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RESUMO

Idealizados por Inacio de Loyola (1491-1556) na primeira metade do século XVI, os
“Exercicios Espirituais para vencer a si mesmo ¢ ordenar a propria vida, sem se determinar
por nenhuma afei¢do desordenada” ou, simplesmente, “Exercicios Espirituais” ¢ mais uma
proposta cristd que se pretende instrumento de renovacdo intima e pessoal. Anotados em um
livreto, Loyola nele preconiza uma série de exercicios que conduziriam 0 exercitante a
descoberta da vontade de Deus para sua vida pessoal com vistas a Salvacdo. Mas, se para
Loyola a renovagdo da pessoa passa inequivocamente pelo exercicio da alma, o corpo ndo
escapa, pois, a este processo. Tomando o livro de Exercicios como fonte de investigacgdo,
perguntamo-nos: qual o lugar do corpo nos Exercicios Espirituais? Tendo como premissa ser
as nocdes de pessoa humana um dado socio-cultural e as nogbes de corpo delas tributarias,
como afirma David Le Breton, procuramos identificar os usos do corpo a partir do conceito
maussiano de técnicas do corpo. Feito este trabalho pudemos verificar que os usos do corpo
demandados pelos Exercicios estdo para além daqueles reconhecidos pelo seu idealizador
enquanto tais. Exames de consciéncia, meditacGes/contemplacdes, modos de orar, uso da
imaginacdo, dentre outros, também podem ser entendidas enquanto técnicas corporais.
Portanto, apesar dos Exercicios se pretenderem fundamentalmente espirituais, eles sdo em sua

totalidade Exercicios corporais.

Palavras-chave: Exercicios Espirituais. Inacio de Loyola. Corpo. Nocdo de pessoa humana.

Marcel Mauss. Técnicas do corpo.



RESUME

Idéalisés par Ignacio de Loyola dans la premiére moitié du XVI siecle, les «Exercices
spirituels pour se vaincre soi-méme et ordonner sa vie sans se décider par quelque
attachement qui serait désordonné», ou, simplement, Exercices Spirituels est une autre
proposition chrétienne qui s’utilise comme instrument de rénovation intime et personnelle.
Loyola a écrit un livre dans lequel il préconise une série d’exercices qui permet a 1’exercitant
d’obtenir son Salut a travers la volonté de Dieu. Mais, si pour Loyola la rénovation de la
personne passe inévitablement par I"exercice de 1"ame, le corps n"échappe pas a ce processus.
Si nous prenons le livre «Exercices Spirituels» comme source d”investigation, nous pouvons
nous demander: quelle y est la place du corps? Ayant comme prémisse les notions de
personnes humaines une donnée socio-culturelle et les notions de corps dont elles sont
tributaires comme affirme David Le Breton, nous cherchons a identifier les utilisations du
corps a partir du concept de Marcel Mauss des «techniques du corps». Apres avoir fait ce
travail nous pouvons veérifier que les utilisations du corps sollicitées par les Exercices sont au-
dela de ceux reconnus comme tels par son créateur. Examens de conscience,
méditations/contemplations, maniéres de prier, utilisations de l"imagination entre autres,
peuvent étre considérés comme techniques corporels. Bien que les «Exercices Spirituels» se

prétendent fondamentalement spirituels, ils sont dans leur totalité des exercices corporels.

Mots-clé: Exercices Spirituels. Ignacio de Loyola. Corps. Notion de personne humaine.
Marcel Mauss. Techniques du corps.
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1 INTRODUCAO

O corpo nos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola, eis o tema deste ensaio.
Demasiado problematizado no campo filosofico-teoldgico, com destaque aqui para trabalhos
como de Francgois Marty, SJ (2006) sobre os sentidos na antropologia inaciana, o mérito deste
ensaio talvez resida menos no seu ponto de chegada e mais no percurso que fizemos para tal;
percurso este que nos permitiu, sobretudo, problematizar e recolocar a questdo do corpo nos
Exercicios Espirituais. De certo o lugar do qual falamos ndo é o da filosofia, tampouco o da
teologia. Ele aponta, entretanto, a um horizonte voltado para a historia, mas se nutre com
maior vigor, mesmo, — e talvez esteja ai o0 seu valor - de um aporte construido no campo das
ciéncias sociais, em especial no da antropologia social. Por isso, dadas as circunstancias,
entendemos ser este trabalho produto primeiro de uma tentativa, um ensaio.

Basta uma vista de olhos sobre o tema e veremos ser de seus termos o de Inacio de
Loyola ou Santo Inécio (1491-1556), provavelmente, o mais conhecido deles. Figura
emblematica na historia religiosa da Igreja Catolica, dificil quem a respeito do santo espanhol
ndo tenha algo a dizer. Loyola ndo € um personagem de todo desconhecido, sendo seu home
com facilidade associado a Companhia de Jesus por ele fundada no ano de 1534 enquanto
fraternidade, a qual veio a ser reconhecida pela Igreja seis anos mais em 1540. Dado nosso
tema, contudo, passaremos ao largo desta questdo. Por ora, nada nos interessa da Companhia
de Jesus, sendo apenas a presente lembranca de que fora o seu fundador também o idealizador
e principal propositor dos Exercicios Espirituais ora também chamados Exercicios Inacianos
que estes Exercicios tiveram o seu “surgimento” historico anterior a fundag¢do da propria
Companhia de Jesus, ainda que viessem a ser autorizados pela Igreja em data posterior. Deste
modo, os Exercicios Espirituais ndo apenas se constituem como parte de nosso tema, mas se
colocam nesse ensaio como o objeto de nossa analise.

Certo de que ndo nos cabe, aqui, estender detalhada apresentacdo da narrativa de vida de
Inécio de Loyola, vale dizer que muito pouco se sabe sobre sua infancia. Através de um relato
pretensamente autobiografico, Loyola nos deixou a par de um conjunto de informagdes
pessoais que nos remetem ao ponto em que queremos chegar: a escrita de um livro de
Exercicios Espirituais. Nascido na regido basca ao norte da Espanha, Loyola destaca a
tradicdo catdlica e a fidelidade ao codigo de cavalaria medieval que Ihe foram legados desde o
berco e que o marcaram por toda a vida. De familia abastada e enviado & corte casteld a fim

de se educar nos habitos da fidalguia, Loyola inebria-se pelos exercicios militares, pela pratica
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da caga, torneios, leitura de romances e uma vida dominada pelo desejo de angariar honra.
Dedicando-se a carreira militar, o futuro santo jesuita viu-se em 1521 na cidade de Pamplona
responsavel pela defesa de suas muralhas que na ocasido sofriam com os ataques da artilharia
francesa. Numa histdria narrada com ampla carga de heroismo, coragem, e honra - narrativa
marcadamente afeita ao enredo tipico dos romances cavalheirescos - Loyola relata ter
resistido com bravura até 0 momento em que viu ser uma de suas pernas estilhacada por uma
bala de canhéo.

Apdbs a experiéncia fatidica com a bala, Loyola teria passado por um outro momento
que se tornaria emblematico em sua narrativa de vida: o periodo de convalescenca. Conta-nos
que, recuperando-se dos ferimentos causados pelo tiro e privado da leitura de seus romances
de cavalaria os quais tanto estimava, passara a ter de contentar-se com a leitura de duas obras
fundamentais no redirecionamento de suas propostas de vida: a “Vida de Cristo” de Ludolfo
da Saxonia e a “Lenda Dourada” ou “Legenda Aurea”, esta Gltima uma coletanea de
narrativas hagiograficas reunidas por volta de 1260 e atribuidas ao dominicano Jacopo de
Voragine. Como reforga o historiador William V. Bangert (1985), estas duas obras teriam
desempenhado um papel fundamental no encaminhamento da vida do mistico e santo cristdo.
O mesmo autor, buscando nos apresentar ao fundador da Companhia bem como destacar o

seu legado, afirma

Ao folhear as paginas desta ultima [Lenda Aurea], foi lendo as faganhas daqueles
homens que o autor apresentava como “cavaleiros de Deus” totalmente dedicados ao
“Eterno Principe Jesus Cristo”. Na vida de Cristo o Cartusiano apresentou-lhe o
grande Capitdo Jesus Cristo cujo anseio é que 0s seus seguidores caminhem como
“cavaleiros santos”, de olhos fitos no “espelho de sua paixdo”, a fim de nela
haurirem a coragem para sofrer as agruras da batalha. (Bangert, 1985, p. 15).

Verossimil ou ndo, a narrativa da vida de Loyola avanca. Apds a experiéncia de
convalescenca somos apresentados a um Loyola soldado que abdica a vida cavalheiresca e
que parte em direcdo a uma vida de peregrinacdo pela Europa rumo a Terra Santa. Em meio a
uma de suas peregrinacdes marcadas por experiéncias misticas e numinosas visdes atribuidas
a Santissima Trindade, Cristo e Nossa Senhora entremeadas por préaticas sisteméticas de
peniténcias corporais, Loyola nos conta em seu relato ter comecado a escrever aquilo que
viria e continua a ser considerado por muitos cristdos como um dos seus maiores legados ao
mundo cristdo. Refere-se ele a um livro o qual originalmente batizara por “Exercicios
Espirituais para vencer a si mesmo e ordenar a propria vida, sem se determinar por nenhuma

afeicdo desordenada” ou, simplesmente, “Exercicios Espirituais”.
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Quisemos dizer até aqui que, pelo menos desde a segunda metade do século XVI, o0s
Exercicios Espirituais propostos por Loyola se colocam como fundamento da prética
“espiritual” para os sujeitos que na Companhia pretendiam e nela ingressavam e que, ainda
hoje, continuam a ser apresentados como um dos pilares da espiritualidade jesuita ou inaciana.
Como veremos, os Exercicios sdo considerados um dos grandes legados deixados por Inécio
de Loyola ndo apenas a sua Companhia, mas a toda a cristandade catdlica, sendo capaz de
levar milhares de fiéis — leigos e eclesidsticos — a tomarem, ainda hoje, seus Exercicios
naquilo que ele reivindica ser o seu maior valor, o Espiritual. Mas, afinal, o que encontramos
ao folhear as paginas do livro dos Exercicios Espirituais?

Segundo Paul J. Bernadicou, SJ, (1990, p. 40)

O livro dos Exercicios Espirituais € um rico compéndio de espiritualidade crista. De
seu contelido poderiam ser desenvolvidos tratados completos sobre a maneira e o
progresso da oracgdo, sobre o papel da peniténcia no ascetismo cristdo, sobre os
métodos da tomada de decisdo cristd, sobre a imagem adequadamente cristd de
Deus, sobre o discernimento da verdadeira agdo de Deus no espirito de uma pessoa.

H& muito os Exercicios despertam o interesse de curiosos, fiéis catolicos, criticos
vorazes e pesquisadores de diferentes areas, acumulando, por isso, grande ndmero de sentidos
e significados. Para os jesuitas, em especial, os Exercicios tomados diretamente do livro de
Loyola foram e continuam a ser pedra angular em sua formacéo. Publicamente reforcam a
ideia de que “A espiritualidade da Companhia de Jesus esta fundamentada nos Exercicios
Espirituais de Santo Inacio, instrumento privilegiado para ajudar no encontro do ser humano
com seu Senhor.” ! Os mesmos Exercicios ndo se fazem menos importantes para fiéis
catolicos seculares. 1sso se constata, haja vista o grande nimero de casas de retiro dedicadas a
apresentacdo e cultivo do caminho espiritual proposto pelo santo espanhol e que toma por
base as orientacGes contidas em suas obras, dentre elas os Exercicios.

Muito embora os Exercicios Espirituais tenham importancia manifesta na vida de
religiosos e seculares, o documento que talvez melhor revele sua importancia para o
catolicismo possa ser a carta enciclica “Mens Nostra: Sobre os Exercicios Espirituais™ .
Promulgada a 20 de dezembro de 1929 pelo Papa Pio Xl, a enciclica é toda dedicada ao

reconhecimento da importancia dos Exercicios Espirituais na e para a histéria eclesiastica. A

! Extraido de: www.jesuitasbrasil.com. Sitio eletrdnico oficial da Companhia de Jesus no Brasil. Acessado em 12
de julho de 2017.

2 Reproducdo disponivel em: www.fsspx.com.br. Sitio eletronico da Fraternidade Sacerdotal Sdo Pio X.
Acessado em 15 de julho de 2017.


http://www.fsspx.com.br/
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enciclica destaca, dentre outras coisas, a utilidade dos Exercicios para a formag¢&o do homem
e do apostolo, a recomendacdo de sua pratica para a Curia Papal, bispos, religiosos e
associacfes humanas. Destaca, ainda, 0 auge dos Exercicios Espirituais pelas médos de santo

Inécio de Loyola. Declara Pio XI que

Depois de a Providéncia de Deus ter suscitado ja na sua Igreja muitos vardes,
enriquecidos com abundancia de dons sobrenaturais e insignes como diretores
abalizados da vida espiritual, os quais prescreveram sabias normas e propuseram
métodos excelentes de ascética, extraidos ndo so da revelagdo divina, mas ainda da
experiéncia prépria, e da pratica dos séculos precedentes, apareceram também por
disposicdo da mesma divina Providéncia e por meio do grande servo de Deus, Inacio
de Loiola, os Exercicios Espirituais propriamente ditos; “tesouro”, assim 0S
apelidava o célebre Ludovico Blosio, veneravel religioso (...).

Decorridos aproximados 500 anos de histéria, os mesmos Exercicios ganharam e
continuam a ganhar repercussdo em inimeros trabalhos que, cada qual em seu tempo e a sua
maneira, buscaram apreendé-lo e revela-lo enquanto fonte de espiritualidade. Outros tantos,
por sua vez, investiram sobre os Exercicios critica mais acalorada, das quais algumas
minuciosamente calibradas com vistas a fazer frente as acdes contra reformistas da Igreja e ao
papel desempenhado pela Companhia de Jesus. Dessa ampla gama de trabalhos, o seu
levantamento bibliografico e sua sistematizacdo encontrariam sua principal razdo caso fosse
objeto de nosso esforco retracar a historia dos entendimentos sobre 0s Exercicios ou mesmo a
histéria de sua critica. Nosso intento, pois, é outro. A partir de alguns trabalhos que
posicionaram 0s Exercicios Espirituais inacianos no centro de suas preocupagdes, fomos
instigados a fazer um retorno a fonte e, entdo, sobre ela assentar uma problematizacdo
animada por duas questdes tematicas: a saber, a no¢do de pessoa e 0 corpo.

O classico trabalho de Roland Barthes (1990) e sua andlise semiética da estrutura
comunicacional deu-se sobre o livro de Exercicios. Situado na interface entre historia e
psicanalise Roberto Gambini (2000) dispensou comentarios sobre cada uma das semanas de
Exercicios Espirituais. Ja na interface entre historia e educacdo Hernandes (2008) e Faria
(2016) deram foco aos Exercicios inacianos. Do grande volume de outros autores que
poderiamos aqui reunir, daremos énfase aqueles que, dos Exercicios, ndo economizaram
apontamentos importantes sobre uma questdo fundamental: os Exercicios inacianos e a sua
ascese, dando notabilidade, sobretudo, para a questdo do tratamento para com o corpo.

Roland Barthes em “Sade, Fourier, Loyola”, toma o livro de Exercicios enquanto
documento de sua investigacao. Barthes, a partir de primorosa analise semiotica torna patente
com riqueza de detalhes aquilo que denomina por estrutura comunicacional dos Exercicios.

Mostra-nos, no limite, toda arquitetura comunicacional composta por Indcio de Loyola e
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como todo esse esforco ndo escapava de ser o de buscar constituir uma lingua nova, uma
lingua de interrogacdo. No curso de toda sua argumentacdo, afirma o semioticista francés ser
a estrutura interrogativa dos Exercicios a sua originalidade historica. “até entdo, [...]
preocupavam-se mais em cumprir a vontade de Deus; Inacio quer antes encontrar essa
vontade”, complementa Barthes (1990, p. 49).

Se a invencdo de uma lingua era, pois, 0 objetivo de Loyola com os Exercicios
Espirituais, essa invencdo exigia, primeiro, uma preparacdo. Era preparada a partir de um
certo nimero de protocolos ou prescricdes sobre administracdo do tempo, isolamento e,
principalmente, um tratamento particular para com o corpo, tudo isto com vistas a um
objetivo principal: repelir a interferéncia de linguas mundanas antes de o exercitante entrar em
retiro. “Todos esses protocolos tém por fung@o instalar no exercitante uma espécie de vazio
linguistico, necessario a elaboracdo e ao triunfo da lingua nova: o vazio é idealmente o0 espaco
anterior de toda semiofania” (1990, p. 50), segundo as palavras do intelectual francés.

Roberto Gambini foi outro autor a dar centralidade aos Exercicios Espirituais. Na obra
“Espelho Indio: a formagio da alma brasileira” Gambini busca compreender, por meio de
uma analise jungiana, o papel da projecdo no contato inicial entre jesuitas e indios tupis na
primeira metade do século XVI. Analisando as cartas jesuitas e a missdo da Companhia no
Brasil, pergunta-se, dentre outras questGes, qual o papel dos Exercicios Espirituais na
formacdo dos jesuitas e sua contribuicdo na construcdo de uma concepcdo jesuitica sobre o
indio americano. Nesse sentido, atribuindo centralidade aos Exercicios, Gambini apresenta-
nos de maneira sumaria as quatro semanas de exercicios, um sobrev6o que destaca para
alguns aspectos dos Exercicios, sobretudo suas recomendagfes para com 0 cOrpo.

Cita, assim, o autor que “Essa primeira semana devia ser atravessada sob certas
condicdes fisicas de extremo desconforto, boa parte do tempo de joelhos, com pouco sono,
alimentagdo reduzida e boa dose de peniténcias corporais.” (2000, p. 106). Segundo a leitura
de Gambini, teria a segunda semana por alvo exclusivamente o corpo do exercitante. Caberia
a ela purificar o uso caotico dos sentidos, por freios ao corpo e reeducar os sentidos de modo a
torna-los imaginarios.

J4 o artigo “Pedagogia da Vigilancia: o jesuita na aldeia (séculos XVI e XVII)” do
historiador Marcos R. Faria (2016) nos possibilita entender, dentre outras coisas, como 0S
Exercicios e suas recomendacfes que incidem diretamente sobre o corpo estdo inseridas num
contexto mais amplo de uma tecnologia catélica contra reformista de controle do corpo

promovida nos séculos XVI e XVII. Embora esses e outros trabalhos se atentem para a
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temética do corpo nos Exercicios Espirituais buscando, cada qual a sua maneira, destacar o
seu valor na proposta inaciana - suas recomendacdes explicitas sobre o tratamento da carne e
até mesmo das razdes que teriam motivado Loyola a adotar uma dada postura em relagcdo ao
corpo - fica evidente ao nosso olhar que sdo problematizacbes que indicam compartilhar ou,
pelo menos ndo romper com 0 pressuposto inaciano que orienta seu escrito: qual seja, uma
nogdo de pessoa humana que concebe corpo e alma enquanto principios ontolégicos.

Sendo os exercicios entendidos por Inacio de Loyola como espirituais, ou seja,
exercicios que se voltam a pessoa tendo por alvo a sua alma, perguntamo-nos: qual o lugar do
corpo nos exercicios espirituais? Em outras palavras, partindo da proposta de Inacio de
Loyola de proporcionar a cristandade um conjunto de exercicios semanais que intentam a
alma do exercitante levando-o a abandonar as afei¢des desordenadas e encontrar a vontade de
Deus para sua vida pessoal, salvando-se, assim, pela salvacdo de sua alma, qual o lugar do
corpo, da fisicalidade nesse processo? Sendo a ascese corporal explicitada por Loyola em seu
livro de Exercicios dados reconhecidamente importantes nas anélises de Barthes, Gambini,
dentre outros, 0 que é possivel concluir se, a procura de compreender o lugar do corpo nos
Exercicios, mediarmos nossa analise pelo conceito maussiano de técnicas corporais?

Postas estas questBes em nosso horizonte, estruturamos o trabalho em trés capitulos.
Com um carater mais descritivo, o primeiro capitulo encerra a apresentacdo mais detalhada do
livro de Exercicios Espirituais e situa o seu “surgimento” dentro da narrativa de vida daquele
que foi o seu idealizador, Indcio de Loyola. O segundo contém a apresentacdo de nosso aporte
conceitual e a forma como o utilizamos para a producéo e analise dos nossos dados. O terceiro
e ultimo capitulo fizemos a exposicdo dos dados e procuramos uma investida de carater mais
analitico sobre os mesmos através dos conceitos por ndés mobilizamos, preparando, assim, a

apresentacdo de nossa concluséo.
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2 INACIO DE LOYOLA (1491-1556)

O que sabemos sobre a vida de um santo? O que sabemos, em especial, daquele que é
considerado o fundador da Companhia de Jesus e autor de um pequeno livro contendo
orientacdes sobre a aplicacdo de exercicios para a alma, livro este popularmente chamado
“Exercicios Espirituais”? Sabemos, as narrativas sobre a vida de um santo a que ora ou outra
nos e apresentada, dificilmente costuma vir acompanhada de outra historia: a historia de sua
escrita. Contudo, isso ndo parece significar grande problema aqueles que buscam enxergar na
figura de um santo, inspiracdo pessoal para se levar uma vida. J& para aqueles que buscam
nessas narrativas encontrar alguma “verdade historiografica”, a vida dos santos - €ssas a que
comumente nos é contada - acabam encontrando oculta a histéria de sua escrita. Deste modo,
mantém-se obscuras as condi¢des ideais e materiais de toda uma época e que, de uma forma
ou outra, impuseram-se ao trabalho do escritor. Obscuras também ficam as tramas de
interesses que permeiam a escrita, as regulamentacfes institucionais, os padrdes estéticos e
toda uma ampla gama de questbes que acabam por pesar as maos daqueles que se
encarregavam de legar a posteridade a santidade de um homem ou mulher por meio da escrita,
sujeitos estes a que chamamos hagiografo.

Em se tratando da narrativa da vida do fundador da Companhia de Jesus, Inacio de
Loyola, as questfes acima levantadas também se imp&em, mas com algumas nuances. Elas se
impbem porque o que nos é apresentado como sendo sua historia de vida encontra-se escrita.
Contudo, um contexto de escrita que entendemos ser particular. Em primeiro, o registro de
sua vida e testemunho de sua santidade deu-se por meio de relatos feitos pelo préprio Inécio
de Loyola. Em segundo, este relato ndo fora feito a um escritor qualquer, mas a um outro
jesuita e subordinado (ha quem diga que eram amigos!) de nome Luis Gongalves da Camara,
entre os anos de 1553 e 1555. Apesar dos esforcos de Camara em registrar a vida de seu
superior, a primeira obra a ser publicada sobre a vida de Inacio de Loyola aparece ao mundo
escrita pelas maos de outro jesufta de nome Pedro de Ribadaneira®, o qual teria tomado como
base os relatos do proprio Loyola ditados a Camara. Os relatos de Loyola sobre si mesmo
viriam a ser disponibilizados ao publico leigo apenas no século XX em 1904 em espanhol e

italiano e em francés apenas em 1922. Muito hoje se discute sobre as reais intengdes de

¥ Segundo nota dos editores do livro que nos serviu de fonte, Ribadaneira teria publicado a vida do santo em
latim em 1572 e em castelhano classico em 1583. Nio encontramos, porém, tradugdo do livro “Vida do Santo”
em lingua portuguesa.
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Loyola em atender aos pedidos de ditar sua vida a outrém, mas sejam |4 quais as suas
motivacgdes, fato é que passados quase quinhentos anos ela mantém-se, aparentemente, uma
sO.

A narrativa construida em torno da vida de Indcio de Loyola ndo consegue fugir a
monotonia de uma sucessdo de eventos os quais o teriam conduzido a condi¢cdo de santo e
“mestre da oragdo”. Apos consultarmos uma parte desta mesma narrativa pouco ou quase
nada se retira ou acrescenta, mas é possivel que nos deparemos com alguns fatos novos como,
por exemplo, o tamanho exato dos cabelos de Inacio de Loyola ou mesmo informacdes sobre
qual teria sido a sua colora¢do quando da época de sua juventude. Mas a despeito dessas
informacdes extraordinarias que possivelmente tenham como fungéo justamente interromper a
monotonia de uma mesma replicagéo narrativa, encontramos em Roland Barthes uma reflex&o
mais sofisticada a respeito dos obstaculos que se interpem entre o leitor e 0 texto. No nosso
caso, dos obstaculos que se interpdem entre aquele que deseja acessar a historia da vida de
Inacio de Loyola sem dar-se conta de ndo ter ali uma biografia. Como dizia o semioticista

francés, “Desisti de apresentar uma Vida de Loyola” (1990, p. 16). Ainda no Prefacio de seu

livro, afirma Barthes,

O motivo é que ndo poderia escrever essa Vida de conformidade com os principios
de bio-grafia a que me aludi no preféacio: ter-me-ia faltado o material significante.
Essa caréncia é historica, e nenhuma razéo eu tinha para mascara-la. Ha de fato duas
hagiografias: a da Lenda dourada (século XV) deixa o significante irromper
largamente e encher o palco (o significante, isto €, o corpo martirizado); a de Inacio,
moderna, recalca esse mesmo corpo: s6 conhecemos do santo os seus olhos
marejados e a sua claudicagdo. No primeiro livro, é o dito do corpo que funda a
historia da vida; no segundo, é o seu ndo-dito: o corte da economia do signo,
encontrado em muitos outros dominios na virada da ldade Média para os tempos
modernos, passa pois igualmente através da escritura da santidade. Além (ou aquém)

do signo, rumo ao significante, nada sabemos da vida de Inacio de Loyola. (1990,
p. 16).

Assim, consideremos: tudo sabemos da vida do santo; nada sabemos da vida de Inacio
de Loyola. E provavel que Roland Barthes, através de sua analise semiética, tenha Ia sua
razdo. Porém, ndo trataremos aqui de economia dos signos. Nosso objetivo é, claramente,
mais modesto, e exige-nos passar em revista a narrativa da vida de Indcio de Loyola,
considerado cortesao, fidalgo, soldado, comandante, estudante, mestre, asceta, mistico e santo
cristdo. Sera a partir dela e com o auxilio de alguns historiadores — ou atualizadores de uma
mesma narrativa — que vamos situar o personagem Inacio de Loyola nas dimensfes espaco X

tempo de forma a conseguir, ainda que num ambiente de precariedade historiogréafica, tracar
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alguns marcos cronoldgicos a fim de nos situar em relacdo aquilo que verdadeiramente nos
interessa neste capitulo: o livro de “Exercicios Espirituais” e o contexto de sua escrita.

De acordo com o historiador Jonathan Wright (2006), a vida de Inacio de Loyola, ou
pelo menos o que se tem de material para falar sobre ela e no qual se organizam grande
volume de relatos, todos se apoiam, predominantemente, num s6 documento, um documento
semelhante a uma autobiografia publicada originalmente sob o titulo de Acta Patris Ignatii
(Ata do Padre Inécio), encontrado também com o titulo de “O Relato do Peregrino” (1991).
Esse documento, apesar de autobiografico, ndo fora escrito através dos punhos do proprio
Inacio de Loyola. “O Relato do Peregrino”, como ja explicita o proprio titulo, ganhou corpo a
partir da predisposicdo de Loyola em ditar alguns eventos de sua vida a um de seus
companheiros de Companhia, na ocasido, o jesuita Luis Goncalves da Camara entre 0s anos

de 1553 e 1555. Depois de muita insisténcia para que relatasse sua vida, declara Camara,

O Padre [Loyola] me chamou e comegou a me contar toda sua vida e seus enganos
de juventude, de uma maneira clara, distinta e com todas as circunstancias. Em
seguida, ele me chamou trés ou quatro vezes durante 0 mesmo més e seu relato
chegou aos primeiros tempos de sua estadia em Manresa, como se pode perceber
pela mudanca de letra. (1991, p. 12).

Outra passagem atribuida ao proprio Camara e contida no mesmo relato ajuda-nos a
entender as condigdes de producao deste documento. Assim, declara Camara,

A maneira de o Padre narrar é a mesma que ele tem habitualmente: com tanta
clareza que parece fazer presente tudo o que se tinha passado. Por isso, ndo era
necessario perguntar-lhe nada, pois o Padre tinha cuidado de dizer tudo o que
importava para ser compreendido. De minha parte, eu ia, imediatamente, escrever,
sem nada dizer ao Padre, primeiro em pontos escritos de prépria mao, depois como
esta redigido aqui. Esforcei-me para ndo introduzir nenhuma palavra que o Padre
ndo tivesse dito. Temo ter falhado em ndo passar exatamente a forca de certas
palavras pelo empenho de ndo me afastar do que ele dissera. (1991, p. 13).

Como comenta Wright, a autobiografia fora produzida com um propdsito muito claro:
ser um trabalho destinado “(...) antes de mais nada e acima de tudo, a ser um exercicio para
despertar admiracdo junto aos futuros membros da Companhia de Jesus. (2006, p. 25).
Apesar de se pretender testemunho fiel, o relato de Inacio de Loyola a seu estreito circulo de
amigos jesuitas ndo nos da detalhes de sua infancia e, com muita timidez, a sua vida pregressa
a conversdo a qual teria sido dominada por aquilo que o préprio Loyola chamou por “enganos
da juventude”. Assim, ao abrirmos o Relato, depararemo-nos com um dos eventos mais
conhecidos da vida de Loyola, o fatidico episodio da bala de canhé&o.

Em “O Fundador e o seu Legado”, capitulo primeiro do livro “A Historia da Companhia

de Jesus” o também historiador e, diga-se de passagem, jesuita William V. Bangert nos
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fornece algumas informacGes sobre o mistico cristdo espanhol. Como afirma, Inacio de
Loyola — provavelmente - teria nascido pelos anos de 1491 dentro de um castelo localizado na
provincia basca de GuipUzcoa, regido norte da Espanha em fronteira com a Franga. Como
descreve Bangert, Inacio de Loyola teria sido também o mais novo de onze irmaos, apesar de
também falar-se em treze. Ao nascer, 0 cagula teria sido batizado na igreja da cidade de
Azpeitia com 0 nome de Ifiigo de Onaz y Loyola, e viria a assinar Incio pela primeira vez
numa carta de 1537 — provavelmente — em homenagem a outro santo da igreja, o beneditino
Indcio de Antioquia, reconhecido sobretudo pela sua devogdo ao nome de Jesus. Ainda para

Bangert, Loyola teria passado os primeiros anos de sua vida junto a uma familia

(...) cujas raizes mergulhavam bem no fundo da idade média, vivendo no seu castelo
[castelo dos Loyola] de blocos de pedra toscamente lavrados, que invocavam
recordacfes de lutas feudais. Era sua tradigdo hereditaria uma intensa lealdade a fé
catélica, e uma grande fidelidade ao cddigo da cavalaria medieval. (1985, pag. 11-
12).

Quando menino, apesar dos primeiros contatos com os estudos eclesiasticos, ndo teria
demonstrado grande aptiddo. Ao contrério, conta-nos Bangert, Inacio de Loyola desde muito
jovem sentira grande inclinacdo para os exercicios militares além de forte atracdo para as
aventuras e as promessas de gléria que poderiam advir da carreira militar, motivos estes que
teriam levado seu pai a encaminha-lo aos cuidados de grandes homens da corte. Em Arévalo —
provavelmente - ano de 1506 estaria, entdo, ja sob os cuidados de D. Juan Velasquez del
Cuéllar, o tesoureiro-mor da corte real castelhana a fim de adquirir, sob sua direcdo, formacao
basica de cortesdo, adquirindo, portanto, “(...) habitos esquisitos de fidalguia, delicadeza de
maneiras, e finura de trato, que nunca veio a perder.” (1985, p. 12). Como vemos, apesar de
jesuita, Bangert ndo se furta ao trabalho de evidenciar minimamente para seu leitor as
fragilidades que recaem sobre a biografia de Loyola, colocando certa suspeita sob algumas
passagens da infancia e juventude do santo cristdo. Para Bangert esta seria “A primeira etapa
de Inacio de Loyola”, uma etapa, contudo, crivada de provavelmentes.

Ainda assim, o historiador jesuita faz destaque a uma questdo que, dado o objetivo
principal do nosso trabalho, ndo poderiamos deixar de sublinhar. Referimo-nos a passagem
acima em que e destacada a educacdo cortesa a qual teria sido adquirida por Inacio de Loyola,
marcada por “(...) delicadeza de maneiras, e finura de trato, que nunca veio a perder.” (1985,

p. 12). O fragmento remete-nos aos estudos do sociélogo Norbert Elias* onde 0 mesmo, ao

* Referimo-nos a obra “O Processo Civilizador” de Norbert Elias. No entanto, valeria também a leitura de outra
obra do mesmo autor, intitulada “A Sociedade de Corte”, buscando nelas instrumental para se pensar, em
particular, a configuracdo da sociedade de corte na Peninsula Ibérica no século XV1I.
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empreender um estudo no campo da histéria dos costumes, apresenta-nos a génese e ao
avanco secular de um processo civilizador sobre uma porcdo do continente europeu,
destacando deste processo, o refreamento dos afetos e as preocupacdes com o decoro e sua
transposicdo da esfera da vida publica para a vida privada. Ndo queremos estender, aqui, este
debate, j& que nos demandaria uma quantidade maior de fontes a ponto de se estender o
debate de Elias e compreendé-lo num contexto particular & Peninsula Ibérica do século XVI.
Todavia, é a partir deste apontamento que nos colocamos a seguinte interrogagdo: que trato
corporal € este a que Inacio de Loyola teria adquirido na corte vindo nunca mais a perdé-lo e
que trato com o corpo € aquele que o proprio Loyola nos deixou desenhado nas paginas de seu
livro de “Exercicios Espirituais™?

Feito esse paréntese — e que sera, em parte, retomado mais adiante neste trabalho -, fato
€ gue encontramos na apresentacdo de William V. Bangert, informacfes adicionais que
escapam ao “O Relato do Peregrino”. No ano de 1516, apds a morte de um sujeito de grande
prestigio na corte castelhana, Juan Velasquez, aquele que teria sido seu mentor, Inécio de
Loyola teria entdo decidido partir, efetivamente, para o campo de batalha a fim de realizar o
sonho de adquirir honra por meio de feitos militares. A época, entre os diversos campos de
batalha onde Habsburgos e Valois dirimiam seus desentendimentos, viu-se a provincia de
Navarra sediando um destes embates, realizados em sua capital, a cidade de Pamplona. Sob os
comandos do duque de Najera, Loyola viu-se encarregado de defender as muralhas da cidade,
naquele momento sobre ataque da artilharia francesa. Negando-se a abandonar o posto mesmo
debaixo de fogo-cerrado, 0 santo cristdo — aquela altura apenas um soldado e com pretensdes
de heroismos — ndo desconfiava (como se isso pudesse ser desconfiado) teria sua vida
marcada para sempre.

E é justamente com esse evento dramatico que Loyola praticamente inaugura aquilo que
Roland Barthes nega-se a reconhecer como documento de valor biografico (lembrando que ha
guem o reconheca como auténtica autobiografia, dentre eles o historiador Jonathan Wright).
Assim, como anota Luis Gongalves da Camara, fiel amigo de Loyola,

Até os vinte e seis anos de idade, Inécio tinha sido um homem entregue as vaidades
do mundo. Tinha bastante prazer, sobretudo, no exercicio de armas, com grande e
vaidoso desejo de obter honra. Assim, estava ele na fortaleza de Pamplona atacada
pelos franceses. (...) Chegou o dia em que se esperava 0 bombardeio. Entdo, se
confessou com um de seus companheiros de armas. Durava um bom tempo o fogo
da artilharia, quando um tiro de canh&o lhe acertou numa perna e a quebrou toda. A
bala que lhe passou entre as pernas deixou a outra bastante ferida também. (1991, p.
27-28).
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Acredita-se que este fatidico evento teria ocorrido num 20 de maio de 1521. Um evento
dramético, mas também marcado por uma histéria de heroismo, coragem e honra o que
também nos leva a refletir em alguns aspectos sobre possiveis semelhancas com as estruturas
de enredo das populares cancdes de gesta medievais. Assim, dada as consequéncias do tiro,
dariam por encerradas as pretensdes militares do soldado Inacio de Loyola. Isso, num
momento, destaca Bangert de “(...) plena realizagdo dos seus sonhos de coragem e galhardia
ao servico do seu monarca.” (1985, p.14). Apods socorro prestado pelos proprios franceses e
passando por sucessivas tentativas de restauracdo da perna estilhacada, Loyola viu-se coxo o
que lhe atrairia, certamente, olhares e comentarios jocosos na vida cortesd. De volta a seu
castelo, o frustrado soldado fora obrigado a passar — em decorréncia da torturante recuperagao
de sua perna — um longo periodo de convalescenca, experiéncia esta a qual, comumente,
aciona-se (pelo menos em grande medida pelos préprios jesuitas) como sendo a responsavel
pelo inicio de um longo processo de transformacao radical da pessoa de Inécio de Loyola,
largamente sublinhada a partir do signo da converséo.

Dedicar algumas linhas a mais para falar da tal experiéncia de convalescenca a que
Indcio de Loyola teria sofrido serve-nos, aqui, para entendermos um pouco mais das palavras
de Roland Barthes sobre os obstadculos a uma biografia do peregrino que se imagina
descrever. Luis Gongalves da Camara, registrando as palavras proferidas por seu mestre,

anota da seguinte maneira:

Mas Nosso Senhor lhe ia concedendo satide. Comegou a se ver tdo melhor que em
tudo estava sadio. Apenas ndo podia apoiar-se sobre a perna, e tinha, por forga, de
continuar acamado. Como gostava muito de ler livros mundanos e falsos, chamados
romances de cavalaria, sentindo-se bem, pediu que lhe arranjassem alguns para
passar o tempo. Porém, naquela casa ndo se encontrou nenhum dos livros que tinha
costume de ler. Deram-lhe, entdo, uma Vida de Cristo e um livro da Vida dos
Santos, em castelhano.

Em sequencia, ainda ao tratar daquilo que imagina ser possivel tratar, ou seja, a
biografia de Inacio de Loyola bem como de seu legado, William Bangert, parece dar énfase ao
mesmo relato ordinario, porém, tratando-o com maiores detalhes. Assim, pelas palavras do

historiador,

Ao folhear as péginas desta ultima [Lenda Aurea], Inacio foi lendo as facanhas
daqueles homens que o autor apresentava como ‘“cavaleiros de Deus” totalmente
dedicados ao “Eterno Principe Jesus Cristo”. Na vida de Cristo o Cartusiano
apresentou-lhe o grande Capitdo Jesus Cristo cujo anseio é que os seus seguidores
caminhem como “cavaleiros santos”, de olhos fitos no “espelho de sua paixao”, a
fim de nela haurirem a coragem para sofrer as agruras da batalha. (1985, p. 15).
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Segundo o historiador Jonathan Wright, Inacio de Loyola teria identificado alguma
coisa de invejavel nas vidas heroicas dos santos com 0s quais conhecera a partir da leitura das
duas obras, dedicando-se, assim, a “uma espécie de cavalaria espiritual” (WRIGHT, 2006). O
autor, interessante notar, da-nos as claras sobre as criticas, muitas delas jocosas, sobre as
fontes a que se atribui a inspiracdo de Inécio de Loyola. Uma das mais conhecidas seria uma
critica iluminista direcionada aos jesuitas franceses através do ataque, obviamente, a figura de
seu superior e que seria algo assim: “‘o cavaleiro espanhol... depois de ter o cérebro atigado
por romances de cavalaria e por livros de devocdo, botou na cabeca que seria ele mesmo o
‘Dom Quixote da Virgem’.  (HALLIS, 1995 Apud WRIGHT, 2006, p. 25).

Loucura quixotesca ou ndo, temos notas da importancia das duas obras através do
proprio relato do peregrino. No entanto, como consta das anotacfes do fiel amigo, Luis
Goncalves da Camara, a convalescenca de Inacio de Loyola ndo apenas lhe propiciara o
contato com a “Lenda Aurea” e “A vida de Cristo”. Fora nesse periodo que o soldado
combalido convenceu-se da acdo de forcas espirituais na Terra agindo sobre o homem e que
viria a ser, mais tarde, uma ideia fundamental na idealizagdo de seus “Exercicios Espirituais”.

Como anota Camara, na convalescenca

Entdo, por experiéncia, aprendeu que uns pensamentos o deixavam triste e outros,
alegre. Assim, pouco a pouco, chegou a conhecer a diversidade dos espiritos que o
moviam: um do demdnio e outro de Deus. (1991, p. 31).

Continua...

Perseverava em sua leitura e em seus bons propoésitos. O tempo em que conversava
com 0s seus era gasto todo em assuntos de Deus e com isto aproveitava as suas
almas. Gostando muito daqueles livros, ocorreu-lhe a ideia de tirar deles um resumo
dos pontos essenciais da vida de Cristo e das vidas dos Santos. Assim, comegou a
escrever um livro com muito cuidado. (...) Copiava as palavras de Cristo com tinta
vermelha e as de Nossa Senhora com tinta azul (...) Parte do tempo gastava em
escrever, parte em orar. (1991, p. 32-33).

Dentre todas as experiéncias numinosas, a visdo que tivera da Virgem Maria com o
Menino Jesus nos bracos em um mosteiro beneditino na cidade de Montserrat, talvez seja a
mais conhecida, sobretudo por que fora esta visdo que o teria levado a abdicar de sua
indumentaria cavalheiresca, substituindo a espada tipica do nobre cortesdo pelo cajado do
peregrino.

A caminho da Terra Santa, Loyola teria passado ainda pela cidade de Manresa, onde 13,
segundo consta, era possivel vé-lo esmolando, rezando, jejuando e praticando autoflagelos.
Em Manresa, lugar onde passou por profundas e transformadoras experiéncias espirituais,

Loyola teria se fixado por quase um ano. Como afirma Bangert, 1a “Inacio deu largas a
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desmedida ansia com que decidiu rivalizar com os santos no desprezo das vaidades mundanas
da sua vida passada. O cavaleiro pedante de outrora anda agora de casa em casa, de cabelo
comprido e unhas compridas, a mendigar o pdo de cada dia entre as vais da garotada que o
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apelidam ‘o homem do saco. ’” (1985, p. 17). Contudo, fora neste periodo marcado por
experiéncias misticas, assombrosas visdes da Santissima Trindade, Cristo, Nossa Senhora e a
pratica sistemética do autoflagelo que Loyola teria, entdo, comecado a escrever aquilo que
viria a ser um marco na historia da espiritualidade cristd, um livreto/manual conhecido

popularmente como “Exercicios Espirituais”.

2.1 OS EXERCICIOS ESPIRITUAIS

Como vimos pelas palavras dos autores — incluindo-se o préprio Luis Gongalves da
Camara -, a vida de Inéacio de Loyola se nos apresenta hum sentido praticamente inequivoco,
como se 0s acasos e 0s percalcos que Ihe ocorrera prenunciassem a sua santidade. Inimeros
sdo 0s comentarios suscitados pelos relatos que Loyola fez de si mesmo e que ganhou corpo
através das anotacGes de Camara. Parece-nos, porém, que sua grande maioria reluta em
escapar a forma e ao contetdo escrito ja ha quase quinhentos anos. N&o tdo diferente foi
guando nos propusemos a passar em revista a histéria da escrita de seu livro de “Exercicios
Espirituais”. Pelo menos fora com isso que nos deparamos quando do trabalho de
levantamento e revisdo bibliografica sobre uma questdo nuclear deste nosso trabalho e que
passa a ser, agora, uma busca por matizar a histéria do livro dos “Exercicios Espirituais”,
originalmente “Exercicios Espirituais para vencer a si mesmo e ordenar a propria vida, sem se
determinar por nenhuma afei¢do desordenada” (Exercicios Espirituais, 2015, p. 21) também
chamados “exercicios espirituais inacianos”.

Imbuidos deste proposito ndo podemos deixar de mencionar o principal problema com o
qual nos deparamos e que diz respeito, novamente, a uma escassez de material bibliogréafico
disponivel em lingua portuguesa. Do nosso trabalho de levantamento bibliografico para o
cumprimento desta etapa da pesquisa, a que mais se aprofundou buscando identificar as
razdes e os sentidos do aparecimento dos Exercicios Espirituais na vida de Inacio de Loyola
foi um pequeno livro de titulo “Santo Inacio de Loyola e a Companhia de Jesus” (1973) da
autoria do linguista francés Alain Guillermou. Contudo, apesar de julgarmos este livro o mais

completo ndo nos furtamos de buscar algum apoio nos escritos do padre jesuita Spencer
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Custddio Filho (2014) e que se veem anotadas em “Os exercicios espirituais de Santo Inacio
de Loyola: um manual de estudo”.

Mas antes de iniciarmos a apresentacdo da sua histdria, imaginamos que voceé leitor se
pergunte o que viriam a ser esses tais exercicios espirituais? Se por um lado um termo muito
comum, por outro cheio de mistérios a ponto de ser digno de um esfor¢o dissertativo. Frente a
essa pergunta entendemos que por ora a melhor definicdo — e que nos ajudard a iniciar a nossa
exposicdo - seja aquela dada pelo proprio idealizador dos exercicios, In&cio de Loyola. E essa,
diga-se de passagem, acaba por ser a primeira preocupacao a que se colocara o préprio santo
cristdo, apresentando-nos, inclusive, as razdes de seus exercicios. Como consta do livro de
Loyola,

[1] ANOTACOES PARA ADQUIRIR ALGUMA COMPREENSAO DOS
EXERCICIOS ESPIRITUAIS E PARA AJUDAR TANTO QUEM OS DA COMO
QUEM 0S RECEBE.

[2] (1) 1* Anotagdo. Por Exercicios espirituais se entende qualquer modo de
examinar a consciéncia, de meditar, de contemplar, de orar vocal e mentalmente, e
outras operagdes espirituais, de que adiante falaremos. (3) Assim como passear,
caminhar e correr sdo Exercicios corporais, chamam-se Exercicios espirituais
diversos modos de a pessoa se preparar e dispor para tirar de si todas as afei¢fes
desordenadas. (4) E, depois de tird-las, buscar e encontrar a vontade divina na
disposi¢do de sua vida para sua salvagdo. (Exercicios Espirituais, 2015, p. 09-10).

Pelas palavras do proprio idealizador dos Exercicios damos conta de que a ideia primaria
dos exercicios € que este se realize mediante a interacdo, envolvimento de dois participantes.
Desta forma somos advertidos de que os exercicios ndo foram concebidos com a intencéo de
que fossem lidos e, aprendidas as licGes, realizados por um dnico sujeito, como se este 0
aplicasse sobre si mesmo. Os exercicios escritos por Loyola — e vale redobrada atencdo sobre
este aspecto — sdo escritos direcionados a uma pessoa a quem 0 santo cristdo denomina por
“quem os da”, fungdo semelhante a desempenhada, contemporaneamente, por orientadores
espirituais, guia, mentores, etc. Sujeitos estes responsaveis pela aplicacdo dos exercicios a
outrém, chamados por Loyola de “quem os recebe” e a que vamos passar a nos referir no
presente trabalho apenas pelo termo “exercitante”.

Apesar de ser esta a “divisao social do trabalho” idealizada por Inacio de Loyola para os
seus exercicios, Roland Barthes, preocupado com a estrutura comunicacional destes
exercicios, da-nos uma outra nocdo sobre quem e quantos, de fato, sdo os participes
envolvidos no processo de aplicacdo dos tais exercicios e que, a0 mesmo, entendemos que
auxilia-nos a compreender um pouco mais da proposta inaciana e seu funcionamento. Para

Barthes, o livro de “Exercicios Espirituais” € um texto multiplo e que nossos habitos de
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leitura acabam por nos fazer crer que se trata da simples comunicagdo de um autor (no caso
Inécio de Loyola) com um leitor. Para o semioticista francés, este esquema, sobretudo no que
se refere ao livro de “Exercicios” ¢ absolutamente falso. Nao seria apenas um texto, mas
quatro.

Ainda segundo nosso autor, o0 primeiro texto seria 0 que Inacio dirige aquele que
encarnaria o papel de diretor espiritual. O segundo texto, por sua vez, seria aquele que o
diretor espiritual dirige aquele que recebe os exercicios, destacando que a relacdo estabelecida
entre diretor e exercitante deixa de ser uma relagcdo de leitura e tampouco de ensino, mas de
doacdo. Como destacado por nosso autor, teriamos, portanto, 0 mesmo ator comum nos dois
primeiros textos: o diretor espiritual e o exercitante. No primeiro texto o diretor seria
destinatério; no segundo, seria doador. J& o exercitante, receptor e emitente. No caso do
ultimo, porque emitente?

De acordo com Barthes, o exercitante receberia o segundo texto e escreveria, a partir
dele, um terceiro texto, mas um texto agido. O exercitante por meio das licdes que lhe foram
doadas realiza, segundo Barthes os exercicios dos “Exercicios”, ja que poderia “destacar dele
cumprindo-o imperfeitamente” (1990, p. 43- 44). O texto composto pelo exercitante, um texto
ndo escrito, mas agido, passa a ser dirigido a um outro sujeito, agora a divindade (Deus).
Conforme afirma Barthes, “Deus ¢ o destinatario de uma lingua cujas palavras sdo aqui
oracOes mentais, coléquios, meditagdes; cada exercicio é, alias, precedido de uma reza que se
dirige a Deus para pedir-lhe que receba a mensagem a seguir: mensagem essencialmente
alegorica, ja que feita de imagens e de imitagcdes. A essa linguagem, a divindade é chamada a
responder [...]” (1990, p. 44).

E as respostas da divindade como ja poderiamos imaginar € o quarto texto ao qual
Roland Barthes se refere. Assim, no contexto dos exercicios, Deus assume o papel de doador
e o exercitante de destinatario. “[...] quarto texto, propriamente anagdgico®, posto que é
preciso remontar, de etapa em etapa, da letra dos Exercicios ao seu contetdo, depois a sua
acdo, antes de atingir o sentido mais profundo, o signo liberado pela divindade.” (1990, p.
44). Obviamente, a analise de Barthes apresentada situa-se dentro de uma argumentacao mais
profunda em que o autor procura demonstrar como 0S exercicios espirituais inacianos

representa a fundacdo de uma lingua, mas por outro lado, ainda que extraida de um contexto

> Anagégico: adj.; refere-se & passagem do sentido literal ao mistico.
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argumentativo mais amplo, acreditamos servir para a exposicdo dos sujeitos participes da
proposta inaciana.

Outro ponto da citacdo que entendemos por bem enfatizar refere-se a utilizacdo do
termo espirito e corpo. Segundo Jean-Claude Schmitt em “O corpo na Cristandade”, as
representagdes mais comuns da pessoa na Cristandade do periodo medieval era assim
composto: 0 “corpo” seria a parte material e perecivel da pessoa humana, sendo sua existéncia
advinda da vontade de Deus. Em oposi¢ao a ele estava a “alma”. E no texto autografo dos
“Exercicios Espirituais”, ¢ a alma a que Inécio se refere. Segundo Schmitt, a “alma” também
seria obra de criacdo divina, contudo, diferentemente do corpo, imortal. Para o historiador
teriamos ai uma oposicdo constituida na esteira da tradicdo do helenismo, afirmando que “O
par dos termos opostos corpus e anima é onipresente nos textos doutrinais e teologicos e, de
forma ainda mais ampla, ele pertence ao vocabulario mais corrente da época medieval, em
latim bem como nas linguas vernaculares.” (2014, p. 306).

Esse sistema de oposicdo cruzaria ainda com outro. Schmitt refere-se, assim, ao par
“carne” (caro) e “espirito” (spiritus). Para o historiador estes termos designariam menos 0s
componentes da pessoa do que valores aos quais ela deveria vincular-se ou desviar-se. Nas
palavras do proprio autor, “A estrutura bindria ¢ comparavel, mas passamos aqui da
consideracao do ser homem, composto de um corpo e de uma alma, aquela de suas acdes e de
seu devir. O discurso que acolhe essas novas distin¢des € [...] menos psicofisioldgico e mais
ético e escatologico.” (2014, p. 306). Apesar dos esclarecimentos feitos por Schmitt, ao
analisarmos o livro de “Exercicios Espirituais” ndo encontramos uma defini¢do clara,
explicita, objetiva, direta do entendimento de Inacio de Loyola dos termos “corpo” e
“espirito” e essa ndo aparenta ser sua preocupacao, nao se propde a erigir nesse livro um
conceito estritamente inaciano de corpo e espirito, mas 0s recebe enquanto uma nogao e que
procuramos rastrear a partir daquilo que se nos apresentou como possivel “origem” dos
exercicios espirituais.

O livro de “Exercicios Espirituais” se nos apresenta enquanto uma série de anotagoes
orientando o diretor espiritual a conduzir o exercitante para que se livre de “afeicdes
desordenadas” e, assim, encontre a vontade de Deus para a sua vida pessoal. Loyola também
0 recomenda para a solucdo de problemas da vida ordinaria quando o sujeito encontra-se
diante de dilemas ou situacbes de impasse, mas que exigem uma tomada de agdo, um
posicionamento diante de um problema de dificil solucdo. Como veremos adiante, esses

exercicios compfem-se de meditacdes sobre a vida evangélica de Jesus, contemplacdes, usos
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da imaginagé&o e esforco de exercitar-se de modo a colocar-se, por vezes, na “pele” do proprio
Cristo e assim, sentir, saborear, olhar e escutar tudo aquilo que Cristo, do nascimento a
ressurreicdo, vivenciara. Veremos tambem como Inacio de Loyola orienta, por meio do livro,
os diretores espirituais a potencializarem os exercicios dos exercitantes, sendo um tratamento
particular para com o corpo uma destas “Adi¢oes”.

Mas qual seria a “origem” dos exercicios inacianos? A quem ou ao que Loyola seria
diretamente devedor do ponto de vista intelectual e que Ihe permitiu a aquisi¢do de recursos
para idealizar todo um livro de “Exercicios”?

Buscando responder de maneira minimamente satisfatoria a essas perguntas, deparamo-
nos com o trabalho de Alain Guillermou e suas consideragdes em “Santo Inacio de Loyola e a
Companhia de Jesus” (1973). Como podiamos suspeitar, dado o titulo de seu livro, muito do
gue nele encontramos acaba por ser comum a tantos outros que insistem em atualizar alguns
lugares-comuns a respeito do nascimento da Companhia de Jesus e como ela se confunde com
a vida daquele que é considerado o seu fundador, Inacio de Loyola. Entretanto, entendemos
que nem todo o esfor¢o do autor mereca ser dispensado. Guillermou ajuda-nos a romper, em
certa medida, com um discurso j4 consolidado sobre a historia dos tais “Exercicios
Espirituais”. Deste modo, parece que Guillermou distancia-se de grande nimero de trabalhos
justamente quando, num tdpico de capitulo, apresenta-nos a uma histéria mais detalhada dos
exercicios e que denominou por “origens do método” (1973, p.62), permitindo-nos lancar
alguma luz sobre a trajetoria mistica de Inacio de Loyola e a escrita de seu livro de
“Exercicios Espirituais”.

Segundo Guillermou,

Ndo ha autor que, apresentando os Exercicios Espirituais, tenha deixado de
empregar uma comparacao qualquer para fazer bem compreender que esse livrinho
[os “Exercicios Espirituais”] nada tem de comum com a Introducdo a vida devota
nem com a Imitacdo de Cristo. Nao é um compéndio de elevados pensamentos que
se coloca sobre a mesa de cabeceira, que se abre, que se medita e se fecha
novamente. E um livro que se utiliza. A imagem simboélica mais frequente é a do
tratado de ginastica. (1973, p. 61).

Ora, a partir do fragmento acima exposto somos provocados a fazer alguns
guestionamentos sobre a propria afirmacdo do autor. Primeiro, sobre a afirmacédo enféatica de
Guillermou em procurar convencer-nos de uma impossibilidade (ou quase) de encontrarmos
autores que buscaram, de algum modo, apresentar o livro de “Exercicios Espirituais” sem
recorrer a comparagdes com outros livros destacando a “Introdugdo a vida devota” e

“Imitacao de Cristo”. Em segundo, a afirmacdo do autor a respeito das orientagdes contidas
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no livro de “Exercicios” e de que elas nada guardariam de comum ou estariam imunes as
influéncias de outros escritos que antecederam o livro de “Exercicios”, levando-nos a indagar
0 autor a respeito das obras tdo citadas na narrativa de vida de Loyola como a prépria
“Legenda Aurea” e “Vida dos Santos” lidos pelo santo espanhol quando de seu periodo de
convalescenca e que o teriam levado a iniciar sua conversao.

Se para Guillermou a “origem” dos exercicios espirituais inacianos ndo pode ser
tributada a “Introdug@o a vida devota” e nem no cléssico “Imitacdo de Cristo”, onde nosso
autor entdo a localiza?

Para o autor, o esforco da cristandade em desenvolver exercicios voltados para o
espirito remonta a um passado dificil de ser precisamente localizado. Contudo, desde os
primeiros tempos da Igreja e, sobretudo, com o impulso e apogeu do monaquismo®, varios
foram os cristdos que, desejosos em alcancar alguma perfeicdo espiritual, inquietaram-se com
relacdo aos meios proprios para isso.

Um dos mais comuns desafios que se colocavam a esses sujeitos era conseguir meios
para disciplinar o espirito durante as longas jornadas de oragdo e/ou meditacdo. Ainda assim,
entende Guillermou que seria pelo menos desde o século VII na figura e no ensinamento de
Jodo Climaco que se passou a associar o esforco de oracdo continua a uma disciplina de
respiracdo, ou seja, a uma disciplina corporal. Jodo Climaco, imbuido do propdsito de
encontrar deus e realizar uma espécie de teofania intima, teria entdo se utilizado desta técnica
(e nés chamamos ja a atencao para o fato de que temos ai uma técnica corporal, o controle da
respiracdo) a fim de obter um repouso tranquilo em deus e que viria a ficar muito atrelada ao
hesicasmo oriental’. Assim, destaca Guillermou toda uma tradicéo e preocupacdo constante da
espiritualidade da Igreja crista do Oriente com as técnicas de “guarda do coragao”.

Guillermou ressalta como laco entre os exercicios espirituais de Loyola e 0 hesicasmo
ortodoxo a intensa preocupa¢do com o corpo. No tipo de ascese preconizada pelo hesicasmo
diferentes pontos do corpo seriam responsaveis pelas atividades do espirito. Deste modo, a
zona da fronte, precisamente entre as sobrancelhas, seria o centro do pensamento abstrato. J&
0s 6rgdos como a boca e a laringe, seriam 0s centros do pensamento quando exprimido. O

centro principal, entretanto, estaria localizado na regido cardiaca, situado na parte superior do

® Monaquismo: relativo & vida ou estado monéstico; monacato.

" Entende-se, grosso modo, a uma tradicéo de oragdo solitaria na Igreja Ortodoxa e em algumas Igrejas Catélicas
Orientais, como as que seguem o rito bizantino, praticada pelo chamado hesicasta.
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coracdo, exatamente acima do mamilo esquerdo. Ainda no hesicasmo, a concentragao sobre o
lugar do coracgdo é atingida através de uma série de atitudes corporais. Senta-se sobre um
assento baixo e inclina-se a cabeca sobre o peito. Em seguida, experimenta o exercitante
dominar a respiracdo fazendo coincidir as fases de inspiracéo e expiracdo com a recitacdo de
uma formula, qual seja, “Senhor Jesus Cristo, tende piedade de mim”. Portanto, atento a esta
sincronizagdo entre as atitudes corporais e a ora¢do, o0 hesicasta estaria em processo de
entronizagdo na unido com deus.

Para Guillermou, sejam la quais forem os matizes doutrinais que se poderiam analisar e
definir, fato é que o esforco hesicasto seria inteiramente semelhante as orientacGes contidas
no livro de “Exercicios Espirituais”. Isto, segundo nosso autor, por apresentar tendéncias e,
como se vera em pormenor em algumas de suas técnicas, remontando ao esforco realizado no
Ocidente pelos mestres da oracdo sistematica e metddica. Evidéncia desse vinculo entre os
dois sistemas de exercicios espirituais seria para Guillermou o fato de Nicodemos, 0 monge a
quem a Igreja ortodoxa deve o grande despertar hesicasta do século XIX, dedicar extensos
comentarios sobre os exercicios e identificar estreitas afinidades entre a oracdo constante da
tradicdo Oriental e os Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola. Conforme nos explica
Guillermou, tamanho o reconhecimento de Nicodemos sobre os “Exercicios” que em 1800
teria ele lancado em Veneza uma traducdo grega — mas sem nome de autor - do livro de Inécio
de Loyola sob o titulo de Gymnasmata pneumatika.

Ainda nas pegadas de Alain Guillermou, Inacio de Loyola teria entrado em contato com
um método de oracdo andlogo ao dos monges do Oriente (se ndo pelo modo de agir, pelo
menos pela intencdo) através do movimento da Devocdo Moderna que surgira em
contraposicdo a vida monastica e as especulacGes misticas do cristianismo medieval. Como
nos explica o autor, 0 movimento da Devocdo Moderna é um movimento que teve origem nos
Paises Baixos por volta do final do século X1V, tendo na figura de Geraldo Groote (1340-
1384), amigo e discipulo de Jodo Ruysbrock, sua principal lideranca. Groote, por volta de
1380 teria comegado a reunir em pequenos grupos sujeitos que viviam no mundo sem se ligar
por votos ou por uma regra monastica e que passaram a ficar conhecidos como “irmaos da
vida comum”. Esses sujeitos carregavam consigo uma existéncia marcada pela pobreza e,
fundamentalmente, pela devocdo a oracdo e a meditacdo, ganhando sua subsisténcia atraves
do trabalho de copiar livros.

Paralelamente aos “irmdos da vida comum”, criava-se uma congregacdo de c6negos

regulares submetidos a regra agostiniana no convento de Windesheim (atual Holanda) e cuja
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direcdo era feita por Florenco Radewijns (1350-1400), discipulo de Groote. Com isso,
estavam formados os dois centros de fervor onde seria desenvolvida durante todo o século XV
aquilo que viria a ser reconhecida por Devocdo Moderna. Segundo Guillermou, a Devocao
Moderna viria a entrar em progressivo declinio a partir do século XVI ndo s6 por conta do
avanco do protestantismo que encontrara ressonancia e se fortalecera nos Paises Baixos, mas
também pelo fato da espiritualidade inaciana ter tomado a frente da Devocdo Moderna de
modo a ndo romper com ela, mas continuando-a, como entende nosso autor.

O que caracterizava de inicio a Devo¢do Moderna flamenga (que importa conhecer ja
que seria para nosso autor fonte de uma devocao inaciana) era, em primeiro, 0 seu senso de
moderacdo e de equilibrio. Preconizavam certa desconfianca da ascese exagerada ou do
entusiasmo mistico (apesar que ndo € isso que nos parece ao lermos o que se narra da vida de
Loyola!). Porém, essa “discricao” ndo significava moleza. Ela aliava-se - e esse seria 0
segundo carater do movimento de Devocao Moderna - a uma grande preocupacdo com a vida
interior, com uma vida interior intensa. Assim, os conegos de Windesheim dedicavam menos
tempo aos oficios do que a meditagcdo. Dai a procura de métodos de oracdo sistematicos e
seguros. Durante um século, desde a morte de Groote, em 1384, até a de Mombaer, em 1502,
a escola flamenga aplicou-se sem cessar na busca de aperfeicoamento destes métodos — nédo
sem produzir, & margem deste esfor¢o, admiraveis tratados. Basta citar, para maior gléria da
Devocao Moderna, Tomés de Kempis, o provavel autor do conhecido “Imitag¢do de Cristo”.

E na obra de Jodo de Mombaer - que viveu no mesmo convento que Tomas de Kempis,
no Monte Santa Inés (Holanda), e que viera a falecer em Livry (Franca) - que se deve buscar,
no fim de sua evolucdo, a imagem exata da espiritualidade flamenga sob 0s aspectos mais
claros da devogdo codificada. N&o € indtil insistir como o fizemos sobre a oragcdo metodica,
tal como a tinha concebido a escola da Devocdo Moderna, primeiro porque Inacio de Loyola
entrou em contato com esta escola antes mesmo de conhecer mais de perto os “irmdos da vida
comum” ou pelo menos a casa impregnada do espirito deles, o Colégio de Montaigu. Depois
porque poderemos avaliar melhor a originalidade do livro de “Exercicios Espirituais” em
relagcdo aos manuais semelhantes que o precederam.

Como nos conta Guillermou fora em Montserrat e por intermédio dos monges
beneditinos que Inécio de Loyola teria conhecido os flamengos. Na época em que 0 peregrino
foi encontrar-se com Dom Chanon, todo o convento seguia, em sua vida espiritual, as
determinacOes deixadas pelo grande abade. Garcia Jimenez, primo do famoso cardeal

Francisco Jimenez: Os dois sdo mais conhecidos sob o nome de sua terra de origem, Cisneros.



30

Ora, para renovar o fervor de Montserrat, Garcia de Cisneros apoiou-se em principios e
determinacbes da Devocdo Moderna, que j& animavam a espiritualidade montserratina, mas
que ele impds a seus monges com toda a energia de um reformador. Teria ele proprio,
Cisneros, redigido livros direcionados para servir de guias de oracdo e, os dirigido aos
misticos flamengos. Dois séo estes livros: o Exercitatorio de la vida espiritual e o Directorio
de las horas canonicas, ambos muito inspirados no Rosetum Exercitiorum e que podem ser
entendidos apenas como uma simples compilacdo dos principais tratados de oragdo metddica
em uso nesta época.

Deve-se insistir sobre a influéncia que tais documentos puderam exercer sobre o neofito
Inécio de Loyola, avido de santidade e muito feliz, sem davida alguma, em descobrir, logo
desde sua primeira estada num lugar de retiro e de meditacdo, uma colecdo metddica onde 0s
progressos na vida espiritual eram objeto de receitas a0 mesmo tempo cdmodas e
apresentadas como eficazes. Poder-se-4 até acrescentar que o Exercitatorio de Cisneros
contém em diversos locais o termo “exercicios espirituais” e que 0 resumo de Pedro de
Burgos inclui o proprio termo em seu titulo. Similitude superficial, sem ddvida, mas que por
isso ndo menos reveladora.

Em suma, para Alain Guillermou os Exercicios Espirituais idealizados por Inécio de
Loyola ndo se reduzem a uma simples formulacéo ou apenas a uma técnica de ora¢do mais ou
menos imitada de outrem. Quando Inécio de Loyola convida seu exercitante a olhar com uma
atencdo emocionada as cenas da vida de Jesus, ele se inscrevera numa longa tradicdo
conhecida ja por ele em Montserrat e segundo a qual toda consideracdo da humanidade de
Cristo seria uma introducdo normal a contemplagdo mais elevada de sua divindade.

Apesar do esforco de Alain Guillermou em nos apresentar as origens das anotacdes
contidas no livro de “Exercicios Espirituais”, percebe-se que o intuito maior do autor acaba
por ser 0 de nos apresentar aos Exercicios naquilo que ele pretensamente seria Unico na
historia de toda a cristandade. Talvez os Exercicios apresente algo, sim, de novo, mas ndo
escapa de ser aquilo que Roland Barthes enxerga como sendo apenas mais uma expressao de
habilidade mantica®, algo ja presente desde a antiguidade grega. Como afirma o semioticista

francés em sua andlise da estrutura comunicacional dos Exercicios Espirituais,

® Mantica: (grego: manteia, arte do vidente; mancia). Capacidade de prever o futuro de modo extra-racional.
A méantica tem por objetivo a percepcéo do saber e da vontade de entidades superiores para orientar o agir
humano.
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A ideia de submeter a meditagdo religiosa a um trabalho metdédico ndo era nova;
Indcio pode té-la herdado da devotio moderna dos misticos flamengos, cujos
tratados de oracdo mental regulamentada, dizem, ele conhecera durante sua
permanéncia em Montserrat; por outro lado, as vezes, quando, por exemplo, Inacio
recomenda rezar por ritmo, ligando uma palavra do padre-nosso a cada sopro da
respiragdo, o seu método lembra certas técnicas da igreja oriental. (1990, p. 45).

Como vimos, Alain Guillermou e Roland Barthes ainda que cada qual com suas
abordagens, ambos apresentam-nos aos tais Exercicios Espirituais inacianos. O primeiro
buscando resgatar as origens dos exercicios da historia de seu idealizador. J& o segundo,
preocupado menos com as supostas “origem” — ndo que também as negue por completo — e
mais com os aspectos interiores aquilo que entende por ser a estrutura dos tais Exercicios e
apoiando-se também em outros autores, dentre eles o tedlogo Gaston Fessard e suas
considera¢des em “La dialectique des Exercices spirituels de Saint Ignace de Loyola” (1956),
obra esta que nos parece conter uma analise diferenciada sobre os Exercicios, mas que por ora
julgamos de pouca relevancia para aquilo que nos propomos como objetivo principal. Feita
essa breve apresentagdo do pequeno livro de Inacio de Loyola, os “Exercicios Espirituais”,

fica ainda a questdo: qual o sentido desses Exercicios?
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3 PENSAR COM CONCEITOS®: AS “TECNICAS DO CORPO”

A consciéncia de que o homem constroi socialmente seu corpo, ndo sendo ele apenas
uma emanacao existencial de propriedades organicas, € uma das questbes que as mais
diferentes sociedades tem se colocado ao longo do tempo. No entanto, sera somente na
passagem do século XIX para o século XX que o corpo comega a ser objeto de investigacdo
por parte das ciéncias do social, sobretudo a partir dos trabalhos de Georg Simmel sobre os
aspectos sensoriais, trocas de olhares (1908) e a fisionomia (1901). Qutra importante
contribuicdo adveio de um artigo memoravel publicado em 1909 por Robert Hertz, onde o
mesmo aborda a questdo da “preeminéncia da mao direita” nas sociedades humanas. Ainda
preso a um ponto de vista anatdbmico, Hertz associa 0 uso da méo direita a um
desenvolvimento maior no homem do hemisfério esquerdo de seu cérebro, sendo a
ambidestria uma qualidade capaz de conferir aos individuos vantagem social e cultural.

Contemporaneo a Robert Hertz e considerado por muitos pesquisadores o pioneiro nos
estudos de antropologia do corpo, temos o socidlogo e antrop6logo francés Marcel Mauss
(1872-1950), um dos nomes mais representativos daquela que ficou conhecida pelo nome de
escola francesa de sociologia. Através de ensaios como “A expressdo obrigatoria dos
sentimentos” (1921), “O efeito fisico da ideia de morte” (1926) e, talvez o mais propositivo
deles, “As técnicas do corpo” (1935), Mauss anunciara de maneira quase profética aquilo que
viria a ser um largo campo de investigacdo para a antropologia anos mais tarde. Como
salienta Lévi-Strauss no prefacio a obra “Sociologia e Antropologia”, Mauss se destacaria,
fundamentalmente, “Ao afirmar o valor crucial, para as ciéncias do homem, de um estudo da
maneira como cada sociedade impde ao individuo um uso rigorosamente determinado de seu
corpo.” (2003, p. 12).

Num pronunciamento a Sociedade de Psicologia em 1934 e sua consequente publicacéo
um ano mais tarde no periodico Journal de Psychologie, Mauss apresentou-nos as “técnicas
do corpo”, conceito pelo qual mediaremos nossa analise das Semanas de Exercicios
Espirituais e razdo pela qual Mauss continua a ter seu nome invocado nos cursos, sobretudo,
de antropologia do corpo. Posto isso, passemos inicialmente & apresentacdo do ensaio, forma
pela qual pretendemos apresentar o conceito, sua importancia e como pretendemos mobiliza-

lo na analise de nossa fonte, o livro de Exercicios Espirituais escrito por Inacio de Loyola.

% Expressdo tomada de Wilson (2005).
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Dentre 0s aspectos ja demasiado refletidos pela antropologia e a histéria de seu
pensamento, a leitura de “As técnicas do corpo” nos proporciona o contato com um
meticuloso registro das etapas percorridas pelo pensamento maussiano em direcdo a
consolidacdo de um conceito. A forma como Marcel Mauss constroi sua exposi¢do €, sem
duvida, um dos reveladores de sua genialidade. No ensaio acompanhamos passo a passo,
etapa por etapa, quase num tom de conversa intima, a refinada capacidade de observacgdo de
Mauss dos fatos concretos da vida cotidiana e que, aliada a uma intui¢do singular, permitiram-
lhe formular o conceito de “técnicas do corpo”.

A objetividade e a demonstracdo de honestidade intelectual do autor também séo dignas
de alguma menc¢ao. Prova disso que, num tom quase confessional, declara Mauss: “Escusai-
me se, para formar diante de vos essa nocao de técnica do corpo, vos conto em que ocasides
persegui e como pude colocar claramente o problema geral. Foi uma série de passos
consciente e inconscientemente dados.” (2003, p. 402). Desta maneira, com esta postura,
Mauss demonstrara a Sociedade de Psicologia e, posteriormente, a todos os seus futuros
leitores, a viabilidade de uma teoria socioldgica sobre o corpo, mas especificamente, das
técnicas do corpo.

Certamente, técnica do corpo ou técnicas corporais ndo sdo expressdes de todo
desconhecidas. Sdo noc¢des pelas quais, hoje, damos conta enquanto uma série de atividades
motoras desempenhadas pelos sujeitos em situagdes, contudo, especiais. De uma forma geral
sdo imediatamente associadas, por exemplo, as atividades desportivas que para serem
desempenhadas demandam do esportista uma série de condicionamentos fisicos, corporais. Se
isso hoje nos parece evidente, para Mauss também ja o era. Sobre as atividades gimnicas,
também conhecida por ginastica geral, Mauss ja as concebia como técnicas adquiridas. Mais
do que isso, “Eu sabia perfeitamente que a marcha, o nado, por exemplo, que coisas desse tipo
eram especificas a sociedades determinadas; que os polinésios ndo nadam como nos, que
minha gera¢do nao nadou como nada a geragdo atual.” (2003, p. 401- 402), declara nosso
autor.

Recorrendo ainda aos fatos observados, Mauss prepara a apresentacdo de sua questdo
com exemplos trazidos de sua convivéncia entre os soldados durante a Primeira Grande
Guerra. Deste modo, conta-nos como soldados franceses e britanicos faziam o uso de péas e
suas dificuldades enfrentadas quando as mesmas eram substituidas por outras de diferentes
formatos. Fala-nos também das dificuldades que observara quando da substituicdo de clarins

das tropas britanicas, as quais ndo conseguiam marchar a francesa. A partir da observacado



34

desses fatos, Mauss declara ter se colocado algumas questdes, dentre as quais a indagacao
sobre que fendbmenos eram esses ou mesmo como apreendé-los diante tamanha diversidade.
Em busca de categorias para classificacdo dos fatos observados, Mauss recupera as
antigas nocbes dos dados platbnicos sobre técnicas do corpo. Com isso, declara ter
conseguido abranger sob essa nocao toda uma ampla gama de fendmenos que escapavam de
seus esforgos de apreensé@o. Procedendo do concreto ao abstrato e ndo inversamente, Mauss
declara sua concepg¢ao a respeito das técnicas do corpo, entendendo por essa expressao “(...)
as maneiras como os homens, de sociedade a sociedade, de uma forma tradicional, sabem
servir-se de seu corpo.” (2003, p. 401). O autor, atraves da leitura de artigo de uma
enciclopédia Britanica sobre nado, da-se conta de uma outra questdo: a técnica do corpo
propriamente desempenhada diferencia-se das técnicas de educagdo do corpo. As técnicas do
corpo sdo, portanto, adquiridas. Sdo tradicionais porque produtos de uma educacao e eficazes
porque comprovadas socialmente ou pelo agrupamento no qual os sujeitos se inserem.
Portanto, segundo nosso autor, todas as atitudes corporais tradicionais cuja eficacia é
comprovada pelo grupo podem ser compreendidas enquanto técnicas do corpo. Deixa-nos
como exemplo suas reflexes sobre um ato tradicional magico-religioso e como “escondem”,
da mesma forma, técnicas corporais. As técnicas de caca entre os aborigenes da Australia
corroboram para ele essa ideia. Os aborigenes, ao atribuirem a uma pedra poderes méagicos e a
inserir na boca acreditariam receber poderes sobrenaturais e capazes de Ihes garantir maior
desempenho para as longas perseguicBes as suas cacgas. Seriam, segundo Mauss, as técnicas
de caca também técnicas corporais, a revelia da consciéncia dos préprios aborigenes sobre

isso. Nesse sentido, esclarece ainda,

Mas qual a diferenga entre o ato tradicional eficaz da religido, o ato tradicional,
eficaz, simbolico, juridico, os atos da vida em comum, os atos morais, de um lado, e
0 ato tradicional das técnicas, de outro? E que este Gltimo é sentido pelo autor como
um ato de ordem mecénica, fisico ou fisico-quimica, e é efetuado com esse objetivo.
(2003, p. 407).

Valendo-se dos dados apresentados pelo etnografo Elsdon Best sobre a sociedade
Maori, Marcel Mauss reflete sobre as nog¢des de prestigio e educagdo como determinantes na
consolidacédo das atitudes corporais. Best faz referéncia ao andar da mulher maori, ressaltando
0 balanceio solto e articulado dos quadris das mulheres. Segundo o etndgrafo, seria este
balanceio um movimento corporal admirado pelo povo Maori e ratificado pelas mées que
exercitavam suas filhas nessa maneira de andar, repreendendo-as quando nao realizavam o

balanceio corporal. Com base nisso, Mauss vai reforcar como as atitudes corporais sao, antes,
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adquiridas, subvertendo a ideia predominante a Sociedade de Psicologia de ser o andar da
mulher maori intrinseco a natureza do corpo maori, a qual estaria atrelada apenas a fatores
fisioldgicos e psicoldgicos particulares a sociedade maori.

Para Mauss ndo se trata de excluir esses fatores. Quer, antes, mostrar a toda uma
comunidade académica a possibilidade e a urgéncia de se pensar a participacao do social e sua
presenca nas técnicas corporais. “E preciso ver técnicas e a obra da razdo pratica coletiva e
individual, 14 onde geralmente se v€ apenas a alma e suas faculdades de repeti¢dao.” (2003,
pag. 404), afirma. As técnicas corporais, as atitudes do corpo sdo produtos de educacdo e
imitacdo daquelas consideradas de mais prestigio social. Assim, julga 0 mesmo que, crianca
ou adulto, ambos nada mais fariam do que imitar uma série de atos os quais julgam como
bem-sucedidos e que sdo efetuados por pessoas nas quais confia e que tem autoridade sobre
elas. Em suma, entendemos que Mauss deixa delineada uma forma de se pensar em como o
corpo dos sujeitos sdo apropriados pelo meio no qual se inserem, escapando a eles mesmos a
consciéncia tanto dessa apropriagcdo como dos usos de que sdo demandados de seus corpos.

Em seu ensaio, Mauss ndo subverte a nogdo moderno-ocidental de corpo como veremos
a seguir. No entanto, enxerga-o além. Para o socidlogo e antropologo seria o corpo “[...] o
primeiro e o mais natural instrumento do homem. Ou mais exatamente, sem falar de
instrumento: o primeiro e 0 mais natural objeto técnico, e a0 mesmo tempo meio técnico, do
homem, ¢ seu corpo.” (2003, p. 407). Mauss ndo subverte radicalmente a no¢cado moderno-
ocidental que fazemos do corpo, mas como vimos, percebe-o de maneira mais ampla. Se meio
técnico, deixa-nos com 0 espirito atento para se pensar ou, mais especificamente, desvelar o
corpo enquanto meio nos Exercicios Espirituais. Ademais, a partir do conceito de técnicas
corporais, somos instigados a pensar nos Exercicios os usos do corpo para além daquilo que,
por principio, por autoridade do grupo ou de quem escreve, por coercdo etc, 0s sujeitos ndo
venham a se dar conta e que, nem por isso, ndo Ihes sejam demandados o uso do mesmo. Que
usos seriam estes? Por ora, esta fica como questdo a ser verificada no livro de Exercicios
Espirituais e que nos ajudard na compreensdo de nossa questéo principal: o lugar do corpo nos
Exercicios.

Todavia, perguntamos: como ser possivel mapear 0s usos ou as técnicas do corpo que se
situam para além daquilo que os Exercicios circunscreve como sendo o lugar do corpo? Se
Marcel Mauss nos chama a atencdo para como o corpo € modelado ante o substrato social no
gual os sujeitos se inserem, como apreendé-lo nesse lugar do qual os sujeitos ndo o

reconhecem? Sendo nossa questdo a de lugar, uma das vias teérico-metodoldgicas que nos
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auxilia “localiza-lo” passa pela questdo do corpo e da nogdo de pessoa e sua respectiva

relativizacao.

3.1 RELATIVIZANDO: O CORPO E A NOCAO DE PESSOA HUMANA

Pretender falar sobre assuntos como corpo ou pessoa talvez nao seja 14 tarefa facil. Falar
sobre ambos, num sé tempo, mostra-se, a primeira vista, um esforco intelectual consideravel,
algo que em termos praticos diriamos ser uma tarefa “quase” impossivel, dada, sobretudo, as
multiplas possibilidades de se abordar tais assuntos. Mas essa primeira impressdo, muito
provavelmente guarde, sim, um pouco de “verdade”. O corpo e a pessoa, enquanto objetos de
reflexdo atravessam as fronteiras disciplinares de modo a produzir no pesquisador, ndo raras
as vezes, a sensacdo de estar falando ou mesmo pretendendo falar a partir de um lugar
demasiadamente amplo e, por isso, vulneravel. As ciéncias da salde, a filosofia, a teologia ou
mesmo a fisica, a quimica ou a matematica, todas - se assim desejarem — podem dizer algo
sobre corpo e pessoa. Num sentido mais amplo, corpo e pessoa sd0 assuntos presentes
também na vida ordinaria. Basta lembrarmos, por exemplo, das recomendac6es dadas a um
filho por uma mée sobre os cuidados para com o corpo ou as adverténcias a que lhe dirige
sobre companhias e “tipos” de pessoas a que seu filho deve evitar.

Acontece que, falar sobre determinado assunto é falar, inevitavelmente, de um ou mais
lugares, tenhamos a consciéncia deles ou ndo. Como vimos, se COrpo e pessoa ou 0 COrpo e a
pessoa nos parecem realidades dificeis de serem negadas, realidades tangiveis, por outro, séo
realidades que fazem sentido e ganham concretude para os sujeitos inseridos dentro de
determinados meios e/ou agrupamentos sociais. Ha quem diga em tom de zombaria que para o
socidlogo “tudo” (leia-se, 0 mundo) € construgdo social. Quase um escarnio, ao antropologo
Ihe ¢é dito reduzir a complexidade dos fendmenos humanos a ideia de cultura. Sabemos que
ndo é bem assim, nem tudo é obra do social ou da cultura. Mas o que diz a sociologia e a
antropologia sobre a questdo do corpo? E sobre a pessoa? Obviamente ndo vamos nos deter
nas especificidades das sociologias e antropologias do corpo. Cabe, no presente momento, que
apenas nos detenhamos naquilo que ambas apresentam, hoje, como constatacdo mais geral:
qual seja, a de que o corpo e pessoa, tal como nds hoje os percebemos ndo séo realidades
irrefutaveis. Se assim se apresentam, sdo porque realidades socialmente construidas. Ambos

sdo, portanto, realidades tributéarias de uma particular estrutura social.
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Para Peter L. Berger ¢ Thomas Luckmann em “A constru¢do social da realidade”, a
realidade do socidlogo encontra-se sempre a meia distancia entre as realidades do homem da

rua e a do filésofo. Como expressam os autores,

O socidlogo [...] por causa do conhecimento sistematico do fato de que os homens
da rua tomam como certas diferentes “realidades”, quando se passa de uma
sociedade a outra [...] é forcado pela propria légica de sua disciplina a perguntar,
quanto mais ndo seja, se a diferenga entre as duas “realidades” ndo pode ser
compreendida com relagdo as varias diferencas entre as duas sociedades. (2013, p.
12).

N&o pretendemos estender aqui um debate filoséfico sobre realidade e conhecimento.
Tampouco, o nosso foco é a epistemologia das ciéncias sociais. O que nos interessa da
argumentacdo dos autores é aquilo que identificam ser o divisor de &guas entre as concepcdes
de realidade e conhecimento para o soci6logo, sobretudo, quando este as busca compreender
dentro dos parametros de uma relatividade social. Assim, o que ¢ “real” para um monge
tibetano ndo o é, necessariamente, para um ocidental preocupado com o mercado financeiro.
Do mesmo modo, o “conhecimento” possuido pelo monge tibetano sobre o corpo diferencia-
se do “conhecimento” biomédico. Buscamos com isso relativizar as nossas nogdes de corpo e
pessoa, mostrando que, ainda que reais, ndo sdo de modo algum nocGes universais e que as
mesmas possuem, portanto, uma historia passivel de transformacdes.

Pensando de maneira objetiva as no¢des de corpo e pessoa, ao sociologo (dentro daquilo
que entendem Berger e Luckmann) caberia elaborar perguntas tais como: por gue a nogdo de
corpo ou de pessoa de uma certa sociedade chegou a ser suposta como hegemdnica num dado
agrupamento social e ndo em outro? Como determinadas no¢fes do que vem a ser a pessoa
sao produzidas e reproduzidas a ponto de se perpetuarem aparentemente absolutas, “naturais”,
aos olhos dos sujeitos socializados nesse agrupamento social? Ou ainda, como uma dada
noc¢ao de corpo e pessoa podem coexistir com tantas outras dentro de um universo social mais

amplo?

3.2 LE BRETON E O CONTRIBUTO DA ETNOLOGIA

Um dos nomes que contemporaneamente tem contribuido para o desvendamento da
natureza social e cultural do corpo € o de David Le Breton. Dedicado a sociologia e
antropologia do corpo Le Breton, diferente de Berger e Luckmann, ndo tem pretensdes em
construir um tratado-sistematico de sociologia do conhecimento, mas busca, dentre outras

coisas, compreender as relagbes entre corpo e modernidade. Comprometido com essa
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proposta, Le Breton nos oferece a oportunidade de verificar e compreender como o “corpo” e,
consequentemente, a “pessoa” sdo realidades sujeitas a uma multiplicidade de formas e
expressdes sociais. Por outro, mostra-nos como “Viver consiste em reduzir continuamente o
mundo ao corpo, a partir do simbdlico que ele encarna.”, e como “Antes de qualquer coisa, a
existéncia ¢ corporal.” (2010, p. 07).

Em “Antropologia do Corpo ¢ Modernidade”, tomando por empréstimo uma série de
estudos do campo da etnologia e da historia no intuito de “apreciar, sob um angulo insélito, e
proporcionalmente mais fértil, certo numero de préaticas, discursos, representacfes e
imaginérios que empregam o corpo na modernidade” (2011, p. 07), Le Breton principia
colocando em perspectiva as representacfes moderno-ocidentais do corpo para demonstrar,
através de uma reconstrugdo histérica (genealogia), as fontes de representacdo moderna do
corpo, sem perder de vista, como afirma o autor, as reflexdes sobre a nocdo de pessoa. Nesta
obra Le Breton destaca a importancia da apreensdo das nog¢des de “corpo” enquanto via
tedrico-metodoldgica para a apreensdo das nogdes de pessoa.

Antes, porém, de introduzir o leitor em sociedades onde as no¢Ges de corpo subvertem a
nogdo moderno-ocidental, Le Breton chama a atengdo para “O mistério do corpo” (2011, p.
17). Como afirma, a despeito da diversidade dos arranjos sociais, sdo as representacdes
sociais responsaveis pela atribuicdo de uma posicdo determinada do corpo no seio do
simbolismo geral da sociedade. Dito de outra forma sdo elas — as representacgdes sociais — que
nomeiam as partes do corpo, determinam suas funcdes, penetram no interior invisivel do
corpo para, entdo, registrar imagens e, fundamentalmente, situar seu lugar no cosmos e na
ecologia da comunidade humana. Portanto, o corpo €, invariavelmente, efeito de uma
construcdo simbdlica. Negado ou afirmado, exposto ou encoberto, ele nunca € uma realidade
em si, um principio ontoldgico. “O corpo parece evidente, mas, definitivamente, nada ¢ mais
inapreensivel. Ele nunca é um dado indiscutivel, mas efeito de uma construcdo social e
cultural.” (2011, p. 18).

Para Le Breton, as nocdes de corpo séo tributarias das nogdes de pessoa. Isto equivale
dizer que o corpo adquire sentido conforme as diferentes definigdes do que vem a ser a pessoa
e seus modos de existéncia particulares a estrutura social na qual esta se insere. No interior de
uma visdo de mundo, cada sociedade delineia um saber sobre o corpo, sua composicao, sua
origem, seus limites e suas correspondéncias. Cada sociedade confere a espessura da carne,

sentido e valor. A cisdo entre homem e corpo, familiares ao homem ocidental-moderno é,
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portanto, uma dentre inUmeras outras possibilidades do homem experenciar a relagdo com a
carne que o reveste.

A fim de melhor elucidar o que acima se afirma, convém seguir os rastros de Le Breton.
Inicialmente, valendo-se dos estudos etnoldgicos de Maurice Leenhardt entre os povos
melanésios, conhecidos também como canaques, 0 autor nos apresenta a uma nog¢do de corpo
td0 heterdclita quanto & nocdo de pessoa canaque'®. O fato é que para alguns povos
melanésios o corpo e o reino vegetal compartilham de uma mesma natureza. Eles ndo gozam
de autonomia, ndo se distinguem. O corpo em sua composicdo plena - sejam suas partes
internas, os membros, ou apenas a superficie corporea, tudo é variacdo de qualquer outra
forma vegetal, do mesmo modo que o vegetal nada mais € que uma extensdo do préprio corpo
do homem canaque. Portanto, corpo e vegetal sdo um continum, ndao sendo possivel discernir
entre os dominios do corpo e os dominios do reino vegetal.

No vocabuléario canaque os termos empregados para designar as formas do mundo
vegetal correspondem aos termos empregados para designar as diferentes partes do corpo
humano. Por exemplo, a palavra Kara, que ao mesmo tempo em que faz referéncia a casca de
uma arvore também o faz para a pele do homem canaque. As conchas terrestres ou marinhas
revelam uma correspondéncia com 0s 0ssos e 0 cranio. Os rins e outras glandulas trazem o
nome de um fruto que se assemelha a estes 6rgdos. J& os pulmdes, por assemelhar-se a arvore
totémica dos canaques (kuni), sdo assim também identificados. Portanto, o reino vegetal em
toda sua diversidade de formas ndo se oferece, simplesmente, apenas como elemento
metaforico para a denominacdo das partes do corpo do homem canaque. O vegetal é, antes,
uma identidade de substancia.

Ora, se falar do corpo é falar da pessoa, que nocdo de pessoa € esta que acomoda uma
noc¢do de corpo tal qual a dos povos canaques? Se no limite, o corpo para 0 homem canaque
ndo existe, que nocdo de pessoa € essa que admite essa possibilidade? De acordo com a
cosmogonia canaque a pessoa mantém uma relacdo de intimidade e solidariedade com o
ambiente na qual se insere. Exemplo disto € que todo canaque reconhece na natureza
exatamente a qual rvore provém cada um de seus ancestrais. “A arvore simboliza a pertenca
ao grupo, enraizando 0 homem a terra de seus ancestrais e atribuindo-lhe, no seio da natureza,

um lugar singular, fundido entre as inimeras arvores que povoam a floresta.” (2011, p. 24)

1% Canaques: também grafado Canacos ou Kanak. Grupo étnico melanésio majoritariamente presente, hoje, na
Nova Caleddnia.
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Quanto as criangas, estas, em seu nascimento, tém o corddo umbilical enterrado, onde, sobre
ele, é plantado um rebento de &rvore que, se afirma e cresce de acordo com o amadurecimento
da crianca.

Ao morrer, 0 homem canaque, tendo sua carne constituida do mesmo estofo da
natureza, assume outra forma de existéncia, podendo tomar o lugar de um animal, arvore ou
espirito. Em vida, o homem (sujeito empirico) s6 existe no emaranhado das relacbes que
estabelece com os outros e com 0 cosmos. As representacdes do corpo canaque séo, de fato,
as representacOes da pessoa, ndo havendo distin¢do entre a imagem corpdrea e a imagem de si
mesmo.

Valendo-se agora de um estudo realizado entre as sociedades tradicionais africanas,
sociedades as quais possuem termos que designam a existéncia de um “corpo”, Le Breton
chama a atencdo para o fato de que, ainda assim, a no¢do do que vem a sé-lo é muito variada.
Como exemplo, as sociedades tradicionais do meio rural, onde o corpo, apesar de existir no
vocabulario destes grupos, ndo se mostra como fronteira entre a pessoa e cosmo. A partir dos
estudos etnoldgicos de Marcel Griaule entre 0os povos dogons, 0 corpo representa a parte
material da pessoa funcionando como um polo de atracdo dos principios espirituais que se
integram a cosmogonia dogon. A substancia do corpo é formada a partir do amalgama de
quatro elementos responsaveis pela constituicdo de todas as coisas no universo: a agua (0
sangue e os fluidos do corpo), a terra (0s 0ssos e esqueletos), o ar (o sopro vital) e o fogo (o
calor animal). O corpo dogon representa, para eles, um “grdo de universo” (2011, p. 38)
sendo, assim como no exemplo canaque, corpo e cosmos sdo dominios que nao se distinguem.

No entanto, diferentemente dos canaques, entre 0s dogons as representacdes do corpo
ndo coincidem com as representacdes da pessoa. Sendo assim, o corpo dogon nao esgota a
complexidade e pluralidade dos principios que concorrem para a formagéo da pessoa como,
por exemplo, sendo formada, além do corpo, de mais “oito graos simbdlicos localizados nas
claviculas” (2011, p. 38), uma energia vital (nama) cujo principio reside no sangue, entendida
por Griaule como “uma energia potencial, impessoal, inconsciente [...] que tende a fazer
perseverar em seu ser [mortal e imortal].” (2011, p. 39) e mais oito principios espirituais da
pessoa, os quais contribuem para delinear o temperamento e a “psicologia” dos homens
dogons. Estas séo as representacdes que concorrem para a constituicdo da pessoa dogon e que
considera o corpo apenas como mais um de seus principios fundantes.

O que se percebe é que, ainda que as representagdes da pessoa coincidam ou ndo com as

representagdes do corpo ou ainda que as primeiras se mostrem mais complexas, a nogéo de
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corpo e de pessoa, na grande maioria das sociedades tradicionais, ndo se destacam umas das
outras. Segundo Le Breton, isso € algo que se verifica, também, na antropologia biblica, onde
o corpo nao ¢ isolado do homem. Recorrendo aos estudos de Claude Tresmontant em “Essai
sur la pensée hébraique” (1953), Le Breton nos mostra como o hebraico seria “uma lingua
concreta que s6 nomeia aquilo que existe. [...] ela ndo tem palavras para significar a ‘matéria’,
e tampouco o ‘corpo’, uma vez que esses conceitos nao visam realidades empiricas,
contrariamente ao que nossos velhos héabitos dualistas e cartesianos nos levam a crer.” (2011,
p. 34). O homem, dentro do universo biblico, é o seu corpo. A matéria (corpo) seria, pois,
uma emanacao da palavra de Deus e ndo uma substancia morta, fragmentada, ndo solidaria
com as outras formas de vida.

A partir dos exemplos apresentados por Le Breton, podemos entdo perceber que as
nocbes predominantes de corpo e, consequentemente, de pessoa construidas pelo mundo
moderno europeu, nocdes estas que se nutrem, em grande medida, das representacdes da
anatomofisiologia, ou seja, do saber biomédico, podem ser tdo heterdclitas quanto as nogoes
construidas pelas sociedades canaques ou dogons. Como ja nos adianta Le Breton, o corpo
moderno implica o apartamento do sujeito em rela¢do aos demais. Implica na separacdo do
sujeito em relacdo ao cosmos (as matérias-primas que compdem o corpo ndo tem qualquer
correspondéncia em outra parte) e em relagdo a ele mesmo (ter um corpo, mais do que ser o
seu corpo). Numa estrutura social moderna e individualista, diz o autor, 0 corpo ou a carne, é
entendido como uma espécie de involucro do ego. Em outras palavras ¢ a “matéria” na qual o
sujeito cartesiano se insere a0 mesmo tempo em que, paradoxalmente, é esta mesma matéria

que nestas sociedades de estrutura individualista representam a cifra do individuo.

3.3 0 “DESVIO” DA HISTORIA

Lancando méo do chamado “desvio da historia”, David Le Breton volta seu olhar para o
Ocidente medieval europeu. Em consonancia com a ideia do historiador Jean Delumeau, para
Le Breton o medievo Europeu seria caracterizado como um universo marcado por uma
confusédo de tradi¢Oes locais e referéncias cristds, um “‘cristianismo folclorizado’” (2013, p.
43). Atento as percepcOes populares sobre o corpo no periodo medieval e que precedem a
bricolagem de representacdes atuais, nosso autor — a procura de distinguir quais as
representacdes do homem (e de seu corpo!) — propde uma reflexdo em torno da festa popular

medieval, destacando o Carnaval como exemplo arquetipico das festividades deste periodo.
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Para isso, Le Breton recorre as consideragdes de Mikhail Bakhtin sobre uma “antropologia
cdsmica” responsavel por estruturar a cosmovisdao medieval.

Na Idade Média e no Renascimento, as festas de tipo carnavalesco como a “festa dos
tolos” e a “festa do asno”, o proprio carnaval e, inclusive, as festas de carater religioso como a
“festa do templo”, todas elas possuiam, segundo Bakhtin, uma unidade em suas formas e
manifestacdes. Consagradas por uma tradi¢do, possuiam um aspecto coémico popular e
publico. As cerimonias civis da vida cotidiana eram também acompanhadas pela comicidade e
pelo riso. Nada escapava a comicidade e ao riso, nem mesmo as celebracdes mais sérias como
a proclamacdo dos nomes de vencedores de torneios, cerimbnias de entrega de direitos de
vassalagem, iniciagdo de novos cavaleiros, etc. Todos os ritos e espetaculos do tipo comico
escondiam uma diferenga de principio em relagcdo as cerimonias oficiais e, portanto, sérias,
realizadas pela Igreja e pelo Estado feudal. Para Bakhtin, as festas comicas populares eram
festas deliberadamente ndo-oficiais e forneciam, provisoriamente aos homens, um segundo
mundo, uma segunda vida, criando uma “espécie de dualidade do mundo”. (2010, p. 05).

Os ritos e espetaculos do tipo cdmico (populares, publicos e deliberadamente ndo
oficiais) ndo eram ritos religiosos. O aspecto comico como principio dos ritos carnavalescos
intervém justamente como forma de libertacdo do dogmatismo religioso ou eclesiastico. Na
andlise de Bakhtin, liberta os sujeitos também do misticismo e da piedade. As manifestacGes
carnavalescas sdo exteriores a Igreja e a religido e pertencem exclusivamente a esfera da vida
cotidiana. Sobre estes aspectos apontados pelo autor como caracteristico dos ritos
carnavalescos medievais e renascentistas podemos fazer alguns apontamentos. Bakhtin parece
negar a intervencdo, mesmo, de qualquer elemento oriundo de uma religiosidade popular nos
ritos de carnaval, afirmacdo hoje polémica e objeto de discussdo. Polémica também quando
se refere a existéncia de uma “esfera particular da vida cotidiana” (2010, p. 06) e o carater ndo
magico e ndo encantatorio desses ritos pelo fato de ndo pedirem e ndo exigirem nada. E se
analisada a luz da tese maussiana da troca como fundamento da vida social?

Ainda sobre os ritos e espetaculos comicos, Bakhtin vai mais além. O autor passa a
focalizar a festa de carnaval propriamente, descrevendo-a, exaustivamente, de modo a
demonstrar algumas de suas formas mais caracteristicas, bem como seu significado dentro da
cosmologia medieval. O carnaval na Idade Média e no Renascimento, considerado o “nucleo
da cultura comica popular” (2010, p. 06) seria uma festa de carater concreto ¢ voltado para o

sensivel, além de representar com clareza e plenitude a ideia de renovacdo universal. Por
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concreto, Bakhtin assim o considera pelo fato do carnaval ser um evento da prépria vida e nao

uma forma puramente artistica do espetaculo teatral. Nas palavras do autor,

[...] durante o carnaval é a prdpria vida que representa e interpreta (sem cenario, sem
palco, sem atores, sem espectadores, ou seja, sem os atributos especificos de todo
espetaculo teatral) uma outra forma livre da sua realizagdo, isto é, o seu proprio
renascimento e renovagdo sobre melhores principios. Aqui [no carnaval] a forma
efetiva da vida é ao mesmo tempo sua forma ideal ressuscitada. (2010, p. 07).

O carnaval medieval e renascentista ndo reconhecia a distincdo entre atores e
espectadores. Ndo havia palco. Definitivamente, ndo se assistia ao carnaval. Como esclarece
Bakhtin, o carnaval era fundamentalmente vivido. Ele existe para todo o povo e contamina,
integralmente, a vida dos sujeitos. Nao ha desta forma, fronteira espacial entre o carnaval e as
pessoas. O carnaval se impde de maneira universal e governa a vida de todos os homens
segundo suas leis, isto ¢é, as “leis da liberdade” (2010, p. 06). Trata-se, portanto, de um estado
peculiar do mundo, um intervalo-mundi que servia como fuga provisoria e a0 mesmo tempo
como renascimento e renovacdo da vida ordinaria, da vida oficial. Os bufes e os bobos néo
eram atores que desempenhavam seus papéis nos palcos como comediantes. Eles
continuavam sendo bufdes e bobos em todas as circunstancias da vida, ao mesmo tempo real e
ideal. Situavam-se na fronteira entre a vida e a arte, numa esfera intermediaria.

Portanto, no mundo medieval, organizado dentro de quadros sociais e culturais a partir
de uma “antropologia cosmica”, o homem ndo se percebe ainda individuo, sendo a
individualizacdo pelo corpo algo admitido apenas com o avango e desenvolvimento do
individualismo no plano social. Algo que sera permitido somente a partir da liberacdo das
fontes de representacdo do corpo responsaveis por admiti-lo como objeto independente do
homem. Diferente do que se poderia imaginar — e gostariamos de chamar a atencdo para essa
constatacdo - no mundo europeu medieval a carne do homem e a carne do mundo ndo se
distinguem. Elas compartilham de uma mesma substéncia e energia que percorrem todo o

cosmos, uma energia do mundo. Como afirma Le Breton,

O homem néo esta distinguido da trama comunitaria e césmica na qual esta inserido,
mas ao contrario, estd misturado & multiddo de seus semelhantes, sem que sua
singularidade faca dele um individuo no sentido moderno do termo. (2011, p. 43).

Em “Corpo doente, corpo possuido”, o historiador e antropologo Jean-Claude Schmitt
também nos ajuda a compreender com mais nitidez as concepc¢des medievais do corpo
pensando, sobretudo, as dimensGes simbdlicas da doenca nesse periodo. Como considera
Schmitt, entre os séculos 1V e XIV — recorte temporal de seu estudo — o Ocidente medieval

fora fundamentalmente marcado por uma representacdo religiosa do mundo. Nesse sentido,
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tanto as interpretagdes sobre as enfermidades, bem como a manipulagéo do corpo doente eram
objetos de supervisdo e grande esforco de intervencao da Igreja e sua leitura “religiosa”, ainda
que a ideia de causalidade natural da doenga mesmo que compreendida no plano divino da

criagdo. Como afirma Schmitt sobre as sociedades medievais do Ocidente europeu,

Nessa representacdo simbdlica da natureza qualquer perturbacdo da ordem estava
relacionada ao jogo dos poderes antagonistas que eram atribuidos as
intencionalidades, as de personagens sobrenaturais (Deus, demdnios, santos etc.) ou
de personagens humanos (adivinhos, feiticeiras etc.). (2014, p. 285).

Segundo Schmitt, a experiéncia do homem europeu medieval com a enfermidade
(infirmitas) pode ser reduzida a trés caracteristicas: em primeiro, 0 corpo é objeto de
possessdo. Ele € possuido pela doenca. Nesse aspecto, 0 vocabulario dos textos medievais
comumente utilizados para descrever a experiéncia da pessoa com a enfermidade sdo os
mesmos que utilizados para relatar e descrever um cenario de batalha, um cerco ou mesmo a
invasdo de uma cidade por um inimigo. Nesse registro, a possessdo demoniaca é o paradigma
de todas as modalidades de enfermidades responsaveis pelo ataque ao corpo. Em segundo,
sobre a dor, esta € descrita em todas as suas manifestagdes a ponto, segundo Schmitt, de
apresentar-se quase autdbnoma em relacdo a enfermidade. Assim, “[...] ela é de certa forma
personificada, agindo como um carrasco que submete o corpo a tortura: torquet, opprimit,
gravat, vexat, molestat.” (2014, p. 287). Ja a terceira caracteristica da doenga diz respeito a

sua dimenséo social. Novamente, nas analises documentais de Schmitt,

O doente era remetido a toda sociedade para nela assumir um papel social
determinado anterior e ideologicamente necessario: o papel do pauper que se salva
sofrendo como Cristo e oferece aos outros a ocasido de se salvarem por meio da
caridade que Ihe é feita. (2014, p. 287).

As enfermidades adquiriam sentido a partir de dois grandes sistemas de interpretacdo: a
interpretacdo médica herdada dos médicos antigos e arabes, € a interpretacdo religiosa, sobre a
qual a Igreja buscava imprimir a sua marca. Entretanto, como declara Schmitt, ao longo do
tempo, ambas as interpretacdes foram se fundindo, sendo o saber pagdo aceito apenas porque
cristianizado. Uma dessas interpretacbes é a da famosa monja beneditina Hildegarda de
Bingen no século XIlI.

Para a irmd beneditina, a doenca era entendida como uma perturbacdo da ordem
cosmica, sendo o corpo do homem parte indissociavel dessa ordem. Dentro desta concepgéo,
0 homem estaria submetido a uma ordem quaternaria de correspondéncias, a exemplo de toda
a natureza (ar, fogo, terra, agua), os quatro humores que lhe correspondem eram

respectivamente associados (sangue, bilis amarela, bilis negra, pituita ou fleuma) as quatro
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qualidades do frio e do quente, do imido e do seco e 0s quatro temperamentos (sanguineo,
colérico, melancdlico, fleumatico) etc. Na Idade Média, ao mesmo tempo, essa interpretacdo
ndo se dissociava da concepcdo cristd do mundo e do devir do homem. Se a doenca tinha
como causa uma ruptura do equilibrio entre os humores provocados pela influéncia nefasta de
um planeta, pelo calor ou umidade excessiva de uma estacao, ela também traduzia em ultima
instdncia um defeito ou uma falha do organismo humano decorrente do enfraquecimento
original do homem pela queda de Ad&o. Portanto, o corpo do homem sé reencontraria sua

plena saude fisica e moral completa e definitiva — a restitutio - na Ressurreicao.

3.4 ALGUMAS PALAVRAS A MAIS

Até o presente momento quisemos chamar a atencdo para 0s problemas do corpo e da
nocdo de pessoa humana. Procuramos demonstrar, a partir de uma dada abordagem, como
corpo e pessoa humana sdo ambas, efeito de uma construcdo simbdlica com limites e
fronteiras de dificil apreensdo. Assim, ndo buscamos aqui um debate tedrico-conceitual sobre
corpo e pessoa humana. Ndo partimos em busca de uma melhor definicdo para ambos; nao
tratamos aqui de uma ontologia do corpo ou da pessoa, mas como sao, antes, um problema
que continua a suscitar novas investigacoes nas diferentes areas que compdem as ciéncias do
social. Através das reflexGes de David Le Breton, procuramos destacar como a pessoa ou 0
corpo sdo, invariavelmente, efeitos de uma construcdo simbolica, como ndo sdo um dado
inequivoco ou, em outras palavras, como ndo sao realidades em si mesmas.

Claro que o corpo e a nocdo de pessoa sdo temas ja donos de toda uma histdria
investigativa e que continuam a ser problematizados e, por sua vez, teorizados, sobretudo pela
antropologia. No entanto, mesmo essa area em particular as toma enquanto questdes
problematicas, haja vista trabalhos como de Marcio Goldman “Uma categoria do Pensamento
Antropolégico: a nog¢do de pessoa” (1996) ou de Anthony Seeger, Roberto DaMatta e
Viveiros de Castro em “A Construcao da Pessoa nas Sociedades Indigenas Brasileiras” (1979)
que, a titulos de exemplo, fomentaram alguns debates a respeito do corpo e da pessoa humana
para a propria disciplina antropoldgica. Nosso objetivo é mais modesto. A fim de
compreender qual o lugar do corpo nos Exercicios Espirituais, compartilhamos do
entendimento exposto por Le Breton, sobretudo de que “O corpo parece evidente, mas,
definitivamente, nada é mais inapreensivel. Ele nunca é um dado indiscutivel, mas efeito de

uma construcao social e cultural.” (2011, p. 18), como afirma o autor.
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Porque pensé-las no século XVI no livro de Exercicios Espirituais idealizados pelo
fundador da Companhia de Jesus, Inécio de Loyola? Para Le Breton, o seculo XVI serd
exatamente o periodo em que as camadas eruditas da sociedade europeia passardo a debutar
um “corpo racional”, ja prefigurando as nossas atuais representagdes do corpo. Neste século,
0 corpo passara a ser percebido como um evidente marcador de fronteira entre os sujeitos,
apartando, portanto, um individuo do outro. Um corpo enquanto clausura do sujeito. Se
pensarmos o Ocidente medieval europeu, tal como nos apresenta David Le Breton, um mundo
marcado por uma “antropologia césmica” e como estando o principio da fisiologia humana
ainda contida na cosmologia, vemos como o século XVI marca uma etapa de ruptura com 0s
séculos que o precederam.

Le Breton nos alerta para como essa camada mais erudita da populacdo que se
estabelece por volta do século XVI e que promove um discurso de racionalidade sobre o
corpo, é representativa de uma parcela minima da populacdo europeia, mas que ainda assim,
consegue ser atuante de forma a conseguir transformar os quadros sociais e culturais. Nosso
autor mostra ainda como “O divércio do corpo no seio do mundo ocidental remete
historicamente a cisdo entre a cultura erudita e a poeira das culturas populares, de tipo
comunitario.” (2013, p. 94). Ao longo do século XVI ¢ inicio do XVII, 0 corpo enquanto pivo
do enraizamento do homem no tecido do mundo seréa entdo desvalorizado e depreciado, mas
permanecera como referéncia de conhecimento sobre o corpo para as camadas mais populares
da populacéo.

Sendo o século XVI europeu 0 momento em que passa a ser anunciado por um
determinado grupo mudancas nas formas de entendimento sobre a pessoa, sua representacao
e, por sua vez, mudanca nas formas de entendimento do que vem a ser 0 COrpo, pensamos
voltar nosso olhar para o livro de Exercicios Espirituais, onde la, veremos, encontramos um
discurso que nos permite entrever uma nocao de pessoa humana que estabelece um lugar para
o corpo. No entanto, replicar o discurso inaciano dos Exercicios Espirituais ndo é 0 nosso
objetivo. Colocando em suspenso a nogéo de pessoa humana e o lugar do corpo, queremos ir
além. Queremos compreender o seu lugar. Lugar este que, possivelmente, possa ser ampliado,
e gue nos permitira ter uma outra perspectiva sobre o discurso inaciano contido no seu livro
de Exercicios Espirituais. Sendo nossa questdo uma questdo de lugar, encerramos com a

seguinte pergunta: onde esta o corpo nos Exercicios Espirituais?
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4 ANALISE E NOTAS SOBRE O TRATAMENTO DA FONTE

Antes de passarmos, definitivamente, a apresentacdo dos dados e a sua analise, convém
fazermos um breve esclarecimento sobre o método de trabalho. Com isso pretendemos
evidenciar aqui alguns procedimentos adotados que se fizeram necessarios para uma melhor
operacionalizacdo desta etapa a que nos propomos. Das consideracbes a serem feitas,
falaremos um pouco sobre a fonte e, principalmente, sobre o “tratamento” que a ela
dispensamos.

Neste ensaio ndo trabalhamos com uma fonte primaéria, ou seja, ndo manuseamos 0
documento, o texto original chamado “autégrafo” escrito em lingua espanhola e nem a sua
versdo traduzida para a lingua latina a qual Loyola viu-se necessitado a fim de que pudesse
aplicar os Exercicios a quem ndo soubesse o espanhol e a pedido da Igreja para que pudesse
submeter-se a aprovacao da Inquisi¢do. Duas foram as versdes latinas que ficaram conhecidas
por “Versio Prima”: a primeira teria sido escrita pelo proprio Loyola e a segunda de latim
mais refinado escrita por um de seus secretarios. Como observa Pe. Spencer Custddio Filho
em seu livro “Os Exercicios Espirituais de Santo Inacio de Loyola: um manual de estudo”,
antes de ser submetida a aprovacdo da Igreja, o Pe. André de Freux teria retocado o texto e
publicado sua edicao “Vulgata”, a qual viria a ser aprovada pelo Papa Paulo III em 1548. “A
partir de entdo a Igreja consagrou aos EE mais de 600 exortagdes, aprovacOes e
recomendacdes, destacando-se, em 1922, a constituicdo apostdlica de Pio XI declarando
Inacio padroeiro de todos os retiros, casas e obras dedicadas aos exercicios espirituais.”
(2014, p. 17), complementa o autor.

O texto dos Exercicios Espirituais por nds trabalhado é recente. Trata-se de uma
traducdo para a lingua portuguesa realizada diretamente do texto “autdgrafo”, tradugdo esta
realizada por Pe. R. Paiva, SJ o qual submeteu seu trabalho a uma equipe revisora ao longo de
cinco anos. Ainda que ndo se pretenda instrumento para estudiosos, como declara o tradutor,
pensamos sé-lo suficientemente confidvel dada as dimensdes atuais de nossa proposta:
produzir um ensaio. Feitas essas consideragdes, passemos para outra questdo que julgamos ser
fundamental para um enquadramento mais claro sobre o nosso procedimento de trabalho.

O primeiro obstaculo que a nds se impds foi a definicdo de uma unidade de analise.
Desde o primeiro contato com a fonte ficou-nos evidente a necessidade de, sobre ela,
operarmos um recorte. Sendo assim, apesar de investigarmos nossa questdo numa fonte,

sabiamos que ndo trabalhariamos toda ela. Concentramos, portanto, nossos esfor¢os
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exclusivamente sobre aquilo que ela nos informava sobre as semanas, ou seja, aquilo que ela
nos apresentava como sendo a constituicdo (leia-se: os exercicios) de cada uma delas. Feita
esta opcdo, consequentemente acabamos por omitir algumas das orientacdes de Inacio de
Loyola contidas em seu livro. Isso acabou se dando, em grande parte, sobre as orientacdes
direcionadas aos responsaveis pela aplicacdo dos Exercicios. Omitimos parcialmente também
algumas das adverténcias voltadas para os exercitantes, sobretudo aquelas que aparecem
como as primeiras das “Anotagoes”.

Da mesma forma, procurando ndo replicar as informacdes da fonte com gratuidade,
optamos por ndo fazer a apresentagdo das adverténcias inacianas sobre as “Regras para
distribuir esmolas”, juntamente com as “Notas sobre escrupulos” e as “Regras para sentir com
a Igreja”, todas estas orientagdes inacianas que se encontram disponivel na fonte. Este recorte
ndo se deu em razdo de estarmos atribuindo uma menor importancia a estas orientacdes
inacianas e muito menos a sua relevancia para o entendimento do conjunto dos Exercicios
Espirituais e a visdo de mundo de Inécio de Loyola. Ele se deu, sobretudo, em razdo da nossa
problematizacdo e da necessidade da definicdo de uma unidade de andlise para que fosse
levada adiante a proposta de um ensaio que se pretende analitico.

O recorte ou a definicdo precisa de nossa unidade de analise ndo nos obrigou a omissao
integral de todos os elementos que colocavam fora do texto estrito sobre o contetdo das
semanas. E nem assim poderia ser, sobretudo quando a nossa leitura das semanas de
exercicios procura atentar-se as orientacdes inacianas voltadas ndo apenas aos usos do corpo
mais explicitos apontados por Loyola, mas a questdo da corporeidade, entendendo-a aqui,
num sentido mais amplo, como sendo o produto da experiéncia dos sujeitos na relagdo com o
proprio corpo. A necessidade de passar sobre as “Anotagdes” € tdo verdade que, seja na forma
de uma simples mencdo, ndo podemos deixar de apresentar, por exemplo, a analogia feita por
Loyola logo na primeira dessas anotacdes. E nela que Loyola explicita o seu entendimento
sobre Exercicios Espirituais com aquilo que entende ser exercicios corporais.

Esta, uma das mais célebres dentre as “Anotagdes”, Indcio de Loyola € categérico ao
afirmar que “Assim como passear, caminhar e correr sdo Exercicios corporais, chamam-se
Exercicios espirituais diversos modos de a pessoa se preparar e dispor para tirar de si todas as
afeigdes desordenadas.” (Exercicios Espirituais, 2015, p. 09-10).

Como visto, o esclarecimento feito por Loyola busca fornecer aqueles que tomam os
Exercicios uma imagem clara e precisdo de seu entendimento sobre 0s Exercicios Espirituais.

Ora, ndo nos estenderemos aqui, mas a propria definicdo dada por Loyola a seus Exercicios
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nos permite que, ainda que superficialmente, uma deducdo a respeito de uma nogédo de pessoa
humana e sobre a qual nos reportaremos mais adiante. Outra das anotagdes preliminares feitas
por Loyola de importancia fundamental para a compreensao dos Exercicios € a segunda delas.
Nela entrevemos uma relacdo com vistas a aquisicdo de um conhecimento bem como uma
concepcao sobre o conhecimento e uma forma particular de experiéncia-lo. Assim,
diretamente do texto inaciano encontramos na segunda anotacdo (Exercicios Espirituais, p.
10-11) a seguinte declaragéo:
[2] 22 Anotagdo.

(1) Quem propde a outro 0 modo e a ordem de meditar ou contemplar deve narrar
fielmente a histdria de tal contemplacdo ou meditacdo, apresentando, breve ou
sumariamente, 0s pontos.

(2) Pois, assim, a pessoa que contempla, tomando o verdadeiro fundamento da
histdria, reflete e raciocina por si mesma. Encontrando alguma coisa que a esclare¢a
ou faga sentir mais a historia,

(3) quer pelo seu proprio raciocinio, quer porque seu entendimento € iluminado pela
virtude divina [...]. Pois ndo é o muito saber que sacia e satisfaz a pessoa, mas o
sentir e saborear as coisas internamente.

Se nos detivermos com mais vagar na citacdo acima, observamos que Loyola sinaliza
reconhecer na pessoa a capacidade de reflexdo e raciocinio per si, um reconhecimento que se
fara de maneira mais explicita nas instrucdes referentes aos exercicios da Primeira Semana e
com 0s quais nos depararemos a seguir. Ainda sobre a citacdo acima, parece-nos ser possivel
suspeitar de que Loyola privilegia uma modalidade de conhecimento. Loyola parece apostar
numa via de aquisicdo de conhecimento concebendo-0 enquanto um processo que parte de
uma dimensao do inteligivel para a dimensdo do sensivel. Queremos dizer com isso que,
atendo-se a letra dos exercicios, Loyola propde a via do raciocinio e da reflexdo como meios
para atingir uma compreensdo que se dara nos sentidos. Vemos que Loyola reconhece que o
uso do raciocinio e da imaginacdo sao vias para o esclarecimento, mas ao longo das Semanas
de Exercicios podemos demonstrar ser a dimensdo do sensivel o principal alvo inaciano. E
mais do que isso: ser a proposta inaciana dos exercicios espirituais estritamente corporais.
Assim, se Loyola reconhece ser a via inteligivel-sensivel, veremos, mais adiante, que 0s
exercicios demandam de seus exercitantes quase que em sua totalidade o aprendizado e o
exercicio de técnicas corporais.

Dando continuidade as “Anotagdes” iniciais, gostariamos de trazer a luz outra questdao
que parece vincular-se mais a questdo de uma “epistemologia inaciana” a ser problematizada

com mais rigor num outro trabalho. Trata-se da terceira das “Anotacdes” em que Inacio de
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Loyola, novamente, buscar explicitar um modo de aquisi¢éo, e, portanto, de incorporacéo de
um conhecimento distinguindo usos do entendimento de usos da vontade e que, parece-nos, 0
que faz Loyola é buscar equacionar a questdo entre sensivel e inteligivel, uma outra
expressao, possivelmente, da dualidade entre corpo e alma. Como afirma o mistico cristéo,

[3] 3% Anotagéo.

(1) Em todos os Exercicios espirituais usamos o entendimento, refletindo, e a
vontade, afeicoando-nos.

(2) Advirta-se que, nos atos da vontade, ao falarmos vocal ou mentalmente com
Deus nosso Senhor ou com seus santos,

(3) requer, de nossa parte, maior reveréncia do que ao usarmos o entendimento para
compreender.

Ora, sabemos que 0s exercicios para Inacio de Loyola sdo, nos termos do préprio
mistico cristdo, exercicios de meditacdo, contemplacéo, exame de consciéncia, oracdo vocal e
oracdo mental. Atividades estas que, a priori, parecem em nada remeter a exercicios
estritamente corporais, a excecdo, claro, daquele em que é demandado do exercitante 0 uso
das cordas vocais. E é sobre este aspecto que entendemos ser bom para iniciarmos a analise de
cada uma das quatro semanas de exercicios espirituais. Como vimos, encontramos no texto
dos exercicios varias mengdes sobre o corpo e seus atributos (sentidos corpéreos), sobretudo
na forma de analogia, recurso ao qual Inacio de Loyola recorre como forma de evidenciar seu
entendimento dos exercicios. No entanto, entendemos que o primeiro esforco de Loyola em
explicar o0 que sdo o0s exercicios espirituais em analogia aos exercicios corporais acaba por
anuviar uma outra possibilidade de compreenséo, reforcando com isso a ideia de serem 0s
exercicios, de fato, “espirituais” (voltados a alma), excluindo-se definitivamente o corpo,
sobretudo por conta de um recurso de comparacao.

Mas o que queremos dizer com isso? Entendemos ser possivel afirmar que o recurso de
comparacao acionado por Inacio de Loyola opera como no caso especifico da primeira das
anotagcbes como forma de excluir o corpo enquanto preocupagdo. E nos parece que seja
exatamente essa a compreensao de Loyola sobre 0s seus exercicios, o que, no entanto, serve-
nos apenas como ponto de partida para problematizar e buscar compreender os significados
possiveis do discurso do mistico cristdo. Essa passagem foi fundamental para passarmos a nos
perguntar sobre o estatuto do corpo num livro voltado fundamentalmente para a alma e que
nos colocou no esforco de buscar enxergar além das expectativas do proprio idealizador dos

exercicios espirituais.
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Sendo assim, perguntamo-nos quais as atitudes corporais recomendadas por Loyola e
que devem ser aprendidas pelos sujeitos que se propdem a receber os exercicios? No que se

resumem o0s exercicios da chamada Primeira Semana?

4.1 A PRIMEIRA SEMANA

A Primeira Semana ganha inicio a partir de uma declaracéo solene. Inacio de Loyola
intitula essa declara¢do de “Principio ¢ Fundamento” (Exercicios Espirituais, p. 23). Nela, 0
santo catdlico adverte o exercitante, mediante a presenca do responsavel pela aplicacdo dos
exercicios, com uma exposicdo que trata do sentido do homem na Terra e, sobretudo, de uma
correta adequacéo entre fins e meios para o objetivo Ultimo que € conseguir a salvacao através

da salvacdo da alma.
[23] (1) PRINCIPIO E FUNDAMENTO

(2) O ser humano é criado para louvar, reverenciar e servir a Deus nosso Senhor, e,
assim, salvar-se.

(3) As outras coisas sobre a face da terra sdo criadas para 0 ser humano e para o
ajudarem a atingir o fim para o qual é criado.

(4) Dai se segue que ele deve usar das coisas tanto quanto o ajudam para atingir o
seu fim, e deve privar-se delas tanto quanto o impedem.

(5) Por isso, é necessario fazer-nos indiferentes a todas as coisas criadas, em tudo o
que é permitido & nossa livre vontade e ndo lhe é proibido.

(6) De tal maneira que, da nossa parte, ndo queiramos mais salde que enfermidade,
riqueza que pobreza, honra que desonra, vida longa que vida breve, e assim por
diante em tudo o mais,

(7) desejando e escolhendo somente aquilo que mais nos conduz ao fim para o qual
somos criados.

Um dos autores que nos ajuda a melhor compreender a intencdo das palavras acima
mencionadas continua a ser a de Alain Guillermou. Segundo este autor, é por meio desta
declaracdo que Inécio de Loyola procura definir o homem tal como Deus o teria criado num
Universo por ele também criado. As relaces entre homem e as coisas, seriam na Vvisdo
inaciana, reguladas por uma lei rigorosa e que teria passado a ser simbolizada pelos membros
da Companhia de Jesus atraves da locucéo adverbial latina tantum quantum, uma locucgéo que
expressa, segundo Guillermou, a nogdo de indiferenca para com as coisas do mundo.
Buscando atingir as almas (apesar de chamarem-se exercicios espirituais, alma é o termo
utilizado por Inacio de Loyola em seu texto autografo), o “Principio e Fundamento” ilustra

um dos apelos inacianos. Nas palavras de Guillermou,
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Santo Inacio punha a “completa indiferenga” como fim de toda ascese da vontade.
N&o que ele préprio negligenciasse [...] as inclinacfes pessoais de cada um. Pelo
contrario, fazia questdo disto, e queria que levassem isto em conta, de uma maneira
especial. Mas ele propunha a seus discipulos ndo ter outra inclinacdo sendo
obedecer. (1973, p. 79).

Transmitidos ao exercitante o “Principio ¢ Fundamento”, iniciam-Se, propriamente, a
partir da 24® Anotacdo, 0s exercicios da primeira Semana, sendo todos consagrados a
meditacdes prolongadas sobre o pecado. A primeira Semana €, hoje, também conhecida por
“Semana do Eu pecador” e, quando realizada, tem por finalidade provocar no exercitante um
sentimento de arrependimento, levando-o a considerar urgente — apds tomado conhecimento
do “Principio e Fundamento” — a necessidade de conversdo. Em suma, deve o exercitante,
através desta Semana, ser levado a descobrir a que ponto a vida que levara até o presente fora
desordenada. E é nesse sentido que devemos relembrar a primeira anotacdo dos Exercicios
Espirituais nas palavras do proprio Inacio de Loyola. Segundo o mesmo, “[...] chamam-se
Exercicios espirituais diversos modos de a pessoa se preparar e dispor para tirar de si todas as
afeicoes desordenadas.” (Exercicios Espirituais, p. 10).

De uma forma mais esquematica, podemos entender a Primeira Semana como estando
estruturada da seguinte maneira: exames (exames de consciéncia) e, propriamente 0s
exercicios (exercicios de meditagdo/contemplacdo). Sobre os ultimos, os exercicios de
meditacdo, sdo ao todo cinco e que devem ser realizados durante cada um dos dias da
Primeira Semana. Essas meditacfes obedecem a uma sequéncia de horarios determinados por
Inédcio de Loyola. A primeira delas é a meditacdo sobre o primeiro, o segundo e o terceiro
pecados e realiza-se a meia-noite, antes de dormir. A segunda meditacdo ocorre pela manhg,
imediatamente apds o despertar sendo a terceira antes ou apos a missa — atentando-se para que
seja feita antes da alimentacdo -, a quarta meditacdo realiza-se no periodo da tarde e, por fim,
a quinta meditagdo, uma hora antes do jantar.

Que pecados, afinal, seriam esses? O primeiro exercicio refere-se a meditacdo sobre trés
pecados. Para Loyola, sdo eles: o dos anjos, o de Adao e Eva e, por fim, sobre um pecado
qualquer cometido por alguém de quem o exercitante se recorde e ndo o dele. Cumpridas
essas tarefas, deve o exercitante buscar para si sentimentos de vergonha e confusdo a seu
respeito, bem como ter ciéncia de que “[...] quantas vezes mereci ser condenado para sempre
por meus numerosos pecados.” (Exercicios Espirituais, p. 34). O segundo exercicio refere-se a
medita¢do dos pecados, cabendo ao exercitante “[...] trazer a memoria todos os pecados da

vida, examinando ano por ano, ou periodo por periodo” (Exercicios Espirituais, p. 37), bem
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como a lembranga do lugar onde morou, o relacionamento estabelecido como outras pessoas e
as ocupacdes a que se dedicara até o0 momento de sua vida. Ao longo dos dias da semana,
deve o exercitante, como sugerido por Loyola, diminuir-se atraveés de um conjunto de
autoguestionamentos.

Dentre esses autoquestionamentos a que pede Loyola aos responsaveis pela aplicacéo
dos exercicios espirituais, alguns deles nos oferece alguns indicios de uma concepgao inaciana
de corpo. Isso se faz perceber, sobretudo, quando nos atemos para as metaforas e imagens
propostas por Loyola e presentes em seu texto de exercicios espirituais Uma dessas imagens
que Loyola nos deixa e que nos revela algo de seu olhar sobre o corpo também aparece no
segundo exercicio de meditacdo, anotado pelo mesmo nos seguintes termos (Exercicios
Espirituais, p. 37):

[58] 3° ponto.

(1) Ver quem sou eu. Diminuir-me por meio de comparagdes: 1° que sou eu,
comparado com todas as pessoas?

(2) 2° que s&o os seres humanos comparados com todos 0s anjos e santos do paraiso?
(3) 3° que é criacdo inteira diante de Deus? E eu, sozinho, 0 que posso ser?
(4) 4° olhar toda minha corrupgdo e feiura corporal.

(5) 5° olhar-me como uma chaga e um tumor, donde sairam tantos pecados e tantas
maldades e tdo medonho veneno.

O terceiro e quarto exercicios referem-se, respectivamente, a repeticdo do primeiro e do
segundo. Ao quarto exercicios Loyola pede que se acrescente um resumo do terceiro. O
quinto exercicio encerra as atividades da Primeira Semana, em que devera o exercitante
ocupar-se com aquilo que Loyola denomina por ‘“Meditagio do Inferno” (Exercicios
Espirituais, p. 40). Essa meditacdo é uma das mais emblematicas por diversas raz@es, dentre
elas pelo apelo inaciano para que, através da imaginacdo, consiga o exercitante atingir os
sentidos corporais. Como podemos ver diretamente na letra dos exercicios, encontramos a
partir da 652 anotacdo as orientacdes de Inacio de Loyola aos encarregados da aplicacdo de

Seus exercicios:

[65] (1) QUINTO EXERCICIO: MEDITACAO DO INFERNO. ABRANGE,
ALEM DA ORAGAO PREPARATORIA E DOS DOIS PREAMBULOS, CINCO
PONTOS E UM COLOQUIO.

(2) A oracéo preparatoria seja a de costume

(3) 1° predmbulo: a composicdo do lugar. Aqui sera ver, com o olhar da imaginacéo,
0 comprimento, a largura e a profundidade do inferno.
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(4) 2° preambulo: pedir o que quero. Aqui seré pedir sentimento interno da pena que
padecem os condenados,

(5) a fim de que, se por minhas faltas, chegar a esquecer o amor do Senhor eterno,
pelo menos o temor das penas me ajude a ndo cair no pecado.

[66] 1° ponto. Ver com os olhos da imaginacdo, as grandes chamas e as almas como
corpos incandescentes.

[67] 2° ponto. Aplicar o ouvido aos choros, alaridos, gritos e blasfémias contra
Cristo nosso Senhor e contra todos 0s seus santos.

[68] 3° ponto. Com o olfato, sentir o cheiro da fumaca, do enxofre, das cloacas, da
podridao.

[69] 4° ponto. Com o paladar, provar coisas amargas: lagrimas, tristeza e o verme da
consciéncia.

[70] 5° ponto. Tocar com o tato as chamas que atingem e abrasam os condenados.

Um dos autores a tratar desse exercicio de meditacdo foi Roberto Gambini. Para
Gambini esta etapa teria por finalidade fazer com que o exercitante viesse a sentir os poderes
de destruicdo do pecado, devendo o mesmo esforgar-se em sua “aplicacdo dos sentidos”.
Aplicar os sentidos, recurso este orientado por Inacio de Loyola continua a ser objeto de
inimeras interpretacGes teoldgicas e, sobretudo, objeto de estudo de &reas como a
psicologia/psicanalise, destacando-se o seminario proferido por Jung publicado sob o titulo
“The Exertitia Spiritualia of St. Ignatius Loyola” sobre os exercicios e o uso da imaginagao.
No entanto, para fins de melhor entendimento, podemos entender a aplicacdo dos sentidos
como sendo um exercicio de, no ato da imaginacdo, 0 exercitante conseguir apreender via
sensivel (para Loyola seriam cinco os sentidos do corpo: tato, da audicdo, da visdo, do paladar
e do olfato) todos os aspectos da realidade imaginada durante a meditacao.

Procurando detectar os efeitos da pratica dos exercicios espirituais na agdo missionaria
dos jesuitas no Brasil, Gambini exple a estratégia de Loyola para auxiliar 0s exercitantes no
uso da imaginacdo. Uma delas, segundo Gambini, foram as encomendas feitas por Loyola a
um ilustrador pedindo que o mesmo confeccionasse uma série de gravuras representando
cenas do evangelho como técnica de composicao de lugar, ja que os exercitantes membros da
Companhia mostravam-se pobres de imaginagdo. Como afirma Gambini, “Vé-se assim que a
imaginacdo, pobre ou ndo, ndo tinha a menor liberdade. Na verdade, no século XVII os
Exercicios foram impressos com pranchas ilustrativas e estou certo de que até poderiam

figurar alguns Tupinambés numa cena sobre o Inferno.” (2000, p. 104).

4.1.1 O Examinar Da Consciéncia
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Apresentados sucintamente aqueles que seriam propriamente 0s exercicios, a oracgao,
suas meditacdes e/ou contemplagGes, ndo poderiamos deixar de propor a andlise daquilo que
Inacio de Loyola chamou por “Exames”. Os exames sao ao todo dois, e devem ser realizados
logo na Primeira Semana estendendo-se pelas demais. Destacam-se por antecipar, como
consta no texto dos exercicios, a realizacéo de todos os cinco exercicios de meditacdo a serem
realizados durante a primeira semana e que foram acima mencionados. Numa sé palavra,
podemos afirmar que a primeira das semanas inicia-se com 0s exames. Ao primeiro deles,
Indcio de Loyola refere-se apenas como “Exame Particular e Cotidiano” (Exercicios
Espirituais, p. 25). Ao segundo, Loyola faz uma referéncia mais direta sobre a proposta dos
exames, denominando-o por “Exame Geral de Consciéncia”. (Exercicios Espirituais, p. 27).
Ao passarmos em revista cada um deles, o que o texto inaciano nos informa? O que objetiva
esses exercicios e como devem ser realizados segundo a normatizacdo inaciana? De acordo

com nossa fonte, temos:

[24] (1) EXAME PARTICULAR E COTIDIANO: COMPREENDE TRES
TEMPOS, EXAMINANDO-SE DUAS VEZES.

(2) Primeiro tempo:

Logo de manhd, ao levantar-se, deve a pessoa propor-se evitar cuidadosamente
aquele pecado ou defeito particular do qual quer corrigir-se e emendar-se.

[25] Segundo tempo:

(1) Depois da refeicdo, pedir a Deus nosso Senhor, o que quer. Neste caso, a graca
de recordar-se quantas vezes caiu naquele pecado ou defeito particular e de
emendar-se para o futuro.

(2) Portanto, fazer o primeiro exame: pedir contas a si proprio sobre o ponto
particular proposto, do qual quer corrigir-se e emendar-se,

(3) Percorrer o tempo que passou desde 0 momento em que se levantou até o tempo
do presente exame, hora por hora ou periodo por periodo;

(4) Marcar na linha, tantos pontos quantas vezes caiu no tal pecado ou defeito;

(5) Em seguida, proponha novamente emendar-se até o momento do segundo
exame.

[26] Terceiro Tempo:

(1) Depois da refeicdo da noite, fazer o segundo exame, hora por hora, desde o
momento do primeiro exame até o0 momento deste.

(2) Anotar, entdo, na segunda linha, tantos pontos quantas vezes incorreu no tal
pecado ou defeito particular.

Apbs lermos o conteddo do primeiro exame fica evidente a preocupacdo inaciana com o

controle do tempo, no caso as etapas do dia, as atitudes corporais e suas sincronias com as
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atividades de examinacéo realizadas pelo exercitante. Com isso, queremos chamar a atencao
para a questdo da autovigilancia a que o exercitante deve submeter-se se levar a cabo a tarefa
de realizar o primeiro exame. Deve ele, como vemos no texto, subdividir o seu dia em trés
periodos e, em cada um deles, prestar contas a si mesmo de seu éxito ou fracasso em néo
incorrer nos pecados a que se propds superar. Uma das formas propostas por Loyola para que
0 exercitante enxergue sua evolucdo durante o exame é a objetivacdo e fixacdo dos pecados
incorridos ao longo do dia, pecados estes que vdo sendo anotados em um caderno e
representados graficamente na forma de pontos dispostos sobre uma sequéncia de linhas
horizontais. Uma estratégia que nos parece significar um esfor¢co de objetivacao, mais que dos
pecados, mas do pensamento.

A tarefa de anotagdo sistematica a ser realizada pelo exercitante, como vimos, colocar
para fora de si num registro grafico os pecados sejam eles cometidos em acdo ou mesmo em
intencdo, em pensamento, ndo deixa de ser uma forma de contabiliza-los e, posteriormente,
submeter-se a si mesmo a uma espécie de calculo a fim de verificar a progressdo espiritual,
além, claro de que nos parece servir também a um outro propdésito: o de coercdo sobre 0s
exercitantes. Uma coercdo exercida, sobretudo, aos exercitantes em relacdo ao responsavel
pela aplicacdo dos exercicios e na possibilidade de uma verdadeira prestacdo de contas a estes
ualtimos.

No entanto, lembrar-se dos pecados incorridos para ndo mais cometé-los seria, em
termos praticos, incorrer no mesmo pecado. Deste modo, Indcio de Loyola preconiza aos
diretores espirituais que apliquem aos exercitantes medidas praticas para que superem a
“for¢a do habito” de pecar. Com esse proposito, Loyola sugere ao exercitante realizar “Quatro
Adigoes” (Exercicios Espirituais, p. 26) visando a eliminagdo com mais rapidez de um pecado
ou defeito particular. Recorrer ao corpo, ou mais especificamente a uma técnica corporal é,

pois uma delas. Assim, podemos ler na 272 Anotacao as seguintes orientacdes:

[271 (1) SEGUEM-SE QUATRO ADICOES PARA ELIMINAR MAIS
RAPIDAMENTE AQUELE PECADO OU DEFEITO PARTICULAR

(2) 12 adicéo:

Cada vez que a pessoa cair em tal pecado ou defeito particular, ponha a méo no
peito, arrependendo-se de ter caido. (3) O que se pode fazer, sem chamar a atencéo,
até mesmo diante de muita gente.

[28] 22 adicdo:

A primeira linha significa o primeiro exame; a segunda, o segundo. Por isso, & noite,
observar se houve melhora da primeira para a segunda linha, isto é, do primeiro para
0 segundo exame.
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[29] 3% adicdo:

Comparar o segundo dia com o primeiro, isto €, os dois exames do dia presente com
o0s do dia anterior. Observar se houve melhora de um dia para o outro.

[30] 42 adicdo:

Comparar uma semana com outra. Observar se na semana presente houve melhora
em relacéo a anterior.

Realizado o primeiro exame, o proximo a ser realizado recebe de Inécio de Loyola o
nome de “Exame Geral de Consciéncia” (Exercicios Espirituais, p. 27). Adiante, como
poderemos ler da transcri¢do de nossa fonte, Loyola é claro na exposicdo daquilo que entende
ser 0 objetivo deste segundo exame, advertindo os responsaveis pela aplicacdo dos exercicios
sobre a necessidade deste exame com vistas a purificacdo da alma e para levar o exercitante a
melhor se confessar. Se Loyola apresenta com clareza o objetivo de sua proposta de exame
geral, ndo o faz do mesmo modo quando nos perguntamos sobre como atingir esse fim. No
entanto, ao passarmos em revista o texto dos exercicios na ordem que se apresenta disposto,
fica-nos a suspeita de que, apesar de nao explicito, Loyola parece de alguma forma ter certa a
necessidade do disciplinamento da relagdo do exercitante com a palavra e que veremos
adiante com mais detalhe. Mas, exposto o objetivo esperado por Loyola com o “Exame Geral
de Consciéncia”, o que ele mais nos informa? Quais sdo os seus pressupostos € o que dita
sobre a corporeidade dos sujeitos que a ele se submetem? Como consta diretamente do texto

inaciano dos Exercicios, trata-se de um

[32] (1) EXAME GERAL DE CONSCIENCIA PARA SE PURIFICAR E
MELHOR SE CONFESSAR

(2) Pressuponho que hd em mim trés pensamentos. A saber:
- 0 meu proprio, que provém simplesmente de minha liberdade e querer;

(3) — e outros dois, que vém de fora: um proveniente do bom espirito e outro do
mau.

Um dos autores que nos ajuda a compreender algo mais dos pressupostos inacianos é
Géza Kovecses. Segundo o autor os exercicios espirituais estariam fundados também na
existéncia de dois “mundos” em tensdao. Um de carater divino e um outro oposto, de carater
anti-divino. E seria justamente na tensdo de ambos o lugar sobre o qual os homens
desenrolariam suas vidas pessoais. No entanto, apoiados nas consideragdes de Kovecses,
vemos de maneira explicita o reconhecimento por Indcio de Loyola da existéncia de um
pensamento intrinsecamente humano, e que encontraria sua origem na liberdade e o querer

dos proprios sujeitos; sujeitos estes que estariam, a0 mesmo tempo, em contato com outros
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“mundos”, sendo “atravessados” e influenciados por pensamentos de origens outras: uma
divina e outra anti-divina, um proveniente do “bom espirito” ¢ outro de um “mau espirito”.
Prosseguindo com as orientagdes de Inacio de Loyola sobre o Exame Geral, passemos a
analisar com maior acuidade a questdo do pensamento no texto inaciano dos “Exercicios

Espirituais”.

4.1.2 A Disciplina Do Pensamento

Loyola, como apresentado em seu livro de Exercicios, dedica algumas palavras a

respeito do pensamento. Como trata o mistico cristéo,
[33] (1) O pensamento

(2) Ha dois modos de merecer por ocasido de mau pensamento que vem de fora:

(3) 1° Por exemplo, vem um pensamento de cometer pecado mortal. Resisto
prontamente e ele fica vencido.

[34] (1) 2° O segundo modo de merecer sucede quando me vem aquele mesmo mau
pensamento e eu resisto. Ele volta a vir uma e outra vez, e eu sempre resisto, até que
ele se retire vencido.

(2) Este segundo modo é mais meritorio do que o primeiro.

[35] (1) Peca-se venialmente quando vem o mesmo pensamento de cometer um
pecado mortal e se lhe da atencdo, demorando-se por um pouco nele;

(2) ou dele recebendo alguma satisfacdo sensual; ou sendo um tanto negligente em
repelir este pensamento.

[36] Ha dois modos de pecar mortalmente:

1° Quando a pessoa consente no mau pensamento, querendo logo agir como
consentiu, ou desejando, se possivel, pd-lo em prética.

[37] (1) 2° Quando se pratica aquele pecado mortal. Este modo é mais grave por trés
razbes: (2) primeira, pela maior duracdo; segunda, pela maior intensidade; terceira,
pelo maior dano para as duas pessoas.

4.1.3 A Disciplina Do Uso Da Palavra

[38] (1) A palavra

(2) N&o jurar nem pelo Criador, nem pela criatura. A ndo ser com verdade,
necessidade e reveréncia.

(3) “Por necessidade” entendo ndo quando se afirma por juramento qualquer
verdade, mas quando é de alguma importancia para o proveito espiritual ou corporal
ou dos bens materiais.
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(4) Entendo haver reveréncia quando a pessoa presta a honra e o respeito devidos ao
pronunciar o nome do seu Criado e Senhor.

[39] (1) Quando juramos sem necessidade, pecamos mais jurando pelo Criador do
que pela criatura.

(2) Advirta-se que é mais dificil jurar corretamente com verdade, necessidade e
reveréncia pela criatura do que pelo Criador, pelas seguintes razdes:

(3) 18 quando juramos por alguma criatura, visto que apenas nos referimos a uma
criatura, ndo ficamos tdo atentos e precavidos para dizer a verdade com necessidade,
como quando nos referimos ao Senhor e Criador de todas as coisas.

(4) 28 quando juramos pela criatura, ndo é tarefa facil ter reveréncia e acatamento
para com o Criador, como quando juramos invocando o prdprio Criador e Senhor.
Pronunciar o nome de Deus nosso Senhor sup8e mais acatamento e reveréncia do
que pronunciar 0 nome da criatura.

(5) Por isso, é mais admissivel que os perfeitos jurem pela criatura do que os
imperfeitos.

(6) Pois os perfeitos, gragas a assidua contemplacdo e iluminacéo do entendimento,
consideram, meditam e contemplam mais como Deus nosso Senhor estd em cada
criatura, segundo sua prdpria esséncia, presenca e poder.

(7) Sendo assim, quando juram pela criatura, estdo mais aptos e dispostos a ter
acatamento e reveréncia para com o seu Criador e Senhor do que os imperfeitos.

(8) 32 quando juramos frequentemente pela criatura, ha maior risco de idolatria para
os imperfeitos do que para os perfeitos.

Em outra passagem, encontramos, ainda,

[40] (1) Nao dizer palavra ociosa, isto €, palavra que ndo traz proveito nem para
mim, nem para o outro, nem tem esta intengdo.

[41] (1) Nada dizer que difame ou desacredite [...]

(2) Mas, se a intengdo for boa, pode-se falar em pecados ou faltas alheias de dois
modos:

(3) 1° quando o pecado for publico. Por exemplo: falar de uma prostituta pablica, ou
de uma sentenca dada em juizo, ou de um erro publico que contamina as pessoas
com quem falamos;

(4) 2° quando se revela a alguém um pecado oculto, para que ajude o pecador a se
levantar, se ha esperancas ou razdes fundadas para tanto.

4.1.4 O Agir “Sobre” O Corpo

Dentre as passagens mais conhecidas de todo o livro de “Exercicios Espirituais”, €
possivel que as “Adicdes” (Exercicios Espirituais, p. 43) sejam uma das mais citadas,
sobretudo por ser o lugar onde Indcio de Loyola apontara algumas estratégias para

potencializar as meditacGes/contemplacfes levando o exercitante a conseguir alcancar aquilo
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que deseja. Enquanto dado para o nosso trabalho, as AdigcOes se oferecem como lugar
privilegiado para pensarmos a questdo das técnicas corporais e que nos leva a indagar as
razdes pelas quais Loyola parece enxergar a acdo direta sobre o corpo como forma de
aproximar os exercitantes a figura de Cristo. Desta forma, identificando com mais nitidez o
conjunto das técnicas corporais, identificamos também a dimensdo do sensivel como outro

objeto de atencdo inaciana. Portanto, como consta da letra dos Exercicios,

[73] (1) ADICOES PARA MELHOR FAZER OS EXERCICIOS E PARA
MELHOR ACHAR O QUE SE DESEJA

12 adicdo

(2) Ja deitado, pronto para dormir, pelo tempo de uma “Ave-Maria”, pensar na hora
em que tenho de me levantar, e para qué, resumindo o Exercicio que devo fazer.

[74] (1) 22 adicéo

Despertando, sem deixar espago para outros pensamentos, dar logo atengéo ao que
vou contemplar no primeiro exercicio da meia-noite. Procurar envergonhar-me de
meus numerosos pecados. Recorrer a exemplos: (2) como um cavaleiro que se
encontrasse perante o seu rei e toda a corte, envergonhado e embaracado por ter
ofendido muito aquele de quem recebera tantos dons e favores. (3) [...]. (4) A
exemplo dos prisioneiros acorrentados, merecedores de morte, que comparecem
diante do juiz temporal. (5) Com estes pensamentos, ou outros semelhantes, vestir-
me.

[75] (1) 3% adicdo

A um ou dois passos do lugar onde farei a contemplacdo ou meditacdo, de pé pelo
tempo de um “Pai-Nosso”, (2) o pensamento para o alto, considerarei como Deus
nosso Senhor me olha etc. Fazer, a seguir, uma reveréncia ou gesto de humildade.

[76] (1) 4% adicdo

Entrar em contemplagdo, ora de joelhos, ora prostrado por terra, ora deitado com o
rosto voltado para cima. Também sentado ou de pé. Indo sempre em busca do que
quero. Ter presente duas coisas:

12 se de joelhos acho o que quero, ndo mudarei de posicdo. Se estiver prostrado, do
mesmo modo etc.;

(3) 22 no ponto em que achar o que quero, vou deter-me, sem pressa de passar
adiante, até que me sinta satisfeito.

[77] (1) 5% adicédo

Terminado o exercicio, pelo espaco de um quarto de hora, sentado ou caminhando,
examinarei como me sai ha contemplacdo ou meditacdo. (2) Se mal, verei a causa de
onde procede, e, quando a descobrir, vou arrepender-me a fim de corrigir-me para o
futuro. (3) Se bem, agradecerei a Deus, Nosso Senhor. Procederei do mesmo modo
na proxima vez.

[78] (1) 62 adicdo

Nd&o querer pensar em cosias agradaveis e alegres, como a gloria ou a ressurreigdo
etc. Qualquer consideragdo de gozo ou alegria impede de sentir pesar, dor e lagrimas
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por nossos pecados. (2) Terei, contudo, diante de mim o querer sentir dor e magoa,
trazendo @ memoria a morte e o juizo.

[79] 72 adicdo

Para alcancar este mesmo resultado, privar-me de toda claridade, fechando as janelas
e portas pelo tempo em que estiver no quarto, a ndo ser para rezar, ler ou comer.

[80] 82 adicéo

N&o rir nem dizer coisa que cause riso.

[81] 92 adicdo

Refrear a vista, exceto ao receber ou despedir-me da pessoa com quem falar.
[82] (1) 102 adigdo

Fazer peniténcia, que pode ser interna e externa. (2) A peniténcia interna é doer-se
de seus pecados, com o firme propoésito de ndo cometé-los nem quaisquer outros. (3)
A peniténcia externa, fruto da interna, é castigar-me pelos pecados cometidos, o que
se faz, sobretudo, de trés maneiras:

[83] (1) Primeira

Quanto & alimentacéo, deixar o supérfluo ndo é peniténcia, mas temperanca. (2)
Fazemos peniténcia quando tiramos do conveniente. Quanto mais e mais, maior e
melhor. Contanto que ndo se prejudique a salde, nem decorra dai enfermidade
grave.

[84] (1) Segunda

Quanto ao modo de dormir, também ndo é fazer peniténcia deixar o supérfluo de
coisas delicadas e macias, (2) mas sim quando se tira alguma coisa conveniente no
modo de dormir, e tanto melhor sera quanto mais se tirar. [...] Do mesmo modo ndo
se tire parte do sono conveniente, a menos que se tenha o vicio de dormir demais,
para chegar ao equilibrio.

[85] Terceira

Castigar o corpo, isto €, causar-lhe dor sensivel, 0 que se consegue usando cilicios,
cordas ou metais sobre ele, flagelando-se, ferindo-se ou usando outras asperezas.

Realizado o sobrevbo no texto da Primeira Semana de Exercicios Espirituais
procuramos trazer a luz alguns de seus aspectos vinculados a questdo, sobretudo, da
corporeidade, o que permitiu, como consequéncia, que nos deparassemos com um conjunto
das imagens acionadas discursivamente por Inacio de Loyola para referir-se ao corpo. Deste
modo, nos parece evidente que a primeira etapa (Primeira Semana) de um processo de quatro
semanas, reivindicar para si a expectativa de que o exercitante se relacione e conceba o corpo
de uma maneira pejorativa, enxergando a dimensdo corporea como um obstaculo a
purificacdo daquilo que Loyola entende ser o alvo dos exercicios, ou seja, a alma. Destacou-se
em nossa leitura que, apesar das AdicGes aos exercicios pedirem ao exercitante uma acao

deliberada sobre a “carne” por meio de flagelos, vemos um esforco de contencdo e
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refreamento do corpo de maneira mais velada nas medidas restritivas sobre o uso e a censura
da palavra. Esta ultima que pudemos também entendé-la, a partir do instrumental maussiano,
como uma habilidade de carater técnico-corporal. Os exercicios e 0 uso da imaginacdo sdo
pontos fundamentais para o entendimento da Primeira Semana, mas parece-nos ser 0s Exames
um dos pontos altos que podem nos dizer ainda mais sobre o corpo no livro de “Exercicios
Espirituais”. Fica-nos a pergunta sobre os impactos da censura e do refreamento da palavra e
seus possiveis impactos na educacdo do pensamento, algo que pensamos poder problematizar

noutra oportunidade.

4.2 A SEGUNDA SEMANA

De acordo com Guillermou, a Segunda Semana possui um carater muito diferente da
Primeira, sendo, além disso, a Semana de Exercicios mais longa de todo o processo. Como
vimos, a Semana que a antecede, a Primeira, € dedicada as meditacdes sobre os pecados, 0s
pecados do préprio exercitante e, negando-os ¢ realizada a chamada “Confissdo Geral”, o
exercitante encontrar-se-ia preparado para “[...] as grandes op¢des e, mais precisamente,
preparado para ouvir o apelo do Rei eterno.” (1973, p. 86). Para que melhor a entendamos, a
Segunda Semana ¢ também conhecida por “Semana do Chamamento”. Portanto, como dita

Loyola (Exercicios Espirituais, p. 49) é o momento de o exercitante entender como que:

[91] (1) O CHAMADO DO REI TEMPORAL AJUDA A CONTEMPLAR A VIDA
DO REI ETERNO

A exemplo de um cavaleiro medieval, Loyola tem nesse exercicio a expectativa de que
0 exercitante alcance aquilo que expde em um dos predambulos, ou seja, “a graga de nao ser
surdo a seu chamado, mas pronto e diligente para cumprir sua santissima vontade”.
(Exercicios Espirituais, p. 49). O exercitante, como de costume, inicia com uma oragao.
Recomenda-se que, em seguida, use a imaginacdo para ver as sinagogas, as cidadezinhas e 0s
povoados por onde Jesus pregou, pedindo graca ao Senhor e suplicando-lhe para que consiga
ouvir o tal chamado divino. Apds isso, deve o exercitante imaginar um rei humano (escolhido
por Deus) a quem todos os principes e homens cristdos o reverenciam. Deve, também,
observar os modos de falar deste rei o qual conclama a todos os fiéis engajar-se com ele para
conquistar a terra dos infiéis, sendo condicao para o0 engajamento a imitacdo no comer, beber,

vestir e assim por diante.
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Um préximo momento do Exercicio do Reino recomenda-se que o exercitante aplique o
exemplo do rei humano a Jesus. Para isso, In&cio recomenda que todos se imaginem diante de
Jesus sendo convocado para engajar-se na realizacao de sua vontade. Mas qual a vontade de
Cristo? Como consta no livro de Loyola, “[...] conquistar o mundo inteiro, vencendo todos os
inimigos, e assim alcancar a gloria do meu Pai.” (Exercicios Espirituais, p. 50). Esse exercicio
deve ser realizado, segundo Loyola, duas vezes ao dia: de manha, ao se levantar, e uma hora
antes do almogo ou refeigdo da noite.

O proximo Exercicio da Semana passa a ser a chamada “Contemplagao” (Exercicios
Espirituais, p. 53). A primeira delas refere-se a Contemplacdo da Encarnacdo. O exercitante,
como de costume, inicia com uma oracdo. Recomenda-se que, ap6s alguns predmbulos, o
mesmo veja as pessoas em sua diversidade de roupas, fisionomias, estados emocionais e de
salde. Pessoas rindo, chorando, saudaveis, enfermas, pessoas em guerra e outras em paz.
Loyola pede também ao exercitante que o mesmo veja e considere “[...] as Trés Pessoas
divinas como que entronizadas em sua divina Majestade, olhando toda a face da Terra, com
todas as pessoas que, vivendo em tanta cegueira, morrem e descem ao inferno.” (Exercicios
Espirituais, p. 54).

Ao exercitante é recomendado também que olhe as acdes das pessoas sobre a face da
Terra. Que veja as pessoas que matam, ferem e sua ida ao inferno e as compare com as
Pessoas divinas realizando a Encarnacdo. Ao final desta primeira Contemplacdo, Inécio de
Loyola sugere ao exercitante um coléquio (conversa) pensando no que deveria, apos realizada
a Contemplacdo, falar as Trés Pessoas divinas ou a Virgem de modo a rogar a eles para seguir
e mais imitar a um Jesus recém feito carne. Encerra-se a Contemplagao, assim, com um Pai-
Nosso.

A segunda das Contemplacdes desta Segunda Semana refere-se a Contemplacdo da
Natividade. O exercitante, novamente, procede o inicio com uma oracdo. Recomenda-se que,
apos alguns predmbulos, o exercitante veja novamente algumas pessoas especiais. Sao elas:
Nossa Senhora, José, a criada e 0 menino Jesus. Para isso, Loyola determina que o exercitante
imagine-se pobre, na condi¢cdo de um criado e indigno, olhando-os, contemplando-os e
servindo-0s em suas necessidades como se 4, junto a eles, estivesse presente. Outro ponto da
Contemplacéo diz respeito ao ouvir. Deve 0 exercitante ouvir com atencdo e contemplar o que
falam essas pessoas. No Ultimo ponto, Loyola pede ao exercitante que olhe e considere o

caminhar e o trabalhar destas pessoas e toda a histdria de pobreza, injdrias e afrontas para, ao
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final, Jesus morrer na cruz por culpa do prdprio exercitante. Encerra-se esta Contemplacéo,
assim, também com um Pai-Nosso.
Passemos, agora, para a terceira e a quarta das Contemplagdes, respectivamente. Desta

vez, como explicita Inécio de Loyola,

[118] (1) TERCEIRA CONTEMPLACAO: REPETICAO DO 1° E DO 2°
EXERCICIOS

(2) Depois da oracdo preparatéria e dos trés preambulos, fazer a repeticdo do
primeiro e do segundo exercicio [Contemplagéo].

(3) Notar sempre as partes mais importantes, onde a pessoa tenha sentido algum
conhecimento, consolagdo ou desolacdo. Terminar com um dos coléquios e o “Pai-
Nosso”.

[120] QUARTA CONTEMPLA(;AO:NREPETIQAO DA 18 E DA 2%, DO MESMO
MODO COMO SE FAZ A REPETICAO ACIMA

Finalmente, chegamos a quinta e Gltima das Contemplac6es de toda a Segunda Semana
de Exercicios Espirituais. Chegamos a um dos momentos das Contemplagdes que julgamos
ser de importancia impar para evidenciarmos e entendermos um pouco mais da atencdo dada
por Inécio de Loyola a questdo do corpo/corporeidade ao longo de todo o processo de seus
Exercicios e que, numa abordagem filosofico-teoldgica, prestou-se a objeto privilegiado de
analise do filésofo Frangois Marty em seu livro “Sentir e Saborear: os sentidos nos

‘Exercicios Espirituais’ de Santo Indcio de Loyola”, publicado no Brasil pela Edi¢cdes Loyola.

4.2.1 A Ordenacdo Dos Sentidos Corporais Através Da Imaginacgédo

Segundo Alain Guillermou, a quinta Contemplacdo da Segunda Semana pode ser
entendida como sendo 0 &mago — a seu ver - de uma psicologia dos Exercicios Espirituais.
Descortinar esse exercicio de contemplacdo através de uma abordagem psicologica nao &, de
modo algum, o0 nosso intento. No entanto, parece que a leitura de Guillermou ainda néo
mereca ser completamente descartada, sendo proveitosa, sobretudo, naquilo que ela nos ajuda
a entender as intencdes de Loyola para com a corporeidade de seus exercitantes e o papel
desempenhado pelas atividades daquilo que Loyola denomina por “aplicacdo dos sentidos”
(Exercicios Espirituais, 2015).

Para nosso autor, todas as Semanas de Exercicios voltam-se, de certa forma, a um
esforco também de purificagdo dos sentidos. No entanto, reconhece ser a quinta
Contemplagdo um dos momentos maiores em que o exercitante é chamado a fazé-lo. Como

comenta Guillermou (1973),
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E preciso primeiro lembrar que os sentidos carnais foram o objeto, desde o comego
do retiro, de um vigoroso esforco de purificacdo: tratava-se de expiar as faltas
cometidas anteriormente pelo uso desordenado dos cinco sentidos. Mas, uma vez
reestabelecida a ordem, e a carne submetida ao espirito, tornar-se possivel uma
espécie de recuperacdo, de reemprego desses mesmos sentidos, com a condic¢do de
que sejam espiritualizados [...] e tornados imaginarios — a palavra imaginario nao
significando “ficticio”, mas “que se move no mundo das imagens, da imaginagdo”.

Nesse sentido, depreendemos da afirmacéo de Guillermou ser a quinta Contemplacéo
uma espécie de janela, momento, para que o0 exercitante expie seus pecados e faltas cometidas
ocasionadas pelos usos desordenados dos sentidos (para Loyola, cinco seriam os sentidos:
audicdo, visdo, olfato, tato e paladar). Assim, destaca ainda Guillermou que, uma vez
reestabelecida a ordem e submetida a carne ao espirito, acreditava Loyola ser o caminho para
0 uso ordenado dos sentidos corporais. Outro autor que dedica alguns comentarios sobre a
aplicagdo dos sentidos é Roberto Gambini em “Espelho Indio: a formagdo da alma brasileira”,
num trabalho atravessado por uma analise jungiana dos Exercicios.

Desta forma, entdo, passemos para a apresentagdo propriamente da quinta

Contemplagéo.

[121] (1) QUINTA CONTEMPLAGAO: APLICAR OS SENTIDOS SOBRE A
PRIMEIRA E A SEGUNDA CONTEMPLAGAO

(2) Depois da oragdo preparatéria e dos trés preambulos, é proveitoso passar 0s
cincos sentidos da imaginacao pela 12 e 22 contemplagdo do seguinte modo

[122] 1° Ponto

Ver as pessoas, com o olhar da imaginagdo, meditando e contemplando em
particular as circunstancias em que estdo, para tirar algum proveito do que Vvé.

[123] 2° Ponto

Ouvir o que falam, ou poderiam falar, refletindo sobre si mesmo para tirar algum
proveito.

[124] (1) 3° Ponto

Sentir e saborear com o olfato e o paladar a infinita suavidade e docgura da
divindade, da alma e de suas virtudes, e de tudo o mais, conforme for a pessoa que
se contempla. (2) Refletir em si mesmo para tirar proveito.

[125] 4° Ponto

Sentir com o tato, assim como abragar e beijar os lugares onde tais pessoas pisam e
tocam, deste modo sempre procurando tirar proveito.

Para Loyola, o sentido do gosto seria entendido como a origem do pecado da gula.
Portanto, deveréa ser reeducado pela peniténcia e jejum. Feito isso, recomenda que se advirta o
exercitante de que 0 mesmo imagine-se ser Jesus tomando seu alimento junto aos Apdstolos.

E assim, com todos os demais sentidos. Ver, tocar e ouvir como Jesus ou a Virgem viam,
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tocavam e ouviam. Como cita Guillermou, a partir desse procedimento de imaginar-se e
aplicar os sentidos, Loyola objetiva no exercitante “[...] reformar o uso de seus proprios
sentidos subordinando este uso aos mais elevados fins espirituais. Processo Util ao servigo da
retomada em méos proprias do dominio de si, do dominio pelo espirito das realidades do

corpo para a unificagdo, em suma, de todo o ser reconduzido para Deus.” (1973, p. 86 — 87).

4.3 A TERCEIRA E QUARTA SEMANAS

A Terceira Semana tem por finalidade confirmar a opcdo feita pelo exercitante em
seguir a Cristo. E compreendida por duas Contemplacdes a serem realizadas ao longo da
semana, ¢ que se referem a “[...] Primeira Contempla¢do, como Cristo Nosso Senhor foi de
Betania a Jerusalém, até a ultima Ceia [...]” (Exercicios Espirituais, p. 79) e a “Segunda
Contemplacéo: [...] Desde a Ceia até o Horto [...]” (Exercicios Espirituais, p. 82). Assim,
como destacado por Alain Guillermou, vemos que a Terceira Semana dos Exercicios
Espirituais € inteiramente consagrada as contemplacdes evangélicas, comecando desde a hora
da partida de Jesus de Betania em direcdo a Jerusalém até o fim da Paixao.

A primeira Contemplacdo desta Terceira Semana inicia-se, a0 modo da Segunda, com
uma oragdo inicial e preparatdria. Nessa Contemplagdo, como explicita o terceiro dos
preambulos, cabe ao exercitante “[193] pedir 0 que quero: [...] dor, sentimento e confuséo
porque o Senhor vai a sua paixao por meus pecados.” (Exercicios Espirituais, p. 80). Para que
isso seja alcancado, Loyola recomenda a seus exercitantes que vejam as pessoas que
compunham a ceia e que reflitam sobre si mesmos procurando algum proveito. Apds isso,
deve o exercitante procurar ouvir o que dizem as pessoas na ceia, bem como olhar com
atencdo o que fazem, buscando sempre tirar disso algum proveito. Deve o exercitante,
realizados esses exercicios, buscar padecimento, esforcando-se por condoer-se, entristecer-se
e chorar. Encerra-se a Contemplacdo, pois, com um coléquio entre o exercitante e Cristo
acompanhado, por ultimo, de um Pai-Nosso.

Ja a segunda Contemplacdo desta mesma Semana, como vimos, refere a Paixao de
Cristo. Ela inicia-se, novamente, com uma oragdo preparatoria. Nessa Contemplacdo, consta
também do terceiro preambulo que deve o exercitante “[203] pedir o que quero: [...] dor com
Cristo doloroso; abatimento com Cristo abatido; lagrimas com pena interior por tanta pena
que Cristo passou por mim.” (Exercicios Espirituais, p. 82). Outros dados a serem

apresentados e que julgamos de importancia impar para destacar a questdo do
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corpo/corporeidade em nosso trabalho diz respeito as notas que comp&em essa contemplagéo,
as quais serdo abaixo apresentadas.
[204] 12 Nota

(1) Nesta 2% contemplagdo, depois de feita a oragdo preparatéria e os predmbulos,
manter a mesma forma de proceder nos pontos e no coléquio que na 12
contemplacdo.

(2) Perto da hora da Missa e nas Vésperas se fardo duas repeti¢des [...]. Antes da
refeicdo da noite, aplicar os sentidos sobre as ditas contemplagdes,

(3) sempre fazendo previamente a ora¢do preparatéria e os trés preambulos, segundo
0 assunto proposto.

Outro dado a ser destacado, refere-se também a outra nota. Nesse caso, agora, Inécio
trata de determinar altera¢fes no conjunto das adi¢Bes aos exercicios. Assim, escreve Loyola,
[206] 3% Nota
(1) Nesta terceira semana, serdo mudadas parcialmente a 22 e 62 adicéo.

(2) A 22 logo ao despertar, ter presente aonde vou e para qué. Resumindo um pouco
a contemplagdo que quero fazer, segundo o mistério proposto,

(3) esforgar-me, enquanto me levanto e visto, para sentir tristeza e dor de tanta dor e
de tanto padecer de Cristo nosso Senhor.

(4) A 62 Adicdo: ndo procurar pensamentos alegres, ainda que bons e santos, como
de ressurreicdo e gldria. Antes motivando-me a sentir dor, pena, e abatimento.

(5) recordando, frequentemente, os trabalhos, fadigas e dores que Cristo nosso
Senhor passou desde o dia em que nasceu até o mistério da paixdo, no qual estou.

A 2% Adigdo, como ja vimos, refere-se ao disciplinamento do conteiido do pensamento
logo em que o0 exercitante desperta & manutencdo de um mesmo pensamento durante o ato de
se vestir. Portanto, nesta terceira semana o exercitante deve ndo mais preocupar-se em dar
privilégio a “aten¢@o ao que vou contemplar” (Exercicios Espirituais, p. 43), mas, agora, com
“aonde vou e para qué” (Exercicios Espirituais, p. 83). J4 no que se refere a 6* Adicdo, ao
fazermos a comparagdo entre os dados, ndo identificamos em nossa fonte uma alteracdo
significativa. Como ja vimos, Loyola recomenda ao exercitante “ndo querer pensar em coisas
agradaveis e alegres, como a gloria ou a ressurrei¢ao etc. [...] Terei, contudo, diante de mim o
querer sentir dor € magoa, trazendo a memoria a morte € o juizo.” (Exercicios Espirituais, p.
45).

Vemos que Inacio de Loyola introduz, diferentemente das Semanas anteriores, as
chamadas “[210] (1) REGRAS PARA ORDENAR-SE NO COMER DE AGORA EM

DIANTE” (Exercicios Espirituais, p. 85). Como consta diretamente da obra, passamos a ter



68

maior nitidez da ascese inaciana imposta ao corpo do exercitante através de algumas regras.

Como anota Inécio de Loyola,

[210] (2) 12 regra: convém menos abster-se do pdo, porque ndo é alimento pelo qual
0 apetite costuma se desordenar tanto, ou no qual a tentacdo insista como em outras
comidas.

[211] (1) 22 regra: a respeito da bebida, parece mais conveniente a abstinéncia do
que no que diz respeito ao pdo. (2) Portanto, deve-se olhar o que traz proveito para
admitir e o que traz dano para rejeitar.

[212] (1) 32 regra: a respeito dos alimentos mais saborosos, deve-se ter uma
abstinéncia maior, pois, quanto a eles, o apetite é mais inclinado em desordenar-se e
a tentagdo em incitar. (2) Assim, para evitar desordem, pode manter-se a abstinéncia
de dois modos: habituando-se a comer alimentos mais comuns, ou servindo-se
pouco dos mais delicados.

[213] (1) 4® regra: cuidando para ndo adoecer, quanto mais a pessoa tirar do que
convem, mais rapidamente alcancara a medida certa no comer e beber, por duas
razdes: (2) a primeira, porque, ajudando-se e dispondo-se, muitas vezes sentira mais
as comunicag@es interiores, consolacfes e inspiracBes divinas para mostrar-lhe a
medida conveniente; (3) a segunda, se a pessoa percebe que tanta abstinéncia lhe
diminui a forca corporal e a disposicdo para os Exercicios espirituais, julgara
facilmente o que mais convém para o sustento do corpo.

[214] (1) 5° regra: enquanto a pessoa se alimenta, considere que vé Cristo Nosso
Senhor comer com os seus Apdstolos, e como ele bebe, olha e fala, procurando
imita-lo. (2) De modo que mais se ocupe a inteligéncia na considera¢do de Nosso
Senhor, e menos no sustento do corpo, (3) para que assim tenha mais harmonia e
ordem no proceder e agir.

[215] (1) 62 regra: também pode, enquanto come, considerar ou alguma coisa da vida
dos santos, ou de outra piedosa contemplacdo, ou de algum negdcio espiritual que
tenha de fazer. (2) Porque, prestando atengdo em coisas assim, tera menos sentido e
prazer no alimento do corpo.

[216] (1) 72 regra: sobretudo tome cuidado de ndo colocar todo &nimo voltado para o
alimento, nem coma apressado pelo apetite, (2) mas que seja senhor de si tanto na
maneira de comer quanto na quantidade.

[217] (1) 82 regra: para livrar-se da desordem, muito aproveita, depois de comer ou
em hora em que ndo sinta apetite, (2) determinar consigo para a refeicdo seguinte — e
assim dia a dia — a quantidade que convém. (3) Nao ultrapassara por nenhum apetite
ou tentacdo. E, ainda, para mais vencer todo apetite desordenado e tentacdo do
inimigo, se for tentado a comer mais, como menos.

A quarta e ultima das semanas de exercicios espirituais inicia-se com uma
contemplacéo: a contemplacgéo de Cristo ressuscitado, prosseguindo com as meditacdes sobre
as diferentes aparicdes de Cristo até uma das passagens dos Evangelhos em que é narrada a
sua ascensdo para o céu. Nesta semana o0 corpo recebe, como veremos adiante, um tratamento
diferenciado, sendo mais “bem tratado” do que nas semanas anteriores. E importante destacar
gue na quarta semana o exercitante ndo realiza mais que quatro exercicios, em vez de cinco,

bem como vé-se livre das peniténcias corporais recomendadas nas adi¢cdes por Inécio de
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Loyola, salvo a atengcdo com a abstinéncia e o jejum. Passemos, pois, a apresentacdo dos

exercicios iniciando com a primeira das contemplagfes. Como apresenta nossa fonte, segue:

[218] (1) PRIMEIRA CONTEMPLAGAO: COMO CRISTO NOSSO SENHOR
APARECEU A NOSSA SENHORA

(2) Oracgéo
A oracdo preparatoria seja a de costume.
[219] (1) 1° preambulo

A histéria: depois que Cristo expirou na cruz, o corpo ficou separado da alma, a
divindade sempre unida com ele. A bem-aventurada alma desceu a mansdo dos
mortos, também unida a divindade.

(2) Tirando dali as almas justas e vindo ao sepulcro, apareceu ressuscitado a sua
bendita Mé&e em corpo e alma.

[220] 2° predmbulo

Composigdo do lugar: ver a disposicdo do santo sepulcro e da casa de Nossa
Senhora, olhando em particular suas dependéncias como quarto, oratorio etc.

[221] 3° predmbulo

Pedir o que quero: graga de sentir intensa e profunda alegria por tanta gléria e gozo
de Cristo nosso Senhor.

[223] 5° ponto

Olhar o oficio de consolar, que Cristo Nosso Senhor exerce, comparando como 0s
amigos costumam consolar-se.

Loyola mostra-nos em uma de suas notas uma mudanca fundamental nos exercicios da

quarta semana. Referimo-nos a quarta nota da primeira contemplacdo e que nos indica a

expectativa de Loyola para que o exercitante passe a ter uma outra relagéo e tratamento com o

corpo. A partir do fragmento obtido diretamente de nossa fonte, vemos numa das notas — a 42

nota - que

[229] (1) 4@ nota
Em toda esta Quarta Semana se mudardo a 2% a 62 a 72 e a 10% das dez adigBes.

(2) Na 22 logo ao despertar, ter presente a contemplacdo que tenho de fazer,
querendo que tanto gozo e alegria de Cristo nosso Senhor me afetem e alegrem.

(3) Na 62, lembrar e pensar coisas que motivem ao prazer, alegria e gozo espiritual,
como, por exemplo, a gléria.

(4) Na 72 usar da claridade e outras comodidades do tempo, como sol e calor no
inverno e frescor no verdo, enquanto a pessoa pensa e conjetura o que a pode ajudar
para ter gozo em seu Criador e Redentor.

(5) Na 10?2 em lugar da peniténcia, cuide da temperanca e da medida em tudo, a ndo
ser que sejam jejuns e abstinéncias mandados pela Igreja. Estes se cumprirdo
sempre, a menos que haja impedimento pelo justo.
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Inacio de Loyola propde também outra contemplagdo: a chamada “Contemplacdo para
alcangar Amor” (Exercicios Espirituais, p. 91). Segundo Alain Guillermou, “aparece no
programa da quarta semana a grande contemplacdo para conseguir o amor, célebre
contemplativo ad amorem, que 0s comentadores consideram como um &pice da mistica
inaciana.” (1973, p. 98). Essa contemplacdo, como veremos, inicia-se com algumas
adverténcias que nos sugerem um chamado & agdo, bem como uma atitude de contencdo da
palavra. Assim, adverte Loyola em nota que

[230] (1) CONTEMPLAGAO PARA ALCANGAR O AMOR
(2) Nota

E preciso ter presente duas coisas: a 12, 0 amor consiste mais em obras do que em
palavras.

[231] (1) A 2% o amor é comunicagdo de ambas as partes. Isto &, quem ama da e
comunica 0 que tem ou pode a quem ama. Por sua vez, quem é amado da e
comunica ao gque ama.

(2) De modo que, se um tem ciéncia, ou honras ou riquezas, da ao que nao as tem. E
assim mutuamente.

(3) Oracéo
A oracdo preparatdria seja a de costume.
[232] 1° predmbulo

Composigdo: ver como estou diante de Deus nosso Senhor, dos anjos e dos santos
que intercedem por mim.

[233] 2° predmbulo

Pedir o que quero: conhecimento interno de tanto bem recebido, para que,
inteiramente reconhecendo, possa em tudo amar e servir a sua divina Majestade.

[234] 1° ponto
(1) Recordar os beneficios recebidos pela criagdo, redencdo e dons particulares,

(2) ponderando com muito afeto quanto Deus nosso Senhor tem feito por mim,
quanto me tem dado daquilo que tem. [...]

(3) Dai, refletir em mim mesmo, considerando com muita razéo e justica o que devo
oferecer e dar de minha parte a sua divina Majestade. A saber: todas as minhas
coisas e, com elas, a mim mesmo, assim como quem oferece com muito afeto:
Tomai, Senhor, e recebei toda a minha liberdade, minha meméria e entendimento e
toda a minha vontade. Tudo o que tenho ou possuo vos me destes. A vos, Senhor,
restituo. Tudo é vosso. Disponde segundo a vossa vontade. Dai-me 0 vosso amor e a
vossa graga, pois ela me basta.

[235] 2° ponto

(1) Olhar como Deus habita nas criaturas: nos elementos dando o ser; nas plantas, a
vida vegetativa; nos animais, a vida sensitiva; nas pessoas, a vida intelectiva.
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(2) Do mesmo modo em mim, dando-me o ser, 0 viver, 0 sentir e 0 entender. E
também fazendo de mim o seu templo, criado a semelhanca e imagem de sua divina
Majestade.

(3) Também refletir em mim mesmo, como ficou dito no 1° ponto ou sentir melhor.
Da mesma forma nos pontos seguinte.

[236] 3° ponto

(1) Considerar como Deus trabalha e age por mim em todas as coisas criadas sobre a
terra. Isto é, como ele age a maneira de quem trabalha.

(2) Assim nos céus, elementos, plantas, frutos, animais etc.; dando o ser,
conservando, fazendo vicejar e sentir etc. Depois refletir em mim mesmo.

[237] 4° ponto

(1) Olhar como todos os bens e dons descem do alto, assim como meu limitado
poder provém do infinito e sumo poder do alto. Do mesmo modo a justi¢a, bondade,
piedade, misericérdia etc., assim como descem os raios do sol, as 4guas da fonte etc.

(2) Depois terminar refletindo em mim mesmo, segundo se disse. Concluir com um
coloquio e um “Pai Nosso”.

Alain Guillermou, a quarta semana termina por um aditivo que
razdo: por que esses tardios conselhos sobre as trés maneiras de orar?

ocupado lugar muito mais cedo? E provavel, responder-se-a, que na

ocasido de se separar de seu retirante, Inacio de Loyola lhe quisesse dar, como viatico, o fruto

de sua propria experiéncia da vida de oracdo. O que surpreende, porém, mais ainda é a

natureza desses metodos de oragcdo. Como veremos, a primeira € antes uma meditacdo que diz

respeito aos dez Mandamentos, aos pecados capitais, as faculdades da alma e aos cinco

sentidos do corpo humano. O exercitante examina, sob estes quatro pontos de vista diferentes,

suas insuficiéncias e prepara sua alma para o aproveitamento espiritual. Nas palavras de

Inécio de Loyola, Ié-se:

[238] (1) TRES MODOS DE ORAR: PRIMEIRO, SOBRE OS MANDAMENTOS.

(2) 1° modo de orar: sobre os Dez Mandamentos, 0s sete pecados capitais, as trés
poténcias da alma e os cinco sentidos corporais.

(3) Este modo de orar é mais dar forma, modo e Exercicios pelos quais a pessoa se
prepare € aproveite para que a oracao seja aceita, do que propriamente uma forma ou
modo de orar.

[239] (1) Primeiro, faga-se o equivalente a 32 adicdo da segunda semana: antes de
entrar em oragdo, repouse um pouco O espirito, sentando ou passeando, como
melhor Ihe parecer, considerando aonde vou e para qué.

(2) Esta mesma adicdo se fara no principio de todos os modos de orar. [250, 258].

[240] Oragédo
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(1) Uma oracéo preparatoria, pedindo graca a Deus nosso Senhor para que possa
conhecer no que faltei nos Dez Mandamentos.

(2) Também pedir graca e ajuda para me emendar de agora em diante, suplicando
perfeita inteligéncia deles para melhor observa-los e para maior gléria e louvor de
sua divina Majestade.

[241] (1) No 1° modo de orar, convém considerar e pensar no 1° mandamento: como
o0 observei, em que terei faltado,

(2) tomando normalmente o tempo de quem diz 3 “Pai-Nossos” e 3 “Ave-Marias”.
Se, neste tempo, acho faltas minhas, pedir desculpas e perddo por elas, e dizer um
“Pai-Nosso”. Do mesmo modo se proceda em cada um dos Dez Mandamentos.

Sobre as notas, sobretudo a ultima referente ao primeiro modo de orar, destacamos:
[248] Nota

(1) Quem quiser imitar Cristo nosso Senhor no uso dos seus sentidos encomende-se
a sua divina Majestade na oracdo preparatéria. Tendo considerado um sentido, diga
uma “Ave-Maria” ¢ um “Pai-Nosso”.

(2) Quem quiser imitar Nossa Senhora no uso dos sentidos encomende-se a ela na
oragdo preparatoria, para que alcance para tanto graca de seu Filho e Senhor. Tendo
considerado um sentido, diga uma “Ave-Maria”.

[249] 2° MODO DE ORAR: CONTEMPLANDO O SIGNIFICADO DE CADA
PALAVRA DA ORACAO

[250] Adicao

A mesma adi¢do do 1° modo de orar.

[251] Oragédo

A oracdo preparatdria se fara conforme a pessoa a quem se reza.
[252] 2° modo de orar

(1) A pessoa, de joelhos ou sentada, segundo a disposicdo em que se encontrar e
mais devogdo a acompanhar, tendo os olhos fechados ou fixos num lugar, sem
divagar com eles, diga “Pai”.

(2) Permaneca na consideracdo desta palavra tanto tempo enquanto nela encontrar
significacBes, comparacfes, gostos e consolagdo em consideragdes pertinentes a esta
palavra.

(3) Do mesmo modo proceda em cada palavra do “Pai-Nosso” ou em outra oragao
que rezar conforme este modo.

[253] 12 Regra

Fique [...] uma hora inteira no “Pai-Nosso” todo. Quando concluir, diga uma “Ave-
Maria”, “Creio”, “Alma de Cristo” e “Salve-Rainha”, vocal ou mentalmente,
segundo costumar.

[254] 22 Regra

Se quem contempla o “Pai-Nosso” achar uma palavra ou duas tdo bom assunto em
que pensar, com gosto e consolagdo, sem cuidar de ir adiante, ainda que termine a
hora no que encontra. Concluindo, diré o resto do “Pai-Nosso” da maneira habitual.
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[255] 32 Regra

Se a pessoa se deteve numa ou duas palavras do “Pai-Nosso” durante a hora inteira,
querendo no outro dia retomar a oracdo, diga a referida palavra, ou as duas, como
costuma. Comece a contemplar na palavra que se segue imediatamente, segundo o0
que se disse na 22 regra.

[256] 12 nota

Tenha-se presente que, terminando o “Pai-Nosso” em um ou muitos dias, faga-se 0
mesmo com a “Ave-Maria”, ¢ depois com as outras oragdes, de forma que se
exercite em cada uma delas por certo tempo.

[257] 22 nota

Terminada a oragdo, dirija-se brevemente a pessoa a quem orou, pedindo as virtudes
Ou gracgas que sente mais necessitar.

Como vimos, no que se refere especificamente a quarta semana de exercicios
espirituais, sdo os modos de orar os quais vao se destacar como exercicios que incidem
diretamente sobre o corpo ou que reclamam por parte do exercitante uma fisicalidade mais
explicita. Pensamos, assim, que os trés modos de orar podem ser entendidos como sendo as
técnicas corporais (MAUSS, 2003) percebidas pelos sujeitos como tal. Isso, contudo, ndo
resume o conjunto de técnicas corporais praticadas pelos exercitantes ao longo desta semana,
ja que Mauss, como nos chama a atencdo, entende por técnicas corporais também o0s usos e
atitudes corporais que escapam a percepc¢do dos sujeitos enquanto tais. No primeiro modo de
orar observamos que Loyola recomenda ao exercitante repousar o “espirito” sentado ou
caminhando, a administracdo do tempo (tempo de 3 “Pai-Nossos” e 3 “Ave-Marias”) e,
principalmente, a recomendacao ao exercitante para a imitacdo de Cristo ou Maria no uso de
seus sentidos.

N&o percamos de vista as técnicas corporais também exigidas do exercitante no seu 2°
modo de orar. Contemplar o significado de cada palavra da oragéo requer, sim, uma educacao,
uma habilidade corporal. Seja ajoelhado, em pé ou sentado, cobra-se do exercitante no tempo
de contemplacdo um treinamento em relacdo a determinada atitude corporal. Da mesma forma
encontramos nas recomendacOes de Loyola para o refreamento da vista e sua fixacdo, técnicas

corporais.
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5 CONCLUSAO

A ascese inaciana apresentada no livro de Exercicios Espirituais, com destaque para
aquilo que ela dita sobre o corpo, é, seguramente, tematica bastante explorada. Ao se propor
apresentar os Exercicios, raro é aquele autor que ndo dedica algumas notas sobre as
recomendacdes inacianas direcionadas ao tratamento do corpo. As tais “peniténcias externas”,
0s modos de se alimentar, o jejum, as adverténcias sobre os modos mais adequados de se
dormir, 0 uso de objetos e asperezas sobre a carne, as posi¢cbes mais adequadas para se dar
curso as meditacbes/contemplacgdes, dentre outras, sdo apontadas mais ou menos de modo
enfatico como aspectos da ascese corporal contida nos Exercicios.

Portanto, o corpo enquanto questdo nos Exercicios Espirituais ndo €, de modo algum,
novidade. Mas queremos fazer, aqui, uma observacédo que contribui para a elucidacdo daquilo
gue julgamos ser a nossa principal afirmacédo. Se a questdo do corpo nos Exercicios apresenta-
se com primorosa relevancia em muitos trabalhos — sejam aqueles que objetivam melhor
“traduzir” os fundamentos dos Exercicios para os dias atuais, sejam aqueles que se distanciam
da tematica da espiritualidade inaciana — acreditamos que, grande parte delas a isso se dedique
por uma razdo que nos parece Obvia: 0 corpo no texto dos Exercicios impde-se por si sO.
Queremos com isso dizer que nos tais Exercicios, o seu autor, Inicio de Loyola, j& faz do
corpo sua tematica. Isso se evidencia logo que nos propomos a fazer a leitura da fonte. E
exatamente com ele, o corpo, que nos deparamos em Varias passagens do texto. A titulo de
demonstracdo, cabe lancarmos luz sobre a definicdo do proprio Loyola a respeito de seus

Exercicios. Cita, ele

12 Anotagdo. Por Exercicios espirituais se entende qualquer modo de examinar a
consciéncia, de meditar, de contemplar, de orar vocal e mentalmente, e outras
operacOes espirituais (...). Assim como passear, caminhar e correr sdo Exercicios
corporais, chamam-se Exercicios espirituais diversos modos de a pessoa se preparar
e dispor para tirar de si todas as afei¢des desordenadas. E, depois de tira-las, buscar
e encontrar a vontade divina na disposicdo de sua vida para sua salvacdo. (2016, p.
09).

Aqueles que, ainda de maneira timida, algum contato ja tiveram com o livro dos
Exercicios bem sabe que ndo encontramos nele um tratado filoséfico-teoldgico sobre o corpo.
Todavia, Inacio de Loyola ndo se abstém de falar do corpo; fala sobre e para ele. O santo
jesuita faz dele funcional; concebe-o como “instrumento”, “veiculo”, “ponte” para um melhor
aproveitamento daquilo que fora erigido com vistas a alma do exercitante. Censurado,

refreado, vigiado, punido. Libertador, participe na comunicacdo com a divindade ou na
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comunh@ com Deus, lugar de graca, via de santidade. A despeito da ampla gama de
brilhantes interpretagdes sobre o corpo nos Exercicios Espirituais, muitas das quais
objetivando compreender seu papel ou funcdo, parcela consideravel adere a percepcao de
corpo tal qual Loyola ja o percebia: a dimensao visivel da pessoa. Mais do que isso: sinalizam
aderir a uma nocao presente no texto dos Exercicios a respeito das “substancias” que
comporiam a pessoa humana.

Como vimos, Loyola apresenta com objetividade e clareza o que sdo os seus Exercicios.
Assim, julgamos estar mais do que claro ser o alvo dos Exercicios a alma da pessoa e ndo o
corpo, ainda que 0 mesmo ndo escape de ser exercitado. Relegando ao corpo um papel
praticamente acessorio, Loyola nos revela a partir do texto dos Exercicios mais do que um
regime de preparagdo e disposicdo da alma, deixando-nos elementos que nos permitem
entrever uma nocao de pessoa humana formada por dois principios ontol6égicos: um corpo e
uma alma. Dualidade que esta longe de ser alguma novidade para o contexto no qual Loyola
se inseria e que encontra suas raizes na tradicdo helénica. Mas se a alma é sua maior
preocupacao, ao corpo é garantida importancia na medida em que se coloca a servico da alma.
Eis um dos aspectos da nocéo de pessoa humana que pudemos abstrair a partir da leitura de
nossa fonte.

Contudo, o que dizer significa? Le Breton (2011), rememorando alguns estudos no
campo da etnologia, mostra-nos com clareza como a nocao de corpo é tributaria da nocéo de
pessoa humana. Sendo a no¢do de pessoa humana insinuada por Loyola em seu livro de
Exercicios uma dentre o amplo universo de possibilidades de se conceber o que é a pessoa € 0
lugar do corpo, procuramos a partir desta questdo inquirir a nossa fonte. Qual o lugar do
corpo, da fisicalidade nos Exercicios Espirituais? Que lugar é esse que se nos revela se
evitarmos o embarago de assumirmos como ponto de partida os pressupostos que organizam a
concepcao de Loyola a respeito da composicdo da pessoa humana e que, por sua vez,
organizara a sua proposta de Exercicios, a qual nos dispusemos a analisar?

Através do conceito de técnicas do corpo do sociologo e antropélogo Marcel Mauss
procedemos a andlise de cada uma das quatro Semanas de Exercicios Espirituais e sobre as
quais acreditamos poder apresentar alguma consideracdo. Se para Mauss as técnicas corporais
podem ser entendidas como as diferentes maneiras com que 0s homens de sociedade a
sociedade, de forma tradicional e eficaz, sabem servir-se de seus corpos (Mauss, 2003)
procedemos a um mapeamento preliminar buscando dar luz as orienta¢fes inacianas sobre

como 0s exercitantes deveriam servir-se dos seus. No entanto, a compreensédo de Mauss sobre
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as tais técnicas corporais permitiu que féssemos além. Para Mauss, as técnicas corporais se
fazem presentes tenham os sujeitos consciéncia ou ndo de desempenha-las. Assim, pareceu-
nos razoavel pensar como os Exercicios para a alma “ocultam” um conjunto de técnicas
corporais e que 0s sujeitos sdo capazes de executa-las sem, contudo, dar-se conta de que s@o
usos particulares do corpo.

Qual o lugar do corpo nos Exercicios Espirituais? Todo ele. Em todas as Semanas, em
todas as “operacdes espirituais” ¢ demandado dos sujeitos usos do corpo. Examinar a
consciéncia, meditar, contemplar, orar mentalmente, atitudes estas entendidas pelo autor dos
Exercicios enquanto operacGes espirituais podem ser entendidas também como técnicas
corporais. Percebam o0s sujeitos isso ou ndo, o corpo é participe a todo instante. Como
explicitamos ao longo do trabalho, o que dizer das orientacfes inacianas sobre as praticas de
contencdo e usos da palavra? Ou ainda, se pensarmos as orienta¢fes sobre a intensidade e o
ritmo das oracdes? E o registro dos pecados incorridos pelo exercitante numa folha de papel?
Todas estas sdo técnicas corporais. S&o produtos de uma educacdo veiculada pelo grupo e/ou
meio social no qual os sujeitos se inserem.

Portanto, embora os Exercicios sejam entendidos por Loyola como Espirituais, eles sao
em sua totalidade Exercicios Corporais. Escamoteado ou em evidéncia, ele participa de todo o
processo. N&o se trata, aqui, de discutir qual o papel do corpo ou sua funcdo ao longo das
Semanas de Exercicios Espirituais. Nosso objetivo foi apenas buscar destacar o seu lugar.
Lugar este que, em nosso entendimento, estd para aléem daquilo que Loyola o concebe e que
passa a fazer sentido desde que cologuemos a no¢do de pessoa humana apontada nos
Exercicios em questdo. Ndo se exercita a alma sem o exercicio permanente do corpo.

Parafraseando o antrop6logo David Le Breton, a existéncia humana é, antes de tudo, corporal.
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APENDICE

APENDICE A - O OBJETO EDUCACIONAL

O blog € um recurso de midia, hoje, utilizado principalmente por jovens e adolescentes
e que estimulam o desenvolvimento das capacidades de argumentacéo e leitura ndo apenas de
quem os desenvolve, mas também daqueles que o utilizam com diferentes propositos, seja 0
estudo, o entretenimento, até mesmo com fins comerciais. (BATISTA; SENRA, 2011).
Segunda estas pesquisadoras, a utilizacdo do blog como ferramenta pedagogica encontra sua
razdo pelas seguintes constataces: o blog, além de despertar o interesse dos alunos em
contexto de sala de aula, promove uma interacdo necessaria para que se proceda a
comunicacéo, algo verificado em pesquisa realizada em salas de aula que visavam promover o
desenvolvimento da leitura, oralidade e escrita nas aulas de lingua portuguesa.

Por definicdo o blog também chamado weblog, blogue ou mesmo caderno virtual,
sabemos ser uma pagina de WEB. Uma de suas caracteristicas € que nos permite atualizacGes
chamadas artigos ou posts, podendo ser organizados de maneira cronoldgica ou divididos em
links sequenciais. O blog também permite que mais pessoas participem de sua construcéo,
seja na sua idealizacdo ou com o acréscimo de dados na forma de postagens, fato este que
permite ao professor estimular a interacdo entre os alunos por meio desta aparentemente
simples ferramenta. Como apresentam BATISTA e SENRA (2011) em seus trabalhos, o blog
enquanto ferramenta pedagogica a ser utilizada pelo professor é atrativo por ter como
caracteristica um sistema de criacdo e edicdo relativamente faceis, dispensando o usuéario, no

caso professores e alunos, do conhecimento de HTML. Complementam ainda as autoras que,

Dadas a essa informagao e aos servicos gratuitos, os blogs tiveram um crescimento
consideravel. A principio foi usado, pelos jovens, como diario virtual, porém, na
virada do século, o blog passou a ser utilizado como divulgador de temas e discursos
variados num leque de possibilidades, tais como: o entretenimento, corporativismo e
atividades de profissionais como jornalistas, empresarios, politicos, escritores,
professores e alunos que aos poucos estdo descobrindo e explorando a principal de
suas caracteristicas, a interatividade, que pode levar a formagdo de redes
colaborativas de aprendizagem.

Ainda com base nos argumentos de BATISTA e SENRA (2011), a interatividade
oferecida pelo blog é ampla e vai desde simples comentarios adicionados pelos alunos bem
como possibilita a insercdo de imagens, videos e outros artigos. Vimos tambeém, os blog’s sdo
aplicativos relativamente faceis de usar e promovem o exercicio da expressao criadora, do

dialogo entre textos e, como afirma Gutierrez (2003, p. 11) promove entre os alunos,
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fundamentalmente, o exercicio da colaboragdo. “Blogs possuem historicidade, preservam a
construcdo e ndo apenas o produto (arquivos); sdo publicacdes dinamicas que favorecem a
formacgao de redes”, completa Gutierrez (2003). Entretanto, na visao das pesquisadoras o blog
destaca-se como ferramenta educacional por mais motivos. Para elas, a vantagem do uso do
blog na educacdo se da por permitir que o professor faca intervencdes, seja corrigindo ou
orientando, através da atualizacdo das postagens e sem limite de tempo imposto pelo contexto
de sala de aula.

Outro ponto favoravel ao uso do blog segundo as pesquisadoras é que o aluno também
pode realizar suas atividades em ritmo proprio, sem limite de tempo, atividades por ele
realizadas conforme sua agenda e disposi¢dao. Assim, o aluno “tem ampliada sua liberdade de
expressdo, embora necessitando da ciéncia de que, uma vez postados, 0s seus comentarios
poderdo ser vistos por todos, sem que possa controlar” (BATISTA; SENRA, 2011) fato este
que “amplia a responsabilidade do professor blogueiro por tudo o que estiver publicado, bem
como a do aluno que participa”, completa as autoras.

A partir do posicionamento dos autores supracitados apontando as vantagens da
utilizagdo de blog’s como ferramenta pedagogica, pensamos langar mao da mesma ferramenta
com vistas a disponibilizacdo de conteldo voltado para o ensino de historia ibérica para
alunos do Ensino Fundamental 11 e Ensino Médio. Sendo nosso tema a questdo do corpo no
livro de Exercicios Espirituais, esperamos através desta discussdo introduzir assuntos como
Companhia de Jesus, a chegadas dos jesuitas na América Portuguesa e a importancia dos
Exercicios Espirituais na formacdo destes sujeitos, tendo como fio condutor das discussdes a
questdo do corpo. Assim, um dos objetivos principais seria chamar a atencdo dos alunos,
sobretudo, da importancia do disciplinamento e educacao corporal veladas, mas presentes nos
mais variados processos de formacdo, inclusive aqueles que se pretendem fundamentalmente

intelectuais.



