
conduzir a educacdo, bem como a sua histéria, desde sua fundacéo (1534) até
sua extingcédo (1773) e posterior restauracdo (1814). Assim, ele ndo se restringe
apenas as aulas dedicadas a esse contetudo, mas perpassa todo o curriculo,
como uma educacdo em valores. Observando as prescricbes de Inacio de
Loyola contidas nas “Constituicbes” (1547) da Ordem, ha uma constante
adaptacao a “tempos e lugares”. Nas “Férmulas do Instituto” (1539), a misséo
da Companhia se circunscrevia a “defesa e propagacéo da fé”; a partir da Geral
XXXIV (1974-1975), e seguindo as decisbes advindas do Concilio Vaticano Il
(1962-1965), essa missao passa a ser “a servico da fé e propagacado da
justica”, com énfase na solidariedade, principalmente voltada para aqueles que

se encontram em condi¢des de pobreza.

Resgatando seu itinerario histérico, vimos que a Companhia de Jesus, ordem
fundada por Inacio de Loyola, se constituiu em um contexto com caracteristicas
especificas, tendo, a principio, duas grandes tarefas: trabalhar no

revigoramento interno da Igreja e enfrentar o crescimento do Protestantismo.

Sua fundagdo é marcada por um perfil “moderno”, assumindo caracteristicas
pertinentes as exigéncias do seu tempo, como podemos verificar em sua
estrutura organizativa, que primava pela mobilidade dada a seus membros.
Essa mobilidade, operacionalizada através principalmente das missoées, fez
com que ela ganhasse o mundo em seu projeto de “globalizagdo” da

evangelizagao (“orbis christianus”), como podemos verificar no caso do Brasil.

Entre os seus ministérios, o que se mostrou de maior relevancia e transformou-
se em sua marca registrada foi o da educacao. A principio, essa educacao era
voltada para a formacgdo dos seus membros, mas, em 1547, surge o primeiro
colégio que acolheria alunos néo-jesuitas ou externos. A meta proposta pelos
colégios era a formagdo do aluno em “virtudes e letras”, mas sempre com

adaptacgdes aos “tempos e lugares”.
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As particularidades de sua educacéo sdo engendradas pouco a pouco em seus
documentos fundadores: os “Exercicios Espirituais” (1548), “As Férmulas do
Instituto da Companhia de Jesus” (1539), as “Constituicdes da Companhia de
Jesus” (1547), a “Autobiografia” de Inacio de Loyola (1555) e a “Ratio
Studiorum” (1599).

Nos “Exercicios Espirituais”, livro para ser praticado e ndo simplesmente lido,
podemos destacar a fungdo preconizada para o “diretor” espiritual, que,
posteriormente, serviria de modelo para o professor. Nas “Férmulas do Instituto
da Companhia de Jesus” sdo tratadas, de uma forma mais ampla, as
particularidades da Ordem, que serdo retomadas nas “Constituicdes da
Companhia de Jesus”. Neste ultimo documento podemos verificar, na sua parte
IV, elementos mais especificos que tratam da educacéo (disciplinas a serem
cursadas, leituras permitidas, métodos de ensino, entre outros), bem como da

fundacao e funcionamento dos colégios.

A “Autobiografia” de Inacio de Loyola nos propicia o relato da vida do fundador
da Ordem, apesar de feita através de outro autor, o Padre Luis Gongalves
Camara. Esse relato serve como inspiracdo aos jesuitas em sua pratica

espiritual.

A “Ratio Studiorum” &, entre os documentos fundadores, aquele que explicitara
de forma detalhada e pormenorizada as principais caracteristicas da educacéao
da Companhia de Jesus. Ela faz uma exposicdo exaustiva e sistematica de
regras, métodos e praticas do ensino e fundamenta-se, mais especificamente,
na parte IV (“Como instruir nas letras e em outros meios de ajudar o préximo os
que permanegam na Companhia”) das “Constituicdes” e nos “Exercicios
Espirituais”. Na trajetéria de sua elaboracdo, observamos um trabalho feito a
varias maos, com muitas versdes até chegar a sua forma final, que recebeu o

nome de “Ratio atque Institutio Studiorum Societatis lesu” (1599).

Esses documentos fundadores serviram de inspiracdo para atualizacdes
posteriores, como podemos verificar em outros dois documentos elaborados e

publicados mais recentemente: “Caracteristicas da Educacao da Companhia de
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Jesus” (1986) e “Pedagogia Inaciana” (1993). As “Caracteristicas da Educacgéao
da Companhia de Jesus” estabelecem as relagbes entre os principios da
espiritualidade inaciana e os processos educativos, enquanto a “Pedagogia

Inaciana” trata da operacionalizagao dessa relacdo na pratica escolar.

“Caracteristicas da Educagdao da Companhia de Jesus”, tal como a “Ratio
Studiorum”, foi um documento elaborado a varias maos, com contribuicdes
advindas de diversos paises. A pretensao do novo documento nao é substituir
0 antigo, dado que nele encontra inclusive sua fonte de inspiracdo, mas
promover a atualizagdo da pedagogia da Companhia de Jesus aos contextos

atuais.

O documento de 1986 explicita as dificuldades que a educacao jesuitica passa
a enfrentar a partir das transformacdes operadas pelo mundo moderno, bem
como demarca com clareza sua posicao frente a essas dificuldades. Estas se
apresentam desde as regulamentacdes impostas pelos governos sobre os
curriculos escolares, o fato de ndo se ter mais a possibilidade de uma
educacdo gratuita, o espirito pragmético que envolve o ingresso futuro do aluno
em boas faculdades para a obtencdo posterior de bons empregos. Outras
preocupacdes também apontadas dizem respeito ao uso de tecnologias que
fazem com que se tenha uma maior énfase em disciplinas de cunho cientifico,
em detrimento dos aspectos humanisticos que sempre foram privilegiados
pelos jesuitas, na sua forma de conceber a educagédo. Ndo se podem esquecer
0s avancos pedagdgicos propostos por diversas outras disciplinas, que trazem

efeitos significativos sobre o processo de ensino/aprendizagem.

Mas tais dificuldades nao modificam em esséncia o modo de proceder quanto a
concepcao de educacdo abracada pela Companhia de Jesus. Adaptando-se,
entdo, a “tempos e lugares”, como ja defendia seu fundador, ela prossegue seu
trajeto, calcando-se na ideia principal de que se devem articular “letras e
virtudes” para a formacdo de um homem como um todo, que se colocara
sempre a servigo dos outros para a “Maior Gléria de Deus (“Ad Maiorem Dei
Gloriam”), com objetivos permanentes de se estar a servico da fé e da

promocao da justica.
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Assim, o desafio de se formarem homens e mulheres solidarios, principalmente
com o0s mais despossuidos, perpassa todo esse documento, fazendo da
educacdo da Companhia aquela que assume a causa dos mais desvalidos, ou
ainda, dos pobres, como é proposto a partir do Concilio Vaticano Il (1962-1965)
e melhor desenvolvido e praticado no contexto da América Latina, a partir das
decisdes de Medellin (1968) e Puebla (1979).

O documento “Caracteristicas da Educagao da Companhia de Jesus” carrega
em si muitas herancas, entendidas aqui como tracos apropriados de outras
fontes e atualizados. Do “Modus Parisiensis” podemos perceber, hoje, a énfase
em um ensino que privilegia a participacdo dos alunos em seu processo de
aprendizagem, fazendo dele um protagonista do seu trajeto. Derivadas das
Academias que sao descritas na “Ratio”, hoje temos as “Comunidades de Vida
Cristd” (CVX), que se destinam aos alunos que desejam aprofundar seus
conhecimentos sobre Cristo e seus ensinamentos; 0os Grémios e os Diretérios
Académicos. Nos “Exercicios Espirituais”, como ja foi apontado anteriormente,
encontramos 0s parametros para a funcdo e atuacdo do professor, que tem
como modelo o “Diretor”. O professor é aquele, entdo, que deve estabelecer
com o aluno uma relacdo tal que permita conhecé-lo de forma mais
aprofundada possivel para fazer com que ele se torne autor do seu processo
de aprendizagem, como encontramos no “Modus Parisiensis”. Em outras
palavras, € o professor quem deve conduzir, junto a seus alunos, a “cura

personalis”.

O aspecto religioso, considerado como um pilar, perpassa toda a chamada
Pedagogia Inaciana, pois € considerado como intrinseco ao processo
educativo. Ndo ha aqui um divércio entre os aspectos religiosos e a formacgéao
moral e intelectual. Na “Ratio”, apesar de disperso ao longo de suas regras,
esse aspecto € mais bem delineado, pois se expressa através das prescricdes
da obrigatoriedade das oracfes, de se assistir as missas, das confissdes, da

frequéncia aos sacramentos, entre outros.

Ja nos documentos mais atuais, como é o caso das “Caracteristicas da

Educacdo da Companhia de Jesus”, esse aspecto ndo aparece como
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prescricdes precisas, mas de forma mais ampla. Ja de inicio, se foca em
“Deus”, como principio criador e fundamento de todas as coisas, inclusive no
ambito da educacéo, sendo toda criatura aquela que deve entdo se colocar a
seu servico na promocao de uma sociedade mais justa, usando para iSsO 0S
recursos da ciéncia, que devem ser apropriados sempre de uma forma critica.
Também podemos perceber tal aspecto quando, no referido documento, em
sua parte 4, encontramos exposicoes sobre Cristo e como ele é referéncia para
todo e qualquer pensamento e acéo. Essas duas subordinacdes, expostas nas
“Caracteristicas da Educacédo da Companhia de Jesus”, sdo perpassadas pela
“‘liberdade”, aceitagdo do outro, mas com respeito a autoridade, que deve ser
internalizada, em forma de autodisciplina. Na “Ratio”, esse aspecto da
disciplina € pormenorizado em detalhes e regras com carater universalizante; ja
nas “Caracteristicas da Educagdo da Companhia de Jesus”, ha também
formulagBes sobre o tema, mas ha a delegacao dessa responsabilidade a cada
um dos centros académicos, e a énfase € dada como um convite a cada aluno.
Notamos assim que a disciplina na “Ratio” impde um esforco individual, na
emulacdo, e que no documento mais atual acentua-se a importancia do

trabalho em conjunto, tanto dos alunos entre si, quanto com seus professores.

O aspecto religioso € também tratado, mas ndo de forma explicita nesse
documento, de forma mais direta através da atuacdo da “Area de Formagao
Cristd”, que desenvolve no interior dos colégios um trabalho em trés diregdes
que se articulam: doutrinal, litGrgico-sacramental e comunitario-apostolico, mais
especificamente nas aulas de Ensino Religioso. Outro documento, denominado
“Subsidios para uma Pedagogia Inaciana” (1997), oferece essa clarificacdo e
enfatiza ainda que a finalidade dos colégios jesuitas encontra-se diretamente
ligada a missdo evangelizadora de toda a Igreja, enfrentando os desafios do
mundo atual na tentativa de superar o individualismo e também a auséncia da

solidariedade.

Ainda sobre o aspecto (religioso), vemos um movimento de mudanca no
tocante a representacéo do pecado, correspondendo aquilo que Roger Chartier
(1990) concebe como a possibilidade de explicacdo do real, que promove a

integracéo e coesao dos sujeitos. Nos “Exercicios Espirituais”, Inacio de Loyola
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propée o pecado como algo compreendido como obstaculo a liberdade,
trazendo uma separacdo explicita entre o Cristo e Lucifer, que travam seu
combate no coracdo de cada um dos homens. Loyola d& a esse pecado um
carater de ordem individual, pessoal, como a Igreja o compreendia até
acontecer o Concilio Vaticano Il. O pecado, na ordem individual, encontra suas
raizes no pecado original e é representado, no Antigo Testamento, como uma
desobediéncia a Deus, um ato de rebeldia. Essa desobediéncia é acrescida, no

Novo Testamento, pelo desprezo ao sangue de Cristo e a sua morte.

Mas tal representacéo sera ampliada a partir das decis6es do Concilio Vaticano
Il e também das Conferéncias de Puebla (1968) e Medellin (1979). A partir
desses eventos, principalmente do segundo, o pecado passa a ter também
uma dimensao social; isto é, passa a ter sua expressao nas relacdes de poder,
na violéncia, na pobreza, na miséria, na injustica, entre outros. Isso porque o
que promoveu a realizacdo do Concilio Vaticano Il foi a necessidade da Igreja
de lidar de forma mais adequada com as mudancas trazidas pela modernidade
e, de certa forma, reeditadas na contemporaneidade. Dentre essas mudancas
podemos destacar, sob o ponto de vista religioso, a secularizagdo e a
dessacralizacdo, que se associam a uma perda, a um desconhecimento do
outro, e uma énfase no individualismo, na exclusdo quase radical desse outro,
fazendo com que a solidariedade perdesse sentido. Esse Concilio teve entéo
como principais caracteristicas a promocao da restauracdo da unidade dos
povos cristdos, a adequacao da transmissdo da palavra de Deus e da Igreja
aos tempos modernos, a participacdo dos leigos, o ecumenismo, o didlogo

interreligioso etc.

A Pedagogia Inaciana abraca essa causa e a inclui nas discussbes de seus
documentos mais atuais. Ao longo deles observamos a preocupacdo com a
formacdo da consciéncia social de seus alunos e também com a possibilidade
de mudar pessoas e estruturas sociais consideradas indignas. Essa formacao
de uma consciéncia critica associa-se a acbes ou praticas desenvolvidas
através dos chamados estagios sociais em creches, asilos etc., nos quais 0s

alunos tém a possibilidade de um encontro concreto com as condigbes de
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pobreza e miséria humanas. E entdo o aprendizado da solidariedade

fundamentalmente enderecada aos pobres.

Todo o percurso tracado pela pedagogia da Companhia de Jesus visa a um fim
mais amplo, que € nomeado de “O Mais” (“Magis”). “O Mais” € compreendido
como um critério de qualidade que prop6e uma formacdo completa do aluno,
ndo s6 nos aspectos cientificos formais, mas também uma formacéo de todas
as dimensodes desse aluno, tendo como referéncia valores cristdos. O intuito &

tornar o aluno melhor, ndo em relacdo aos outros, mas em relacéo a si proprio.

Assim, percebemos que a forma pedagdgica inspirada na visdo inaciana tem
por meta despertar em seus jovens alunos a sensibilidade para a esfera ética
(énfase na justica), fundamentalmente pela via da solidariedade (privilegiando
0s mais pobres). O almejado € a criacdo de valores, que, inseridos ao longo de
todo o curriculo, facam frente ao individualismo, ao consumismo e a
globalizacdo massificantes e homogeneizantes que marcam o0 mundo
contemporaneo, através da liberdade de uma acéo responsavel na construcao
de uma sociedade mais digna. Isso é feito através de um movimento constante

de evangelizacéo, j4 que para os jesuitas evangelizar é também educar.

Para que possa ter a operacionalizacdo de tais principios expostos
anteriormente, a Companhia de Jesus elaborou entdo outro documento, no ano
de 1993, denominado “Pedagogia Inaciana: uma proposta pratica”. Com um
procedimento muito semelhante aquele utilizado na elaboracdo das
“Caracteristicas da Educacao da Companhia de Jesus”, esse documento foi
elaborado de forma colegiada por jesuitas e leigos de varias nacionalidades, no
decorrer de trés anos. Ele é considerado uma espécie de resposta dada aos
educadores que pediam orientacdes mais precisas sobre como colocariam 0s
principios contidos nas “Caracteristicas” em pratica, no cotidiano da sala de

aulas.

Assim, para se obter tal operacionalizacéo pratica, 0 documento enumera cinco
dimensbes fundamentais: contextualizacdo, experiéncia, reflexdo, acédo e

avaliacdo. Atraves dessas cinco dimensfes a pratica € norteada, principiando
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com um conhecimento mais proximo do aluno e de suas caracteristicas e
origens. A partir dessa contextualizagdo, o aluno é convidado a experienciar
seu processo de aprendizagem a partir de suas possibilidades e
potencialidades, para, concomitantemente, estabelecer um processo de
reflexdo e poder, dessa forma, obter um significado mais profundo da
experiéncia. A agao, dimensdo seguinte, permite ao aluno introjetar os novos
conhecimentos a sua prépria vida e estabelecer praticas a partir dai. A
avaliacdo, por sua vez, é feita de forma permanente e perpassa todo o

processo, que tem articulacdes entre si.

E importante aqui ressaltar que o objetivo do documento “Pedagogia Inaciana:
uma proposta pratica” nao é a introducdo de novas disciplinas no curriculo
escolar, mas, sim, a insercdo de valores ao longo do processo ensino-
aprendizagem. Nesse objetivo também se destaca um movimento de
resisténcia a uma educacdo tradicional que enfatiza significativamente a
dimenséo intelectual em detrimento dos aspectos humanos e dos valores
éticos. Todos esses aspectos, auxiliados pela presenca do professor como
orientador, fazem com que a marca registrada da Pedagogia Inaciana seja
sempre ativa e implantada de dentro para fora, aos moldes dos “Exercicios
Espirituais”. A perspectiva proposta abrange, entdo, as dimensdes pessoal,

social e religiosa.

Mas tal forma de conduzir a educacédo, que articula em si “virtude e letras”, ndo
se apresenta isenta de dificuldades e desafios externos e internos. No que diz
respeito as dificuldades/desafios externos, podemos resgatar o contexto atual
no qual estdo inseridas as praticas educacionais, conhecido por diversas
denominacbes como poés-modernidade, contemporaneidade, modernidade
tardia, supermodernidade etc. Apesar de nomenclaturas distintas e de também
algumas nuances que as diferenciam, o tempo atual € marcado por uma
heranca de transformacdes profundas advindas da modernidade. Esse periodo,
a modernidade, ocorre a partir do século XVI e tem seus ecos de mudancas
nos varios setores da vida humana, tais como o religioso, o politico, o
econdmico, o social e o cientifico, e proporciona ao homem uma nova visao de

mundo e de si.
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Dessa forma, no campo religioso, apesar de todo um movimento de laicizagcao
e dessacralizacdo que destitui Deus de muitas de suas fungcdes, observamos
um re-encantamento e re-evangelizacdo do mundo através da proliferacédo de
modalidades religiosas diversas, uma espécie de mercado para satisfazer as
necessidades do momento, e com manifestacbes de fundamentalismos. Em
termos politicos, econdbmicos e sociais, 0 capitalismo ainda permanece, mas
hoje agregado aos processos de globalizacdo, que faz com que as fronteiras
entre nacdes e povos se desfacam de forma acelerada. Para tal, a contribuicdo
da ciéncia com a producdo de técnicas e tecnologias é fundamental; basta
apenas um “clique” do mouse do computador para o mundo se abrir a frente de
cada sujeito. Informacdes, mercadorias e servicos com carater descartavel e
efémero sdo produzidos em grande volume, obrigando o sujeito a um esforco
de atualizacdo constante. O mundo transforma-se assim em uma cultura da

informacao, marcada também por um consumo ostentatorio.

No que diz respeito as dificuldades e desafios internos enfrentados pela
educacao jesuitica, podemos circunscrever a heranca da modernidade advinda
das categorias individuo e individualismo, que tem como efeito uma énfase
destacada no “eu” como autbnomo e soberano, como nos esclarece Libanio
(1997)**2. O mundo contemporaneo se vé como aquele que aposta no valor da
razdo, da autossuficiéncia, configurando-se assim em uma cultura do
narcisismo. No entanto a Psicanalise questiona essa forma de se conceber o

homem.

O homem, para a Psicanalise, ndo é compreendido como um individuo, aquele
que nao é dividido. Através do conceito de inconsciente, ha um
descentramento dos registros do “eu”, consciéncia e razdo. A Psicanalise
postula a ideia de que somos determinados por algo que desconhecemos em
nés e que, através da instauracdo do desejo, somos marcados por uma falta
fundamental que nada podera completar. Os humanos séo assim tragicamente

entregues a uma condicdo de desamparo desde seu nascimento, fazendo com

182 1 dem nota 66.



195

gue a vida bioldgica pura, da ordem do instinto, seja excluida da experiéncia do

sujeito, que a pulveriza e fragmenta na vida cultural, da ordem da pulsao.

Perante tal condicao de vida os sujeitos sao lancados em experiéncias diversas
de mal-estar, que se manifestam no corpo, nas relacbes com a natureza e,
sobretudo, nas relagcdes dos homens entre si. Essas experiéncias, formas de
impoténcia, confrontam cada um dos sujeitos em seu narcisismo, na sua
suposta autossuficiéncia e onipoténcia, que produzem um impasse cruel: como
lidar com esse outro que se mostra muito mais como inimigo do que como
amigo, como lidar com esse outro, esse igual que é necessario para se realizar
a gestdo desse mal-estar insistente, corrosivo e perene? Assim, entre o

desamparo e a onipoténcia oscila a subjetividade humana.

E perante a configuracdo de tal panorama que a pedagogia preconizada pelos
jesuitas se detém na possibilidade da formacdo dos lacos solidarios. A
solidariedade, categoria surgida no final do século XIX, atrela-se a uma posicao
de possivel resposta as realidades advindas da sociedade industrial.
Entretanto, historicamente, tem sua origem vinculada aos termos fraternidade e
irmandade e, no campo religioso, denota que todos 0s cristdos sdo irmaos em
Cristo, e isso implicaria o compromisso expressado em amor e acles. Ela é
uma verdadeira virtude moral e social, que deve ser uma determinacéao firme e
perseverante em prol do bem comum, o que implica a ideia de que todos sao

responsaveis por todos.

A Igreja Catolica desenvolveu uma concepcgao de solidariedade no contexto da
América Latina vinculada a Teologia da Libertacdo, que, por sua vez, atrela-se
as enciclicas denominadas sociais e a Doutrina Social da Igreja. Vemos essa
concepcao se revelar na pedagogia dos jesuitas através de seus documentos,
especialmente a Congregacgao Geral XXXIV (1995), que estabelece a finalidade
da Companhia de Jesus como a “servigo da fé e promocéao da justica”, e nela
constatam-se dois valores fundamentais: a vida comunitaria (relagdes
interpessoais) e a reciprocidade (ajuda e apoio mutuos), enderecadas de forma
prioritaria aos pobres, oriundos da forma de se estruturar o sistema liberal

capitalista. A operagdo que aqui se faz € de descolamento da representacdo de
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uma forma de falta/pecado vinculada apenas a um carater individual e
particular para a énfase nas formas de pecado social, que marcariam o
cotidiano do mundo capitalista através das véarias formas de excluséo,

marginalizacdo, desigualdades e violéncias.

A solidariedade n&o implicaria estratégias homogeneizantes, mas, sim, 0
reconhecimento do outro na sua diferenca e singularidade, a semelhanca na
diferenca, em uma atitude de responsabilidade e ética. A solidariedade também
sugeriria, para a formacédo de lacos dessa ordem, o reconhecimento de um
sujeito incompleto, precario, ndo autossuficiente, que desde sempre é marcado
pela dependéncia do outro, sem o qual ndo seria possivel sua constituicdo

psiquica, aquele que se pautaria pela experiéncia de sofrimento, e nao de dor.

Eis entdo o grande e permanente desafio com o qual a pratica da Pedagogia
Inaciana se confronta em seu cotidiano: a possibilidade da constru¢cdo de um
mundo solidario e fraterno em uma cultura de incerteza e risco, que privilegia a
autossuficiéncia, a onipoténcia, o narcisismo, o individualismo, enfim, o “eu”
acima de todas as coisas, que acentua a rivalidade, a competicdo e a inveja; a
busca de forma incessante de um gozo infinito, um retorno impossivel ao

paraiso perdido desde sempre.
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