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S. FRANCISCO DE SALES, DIRECTOR ESPIRITUAL

ANA COSTA
UNIVERSIDADE DO PORTO - CITCEM

acmcanacosta@gmail. pt

RESUMO: Este estudo pretende sublinhar a importancia de S. Francisco de
Sales em matéria de diregdo espiritual, especialmente declinada no feminino. De
facto, foi intenso e diversificado o labor do Santo na tentativa de aperfeicoamento
das almas que de si se aproximavam. Presencialmente, através de cartas ou dos
seus livros, particularmente a Introducio a Vida Devota, entrou em muitas casas,
chegou 4 corte e penetrou nos mosteiros. Assim, deixou a sua marca na época em
que viveu e irradiou a sua influéncia para os séculos seguintes, transpondo barreiras
geogréficas e linguisticas.

PALAVRAS-CHAVE: S. Francisco de Sales; direcio espiritual; século XVII.

ABSTRACT: This study aims to highlight the importance of St. Francis of
Sales in the field of spiritual direction, especially declined in the feminine. Indeed,
the work of the Saint was intense and diverse, trying to perfect the souls to all
who approached him. In person, through letters or his books, particularly the
Introduction to the Devout Life, he went into many homes, came to the court
and entered the monasteries. Thus he made his mark at the time when he lived
and radiated his influence to the following centuries, crossing geographical and
language barriers.

KEY-WORDS: Saint Francis of Sales; spiritual direction; XVIIth century.

Os diferentes bidgrafos de S. Francisco de Sales' esfor¢aram-se por nos dar a
conhecer um homem que, desde a sua juventude até a0 momento da sua morte,
se manteve extremamente ativo, nio descurando nenhuma das obrigagoes que
chamava a si. Assim, destacou-se enquanto apdstolo, pregador, confessor, bispo,
diretor espiritual, autor de livros espirituais e, até, diplomata. Ainda que todas
estas facetas sejam determinantes no estudo da espiritualidade salesiana, de
facto, a0 nome do Santo ficard sempre associado o papel de diretor espiritual,
j& que foi uma atividade que desenvolveu com grande zelo e gosto ao longo de
toda a sua vida.

De facto, a forma como S. Francisco de Sales entendia e punha em prética

'S. Francisco de Sales nasceu no Ducado da Saboia em 1567 ¢ morreu em 1622.

5
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a direcio espiritual destacou-se no seu tempo pela sua originalidade e destaca-se
ainda hoje pela sua atualidade, pelo que ¢ tido como um modelo a seguir:

La gran influencia de Francisco a lo largo de los siglos nos ensenia a
valorar que tanto su vida como sus escritos dejan entrever un caminho claro
para la perfeccion cristiana. Siendo un “maestro y guia de la santidad’, y
modelo de una santidad no austera y triste, sino amable e accesible a todos,
presenta un reto para los directores espirituales de hoy, que se tomen en serio
este caminho y lo sepan aplicar en el ministerio diario de las almas.?

O método seguido por S. Francisco de Sales incute nas almas dirigidas o
otimismo, pois reconhece que a melancolia e o pessimismo sio prejudiciais
2 alma. Assim, recomenda a oracdo, pois esta inspira a conflanga em Deus,
e insiste na convicgio da capacidade redentora da graca. Se, por um lado,
reconhece a miséria e a imperfeicao do ser humano, por outro, exorta a que
levante o coragio a Deus. Para Francisco, um bom diretor espiritual deve seguir
o exemplo de Cristo e adotar uma postura de amével compreensio em relagio ao
dirigido. Bustamante Chicaiza sublinha que uma das caracteristicas da diregao
espiritual de S. Francisco de Sales «es que forma la persona individualmente, sin
quitarla de su contexto social, ni de su familia, ni de la sociedade en que vive»?.
Com efeito, a direcio espiritual desenvolvida pelo Bispo de Genebra, nas suas
diversas formas e ao longo de toda a sua vida, teve sempre em consideragio o
estado de cada um, mostrando que a verdadeira devogio é compativel com as
obrigacoes, pelo que rejeita o conflito e busca a harmonia.

S. Francisco de Sales contribuiu para o aperfeigoamento espiritual de vdrias
pessoas, revelando uma grande capacidade de compreender e iluminar aqueles
que o rodeavam, o que se compreende por duas caracteristicas fundamentais
para o exercicio da diregdo: a ciéncia e a santidade. De facto, grandes misticos
apreciados pelo Santo, como é o caso de Santa Teresa, falam frequentemente
da necessidade de que um diretor espiritual seja santo, mas que se possa valer
também da sua ciéncia.

Sendo os modelos de direcio espiritual salesianos um riquissimo filao
e vastissima a sua influéncia, optamos, pela escassez de tempo e espaco, por
deixar de lado aspetos relevantes da sua biografia* e debrugar-nos sobre algumas

2 BUSTAMANTE CHICAIZA, Orlando A. — La Prdctica de la Direccion Espiritual en la Vida y Enseiianzas
de San Francisco de Sales. Pamplona: Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra, 2007, p. 388.

3 BUSTAMANTE CHICAIZA, Orlando A. — La Prdctica de la Direccién Espiritual en la Vida y Ensefianzas
de San Francisco de Sales. Ob. cit., p. 386.

4 Basta que pensemos na assiduidade com que o Santo assistia nos confessionarios o quanto essa tarefa o
ajudou a compreender cada vez melhor a alma humana e as suas falhas. Assim se compreende o motivo pelo
qual ndo poderia deixar de exortar a outros confessores que se empenhassem numa boa administragéo deste
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das suas obras’ e, ainda que de forma incipiente, rastrear o seu eco num autor
portugués, Frei Agostinho de Santa Maria. Merecedora de atengio seria,
também, a epistolografia, que se revela fundamental para percebermos a forma
como entendia e exercia a diregio espiritual® de vdrias pessoas de diferentes
estados. Uma das particularidades do seu “método” reside no pressuposto de
que o diretor se deve adaptar as caracteristicas do dirigido, respeitando a sua
individualidade. De facto, nas suas cartas, ¢ evidente quer o conhecimento que
tem sobre a pessoa a quem dirige os seus ensinamentos, quer a sua capacidade
de adaptar-se a cada caso concreto. As suas palavras mudavam consoante o
temperamento, idade, estado de satde’ e, em particular, o grau de progresso
na perfeigio cristd e os deveres de estado de cada um. Ingenuamente, hoje
consideramos que, pela sua morosidade, a diregao espiritual epistolar ndo seria
a mais eficaz, mas S. Francisco de Sales socorreu-se indmeras vezes da escrita de
cartas ao longo do seu ministério e com elas alcangou grandes proveitos. Com
efeito, é necessdrio ter em consideragio especificidades da época e da vida do
Santo, nomeadamente a dificuldade em transpor distincias e os muitos afazeres
que o ocupavam enquanto bispo de Genebra. Por outro lado, nao podemos
ignorar que, pelo facto de se tratar de uma diregao espiritual escrita, esta poderia
ser vérias vezes consultada e até partilhada. E, para quem, hd distAncia de quatro
séculos, pretende aprofundar o conhecimento da espiritualidade salesiana, as
cartas de dire¢o assumem-se como documentos riquissimos.

A difusao da espiritualidade salesiana ¢é indissocidvel da palavra escrita, essa
que tem a capacidade de perdurar. De todas as obras do Santo, aquela que
alcancou maior sucesso foi, indubitavelmente, a /ntrodugio a Vida Devora, que
conheceu virias edi¢des e tradugoes. Ainda que datada de 1609, a obra parece
ter saido pela primeira vez no final do ano anterior®. Esgotada rapidamente, saiu
em setembro uma segunda edigo revista e aumentada pelo autor. Em 1610,
1616 e 1619 somaram-se mais trés edigoes revistas. Assim, da responsabilidade

sacramento, pois poderiam assim salvar muitas almas. Com este firme objetivo, escreveu uma Carta Pastoral
a todos os confessores da sua diocese. Efetivamente, S. Francisco de Sales ¢ visto como o exemplo do bom
confessor, pois, além de o fazer com grande regularidade apesar da sua dignidade de bispo, mostrava-se dis-
ponivel para ouvir a todos com a mesma amabilidade, desde o mendigo até as altas personalidades da época.
5 Conscientes de que muito ficara sempre por dizer, selecionamos a Introdugdo a Vida Devota, o Directério
de Religiosas ¢ o Tratado do Amor de Deus.

¢ LE COUTURIER, E. sublinha a importancia das cartas de diregéo espiritual do Santo para uma compreen-
sdo mais abrangente da sua espiritualidade: «Les lettres de direction spirituelle tiennent la plus grande place
dans la correspondance de saint Frangois de Sales; elles offrent double intérét de nous faire connaitre, avec
le directeur d’ames, 1’application de sa doctrine ascétique et mystique a des cases particuliers et divers.».
Lettres de direction et Spiritualité de Saint Frangois de Sales. Paris : Emmanuel Vitte Editeur, 1952, p. 54.
7O Santo tinha particular cuidado, por exemplo, na recomendag@o de exercicios de piedade as mulheres
gravidas.

§ Esta opinido ndo ¢ partilhada por Dom Mackey, que considera que tera saido em janeiro ou fevereiro de
1609.
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do Santo, houve cinco ediges, a que se juntam as reimpressoes.

Roger Devos’ realizou um estudo estatistico sobre a publicagio desta obra
em Franga ao longo do século XVII e constatou que a mesma, ainda em vida do
Santo, teve mais de trinta edi¢oes. Entre 1623 e 1673, o ritmo de publicagao
foi extremamente elevado, saindo dos prelos em média 2,5 obras por ano, sendo
que o ponto alto se registou nos anos que se seguiram a canonizagio, gragas
também ao elevado niimero de panegiricos. No entanto, a partir de 1673, o
nimero decaiu consideravelmente e a média passaria a ser “apenas” de 0,8 por
ano. E neste contexto de aparente desinteresse que, em 1696, J. Brignon trouxe
a luz uma forma modernizada da obra, procedendo a alteracoes até no titulo:
Conduite des gens du monde a la perfection chrétienne. Fidélment extraite de [’
Introduction a la Vie devote'. Face A reagdo contrdria por parte da Ordem da
Visitagdo, o autor retirou a obra do mercado. No entanto, em 1707, publicou-a
novamente, agora com o titulo /ntroduction & la vie dévote de Saint Frangois de
Sales Evesque et Prince de Genéve com a indicagdo no rosto de que destinava «a
I'usage des personnes peu habitués au vieil langage». Esta estratégia editorial de
atualizacio linguistica parece ter resultado, uma vez que a obra foi reeditada
vinte e nove vezes ao longo do século XVIII e muitas mais no século seguinte.

A influéncia deste livro é imensurdvel, pois, além das sucessivas reedicoes
em vdrias linguas, gracas a pregacio e a diregdo, ela chegava mesmo aqueles
que nio sabiam ler. Bourdalue, no seu panegirico do Santo, afirma que nao
¢ possivel contar quantas maes de familia se formaram com este livro, o que
desmente a teoria avancada por alguns de que este livro era menos lido no século
XVII do que em tempos mais actuais. A este livro ¢ atribuido o mérito de ter
formado «la femme francaise, cette maitresse de maison, cette meére de famille
de la burgeoisie ou du peuple, qui passait du couvent au mariage comme a une
profession religieuse, qui s'établissait gardienne du foyer, hereuse dans sa vie
limitée, trouvant sajoie a se “consacrer” 4 son mari et 4 ses enfants»'!.

O sucesso da Introducio a Vida Devota foi imenso e, ainda hoje, ¢ reconhecida
a sua atualidade e utilidade™. E talvez um dos livros em lingua francesa mais

® DEVOS, Roger - «Le salésianisme et la société au XVIIeéme siécle» in Saint Frangois de Sales. Témoig-
nages et Mélanges a I'occasion du IVe centenaire de sa naissance. Mémoires et Documents publiés par
L’Académie Salésienne, Tome LXXX. Editions Franco-Suisses, Ambilly-Annemasse, 1968, pp. 211-242.

' Nouvellement revue par le P. J. Brignon. A Paris, chez Simon Bernard, 1696.

'"CALVET, Jean - La Littérature Religieuse de Frangois de Sales a Fénelon. Paris: Del Duca Editeur, 1967,
p. 55

12 Basta que pensemos que, em pleno século XXI, esta obra continua a ser editada em varias linguas e con-
tinua a ser alvo de numerosos estudos. A este respeito, ver PLAUSHIN, Fr. Mark - «Saint Francis de Sales’
Introduction to the Devout Life, 1609-2009», in Homiletic & Pastoral Review, March, 2010, pp. 24-29.
«Still fresh, still timely four hundred years after its first publication, St Francis de Sales’ Introduction to the
Devout Life is urgently worthy of the Chrurch’s attention and is a critical source for understanding “Salesian®
spirituality as grounded in the universal calling to holiness. It is an extraordinary work of modern pastoral
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lidos e editados, meditado pelos doutos e pelos ignorantes. Em 1620, numa
carta de 16 de Agosto ao padre Antoniotti da Companhia de Jesus, S. Francisco
reconhecia o sucesso da obra em diversos paises e as reimpressoes em lingua
francesa ultrapassavam j4 as quarenta. Dom Mackey, no prefécio as obras do
Santo, declarava em 1893: «Actuellement, on peut avancer sans exagération que
les editions de cet ouvrage dépassent le nombre de mille».

Alguns criticos defendem que a Introdugio & Vida Devota é composta em
grande parte pelas cartas de direcdo espiritual escritas a senhora de Charmoisy,
que ¢ essencialmente um trabalho de mise en forme. No entanto, esta nao é
a opinido geral, pois as cartas deste periodo caracterizam-se pela reduzida
extensio, longe de enquadrarem um programa completo de vida crista. Seriam
antes pequenos Avisos e Tratados que ele lhe dirigia os textos que viriam a
tornar-se o fundo primitivo da /ntrodugdo & Vida Devota. Esta senhora, Louise
Duchatel, habituada a viver na corte francesa, apds o casamento com Claude de
Charmoisy, oriundo da Saboia e parente de S. Francisco de Sales, viu-se retirada
para um castelo solitdrio e privada da companhia do marido, constantemente
ausente devido a fungées diplomdticas. Mergulhada numa enorme tristeza
vé a sua vida transformada pelo Santo, que lhe revela o segredo de uma vida
bela: animar os mais simples deveres quotidianos com o amor de Deus. Ela
encontraria nesse amor de que lhe fala o Santo a forca que lhe havia de ser ainda
mais necessiria quando ficou vitva e tomou a direcio da sua casa.

Aquilo que nos parece evidente é que esta obra tem uma finalidade logo
apresentada no titulo: dirigir, desde o primeiro momento, as almas no caminho
da devocio. Por outro lado, hd que ter em consideragao que o percurso tragado é
mais fruto da prética do que da teoria, baseado em casos concretos, pois o Santo
tinha j4 uma larga experiéncia na dire¢io espiritual, fosse ela presencial, fosse
através de cartas e pequenas regras escritas'é. Para criar maior proximidade e ndo
cair dos riscos da abstracao, diz o Santo:

literature, revealing the enriched perspective of a bishop-writer who sought to expand the human heart’s
capacity for God».

3 LE COUTURIER, E. - Lettres de direction et Spiritualité de saint Frangois de Sales. Ob. cit., p. 42-43.
De facto, no prefacio da Introdugdo a Vida Devota, o Santo refere que néo foi por iniciativa sua que decidiu
publicar a obra, mas porque «huma Alma verdadeiramente honrada e virtuosa», a quem tinha deixado «por
escrito algumas memorias, para que recorresse a ellas, quando lhe parecesse necessario», sendo essa pessoa
identificada como a senhora de Charmoisy. E tera sido essa senhora que deu conhecimento dessas memorias a
«hum grande e devoto Religioso, o qual julgando, que muitos podiad tirar proveito dellas, me exhortou a que
as publicasse: o que lhe foi facil de me persuadir, por ter a sua amizade grande poder sobre a minha vontade,
¢ 0 seu juizo huma grande autoridade sobre o meu.».

4 Ver STROWSKY, Fortunat - Histoire du Sentiment Religieux en France au XVIlieme Siécle. Saint Frangois
de Sales. Paris: Librairie Plon, 1928, p. 201 : «En effet, au lieu de d’une définition abstraite dans laquelle
n’entrent les individualités qu’en se dépouillant de ce qui les fait distinctes et vivantes, on y trouvera un cas
particulier assez riche et assez précis pour que chaque personne, par le mystérieux effet de I’analogie, y reco-
naisse elle-méme sa vie et ses possibilités.».
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Dirijo minhas palavras a Philotea, por que como quero que sirvaé d
utilidade de commua a muitas almas, o que primeiramente tinha escrito
para huma s6, a apelido com hum nome comum a todas as que querem ser
devotas, porque Philotea quer dizer, madora ou amante de Deos.”

Com o preficio, da autoria do Santo, o leitor fica imediatamente esclarecido
quanto 2 intencionalidade que presidiu a escrita da obra e aos objetivos que
pretende alcangar. Assim, sublinha que nada dird de verdadeiramente novo:

Na verdade nao posso, naé quero, nem devo escrever nesta Introduccad,
senaé o que estd jd publicado por nossos predecessores nesta materia: isto nao
sad mais que as mesmas floves, que te oferego, Leitor meu, mas o ramalhete

i di d 5 da 10 de b 16
que fago, serd diferente dos seus, em razaé da forma de que he composto.

A novidade do autor da Introducio i Vida Devota reside, essencialmente,
no publico a que se dirige. Tendo a maior parte dos autores que trataram sobre
a devocio se dirigido exclusivamente a pessoas retiradas do mundo, propée-
se ser utl aqueles que vivem em sociedade, mostrando-lhes que também a
eles ¢é possivel aspirar A perfeicio. Assim, apresenta uma direcio diferente
da que apresenta no Directdrio de Religiosas, pois, quando o publico ¢ uma
ordem religiosa, o caminho para a perfei¢io tem uma manifestacio exterior
uniformizada, com uma mesma regra, um hdbito, a mesma observincia e as
mesmas préticas de piedade. S. Francisco de Sales chama a si a responsabilidade
de conduzir as almas que aspiram 2 perfeicio, mas segundo as circunstancias da
sua vida, apresentando uma devocido capaz de se se adaptar ao estado de cada
um.

Antevendo desde logo as criticas que lhe seriam dirigidas, o Santo defende-
-se dizendo que, apesar de ser Bispo de uma «Diocese tad pezada», d4 por muito
bem empregue o tempo usado na dire¢io espiritual, pois nao deixa de ser um
dever episcopal. De facto, considera que se trata de <hum trabalho que consola,
semelhante ao dos segadores e vindimadores, que nunca mais contentes, que
quando estad muito ocupados e carregados». Por outro lado, usando de um
topico de modéstia, diz «verdade he que escrevo da vida devota, sem ser devoto,
mas nad por verto sem o desejo de o vir a ser», mas, escudando-se nas palavras
de Erasmo, justifica que <hum bom modo de aprender he estudar, ¢ melhor
ouvir, e optimo ensinar» .

A organizacio da obra ¢é apresentada pelo préprio autor, que explica a

15 «Prefacgad do Santo» in Introducgaé a Vida Devota, Introduc¢aé d Vida Devota de S. Francisco de Sales,
bispo e Principe de Genebra, E Fundador da Visitagaé. Novamente traduzida na Lingua Portugueza, com
maio exac¢ao. Lisboa. Na Of. Patr. De Francisco Luiz Ameno. 1784.

10 «Prefacgad do Santoy in Introducg¢ad a Vida Devota, Ob. cit..
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divisio em cinco partes. Num primeiro momento, pretende «converter o
simples desejo de Philotea, em huma inteira resolugiao», o que implicard a
confissdo e a comunhio. De seguida, sio-lhe apresentados dois meios para se
unir mais a Deus: os sacramentos e a oragdo. Na terceira parte, é-lhe explicado
como exercitar as virtudes. Na quarta parte, Filoteia é alertada para «algumas
emboscadas de seus inimigos». Por fim, esta alma ¢ convidada a retirar-se para
que recupere o folego e poder «adiantar-se na vida devotan.

D4 inicio o Santo ao caminho por onde quer conduzir Filoteia.
Em primeiro lugar, ensina-lhe o que é a verdadeira devocio, a qual nio
depende de manifestacoes exteriores que nio se coadunam com o interior e
implica, também, o respeito pelo préximo'”. Deste modo, esclarece que «hd
muitas pessoas que se cobrem com certas acgdes exteriores de santa devogaé; e o
mundo as tem por sujeitos verdadeiramente devotos e espirituaes, na6 sendo na
realidade mais que estatuas e fantasmas da devogio»'®. Por outro lado, adverte
para a imagem negativa que o mundo tem das pessoas devotas, reconhecendo-
lhes os sacrificios, mas ignorando-lhe os beneficios", pois desconhece que «A
devogio he o verdadeiro assucar espiritual, que tira 0 amargor 4s mortificagoes»™.
A escada de Jacob ¢ apontada como «o verdadeiro retrato da vida devota»?!,
sendo esta sustentada pela oragao e pelos sacramentos. As almas devotas que a
sobem privam do convivio com Deus e 0 com o homem, pois tém «asas para
voar e arrojar-se a Deos» e também tém «pés para caminhar com os homens,
por huma santa e amigdvel conversacio», fazendo uso das coisas mundanas s6
tanto quanto necessdrio e de acordo com o seu estado, j& que conscientes de que
sdo efémeras.

O capitulo III da primeira parte reveste-se de grande importincia, na medida
em que o seu titulo mostra um firme propdsito do Santo: «Que a Devogio he
propria de qualquer profissao ou estado.» Assim, esclarece:

7 IVD, Primeira parte, Cap. I. Ob. cit., p. 2: «O que he dado ao jejum, se tem por mui devoto, porque jejua;
ainda que tenha o coragad cheio de rancor: e nad se atrevendo a molhar a lingua com vinho, nem ainda com
agoa, por sobriedade; nenhuma duvida tera, em a banhar no sangue do proximo, pela murmuragdo e calumnia.
Outro se tera por mui devoto, porque todos os dias reza grande multidad de oragdes; ainda que depois disto,
desmande a lingua em palavras coléricas, arrogantes, ¢ injuriosas, assim com domesticos como com vizinhos.
Outro de boa vontade tirara a esmola da bolsa, para da-la aos pobres, mas nad pode tirar de seu coragad suavi-
dade para perdoar aos seus inimigos: outro perdoara a seus inimigos, mas nad pagara a seus credores, senad a
viva forga de justica. Todos estes vulgarmente sad tidos por devotos, ¢ de nenhum modo o sad.»

8 [VD, Primeira parte, Cap. 1. Ob. cit., p.3.

9 IVD, Primeira parte, Cap. II. Ob. cit., p.5: “Vé o mundo, que os devotos jejuad, orad, e soffrem injurias,
servem os enfermos, socorrem os pobres, fazem vigilias, reprimem a célera, detem e affogad suas paixdes,
privad-se dos prazeres sensuaes, ¢ fazem outras acgdes, que de sua natureza e qualidades sad asperas e rigo-
rosas: mas nad vé o mundo a devogad interior ¢ cordial, que torna todas estas ac¢des agradaveis, suaves, e
faceis”, ob. cit..

2 JVD, Primeira parte, Cap. 1. Ob. cit., p.6.

2 JVD, Primeira parte, Cap. 1. Ob. cit., p.7.
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Na creagaé mandou Deos ds plantas, que cada huma désse fruto, segundo
a sua especie: assim manda tambem aos Christaos, que saé as plantas da sua
lgreja, que produzad frutos de devocao, cada hum segundo o seu estado e
vocagao. De differente modo haé de praticar a devogaé o Fidalgo e o Official,
0 Vassalo e o Principe, a Viuva, a Donzella, e a Casada: e naé basta isto: deve
0 exercicio da devogad, acommodar-se ds forcas, aos negocios, e ds obrigagies
de cada hum em particular®

Para evidenciar a diversidade de estados e as consequentes obrigagoes,
prossegue o Santo dirigindo algumas perguntas a sua Filoteia:

serd bem que o Bispo queira ser solitdrio como os Cartuxos? E que os
casados nao fagao por adquirir mais que os Capuchinhos? Que o Official
esteja todo o dia na Igreja como o Religioso? E religioso sempre exposto a
qualquer sorte de encontro, por servigo do proximo, como o Bispo™

Remata o Santo com a justificagio para a sua afirmagio de que a devogao ¢
possivel a todos independentemente do seu estado, pois «quando he verdadeira
nada destroe, antes he quem tudo aperfeigoa» sendo falsa quando «se mostra
contraria 4 legitima vocacad de cada hum»*. Como tal, se a devogio atua
beneficamente sobre as obrigacoes da ocupacio e estado de cada um, seja
«o cuidado da familia», <o amor do marido e mulher» ou «o servico do Principe»,
deverd ser considerada heresia o afastamento da vida devota «da companhia
dos Soldados, da loja dos Officiaes, da Corte dos Principes, e da convivéncia
dos casados»®. Por outro lado, para destruir completamente a ideia de que a
devocio estd reservada aos claustros, afirma que ¢ comum «perderem muitos a
perfeicad na soledade, que ta6 apetecivel he para a perfeicad, e conservarem-na
no meio do tumulto, que tad pouco favordvel lhe parece»® e conclui que «Onde
quer que estivermos, podemos e devemos aspirar 4 vida devota»?.

Logo de inicio, é apontada a necessidade de escolher um diretor espiritual
para ser bem conduzido no caminho da devocio, sendo essa «a adverténcia das
adverténcias»®®. Da relacio entre diretor e dirigida, diz o Santo que deve ser

2 VD, Primeira parte, Cap. III. Ob. cit., p.8.

2 VD, Primeira parte, Cap. III. Ob. cit., p.8.

2 VD, Primeira parte, Cap. III. Ob. cit., p.9. Bem ao gosto salesiano, ¢ apresentado o exemplo da abelha,
que “tira o seu mel das flores sem as murchar, deixando-as inteiras e frescas como as achou: ainda mais faz a
verdadeira devogad, porque nad so nad perverte genero algum de vocagad ou coccupagio, mas pelo contrario
as orna e aformosea.

2 VD, Primeira parte, Cap. III. Ob. cit., p.9.

2 JVD, Primeira parte, Cap. III. Ob. cit., p.10.

2 [VD, Primeira parte, Cap. III, Ob. cit.,p.10.

2 JVD, Primeira parte, Cap. IV, Ob. cit.,p.11.
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baseada na confianga, «como huma filha em seu pai», tornando-se uma verdadeira
amizade «forte e suave, toda santa, toda sagrada, toda divina, e toda espiritual»®.
No entanto, nio se afigura ficil a escolha de um bom diretor espiritual, pois se
Avila falava de um entre mil, o Santo, consciente da sua raridade, sobe o nimero
para dez mil. Este deve juntar trés caracteristicas fundamentais e que raramente
se acham juntas: caridade, ciéncia e prudéncia®.

A fim de purificar a alma, deve Filoteia buscar um bom confessor e tomar
«algum dos livrinhos, que se tem escrito, para ajudar a conciencia a se confessar
bem, como Granada, Bruno, Arias, Auger»*'. Por outro lado, como a confissio
ordindria padece muitas vezes de uma preparagio deficiente, aconselha-a a
fazer a confissao geral com alguma regularidade, a qual, pela reflexao que exige,
conduz ao conhecimento de si mesma.

A oragio ¢é apresentada como um meio fundamental para alcancar a vida
devota. O Santo recomenda principalmente a oragiao mental e aconselha alguns
autores: «S. Boaventura, Belintano, Bruno, Capilia, Frei Luiz de Granada, ¢ o
P. Luiz de la Puente». E, precisando de auxilio no que & medita¢do diz respeito,
basta tomar «nas mads o primeiro Tomo das Meditagoes de D. André Capilia,
e véde a sua Prefacao; porque nella mostra o modo com que se had de dilacar
os affectos: e mais amplamente o P. Arias, no seu Tratado da Oragaé mental»®.
No entanto, consciente das diferentes obrigagoes de cada um, adverte para a
necessidade de aprender a passar da oragio para as exigéncias do estado e oficio®
sem sofrer de qualquer perturbacio.

Uma vez que Filoteia vive no mundo, é-lhe recomendado que nio passe

» VD, Primeira parte, Cap. IV, Ob. cit. p.13.

3 O Padre Nicolau Fernandes Collares, numa obra do inicio do século XVIII, repete esta mesma ideia e
justifica-se com S. Francisco de Sales e a sua Introdugdo: «Por isso dizia aquelle veneravel Mestre de espi-
rito o Padre Joad de Avila, que para esta empreza de mil confessores havemos escolher hum,que nos sayba
governar o nosso espirito: Confessarium elige unum ex millibus. E acrescenta o devoto S. Francisco de Sales,
que nad s6 de mil, mas de dez mil, se deve de escolher tal Confessor: Imo inter decem milia. Porque se nelle
faltasse qualquer daquelles tres principaes requisitos que deve ter: charidade, prudencia & doutrina, mete-se
em perigo toda a espiritual direcgad.». Ver Descripgam do Tormentoso Cabo da Enganosa Esperanga ¢ Hora
da Morte Exposta em Huma Carta de Marear, que ensina como se pode atravessar com menos risco aquelle
tempestuoso Promontorio, por meyo da Penitencia, & reforma da vida, que as Sacrossantas Chagas de Jesus
Christo Crucificado. Offerece seu Autor o P. Nicolao Fernandes Collares Ulyssiponense, Prior da Igreja
Paroquial de S. Christovaé desta Cidade de Lisboa Occidental. Parte 1. Lisboa Occidental. Na Officina de
Antonio Pedrozo Galram. Com todas as licengas necessarias. Anno de 1718, p. 116.

3L IVD, Primeira parte, Cap. VI. Ob. cit., p.17.

32 VD, Segunda parte, Cap. VI. Ob. cit., p.77.

3 VD, Segunda parte, Cap. VIII. Ob. cit., p.81: “Tambem he preciso costumar-vos a saber passar da oragad
a todo ogenero de acgdes, que justa e legitimamente de vos requerem a vossa vocagad e profissad: ainda que
parecad mui disparadas dos affectos, que recebestes na oragad. Venho a dizer. Hum Advogado deve saber
passar da oragad a avogacia, o Mercador ao contrato, a mulher casada a obriga¢ad do seu Matrimonio, ¢ ao
governo da sua familia; com tanta dogura e tranquilidade, que nada se perturbe seu animo por esta causa:
pois huma e outra coisa he conforme a vontade de Deos, deve passar de huma para outra com espirito de

P

humildade e devogad.
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sem o retiro espiritual, ainda que este seja feito «no meio de negdcios e
conversagoes»*t. Bom exemplo a seguir serd o de Santa Catarina de Sena que,
privada de espago e tempo para rezar e meditar, criou um oratério no seu
coragdo. Também a frequéncia da missa, quando por «por alguma ocupagio
forgosa» nao seja possivel, pode ser substituida pela «presenca espiritual»®.

O Santo pede a Filoteia que seja devota da palavra de Deus, pelo que deve
aproveitar os coléquios espirituais, os sermoes e, também, ter sempre consigo
«algum bom livro de devogaé: como sa6 os de S. Boaventura, Gerson, Dionyso
Cartusiano, Ludovico Blosio, Granada, Estela, Arias, Pinello, Avila, o Combate
espiritual, as Confissdes de Santo Agostinho, as Epistolas de S. Jeronymo, e
outros semelhantes»*. Recomenda, também, a leitura das vidas dos santos, cujo
aproveitamento deve ser feito de acordo com a vocagio”, nomeadamente as
de Santa Teresa, S. Carlos Borromeu, S. Luis, S. Bernardo, S. Francisco, Santa
Maria Egipciaca, Santa Catarina de Sena, Santa Catarina de Génova e Santa
Angela.

A confissao, por sua vez, deve ser feita <humilde e devotamente todos os oito
dias»*® e aconselha a comunhio com a mesma periodicidade. No entanto, ajusta
as circunstincias de cada um, como é o caso das orientagdes do diretor espiritual
e dos «egitimos impedimentos»®, e adverte: «<no dia da vossa Comunhad, na6
deixareis de cuidar no que toca ao vosso estado».

Quanto ao exercicio das virtudes, afirma que este nio deve pautar-se pelo
gosto de cada um, mas sim escolher aquelas que sdo mais «conforme a nossa
obrigacio»*!, como tal:

Cada vocagad necessita de praticar alguma especial virtude: humas sao
as virtudes do Prelado, outras as do Principe: humas as do soldado, outras
as da mulher casada, e outras as da viuva: e posto que todos devem ter todas

3 JVD, Segunda parte, Cap. XII. Ob. cit., p.90: “E tambem as conversagdes ordinariamente nad sad tad gra-
ves, que se nad possa de quando em quando retirar o coragad, introduzindo-o nesta sagrada solidad.”

3 VD, Segunda parte, Cap. XIV. Ob. cit., p.100.

3 JVD, Segunda parte. Ob. cit., Cap. XVII, p.106.

37 IVD, Segunda parte, Cap. XVII. Ob. cit., p.106: «Léde tambem as historias das vidas dos Santos, nas quaes
como em espelho, vereis a imagem da vida Christd, e acomodai as suas acgdes ao vosso aproveitamento, se-
gundo a vossa vocagdo. Porque ainda que muitas das ac¢des dos Santos se nad possad imitar, pelos que vivem
no meio do mundo: com tuso, todas se podem seguir, ou de perto ou de longe (...).»

3 VD, Segunda parte, Cap. XIX. Ob. cit., p.112: «Confessai-vos humilde e devotamente todos os oito dias, e
sempre que puderdes quando haveis de comungar, ainda que nad sintais em vossa conciencia remorso algum
de pecado mortal.»

¥ [VD, Segunda parte, Cap. XX. Ob. cit., p.119: «Por exemplo: se estais com alguma sorte de sujeigdo, e
aquelles a quem deveis obediencia ou reverencia, forem tad mal acondicionados, que se inquietem e pertur-
bem, de vos ver comungar tad frequentemente; talvez consideradas todas as coisas, serda bem condescender
hum pouco com a sua fraqueza, e nad comungar senad de quinze em quinze dias (...).»

4 VD, Segunda parte, Cap. XX. Ob. cit., p.119.

41 VD, Terceira parte, Cap. 1. Ob. cit., p.125.
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as virtudes, nem todos as devem igualmente praticar, mas cada hum se deve

dar com particularidade dquellas, que sao proprias do genero de vida a que
he chamado.**

Os passatempos, sua necessidade e prejuizo, sao muitas vezes abordados pelo
Santo ao longo da obra. Seja na meditagdo sobre a morte® ou na reflexdo sobre
os pecados veniais*, sao considerados coisas intiteis e perigosas, pois, ainda que
licitas, e muitas vezes necessdrias por obrigacio de estado, podem por em causa
a devogao. Assim, defende que o perigo reside nao na prdtica mas no afeto que
se lhe dedica.®

Procura o Santo alcancar um dificil equilibrio entre a vida civil, pautada
por um cédigo, e as virtudes cristas. Assim, defende a humildade no exterior
e condena aqueles que «se prezad e remirad por trazerem os bigodes mui
levantados, a barba bem penteada, o cabelo encrespado; por trazerem as maos
macias, por saberem dangar, jogar, e cantar», questionando-se se «naé he isto
leveza de animo, querer inculcar valor, e ganhar reputagio com coisas tad
frivolas e ridiculas»*®. Diz mais, «As honras as graduagoes as dignidades sa6
como o acafrad, que se torna melhor e mais abundante, quando o pisad aos
pés»”” e a honra «he fermosa quando recebida, he vileza quando he buscada,
requerida, e demandada»®. No entanto, «os que busca6 a virtude naé6 deixa6
de tomar os seus postos e honras, que lhes sa6 devidas, contanto que isso nad
lhes custe demasiado cuidado e atengad», devendo fazé-lo «com tal prudencia
e discricio, que v4 acompanhada de caridade e cortezia»®. Nesta linha de
pensamento, remata: «Quem péde haver perolas nad se carrega de conchinhas:
e quem aspira 4 virtude, nao se disvela por honras». No entanto, logo adverte
que «pdde qualquer ocupar o seu posto, e consercar-se nelle, sem ofender a

“ VD, Terceira parte, Cap. 1. Ob. cit., p.127.

“ [VD, Primeira parte, Cap. XIIL. Ob. cit., p. 36: «Considerai as grandes tristes despedidas, que vossa alma
fara deste mundo inferior: despedir-se das riquezas, das vaidades, das companhias vas, dos gostos, dos pas-
satempos (...)».

“ [VD, Primeira parte, Cap. XXI. Ob. cit., p.60: «Assim o peccado venial nad mata a nossa alma, mas con-
some a devogad (...). Pouco mais de nada he, Philotea, dizer huma mentirinha, desmandar hum pouco em
palavras, em ac¢des, em vistas, em vestidos, em gracejos, em jogos, em dangas (...)».

4 [VD, Primeira parte, Cap. XXIII. Ob. cit., p.61-62: «Os jogos, os bailes, os festins, as pompas, as comedias,
substancialmente de modo nenhum sad mas, mas indiferentes, porque se podem praticar com culpa ou sem
ella; com tudo sempre sdo coisas perigosas, e afeigoar a ellas ainda he mais perigoso. Digo pois, Philotea, que
ainda que seja licito jogar, dangar, enfeitar-se, ouvir comedias honestas, celebrar convites, nem por isso deixa
de ser contrario & devogad, ter affecto a estas coisas, e sumamente nocivo e perigoso. Nad he mao fazé-lo,
mas sim ter-lhe affecto. (...) Nad digo pois que nad podemos usar destas coisas perigosas, o que assevéro he,
que nunca ja mais poderemos empregar nellas o affecto, sem arriscar a devogad.»

“ [VD, Terceira parte, Cap. IV. Ob. cit., p.144.

“TIVD, Terceira parte, Cap. IV. Ob. cit., p.145.

“ [VD, Terceira parte, Cap. IV. Ob. cit., p.146.

4 VD, Terceira parte, Cap. V. Ob. cit., p.147.
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humildade, com tanto que isto se faca modestamente, e sem contenda (...)»°.
Nio poderia o Santo deixar de falar da humildade nos comportamentos a
que obriga a civilidade, nio devendo esta ser confundida com a dissimulagao:

a civilidade requer, que algumas vezes oferecamos o melhor lugar aos
que certamente 0 nad hao de aceitar: isto naé he dobrez, nem humildade
Jalsa; porque neste caso, o oferecimento per si s, he hum principio de
honra; e jd que nao pdde dar toda inteira, nao serd desacertado dar-lhe o
principio. O mesmo digo de algumas palavras de honra e respeito, que em
rigor naé parecem verdadeiras: ainda que bastantemente o saé, com tanto
que o coragaé de quem as pronuncia, tenha verdadeira intengad de honrar e
respeitar aquelle por quen as diz: porque ainda que as palavras signifiquem
com algum excesso o que digemos, nad fazemos mal em usar dellas, quando

o estillo comum o requer.>'

O Santo pretende que as pessoas que vivem no mundo e desejem buscar
a perfei¢io aceitem os usos e costumes legitimos da sociedade em que se
movimentam, mas a qual nio se devem agrilhoar. Como tal, devem vestir-se
como as demais pessoas do seu tempo, empregar as mesmas formulas de cortesia
que estdo em uso, aceitar as regras de sociabilidade vigentes. No entanto, quando
a convivéncia social entrar em conflito com a vontade de Deus, por amor, a
alma devota deve saber afastar-se.

Quanto A reputagio, defende que esta deve ser cuidada, mas sem entrar em
cuidados excessivos. No entanto, o Santo exorta a «deixar a conversagad vi, a
pratica inutil, a amizade frivola, o costume fatuo, se isto prejudicar 4 boa fama,
porque o credito val mais, que todo o genero de vaé contentamento»*.

Na relagio com os outros, ¢ aconselhada a mansidio e uma luta constante
contra a ira*. Diz mesmo que nio devemos esforgar-nos por aprender a viver

0 [VD, Terceira parte, Cap. V. Ob. cit., p.146. O jesuita Jean Croiset dedica a S. Francisco de Sales varias pa-
ginas no seu Aiio Christiano 6 Exercicios Devotos Para Todos Los Dias Del Afio. Ai, faz eco das palavras do
Santo nesta matéria: «La verdadeira grandeza, el mérito verdadeiro, no consiste en ocupar grandes puestos,
en poseer grandes dictados, en conseguir gran nombre, en lograr la gracia del Principe, sino en gozar de la de
Dios.» Ver CROISET. Jean [S.J.] - Aiio Christiano 6 Exercicios Devotos Para Todos Los Dias Del Aiio. Con-
tiene la Explicacion del Misterio, 6 la Vida del Santo correspondiente a cada dia, algunas Reflexiones sobre
la Epistola, una Meditacion despues del Evangelio de la Misa, y algunos exercicios prdacticos de devocion,
0 propdsitos adaptables a todo género de personas. Fielmente Traducido del Frances en castellano. Enero.
Por D. Joachin Ibarra, Madrid, 1780, p. 482.

SUIVD, Terceira parte, Cap. V. Ob. cit., p.150

52 JVD, Terceira parte, Cap. VII. Ob. cit., p.163

33 VD, Terceira parte, Cap. VIIL. Ob. cit., p.167: «Nada aplaca tanto o elefante irado como a vista de hum cor-
deirinho, ¢ nada quebra tad facilmente a for¢a de artelharia, como a 1a (...). Assim tambem em quanto reina
a razad, e socegadamente executa os castigos correcgdes e repreensdes, ainda que seja com rigor e exacgad,
todos a amad e aprovad: mas quando traz comsigo a ira a raiva e enfado, que sad (diz Santo Agostinho) os
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com a c6lera, mas sim empenhar-nos em bani-la da nossa vida, pois «por
pouco lugar que lhe demos, se faz senhora de toda a praga: havendo-se como a
cobra que introduz facilmente todo o corpo, por onde péde meter a cabega»™.
A mansidio deve ser usada em relagdo aos outros e a si prépria:

Créde-me, Philotea, que assim como as admoestagoes de hum pai
feitas branda e cordialmente, tem muito maior efficacia sobre hum filho
para o emendar, do que os enfados e agastamentos: assim tambem, quando
0 nosso coragad houver cometido alguma falta, se o reprehendermos com
admoestagoes brandas e tranquilas, tendo mais compaixao delle do que
paixai contra elle, animando-o & emenda: o arrependimento que conceber
passard muito avante, e penetmm’ muito mais, do que o ﬂrrepmdimmto
agastado irado e tempestuos0.%

No que diz respeito aos negécios, o Santo estabelece a diferenca entre
«cuidado e diligencia» e «anxiedade, desassocego e fadiga». Assim, diz a Filoteia
que deve ser cuidadosa e diligente com os negdcios que tem a seu cargo,
pois foram-lhe confiados por Deus, mas nio se deve deixar levar pela ansia e
desassossego™.

Falando de trés virtudes que considera fundamentais, obediéncia, castidade
e pobreza, logo adverte o Santo que devem ser praticadas por todos, mas nio da
mesma maneira, «cada hum segundo a sua vocagad»”.

A Introdugio & Vida Devota mostra-nos a profunda cultura do Santo, pois
cita com frequéncia vdrios autores e também as Sagradas Escrituras. Nota-se o
seu especial apreco pelo Cintico dos Cinticos, de que tantas vezes se socorre para
mostrar a alma devota as delicadezas do amor divino, convidando a fazer-se
sua esposa. Santo Ambrdsio, Santo Agostinho, S. Basilio, S. Joio Criséstomo,
S. Gregorio, S. Anselmo, S. Francisco de Assis, Santa Catarina de Sena e muitos
outros sio convocados como exemplos e como justificagdo para o que afirma a
cada linha. Quanto a escritores do século XVI, aqueles que mais parecem ter
influenciado o nosso Santo na escrita desta obra sio Santa Teresa, Frei Luis de
Granada e Lorenzo Scupoli, autor do tao estimado Combate Espiritual.

seus soldados, se faz mais terrivel que amavel, e seu proprio coragad fica sempre oprimido ¢ maltratado.»

3¢ IVD, Terceira parte, Cap. VIIL Ob. cit., p.168.

3 [VD, Terceira parte, Cap. IX. Ob. cit., p.172.

¢ VD, Terceira parte, Cap. X. Ob. cit., p.175: «Os rios, que correm socegadamente pelas planicies, levad
grandes baixeis e ricas mercadorias: ¢ a chuva que cahe brandamente no campo, o fecunda de ervas e de
grad; mas os torrentes e ribeiras que com borbolhdes correm precipitadas, arruinad as suas visinhangas, e sad
inuteis a0 commercio, assim como as chuvas vehementes e tempestuosas assolad os campos ¢ prados. Obra
que se faz impetuosa e arrebatadamente nunca foi bem feita.»

S71VD, Terceira parte, Cap. XI. Ob. cit., p.178.
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Em conclusio, analisando a forma e o estilo da /ntroducio & Vida Devota,
nota-se que S. Francisco de Sales conhece as necessidades espirituais da
sociedade do seu tempo e, como quer que o seu livro seja til e acessivel a
todos, esforga-se para que a seja atrativo e persuasivo. Assim, chama cada alma
em particular, mostra-lhe que tudo o que lhe pretende ensinar é compativel com
os seus deveres e indica-lhe quais os meios de que dispoe para concretizar o seu
propdsito. Por outro lado, evitando a aridez que caracteriza muitos dos textos de
matérias espirituais, adota um registo melifluo, sobejando as referéncias a mel,
abelhas®, flores e frutos.

O Directorio de Religiosas ¢ uma pequena obra de S. Francisco de Sales.
Esta expressa claramente a doutrina do santo no que diz respeito a perfeicio.
Os primeiros capitulos sdo dedicados a liberdade do espirito e como viver em
conformidade com ele; segue-se o tema da verdadeira devogio, do amor de
Deus e seus efeitos. Num registo semelhante & /ntrodugdo, sao, ainda, explorados
0 amor ao préximo, as atitudes recomendadas em situagio de caldnias, a
conversagdo. Entrando j& num contexto préprio do ambiente religioso, sao
abordados temas como a imitagio de Cristo, a mortificagdo, a abnegacio,
as contrariedades e a necessidade de ultrapassd-las, as tentagoes, a oracdo e a
frequéncia dos sacramentos. Sio, também, exploradas as diversas virtudes
de que deve usar uma religiosa: a paciéncia, a humildade, a generosidade, a
tranquilidade, a obediéncia, a submissdo, a simplicidade religiosa, a dogura,
a modéstia. Depois de alguns exercicios, surge um capitulo sobre a perfei¢ao
religiosa, sublinhando o autor que esta consiste na unio a Deus.

Tendo em contaabreve exposi¢ao dos assuntos tratados, facilmente se percebe
que, se a Introdugio & Vida Devota tem um cardcter universal, na medida em que
insiste na ideia de que a perfeicao crista ¢ possivel a todos, independentemente
do seu estado, o Directorio, dirige-se principalmente a religiosas, ainda que possa
ajustar-se, em muitos aspetos, as pessoas que vivem no século. De facto, «Es este
Directorio hijo legitimo de San Francisco de Sales, y digno hermano de aquel
tan celebrado, como provechoso Libro de la Introduccion a la vida devora (...).>°

O Tratado do Amor de Deus surgiu em agosto de 1616, em Lyon, mas esta
obra vinha ocupando o pensamento do seu autor havia jd alguns anos, mesmo
antes da publicacio da Introdugio a Vida Devora.

38 VD, 11. Ob. cit., p. 78 : «Os que tem passeado por hum jardim, nad sahem delle de boamente, sem levar na
mad quatro ou cinco flores, para as cheirar e ter comsigo pelo decurso do dia: assim o nosso entendimento,
tendo discorrido por algum mysterio da oragéo, devemos escolher hum ou dois ou tres pontos, dos que mais
tivermos gostado, e mais acomodados ao nosso aproveytamento, para os trazermos na memoria no resto do
dia, e os cheirar espiritualmente.»

% «Censura de el muy Reverendo Padre Martin de la Naja, de la Compafia de Jesus» in Directorio de Re-
ligiosas. Compuesto por S. Francisco de sales, Obispo y Principe de Geneva. Traducido de italiano por el
Licenciado Don Francisco de Cubillas Don-Yague. En Madrid, en la Oficina de Melchor Sanchez, Afio 1676.
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Trata-se, pois, de uma obra mais complexa, que parte do principio de
que Tedtimo dispée dos conselhos dados a Filoteia. O preficio do Trazado é
esclarecedor a este respeito:

Ce Traité donc est fait pour aider [‘4me déja dévote i ce quelle se puisse
avancer en son dessein, et pour cela il m'a été force de dire plusieurs choses
un peu moins connues aun vulgaire et qui par conséquent sembleront plus
obscures : le fond de la science est toujours un peu plus malaisé a sonder, er
se trouve peu de plongeons qui veuillent et sachent aller recueillir les perles et
autres pierres précieuses dans les entrailles de ['océan.®

O autor esclarece quem ¢é Te6timo, aquele a quem dirige as suas palavras:
«est le esprit humain, que désire faire progres en la dilection sainte, esprit qui est
également & femmes comme & hommes»®'.

Tal como o havia feito em relagio a Introducio, S. Francisco de sales afirma
que nio pretende dizer nada que tenha sido previamente dito, uma vez que o
amor de Deus é um tema excelente que j4 tinha ocupado grandes e diversos
autores, como foi o caso de S. Tomds, S. Boaventura, Gerson, Granada, Estela,
Richeomme, Belarmino, Lourenco de Paris e Jean Pierre Camus, entre outros.
Quanto ao estilo a seguir, mais uma vez o Santo faz questdo de deixar bem claro
que nio pretende fazer uso de outro que nio seja o da simplicidade.

A obra apresenta-se dividida em doze livros, e cada um dele em vérios
capitulos. Em primeiro lugar, surge uma espécie de livro preliminar, onde
o autor se debruga sobre a vontade humana e o seu poder, bem como sobre
o amor, apresentando como o mais perfeito aquele que ¢ dirigido a Deus e
referindo que todos nds temos uma inclina¢io natural para amar a Deus sobre
todas as coisas. Nos livros seguintes, é apresentada a geragio do amor divino, sio
explorados os diferentes graus deste amor e os perigos que 0 ameagam e poderao
conduzi-lo & rufna. Nesta unido progressiva da alma com Deus, nao poderia
deixar de ser referida a importancia da oragio (medita¢io e contemplacio).
O Tratado do Amor de Deus, que, apesar de nio ter alcangado o sucesso editorial
da Introdugio & Vida Devota, tanto mais que nio era tao acessivel, viu, também,

0 «Préfacen. In Traité de I’Amour de Dieu, Ed. Pléiade, p. 342.

ol «Préfacen. In Euvres de Saint Frangois de Sales: Introduction a la Vie Dévote, Traité de I’Amour de Dieu,
Les Entretiens. Ed. de Devos, Roger Paris: Gallimard, 1969, p. 342. Note-se que o Santo se vé na necessidade
de esclarecer que a escolha dos nomes Filoteia e Te6timo néo tém implicagdes de género, como erradamente
alguém presumiu. «Un grand serviteur de Dieu m’avertit naguére que 1’addresse que j’avais faite de ma
parole a Philotée, en I’ Introduccion a la vie dévote, avait empéché plusieurs hommes d’en faire leur profit,
d’autant qu’ils n’estimaient pas digne de la lecture d’un homme les avertissements faits pour une femme. Jad-
mirai qu’il se trouvat des hommes qui, pour vouloir paraitre hommes, se montrassent en effet si peu hommes ;
car je te laisse a penser, mon cher Lecteur, si la dévotion n’est pas également pour les hommes comme pour
les femmes (...).», ob. cit., p. 341-342.
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o0 seu mérito reconhecido®. Assim, as duas obras representam degraus diferentes:

il ne faut oublier que I'Introduction nest quune introduction. Elle
contient, comme on la dit, la doctrine du seuil. Lorsque Philothée aura
pris Uhabitude de la demeure de la devotion, quand elle aura assuré le
gouvernement d elle-méme, le directeur lui proposera dés raches plus hautes
et Uinvitera aux ascensions de lamour. L'lntroduction a la Vie Devote
sadresse a tous les chrétiens, le Traité de [Amour de dieu sadresse a [élite
que cette introduction a dégagée et forme. Lascése de ['Introduction méne a
la mystique du Traité.®

Como referimos no inicio deste trabalho, consideramos que seria pertinente
explorar possiveis influéncias dos modelos de direcdo espiritual de S. Francisco
de Sales em contexto portugués. Assim, deixamos algumas “luzes” sobre Frei
Agostinho de Santa Maria®, difusor da espiritualidade de matriz salesiana e

2 A este respeito, afirma CROISET, Jean no seu Asio Christiano: «Poco tiempo despues compuso aquel
admirable libro de la Practica del Amor de Dios, que el Papa Alexandro VII llamaba Libro de Oro, del
qual han hecho elevadissimos elogios los mas ilustres Prelados. En la Introduccion d la vida devota (dice
el célebre Obispo de Venecia el Sefior Godeau) Francisco es Angel, que guia a los Tobias pequenuelos por
el camino, y por la peregrinacion de esta vida: en el tratado del Amor de Dios es un abrasado Serafin, que
pega fuego al corazon de los perfectos. Este ensefia d volar, aquel a caminhar por las sendas del Evangelio
com modo sencillo, pero sélido, y seguro: uno da el pan de los fuertes d las alamas fuertes, outro nutre com
suavissimo leche d los que non son capaces de alimento mas robusto.», ob. cit., p. 477. Ha que ter, também,
em considerag@o que, a semelhanga do que aconteceu com a /VD, também o Tratado foi destilado por outros
autores,como ¢ o caso da obra Les Sentimens de Saint Frangois de Sales, Evesque de Geneve, Touchant la
Grace. Recueillis Fidellement de son excelente Traité de I’Amour de Dieu. Par le R. P. D. Pierre de S. Joseph,
Religieux Feiillant. A Paris. Chez F. Muguet. MDCLXIX. No prefacio, depois de apresentar o Santo como
«un des plus sgavants hommes, & des plus saints de nostre siecle», afirma o autor que «Les discours de ce
grand Personnage que je vous presente sont si admirables, & expliquent si propremente & si agreablement
les plus hautes difficultez de la Grace, qu’il n’est pas possible que vous n’en demeuriez satisfait, porveu que
vous lisiez avec attention, & le respect qu’ils meritent.». «Preface», ob. cit., p.8. Outra obra que merece
também uma referéncia é Traité de L’Amour de Dieu, Divisé en XII Livres, Avec un Discours Préliminaire a
la téte de chaque Livre; & a la fin de chaque Tome, un Recueil de Maximes Spirituelles, de Sentences, & de
pieuses Affections, tirées du corps de I’Ouvrage. Selon la Doctrine, I’Esprit, & la Méthode de Saint Frangois
de Sales. Nouvelle Edition. A Paris, Chez Hippolyte-Louis Guerin. MDCCXLVII.

% CALVET, J. - La Littérature Religieuse de Frangois de Sales a Fénelon. Ob. cit., p.53. Também o Papa
Pio XI se pronuncia sobre esta obra : Segundo o Papa Pio XI: «(...) el Tratado del Amor de Dios, en ¢l cual el
Santo Doctor quiere escribir como la historia de la caridad divina, narra el origen, los progresos, las razones
por las cuales ella arde o languidece en el corazon de los hombres; ensefia, en fin, la manera de ejercitarse
y avanzar en ella. Cuando se presenta ocasion, explica claramente cuestiones muy dificiles, como las de la
gracia eficaz, de la predestinacion, del llamamiento a la fe; y para evitar la aridez, utiliza los recursos de su
espiritu fecundo y pronto, adorna el discurso com tan grande placidez y tanta suavidad de uncion, y lo ilustra
com tanta variedad de semejanzas, ejemplos y citas.», Pio XI, Rerum omnium, pp. 405-406, tradugio de
BUSTAMANTE CHICAIZA, Orlando A. - La Prdctica de la Direccion Espiritual en la Vida y Enseiianzas
de San Francisco de Sales. Ob. cit., p. 148.

64 Na Bibliotheca Lusitana pode-se ler que nasceu em Estremoz em 1642 ¢ faleceu em 1728, tendo no século
o nome de Manoel Gomes Freyre. Professou nos Agostinhos Descalgos em 1665, «e foy o primeiro Novigo,
que teve neste Reinoy. Assumiu fungdes de destacada importéncia, nomeadamente de cronista da Ordem e
Vigario Geral, «Passou o largo espago da sua vida continuamente aplicado a licad dos livros, de que nunca
se absteve ainda quando ja o dispensava a sua idade decrepita gravemente attenuada pelo rigor dos jejuns, e
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autor de uma vasta produgdo escrita de que damos noticia em nota, sendo
que muita dela ficou manuscrita. Ao que nos parece, terd alcancado grande
fama o seu nome, pelo que mais nos leva a crer que, direta e indiretamente,
terd dado a conhecer a doutrina de S. Francisco de Sales. As obras de que nos
ocuparemos de seguida sio o Adeodato Contemplativo®™ e a Celeste e Devota
Filothea®. Logo 4 partida, este dltimo titulo ndo poderia passar incégnito para
quem se tem dedicado a S. Francisco de Sales, pois imediatamente remete para
a destinatdria, aqui j4 tantas vezes referida, da Introdugdo & Vida Devota® , aquela

disciplinas, ¢ 0 que causava mayor admiragad foy, que sem socorro de Amanuense escrevesse perfeitamente
pela sua mad, sem usar de oculos, os muitos livros historicos, e asceticos, com que illustrou a Republica Lit-
terariay. A sua produgdo foi muito extensa e, no Catalogo dos Livros, que se hao de ler para a continuagdo do
Diccionario da Lingua Portugueza Mandado Publicar pela Academia Real das Sciencias de Lisboa (Lisboa:
Na Typographia da mesma Academia, 1799. Com Licenca de Sua Magestade), deste autor sdo apontadas
dezoito obras: Historia da Fundag¢aé do Real Convento de Santa Monica da Cidade de Goa (1699), Historia
da Vida admiravel, e acgoes prodigiosas da V. M. Soror Brigida de Santo Antonio (1701), Exemplo rarissimo
de Paciencia e Vida ... de Santa Liduvina (1703), Adeodato Contemplativo (1713), Santuario Mariano, 10
vol. (1707-1723), Rosas do Japdo (1709), Triumvirato Espiritual (1722), Historia Tripartida (1724), Celeste,
e devota Philothéa (1727), Novena de N. Senhora de Nazareth (1727), Exame de Consciencia particular e
geral (1704), Compendio de gragas e Indulgencias... da Confraternidade de N. Senhora de Copacavana
(1714), O Caminhante Christaé (1721), O Inferno aberto (1724), O Confessor Instruido (1725), Breve dispo-
si¢do Espiritual (1716), Affectos, e Consideragéoes devotas sobre os quatro Novissimos (1716), Meditagdes,
e Suspiros do Glorioso D.or da Igreja Santo Agostinho (1727). Na Bibiotheca Lusitana ha referéncia a que
algumas destas obras séo traduzidas, nomeadamente O Confessor Instruido, Caminhante Christaé e O Infer-
no aberto, do jesuita italiano Paolo Segneri. Sdo, também, indicadas outras obras que estariam prontas para
impressdo. Tomo I, p.71.

% Adeodato Contemplativo, e Univerdade da Oragam, Dividida em Tres Vias Purgativa, llluminativa, &
Unitiva, Em Estylo de Parabola, Facil, Claro, E intelligivel, para todos os estados de pessoas, que desejad
servir, & amar a Deos: com exemplos dos Santos, que na Oragad foradé mais eminentes, ndo so dos antigos
Padres, mas dos modernos Santos, & Santas: com doutrinas muyto uteis aos Directores das almas. Consa-
gra, dedica, & oferece A Excellentissima Senhora Condega de Viana D. Maria Rosa de Lencastro, filha dos
Excellentissimos Condes de Sarzedas Dom Luis Lobo da Silveyra, & D. Mariana da Silva & Lencastro, Fr.
Agostinho de Santa Maria Exdiffinidor Geral Da Congregacaé dos Agostinhos Descalgos de Portugal, &
Chronista da mesma Religiad, natural da Villa de Estremoz. Lisboa, Na Officina de Antonio Pedroso Galram.
Com todas as licengas necessarias. Anno 1713.

% Celeste,e Devota Filothea, e Thesouro de Espirituaes Riquezas de Santos Exercicios, com que as almas
devotas podem crescer muyto nas virtudes, & no amor, & devogaé de Jesus, & de Maria. E das muytas Gra-
¢as, e Indulgencias com que se poderaé enriquecer, confirmados com muytos, & prodigiosos exemplos, que
Offerece, e Dedica a Senhora Ignacia Maria de Vilhena Fr. Agostinho de Santa Maria Ex-Vigario Geral da
Congregagad dos Agostinhos Descalgos de Portugal, natural de Estremoz. Lisboa Occidental, Na Officina de
Antonio Pedrozo Galram. Com todas as licengas necessarias. Anno MDCCXXVII.

7 Note-se que ja Palafox tinha usado este nome como titulo numa obra. Esta, ainda que em lingua espanhola,
foi publicada em Portugal em 1662: Peregrinacion de Philotea al Santo Templo, y Monte de la Cruz del Ilus-
trissimo y Reverendissimo Sefior Don Juan de Palafox y Mendoga, Obispo de Osma, &c. Al Excelentissima
Seriora D. Luisa Maria de Meneses, Marquesa de Condessa, y Condessa de Portalegre &c. Lisboa. En la
Officina de Henrique Valente de Olivera, 1662. No «Carta Pastoral y Prologo», diz o autor: «Quisimos llamar
Philotea, y no Staurofila a esta ilustre seguidora de la Cruz que proponemos: porque aunque Staurofila quiere
dezir amante de Cruz, y Philotea de Dios, pero es tan poca la diferencia, que viene a ser univocos los dos
nombres, y es mas dulce para la pronunciacion, y la lectura a el segundo.Tuvimos tambien presente a outra
Philotea Francesa, que instryud outro Prelado de aquella nobilissima nacion, sin duda alguna excelente, en
espiritu, en letras, y en eloquencia Christiana que traduxo en nuestra lengua un ingenio de los mas floridos
deste siglo, y nos ha parecido no inutil emulacion, sino espiritual, y santa: que si una Philotea Francesa fue
instruida de aquella delgada pluma, outra Philotea Espafiola instruyesse a las demas, com manifestarse hu-
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que representa a alma que aspira a devogio. Por outro lado, o Adeodato poderia
bem ser Tedtimo, pois Frei Agostinho parece plasmar o modelo de S. Francisco
de Sales até na escolha de um nome masculino e de outro feminino, ambos de
étimo grego. No entanto, neste caso, o percurso inicidtico cabe a personagem
masculina:

Adeodato Contemplativo dd o Author por titulo ao livro em que pertende
instruir a hum principinate no caminho do espirito: naé sey que pudesse
achar nome mais proprio para o intento, por se ver no nome expressado com
toda a evidencia tudo quanto contém o livro.*®

Comegaremos pela obra mais antiga, o Adeodato Contemplativo, que, logo
no titulo, refere que se destina a todos os estados de pessoas, que desejad servir, &
amar a Deos. A primeira referéncia ao nosso Santo ocorre logo na dedicatéria,
pois o autor confessa-se seu imitador na medida em que lhe ¢ possivel fazé-lo:

Se 0 meu desejo naé chegou a igualar nesta obra o estylo de hum S.
Francisco de Sales, taé brando, & suave, como o vemos na sua Philothea,
& do Veneravel D. Joai de Palafox, no seu Pastor de Noche Buena, naé
Joy porque ele me faltasse; mas pela muita eloquencia, santidade, & graca
daquelles Authores, que podem desmayar i sua vista as pennas mais agudas
do nosso seculo. (...) A imitagao desta inculpavel cautela, na do Parabolico
Pustor de Noche Buena, ¢ na Philothea do Senhor S. Francisco de Sales, he
a minha mayor dita neste imitado trabalho do Adeodato Contemplativo; &
assim me seguro conseguir de V. Excel. O sagrado patricionio que merece hua
obra taé devota.”

Pelas licengas, ficamos a saber que esta obra ocupou vdrios anos da vida do
autor, pois diz a esse respeito diz Frei Nicolau Tolentino: «Este livro, conférme
minha lembranca, comegou a compor o Author no nosso Collegio das Merces
de Evora, havera mais de 25 annos»”".

No prélogo, o autor justifica a elaboragio da obra com o proveito que teria
aqueles que confessava e orientava. Assim, afirma: «para os consolar nesta sua
pena, me resolvi a fazer este exercicio, & com estylo Parabolico, para que lhes
nad causasse muyto fastio a sua licad». E prossegue com a explicagio para que
o leitor melhor compreenda e retire fruto da estrutura da sua obra: «introduzi

milde seguidora de la Cruz; sino igualmente aplaudida en la gracia, y elegancia del estilo por lo menos, no
desigual la gloria del empleo, y grandeza del assumpto.», ob. cit., p. 21.

% «Licengas da Ordemy. In Adeodato Contemplativo. Ob. cit..

% «Dedicatoria». In Adeodato Contemplativo. Ob. cit.

" «Licengas da Ordemy. In Adeodato Contemplativo. Ob. cit.
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nesta obra a hum estudante, que desejoso da perfeycad (para chegar a qual na6
h4 outro caminho féra do da Oracad) intentou este tomar o habito de Descalco
Agostinho».”! De seguida, apresenta os objetivos que pretende alcangar e o
publico a quem se direciona’, elencando virios autores de matérias espirituais:

Tomey esta preocupagdo, nao para sdbios, que estes nao necessitao de
semelpante obra; sémente a encaminbo aos rudos, & ignorantes; aos quaes
ainda que os pudera remeter aos livros santos, & doutos, que compuzerdo
tantos Santos, como a Santa Theresa, que com soberana luz, & verdadeira
doutrina, naé sé encarece os proveytos santos deste caminbo, mas ensina a
Jugir os precipicios delle; a S. Joaé da Cruz, que em sua noite escura ensina
a buscar os rayos do Divino Sol; a S. Francisco de Sales Bispo de Genebra,
que tambem nos ensina como devemos governar a vida no meyo do mundo,
em seu livro a Philothea; & como se hd de amar ao verdadeyro amor com
amor perfeyto, em outro a Theotima; ao Padre Fr. Luis de Granada, a
instruirnos bem a confessar, comungar, fazer Oragad, & amar de veras a
Deos; a hum Padre Luis de La Puente, da Companhia de, darnos muito
amplas materias, & doutrinas para a Oragaé; & abreviando, a hum Padre
Lourengo Capuchinho Francez, a ensinarnos toda a perfeycad.”

Tem nogao o frade de que muito teriam a ganhar as almas se lessem as obras
de que faz referéncia, «porque as aguas dos mananciais sad sempre melhores
que as dos rios». Assim, justifica o trabalho empreendido dizendo que «estas
quizerad, que como huma Rebeca, fosse eu mesmo a estas fontes de aguas vivas,
& enchesse nellas alguns cantaros, para desafogar o calor dos seus coragoens.
Depois, em jeito bem salesiano, refere-se ao «ramalhete» e ao Céntico dos
Cénticos:

me sugeytey a condescender com ellas, ajuntando neste tratado, como em
ramalbete, muytas das floves que recolhi daqueles jardins, aonde se achao
espalbadas; para que com a Esposa possaé dizer ao Divino Esposo, sirvaome
Senhor estas flores, que sad vossos Divinos beneficios, & favores, de remedio,
& de consolagaé a minhas penas.”

"I «Aos que lerem”. In Adeodato Contemplativo. Ob. cit.

72 Se Frei Agostinho afirma que ndo se dirige aos doutos, Frei Nicolau de S. Francisco parece dar-lhe razdo
em forma de elogio: «(...)tem esta obra muito de que se admirem os sabios: pois em tad pequeno volme se
achad bem discorridas muitas sciencias, das quaes a mayor, & do Author primeyra, & principal empresa, a
da Mystica Theologia: achad-se muytos lugares da Escritura explanados, as authoridades dos Santos bem
explicadas, & pontos Theologicos tad digestos, que de qualquer sugeyto sem letras poderad ser entendidos».
«Licengas da Ordemy, in Adeodato Contemplativo. Ob. cit..

7 «Aos que leremy». In Adeodato Contemplativo. Ob. cit..

™ «Aos que leremy». In Adeodato Contemplativo. Ob. cit..
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A terminar, nio podia o autor, tal como o fizera S. Francisco de Sales no
prélogo da sua Introducio, deixar de se salvaguardar das criticas que lhe seriam
dirigidas por se dedicar a uma matéria jd tantas vezes e tio bem tratada.

A isto posso responder serem muytos os caminbos por onde se pode ir a
hum mesmo Pais; huns se inclindraé a fazer as suas viagens por mar, outros
pela terra, huns pelo trabalho da posta, outros no descango da liteyra.”

Comega, entio, o percurso de Adeodato, que vai recebendo os ensinamentos
necessdrios para que possa progredir e passar com distin¢iao no exame de que
serd alvo na «Universidade da Oragio». Desta forma, sio-lhe apresentadas
algumas recomendagées sobre as leituras, sendo-lhe dadas a conhecer trés
classes de livros. A primeira refere-se aos «maos e perniciosos» que sio de
«amores, callarias, & de encantamentos” que s6 podem ser lidos por pregadores
e confessores «para conhecerem por sciencia os vicios, & peccados que hd no
mundo, de que nad tem experiencia»’® a segunda classe ¢ considerada também
«damnosa 4 devogad sio as narrativas de fic¢ao, «em os quaes se entretem muitos
curiosos»; a terceira «he a boa, & a proveitosa», dividindo-se em «Theologia
Escholastica», «Philosophia Moral» e «os livros devotos, & espirituaes, que
tratad de oracad, & espiritor. Assim, e dada a variedade de que Adeodato
dispoe, é-lhe dada orientacdo: «nad leas confusamente, nem cayas nos erros
em que dad muitos, principalmente mulheres, (que antes de saber o que he
devocad, tomad entre mads livros de uniad, & de contemplagad, porque lhes
contenta o espirito, imaginado que tem chegado a este termo». Em primeiro
lugar, sao recomendados livros para a Via Purgativa: «Leras todos os Novissimos
de Carthusiano, ou outros livros que trataé delles; o padre Estella da vaidade
do mundo, as Confissoens de S. Agostinho, a Guia de peccadores de Fr. Luis de
Granada, o seu Memorial, suas Meditacoens»””. Chegado a Via Iluminativa, ¢
tempo de ler «a imitagad de nossa senhora de Joad Gerson, o Paraiso da Alma de
Alberto Magno, os tres livros dos Exercicios do Padre Alonso Rodriguez» bem
como «o P. Arias da Companhia, no livro que trata della, o P. Luis da ponte,
as Meditagoens do amor de Deos do P. Stella, os Trabalhos de Jesus de P. Fr. S.
Thome, o Aguilhaé do Amor Divino de S. Boaventura, & as suas Meditagoens
da Payxa6, Motivos Espirituaes, o Solitario Contemplativo, a Escola da Oragas,
& o livro que se intitula, Combate Espiritual, que leras; & tornards a ler com
grande frequencia, porque he medulla, & a nata de muitos livros santos (...); o
Methodo para servir a Deos, & 4 Virgem; a Instrucad de Blosio, a Introdugad

5 «Aos que leremy. In Adeodato Contemplativo. Ob. cit..
" Adeodato Contemplativo. Ob. cit., p. 26.
" Adeodato Contemplativo. Ob. cit., Parte L, cap. 4, p. 29.
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a vida devota de S. Francisco de Sales; & as suas obras, que em todas acharas
gosto, & proveito; alem disto tambem he muito proveitosa a licao das vidas, &
martirio dos Santos». Passando a Via Unitiva, deverd Adeodato ler «Henrique
Harphion, Taulero, aonde estd a sua vida ao principio, as Vodas Espirituaes de
Rusbrochio, aonde a sua vida anda no fim, & as suas Settas do Amor Divino, os
Tratados de S. Boaventura, as Obras de Santa Teresa, S. Catharina de Genova,
a Beata Angela de Folinhi, as Revelagoes de S. Brigida, & de S. Mathilde, a
Theologia mystica, recolhida de S. Boaventura pelo P. Graciano, & tambem o
Catechismo de Frei Luis de Granada»®.

De facto, é longa a lista apresentada pelo autor, mas nio poderiamos deixar
de assinalar quer as referéncias as obras de S. Francisco de Sales, quer as obras e
autores que o Santo cita e recomenda, nomeadamente o Combate Espiritual”®, as
obras de Santa Teresa e de Granada, com quem demonstra grandes afinidades.

J4 mais adiantado no seu caminho da devogio, e preparado para «dar conta
em publico, do que havia aproveytado na Aula da Via Purgativa», Adeodato
volta a encontrar o nome de S. Francisco de Sales, o que lhe suscitard a reflexao
sobre o mundo. Entrado numa antecAmara, fixou o olhar num espelho:

O que mais elevava a vista daquele perfeytissimo espelho, nao era o seu
ornato; que todo era bronze excellentissimamente dourado, em significacaé
do quanto devemos anhelar pela eternidade significada no bronze. Na parte
superior desta moldura se via esculpido em hiia bem engracada targeta
aquelle mote de Sao Francisco de Sales, que diz: O que naé he para a
eternidade, nao pode ser senad vaidade.*®

No capitulo «De outro effeyto da contemplagad, que he o repouso da
alma recolhida em Deos, ou oracaé de recolhimento»®!, S. Francisco de Sales é
novamente convocado:

He certo, diz S. Francisco de Sales fallando sobre este repouso da alma,
que os amantes do mundo algumas vezes se satisfazem com estar junto, ou
d vista da pessoa que amaé, ainda que nao fallem, nem discorraé entre si
de suas perfeycoes, satisfeitos ao parecer, de gozar aquella amada presenca.®

" Adeodato Contemplativo. Ob. cit., Parte 1, cap. 4, p. 29.

7 Desta obra e do especial aprego que por ela tinha S. Francisco de Sales daremos noticia mais adiante, uma
vez que muitas vezes foi recomendada a sua leitura porque o Santo a teve por perto durante toda a sua vida,
dela fazendo grande uso.

8 gdeodato Contemplativo. Ob. cit., Parte 11, cap. 5, p. 313. Note-se que o autor conhece, além da Introdugio
a Vida Devota, as Cartas do Santo, visto que se encontra numa nota lateral a referéncia: «Tom.I das epistolas,
ep. 161».

81 Parte 111, cap. 27.

82 Adeodato Contemplativo. Ob. cit., p. 765. Note-se que o autor indica a fonte utilizada através de nota
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Relativamente a obra Celeste, ¢ Devota Filothea®, Frei Agostinho de Santa
Maria nao se limitou a imitar Sao Francisco de Sales na escolha do nome para
a alma a quem se dirige ou a fazer referéncia as obras do Santo. De facto, no
inicio da obra, copia algumas passagens da Introdugio & Vida Devota, como
demonstraremos de seguida.

No capitulo um, «Que cousa seja devocad, & do muyto que importa que
alma a abrace» diz Frei Agostinho:

Devota Folothea, se aspirais a alcangar a verdadeyra devogaé, para com
ella amar ao summo bem, sabey que he esta virtude em extremo agradavel
d Divina Magestade, & com ella podeis acquirir o seu amor por meyo de
tantos exercicios. Muytos achareis, devota Filothea, bons, & excellentes, que
se encaminhaé a perfeicad.™

Imediatamente reconhecemos as palavras, ainda que mais breves, formuladas
pelo Bispo de Genebra na sua Introdugio:

Carissima Plitotea, vés aspirais d perfeicaé, porque como sois Christd,
sabeis, ser huma virtude summamente agradavel & Magestade divina.*
Para apresentar a verdadeira devogao, Frei Agostinho pouco varia em relagio
as palavras que o Santo tinha usado com o mesmo propésito:

A verdadeyra devocaé naé he outra cousa, que hum verdadeyro amor
de Deos: & supposto que este quando nos dd fortaleza para bem obrar, he
caridade; quando chega a tal grao de perfeycads, que naé sé nos faz obrar
bem, mas cuydadosa, frequente, & promptamente; entaé se chama devogag:
ou como ensina Santo Thomds: he huma vontade prompta, firme, & resoluta
para se entregar a alma a todas as cousas do servigo de Deos.®

A verdadeira e viva devocas, Philotea, pressupoe amor de Deos, ou naio
he outra coisa, senaé hum verdadeiro amor de Deos: com tudo, niao he amor
de qualquer casta: porque em quanto este divino amor aformosea nossa
alma, se chama graga, fazendo-nos agradaveis d Magestade divina: quando
nos dd vigor para obrar bem, chama-se caridade: mas quando chega dquelle

lateral: «Prat.1.6. cap.8». Trata-se, pois, de uma referéncia ao Tratado do Amor de Deus, que o autor tera
conhecido pela tradugdo espanhola Pratica del Amor de Dios.

% Trata-se de uma pequena obra, dividida em quarenta e dois capitulos, num total de de 151 paginas. Na pri-
meira pagina um, surge um novo titulo: Erario Celeste e Thesouro de Devogoens, e Exercicios devotos com
que a alma podera crescer muyto no amor de Jesu, & de Maria.

% SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p.1.

8 SALES, S. Francisco de - Introdugdo a Vida Devota. Ob. cit., p. 2.

% SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 2.
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grao de perfeicad, que naé sé nos faz obrar bem , mas cuidadosa, frequente,
e promptamente, se chama devogad.’’

Além o que ficou jd dito, o autor d4 mostras da influéncia da espiritualidade
salesiana nos vdrios conselhos que apresenta 4 sua dirigida. Bom exemplo ¢ o
capitulo IV, onde ¢ formulado o percurso que ela deve seguir para se adiantar
na devocio:

Devota Filothea: estas regras que vos tenho dado vos servirad como a
principiante: mas como vos quero nad /) aproveymda, mas pe;ﬁytﬂ, 0s
quero propor outras que vos adiantarad mais na perfeicad, a que vds tanto
anbelais.®®

Destas regras, faremos referéncia aquelas que melhor ilustram o nosso
propésito. E o caso da segunda, em que faz referéncia a necessidade de cada um
persista no estado que Deus lhe destinou:

«Perseveray na vocagad; para que fostes chamada, & vivey conforme a
Regra desta vossa vocagaé; tudo o que a Escritura santa manda, & tudo
o0 que prometestes a Deos, cumprireis pontualmente: abragay naé sé seus
mandamentos para os guardar; mas tambem os seus conselhos, para os seguir,
& tudo o que entenderdes ser vontade sua deveis executar®

Na terceira, sdo feitas adverténcias relativamente aos divertimentos, que
devem ajustar-se ao estado de cada hum. Assim, aconselha: vivey féra de
occupagoens ociosas, fugi de praticas demasiadas das creaturas, vacay ao silencio,
retiro, & oragad, quanto o vosso estado o permitir»”.

ST1VD. Ob. cit., p. 2.

% SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 9.
% SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 9.
% SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 10.
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Nas regras quatro’, cinco’, seis”, sete, oito®, nove” e dez’, sio
feitas adverténcias relativas a civilidade a que estd obrigada uma alma que
verdadeiramente busca a perfei¢do crista. Destas, merece-nos particular atengao
a sétima, uma vez que se refere & mansiddo e ao amor a Deus, que pressupondo

este 0 amor a0 proximo:

amay a brandura, a mansidad, & a piedade, usando destas virtudes com
0 vosso proximo, considerando a Deos nelle, & ‘fazendo ao senhor o que fazeis
ao proximo, porque elle o recebe, como feyto a sua pessoar””

Nio poderia Frei Agostinho deixar de fazer referéncia a necessidade de um
diretor espiritual, para que mais seguramente caminhe a sua Filothea nas sendas
da devogao:

todas as obras virtuosas que fizerdes, procuray sejaé pela direccad de
algum Varam prudente, & temeroso de Deos, naé tendo vos Prelado, porque
tendo-o vos governareis por elle.”®

Desta forma, adverte:

em nada vos fiay do vosso proprio juizo, & assim em todas as cousas,

1 «(...) ao servo de Deos (diz o Apostolo) nad convem litigar: & assim nad contendais com ninguem, com
porfias, & palavras: fugi de toda a palavra, & pratica ociosa: principalmente das que podem offender a pure-
za, ou detrair o proximo.» SANTA MARIA, Frei Agostinho de- Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 10.
%2 «(..) dos ausentes nad faleis nunca, se nad o que for de bem, & de dedicagad, nem o ougais, & quando
com boa tengad referires alguma cousa de mal dos ausentes, nad o fagais se nad sendo cousa publica, & cer-
tissima, ¢ cahindo nesta falta algumas vezes, fazey logo alguma penitencia, em satisfagad de vossa culpa.»
SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 10.

% «(...) guardai temperanga no comer, & beber, & sede moderada no uso das creaturas, para que sejais por
amor do senhor pobre de espirito, nad amando nada deste mundo, como quem perigrina nelle, vendo tudo
de passagem com coragad limpo, & desapegado das cousas terrenas.» SANTA MARIA, Frei Agostinho de -
Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 10.

% «(...) de ninguem julgueis mal, nem julgueis as conciencias alheyas, nem menos as acgoens dos outros,
nem as procureis saber, salvo por officio, ou por obrigacad vos pertencer.» SANTA MARIA, Frei Agostinho
de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 11.

% «(...) quando vires que alguem pecca, & tendes esperanga de o livrar com a vossa admoestagad, & o tal
se nad fara peor deveis admoestallo branda, & suavemente, & pedirlhe benignamente se lembre de sua sal-
vagad, & se emende: se com tudo deffender, & estiver pertinaz; & nad tiverdes esperanaga de que o podeis
dobrar, desisti da correccad com mansidad, & socego.» SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e
Devota Filothea. Ob. cit., p. 11.

% «(... ) se algum vos reprehender, ou emendar, estando vos innocente, podeis humilde, & beignamente

se quizerdes, dar razad de vos: com tudo melhor obrareis (quando disto se nad siga escandalo) se pedirdes
perdad com humildade ao que vos emenda, dando-lhe gragas, & prometendo emenda com o favor divino.»
SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 11.

%7 SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 11.

% SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 11.
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especialmente nas dwvidosas, tomay conselho com pessoa prudente, &
experimentada: naé procureis para vos se nao o que for mais agradavel a
Deos; & buscay sempre o que for mais honra de Deos, & proveyto dos outros,
do que o que for proveyto vosso, que Deos terd cuydado de vos.”

O autor refere-se, também, a modéstia que deve ser apandgio da alma devota
no que diz respeito a louvores e a famas:

fugi aos louvores dos homens, & 0 nad ser nomeada em elles, & assim nao
Jagais cousa alguma com desejo de adquirir fama, respeyto, ou estimagao,
porque s6 Deos que he author de todas merece a honra, & gloria, como
author dellas,: senti de vos mais humildemente, do que de todos mais, &
desejay que todos de vos sintaé do mesmo modo.

Em conclusio, S. Francisco de Sales tornou-se, de facto, um modelo de diretor
espiritual seguido por muitos e durante muito tempo, sem constrangimentos
de barreiras geograficas. A sua agio parece ser permanente, j4 que comega nas
cartas, passa pelas suas obras, e particularmente pela Introducio & Vida Devora,
estende-se A corte, entra nos mosteiros. Assim, fica-nos o Bispo que, com mais
dogura que rigores, tentou dirigir as almas que, reconhecido o seu cardcter
excecional, lhe solicitavam orientacio, fosse ela escrita ou presencial. Fica-nos
o homem que desenvolveu profundos lagos de amizade com a sua principal
dirigida e que, com ela, fundou a Ordem da Visitacio.

Artigo recebido em 06/06/2015
Artigo aceite para publicagiao em 15/10//2015

% SANTA MARIA, Frei Agostinho de - Celeste, e Devota Filothea. Ob. cit., p. 12.
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RESUMO: Este artigo pretende apresentar as diferentes formas de diregio
espiritual recomendadas e praticadas pelo Padre Alexandre de Gusmio. Faz-se
uma releitura dos seus textos procurando identificar as orientagdes para a perfeiao
religiosa, os conselhos sobre a eucaristia, a peniténcia, a mortificagio, a manifestagao
de consciéncia ou a li¢ao espiritual e, por fim, as instrucdes para tomar os exercicios
espirituais, por oito dias, conforme os ensinamentos de Santo In4cio, ou para fazer
a eleicao do estado de vida.

PALAVRA-CHAVE: Padre Alexandre de Gusmao (S.].); Direcdo espiritual;

Exercicios Espirituais.

ABSTRACT: This article aims to present the different forms of spiritual
direction recommended and practiced by Father Alexandre de Gusmao. We make
a re-reading of his texts seeking to identify guidelines for religious perfection, the
advice on the Eucharist, penance, mortification, the manifestation of consciousness
or spiritual lesson and, finally, the instructions to take the spiritual exercices, for
eight days, according to the teaching of Saint Ignatius, or to make the election of
the state of life.

KEY-WORDS: Father Alexandre de Gusmio (S.J.); Spiritual Direction;

Spiritual Exercices.

A partir de meados do século anterior, multiplicaram-se os estudos sobre
a acdo missiondria da Companhia de Jesus, com enfoques histérico-sociais,
culturais, literdrios ou teolégicos'. Em menor niimero, e em particular no que se

1 Sendo abundante a bibliografia sobre os primeiros tempos da atuagdo da Companhia de Jesus na Europa,
na América e na Asia, a par de estudos pioneiros de BOXER, Charles R. — The Golden Age of Brazil — 1695-
1750. Berkeley — Los Angeles: University of California Press, 1962; ¢ Idem — A4 Igreja e a expansao ibérica:
1440-1770. Lisboa: Edigdes 70, 1979; ou ALDEN, Dauril — The making of an enterprise: the society of Jesus
in Portugal, its empire, and beyond: 1540-1750. Stanford: Stanford University Press, 1996; veja-se o contri-
buto de PROSPERI, Adriano — Tribunali della coscienza: Inquisitori, confessori, missionari. Torino: Einaudi,
1996; BROGGIO, Paolo — Evangelizzare il mondo: Le missioni della Compagnia di Gesu tra Europa e
America (secoli XVI-XVII). Prefazione di Francesca Cantli, Roma: Carocci, 2004; CANTU, Francesca — La
Congquista spirituale: Studi sull ‘evangelizzazione del Nuovo Mondo. Roma: Viella, 2007; ou FRANCO, José
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refere A provincia do Brasil de finais de Seiscentos e inicios de Setecentos, excegao
feita ao padre Anténio Vieira®, contam-se as investigagoes sobre a evangelizagio e
a assisténcia espiritual de religiosos inacianos, contextualizando e sistematizando
préticas devotas, definicoes de matérias de fé e de moral ou propostas educativas
individuais®. Neste contexto, o conhecimento do projeto missiondrio, da
proposta pedagdgica e dos textos moralizantes e espirituais do padre Alexandre
de Gusmaio contribui, em certa medida, para uma compreensio mais exata do
programa de intervengao social da Companhia de Jesus e das formas de diregao
espiritual preceituadas e exercitadas na América Portuguesa’. Com efeito, entre
os religiosos que moldaram a histéria da Companhia de Jesus na Assisténcia do
Brasil no século XVII e principios do XVIII, Gusmao foi, porventura, o escritor
que mais retomou temas e questdes de fé anteriormente desenvolvidos por

Eduardo — O Mito dos Jesuitas 1. Em Portugal, no Brasil e no Oriente. Lisboa: Gradiva Publicagdes, 2006.
2 Sobre a presenga marcante de Antonio Vieira na América Portuguesa, leia-se, por exemplo, FRANCO,
José Eduardo (coord.) — Entre a Selva e a Corte: Novos Olhares sobre Vieira. Lisboa: Esfera do Caos, 2009.
3 A proposito da evangelizagdo da Companhia de Jesus no Brasil, veja-se CARVALHO, José Adriano de
Freitas — La prima evangelizzazione del Brasile (1500-1550). Gli anni del silenzio. In Atti L'Europa e
l’evangelizzazione del nuovo mondo. Fondazione Ambrosiana Paolo VI, Villa Cagnola, Gazzada (Varese),
Italia, 3-10 settembre 1992, 1995, p. 213-232; COUTO, Jorge — Estratégias e métodos de missionagdo dos
Jesuitas no Brasil. In A Companhia de Jesus e a missionagdo no Oriente. Lisboa: Brotéria-Fundagao Oriente,
2000, p. 65-83; CANDIDO, Mendes, SJ — Os Jesuitas e a conversdo dos indios. «Congresso do Mundo Portu-
gués» [Congresso Luso-Brasileiro de Historia], vol. 9 (1940), p. 463-472; LEAL, Elisabeth Juchen Machado
— A Companhia de Jesus: origens da educagdo no Brasil. «Revista Portuguesa de Pedagogia», 2* Série, Ano
XXIII, vol. 23 (1989), p. 61-73; POMPA, Cristina — O Lugar da Utopia: Os Jesuitas e a Catequese Indigena.
«Novos Estudos CEBRAP», 64 (2002), p. 83-95; FRANZEN, Beatriz Vasconcelos — Os colégios jesuiticos
no Brasil: educagado e civilizagdo na colénia (1549-1759). «Brotéria», Lisboa, v. 155, n.°1 (2002), p. 69-91;
SCHMITZ, Pedro Ignécio — Indios missionados pelos jesuitas nos séculos XVI a XVIII na colénia do Brasil.
«Revista Portuguesa de Humanidadesy, Universidade Catdlica — Faculdade de Filosofia de Braga, vol. III
(1999), p. 401-419; CASTELNAU-L’ESTOILE, Charlotte — Les ouvriers d’'une vigne stérile. Les jésuites et
la conversion des Indiens au Brésil 1580-1620. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2000; AGNOLIN,
Adone — Jesuitas e selvagens: a negociagdo da fé no encontro catequético-ritual americano tupi (séc. XVI-
-XVII). Sao Paulo: Humanitas Editorial, 2007.

+Sobre a obra de Alexandre de Gusmao, com perspetivas de andlise distintas, veja-se AUGUSTO, Sara — En-
tre o céu e o abismo ou a Histéria do Predestinado Peregrino e seu irmdo Precito. «Mathesisy, 16 (2007), p.
125-143; Idem — Escola de Bethlem: amor e pedagogia. «Via Spiritusy, Porto: CITCEM, 17 (2010), p. 109-
132; ENES, Carvalho — Alexandre de Gusmdo e o primeiro romance brasileiro. Separata de «Ethnosy, vol. 3
(1946); MARTINS, Mario — Histéria do Predestinado Peregrino e de seu irmdo Precito. «Brotériay, vol. 78
(1964), p. 697-708; SANTOS, Zulmira C. — Emblematica, memdéria e esquecimento: A geografia da salvagao
e da condenagdo nos caminhos do “prodesse ac delectare”: a Historia do Predestinado Peregrino e seu
Irmdo Precito (1682) de Alexandre de Gusmdao SJ [1629-1724]. In A Companhia de Jesus na Peninsula Ibé-
rica nos sécs. XVI e XVII — espiritualidade e cultura. Actas do Coloquio Internacional (Maio de 2004). Porto:
Instituto de Cultura Portuguesa da Faculdade de Letras; Centro Inter-Universitario de Historia da Espirituali-
dade, Universidade do Porto, vol. II (2004), p. 563-581; SILVA, Paulo José Carvalho; MASSIMI, Marina — 4
construgdo do conhecimento psicologico na obra Historia do Predestinado Peregrino e seu Irmdo Precito
(1685) de Alexandre de Gusmao S.J.. «Revista da SBHC», 17 (1997), p. 71-80; SILVA, Paulo José¢ Carva-
lho; MASSIMI, Marina — Gusmao, Alexandre de (1629 - 1724). In CAMPOS, R. H. F. (ed.) — Diciondrio
biogrdfico da Psicologia no Brasil: Pioneiros. Rio de Janeiro: Imago/CFP, 2001, p. 180-181; SOUZA, Lais
Viena de — Educados nas letras e guardados nos bons costumes. Os pueris na prédica do Padre Alexandre
de Gusmao S.J. (séculos XVII e XVIII). Salvador: Universidade Federal da Bahia, 2008. Tese de mestrado.



FREITAS, César A. Miranda de
Alexandre de Gusmao, S.J. (1629-1724): diretor espiritual de novigos, religiosos e “perfeitos varoes”
VS 22 (2015), p. 31 - 55

moralistas e tedlogos. Entre outras matérias, divulgou as disposicoes tridentinas
para a conversio interior e a renovagio de comportamentos morais, religiosos
e espirituais dos devotos ¢ ordenou minuciosas instrugdes para a reforma da
atividade pastoral’, denunciando repetidas vezes a familiaridade de religiosos e
clérigos com a luxdria, a vaidade e a devassidio dominante na Bahia.

E embora nos escritos de Alexandre de Gusmio nao se identifique um
pensamento inteiramente original em matérias morais, espirituais e educativas
— nos meios e instrumentos que prescreve para o aperfeicoamento espiritual
ou nos exercicios de piedade e devogio que aconselha, nas devogoes mariana e
cristolégica difundidas pela ordem de Loyola, nas instrugées para orar, meditar
e contemplar, na recomendagio de prdticas penitenciais e mortificatérias e na
proposta de leituras para a ligao espiritual —, reconhece-se nos seus textos uma
sumula da produgio jesuita modelar de Seiscentos e inicio de Setecentos, com
orientacdes doutrinais e espirituais direcionadas para o «disciplinamento»®
social e para tornar a sociedade do seu tempo mais «perfeitar.

Com a autoridade provinda do desempenho dos principais cargos no ensino
e no governo dos jesuitas em terras do Brasil, tendo inteiro conhecimento
tanto das préticas devotas difundidas pelos colégios jesuitas e vivenciadas nas
principais cidades como das formas do sentimento religioso experienciadas no

* A denuncia de comportamentos censuraveis e a defini¢do das normas por que se deveriam guiar religiosos e
clérigos — das instrucdes para a aplicagdo dos sacramentos a composicao das prédicas e as praticas de devogao
—, perpassam a obra de Gusmao. De um modo particular, Gusmao insiste nos exercicios dirigidos ao progres-
so espiritual (leituras piedosas e edificantes, exame diario de consciéncia, confissdo a cada oito dias, penitén-
cias e mortificagdes, ouvir missa, ora¢do e meditagdo...) e ao disciplinamento interior e exterior do novigo
(desde a observancia da temperanca, honestidade ¢ decéncia nas refeicdes, o desejo de pobreza e desapego
dos bens materiais como vestidos ¢ mantimentos, a paciéncia ¢ obediéncia nas enfermidades, a realizagao
dos oficios mais humildes...). E por isso significativo que estas prescri¢des morais e espirituais tenham sido
também vertidas, com a necessaria adequagdo aos meninos dirigidos por Gusmao, no «Regulamento do Se-
minario de Belém. Ordens para o Seminario de Belém conforme ao que mandou Nosso Reverendo Padre em
uma sua de 28 de janeiro de 1696, ¢ em outra antecedente de 16 de janeiro de 1694 ao Padre Provincial (Gésu,
Colleg, 15)». Citamos por LEITE, Serafim — Histéria da Companhia de Jesus no Brasil. Lisboa: Portugalia;
Rio de Janeiro: Instituto Nacional do Livro, V, 1943, p. 186.

¢ Para Alexandre de Gusmao, o «disciplinamento» resulta tanto de uma disciplina coerciva e punitiva — na
expressdo de DELUMEAU, J. uma «pastoral do medo» (Le Péché et la Peur. La Culpabilisation en Occident
(XIII-XVIle siécles). Paris: Fayard, 1983, p. 340-369) —, como do recurso a estratégias pedagogicas e persua-
sivas (os tratados de indole moral e espiritual, a utilizagdo didatica de imagens — associadas a sugestéo visual
das representagdes emblematicas e ecfrasticas —, as exortagdes a piedade e a conversdo, as representagdes
teatrais e as procissdes barrocas de grande espetacularidade). Veja-se, a proposito das praticas de «disciplina-
mento» social, FERNANDES, Maria de Lurdes Correia — Espelhos, cartas e guias. Casamento e espiritua-
lidade na Peninsula Ibérica (1450-1700). Porto: Instituto de Cultura Portuguesa, 1995; PRODI, Paolo (ed.)
— Disciplina dell’anima, disciplina del corpo e discilina della societa tra Medioevo ed eta moderna. Bolonha:
11 Mulino, 1994; BROGGIO, Paolo — Inquisizione, visite pastorali e missioni: la Compagnia di Gesu e gli
strumenti del controllo religioso e sociale nel mondo ispanico (secoli XVI-XVII). In A Companhia de Jesus
na Peninsula Ibérica nos sécs. XVI e XVII — espiritualidade e cultura. Actas do Coloquio Internacional (Maio
de 2004). 2 vols., Porto: Instituto de Cultura Portuguesa da Faculdade de Letras; Centro Inter-Universitario
de Historia da Espiritualidade, Universidade do Porto, 2004, vol. II, p. 459-486; PALOMO, Federico — 4
Contra-Reforma em Portugal (1540-1700). Lisboa: Livros Horizonte, 2006.
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isolamento do sertdo, Gusmio divulgou, em textos impressos e manuscritos,
literdrios e normativos, um modelo de dire¢io espiritual dirigido a todos os
cristaos, seculares, casados ou religiosos. Num discurso acessivel, com abundantes
citagbes e pardfrase dos doutores da Igreja, e de modo particular de Santo Indcio
de Loyola, define os modos de oragio, meditagio e contemplagio, explica em
pormenor os meios, os instrumentos e os impedimentos da perfeigao religiosa,
fornece «documentos» para a licio e a meditagdo sobre as principais matérias da
fé, recomenda a pratica dos Exercicios Espirituais, por oito dias, acomodando-
-0s as circunstancias do espaco e do tempo, explica o papel do diretor espiritual
e instrui o dirigido sobre a disposi¢io necessdria aos exercicios. Integrando-se os
ensinamentos e instrugdes no contexto de divulgacio da doutrina tridentina, o
padre jesuita associa a orientagao espiritual ao disciplinamento das consciéncias,
recomendando que o cristao recorra aos conselhos de um diretor de consciéncia
experiente ¢ douto em matérias do espirito, capaz de recomendar as leituras
divinas, de dar corretamente os exercicios espirituais e de orientar as formas
de oracio vocal e mental, incluindo uma ajustada prescricio de préticas de
mortificagio do corpo e da alma.

De mestre de novigos a provincial: formagao académica e religiosa

Sabendo-se que a maioria das «vidas» e biografias devotas se organiza pelo
que, no Ambito da literatura hagiogréfica, se tem designado por ordenagio dos
topicos de «santidade»” — justificando-se as repeticoes de temas, as narrativas de
virtudes e de prodigios, a permanéncia de sentimentos e de rituais associados
a morte e a recorréncia de formas discursivas por uma organizagio textual que
segue os padroes da época —, os textos que sumariam a vida e obra de Alexandre
de Gusmao constituem, ainda assim, fontes essenciais para reconstituir o
percurso de formagao académica e religiosa deste jesuita®.

Como ¢ bem sabido, as «vidas devotas» dos jesuitas mais assinalados pelas
virtudes heroicas e pelo zelo missiondrio na assisténcia do Brasil — de Manuel

7 A proposito da definigéo dos critérios de santidade no contexto das discussdes tridentinas, veja-se BURKE,
Peter — How to Become a Counter-Reformation Saint. In LUEBKE, David M. (ed.) — The Counter-Reforma-
tion: Essential Readings. Oxford: Blackwell Publishers, 1999, p. 129-142; VAUCHEZ, André — Santidade. In
Enciclopédia Einaudi. Lisboa: IN-CM, vol. 12 (1987), p. 287-300; DELOOZ, Pierre — Towards a sociologi-
cal study of canonized sainthood in the Catholic Church. In WILSON, Stephen (dir.) — Saints and their cults:
studies in religious sociology, folklore and history. Cambridge: Cambridge University Press, 1983, p.189-
216; LUONGO, Gennaro (a cura di) — Erudizione e devozione. Le raccolte di vite di santi in eta moderna e
contempordnea. Roma: Viella, 2000.

8 Uma reconstitui¢do mais pormenorizada da vida e obra de Alexandre de Gusmao, que inclui informagdes
inéditas, colhidas em catalogos e correspondéncia oficial entre Roma e o Brasil, pode ser lida em FREITAS,
César A. M. Miranda de — Alexandre de Gusmao: da literatura jesuita de intervengdo social. Porto, Faculda-
de de letras da Universidade do Porto, 2012. Tese de doutoramento.
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da Nébrega a José de Anchieta ou a Joio de Almeida’, a que se juntam as
notas encomidsticas sobre o padre Gusmao — integram-se numa estratégia de
afirmacio e legitimagio da acdo evangelizadora dos discipulos de Santo Indcio
na América Portuguesa. E se tivermos em conta que as biografias de Alexandre
Gusmio foram compostos e postos a circular no decorrer das diligéncias para
a sua beatificacdo, mais atengio merece a tardia publicagio de uma extensa
«vida» que introduz o Compendium perfectionis religiosae (Veneza, 1783'°), meio
século apds a morte do «venerdvel» jesuita — e em pleno periodo de supressio da
Companhia de Jesus, pelo breve papal de Clemente IV Dominus ac Redempror,
de 21 de julho de 1773 —, atestando a permanéncia na meméria, sobretudo
dos irmios jesuitas, de um homem merecedor de fama sanctitatis antes e apds a
sua morte''. Repetidamente assinalado como modelo religioso pela heroicidade
das suas virtudes, pelo zelo na observincia das regras e prdticas disciplinares e
pelos continuados exercicios de devogio, sio vérios os testemunhos de que nele
reconheciam os seus pares e discipulos a autoridade moral e o rigor ascético
requeridos para guiar a vida espiritual tanto de religiosos (em especial dos
novigos) como de «perfeitos vardes».

Filho de Emanuel Vilela Costa e de Joana Gusmao, Alexandre de Gusmao
nasceu em Lisboa a 14 de agosto de 1629, tendo recebido o batismo na Igreja
de S. Julido'. Ainda jovem, partiu com a familia para o Brasil, seguindo o pai

° Sirvam de exemplo os textos biograficos compostos por Simdo de Vasconcelos: Vida do Padre Jodo de
Almeida, da Companhia de Jesu, na provincia do Brasil (Lisboa: na Oficina Craesbeckiana, 1658); Conti-
nuagdo das maravilhas que Deus he servido obrar no Estado do Brasil, por intervengdo do mui religioso e
penitente servo seu, o veneravel Padre Jodo de Almeida, da Companhia de Jesu (Lisboa: na Oficina de Do-
mingos Carneiro, 1662); Vida do veneravel Padre Joseph de Anchieta, da Companhia de Jesu, thaumaturgo
do novo mundo na provincia do Brasil (edigdo poéstuma: Lisboa: na Oficina de Jodo da Costa, 1672). Cf.
SANTOS, Zulmira C. — 4 literatura «hagiogrdfica» no Brasil do tempo do P.e Antonio Vieira: da Chronica
da Companhia de Jesu do estado do Brasil e do que obrardo seus filhos nesta parte do Novo Mundo (1663)
as biografias devotas de Simdo de Vasconcellos. «Romanica», 17 (2008), p. 151-166.

10 GUSMAO, Alexandre de — Compendium Perfectionis Religiosae / Auctore / P. Alexandro Gusmano. S.J. /
Opus Posthumum. / Praemittitur / Vitae et Virtutum Auctoris Compendiaria Narratio. Venetiis MDCCLXX-
XIII. Excudebat Antonius Zatta. Superiorum Permissu. Utilizamos a unica edi¢do identificada, na Biblioteca
Comunitativa de Bologna, com a cota 2. — 0.I1I.11. Esta obra ¢ introduzida por uma das biografias de Gusméao
que circularam manuscritas desde a sua morte, com o titulo «Compendiaria Narratio Vitae et Virtutum P.
Alexandri Gusmani», 36 paginas.

""Por ordem do arcebispo da Baia, D. Luiz Alvares Azevedo, foi instruido o processo de beatificagdo de Ale-
xandre de Gusmao aquando da sua morte, tendo sido coligidos os testemunhos das virtudes ¢ dos milagres
atribuidos ao padre jesuita, ante e post mortem: Transumptum Inquisitionis factae de Prodigiis a Servo Dei
Pre Alexandro Gusmano Societatis Jesu patratis, quae de mandato Ill.mi D. D. Ludovici Alvarez de Figueyre-
do Archiepiscopi Bahyensis authentice sunt firmata per R.m admodum P.em Antonium Pereyra Vicarium
Foraneum, et Parochialem B.mae Virginis sub titulo Rozariis in Villa vulgo Cachoeyra Civitatis Bahyensis
Judicem delegatum a Vicario Generali Ill.mi Dii pro personis, et testibus remotioribus, et existentibus in
oppido Bethlehemico, ubi Servus Dei obiit, et asservantur ejus reliquiae sumo omnium oppidanorum studio,
ac veneratione conquisitae (Lus. 58-2, 581-594). Para o mesmo fim, foi pintado o retrato do jesuita, que foi
distribuido pelos colégios e casas jesuiticas, e foram escritas numerosas biografias.

12 Para reconstituir a formagio académica e religiosa de Alexandre de Gusmao, sendo util, num primeiro mo-

35



36

FREITAS, César A. Miranda de
Alexandre de Gusmao, S.J. (1629-1724): diretor espiritual de novicos, religiosos e “perfeitos varoes”
VS 22 (2015), p. 31- 55

destacado em fungées de governo militar, aportando no Rio de Janeiro a 14 de
maio de 1644. Ainda nesse ano, iniciou os estudos de Humanidades no colégio
do Rio de Janeiro. Em 1646, ingressou na Companhia de Jesus, sob a diregao
do Padre Jodo de Almeida; a 5 de agosto de 1651 iniciou o curso de Artes; a
4 de fevereiro de 1656 comegou os estudos de Teologia, no colégio da Baia; a
2 de dezembro de 1658 foi ordenado sacerdote e a 2 de fevereiro de 1665 emitiu
os votos solenes, recebidos pelo reitor Francisco Avelar, na igreja do colégio
fluminense. Durante a sua formaciao académica, sio muitos os testemunhos
elogiosos acerca do seu zelo na observancia dos principios religiosos e morais,
por certo justificativo do merecimento dos cargos mais proeminentes na
Companhia de Jesus: foi mestre de novigos no colégio do Rio de Janeiro (7 de
julho de 1654); professor de Retérica e ministro auxiliar do reitor no colégio
da Bafa (11 de agosto de 1659); mestre de Humanidades, mestre de novigos ¢
pregador no colégio do Rio de Janeiro (15 de novembro de 1662); vice-reitor
e reitor dos colégios de S. Miguel, em Santos, e da capitania do Espirito Santo
(7 de margo de 1663 — 12 de julho de 1665); reitor do colégio de Santos (de 15
de abril de 1666 a 5 de junho de 1667); mestre de novigos no colégio da Bafa
(26 de junho de 1670 — 22 de junho de 1672); secretdrio do provincial José de
Seixas (13 de novembro de 1676 a 15 de agosto de 1679); reitor do Colégio
da Baia (5 de agosto de 1681). Em reconhecimento do prestigio alcancado no
seio da ordem inaciana, foi nomeado provincial da Companhia de Jesus na
Assisténcia do Brasil (dezembro de 1684 — 15 de maio de 1688), tendo a seu
cargo o governo administrativo, financeiro e pastoral de todas as casas e colégios.
Neste periodo, foi responsdvel pela construgio, organizagio e regulamentagio
do Semindrio de Belém da Cachoeira (13 de abril de 1687), obra que lhe
granjearia os maiores encémios ¢ a perpetuidade da sua meméria nos tempos

mento, a leitura das notas de BARBOSA MACHADO, Diogo — Bibliotheca Lusitana. I, Coimbra: Atlantida
Editora, 1965, p. 95-96 ¢ SILVA, Inocéncio Francisco da — Diciondrio Bibliographico Portuguez. Lisboa:
IN-CM, 1, 1987, p. 22, acrescidas das informagdes de SOMMERVOGEL, Carlos — Bibliothéque de la Com-
pagnie de Jesus. 111, 1892, col.1960-1962, e sobretudo de LEITE, Serafim — Historia da Companhia de Jesus
no Brasil. Lisboa: Livraria Portugalia; Rio de Janeiro: Instituto Nacional do Livro, 1938-1950, impde-se a
consulta da documentagdo, impressa e manuscrita, a guarda do Arquivum Romanum Societas Iesu (ARSI).
Em particular, veja-se o texto «Compendiaria Narratio Vitae et Virtutum P. Alexandri Gusmani», que introduz
o Compendium Perfectionis Religiosae (1783), correspondente quase na totalidade a uma desenvolvida vida
de Gusmao, em latim (ARSI, Lus. 58, ff. 566-573). As informagdes contidas nestas biografias mais extensas,
acrescente-se ainda um Compendium religiosae vitae, et felicissimi transitus Vener. P. Alexandri Gusmani in
Provincia Brasilica (ARSI, Lus. 58, f. 575); a nota biografica com o titulo De P. Alexandro Gusmano, que
resume as homenagens prestadas ao padre jesuita — do retrato aos elogios finebres, das apreciagdes elogiosas
de autores coetaneos ao processo de recolha de testemunhos da vida virtuosa e dos milagres que lhe foram
atribuidos (ARSI, Lus. 58, f. 577); um Elogium P. Alexander Guzman (ARSI, Lus. 58, f. 579); ou ainda a curta
nota memorialistica registada no Necrologio da Companhia de Jesus (ARSI, Bras. 13, f. 39). O texto integral
destas notas biograficas pode ser lido em FREITAS, César A. M. Miranda de — Alexandre de Gusmdo: da
literatura jesuita de intervengdo social. Porto, Faculdade de letras da Universidade do Porto, 2012, p. 21-32.
Tese de doutoramento.
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seguintes. Findada a primeira experiéncia de governo da Provincia, regressou ao
ensino dos mais novos, sendo professor de Teologia Moral na classe do primeiro
ano do colégio da Baia (1692). Um ano depois, com a morte do Provincial
Manuel Correia, foi chamado a desempenhar a fun¢ao de vice-provincial (7
de julho de 1693) e de novo provincial da Companhia (20 de maio de 1694 —
2 de dezembro de 1697). J4 de provecta idade, regressou ao semindrio de Belém,
sendo reitor ainda em 1715, ocupando-se nos derradeiros anos em «continua
assisténcia no confecar, j4 quando governava, j4 quando pregava, j4 quando
ensinava, e o que mais hé, quando as forcas era6 diminutas pellos muitos annos»
[sendo muitos os pedidos para que] «moderasse o exercicio por naé diminuir as
forgas», no que foram sempre contrariados pelo seu desejo de «largar os alentos
da vida no ministerio onde os proximos alcancavaé os auxilios da graga»'.

Focando-se as investigacoes sobre o Padre Alexandre de Gusmio
maioritariamente nas orientagoes pedagdgicas para a boa criagdo dos meninos e
nos tratados morais e espirituais, a sua experiéncia de diretor espiritual'®, vertida
em texto, nio foi até ao presente devidamente considerada. Ganha especial
relevo, neste 4mbito, o testemunho do Padre Anténio Vieira, em carta «A Diogo
Marchio Themudo», Bafa, 29 de junho de 1691, com a informagio de que
D. Frei José da Madre de Deus, arcebispo da Bahia, morreu no Semindrio de
Belém quando ia tomar os Exercicios Espirituais com o Padre Gusmio:

Até agora fugiu a pena de dar a V. M.eé a nova da maior perda que
teve e podia suceder a este Estado, que foi a morte de nosso arcebispo.
Chamou-o Deus ao prémio de seus gloriosos merecimentos, andando em
visita de suas ovelhas, com exemplo e trabalho igual a seu zelo, pela aspereza
e incomodidades do tempo e dos lugares, vindo ji mortalmente enfermo a
acabar em wm deserto, onde a Companhbia tem semindrio, nos bragos do
padre Alexandre de Gusmdo, de quem ia tomar os exercicios de Santo Indcio.
Descansam seus ossos naquela igreja por nome Belém, que dali por diante
tem sido mais freqiientada pelo depdsito de suas reliquias (...)".

13 Um dos principais testemunhos sobre os tltimos dias do Padre Gusmao encontra-se na Oragad fiinebre
nas Exequias do Veneravel Padre Alexandre de Gusmaé da Companhia de JESU. Fundador, e Rector do
Seminario de Bethlem, que a sua custa fés, e pregou o Ver. P. Fr. Manoel de S. Jozeph da Ordem de N. S. do
Carmo, Discipulo, e Alumno do mesmo Veneravel Padre no ditto Seminario em ac¢ad de grassas no Anno de
1725. (ARSI, Bras. 4, f. 369)

14 Sobre as praticas de dire¢do espiritual até a época moderna, veja-se FILORAMO, Giovanni (ed.) — Storia
della direzione spirituale, Il — L’eta moderna, a cura di Gabriella Zarri, Brescia, Morcelliana, 2008. Entre os
ensaios que compdem esta obra, leia-se, sobretudo, o ensaio de Guido Mongini, «Devozione e illuminazione.
Direzione spirituale e esperienza religiosa negli Esercizi spirituali di Ignazio di Loyola», p. 241-288.

S VIEIRA, Antonio — Cartas do Brasil (1626-1697): Estado do Brasil e Estado do Maranhdo e Grao-Para.
Organiza¢dao de HANSEN, Joao Adolfo. Sdo Paulo: Hedra p. 586.

37



38

FREITAS, César A. Miranda de
Alexandre de Gusmao, S.J. (1629-1724): diretor espiritual de novicos, religiosos e “perfeitos varoes”
VS 22 (2015), p. 31- 55

O pensamento e a a¢do pastoral de Alexandre de Gusmaio, que lhe valeram
o reconhecimento dos irmios por ele educados e orientados, nao o isentaram
de criticas e inimizades, envolvendo-se (ou tendo sido envolvido, sobretudo
pelos influentes italianos Jorge Benci e Joio Anténio Andreoni e o flamengo
Jacob Rolland...) em discussées acerca das diferentes propostas de doutrinacio,
instrucdo e protecio dos indios e, em menor escala, dos escravos negros'®. A este
respeito, analisados os seus textos literdrios e normativos e a correspondéncia
com Roma, entrevé-se uma reorientagio dos propésitos de catequizagio
e evangelizacio na América Portuguesa, cada vez mais ao servio de uma
«pastoral urbana», dirigida maioritariamente para a assisténcia espiritual dos
colonos, praticando os consueta ministeria indicados na férmula do instituto
inaciano. Como esclarece Paolo Broggio'’, a missio jesuita, mais do que suprir
as insuficiéncias da estrutura paroquial, encontrou nos meios urbanos um
campo privilegiado de a¢do, tornando-se um eficaz inscrumento de controlo dos
comportamentos, de aconselhamento de préticas de devogao e de orientacio das
consciéncias.

Ensinamentos para a perfeicio crista: instrumentos, meios e
impedimentos
No contexto da literatura jesuita de intervencio social'®, orientada para a

1o Alexandre de Gusmao e Antonio Vieira foram, nos finais de Seiscentos, as figuras polarizadoras de aca-
loradas disputas internas em matéria da administragdo dos indios, da admissdo e formagdo de sacerdotes
naturais e das estratégias de evangelizagdo tidas por mais eficazes para o proveito espiritual do proximo.
Como sintetiza Serafim LEITE (Historia da Companhia de Jesus no Brasil, V1), opuseram-se os chamados
«alexandristas» ou «grupo dos estrangeiros» — partidarios de um projeto de educagio e doutrinagéo dos indios
desenvolvido a partir dos colégios, representados por Alexandre de Gusmao — aos «vieiristas» — defensores da
missionagdo dos indigenas em aldeamentos afastados dos centros populacionais, proposta pelo Padre Antonio
Vieira. Veja-se, a este respeito, CASIMIRO, Ana Palmira Bittencourt Santos — Quatro Visées do Escravismo
Colonial: Jorge Benci, Anténio Vieira, Manuel Bernardes e Jodo Anténio Andreoni. «Politeia: Historia ¢
Sociedade, Vitoria da Conquista, vol. 1, n. 1 (2001), p. 141-159.

Em carta dirigida ao Padre Geral Tirso Gonzalez, de 2 de julho de 1690, Gusmao teceu duras criticas a atua-
¢do de Antdnio Vieira, entdo visitador, afirmando que este «tiene perturbado los animos de muchos, pues q
ni su ingenio, ni su exemplo son p.a reformar la provincia», e acrescentando que devido ao seu «violento e
extravagante gobierno» se ameagava a acdo jesuita na Provincia (ARSI, Bras. 3-2, f. 280).

”BROGGIO, Paolo — Evangelizzare il mondo: Le missioni della Compagnia di Gesu tra Europa e America
(secoli XVI-XVII). Prefazione di Francesca Cantl, Roma: Carocci, 2004, p. 282: «¢ diventata uno strumento
di risveglio del fervore religioso e di controllo dei comportamenti (...) € proprio nell’ambiente urbano che an-
che in America i gesuiti intravedevano un campo privilegiato di azione, un ambiente particolarmente segnato
dalla plurietnicita in cui un ruolo di assoluto rilievo era affidato all’introduzione di devozioni».

18 Veja-se, a este proposito, MULLET, Michael — A4 Contra-Reforma e a Reforma Catdlica nos principios
da Idade Moderna Europeia. Lisboa: Gradiva, 1985; GOUVEIA, Antonio Camdes — Contra-Reforma. In
AZEVEDO, Carlos Moreira (dir.) — Histéria Religiosa de Portugal, 1I: Humanismos e Reformas (coord. de
MARQUES, Jodo Francisco; GOUVEIA, Antonio Camdes). Lisboa: Circulo de Leitores, 2000, p. 15-19;
FERNANDES, Maria de Lurdes Correia — Da reforma da Igreja a reforma dos cristdos: reformas, pastoral
e espiritualidade. In AZEVEDO, Carlos Moreira (dir.) — Historia Religiosa de Portugal, 11. Ob. cit., p.15-38;
PALOMO, Federico — A Contra-Reforma em Portugal (1540-1700). Lisboa: Livros Horizonte, 2006.
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reforma de comportamentos e a renovagio do sentimento religioso e das préticas
devotas e espirituais, incluindo a preocupacio com a formagio e a atividade
pastoral dos religiosos, Alexandre de Gusmao aconselha o uso conveniente
dos sacramentos (com pormenorizadas instrugbes para a confissio inteira,
a comunhio frequente, o cumprimento ritual do batismo, a legitimacio das
préticas associadas a0 matriménio...).

Ainda que as suas orientagées se dirijam preferencialmente aos estudantes
e novicos da Companhia de Jesus, Gusmio aconselha diferentes itinerdrios
espirituais para a perfeicdo de vida e salva¢io dos cristaos. E como a direcio
espiritual implica um controlo da consciéncia do dirigido, reitera em vérios
textos os avisos que resultam num sentimento de angustia por forca da incerteza
da salvagio, retomando um tema que preenche o quadro mental dos séculos
XVI-XVIII?. Com efeito, pela repeti¢do, com uma diversidade de estratégicas
técnico-compositivas e recursos estilisticos caracteristicos da prosa barroca — da
exposi¢io doutrindria a representagio antinémica de céu/ inferno, salvagio/
condenacio, bem/ mal, Predestinado/Precito, Pomba/Corvo e a codificou
alegérica e emblemdtica® dos mistérios da doutrina crista, Gusmao recomenda
uma permanente consideragio dos tltimos fins do homem, dos mistérios do
nascimento, paixio e morte de Jesus Cristo e dos beneficios da Virgem Maria
e esclarece, de modo simplificado, e portanto acessivel também aos «rudes», as
questdes essenciais da doutrina crista, como a predestinagio, a justificagio, a
graca santificante e as boas obras exigidas aos justos no juizo particular.

Com igual propésito de regulagio dos comportamentos e da vida espiritual
dos devotos, compendiou temas e imagens recorrentes nas numerosas ars
moriendi da época’: exortou os cristios ao desengano de todos os bens
materiais, alertou para os perigos do mundo, da carne e do deménio, incentivou

19 Veja-se, a este proposito, PIRES, Maria Lucilia Gongalves — Os ultimos fins do Homem na obra do padre
Manuel Bernardes. In Os “Ultimos Fins” na Cultura Ibérica (XV-XVIII). «Revista Faculdade de Letras —
Linguas e Literaturasy, II Série, Anexo VIII, Porto, 1997, p. 173-186.

2 A proposito, veja-se, SANTOS, Zulmira C. — Emblematica, memdria e esquecimento: A geografia da sal-
vagdo e da condenagdo nos caminhos do “prodesse ac delectare”: a Histéria do Predestinado Peregrino e
seu Irmdo Precito (1682) de Alexandre de Gusmao SJ [1629-1724]. In A Companhia de Jesus na Peninsula
Ibérica nos sécs. XVI e XVII — espiritualidade e cultura. Actas do Coloquio Internacional (Maio de 2004).
Porto: Instituto de Cultura Portuguesa da Faculdade de Letras; Centro Inter-Universitario de Historia da Es-
piritualidade, Universidade do Porto, vol. II, 2004, p. 563-581; e ainda VISTARINI Antonio Bernat; CULL,
John T. (eds.) — Los dias del alcion. Emblemas, literatura y arte del Siglo de Oro. Palma de Mallorca: Uni-
versitat de les Iles Balears, 2002.

2! Veja-se, a este proposito, CARVALHO, José Adriano de Freitas — Artes de morrer na Idade Média e no
Barroco: Exercicio de unido, Exercicio de Anulagdo. In «Revista da Faculdade de Letras», Lisboa, 13/14
(1990), 5* série, p. 157-164; ou ainda, com diferentes perspetivas de analise, o namero da Via Spiritus com
o tema A Arte de morrer: relatos, formas e circunstancias, 15 (2008), destacando-se SERAFIM, Joado Carlos
— A ideia da Quotidio Morior nas Artes Moriendi jesuitas na Idade Moderna: a Satisfacam de Agravos do
Padre Jodo da Fonseca, S. J., p. 35-52
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uma verdadeira contricio dos pecados e uma sincera renovacio interior. Num
discurso atemorizador, propds amiudadas vezes a consideragio do reduzido
nimero dos que se salvam por contraponto aos muitos que sio sentenciados
a condenagio eterna dos tormentos infernais. Insistindo nos perigos de uma
morte sem aviso, avisa o cristdo da necessidade de uma preparagao atempada
para lograr uma «morte santa», instruindo-o para receber condignamente
derradeiros os sacramentos: a confissio, a comunhdo e a extrema-ungio.
E com os ensinamentos direcionados a «bem viver para bem morrer», difundiu
a doutrina catélica do Purgatdrio?, aconselhando a intercessio dos vivos pelas
almas dos defuntos por via dos sufrdgios: missas, oragoes, esmolas, indulgéncias
e outras obras piedosas capazes de diminuir o periodo de purgagio e de mitigar
os tormentos a padecer pelas almas necessitadas.

Junto com o desengano e a consideragio dos novissimos*, Gusmao sugere
ao leitor uma espiritualidade cristocéntrica®®, um roteiro para a perfei¢io de
vida crista centrado na palavra e no exemplo do Filho de Deus: da consideragao

22 De acordo com as instrugdes tridentinas para divulgagdo da doutrina do Purgatério, confirmada na sessdo
XXV, presidida por Pio IV, a 3 ¢ 4 de dezembro de 1563, Gusmao veicula os ensinamentos essenciais sobre
o Purgatorio, explicando a localizagdo, a constituigdo, os condenados e as penas merecidas, ndo deixando de
avisar, com S. Jeronimo e S. Agostinho, que «raro era o Peregrino, por Justo, & Santo que fosse, que para
entrar em Jerusalem ndo passasse primeiro por este lavatorio de fogo.» (Historia do Predestinado Peregrino,
e seu Irmao Precito, p. 341). Acrescenta o jesuita que «No Purgatorio as santas almas com a pena de sentido
tambem padecem a pena de dano, que consiste na carencia da vista clara de Deos; porém aliviad esta pena
com a certeza, que tem, que algum dia o had de ver, & com os suffragios da Igreja se livrad muytas» (Eleicam
entre o bem, & mal eterno, p. 102-103). Na meditagdo «Do Purgatorio», propde que o cristdo considere «a
miseria grande das santas almas, que com padecerem acerbissimas penas, nad podem merecer para si allivio
algum; s6 nés com os nossos suffragios as podemos socorrer.» (Meditagoés para todos os dias da semana,
p. 44). Adverte ainda o leitor para a importéncia das obras pias para o alivio dos defuntos com sugestivas
imagens das almas que se purificam no Purgatorio a suplicar a sua intercessdo: «quasi todos da sorte, que
a escrava tem os olhos nas méos de sua Senhora, estavdo com os olhos longos nas nossas maos esperando
nossos suffragios, repetindo humas vezes as palavras do Santo Job: Miseremini mei, miseremini mei, saltem
vos amici mei; & outras vezes as palavras de Jeremias: O vos omnes, qui transistis per viam, attendite, &
videte, si est dolor, sicut dolor meus.» (Historia do Predestinado Peregrino, e seu Irmao Precito, p. 339-340).
A proposito da doutrinagdo da Igreja pos-Trento sobre o Purgatorio e a satisfagdo e purgagdo das penas tem-
porais, veja-se LE GOFF, Jacques — O nascimento do Purgatério. Lisboa: Editorial Estampa, 1993, p. 15 ¢ 26.
3 GUSMAO, Alexandre de — Eleicam entre o bem, & mal eterno. Pelo Padre Alexandre de Gusmam da Com-
panhia de Jesus. Lisboa Occidental, na Officina da Musica. Anno MDCCXX; GUSMAO, Alexandre de — O
Corvo, e a Pomba da Arca de Noé No sentido Allegorico, e Moral. Pelo Padre Alexandre de Gusmad, Da
Companhia de JESU da Provincia do Brasil. Obra Posthuma. Lisboa Occidental, Offic. de Bernardo da Costa,
Impressor da Religiad de Malta. Anno MDCCXXXIV. Com todas as licengas necessarias.

2 Veja-se, a este proposito, as afirmagdes de José Adriano de Freitas CARVALHO de que, «desde o século
XI a contemplagdo terna da Paixdo de Cristo ganhou profundidade», encontrando-se a evocagéo de «Cristo
sofrente» em S. Bernardo, S. Francisco, S. Boaventura, com a Arbor Vitae ou as Meditationes de Passione ou
as Meditationes Vitae Christi. Os exercicios de meditagdo na Humanidade de Cristo, na Peninsula Ibérica do
século XVI, ddo corpo a uma devogdo alicercada nos tragos dolorosos de Cristo na cruz. Cf. CARVALHO,
José Adriano de Freitas — Evolugdo na evocagao de Cristo sofrente na Peninsula Ibérica (1538-1630). In
Homenaje a Elias Serra Rdfols, 11, Universidad de La Laguna: La Laguna, 1970, p. 47-70; ¢ Idem — Achegas
ao estudo da influéncia da Arbor Vitae Crucifixae de Ubertino da Casale e da Apocalypsis Nova em Portugal
no século XVI. «Via Spiritus», 1 (1994), p. 55-109.
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afetiva da fragilidade de Jesus Menino® encarnado na pobreza do presépio para
doutrinagio dos soberbos e pecadores, & meditagio do Redentor figurado no
retrato impressivo de Cristo sofrente na cruz?®, capaz de mover os pecadores ao
arrependimento e & conversio de vida. Por outro lado, no quadro da acdo da
Companhia de Jesus em favor da imaculada concei¢io de Maria”, aconselha
diferentes formas de devocio mariana para merecer os principais beneficios
com que a Virgem recompensa os mais piedosos, em particular o favorecimento
na hora da morte e o socorro nas penas do Purgatério, e convida os fiéis a
aumentarem a devocio do rosirio e demais oficios da Senhora através das
congregagoes marianas.

Deste modo, tanto em registo alegérico — ou «parabdlico»*, na expressio do
autor — como em forma de manual de instrugio moral e doutrindria, Alexandre
de Gusmaio propaga a ideia de que a perfeicao de vida e a salvagio eterna estio ao
alcance de todos os cristdos, ainda que acentue a maior obrigagio dos religiosos
alcancarem uma completa unifo amorosa com o Criador®. E com a resolucio de
que a todos os cristdos seja possivel viver pia e religiosamente e alcangar a santidade
tanto no século como no claustro, incluindo no estado de casados®, retomou,
organizou e divulgou as tradicionais vias de acesso 4 perfeicio — via purgativa,
via iluminativa e via unitiva: sugerindo um percurso individual de progressivo
aperfeicoamento interior, comega com as licoes reservadas aos incipientes para a
purificacao da alma, libertando-a dos vicios e pecados, seguindo-se os documentos
para os proficientes, instruidos no exercicio de atos virtuosos, e culminando com
os conselhos dirigidos aos perfeitos para o gozo da unido com Deus.

23 GUSMAO, Alexandre de — Escola de Bethlem, Jesvs Nascido no Prezepio. Pello P. Alexandre de Gusmam
Da Companhia de JESU da Provincia do Brazil. Dedicado ao Patrizarcha S. Ioseph. Evora. Com todas as
licengas necessarias. Na Officina da Universidade, ANNO 1678. 4.°.

2% GUSMAO, Alexandre de — Arvore da Vida, Jesus Crucificado. Dedicada a Santissima Virgem Maria N.
S.ra Dolorosa ao P¢ da Cruz. Pelo Padre Alexandre de Gusmad, Da Companhia de Jesu. Obra Posthuma Dada
a Estampa Pelo P. Martinho Borges, Da mesma Companhia, Procurador Geal da Provincia do Brasil. Lisboa
Occidental, na Officina de Bernardo da Costa Carvalho, Impressor da Religiad de Malta, Anno MDCCXX-
XIV. Com todas as licengas necessarias.

27 GUSMAO, Alexandre de — Rosa de Nazareth nas Montanhas de Hebron, A Virgem Nossa Senhora na
Companhia de Jesu, Dedicada @ mesma Soberana Virgem em sua gloriosa Assumpcad / Pelo P. Alexandre
de Gusmam, da Companhia de Jesu. Lisboa, Na Officina Real Deslandesiana, M.DCCXV. Com todas as
licengas necessarias.

28 GUSMAO, Alexandre de — Historia do Predestinado Peregrino, e seu Irmam Precito, Em a qual debaixo
de huma misteriosa Parabola se descreve o successo feliz, do que se ha de salvar, & a infeliz sorte do que
se ha de condenar, Dedicada ao Peregrino Celestial, S. Francisco de Xavier, Apostolo do Oriente, Composta
Pello P. Alexandre de Gusmam da Companhia de JESU, da Provincia do Brazil. Evora, Com todas as licengas
necessarias na Officina da Universidade. Anno de 1685. [1.* ed.: 1682]

2 Sugerindo a maior perfeicdo do estado religioso, pois que «na Igreja de Deos nad ha estado mais acommo-
dado para o negocio da salvagad», Gusmao adverte contudo que «ser Religiozo no nome, & nad nas obras he
occaziad de condenagad» (Eleicam entre o bem, & mal eterno, p. 444-5).

3 «se o Matrimonio he conforme a Christo, & sua Igreja, o estado de cazados he hum grande estado, & muyto
para escolher». (Eleigam entre o bem, & mal eterno, p. 446)
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E ao aconselhar a consideragio das palavras e a imitagao do exemplo de
Cristo como compéndio dos atributos da perfeicido, Gusmao insiste nas
instrugoes para o cristao usar de forma correta os meios para a perfei¢ao moral e
espiritual, em particular a oragdo e a mortificagdo. Seguindo de perto a proposta
inaciana, trata da oracdo como «huma elevacam da nossa mente a Deos por
devoto, & pio affecto»’!, recomendando tanto a modalidade vocal, «a que se
faz com a palavra»®, como a mental, «a que se faz com o entendimento, ¢
vontade»”®. Com preocupagio educativa, explicita as partes constitutivas da
oragdo vocal (imprecagio ou stplica, agio de gracas, louvor a Deus e coléquio)
e a disposi¢io que se requer para a sua realizagio conveniente (a vocagao, o
siléncio, o retiro e o modus faciendi, incluindo o 4nimo de louvar a Deus, com
inteira intengdo, atengio e pronunciagio). Propée também a devogao do rosdrio
dos quinze mistérios, as horas de nossa Senhora e outros devociondrios pios*,
advertindo porém que somente se pronunciem as oragoes aprovadas pela Igreja
e se excluam as palavras supersticiosas, ainda que sob aparéncia de santas®.
No que respeita & ora¢io mental, muito difundida pelos inacianos®, distingue
a meditagio e a contemplacio, ainda que se ocupe quase exclusivamente do
exercicio da medita¢do®. Nao sendo a contemplagio acessivel aos iniciados em
matérias de fé (em larga medida os principais destinatdrios dos seus textos), o
padre jesuita explana, de modo simples e rigoroso, as propriedades, a causa, os
meios e os graus da contemplacio, enquanto instrumento fundamental para
alcangar o grau méximo da perfei¢iao®.

31Meditagoés para todos os dias da semana, p. 1. Meio privilegiado para alcancar as gragas que conduzem a
perfeicdo cristd, a oragdo ¢ ainda definida como «a chave dourada, que abre o cofre de todas as gragas, que es-
tao encerradas na caridade, em que cdsiste a perfeygao Christa.» (Eleicam entre o bem, & mal eterno, p. 299).
32 Meditagoés para todos os dias da semana, p. 1. Acrescenta ainda que «A oragdo vocal, he a que se faz com
a boca, como quando se reza o rozario, ou se recita o officio; mas para merecer o nome de oragdo, ha de ter
parentesco com a devagdo, isto he, com o animo de louvar a Deos, com attengad, & pronunciagad.» (Elei¢cam
entre o bem, & mal eterno, p. 300).

33 Meditagoés para todos os dias da semana. p. 1. Noutra obra, acrescenta que «A ora¢do mental, he huma
elevagdo do nosso entendimento a Deos; proprio, & devoto affecto. O frutto sdo os affectos, & dezejos pios,
que da orag@o nacem.» (Eleicam entre o bem, & mal eterno, p. 299).

34 Entre as praticas de oragdo que aumentam a piedade, Alexandre de Gusmao indica o «Rosario, Camaldu-
las, Devocionairios, Medalhas de Indulgencia, Relicarios, & Agnus Dei, porque de todas estas cousas, como
das sementes as flores, nascem a piedade, & devagdo.» (Historia do Predestinado Peregrino, e seu Irmao
Precito, p. 111).

35 Afirma Gusmaéo que «As principais, sad as que a Igreja tem approvado; evitado outras supersti¢des de
palavras ndo uzadas da Igreja; porque nenhumas palavras, por Santas que pare¢do, tem virtude para obrar,
mais que as sacramentais.» (Eleicam entre o bem, & mal eterno, p. 300).

36 Veja-se, a proposito, a Arte de Orar (1630), do jesuita Diogo Monteiro, comentada por CANAVARRO,
Abel — O Padre Diogo Monteiro, a sua Arte de Orar e os Exercicios de Santo Indcio de Loiola. In A Compa-
nhia de Jesus na Peninsula Ibérica nos sécs. XVI e XVII — Espiritualidade e cultura, vol. 11, 2004, p. 31-65.
37 Meditagoés para todos os dias da semana. p. 1: «he huma diligente, ¢ affectuosa acgad de nosso entendi-
mento, e vontade, com que a alma procura conhecer alguma occulta verdade das cousas Divinas em ordem a
fugir o mal, e abragar o bem».

38 Esclarece Gusmao: «Da Contemplagad tratad os Authores de mais levantado espirito; da Meditagad trata-
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O segundo meio proposto por Alexandre de Gusmio para o cristdo
alcancar a perfeigao espiritual é a mortificagao®, prescrita com a humildade, a
temperanga, a abstinéncia, a sobriedade, a modéstia e a castidade. Dirigindo-se
em especial aos religiosos, e principalmente aos jesuitas, os quais, segundo as
Constituicoes®, tém obrigacio de procurar nio s6 a salvagio individual, mas
também o aperfeicoamento espiritual do préximo, propoe uma espiritualidade
marcadamente ascética. Valorizando o rigor espiritual, a austeridade corporal
e a peniténcia, explica e recomenda as prdticas disciplinares dos sentidos e a
mortificagio e a abnega¢io para o merecimento da perfeicio crista®!.

Em conformidade com as fontes espirituais da Companhia de Jesus, com
instrugdes precisas sobre a peniténcia interior e exterior’, Alexandre de Gusmao
aconselha que na mortificagio externa se cumpram os conselhos do diretor
espiritual, e, na auséncia deste, que a maceragdo da carne seja feita com discricéo,
prudéncia e modéstia. E com a preocupagio de que «a virtude da penitencia nao
degenere em vicio de rigor demasiado, nem o temor do demasiado rigor estorve
a virtude da Penitencia Justa»®, esclarece os trés preceitos fundamentais para
a prética da mortificagio: considerar as forcas do corpo e do espirito, atentar
nos fins e eleger as formas de mortificagio mais apropriadas, entre as vigilias, o
jejum, o cilicio e as repreensoes.

Em estreita relacio com os meios para alcancar a perfeicio espiritual
— sobretudo a oracio e a mortificagio —, Alexandre de Gusmio indica
os instrumentos mais convenientes para a sua aplicacdo: os sacramentos

remos nos aqui com a brevidade, e clareza, que nos for possivel.» (Meditagoés para todos os dias da semana.
p. 1)

39 A mortificagdo, como meio essencial para a perfei¢do, ¢ um dos temas recorrentes na obra de Gusmao.
Uma sintese desta matéria encontra-se no Compendium Perfectionis Religiosae (p. 80-85): «Quid sit Morti-
fication, «De Necessitate Mortificationis», «Quae praecipue mortificari debeant», «De finis mortificationisy,
«Quis modus in Mortificatione servandus» e «De praxi Mortificationis.

40 IPARRAGUIRRE, Ignacio — Obras Completas de San Ignacio de Loyola. Edicion manual, transcripcion,
introducciones y notas de [IPARRAGUIRRE, Ignacio. Madrid: [Editorial Catolica], 1982.

41 Nas palavras de Santo Inacio, «Para mejor venir a este tal grado de perfeccion tan precioso en la vida
espiritual, su mayor y mas intenso oficio debe ser buscar en el Sefior nuestro su mayor abnegacion y continua
mortificacion en todas cosas posibles». (Const, «Primero Examen y General»: 103).

42 A décima adi¢dao dos Exercicios de Santo Inacio instrui sobre a peniténcia, tanto a interna, que consiste
em «doer-se de seus pecados, com firme proposito de ndo cometer esses nem quaisquer outros», Como a ex-
terna, derivada da primeira, que aconselha o «castigo dos pecados cometidos» de trés formas: sobre o comer,
sobre 0 modo de dormir e sobre o castigo da carne. (Exercicios espirituais, n. 82-87). Se nos primérdios da
Companhia de Jesus, em Portugal, os novigos se penitenciavam com a mortificagdo e flagelagdo, nos tempos
seguintes observou-se antes uma moderagdo nas disciplinas corporais. Cf. DIAS, J. S. Silva — Correntes de
sentimento religioso em Portugal (séculos XVI a XVIII). 1(2), 1960, p. 668-670.

43 Embora afirme que «maior dano causa o regalo nos deliciosos, que o rigor nos penitentes, porque de
ordinario mais annos vivem os penitentes com a abstinencia, que os regalados com as delicias», sentencia o
padre jesuita que «Mais val soffrer huma injuria, ou tribulagam com paciéncia, que fazer grandes penitencias,
& mortificagoens por vontade», condenando os «que desejam padecer os tormentos dos Martyres, & nam
podem soffrer huma injuria, ou huma leve tribulagamy» (Historia do Predestinado Peregrino, e seu Irmao
Precito, p. 221, 239, 240 e 241).
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da eucaristia ¢ da peniténcia, o exame de consciéncia, a palavra de Deus
e a manifestagdo da consciéncia. Em pormenor, transmitiu os preceitos
fundamentais para que o sacramento da eucaristia fosse celebrado de forma
acertada e recebido com devocio, a cada oito dias ou a0 menos uma vez ao
més*. Com o mesmo intuito, recomendou o uso frequente da peniténcia®,
explicando a forma de realizar uma preparacio conveniente antes, durante e
ap6s a confissio, detalhando as instrucoes para a confissio inteira (contrigio,
confissdo e satisfagdo), nao deixando de identificar os abusos e as irregularidades
na realizacio deste sacramento. Aconselha também o exame de consciéncia,
geral e particular, enquanto instrumento essencial para uma confissio inteira e
para o aperfeicoamento espiritual, e encarece os beneficios da palavra de Deus
para disseminar a fé, reformar os costumes e promover a renovagio interior, para
o que instrui religiosos e seculares nas préticas de exortagio, dire¢io privada
e licao espiritual. Em diversos momentos, aconselha os fiéis, e em especial os
incipientes na via da perfei¢io, a socorrerem-se de um diretor espiritual para
a prescri¢do de leituras pias, a orientagdo nos exercicios espirituais, a instrucio
para a oragdo vocal e mental ou a determinagio de mortificagdes penitenciais.
Para tal, requere que o diretor espiritual possua, para além da prudéncia,
o indispensdvel discernimento de espirito, para levar o dirigido a fazer uma
manifestagdo sincera da consciéncia e expor, de forma clara e completa, os
pensamentos, as ddvidas e as hesitacdes. A licdo dos livros devotos, licitos e
proveitosos, divulgadores da palavra de Deus, é também apresentada pelo padre
jesuita como um dos meios mais Uteis para o aperfeicoamento do espirito e
aumento da devogio, para o que recomenda, pelo menos um quarto de hora

44 Sintetizando os ensinamentos sobre o sacramento da eucaristia dispersos pela sua obra, no Compendium
Perfectionis Religiosae (p. 86-94), Gusmao responde as principais questdes: «Quomodo Eucharistia fideliter
conficienda?», «Quomodo Eucharistia devote suscipienda?», «Quomodo Eucharistiac Confectioni attente
assistendum?» ¢ «Quomodo Eucharistiae Sacramentum frequenter visitandum?». Para contextualizar o de-
bate tridentino sobre estas questdes, veja-se JEDIN, Hubert — Historia del Concilio de Trento. Pamplona:
Ediciones Universidad de Navarra, 1975, Tomo III, Libro IV — Etapa de Bolonia (1547-1548), max. cap. II -
«“Mysterium fidei: el primer debate sobre la Eucaristia»; Libro V — Segundo Periodo de Trento (1551-1552),
max. cap. Il - «“Mysterium fidei’: El decreto sobre la Eucaristia de la sesion XIII».

A respeito da questdo da frequéncia da comunhdo, Gusmao, no seguimento de Santo Inacio, recomenda o
«frequente uzo da Sagrada Cdmunhad», «ja que ndo commungamos todos os dias, como faziad os primeyros
Christéos, nem cada somana, como fazem hoje muytos, podemos ao menos chegar a communhad cada mez».
(Eleigam entre o bem, & mal eterno, p. 454 e 458-459)

45 Gusmao considera a confissdo anual insuficiente e recomenda que os cristdos se confessem quantas vezes
se reconhecerem pecadores ou ao menos cuidem de néo «dilatar a confissad mais de hum mez»: «Para Deos
sarar Naama Syro, bastava lavar-se da lepra huma vez nas aguas do Jorddo; mas o Profeta mandou-lhe,
que se lavasse sete vezes: Lavare Sapties; porque como o enfermo era figura do peccador, a lepra figura do
peccado, & as aguas do Jorddo figura do Sacramento da Penitencia, nad basta lavar huma so vez no anno;
he necessario lavar tantas vezes, quantas forem as vezes, que nos sentimos leprozos. Ao menos nad se devia
dilatar a confissad mais de hum mez, como costumad fazer os bds Christaos.» (Elei¢am entre o bem, & mal
eterno, p. 453-454).
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por dia, a leitura atenta e circunspecta, a par da consideracio breve e atenta
da matéria lida®. Por tltimo, divulgando os usos jesuitas, recomenda a prética
amiudada da manifestacio de consciéncia, na confissio ou fora do sacramento,
esclarecendo quem estd obrigado a abrir a consciéncia e a quem, o que se deve
revelar, quais os fins e de que modo deve ser feita?’. E ao acentuar a relevincia
deste exercicio para vencer as ilusoes e tentacdes demonifacas e para desenraizar
os vicios, insiste também na importincia da orientagio de um religioso com
prética nestas matérias, um diretor espiritual ou um superior, para que, abrindo
o dirigido a sua consciéncia, dando conhecimento das suas faltas e pecados,
inclinagées, impulsos ou mogoes do espirito, possa alcangar a consolagao ¢ o
auxilio espiritual.

Direcionados os tratados para meditagdo e as instrugbes para a direcio
espiritual para mover os pecadores a uma contricao sincera e a uma consequente
renovagdo interior, Alexandre de Gusmao procura contribuir para o
aperfeicoamento moral, religioso e espiritual dos devotos cristaos, dispondo-
-0s, por via de uma piedade mais interiorizada, para a perfeicio de vida e o
merecimento da salvagio eterna.

Instrucoes para a meditagdo acomodadas aos incipientes na via da
perfeicao

Com o propésito de incutir formas de piedade mais interiorizadas,
centradas na oragio e meditagdo e associadas a exercicios penitenciais, o Padre
Alexandre de Gusmao redigiu umas Meditagoes para todos os dias da semana
pelos exercicios das potencias da alma, conforme ensina Santo Ignacio (1689)%,
repartidas por oito dias, segundo o uso inaciano. Em relagio com numerosos
comentdrios, adaptagdes e simplificagdes dos Exercicios Espirituais dos séculos
XVI a XVIII®, as Meditacies para todos os dias da semana, dedicadas a Santo
Indcio e destinadas preferencialmente ao uso dos mais jovens, sio claramente
devedoras do “admiravel livrinho de ouro dos exercicios espirituaes™, tendo

46 A fim de que as ligdes espirituais aproveitem aos leitores, Gusméo detém-se na resposta as questdes «Quid
legis? Quomodo legis? Quando legis? Ad quid legis?» (Compendium Perfectionis Religiosae, p. 105-106).
47 Os ensinamentos a respeito da manifestagdo de consciéncia seguem de perto os usos da Companhia de
Jesus: «Formula autem reddendi, excipiendique rationem Conscientiae, ex Constitutionibus desumenda est.
Si tamen praeter ea, quae ad certa capita ibi redacta sunt, exponenda alia occurrent, ea omnino praetermitti
non debent.» (Compendium Perfectionis Religiosae, p. 110)

48 GUSMAO, Alexandre de — Meditagoés Para todos os dias da semana, pelo Exercicio das tres potencias
da alma, conforme ensina S.to Ignacio Fundador da Companhia de Jesu: Pelo Padre Alexandre de Gusmad,
da mesma Companhia. Lisboa, na Officina de Miguel Deslandes, Impressor de sua Majestade. Anno de 1689.
Com todas as licengas necessarias. 8.° de XVI 272 pag.

49 Cf. IPARRAGUIRRE, Ignacio — Historia de los Ejercicios de San Ignacio: desde la muerte de San Ignacio
hasta la promulgacion de directorio oficial (1556-1599). 2 vol., Bilbao: Imprenta Editorial Eléxpuru Hnos,
1955.

50 Esclarece Gusmao, na «Dedicatoriay das Meditagées para todos os dias da semana, que «Este Livrinho
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sido pelo autor reduzidas «a breve estylo» para que «fiquem melhor na memoria
os pontos, ou materia de Meditagaé». Num discurso instrutivo, decorrente
por certo da prolongada experiéncia do padre jesuita como mestre de novigos
e reitor do semindrio de Belém da Cachoeira™, recomenda que os pontos de
meditacdo devem ser dados brevemente, «accrescentado sémente aquillo, que
he necessario para entender o ponto», e, quanto ao modo de meditar, indica o
uso das trés poténcias da alma porque «he o mais facil, e accomodado para os
principiantes»’”.

Ao explicar e aconselhar os diferentes modos de ora¢io como meios essenciais
para a direcio de consciéncias e para o aperfeicoamento espiritual, Gusmao
esclarece que a meditagdo, para ser proveitosa, deve ser precedida de uma
disposi¢ao apropriada, de uma pureza de consciéncia e de um desejo intenso
de aproveitamento espiritual. Para tal, no Compendium perfectionis religiosae,
com mais pormenor, e nas Meditagoes para todos os dias da semana, de modo
mais conciso, instrui o exercitante para evitar os principais impedimentos que
«divertem» a medita¢ao, explicando as cinco adi¢des ou partes que a constituem:
a preparagio remota, a preparagio préxima, a meditagio, o coléquio e o
exame™. Neste sentido, o padre jesuita comega por dar instrucoes para efetuar
uma adequada preparacio remota, aconselhando o exercitante a ler ou ouvir os

de Meditagol s, que para uso dos vossos filhos, 0 meu Santo Patriarcha, reduzi a hum breve memorial, para
que com facilidade seja delles recebido™.

51 Fundado em 1687, e funcionando em regime de internato, ndo foi um semindrio eclesiastico, destinado a
formagdo do estado sacerdotal. De acordo com o seu Regulamento, tendo a finalidade de «criar os meninos
em santos ¢ honestos costumes, principalmente no temor de Deus e inclinag@o as coisas espirituais a fim de
safrem ao diante bons cristdos», promovia a aprendizagem dos primeiros rudimentos da leitura e da escrita até
ao curso de Humanidades, preparando os jovens destinados a seguir o estado religioso e assegurando a alfabe-
tizagdo e instrugdo dos filhos dos moradores principais para o servigo da Coroa e da administragéo colonial.

52 «Prélogo ao Leytor», Meditagoés para todos os dias da semana. Servindo estas Meditagées para instruir
todos os cristdos, e em particular os jovens, na pratica de meditagéo, com a indicagdo das matérias em que se
deveriam exercitar, Gusmao retoma, de forma muito proxima, os ensinamentos de Santo Inacio. Os jovens,
para ndo se desviarem da vocagdo dos estudos, ndo se deveriam exercitar em meditagdes extensas, exercitan-
do-se antes em praticas de devogdo como a missa quotidiana, uma hora de oragéo, exames de consciéncia,
a confissdo ¢ a comunhdo a cada oito dias. Veja-se, a este proposito, a «Carta ao P.c Antonio Brandao», de
1 de julho de 1551, com as instrugdes para a formagdo dos jovens estudantes da Companhia. Cf. COELHO,
Antonio José, SJ — Cartas — Santo Indcio de Loiola. Braga: Editorial A. O., 2006, p. 175.

53 As adigdes ou instrugdes para a oragdo, propostas por Santo Inacio para que o exercitante cumpra com pro-
veito a experiéncia dos Exercicios, referem-se tanto aos elementos exteriores/ do corpo — apresentar-se com
reveréncia perante Deus, ndo desviar os sentidos, usar mortificagdes do corpo — como aos aspetos interiores/
do espirito — conformar os pensamentos, felizes ou tristes, ao assunto da meditagdo, manter a concentra¢do da
mente. (Cf. Exercicios Espirituais, n. 73-90) Seguindo de perto o modelo inaciano, e tendo o Padre Gusmao
a preocupagdo de ndo enveredar por discussdes teologicas, antes autorizando as suas palavras com citagdes
dos Padres da Igreja, ndo deixa de surpreender a indicacdo das Licengas do Santo Oficio — Lisboa, 28 de
Setembro de 1688, de que «Podem-se imprimir as Meditagoens, de que esta peti¢do faz mengdo, com as
emendas que levao, e menos o riscadoy, repetida nas Licengas do Ordinario — Serréo, Lisboa, 13 de Janeiro
de 1689: «Pode-se imprimir o Livro, de que a petigdo faz mengdo, com as emendas que leva, e menos o que
vay riscado». Ficamos, contudo, sem saber que instrugdes ou meditagdes foram riscadas. ..
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pontos da meditagdo A noite, recuperando-os brevemente na memdria antes de
dormir, e a repeti-los logo ao acordar, antes de qualquer outro pensamento™.
Na segunda adi¢do, ensina a efetuar a preparacio préxima: presenca de Deus
(em pé, a um ou dois passos do lugar da meditacio, por tempo de um ou
dois Credos, deve o devoto considerar-se na presenga de Deus para tratar com
Ele a sua salvac¢io; apds uma profunda reveréncia com o coragio, cabeca ¢
joelhos em terra, fazer o sinal da cruz)®’; oragdo preparatéria (pedir a Deus
graca para que todos os pensamentos e agoes daquela oragio sejam para gldria
sua)>’; composicio de lugar (representar primeiro na imaginagio o mistério e
em seguida imaginar-se no lugar onde o mistério se obrou)”; e peti¢ao (pedir
a Deus graca para conhecer bem aquele mistério, para dele se aproveitar,
conforme a matéria da meditagdo)®®. Na terceira adigio, o padre jesuita explica
a forma de realizar as quatro partes constituintes da meditagao ou consideracio:
aplicagdo das poténcias — trazer 2 memdria o mistério ou ponto que se hd de
meditar e discorrer o entendimento sobre ele, até que a vontade se mova a
abragar o que o entendimento meditou, pois da memoria é a representacio do
mistério, do entendimento a ponderacio e da vontade o tirar o fruto; aplicacio
do préprio exercitante — acomodar a meditagio ao prdprio, confrontando a
matéria da meditagio com os seus costumes; aplica¢do do mistério — deter-se na
consideracio do mistério até que sinta mover-se a vontade, ressalvando contudo
nio haver obriga¢io de passar a outro ponto; fruto da oragio — considerar os
bons propésitos e santos desejos que forem tirados da consideracio. Tratando
da quarta adigio, elucida o exercitante para a realizagio do coléquio: a agao de
gracas — dar as gragas a Deus pelos bons propésitos que receber; oferecimento
— oferecer os bons propdsitos a Deus; peti¢do — pedir o auxilio divino para por
em execugio os bons propdsitos obtidos na meditagio e encomendar a Deus as

54 A preparagdo remota divide-se em dois momentos: primeiro deve o que medita «Legere, vel audire medi-
tationis puncta sub vesperam praccedentem, eaque memoria repetere ante somnumy; no dia seguinte, «Ante
quascumque alias cogitationes illa, somno vixdum excusso, in memoriam revocare» (Compendium Perfec-
tionis Religiosae, p. 73).

55 Cf. Compendium Perfectionis Religiosae, p. 73: «Stans, & a loco, ubi meditandum est, unum alterumve
gradum remotus, brevi temporis spatio, quod Symbolo fidei recitando sat esset, apud me statuam agere cum
praesente Deo, salutis meae causam. Eoque tum intimo cordis affectu, tum exteriori genuflexione, atque
inclinatione capitis adorato, Sanctissimae Crucis signo me muniam.»

56 A oratiuncula praeparatoria é uma «petitio Divinae gratiae, qua omnes actiones nostrae, atque cogitatio-
nes, ad unius Dei honorem, gloriamque diligantur» (Compendium Perfectionis Religiosae, p. 74).

57 A composigdo de lugar ¢ definida num primeiro momento como a representagdo do mistério que se vai
meditar — «Mysterii in meditatione discutiendi repraesentatio» —, referindo-se depois a imaginag¢do ou com-
posigdo do lugar em que tal mistério foi vivido — «Loci, in quo tale mysterium peractum est, imaginatio»
(Compendium Perfectionis Religiosae, p. 74). Sobre a composi¢do de lugar na experiéncia de medita¢do pro-
posta por Santo Inicio, veja-se FABRE, Pierre-Antoine — Ignace de Loyola: le lieu de I'image. Paris: Editions
de Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, Librairie Philosophique J. Vrin, 1992.

58 Cf. Compendium Perfectionis Religiosae, p. 74: «petitur a Deo illius rei consecutio, quam juxta medita-
tionis materiam assequi desidero».
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necessidades publicas e particulares (acrescentando ainda a necessidade de rezar,
no fim, um Pai Nosso ¢, se a oracdo for dirigida & Virgem, uma Avé Maria)®.
Por fim, aconselha o que medita a efetuar um exame de consciéncia cuidadoso,
considerando o modo como decorreu a oracio e o proveito dela retirado, ¢
entdo, de acordo com os frutos deste exercicio, dar gracas a Deus pela meditagao
bem sucedida ou pedir perdao e propor emenda pela meditagio imperfeita®.

Feitas as adverténcias e explicadas as adigoes, para exemplificar o modo
ordenado de realizar este exercicio de oracdo mental, e porque «A materia
principal da Meditagio, he a vida santissima, & exemplos de Christo Nosso
Salvador; porque elle he a verdade, caminho, & vida eterna»®!, Gusmio propée
a medita¢do do nascimento de Jesus, para o que servird também a leitura da
Escola de Belém, Jesus nascido no Presépio (1678), com a correspondente Arvore
da Vida, Cristo crucificado (1734), tratados espirituais que fornecem ao leitor os
principais pontos da meditagio destes divinos mistérios. De uma outra forma,
com uma enunciagio prépria das cartilhas para ensino dos rudimentos da
doutrina crista aos pueri et rudes, concluidas as meditagdes da paixio de Cristo
para a sexta-feira, expée um «Modo breve de meditar a paixam de Christo»,
enunciando doze questoes com respostas breves®.

E para convencer os fiéis de que a meditagio possibilita o conhecimento
das virtudes no grau mais elevado, e por elas o beneficio dos favores divinos,
Gusmao aconselha também a consideragdo dos principais frutos da oragao: o

3 Cf. Compendium Perfectionis Religiosae, p. 74: «ex tribus conficitur: nimirum, ex gratiarum actione, obla-
tione sui, & petitione»

60 Cf. Compendium Perfectionis Religiosae, p. 75: «quo diligenter expendam & qua ratione me gesserim
totius meditationis tempore, & quem inde fructum perceperim. / Tum si cognoscam me pro virili egisse, Deo
id acceptum referam. Verum si contra fecisse existimem, veniam a Deo supplex petam, atque emendationem
proponam». Segue Gusmaéo de perto a ligdo de Santo Inacio para que se examine o modo como decorreu
a meditagdo: «depois de acabado o exercicio, por espago de um quarto de hora, ou sentado ou passeando,
observarei como me correram as coisas na contemplagdo ou meditac¢do. E, se mal, examinarei a causa donde
procede, e uma vez descoberta, arrepender-me-ei, para me emendar dai em diante. E, se bem, darei gracas a
Deus nosso Senhor e farei, outra vez, da mesma maneira.» (Exercicios Espirituais, n° 77, quinta adi¢do para
melhor fazer os exercicios de oragdo)

61 Eleicam entre o bem, & mal eterno, p. 301

%2 «1. Quem he o que padece? Christo, Filho de Deos, Sabedoria do Eterno Padre. 2. Que cousa padece? Agou-
tes, espinhos, afrontas, Cruz, e morte. 3. Por quem padece? Por nds, e por nossa salvagad. 4. Porque causa
padece? Pelos peccados dos homens. 5. Para que padece? Para que os homens nad padegad eternamente. 6.
De quem padece? De seu povo, ¢ de sua gente. 7. Em que idade padece? Quando era mancebo. 8. Em que
tempo padece? Quando mayores beneficios fazia aos homens. 9. Onde he que padece? No meyo do Mundo,
que he Jerusalem, e no lugar dos facinorozos, que he o Calvario. 10. Diante de quem padece? Do Ceo, ¢ da
terra, de Deos, e de sua May, de amigos, ¢ de inimigos. 11. Quanto tempo padece? A mayor parte da noite,
¢ mayor parte do dia. 12. De que modo padece? Com summa paciencia, fortaleza, mansidad, e caridade.»
Meditagoés para todos os dias da semana, p. 140-1. Este método abreviado de oragéo foi retomado no tratado
de devocio da Arvore da Vida, Jesus Crucificado, p. 231-232. A propésito da organizagio e utilizagio dos
catecismos para o ensino de criangas e ignorantes, veja-se CARVALHO, Jos¢ Adriano de Freitas — «Vida e
morte de Inacio Martins, s.j. (1531-1598), o santo Mestre da Cartilha».In Poesia e Hagiografia. Porto: Centro
Inter-Universitario de Historia da Espiritualidade, 2007, p. 7-175.
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maior conhecimento de Deus e de nés mesmos; a pureza da alma; a mortificagio
das paixdes e dos afetos; o desprezo de todas as coisas caducas e estimacio das
eternas ou desprezo de si e de todas as coisas; a abnegagio da prépria vontade;
o desejo da perfeigio; a retidio ou pureza da intengio; a unido com Deus; o
zelo das almas; e a sdlida e verdadeira imitaciao da vida santissima de Cristo e
sua doutrina®. Nesta matéria, avisa sobre as tentagdes que impedem o proveito
espiritual da oragio. Assim, depois de ponderar sobre a secura ou pouca devogio,
enquanto aversdo as matérias espirituais que conduzem 2 perfeicdo, prescreve,
como remédios eficazes, os exercicios devocionais, o afastamento da tibieza, o
reconhecimento das imperfeigoes pessoais, a confissio geral, a fé ¢ humildade
diante do Santissimo Sacramento, o recurso 4 Virgem e o merecimento, com
humildade e paciéncia, da misericérdia de Deus. Para combater as distragoes,
voluntdrias ou involuntdrias, ou divaga¢des do entendimento fora da matéria da
meditacdo, preceitua a preparagio cuidadosa da alma e do ponto de meditagio.
Para vencer as ilusdes — divagagoes originadas tanto por pensamentos proprios
como pelo deménio, as quais, sob aparéncia do bem, enganam o exercitante —,
aconselha, com a humildade e a constincia, a stplica pelo do auxilio divino ¢ o
conselho do diretor espiritual. Por tltimo, depois de alertar para os perigos do
sono e da enfermidade, causados tanto por arte do diabo como por negligéncia
daquele que medita, recomenda inteira prudéncia e diligéncia na prevengio das
causas destas tentagoes, em especial a fraqueza mental, a debilidade do estdbmago
e o langor corporal.

Enunciando formas de oragio e meditagio que simplificam ou eliminam
as adigoes dos Exercicios Espirituais, para auxiliar os que meditam a discernir
e rejeitar as tentagdes que afligem o corpo e a alma, Alexandre de Gusmao
sugere ainda os trés modos de orar ensinados por Santo Indcio: o primeiro modo
de orar, orientado para o discernimento das faltas e imperfei¢oes, discorrendo
com a mente sobre os mandamentos, os pecados capitais, as trés poténcias da
alma e os cinco sentidos; o segundo modo de orar, através de um exame da
significacdo de cada palavra de uma oragio, procurando retirar o maior proveito
espiritual deste exercicio; o terceiro modo de orar, dizendo, por cada compasso
de respira¢do, uma palavra da oracio, ponderando entre cada respiracio a
significacdo de cada palavra, a dignidade da pessoa a quem a oracio ¢ dirigida,
a insignificAncia do préprio exercitante ou ainda a alteza divina por confronto
com a pequenez daquele que faz a oracio®.

63 Cf. Compendium Perfectionis Religiosae, p. 76-77; Meditagoés para todos os dias da semana, p.7.
 Compendium Perfectionis Religiosae, p. 79-80. Cf. Exercicios Espirituais, n. 238-260.
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Elei¢ao do estado de vida

No quadro da espiritualidade jesuita, a elei¢ao do estado de vida ¢ assumida
como um fator determinante na progressao espiritual dos cristaos. Compreende-
-se assim que, em particular na Arte de Criar bem os Filhos na Idade da Puericia
(1685)%, Gusmio insista nas recomendacdes para que os pais inclinem os filhos
desde a puericia ao estado a eleger na adolescéncia, observando as suas inclinagoes
e, em conformidade, aplicando-os 2 arte, oficio ou estado mais apropriado,
sem contudo violentarem as suas vontades e assim originarem a instabilidade
futura. Chegado o momento, depois de explicitar os beneficios de cada estado
de vida — de sacerdote, de religioso e de casado —, e de considerar que uma boa
eleigio proporciona aos jovens a salvagio eterna, aconselha o cristio a tomar os
Exercicios Espirituais de Santo Indcio por oito dias para escolher o estado de vida
mais ajustado 2 bem-aventuran¢a®. De lembrar que nos Exercicios Santo Indcio
propde que o exercitante realize a «eleicio» de vida no fim da segunda semana,
ap6s a contemplagio da vida de Cristo, sendo entio convidado «a investigar e
a pedir em que vida ou estado de nés se quer servir Sua Divina Majestade»®’.

Na «Instruccam para tomar os Exercicios», Alexandre de Gusmao indica
uma distribui¢io das meditagoes por oito dias mais adequada «para supprir a
falta do instruidor, ou Padre espiritual, que o deveria encaminhar, e dirigir,
quando isto por alguma causa naé puder sen®. E com a reparticio das
meditaces, sugere também as leituras para a licao espiritual®. Para o primeiro
dia, ordenado para o conhecimento do beneficio da cria¢do divina, dos meios e
das obriga¢oes particulares do estado de vida, propée para matéria da primeira

65 GUSMAO, Alexandre de — Arte de Crear Bem os Filhos na idade da Puericia. Dedicada ao Minino de
Belem, Iesv Nazareno. Composta pelo P. Alexandre de Gusman Da Companhia de IESV, da Provincia do
Brasil. Lisboa. Na Officina de Miguel Deslandes. Na Rua da Figueira. Com todas as licengas necessarias.
Anno de 1685.

% Gusmao repete por diversas vezes os avisos para que os pais zelem pela elei¢do acertada do estado de vida
dos filhos. Tratando da «Eley¢ad do estado conveniente», afirma o jesuita que «Para fazer huma util, & pru-
dente eleycad de estado, he o melhor meyo fazer por oito dias os exercicios de Santo Ignacio porque nelles da
o S. prudentissimas regras ao que dezeja acertary. (Eleicam entre o bem, & mal eterno, p. 435-6)

7 A matéria da «Eleigdo de estado de viday, que finaliza a segunda parte dos Exercicios Espirituais, inicia-se
com um «Preambulo para fazer eleicao» (n. 169), seguida de «Trés tempos para fazer s e boa eleigdo em
cada um deles» (n. 175). Por fim, no que respeita a «Eleigdo de outras op¢des para a santidade de vida dentro
do seu estado, termina com as indicagdes «Para emendar e reformar a propria vida e estado» (n. 189). Neste
ponto, para aqueles que ja tenham feito escolha do estado de vida, refere Santo Inacio que muito aproveita
«dar forma e modo para emendar e reformar a propria vida e estado de cada um; a saber: ordenando o seu
mundo, vida e estado para gléria e louvor de Deus nosso Senhor e salvagéo da sua propria alma» (Exercicios
Espirituais, n. 189).

% Meditagoés para todos os dias da semana, p. 259.

% A proposito das leituras recomendadas por diretores espirituais, mestres de novigos ou confessores, veja-se
CARVALHO, Jos¢ Adriano de Freitas — Do recomendado ao lido. Direcgdo espiritual e prdatica de leitura
entre franciscanas e clarissas em Portugal no século XVII. «Via Spiritus», 4 (1997), p. 7-56; e Idem — Lectura
Espiritual en la Peninsula Ibérica (Siglos XVI-XVII) — Programas, recomendaciones, lectores, tiempos y
lugares. Salamanca: SEMYR/CIUHE, 2007.
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meditagdo o beneficio e o fim da criacio, a conservacio e a vocacio da fé
catdlica; para a segunda meditagdo, o fim da vocagio religiosa e as obrigagoes do
estado religioso; para a terceira, a exceléncia do estado religioso; e para a quarta,
os bens da vocagio religiosa; sugere para a li¢ao espiritual os capitulos de Jean
Gerson” (Livro I, cap.17; Livro 3, cap.9 e 10), com a recomendagio adicional
da leitura da «vida de algum Santo, em algum tratado do P. Alonso Rodrigues,
ou de outro author sélido espiritual»’'. No segundo dia dos exercicios, ordenado
para o conhecimento do pecado mortal, recomenda que se medite na malicia
do pecado mortal, considerando o seu efeito nos anjos e nos nossos primeiros
pais, os efeitos causados na alma do homem, o cativeiro do pecado mortal, do
qual apenas se livrou o homem pelo beneficio da redencdo, e, por dltimo, os
pecados veniais que sao disposi¢ao para os mortais. Para a licao espiritual, indica
os capitulos de Gerson (Livro 2, cap.6; Livro 3, cap.14; Livro 4, cap.7) e repe as
sugestoes de leitura adicionais do primeiro dia. Para o terceiro dia, ordenado para
estar sempre aparelhado para a hora incerta da morte, propée uma meditacio
inicial acerca das trés propriedades da morte causadoras de angustia [certeza
de morrer uma s6 vez, incerteza de quando ha de ser e incerteza do modo],
seguindo-se as meditagoes do Juizo Particular, do Juizo Universal e do Inferno,
com a leitura dos capitulos de Gerson (Livro I, cap.23 e 24). O quarto dia,
ordenado para conhecer Jesus Cristo, como guia para a salvagio pelo exercicio
das virtudes da humildade, pobreza, pureza, obediéncia, deve ser ocupado com
as meditacoes da Incarnacio, do nascimento em Belém, da circuncisio e da
adoragio dos Reis Magos, sendo finalizado com a leitura de capitulos de Gerson
(Livro I, cap.1 e 2; Livro 3, cap. 3 e 56). Ao quinto dia, ainda ordenado para
o fim de conhecer Jesus Cristo, deve o exercitante considerar a apresentagio
do menino Jesus no templo, a fuga para o Egito, Jesus sozinho no templo e
a vida de Cristo em Nazaré até aos 30 anos, terminando com os capitulos de
Gerson (Livro I, cap.13; Livro 2, cap.7). Para o sexto dia, ordenado para saber
resistir ao desejo da prépria estimagdo, as tentagdes do demonio, aos respeitos e
ditames humanos e s persegui¢des dos homens molestos, propoe que se medite
no batismo de Cristo, no jejum e tentagdes no deserto, na doutrina de Cristo
encontrada aos ditames do mundo e declarada nas oito bem-aventurancas e na
missio dos apdstolos como ovelhas entre lobos, seguindo-se a licao espiritual

7 Referido por Gusmao apenas com o namero do Livro e do capitulo, o livro de Jean de Gerson (1363-1429)
devera ser o De Mystica Theologia [Considerationes sive libelli de mystica teologia), terminado em 1408 e
editado em 1483 nas Opera omnia publicadas por Johannes Koelhoeff. De acordo com Gabriela Zarri, esta
obra, em conjunto com a célebre De Imitatione Christi, definiu as formas de discretio spirituum na época
moderna. Cf. FILORAMO, Giovanni (ed.) — Storia della direzione spirituale, 111 — L eta moderna, a cura di
Gabriella Zarri, Brescia, Morcelliana, 2008.

"' Meditagoés para todos os dias da semana, p. 261.

51



52

FREITAS, César A. Miranda de
Alexandre de Gusmao, S.J. (1629-1724): diretor espiritual de novicos, religiosos e “perfeitos varoes”
VS22 (2015), p. 31-55

retirada de Gerson (Livro I, cap.11; Livro 3, cap.13, 18, 28). Ao sétimo dia,
ordenado para conhecer os meios para fortalecer a devogao, sobretudo o
Santissimo Sacramento, a oragdo e o exemplo da Paixdo de Cristo, aconselha
a meditagdo da institui¢io do Santissimo Sacramento, seguida das meditagoes
da oragdo, agonia, suor de sangue e prisio de Cristo no horto, dos falsos
testemunhos, tormentos e escdrnios padecidos por Cristo perante os judeus,
Herodes e Pilatos e do sofrimento no Calvédrio, acompanhadas dos capitulos
de Gerson (Livro 2, cap.12; Livro 3, cap.6, 19, 505 livro 4, cap. I). Por fim,
no oitavo dia, ordenado para animar a esperanca humana com a certeza da
consolagio e do prémio eterno, recomenda que se inicie com a meditacio da
ressurrei¢io do Senhor, seguida da consideragio dos vdrios aparecimentos do
Senhor, da ascensao de Cristo e da descida do Espirito Santo e dos seus efeitos
nos apdstolos e por meio deles em todos os cristaos, terminando com a licdo
espiritual extraida da leitura de Gerson (Livro 3, cap.5; Livro 8, cap.48).

Distribuidas as meditacoes pelos oito dias e recomendada a leitura de Gerson
na ligao espiritual, Alexandre de Gusmio enuncia ainda as adverténcias que o
exercitante deverd ter em conta durante os exercicios, adequadas das instrucoes
inacianas. Em sintese, aconselha o recolhimento e a distribuicio dos exercicios
com regra certa por cada dia, justificando a distribuicio de quatro meditagées
por dia por corresponder as quatro horas em ora¢do mental indicadas por
Santo Indcio, assegurando o exercitante, por esta via, a indulgéncia plendria.
Em seguida, para evitar qualquer perturbagdo, recomenda que a oragio vocal
nao incida sobre um mistério que nio se conforme com a meditagio do dia.
As quatro horas de oragio didria, acrescenta ainda a realizagio de dois exames
de consciéncia, por um quarto de hora antes de jantar e outro antes de se
deitar, aconselhando o exercitante a repartir o tempo sobrante na lico de livros
espirituais, missa, oracio e outras devo¢des. Em simultineo, fornece orientagdes
para a realizacio de alguma ocupagio corporal que sirva para interromper,
em siléncio, os exercicios mentais, e para o aumento dos atos de peniténcia,
abstinéncia, disciplina e cilicios.

Depois das instrugoes iniciais para tomar os exercicios, o padre Gusmio
propde outra reparti¢io das Meditagoes, dirigidas principalmente aos seculares
e aos principiantes em matérias espirituais, seja para fazer uma confissao geral,
seja para eleger um estado, seja para a reforma de vida™. Repetindo no essencial

72 «Outra reparti¢ad das Meditagoens dos exercicios, para os que nad sad Religiosos, e tem mayor necessidade
de purificar o coragad, ou para fazer huma confissad geral de toda a vida, ou para escolher estado, ou para
reformar o que ja tem tomado». Meditagoés para todos os dias da semana, p. 266. Cf. Exercicios Espirituais,
Eleigdo de estado de vida, «Trés tempos para fazer sd e boa elei¢do em cada um deles» (n. 175-188); Elei¢ao
de outras opgdes para a santidade de vida dentro do seu estado, «Para emendar e reformar a propria vida e
estado» (n. 189). Feita a «eleigdo» ou opgdo de estado de vida, trata-se agora de discernir outras opgdes a
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os quatro pontos de meditacio didrios anteriormente enunciados, completa as
sugestoes para a lico espiritual, para além dos capitulos de Jean Gerson, com
capitulos especificos da Diferenca do temporal e eterno do jesuita Juan Eusébio
Nieremberg e com a vida de um santo do Flos Sanctorum do Padre Ribadeneira.
Assim, para o primeiro dia, com a medita¢do sobre a criagio do homem, o
beneficio da conservagao e a vocagio a fé catdlica, recomenda a leitura do cap.
9 de Gerson, o Livro 5, cap. 1 de Nieremberg e ainda a conversio de S. Paulo.
A encerrar o primeiro dia dos exercicios, sugere a realiza¢io do exame geral de
consciéncia que antecede a confissio geral. Para o segundo dia, com as meditacées
sobre a malicia do pecado mortal, que terminam com o exame de consciéncia
sobre os pensamentos, as palavras e as obras, a consideragao dos mandamentos,
dos pecados mortais, das poténcias da alma, dos sentidos, dos lugares, das
conversagdes, dos oficios e das obrigagoes do seu estado, penitenciando-se pelas
ofensas a Deus para uma confissao inteira com verdadeira contri¢io e resolugio
de emenda, aconselha a leitura de Gerson (Livro 2, cap. 6; Livro 3, cap.14; Livro
4, cap. 7), o cap. 13, do Livro 4 da Diferenga do temporal e eterno e a conversao
de S. Maria Magdalena. Sendo o terceiro dia ordenado para a consideragio da
morte, das angustias, do Juizo Particular e do corpo morto e sepultado, aponta
leitura de Gerson (Livro 1, cap. 23), de algum dos cap. 1, 2, 3 ¢ 4 da Diferenga
do temporal e eterno e da conversao de S. Francisco de Borja. Ao quarto dia, com
a meditacio sobre o Juizo Universal, o Inferno, a Eternidade e o Purgatério,
continua a sugerir a leitura de Gerson (Livro 1, cap. 24), acompanhada de
algum dos cap. 8 ¢ 9 do Livro 2 e cap. 9, 10 e 11 do Livro 4 da Diferenga
do temporal e eterno e da vida de S. Lourenco, S. Vicente ou de algum santo
martir. No quinto dia, com a medita¢io na encarnagio de Jesus, no nascimento
do Senhor em Belém, na fuga para o Egito e em Jesus no Templo, indica a
leitura de Gerson (Livro 1, cap. 3; Livro 2, cap.7), dos cap. 3 ¢ 8 do Livro 5 da
Diferenga do temporal e eterno e da conversio de Santo Agostinho. Para o sexto
dia, sugere a consideragio do jejum, retiro, oragio e tentagdes de Cristo no
deserto, seguindo-se a meditagio da vocagio dos apdstolos e terminando com a
meditacio sobre a doutrina de Cristo declarada nas bem-aventurancas.
Finalizadas as meditagdes propostas para o sexto dia, caso o exercitante ainda
nao tenha feito elei¢io do estado de vida, Gusmao aconselha-o a que «pondo-se
diante de Deos com puro desejo de acertar, invoque o Espirito Santo, para que
lhe d¢ a entender com sua luz, e inspiragio, porque caminho ha de segui-lo»,
acrescentando ainda que «Veja que cousa aconselharia a hum seu amigo, a quem
desejasse toda a perfeicad, e que cousa elle mesmo na hora da morte quizera

tomar em ordem a santidade de vida dentro desse estado: «ordenando o seu mundo, vida e estado para gloria
¢ louvor de Deus nosso Senhor ¢ salvagio da sua propria alma» (n. 189).
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haver escolhido», posto o que deve comunicar «a quem dirige a sua alma, que
cousa lhe inspirou, e siga o conselho, que lhe dard, fazendo muito por p6-lo a seu
tempo em execu¢ad». De outro modo, se o exercitante jd tiver escolhido estado
de vida, recomenda o padre jesuita que «trate de reformarse no mesmo estado.
Se he secular, veja como se ha de guardar da offensa de Deos, q oracdo ha de ter
cada dia, e que exercicio de devogao. Como se ha de haver no seu officio, em
casa, e féra, e nas obrigacoens de seu estado, e assente de ter confessor estavel,
do qual seja dirigido, e instruido». Por fim, se for sacerdote, sendo maior a
exigéncia de disciplina e devogio espiritual, insta-o a que «considere na altissima
dignidade do seu estado, o exemplo da vida, 0 modo com que ha de rezar, o
aparelho para a Missa, na devogdo no celebrar, e dar as gragas», ao passo que
se for cura deve zelar pela «administracio dos Sacramentos, estudo, e doutrina
necessaria para apascentar as suas ovelhas»”. E para este periodo de elei¢io ou
reforma do estado de vida, aconselha a leitura de Gerson (Livro I, cap.11; Livro
3, cap. 13, 18, 28), os cap. 9 e 10 do Livro 3 da Diferenga do temporal e eterno e
ainda a festa do apéstolo S. Mateus.

No sétimo dia, ordenado para obter os bons propésitos, com a consideragao
do Santissimo Sacramento, da oragio no horto, da agonia e prisio de Cristo ¢
dos falsos testemunhos, tormentos e escarnios que Cristo padeceu no Calvério,
deve consistir a licdo espiritual na leitura dos textos de Gerson (Livro 2, cap.
12; Livro 4, cap.1), dos capitulos 4 e 5 do Livro 5 da Diferenga do temporal e
eterno e da vida de S. Francisco das Chagas. E para o oitavo dia dos exercicios,
ordenado para a esperanca da consolagio e do prémio eterno, com a meditacio
sobre a ressurreicio de Cristo, os aparecimentos apés a ressurreicio, a ascensao
do Senhor aos Céus e a vinda do Espirito Santo, estabelece a ligao espiritual de
Gerson (Livro 3, cap. 5 € 48), do capitulo 9 do Livro 5 da Diferenca do temporal e
eterno e da leitura da vida de Santo Indcio contida no Flos Sanctorum. A finalizar
as meditagbes repartidas por oito dias, para que o exercitante possa ganhar a
indulgéncia plendria, Gusmio recomenda que este, diante do Santissimo
Sacramento, encomende a Deus a Santa Igreja e as suas necessidades™.

Ao longo da histéria da Igreja, as diferentes formas de diregao espiritual,
centradas na figura do mestre de novicos, superior, confessor ou diretor,
orientam-se para o ensino, o discernimento e o encorajamento do dirigido para
o0 aperfeicoamento da vida interior. Na assisténcia do Brasil da Companhia de
Jesus, na viragem para o século XVIII, Alexandre de Gusmao exerceu diversas
formas de diregao espiritual, sendo procurado, entre outros, pelo arcebispo da

” Meditagoés para todos os dias da semana, p. 269-270. As adverténcias para que o exercitante considere
cuidadosamente o proveito e as dificuldades inerentes a cada estado, para que a eleigdo seja feita sem engano,
sdo desenvolvidas na Elei¢cam entre o bem, & mal eterno, p. 436-7

™ Meditagoés para todos os dias da semana, p. 266-272.



FREITAS, César A. Miranda de
Alexandre de Gusmao, S.J. (1629-1724): diretor espiritual de novigos, religiosos e “perfeitos varoes”
VS 22(2015), p. 31-55

Bahia para tomar os exercicios espirituais.

Como procuramos evidenciar, a autoridade moral e espiritual do padre
jesuita para a direcao de consciéncias estard certamente relacionada com o seu
prestigio de <homem santo», a sua longa experiéncia de ensino nos principais
colégios e de governo da ordem inaciana. Nio terd contudo menor relevincia o
reconhecimento que terdo merecido os detalhados ensinamentos transmitidos
na sua obra, dos tratados espirituais para a meditagao dos principais pontos da
fé crista aos manuais de instrugao para tomar os exercicios espirituais ou fazer a
eleicao do estado de vida.

Num discurso acessivel, Gusmao divulga diferentes vias para a perfeigao
religiosa, explicando os seus atributos, meios, instrumentos e impedimentos.
E para auxiliar o cristdo na sua renovacio interior, com a ora¢do ¢ a meditacio, e
outras formas de piedade mais interiorizadas, indica a importincia dos conselhos
avisados de um diretor espiritual que o dirija em matérias como a eucaristia,
a peniténcia, a mortificagdo, a manifestacio de consciéncia ou a ligao espiritual.

Artigo recebido em 14/06/2015
Artigo aceite para publicagio em 07/10/2015
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RESUMO: Este artigo pretende apresentar uma bibliografia provisoria
das obras de direc¢ao espiritual, publicadas em Portugal, entre 1600 e 1750.
Apontando algumas pistas de investigagio, procura problematizar esta pritica
como um fenémeno especifico da época moderna, aceitando que ele se prolongue,
em diferentes dimensoes, até & contemporaneidade.

PALAVRAS-CHAVE: Direcgio espiritual; Portugal; Séculos XVI-XVIIL.

ABSTRACT: This article aims to present a provisional bibliography of the
works of spiritual direction, published in Portugal between 1600 and 1750.
Pointing out some research tracks, it aims to question this practice as a specific
phenomenon of Modern Age, accepting that it extends, in different dimensions,
up to the contemporaneity.

KEY-WORDS: Spiritual direction; Portugal; XVI-XVIIIth centuries.

«A rigore, la direzione spirituale ¢ un fenomeno specifico del cattolicesimo
moderno. Si tratta, infatti, di un istituto che, nel pili generale clima
di “disciplinamento” e di controllo delle coscienze tipico dell’ eta della
Controriforma, si ¢ progressivamente imposto come uno strumento «attraverso
il quale si sono plasmate le coscienze individuali e introiettati modelli di
comportamento colletivi nel corso dei secoli XVI-XVIII. In quanto tale, essa
costituisce una realtd cultural especifica, estendibile soltanto com le opportune
cautele metodologiche ad altre epoche e situazioni cristiane precedenti»'.
A passagem citada, que pertence a introdugio que Giovanni Filoramo antepée
ao volume da obra Sworia della direzione spirituale, dedicada a antiguidade,
salienta, ao repetir afirmagdes que Mario Rosa tinha feito?, j& em 1998, a

' FILORAMO, Giovanni - «Introduzione». In FILORAMO, Giovanni (ed.) — Storia della direzione spiritua-

le. Vol. I: L’eta antica. Brescia: Morcelliana, 2006, pp. 5-6.

2 ROSA, Mario — «Introduzione» a La direzione spirituale: percorsi di ricerca e sondaggi — Contesti storici

tra eta antica, medioevo ed eta moderna. «Annali dell’Istituto storico italo-germanico in Trentor, XXIV| 57
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natureza especifica da direc¢io espiritual, como dimensio importante do
catolicismo da época moderna, que se prolonga com objectivos e matizes
diferentes, em muitos aspectos, até aos dias de hoje. Este breve artigo pretende
apenas chamar a aten¢io para a necessidade de estudar este filao, em Portugal,
apresentando uma primeira bibliografia, incompleta, seguramente lacunar, mas
que poderd dar origem a estudos que, para além dos que j4 existem, «olhem»
esta importante dimensio de uma forma «integrada» que, para usar a divisio
metodolégica da obra acima referida, no que aos séculos XVI-XVIII diz respeito,
comportem «Conselhos para bem viver e formacio da consciéncia», «Directores
espirituais» ou «Direcgio espiritual entre a amizade e a conversagao» para deixar
apenas algumas sugestoes. Uma das questdes mais interessantes abordada pela
introducio de Gabriella Zarri ao estudo introdutério do volume da obra acima
citada, relativo & época moderna, ¢ a reflexao, no quadro da direcgao espiritual,
do termo latino «discretio» que, no dmbito da literatura espiritual, teria valéncia
de categoria cognitiva e de categoria ética, assumindo tanto a capacidade de
distingao entre o verdadeiro e o falso, quanto o de «virtl regia, o mediana, che
conduce alla perfezione» acentuando a importincia da direcgao espiritual como
«istituto privilegiato per la formazione delle idee religiose e dei comportamenti
sociali», evidenciando a permeabilidade, ao longo dos séculos XVI-XVIII, entre
tratados de direc¢io espiritual e pautas comportamentais, no sentido de modelos
de conduta cortesd ou mais geralmente de «comportamento social»’. Muitas sao
as questoes a estudar e a equacionar: a relagio entre a direcgao espiritual e a
«santidade» - tema presente na grande maioria das biografias e autobiografias e
vidas devotas® -, a direcgio espiritual e as fronteiras da ortodoxia e da heresia’,
a escolha e as funcoes de director espiritual — na sequéncia, por exemplo, das

(1998), p. 307.

3 ZARRI, Gabriella — «Introduzione». In ZARRI, Gabriella (a cura di) — Storia della direzione spirituale. Vol.
III: L’eta moderna. Brescia: Morcelliana, 2008, p.6.

4 No conjunto de uma ampla bibliografia, destacamos, para o caso portugués: FERNANDES, Maria de Lur-
des Correia — Recordar os “santos vivos™: Leituras e praticas devotas nas primeiras décadas do século XVII
portugués. «Via Spiritusy, 1 (1994), pp. 133-155; Idem — A construgdo da santidade nos finais do século XVI:
o caso de Isabel de Miranda, tecedeira, viiva e santa (c. 1539-1610). In Actas do Coloquio Internacional
Piedade Popular: sociabilidades, representagdes, espiritualidades. Lisboa: Terramar/Faculdade de Ciéncias
Sociais ¢ Humanas/Centro de Historia da Cultura, 1999, pp. 243-272; Idem — «Introducdo» a ANJOS, Fr.
Luis dos — Jardim de Portugal. Porto: Campo das Letras, 1999, pp. 9-26; MENDES, Paula Cristina Almeida
— «Porque aqui se vem retratados os passos por onde se caminha para o Ceo»: a escrita ¢ a edigdo de “Vidas”
de santos e “Vidas” devotas em Portugal (séculos XVI-XVIII). Porto: Faculdade de Letras da Universidade
do Porto, 2012, 2 vols. Tese de Doutoramento em Literaturas e Culturas Romanicas.

> TAVARES, Pedro Vilas Boas — Beatas, inquisidores ¢ tedlogos. Reacgéo portuguesa a Miguel de Molinos.
Porto: CIUHE, 2005; PAIVA, José Pedro — Missdes, directores de consciéncia, exercicios espirituais e simu-
lagdes de santidade: o caso de Arcangela do Sacramento (1697-1701). In COELHO, Maria Helena da Cruz
(coord. cientifica) — A cidade ¢ o campo. Colectinea de Estudos. Coimbra: Centro de Historia da Sociedade
¢ da Cultura, 2000, p. 243-265.
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prescrigoes de S. Francisco de Sales na Introducio a Vida Devota, de ampla
repercussio na Peninsula Ibérica, ou, mais tarde, de Santo Afonso Maria de
Ligério, nas consideragoes entre director espiritual e confessor, os «temas» e
a «prdtica» da perfei¢io, no sentido em que a direcgdo espiritual comporta a
dimensao de uma relagio continua, falada ou escrita, entre mestre e discipulo,
que supde uma pauta «comportamental», o peso dos «Exercicios Espirituais», a
consolidagio desta prética, ao longo da época moderna, a respectiva evolugio
tedrico-doutrinal, o desenvolvimento da tratadistica, as problemdticas de género,
a experiéncias de casos concretos. Um vasto panorama que poderia integrar
muita da ficgio em prosa dos séculos XVI-XVIII, na medida em que algumas
dessas «novelas» poderiam ser entendidas como formas mais dissimuladas
de uma direcgao espiritual que nio passa directamente pela relacio mestre/
discipulo, mas nio deixa de constituir-se em férmula narrativa de modelo de
conduta que, de resto, muitos autores utilizam como forma de legitimagao desta
prética discursiva®. Tal estudo envolve, como parece ébvio, uma multiplicidade
de fontes, de diversas naturezas e tipologias textuais, na medida em que ¢
possivel trabalhar desde cartas, biografias, autobiografias e «vidas» até material
inquisitorial. As «artes de vida», para usar uma expressio inspirada na mais
conhecidas «artes de morrer», sio frequentemente «artes de viver no mundo,
no sentido salesiano da expressao, difundindo paradigmas de conduta espiritual,
religiosa e moral, configurando, muitas vezes, caminhos de perfeicio, numa
espécie de eco dos objectivos da Devotio Moderna, na construgio de modelos
que procuravam a conciliagdo entre viver no «<mundo» e aspirar, por assim dizer,
a contemplagio. As relagoes — complexas — entre direc¢ao espiritual e confissio
emergem em algumas das obras citadas na proviséria bibliografia em anexo.
Em Portugal, é sabido como obras que enfileiram no tronco da literatura
de espiritualidade seiscentista e setecentista’ revelam, ainda que com diferentes
matizes, uma tendéncia para organizar — ¢ até mesmo disciplinar... - a vida
interior dos cristaos, independentemente do seu estado®. A insisténcia na oragio

¢ FREITAS, César Augusto Martins Miranda de — 4 novela portuguesa no século XVII: o caso Mateus Ri-
beiro. Porto: Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2006. Dissertagdo de Mestrado; SANTOS, Zul-
mira — Vicios, virtudes e paixées: a novela como catecismo no século XVIII. «Peninsula. Revista de Estudos
Ibéricos», n° 3 (2006), p. 187-200.

"No conjunto de uma ampla bibliografia, destacamos: DIAS, José Sebastido da Silva — Correntes de sen-
timento religioso em Portugal (séculos XVI a XVIII). Tomo L. Universidade de Coimbra, 1960; HUERGA,
Alvaro — La vida cristiana a los siglos XV-XVI. In Historia de la Espiritualidad. Vo. 1I: Espiritualidades
del Renacimiento, barroca e ilustrada, romdntica y contemporanea. Barcelona: Juan Flors, 1969, esp. p.
15-139; RAPP, Francis — L ‘église et la vie religieuse en Occident a la fin du Moyen Age. Paris: PUF, 1971;
FERNANDES, Maria de Lurdes Correia — Da reforma da Igreja a reforma dos cristaos: reformas, pastoral
e espiritualidade. In AZEVEDO, Carlos Moreira de (dir.) — Historia Religiosa de Portugal. Vol. 1. Lisboa:
Circulo de Leitores, 2000, pp. 15-38.

8 Sobre esta vasta producio e difusdo do livro religioso na Epoca Moderna, veja-se: FERNANDES, Maria de
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mental — que, na maior parte dos casos, parece assumir os contornos de um
ponto nevrdlgico em torno do qual se desenvolve a direcgao espiritual -, a
necessidade de permanecer na presenca de Deus e de progredir na vida interior
sdo temdticas desenvolvidas de formas vdrias. Um dos aspectos que tem vindo
a ser valorizado — e que, obviamente, muito importa para a histéria da direc¢ao
espiritual — é a questdo das «dedicatdrias» que muitas vezes revela a existéncia
de circulos espirituais que nem sempre deram origem a um fildo escrito que se
possa estudar’. Com efeito, é bem sabido como, durante os séculos XVI e XVII,
antes da existéncia de um significativo mercado livreiro, que permitiu ao autor
alcangar uma certa independéncia econémica, o mecenatismo e o clientelismo
eram prdticas muito comuns e, apesar das diferencas que os separam!’,

Lurdes Correia — Espiritualidade (Epoca Moderna). In AZEVEDO, Carlos Moreira de (dir.) — Diciondrio de
Historia Religiosa de Portugal. Vol. 11. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000, pp. 187-193; SANTOS, Zulmira
C. - Literatura religiosa (Epoca Moderna). In AZEVEDO, Carlos Moreira de (dir.) — Diciondrio de Historia
Religiosa de Portugal. Vol. I11. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000, pp. 125-130; VIRGEN DEL CARMEN,
Eulogio de la — Literatura espiritual del Barroco y de la Ilustracion. In Historia de la Espiritualidad. Vol.
1. Barcelona: Juan Flors, 1969, esp. pp. 279-350. A multiplicag¢do, sobretudo dos manuais de confissdo e dos
espelhos de perfei¢do cristd, deve ser perspectivada no &mbito de toda uma literatura normativa que, prin-
cipalmente a partir do Concilio de Trento, chama a atengdo para a necessidade de modelos que, reflectindo
mecanismos de interioriza¢@o e de reprodugéo de condutas sociais, se inscrevem no processo de disciplina-
mento imposto a todas as esferas da sociedade. Cf. CAFFIERO, Marina — Tra modelli di disciplinamento e
autonomia soggestiva. In BARONE, Giulia; CAFFIERO, Marina; BARCELLONA, Francesco Scorza (a
cura di) — Modelli di santita e modelli di comportamento. Contrasti, intersezioni, complementarita. Torino:
Rosenberg & Sellier, 1994, pp. 265-278; KNOX, Dilwyn — «Disciplinay: le origini monastiche e clerical del
buon comportamento nell’Europa cattolica del Cinquecento e del primo Seicento. In PRODI, Paolo (a cura
di); PENUTI, Carla (con la colaborazione di) — Disciplina dell ’anima, disciplina del corpo e disciplina della-
societatraMedioevo ed Eta Moderna. Bologna: 11 Mulino, 1994, pp. 69-99; CHATELLIER, Louis — Rinnova-
mento della pastorale e societa dopo il Concilio di Trento. In PRODI, Paolo; REINHARD, Wolfgang (a cura
di) — 11 Concilio di Trento e il Moderno. Bologna: Il Mulino, 1996, pp. 137-158; ZARRI, Gabriella (a cura di)
— Donna, disciplina, creanza cristiana dal XV al XVII secolo. Studi e testi a stampa. Roma: Edizioni di Storia
e Letteratura, 1996. Para o caso portugués, ja no século XVIII, veja-se: SANTOS, Zulmira C. — Oragdo e
devogdo em modelos de comportamento femininos do séc. XVIII em Portugal: das Memdorias da condessa de
Atouguia ao Elogio de D. Ana Xavier. «Ricerche di Storia Sociale e Religiosa», XXXVII (2008), pp. 31-47.
% A titulo de exemplo, lembremos as dedicatorias de A Peregrinacion de Philotea al Santo Templo y Monte
de la Cruz (Lisboa, 1660), de Juan de Palafox y Mendoza, bispo de Osma, pelo impressor Henrique Valente
de Oliveira, a D. Luisa Maria de Meneses, marquesa de Gouveia e condessa de Portalegre (filha de D. Pedro
de Noronha e Sousa, IX senhor de Vila Verde, e de D. Juliana de Noronha, senhora de Angeja ¢ Bemposta,
e mulher de D. Jodo da Silva, IT marqués de Gouveia, conde de Portalegre), que, de acordo com o impressor
Henrique Valente de Oliveira, autor deste paratexto, ¢, uma «Filoteia», tal como «ha também Philoteas neste
Reyno, que pella abnegac¢do podem peregrinar na propria patria, pella contemplagao de subir o Templo Santo
no tumulto da Corte, pella mortificagéo, & humildade achamos subida para o Monte da Cruz entre os faustos,
& grandezas do mais nobre Palacio», ou da Celeste, e Devota Filothea, ¢ Thesouro de espirituaes riquezas de
Santos Exercicios, com que as almas devotas podem crescer muyto nas virtudes, e no amor, & devogdo de
Jesus, & de Maria (1727), de Fr. Agostinho de Santa Maria (O.S.A), a D. Inacia Maria de Vilhena (filha de de
D. Lourengo de Sottomayor, morgado de Fonte Pedrinha, e de D. Inés de Vilhena, casada com Jorge Pessa-
nha, senhor do couto de Mazarefes), titulos que remetem, claramente, para a destinataria da conhecidissima
Introdugdo a Vida Devota, de Sdo Francisco de Sales. Os dados genealdgicos foram recolhidos em SOUSA,
D. Antonio Caetano de — Histéria Genealogica da Casa Real Portuguesa. Tomo X. Coimbra: Atlantida,
1946, p. 381-382, ¢ Tomo XII — Parte I. Coimbra: Atlantida, 1946, pp. 219-220, respectivamente.

10 Veja-se, a proposito, VIALA, Alain — Naissance de [’écrivain. Sociologie de la littérature a I’dge classique.
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asseguravam sempre ao escritor a possibilidade de se “abrigar & sombra” de uma
figura importante, a qual garantia uma certa protecgio econdmica e, em muitos
casos, até mesmo religiosa e politica. Deste modo, as dedicatdrias, assim como
os paratextos'! das obras desta época, devem ser lidas com a reserva que exige,
muitas vezes, a necessidade dos vdrios tipos de protec¢ao apontados, na medida
em que, na grande maioria dos casos, constituem um acto de gratidao pelas
mercés recebidas'?. Neste contexto, valerd a pena considerar também, a direc¢ao
espiritual na corte e as relagdes desta questdo com tudo o que se prende com
o papel de confessor do rei. Um conjunto de questdes que a muito proviséria
bibliografia em anexo pode ajudar a equacionar.

Apontamentos para uma bibliografia

- CANTO, Jécome Carvalho do — Pérola preciosa ornada com excelentes

documentos e avisos espirituais para desterro do pecado e exercicio de virtudes.
Lisboa: por Pedro Craesbeeck, 16105 Lisboa: por Pedro Craesbeeck, 1616.

- SOUSA, Anténio Vaz de — Conselbeiro celestial para o santo exercicio da
vida activa e contemplativa com um interrogatdrio dos pecados para fazer confissio
geral ou de muito tempo; e alimento e tesouro da alma que consiste no mistico comer
e dormir da comunhio do santissimo sacramento, e oragio mental, ¢ no exercicio
interior das virtudes de misericérdia. Lisboa: por Jorge Rodrigues, 1627; Lisboa:
por Jodo Alvares de Ledo, 1657; Lisboa: por Domingos Carneiro, 1679.

- CARDOSO, Fr. Joiao (O.EM.) — Tratado dos escriipulos, compilados do
que na matéria dizem os doutores, para quietar consciéncias timoratas. Lisboa: por
Mateus Rodrigues, 1629.

Paris: LesEditions de Minuit, 2003, pp. 52-57.

' A importéancia e a pertinéncia dos estudos paratextuais tem vindo a ser reconhecida, tendo estes adquirido
uma certa legitimidade no campo da investigacao literaria. Veja-se, a propdsito, ARREDONDO, Maria Sole-
dad; CIVIL, Pierre; MONER, Michel (eds.) — Paratexto sen la Literatura Espaiiola (siglos XV-XVI). Madrid:
Casa de Velazquez, 2009.

12 FERNANDES, Maria de Lurdes Correia — Recordar os “santos vivos™: Leituras e praticas devotas nas
primeiras décadas do século XVII portugués. Art. cit.; MARTINELLI, Serena Spano — Destinatari illustri e
semplici lettori. I pubblico dei testi agiografici (secc. XV-XVI) attraverso le dediche. In GOLINELLI, Paolo
(a cura di) — Il pubblico dei santi. Forme ¢ livelli di ricezione dei messaggi agiografici. Roma: Viella, 2000,
pp. 181-192.
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- VASCONCELQS, Fr. Paulo de (O. Cristo) — Arte espiritual que ensina o
quie é necessdrio para a meditagio e contemplacio. Repartida nas trés vias purgativa,
iluminativa e unitiva. Lisboa: por Manuel da Silva, 1649.

- JUZARTE, Fr. Pedro da Cruz (O.C.D.) — Instrugio geral para o caminho
da perféi¢do. Lisboa: por Domingos Lopes Rosa, 1650.

- AIRES, Padre Francisco (S.].) — Regimento espiritual para o caminho do céu.
Lisboa: na Oficina Craesbeekiana, 1654.

-JUZARTE, Fr. Pedro da Cruz (O.C.D.) — Breve exercicio espiritual para bem
viver. Lisboa: por Henrique Valente de Oliveira, 1655; Lisboa: por Henrique
Valente de Oliveira, 1659.

- NIEREMBERG Padre Juan Eusébio (S.].) — Instrugdo para bem crer, bem
orar e bem pedir em cinco tratados..., a que se juntam dois mais das regras de
viver cristamente (trad. de CARNEIRO, Diogo Gomes). Lisboa: por Henrique
Valente de Oliveira, 1658.

- PALAFOX y MENDOZA Juan de — Peregrinacion de Filotea al santo
templo y monte de la cruz. Lisboa: Henrique Valente de Oliveira, 1660.

- AIRES, Padre Francisco (S.].) — Retrato de prudentes, espelho de ignorantes;
aos primeiros alimento espiritual de bons acertos, aos segundos avisos de seus
enganos. Lisboa: por Anténio Craesbeeck de Melo, 1663; Lisboa: por Antdnio
Craesbeeck de Melo, 1664.

- AIRES, Padre Francisco (S.].) — Epitome espiritual sobre o que deve saber,
crer e guardar, confessar e obrar todo o cristdo. Lisboa: Anténio Craesbeeck de

Melo, 1664.

- SCUPOLL D. Lorenzo — Combate Espiritual do R. P Dom Lourengo
Scupoli, da Sagrada Religido dos Clerigos Regulares. Traduzido do original Italiano
pelo R. P Dom Camillo Sanseverino, religioso da mesma Ordem, & Preposito da

Casa de S. Anna a Real de Paris (...). Lisboa, 1667.

- FARIA, Padre Francisco Freire de (S.].) — Primavera espiritual e consideragies
necessdrias para bem viver. Lisboa: por Jodo da Costa, 1673.
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- CUIDAI-O bem: ensina o meio breve, ficil e seguro para se salvar:
acrescentado com a filosofia do verdadeiro cristdao, e com um exercicio
quotidiano para o mesmo fim (trad. de Manuel Luis, S.J.). Evora: na Oficina
da Universidade, 1674; Evora: na Oficina da Universidade, 1676; Evora: por
Francisco Neves, 1687.

- ESPINOLA, Fr. Fradique (O.Cister) — Directorio de religiosas para seu
aproveitamento espiritual conforme a doutrina de S. Francisco de Sales, bispo de
Genebra. Lisboa: Domingos Carneiro, 1676.

- LEITAO, Padre Francisco (S.].) — Remédio de pecadores, exercicio de justos.
Evora: na Oficina da Universidade, 1678.

- MARIA, Fr. Joao de Jesus (O.C.D.) — Escola de grave contemplagio,
mortificacio das paixoes ¢ outras matérias principais da doutrina espiritual (trad.

de GUEDES, Baltasar, S.J.). Coimbra: por José Ferreira, 1678.

- PALAFOX y MENDOZA, Juan de — Filotea portuguesa ou caminbo real
da cruz (trad. de MANUEL, José de Faria). Lisboa: Domingos Carneiro, 1682.

- SALES, S. Francisco de — Introducio & vida devota (trad. de CORREIA,
Pedro Lobo). Lisboa: por Miguel Manescal, 1682.

- CHAGAS, Fr. Anténio das (O.EM.) — Espelho do espirito em que deve ver-se
e compor-se a alma que quer chegar & uniio de Deus. Lisboa: Domingos Carneiro,

1683.

- CHAGAS, Fr. Anténio das (O.EM.) — Cartas espirituais. Lisboa: por
Miguel Deslandes, 1684.

- BERNARDES, Padre Manuel (C.O.) — Exercicios espirituais. Lisboa: por
Miguel Deslandes, 1686.

- CHAGAS, Fr. Anténio das (O.EM.) — Cartas espirituais (22 parte). Lisboa:
por Miguel Deslandes, 1687.

- COIMBRA, Manuel — Banquete da alma na qual se contém quatro partes
para alimentar o espirito. Lisboa: por Jodo Galrio, 1687.
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- FONSECA, Padre Joao da (S.].) — Norte espiritual da vida cristi pelo qual
se deve governar o que deseja acertar com o caminho da perfeicio, fiado na divina
providéncia. Coimbra: por José Ferreira, 1687.

- FONSECA, Padre Joio da (S.J.) — Antidoto da alma para medicina de
escripulos, remédios de tentados e preservativo de enganos e ilusoes que pode haver
em matérias espirituais. Lisboa: por Miguel Manescal, 1690.

- ALVARES, Padre Luis (S.J.) — Céu de graga e inferno custoso. Evora: na
Oficina da Universidade, 1692.

- ESPINOLA, Fr. Fradique (O. Cister) — Desejos do céu, vozes de vardes
ilustres para todo o género de pessoas poderem viver religiosamente. Lisboa: por
Anténio Pedroso Galrio, 1694.

- HAYNEUFE, Joao — Guia para tirar as almas do caminbo espagoso da
perdigio e dirigi-las pelo estreito da salvacio (trad. de MATOS, Francisco de,
S.J.). Lisboa: por Domingos Carneiro, 1695.

- BERNARDES, Padre Manuel (C.O.) — Luz ¢ calor. Obra espiritual para os
que tratam do exercicio de virtudes, e caminho da perféicio. Lisboa: por Miguel

Deslandes, 1696.

- ARA COELI, Fr. Francisco de (O.EM.) — Luzes do céu descobertas nas
sombras da paixio do redentor do mundo, para os que desejam acertar o caminho de
perfeicdo. Coimbra: por José Ferreira, 1697.

- ESPINOLA, Fr. Fradique (O. Cister) — Chave do paraiso. Lisboa: por
Anténio Pedroso Galrio, 1697.

- BERNARDES, Padre Manuel (C.O.) — Armas da castidade. Tratado
espiritual em que por modo prdtico se ensinam os meios e diligéncias convenientes
para adquirir, conservar e defender esta angélica virtude. Lisboa: por Miguel

Deslandes, 1699.

- ESPINOLA, Fr. Fradique (O. Cister) — Escada da bemaventuranga,
composta de trezentos e cinquenta aforismos ascéticos. Lisboa; por Manuel Lopes
Ferreira, 1699.
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- SAO JOSE, Fr. Manuel de (O.EM.) — Armas espirituais da virtude para um
devoto que se quiser dar a Deus e ser soldado de Cristo contra o inimigo do espirito.
Coimbra: por Anténio Simio, 1699.

- SANTA MARIA, Fr. Agostinho de (O.S.A.) — Adeodato contemplativo, &
Universidade da oracam (...). Lisboa, 1713.

- COLARES, Padre Nicolau Fernandes — Descrip¢do do Tormentoso Cabo da
enganosa esperanga d hora da morte exposta em huma nova carta de marear, que
ensina como se pdde atravessar com menos risco aquelle tempestuoso Promontorio

por meyo da penitencia, e reforma da vida. Parte 1. Lisboa: por Miguel Manescal,
1718; Parte II. Lisboa: por Filipe de Sousa Vilela, 1720.

- BERNARDES, Padre Manuel (C.O.) — Direcgio pata ter os nove dias de
exercicios espirituais. Lisboa: na Officina da Musica, 1725 (saiu também nos
Tratados Varios. Lisboa: na Officina da Congregagio, 1736).

- SANTA MARIA, Fr. Agostinho de (O.S.A.) — Celeste, ¢ Devora Filothea, e
Thesouro de Espirituaes Riquezas de Santos Exercicios. Lisboa, 1727.

- GUILHERME, Padre Manuel (O.R) — Conselheyro fiel em Maximas
Espirituaes para convencer o entendimento, & combater o coragio do pecador
esquecido. Lisboa, 1727.

- ARANHA, Boaventura Maciel — Exercicios admirdveis para os dias do
recolhimento interior, que costumdo, e devem as pessoas religiosas, e as que desejio
salvarse. Lisboa: por Antdnio Pedroso Galrio, 1728.

- CONSCIENCIA, Padre Manuel (C.O.) — A mocidade enganada, e
desenganada (...). Parte 1. Lisboa: por Anténio Pedroso Galrio, 1728; Parte
II. Lisboa: na Officina Augustiniana, 1730; Parte III e Tomo III. Lisboa: por
Mauricio Vicente de Almeida, 1731; Parte III e Tomo IV. Lisboa: por Mauricio
Vicente de Almeida, 1731; Parte V. Lisboa, 1737; Parte VI. Lisboa, 1738.

- BERNARDES, Padre Manuel (C.O.) — Estimulo practico para seguir o
bem, e fugir o mal. Exemplos selectos de virtudes, e vicios ilustrados com reflexoens.
Lisboa: por Anténio Pedroso Galrio, 1730.

65



66

MENDES, Paula Almeida, SANTOS, Zulmira C.
Apontamentos para a Direcgio Espiritual na Epoca Moderna em Portugal (Séculos XVI-XVIII)
VS22 (2015), p. 57 - 66

- GUILHERME, Padre Manuel (O.P) — Escada Mystica de Jacob; para subir
ao Ceo da perfeygo [sob o pseudénimo de Paulo Cardoso]. Lisboa, 1731.

- ESPANHOL, Padre Gaugerico (C.O.) — Director Espiritual, que ensina
hum methodo ficil para viver santamente. Traduzido por outro Padre da mesma
Congregacio. Coimbra: na Oficina de Anténio Simées Ferreira, 1731.

- SANTO ANGELOQ, Fr. Anténio de — Director de Directores. Lisboa: na
Oficina da Congregagio do Oratério, 1738.
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RESUMO: Las Laudes de André Dias son muy importantes para la literatura
espiritual del Medievo portugués y no menos destacables son sus implicaciones
dentro de la parateatralidad. Nos referiremos aqui, de manera especial, al Livro
dos Milagres do Bom Jesus de S. Domingos de Lisboa, a su interesante y jugosa
introduccién, el motivo de su inclusién y su funcién dentro de la obra Laudes e
Cantigas. También trataremos del uso y contenido de los milagros ahi recogidos.

PALAVRAS-CHAVE: Andr¢ Dias; Laudes e Cantigas; Livro dos Milagres do
Bom Jesus de S. Domingos de Lisboa.

ABSTRACT: André Dias Laudes are very important for the medieval spiritual
literature in Portugal and no less remarkable are its implications within the
‘parateatralidad’. We refer here, in particular, the Livro dos Milagres do Bom Jesus de
S. Domingos de Lisboa, their interesting and juicy introduction, the reason for its
inclusion and its role within the work Laudes e Cantigas. We also discuss the use
and content of miracles included there.

KEY-WORDS: André Dias; Laudes ¢ Cantigas; Livro dos Milagres do Bom
Jesus de S. Domingos de Lisboa.

Laudes ¢ Cantigas Espirituais de André Dias es una obra que no ha sido
especialmente trabajada por los fildlogos. La tnica edicion existente es la realizada
en los anos 50, de forma parcial, por Mdrio Martins'. El insigne estudioso
portugués realizd una sui generis edicién del texto en la que comentarios,
anotaciones y edicién de texto se mezclan en la pdgina, no edita parte del texto
original e incluye como apéndice final a la obra, que ni comenta ni anota, el
Livro dos Milagres do Bom Jesus de S. Domingos de Lisboa.

Las Laudes de André Dias son muy importantes para la literatura espiritual

'DIAS, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. de MARTINS, Mario. Roriz-Negrelos: Monasterio de
Singeverga, 1951.
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del Medievo portugués y no menos destacables son sus implicaciones dentro de
la parateatralidad. Nos referiremos aqui, de manera especial, al Livro dos Milagres
do Bom Jesus de S. Domingos de Lisboa, a su interesante y jugosa introduccion,
el motivo de su inclusién y su funcién dentro de la obra Laudes ¢ Cantigas.
También trataremos del uso y contenido de los milagros ahi recogidos.

Aproximacién a la figura de André Dias

No es una cuestién balad{ hacer referencia a la atribulada y poco definida
vida de André Dias, a quien también se le conoce por diversos nombres: André
de Escobar, André Hispano, André de Rendufe o André de Lisboa. Los intentos
de reconstruccién de la vida del benedictino portugués han sido diversos. Los
estudios de Candal?, Mdrio Martins® y Anténio Domingues de Sousa* son los
mds acertados en ese aspecto. En los tres casos se trata de trabajos de los afios
cincuenta o sesenta, que atin no han sido superados.

Para la determinacién de importantes cuestiones de la vida del mestre
lisboeta se revelard como fundamental la obra que hoy tratamos: Laudes e
Cantigas Espirituais. Sabemos por esta obra —aunque no es el tnico lugar en que
lo menciona— que su tierra natal era Lisboa, que era monje benedictino, maestro
en teologfa y obispo de Megara, en Grecia:

Laudas e cantigas spirituaaes e oragoes contemplativas do muyto sancto
e boom Deus Jhesu, Rey dos cecos e da terra. E da muyto alta e gloriosa
sua madre, sempre virgem sancta Maria [...] per mym meestre Andre Dias
de Lixboa, meestre em theolysia, ¢ pobre bispo de Megara, em Grecia, da

hordem de sam Beento professo (fl. 1)°.

Se ha discutido bastante sobre la fecha de nacimiento de André Dias.
Durante bastantes afios se propuso como fecha aproximada el ano 1367; gracias
a las aportaciones de Martins y, sobre todo, a la fundamental biografia de
Domingues de Sousa Costa, hemos sabido que nuestro escritor nacié en 1348,
bastante antes de lo que se pensaba. Para llegar a esas conclusiones, una vez mds,
ha sido esencial el libro de las Laudes ¢ Cantigas Espirituais:

A vos meu Deus Jhesu braado, a vos gemo, a vos suspiro por socurrymento,

2 Escobar, Andreas de — Tractatus polemico-theologicus de Graecis errantibus. Ed. de CANDAL, Emmanuel.
Madrid-Roma: Pontificium Inst. Orientalium Studiorum, Concilium Florentinum. Documenta et Scriptores,
serie B, vol. IV, fasc. I, 1952, Introductio, p. [-CXXVI.

* Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit.

4 Sousa, Antonio Domingues de — Mestre André Dias de Escobar, Figura Ecuménica do Século XV. Roma/
Porto: Tip. Editorial Franciscana, 1967.

° Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 8.
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e soomente em esta mynha velhice, de oyteenta e sete annos, tam pobre, tam

mynguada, tam vergonhada, e doestada, e do mundo desemparada, que me

queirades spiritualmente e corporalmente socorrer, e sequer que morra em
verdadeira peendenga, quando ouver de  finar e morrer da presente vyda.

Oo senhor meu Jhesu Christo, poys que o mundo me assy faleceo, e me

com galardom nom  conhogeu, por muytas preegagoes, ¢ muytas doutrinas,

e muytas lycoes de sanct theoligia, que fige em corte de Roma, e em muytos

reynos, preegando sempre a vossa sancta fe catholica, des que fuy de XVIII

annos ataa este tempo em que ora soom de hydade de LXXX e VII anos. (fl.

2-2v)°.

En estas lineas de su laudario, escritas en Florencia en el anio 1435, nos dice
que en ese momento tiene 87 afios, lo que nos confirma que nacié en 1348.
Pero también nos informa de que desde los 18 afios ha estado predicando la fe
catélica por diferentes lugares del mundo, que ha predicado muchas doctrinas
y se ha dedicado a la ensenanza de la Teologia en la corte de Roma. En estas
palabras hay sobre todo pesadumbre, un latente descontento, parece que en
estas lineas se alza la voz de un poeta religioso que —después de haber ofrecido
tanto a lo largo de su vida— se siente desenganado, pobre, desamparado; por
ello recurre a una peticién de socorro espiritual, mediante sus laudas y cantigas.

Otra de las cuestiones que mds dudas ha suscitado en torno a su biografia es
su profesion religiosa, la orden a la que perteneci6. Generalmente se le menciona
como miembro de los benedictinos, pero insignes personajes — como fray Luis
de Sousa — han dicho que pertenecia a los dominicos o que era franciscano.
Lo cierto, como ha demostrado Anténio Domingues, es que:

O bispo de Mégara morreu na Ordem Beneditina, mas também nio
é menos certo que muitos anos antes, até 1399, fazia parte da Ordem dos
Pregadores. Precisamente a 23 de Abril de 1399, Bonificio IX facultava
o trinsito aos Cdnegos Regrantes de Santo Agostinho a Frei André Dias de
Lisboa, mestre em teologia e religioso professo da Ordem Dominicana...
Quancdo se fez beneditino, era jd mestre em teologia. Foi em 1393, conforme
ele préprio informa, que receben o doutoramento na Universidade de
Viena’.

También confirma Domingues de Sousa que André Dias realizé su
magisterio como tedlogo en la Curia pontificia, donde sirvié durante 28 afios.

¢ Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 9.
7 Sousa, Antonio Domingues de — Mestre André Dias de Escobar, Figura Ecuménica do Século XV. Ob. cit.,
p. 226.
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Ademds, ejercié como penitenciario menor del Papa, fue abad del monasterio
benedictino de Rendufe, obispo de Ajdcio, obispo titular de Mégara, obispo
de Ciudad Rodrigo, abad comendatario de Alpendurada y desarrollé una gran
actividad para defender la reforma de la Iglesia. Regres6 a Portugal en 1429 y en
la segunda mitad de 1434, con 86 afios de edad, abandoné nuevamente su patria
para regresar a la Curia papal y pasar por ciudades como Florencia, Bolonia y
Ferrara. Participa en el Concilio de Ferrara-Florencia (1439) — anteriormente
habia participado en el Concilio de Constanza y en el Sinodo Reformador de
Braga — y cae en desgracia por la actitud que tomé en el caso de la unién con los
griegos, por lo que fue obligado a regresar a finales de 1439 a Portugal, con 91
afos, y vivir aislado en Alpendurada.

Después de mucho trabajo y una larga vida, fallecié en Portugal a finales
de 1450 o principios de 1451, con 102 anos de edad. También la fecha de
su muerte origing ciertas dudas, pues algunos afirmaban que habfa muerto en
1432 y otros decian que en 1437 o 1439.

Laudes & Cantigas Espirituais

En su dilatada vida, el benedictino André Dias escribié bastantes obras,
dedicadas principalmente a cuestiones teoldgicas-candnicas, entre las que se
cuela una obra de poesia espiritual en lengua vulgar portuguesa. Es un libro
escrito en verso y en prosa ritmica. Se conservan en la Biblioteca Nacional de
Lisboa dos apdgrafos de esta obra: uno es una copia de la segunda mitad del
setecientos® y otro es un ejemplar del cuatrocientos’, mucho més fiable. El titulo
que encabeza el manuscrito de cuatrocientos es posterior, del siglo XVIII, y dice:
Livro de oragoens em proza e verso vulgar de louvores e excellencias do SS. Nome
de Jesus, dos milagres que Deus obrou pela Imagem de Sto Christo, que se venerava
na Igreja de S. Domingos de Lixboa com sacramento no lado, e se consumio no
incendio, que padeceo a dita Igreja no primeiro de Novembro de 1755. Composto
pelo Illmo e Rmo Sr. D. Fr. Andre Dias, da Ordem de S. Bento, natural da cidade
de Lisboa...Anno de 1435. En ese ejemplar del cuatrocientos aparecen en primer
lugar las Laudes e Cantigas (fol. 1-72v) de 1435 y a continuacién el Livro dos
Milagres (fol. 72v-80v), que parece haberse iniciado en 1432. Es decir, se unen
en un mismo texto laudes, cantigas y milagros.

Segtin Mdrio Martins, el libro se escribié en gran parte para ser cantado por

8 BNP — Fundo Geral, ms. 3379.

° Letra gotica sobre pergamino, codice 61 de la seccion de iluminados. Descrito pormenorizadamente por
Calder6n Calderon, Manuel — El manuscrito de las Laudas e Cantigas Spirituais de Mestre André Dias
(Biblioteca Nacional de Lisboa, ilum. 61). «Boletin Bibliografico de la Asociacion Hispanica de Literatura
Medievaly, fasciculo 6/2 (1992), p. 221-226.
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los cofrades del Buen Jests en la iglesia de Santo Domingo de Lisboa'®. Mds
precisa es la informacién que ofrece fray Luis de Sousa, en el siglo XVII, sobre
el uso que se le daba a este librito:

Outro livro anda na Confraria vivo, que foi trabalho, ¢ composigdo do
mesmo Bispo dom Frei Andre. Sio muitas oragoes em prosa, e verso vulgar de
louvores, e excellencias do nome de Jesu, apropriadas pera espertar a devagio
d’elle, e todas testimunhio bem a de seu autor. Em tempos antigos, que
havia mais singelleza, e menos malicia, que nos presentes, era costume ds
sestas feiras, quando ndo occorria festa de guarda, e se cantava a Missa de
Jesu, que em tal dia he ordinario, sobir-se o Diacono ao pulpito, assim como
estava revestido despois de dizer seu Evangelho: e abrindo este livro lia ao
povo huma das oragées, que dissemos, qual vinha mais a proposito pera o
tempo, porque as havia n ‘elle accommodadas pera todo o discurso do anno.
E affirmdo os antigos, que fazido fruito, e se edificava o auditorio: porque
ficavéo servindo de huma breve pratica espiritual'.

Esta cofradia del Buen Jests de la iglesia de S. Domingos de Lisboa'?, a
la que se refieren Martins y Sousa, fue fundada por el propio André Dias.
El mismo nos ofrece bastantes datos sobre esa fundacién en su Livro dos Milagres
do Bom Jesus de S. Domingos de Lisboa: en 1432, André Dias se encontraba
predicando en el monasterio de santo Domingo de Lisboa para erradicar la peste

10 «Las cofradias religiosas aparecieron en la Europa medieval entre los siglos XI y XIII y tuvieron la fina-
lidad de congregar a sus miembros en torno a un codigo comun de valores para ofrecerles proteccion ante
cualquier amenaza de disolucion social. Estas corporaciones eran asociaciones laicas y voluntarias, reunidas
alrededor de la figura de un santo patron, alguna advocacion de la Virgen o de Cristo. Las cofradias procu-
raban asistencia y proteccion material y espiritual para todos sus miembros; la caridad cristiana y el sentido
comunitario caracteristicos de estas asociaciones brindaban a sus miembros sentimientos de seguridad, so-
lidaridad, identidad y fraternidad. Todas las cofradias tenian una estructura interna jerarquica y estamental.
Los cargos de las mismas los ocupaban miembros elegidos por consenso en reuniones periddicas que se
realizaban los dias de fiesta de cada corporacion. Estas autoridades se reunian para discutir los problemas
internos que aquejaban a los miembros de la asociacion y tomar las decisiones pertinentes para brindarles su
apoyo y ayuda. Los miembros de estas corporaciones tejian relaciones de solidaridad a partir de derechos y
obligaciones que se establecian en estatutos internos que los cofrades debian cumplir al momento de ingresar
a la sociedad. Si bien se trataba de comunidades laicas y voluntarias, la presencia de la Iglesia y la estrecha
relacion con el clero secular o regular eran una constante en la vida de dichas corporaciones», Roselld SoBe-
RON, Estella — Iglesia y religiosidad en las colonias de la América espaiiola y portuguesa. Las cofradias de
san Benito de Palermo y de Nuestra Seiiora del Rosario: una propuesta comparativa. «Revista Destiempos.
comy, 3/14 (marzo-abril 2008), p. 337. Disponible en <http://www.destiempos.com/n14/rosello.pdf>.

' Sousa, Frei Luis de — Histéria de S. Domingos. Porto: Lello & Irmdo editores, 1977, vol. 1., p. 351.

12 Convento de dominicos fundado en 1242 por D. Sancho II. La iglesia del convento era un centro de
devociones y procesiones populares muy apreciadas por los lisboetas. Junto al convento existia una ermita
llamada “Nossa Senhora da Escada”, porque a ella se subia por una escalera. Era también un centro de gran
devocion para la dinastia de los Avis. Dentro de la propia iglesia existian diversas hermandades, cada una
con su capilla, como la del Santissimo Nome de Jesus (devocion concedida a los Dominicos por el Papa
Gregorio X en 1274).
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de la ciudad y le decia al pueblo que si querfan que esta desapareciera tenfan
que llamar al Buen Jests, llevar escrito su nombre junto al corazén, pintarlo o
escribirlo en las puertas de sus casas, decir quince misas, decir tres veces al dia
ocho versos del Salterio y hacerse cofrades de la cofradia de los siervos del Buen
Sefior Jests, que se establecié en un altar de ese monasterio. Como el remedio
surti6 efecto «em esse dya que forom XX dyas do dicto mes de novembro, o
dicto meestre Andre, bispo, comegou o hordenar a confrarya dos servos do boo
senhor Deus Jhesu, no dicto moesterio e meteronsse muytos confrades e muytas
confradas em ella»®.

Tres afios después de fundar esta cofradia e iniciar la escritura del Livro dos
Milagres do Bom Jesus de S. Domingos de Lisboa, en 1435, durante su estancia
en Florencia, compone las Laudes e Cantigas espirituais trasladadas de lynguagem
felorentyno, em lynguagem portugaleso, para los cofrades del Buen Jesus:

Viinde oraa e viinde todos vos outros confrades e servos da confrarya do
boo Jhesu, e commygo estes melodyosos cantares, hymnos, prosas e laudes, que
aquy em este livro conpiley e escrevy aa honrra do boom Jhesu, [com] altas
vozes cantade, baylade, dancade, orade, tangede, em orgoons, em atabaques,
com trombas, com anafiis, com guytarras, com alaudes, e com arrabiis, ante

o seu altar. (fl. 3)".

Se cree que tradujo un laudario italiano, tal vez florentino, al que anadié
textos de su cosecha y, ademds de traducir, adapt6 los metros italianos a metros
mds comunes en la tradicidn poética portuguesa, como han demostrado Manuel
Calderén Calder6n y Mdrio Martins®. La convocatoria inicial a los cofrades,
que acabamos de reproducir, nos lleva a pensar en pricticas litdrgicas en las que
la musica instrumental, la danza y las canciones estdn muy presentes, llegando
— incluso — a entrar en el terreno de la puesta en escena, de lo parateatral'®,
muy en la linea de las cofradias medievales italianas de laudesi que responden
a la iniciativa ‘social’ de alabanza y servicio que sustenta y justifica la fundacién
de estas cofradias’. Y no debe extrafiarnos esto, viniendo de un hombre que

13 Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 284.

' Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 17.

15 Calder6n Calderon, Manuel — Las Cantigas Espirituais de André Dias y la herencia trovadoresca. In
V.V.A.A. - O Cantar dos Trobadores. Santiago de Compostela: Xunta de Galicia, 1993, p. 373-385; Martins,
Mario — Raizes comuns entre o laudario de Mestre André Dias e o Laudario de Pisa. In Estudos de Cultura
Medieval, 111, Lisboa: Brotéria, 1983, p. 259-287.

16 Calderon Calderén, Manuel — Para un itinerario del teatro medieval: las Laudes e oragoens contemplativas
de André Dias. In Freixas, Margarita; Iriso, Silvia (ed.) — Actas del VIII Congreso Internacional de la Aso-
ciacion Hispanica de Literatura Medieval. Santander: Consejeria de Cultura del Gobierno de Cantabria/ Aiio
Jubilar Lebaniego/ Asociacion Hispanica de Literatura Medieval, 2000, p. 441-451.

I7 Catedra Garcia, Pedro M. — Liturgia, poesia y teatro en la Edad Media. Madrid: Gredos, 2005, p. 364.
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durante casi 30 anos habia vivido en Italia y conoceria de sobra estas cofradias
italianas y la devocién del nombre de Jests que se extendia cada vez mds gracias
a la predicacién de los franciscanos observantes, como san Bernardino de Siena,
contempordneo de André Dias'®.

Parece que la liturgia, una vez mds, es el origen de representaciones
teatrales en estado latente, como el drama de la pasion o de la resurreccién. La
desesperacién y el dolor de Marfa al ver a su hijo crucificado son expresados
en estilo directo por André Dias, lo que nos hace pensar en la corta distancia
existente entre la poesia lirica pasional y el drama.

Ademis, esta obra estd conectada con la poesia portuguesa de las cantigas
por otro motivo, a mds de los aducidos por Manuel Calderén. Es un texto
escrito con una finalidad muy clara: alabar a Jestis y a su madre. Igual que las
Cantigas de Santa Maria de Alfonso X, «coleccién de poemas narrativos en
verso como un cancionero con una unidad temdtica, la narracién de milagros de
la Virgen, a la que no le falta tension laudativa; el exaltar a Marfa en sus ‘hechos’
y alabar su intercesién por los hombres»™. En las laudas dedicadas a la Virgen
encontramos imdgenes como: torre de fortaleza, jardin, estrella de la mafiana,
flor de Nazaré, rosa, lirio... que nos recuerdan a las presentes en las Cantigas de
Santa Maria y hacen referencia a frases y pasajes biblicos.

Sabemos muy bien que en la obra del rey sabio se mezclan las loas con los
milagros, por eso no ha de extranarnos que después de las laudas y cantigas, se
afiadan a la obra de André Dias unos milagros obrados por el agua bendita del
Buen Jests, pues constituyen otra forma mds de seguir alabando, cantando al
nombre de Jests, a través de sus milagros. Confiriendo a esta obra, ademds de la
intencién laudatoria y catequética, una finalidad pedagégica de divulgacién de
la fe y difusién de una creencia y de la cofradia adscrita a dicha imagen, la del
Buen Sefior Jests de S. Domingos de Lisboa.

Los Milagres do Bom Jesus de S. Domingos de Lisboa

El Livro dos Milagres do Bom Jesus, que aparece al final de las laudas y
cantigas®, nos parece un texto muy interesante por diversos motivos: la
introduccién que precede a los milagros, el ‘macromilagro’ inicial, la imagen de
la Lisboa del XV que nos transmiten los milagros y la funcién de los mismos
dentro del cédice cuatrocentista.

18 Tal vez eso justifique frases en la obra de André Dias muy del estilo franciscano, como «namorado gracioso
e sempre amador de Jesusy. Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 10.

1 Montoya Martinez, Jesus — O Cancioneiro Marial de Alfonso X. El primer cancionero cortesano espaiiol. In
V.V.A.A. — O Cantar dos Trobadores. Santiago de Compostela: Xunta de Galicia, 1993, p. 373-385; Martins,
Mario — Raizes comuns entre o laudario de Mestre André Dias e o Laudario de Pisa. In ob. cit., p. 207-208.
2 A partir de la segunda columna del folio 72 vuelto del codice 61 de la BNP.
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La parte inicial es un testamento espiritual del benedictino, que funciona a
la vez como leyenda sobre el origen de esos milagros y sobre la institucién de
la cofradia del Buen Jesus; era usual que las colecciones de milagros medievales
estuvieran precedidas por una leyenda rica en detalles histéricos que confirieran
veracidad al texto. En el caso de los Milagres do Bom Jesus, el texto inicial nos
retrotrae a la época del reinado de D. Joao I (1385-1433), a quien el Buen
Jests concedié muchos milagros, ayudé en sus batallas contra los castellanos
y le mostré gran amor y misericordia en el final de sus dfas. En el inicio de su
reinado le ayud6 —por medio de la «sancta vera cruz de Deus boo Jhesu» — en
la ofensiva librada contra Castilla el 14 de agosto de 1385, que no es otra que
la famosa batalla de Aljubarrota, todo un simbolo para el pueblo portugués.
También le auxilié dindole el poder de la noble ciudad de Ceuta (22 de agosto
de 1415), tras conseguir una gran victoria sobre los «<mouros». El Buen Jests
no solo ayudd al rey D. Jodo, estuvo especialmente atento a sus stbditos de la
ciudad de Lisboa, donde hizo mds milagros y maravillas que en ninguna parte
de Portugal. Llegados a ese punto, el relato nos acerca a la época en la que vive
André Dias y nos muestra el primer gran milagro obrado por el Buen Jests en la
ciudad de Lisboa, y que serd el que estimule la creacién de su cofradia:

Ca en no ano do boo Deus Jhesu de myl e III° e triinta e dous anos,
avendo muy grande  pestelenca na dicta cidade, dom meestre Andre Diaz
de Lixboa, em a sancta theolysia meestre, ¢ bispo da cidade de Megar da
provingia de Gregia, e aministrador perpetuu do moesteiro de sam Johd da
Alpendorada, hordem da sam Beento, do bispado do Porto, preegando no
moesteiro de sam Domyngo, por se tirar a dicta pestelenca como de fecto se
tirou...*!

Salvar a la ciudad de Lisboa de la peste que la asola es la peticién que hardn
André Dias y el pueblo de Lisboa al Buen Jests, quien milagrosamente les
concederd lo que piden en el dia de su encarnacién: 20 de noviembre de 1432.

Sabemos que la peste fue uno de los grandes problemas de la Europa de
los siglos XIV y XV, pero no el dnico, y Portugal también fue pasto de esta
epidemia. Los documentos existentes en Portugal sobre la llamada peste negra y
su llegada en 1348 no son muchos, y da fe de ello fray Rafael de Jesus:

E se pelos Lusitanos antigos se ndo especifica o dano que fez em Portugal,
ou seria pelo remisso c6 que chegou a ferir este fim da terra ou pela vigilincia
com que se reparavam as setas do contdgio; o que me persuade nio achar

2 Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 284.
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nestes annos em que continuou a peste, memdria de pessoa grande que
morresse em Portugal, sendo indubitdvel que o ar inficcionado iguala os
montes com os vales**.

Marques afirma que la peste entrd en Portugal en el afio 1348 y que a esta
primera epidemia le siguieron otras muchas a lo largo de la segunda mitad del
siglo XIV y durante todo el siglo siguiente. Los continuos focos de peste del
siglo XV hacen aumentar los escritos sobre este tema, lo que nos permite saber
que hubo peste en 1400, 1414-16, 1423, 1429, 1432, 1437-39, 1448-52,
1456-58, 1464, 1472, 1477-81, 1483-87 y focos latentes en anos siguientes™.

Como podemos ver, 1432 — fecha de institucién de la cofradia y de la
peticién de André Dias y los lisboetas —, es uno de los anos en que Portugal
soporta uno de esos focos de peste.

El obispo de Megara quiere buscar remedios contra la peste que devasta la
ciudad de Lisboa, por eso

hum domyngo que era dya de sam Clemente, viinte dyas do mes de
novembro, de mil e III1% ¢ XXXII anos, o dicto meestre Andre en na
preegacom que fez ante a maior parte da dicta gidade de Lixboa, pubricon
as grandes vertudes que o senhor Deus boo Jhesu criou, e esto he em hiia muy
sancta agua exorsizata, que sse fuz de agua, e de sal, e de cinza, e de vynho,
e nom se pode fazer senom per bispo sagrado segundo os degredos. E logo
ante todo o poboo, o dicto senhor bispo meestre Andre beenseo e sanctificou
a dicta agua sancta do boo senhor Deus Jhesu, e logo per elle cessou a dicta
pestelenca da dicta gidade. E fez per elle o boom senhor Deus Jhesu muytos
myragres e muytas maravylhas, quaaes nom forom feytas de ¢ento anos aca
em toda a christamdade™.

Consigue asi, nuestro astuto obispo, que la devocién por el Buen Jests se
trasvase al agua del Buen Jests: un elemento material, tangible, perceptible por
los sentidos, a través del cual el Buen Jestis obrard sus milagros. Significa esto que
el agua del Buen Jests del monasterio de S. Domingos de Lisboa se convierte en
un elemento indispensable para aquel que necesite la ayuda divina, por lo que
tendrd que dirigirse a esta iglesia — y no a otra de las muchas existentes en esos
momentos en Lisboa —y al altar de la cofradia del Buen Jests —y no a otro— para
alzar sus suplicas al cielo. Stplicas que la mayoria de las veces van acompafadas
de ofrendas, por lo que al fin y al cabo esta estrategia de André Dias unida a la

22 JESUS, Fr. Rafael de — Monarquia Lusitana, Parte sétima. Lisboa: A. Craesbeeck de Mello, 1683, p. 524.
2 Marques, A. H. de Oliveira — Portugal na Crise dos Séculos XIV e XV. Lisboa: Presenca, 1986, p. 20-21.
2 Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 284.
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de la recogida de los testimonios milagrosos acaba por convertirse — como en
otras muchas ocasiones — en una estrategia propagandistica del monasterio, en
una forma de atraer a los fieles hasta sus altares y recibir sus ofrendas.

Abunda en esa linea propagandistica un detalle mencionado por fray Luis
de Sousa, la exposicién publica de los milagros escritos en pergamino, pues la
escritura certifica la veracidad de los mismos:

Os milagres, que nosso Senhor obrou na fundagio da Confraria, e outros
muitos, com que despois quiz honrar os devotos de seu nome, se escreverdo em
Jolhas de pergaminho, e d ellas se fez livro, que pera consolagdo dos fieis, e

curiosos se pendorou nas grades da Capella por huma cadea de ferro®.

Tras la introduccién y el ‘macromilagro’ dentro de la propia iglesia y en
presencia del mismisimo obispo André Dias, se nos cuentan 34 milagros mds —
del milagro 35 sélo se conserva el titulo, acabando la obra de forma abrupta —,
que se suceden a lo largo de los reinados de D. Joao I (6 de abril de 1385 — 14 de
agosto de 1433), D. Duarte (14 de agosto de 1433 — 9 de septiembre de 1438)
y D. Afonso V (9 de septiembre de 1438 — 29 de agosto de 1481).

Estos 34 milagros nos ofrecen datos muy interesantes sobre la geografia, la
historia y las costumbres de la ciudad de Lisboa en el siglo XV. La iglesia de S.
Domingos de Lisboa — en la que tiene su sede la cofradia del Buen Jests — estaba
y estd situada en la feligresia de santa Justa — en el ‘Rossio’ —, junto a la pequena
ermita de ‘Nossa Senhora da Escada’, que también fue objeto de devocién por
parte de muchos grandes de Portugal:

el-Rei D. Afonso III, ao edificar o seu convento de S. Domingos, a
respeitoun... Pedro Afonso Mealha, vedor da fazenda de el-Rei D. Fernandbo,
reparou-a, ¢ mandou-se sepultar ai. A cidade de Lisboa celebrava no 1°
de Maio wma procissdo a Senhora da Escada, em accio de gracas pela
vitdria campal de Aljubarrota. El-Rei D. Joio I, moribundo, foi despedir-se
desta gloriosa imagem. El-Rei D. Duarte reedificou a casa, deixando-lhe
rendimento para wma limpada perpétua...*

La mayor parte de los milagros del Buen Jests que hemos conservado
transcurren en la ciudad de Lisboa o sus beneficiarios habitan en esa urbe.
Excepto el milagro 17, cuyo beneficiario es un canénigo de Tui; el 25, a favor
de un joven que trabaja en el barco de un senor natural de Porto y el milagro se

2 Sousa, Frei Luis de — Historia de S. Domingos. Ed. cit., vol. 1., p. 351.
26 Castilho, Julio de — Lisboa antiga. Bairros orientais. Lisboa: S. industriais da C.M.L., 1936, vol. IV, p.
298-299.
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realiza en una posada de lugar indeterminado; y el milagro 30, que se concede
a una mujer de Vila Franca”. El resto transcurre en una zona muy cercana a la

de la ubicacién de S. Domingos de Lisboa, que es el drea de crecimiento de la
ciudad durante la segunda mitad del siglo XV y donde surge uno de los centros
de comercio mds importante de la capital hasta nuestros dfas: la plaza del
Rossio®®. Cerca de alli, desde la Rua do Ouro hasta la de S. Juliao, se producird
el asentamiento de los burgueses ricos de Lisboa®.

Incluimos al final del trabajo unas tablas en las que se resumen las principales
informaciones que contienen los 35 milagros y que analizamos en las siguientes
lineas:

¥ Imaginamos que se refiere a Vila Franca da Xira, poblacion proxima a Lisboa.

2 «Alguns plainos, melhor acessiveis, no caminho da cidade ou logo a sua entrada, terdo uma apropriagdo
colectiva, destinando-se-lhes uma polivaléncia de fungdes: sdo os rossios, bem documentados desde o tempo
dos mugulmanos. O actual Rossio, tem essa origem, realizando-se ai, desde o século XIII, a feira que antes se
efectuava as portas do alcacer (ainda ai persiste o toponimo “Chao da Feira™); a esta fun¢@o vieram juntar-se,
como em tantas outras cidades, actividades ludicas como as touradas ou actos publicos de demonstra¢do do
poder, como os autos de fé. O actual Rossio rapidamente se integrou na cidade, com fungdes orientadas para
a populag@o da urbe e do Termo (além da feira, hospital, sede da inquisigo, estalagens, comércio, local de
corridas de toiros), mais tarde com a chegada do caminho-de-ferro a sua centralidade cresceu, tornando-se
o centro de gravidade da capital e do Pais - adquirindo, acima de todas, uma dimenséo simbolica», Gaspar,
Jorge — Lisboa: génese de uma paisagem. «Scripta Vetera (Edicion electrénica de trabajos publicados sobre
geografia y ciencias sociales)». Disponible en <http://www.ub.es/geocrit/sv-40.htm >.

2 Aguatinta firmada por Zuzarte, que representa la Plaza del Rossio antes del terremoto de 1755. En el lado
izquierdo se puede ver la fachada de la iglesia del convento de S. Domingos y a su izquierda la pequeia er-
mita de Nossa Senhora da Escada. Imagen reproducida por Correia, Fernando da Silva — Os velhos hospitais
da Lisboa antiga. «Revista Municipal», 10 (1942), p. 3. Disponible en <http://hemerotecadigital.cmlisboa.
pt/OBRAS/RevMunicipal/N10/N10_master/N10.pdf>.
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¥ Geografia lisboeta de los milagros del Buen Jestis:

En la feligresia de santa Justa, existente desde el siglo XII segtn Jdlio de
Castilho®, viven once de los beneficiarios de los milagros: milagro 2 (no
especifica la calle), milagro 7 (en Val Verde)?!, milagro 8 (cerca de la iglesia de
Santa Maria da Escada), milagro 16 (cerca de santa Justa)*, milagro 18 (cerca
de santa Justa vive el amigo que ayuda al clérigo sobre el que se obra el milagro),
milagro 20 (cerca de santa Justa), milagro 21 (cerca de santa Justa), milagro 24
(no especifica la calle), milagro 28 (en la Porta de sancto Antom)33, milagro 29
(en la Porta de sancto Antom) y milagro 33 (rua do Ouro)*.

En la feligresia de san Nicolds, que existe actualmente y abarca toda la zona
de la ‘baixa’ del Rossio hasta el ‘terreiro do pago’, estd situada junto a la feligresia
de santa Justa y allf viven los beneficiarios de los milagros 12, 14, 15, 22 y 23.

En la feligresfa de la Sé vive el clérigo beneficiario del milagro 18.

En la feligresia de san Julidn (sam Giado), cuyo centro es la ‘praca do
municipio’ y que actualmente no existe como feligresia, viven tres de los
beneficiarios de los milagros del Buen Jests: milagro 1 (Rua das Esteiras)®,
milagro 26 y milagro 27.

En la Puerta de santa Catalina vive la beneficiaria del milagro 3. Esta era una
de las principales puertas de entrada al amurallamiento de la ciudad, llevado a
cabo en época de D. Fernando, durante los afios 70 del siglo XIV. Estas puertas
desaparecieron a principios del siglo XVIII y ocupaban el espacio del actual
‘Largo do Chiado’.

Y en la zona de la puerta de san Vicente, en el castizo barrio de Alfama,
viven los beneficiarios de los milagros 6, 31 y 32. En el siglo XII el patrén de
la ciudad de Lisboa era san Vicente y a la feligresia se la conocifa con el nombre
de san Vicente de Fuera por haberse construido su iglesia fuera de las primitivas
murallas de la ciudad. Estd situada la feligresia al este de la de santa Justa, pero
parece que no quedan resquicios de esas famosas puertas.

9§ La datacién de los milagros:

En siete de los treinta y cinco milagros se ofrece algtin dato sobre la fecha

30 Castilho, Julio de — Lishoa antiga. Bairros orientais. Ob. cit., vol. IV, p. 165-173.

31 Castilho, Julio de — Lishoa antiga. Ob. cit., p. 257. Se refiere sin duda a la Rua Vale Verde o a lo que se
conocia como ‘hortas do Vale Verde’, que actualmente es la Avenida da Liberdade, y esta a pocos metros de
S. Domingos.

32 Castilho, Julio de — Lishoa antiga. Ob. cit., p. 166-167. Es probable que se refiera a la iglesia de santa Justa,
que da nombre a la feligresia, y de la que no quedan vestigios actualmente.

3 Castilho, Julio de — Lishoa antiga. Ob. cit., p. 250-257. La puerta de san Anton era una de las mas ilustres
de la ciudad, formaba parte de la cerca o muralla que mando construir el rey D. Fernando entre 1373 y 1375.
La calle de la Puerta de san Anton desembocaba en la famosa plaza del Rossio, en la que se encontraba el
convento y la iglesia de S. Domingos.

** También muy proxima a S. Domingos y al Chiado, zona de la burguesia rica de Lisboa; sigue existiendo.
35 Esta calle estaba situada junto a la iglesia de san Julian.



DIAZ TENA, Maria Eugenia
Los “Milagros do Bom Jesus” de las Laudes e Cantigas de André Dias
VS 22 (2015), p.71 - 95

en la que se produce el hecho milagroso, son los milagros 1, 2, 7, 11, 17, 26
y 32, casi todos ellos acontecen en 1432, afio de fundacién de la cofradia del
Buen Jests.

El milagro 10 hace referencia al Infante Duarte, por lo que debié de suceder
antes del 14 de agosto de 1433, fecha en que se convierte en rey de Portugal.
En el milagro 11 se habla de Gongalo Gongalves, que era veedor del rey Dom
Duarte (rey entre el 14 de agosto de 1433 y el 9 de septiembre de 1438) y en
el 19 del criado del bainbeiro®® del mismo rey. Mientras que en el milagro 18 se
habla del capelldn del rey Alfonso V, cuyo reinado se inicia el 9 de septiembre de
1438 y finaliza el 11 de noviembre de 1477.

Predomina, por tanto, la ausencia de fecha en la mayoria de los milagros y
no hay orden cronoldgico en los mismos.

€ Beneficiarios de los milagros:

En esta coleccién truncada de milagros del agua santa del Buen Jests
encontramos familias o grupos de conocidos, beneficiarios de mas de un milagro:

Es el caso de Vasco Lourenco, un carpintero que vive cerca de san Nicolds:
en el milagro 14 encomienda a su perro moribundo —por una paliza propinada
por ¢l mismo— al agua del Buen Jests; y en el milagro 15 es un mancebo de su
casa el que se encomienda al agua santa, tras caerse de un caballo.

Lopo Rodriguez, un sastre que vive en santa Justa: en el milagro 18 le dice
a un clérigo amigo suyo que se encomiende al agua santa para curarse de un
dolor en el bajo vientre; la mujer de Lopo Rodriguez, llamada Moor Eanes,
es la beneficiaria del milagro 20; el hijo de Lopo y Moor Eanes recibe los
beneficios del agua santa en el milagro 21; y en el milagro 35, un escudero de
Pero Gongalvez Mala Alfaya® acude al agua santa por consejo de la dicha Moor
Eanes™®.

Un hijo de Vaasco Lourengo (milagro 22) y su mujer, Lyonor Afonsso
(milagro 23), son los beneficiarios de estos milagros. Ambos presentan sintomas
de peste.

Un hijo de Alvaro Gongallvez (milagro 26) y su mujer (milagro 27) son los
beneficiarios de esos dos milagros.

% El encargado de hacer las fundas para las espadas del rey.

37 Se trata, con toda probabilidad, de Pedro Gongalves Malafaia que fue «Filho de Gongalo Peres, escrivdo
da chancelaria de D. Jodo I e de D. Duarte, ocupa as fungdes de vedor da fazenda e conselheiro dos mesmos
monarcas. Participou na tomada de Ceuta em 1415 ¢ esteve nessa praga durante algum tempo entre os fidalgos
da casa do Infante D. Henrique. Surge-nos desde finais de 1416 como vedor da fazenda. E cavaleiro a partir
de 1422 e conselheiro de o rei e do principe D. Duarte com inicio em 1426. Morre em finais de 1437. O ta-
lento diplomatico deste cavaleiro faz com que D. Jodo I o utilize noutras missdes» segiin Moreno, Humberto
Baquero — O papel da diplomacia portuguesa no Tratado de Tordesilhas. «Revista da Faculdade de Letrasy,
XII (1995), p. 135-150.

3 Lo mas probable es que toda esta familia perteneciera a la Cofradia del Buen Jesus.

83



84

DIAZ TENA, Maria Eugenia
Los “Milagros do Bom Jesus” de las Laudes e Cantigas de André Dias
VS 22 (2015), p.71 - 95

La mujer de Johanne Meendez (milagro 28), con sintomas de peste, y el
propio Johanne (milagro 29), con graves problemas de audicién.

Afonsso Vigente, que pertenece a la cofradfa, es el beneficiario de los milagros
31y 32, concedidos ambos dentro de la misma semana.

Es posible que el Roy Nogueira que se menciona en el milagro 13 y el del 34
sean la misma persona. El ama de Roy Nogueira, Enes Perez, es la beneficiaria
del milagro 13; y, en el 34, Roy Nogueira es el testigo de un gran milagro
concedido por el Buen Senor Jestis —y no por su agua santa— a Joha Rodriguez
Caquoto, a quien se lo traga una enorme ola.

Algunos de los beneficiarios de los milagros son personajes relevantes de
la sociedad portuguesa, como el capellin del rey Alfonso (milagro 18) o el
escudero del milagro 35, pero hay un mayor nimero de perceptores del pueblo
llano: carpinteros, carniceros, sastres, marineros, criados o zapateros.

¥ Las curaciones:

Los milagros estdn relacionados principalmente con curaciones menores:
ojos, dolores de cabeza, oido, pies, estémago... dolor de madre, bubas y
carbuncos propios de los procesos de peste. Hay un tinico milagro en el que una
persona es salvada de morir ahogada en el mar (milagro 34), otro que se salva
tras caerse del caballo (milagro 15), un perro que es golpeado por su propio
dueno (milagro 14) y una mujer que no cree en los poderes curativos del agua
santa de Jests (milagro 6).

Se ve, por tanto, una clara especializacién de estos milagros en la sanacién de
dolores y enfermedades menores.

¥ Los ritos:

Para que el agua santa surta efecto hay que beberla, lavarse con ella 0 ambas
cosas, preferiblemente tres veces. Se resalta constantemente la importancia de
decir las palabras mdgicas ensenadas por André Dias, mientras te lavas o bebes,
también tres veces (milagros 3 y 5).

Pero dentro de las ritualidades establecidas por el mestre, llama la atencién
una de ellas, que se detalla en el milagro 2: «levavam em suas enfusas e pucaros
agua pera a langarem com ha agua sancta de Jhesu, por que assy o mandara
o dicto meestre Andre em suas preegacoes ... quem quisesse levar de aquella
sancta agua de Jhesu pera prestar que trouxesse outra tanta agua de sua casa
e a mesturasse e langasse com a dicta sancta agua de Jhesu, por que tanta he a
vertude de esta sancta agua de Jhesu e a ssua dignydade que por muyta outra
que lhe langem que nom seja beenta logo se torna beenta e se faz ta sancta como
aquella que beenta e sancta he, por que ho mays digno e mays virtuoso tira pera
sy o menos digno e menos vyrtuoso».

En cuatro de los milagros se detalla la promesa hecha por el beneficiario.
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Exvotos de cera en tres de los casos: unos pies de cera (milagro 13), unos ojos de
cera (milagro 12) y un estémago de cera (milagro 9); y una promesa de hacerse
cofrade del Buen Jests (milagro 35).

No queremos terminar sin hacer referencia a una cuestién que nos suscita
grandes dudas: ;quién escribié la introduccién y los milagros de este librito?

Segtin Mério Martins, la introduccién fue escrita por André Dias, quien al
final de ella escribe «e nos dom meestre Andre, bispo de Megarra, per muytas
persoas assy homeens como molheres digna[s] de fe e de creenca dictas em
testemunhas posemos e screvemos em este livro, por seer memoria pera sempre,
e por que crega pera sempre a confraria dos servos do boom senhor precioso
Jhesu»®. Sin embargo, Martins opina que los milagros no fueron escritos por
el obispo, porque «tal obrinha fala-nos, jd, de acontecimentos posteriores a
morte do bispo de Mégara, no tempo de D. Afonso V, por exemplo»®. Esta
Ultima explicacién puede resultar poco consistente y ficilmente rebatible, ya
que nuestro obispo murié a finales de 1450 o principios de 1451, fecha en la
que este rey portugués llevaba mds de doce anos de reinado. Por ello, creemos
que serfa necesario revisar los argumentos por los que la autoria de los milagros
no debe de atribuirse a André Dias.

En la parte dedicada a las Laudes, André Dias se refiera a si mismo en primera
persona: «escriptas, feytas, e conpostas per mym pobre bispo, meestre Andre
Dias de Lixboa»*!; pero, tanto en la introduccién al libro de los milagros —
exceptuando la parte final aducida por Mdrio Martins y que acabamos de citar—,
como en los milagros propiamente dichos se habla de André Dias en tercera
persona, como podemos ver en los siguientes ejemplos: «dom meestre Andre
Diaz de Lixboa... preegando no mosteiro de sam Domyngo»; «ho dicto meestre
Andre en na preegacom que fez»; «o dicto senhor bispo meestre Andre beenseo
e sanctificou a dicta pestelenca da dicta ¢idade»; «o dicto meestre Andre, bispo,
comegou a hordenar a confrarya dos servos do boo senhor Deus Jhesu»*?; «No
domyngo en que primeiramente per o dicto meestre Andre esta sancta agua foy
sanctificada... toda ha agua que foy beenta per o dicto meestre Andre...»";
«E querendo elle hyr a hiia progisoom que o doom meestre Andre fazia... por
que assy o mandara o dicto meestre Andre em suas preegacoes...»*; «O dicto
meestre Andre bispo disse que a el vehera huum homem per nome chamado

¥ Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 285. La cursiva es nuestra.

“ Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 11, nota 21.

4! Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 21.

“ Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 284, introduccion a los milagros.
“ Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 285, milagro 1.

“ Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 286, milagro 2.
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Afonsso Vicente morador agima da porta de sam Vigente, da dicta ¢idade e lhe
dissera: meestre senhor digovos que a mym deu hiia muyto grande door...»*.
Ademis, el milagro 31 deja constancia de que las personas contaban las gracias
recibidas por el agua santa del Buen Jesus al propio André Dias, quien a su vez se
lo contaria a la persona o personas encargadas de poner por escrito los milagros.

Exceptuando una ocasion, en el Livro dos Milagres do Bom Jesus las referencias
a André Dias se hacen siempre en tercera persona, motivo que nos lleva a pensar
que André Dias es el autor intelectual del Livro dos Milagres, el promotor de la
compilacién de estos testimonios milagrosos, pero no el autor material del libro.
Lo que nos lleva a plantearnos si realmente André Dias tuvo voluntad final de
que los milagros formaran parte de las Laudes e Cantigas —como si fueran un
todo—, o si alguien decidié incluirlos al final de estas por tratarse de milagros
relacionados con la Cofradia del Buen Jesus a la que se destinaban las Laudes e
Cantigas del obispo portugués.

La obra de André Dias estd en la linea de las Laudes que se escribian en Italia
para las cofradias de /audesi, aunque no podemos obviar el paralelo existente,
en lo que a finalidad se refiere, entre esta obra —compuesta por laudes, cantigas
y milagros— y la coleccién de Cantigas de Alfonso X, pues en ambos casos se
realiza una alabanza a la divinidad mediante la tensién narrativa de los milagros
y los cdnticos laudatorios.

No olvidemos, por otro lado, que la Cofradia fundada por André Dias
también se vefa beneficiada por estos testimonios milagrosos, que se convierten
en estrategia propagandistica que atrae ficles y ofrendas. Fieles que —como nos
cuenta fray Luis de Sousa—, a pesar de la cadena que sujetaba los milagros a la
verja de la Capilla del Buen Jests, consiguieron arrancar las hojas en las que
estaban escritos y llevdrselos, como si de una reliquia se tratara.

Artigo recebido em 09/08/2015
Artigo aceite para publicagio em 30/10/2015

4 Dias, André — Laudes e Cantigas Espirituais. Ed. cit., p. 296, milagro 31.
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LIVRO DOS MILAGRES DO BOoM JESUS
DE S. DOMINGOS DE LISBOA
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46 “Jhesu salvame, Jhesu deffendeme, Jhesu livrame”.
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Dolor de cabeza y
de dientes después
del parto. Bebe
. tres sorbos de
Beatriz Eanes, .
i Porta de sancta | agua, dice una
mujer de . . 46
3 - Catherina férmula® y reza -—-
Antom Fannes .
. (Lisboa) un padrenuestro
(cordoeiro) ,
y un ave marfa; y
se lava la boca y
la cabeza con el
agua.
Problemas de mala
Pedro Affonsso, Ly
R visiéon. Se lava los
criado de Afonsso . R
4 - . Lisboa ojos con el agua -
Perez (almoxarife . ,
y dice la férmula
da alfandega)
tres veces.
Dolor fuerte de
oidos y ojos, casi
no podia ver.
Un mancebo P
Se los lava con
que da agua a .
. el agua y dice
5 - otras personas Lisboa € « —
. . la férmula “que
que iban hacia el .,
ceri ensed mestre
monasterio TN
André Dias” y tres
padrenuestros con
ave marfa.
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Maria Fernandez
Arangoesa,
que vivia con

Fuera de la
puerta de Sam

No cree en los
poderes del agua
santa de Jests y
acaba por creer
(Exaltacién de los

Lou{engo Vicente (Lisboa) podfzres curativos
Dominguez y milagrosos del
(albardeiro) agua santa de
Bom Jesus).
Dolor de madre y
15 de diciembre Catalina Val Verde, gran dolor de bajo
de 1432 (lunes) | Rodriguez, mujer |  freguesia de | vientre desde hace
de Alvaro de Sancta Justa | 5 afios. Bebe el -
Almeyda (Lisboa) agua, que se la da
su marido.
Desde hace 8
dias tiene una
Cercadela | sanguijuela viva
iglesia de en la garganta,

Beatriz Afonsso

Sancta Maria da
Escaada (Lisboa)

en la parte
izquierda. Bebe el
agua y expulsa la

sanguijuela.
Johi do Couto Dolor de Un
. (ofigial na estomago desde m
portagem de - hace 4 aiios. Bebe | & OTA8°
de cera.

Lisboa)

el agua 3 veces.

47 Gongalo Gongalves, do conselho de el-rei D. Duarte ¢ vedor da sua fazenda (Monumenta Henricina, vo-
lume VI, pag. 425).
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Gongalo
Vaasquez, que
vivia con Rodrigo

Fiebre continuada,
desde hace 3 6

10 - Stevenz (veedor - 4 dias. Bebe tres -
da cozinha do sorbos de agua.
Ifante Duarte).
Dolor de cabeza
desde hace
mucho tiempo,
Parece que el Johi Lourenco, que provoca
milagro sucedié | yerno de Gongalo gran dolor en el
11 | poco después de Gongallvez Lisboa ojo izquierdo. -—-
que Mestre André | (contador del Bebe el agua, se
bendijera el agua. Rey?). lava la cabeza y
el ojo y reza un
padrenuestro y un
ave marfa.
Casi ha perdido
Luys Afonsso Freguesia de la visién y no ve .
12 - (porteiro da sam Nycolaao .nada' por cl ojo Unos ojos
cidade). (Lisboa). 1zqu1.erdo. Selava | de cera.
los ojos con el
agua santa.
- Enes Perez (ama | Cercadesam | Cada afo le nace | Un pie de
de Roy Nogueira) Lourengo un sabaindén nuevo cera.
(Lisboa). en los pies, son
13 tan grandes que

no puede andar ni
poner los pies en
el suelo.
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— El perro de Cerca de sam | El duefio, en un —
Vasco Lourengo Nycolaao ataque de locura,
(carpenteiro) (Lisboa) golpea al perro
14 contra el suelo
y lo deja medio
muerto. Lo moja
con el agua.
- Un mancebo de | Cerca de sam | Se cae del caballo —_
Vasco Lourengo Nycolaao y se rompe la
15 (carpenteiro) (Lisboa) pierna derecha y
la cadera. Bebe el
aguay se lava la
pierna y la cadera.
Meendo Afonsso | Cerca de sancta | Enfermo de gota —
(alfayate) Justa (Lisboa) |y de cidtica, desde
hace mucho
16 tiempo. Se lava
con el agua (le
llevan el agua a
casa)
5 de enero Joha Afonsso Tuy Gran dolor en —
(vispera de la (coonigo) el muslo y en el
epifanfa) fémur. Se lava con
el agua 3 veces,
dice 3 veces el
17 padrenuestro y el
ave marfa y otras
3 veces el miserere
mei.
- * Gongalo * Catedral de | Fuertes punzadas —
Lourengo Lisboa. en el bajo vientre.
(clerigo, capelam * Cerca de Bebe agua 3 veces
da capella del Rey |  sancta Justa | (su amigo tiene el
dom Afonsso) (Lisboa) agua santa en su
18 * Su amigo Lopo casa).

Rodriguez es el
que le dice que
se encomiende al
Buen Sefor Jests
y cémo tiene que
hacerlo.
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19

Un mozo, criado
de Lopo Estevenz
(baynheiro del
rey Duarte)

Gran dolor en el
corazén, que le
impide respirar
bien por la boca

y la nariz, desde
hace un mes. Bebe
agua 3 veces y se
lava el cuello y la
garganta.

20

Moor Eanes,
mujer de Lopo
Rodriguez
(alfayate)

Cerca de sancta
Justa (Lisboa)

Dolor de cidtica
y frialdad desde
las caderas hasta
los pies, que le
impedian andar.
Se lava con el
agua, bebe de ella
y humedece en
ella unos panos
que se coloca en
los pies.

21

Un hijo de Moor
Eanes

Cerca de sancta

Justa (Lisboa)

Dolor de vientre.
Bebe 3 sorbos de

agua.

22

Un hijo de
Vaasco Lourengo
(carnigeiro)

Freguesia de
sa Nycolaao

(Lisboa)

Un tumor en el
brazo derecho. Le
lava el tumor, reza
un padrenuestro
y un ave maria,
vuelve a lavérselo
y coloca sobre el
tumor un pafo
humedecido con
el agua.

23

Lyonor Afonsso,

mujer del mismo

Vaasco Lourenco
(carnigeiro)

Freguesia de
sa Nycolaao

(Lisboa)

Gran maleita
(malaria,
paludismo o
fiebre terciana) y
gran calentura.
Bebe 3 sorbos de
agua y con cada
sorbo reza un
padrenuestro y un
ave marfa.
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24

Una hija de
Caquoto

Freguesia de
Sancta Justa

(Lisboa)

Bubas negras y
rojas por el rostro,
garganta y brazos.
Estd a punto de
morir. La abuela
le da de beber el
aguay le lava con
el agua el rostro,
la garganta y los
brazos.

25

Un mancebo
(marynheiro),
trabajaba en el
barco de Joha
Martinz Vogado
(natural de
Porto)

En una posada

Un tumor grande
como una nuez
en un muslo, gran
calentura y ataque
al corazén que le
impide respirar.
Lo dan por
muerto. Le lanzan
un poco de agua
por la boca y otro
poco por el pecho
y resucita.

26

Tercer domingo
de adviento de

1432

Un hijo
de Alvaro
Gongallvez
(capateiro)

Freguesia de sam
Giaio (Lisboa)

Gran dolor en
un diente y una
gléndula hinchada
en el cuello. La
madre le da 3
sorbos de agua,
reza un ave maria
con cada sorbo

y le pone un
pano mojado
con el agua santa

en la glindula
hinchada.

27

La mujer
de Alvaro
Gongallvez
(capateiro)

Freguesia de sam
Giaio (Lisboa)

Dolor de ojos tan
grande, que parece
que se levaa
romper la cabeza.
Se lava los ojos
con el agua santa.
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28

La mujer
de Johanne
Meendez
(capateiro)

Puerta de sancto

Antom (Lisboa)

Dos tumores y dos
carbinculos, uno
de los tumores le
reventd 5 veces y
los otros estaban a
punto de reventar.
Su marido le dice
que beba el agua
santa y también

se coloca un pafio
humedecido en el
agua santa sobre el
tumor reventado.

29

Johanne
Meendez
(capateiro)

Puerta de sancto
Antom (Lisboa)

Desde hace 4 afos
no oye nada por
la oreja derecha

y desde hace

poco siente un
gran dolor en el
pabellén auditivo.
La mujer calienta
el agua santa,
moja un pafo en
ellay se lo coloca
sobre las orejas.
También le lanza
agua dentro de las
orejas.

30

La mujer de
Vaasco Vigente

Vyla Franca

No oye nada por
la oreja derecha

y tiene hinchado
todo el lado
derecho de la
cara. Los frailes
del Monasterio de
Santo Domingo
(Lisboa) le dicen
que se lave con el
agua santa la oreja
y el lado derecho
de la cara.




DIAZ TENA, Maria Eugenia
Los “Milagros do Bom Jesus” de las Laudes e Cantigas de André Dias
VS 22 (2015), p.71 - 95

31

Afonsso Vigente,
se lo cuenta a
mestre André,

quien lo cuenta a

su vez al copista.

Puerta de sam
Vigente (Lisboa)

Gran dolor en la
planta de los pies,
que parece que no
tiene piel. Se lava
las plantas de los
pies con el agua
santa.

32

En la misma
semana que el
anterior, que no
tiene fecha.

Afonsso Vigente
(dice que es
cofrade de la

cofradia del Buen

Jestis)

Puerta de sam
Vigente (Lisboa)

Gran dolor en

el antebrazo

y no lo puede
controlar. Un
pafio humedecido
en el agua santa
sobre el antebrazo.
Cuando se levanté
curado por la
manana dijo 3
padrenuestros al
Buen Jests.

33

Branca Afonsso

Rua do ouro,
freguesfa de
sancta Justa

(Lisboa)

Elevacién en el
vientre, después
de operada tiene
una hinchazén del
tamafio de una
naranja. Se lava
con agua santa y
se pone un pafo
himedo encima.
Deja de dolerle,
pero le nace una
buba que le pica
mucho. La lava
con el agua y
desaparece.

95



96

34

Considerado un
gran milagro. No
es un milagro
realizado por el
agua santa.

Joha Rodriguez
Caquoto

Puerta de sam
Vigente (Lisboa)

Va en barco,
acompafiando

a la mujer del
Conde de Cepta
y a Roy Nogueira.
Cerca del cabo

de san Vicente la
tormenta es tan
fuerte que tienen
que desembarcar
en una playa.
Cuando estaba
saltando a la playa
vino una ola tan
grande que se lo
trago el mar. Dijo
3 veces el nombre
del Buen Sefior
Jestis y una ola
mayor lo devolvié
a tierra, donde
estaban los otros
dos viajeros.

35

Un escudero de
Pero Gongalvez

Mala Alfaya

Lisboa

Afilando un
cuchillo se
corta en el dedo
pulgar de una
mano y el corte
llega hasta el
hueso. No se
puede contener
la hemorragia.
Una mujer,
Moor Eanes,

le dice que

le prometa el
Buen Jests que
serd su cofrade
y se sanaré. La
mujer tiene
agua santa en
su casa y le lava
el dedo y se lo
ata en un pano
humedecido con
el agua santa.

Hacerse
cofrade
de la
Cofradfa
del Buen
Jesus.
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RESUMO: A discussio sobre os livros e a critica a um saber teérico,
destituido do espirito da oragio, foi assunto dos mais polémicos na Ordem dos
Frades Menores. O objetivo desse estudo ¢ investigar a influéncia desse aspecto na
construgio hagiografica de Sao Francisco de Assis, examinando excertos da Viza
1, de Tomds de Celano e da Legenda Maior, de Sio Boaventura a fim de detectar
similaridades e divergéncias que aparecem nas Crdnicas da Ordem dos Frades
Menores, de Frei Marcos de Lisboa.

PALABRAS-CLAVE: Siao Francisco de Assis; Hagiografia Franciscana; Frei

Marcos de Lisboa; Retérica.

ABSTRACT: The discussion about the books and the criticism of theoretical
knowledge, devoid of the spirit of prayer, was one of the most controversial topics
in Order of Friars Minor. The aim of this study is to investigate the influence of
this aspect in hagiographic construction of St. Francis of Assisi, examining excerpts
from Vita I, by Thomas of Celano and Legenda Maior, by St. Bonaventure in order
to detect similarities and differences that appear in Crénicas da Ordem dos Frades
Menores, by Fr. Marcos de Lisboa.

KEY-WORDS: St. Francis of Assisi; Franciscan hagiography; Frei Marcos de
Lisboa; Rhetoric.

Frei Marcos de Lisboa (1511-1591) principia o prélogo «Frey Marcos ao
Lector, contido na primeira parte das Crénicas da Ordem dos Frades Menores
(1557)!, chamando a atengio de seus leitores para a multiddo de livros que
podem ser encontrados em seu tempo, livros estes, leia-se, «profanos»,
elegantemente escritos — «com a pureza & elegancia das lingoas»® — e que,
como assinala o autor, desvia o cristdo do verdadeiro propdsito de suas vidas: a

! Utilizamos, neste estudo, a seguinte edigéo fac-similada: LISBOA, Frei Marcos de — Cronicas da Ordem
dos Frades Menores (1* parte). Porto: Centro Interuniversitario de Historia da Espiritualidade da Universida-
de do Porto (C.I.LU.H.R.), 2001.

2 LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Cronicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
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edificagio de suas almas. Mas a que livros referia-se Frei Marcos, criticando-os
como literatura inapropriada aos seguidores de Cristo? Qual a sua intengio ao
criticd-los? Antes de tudo, devemos ter em mente que a substituicdo da literatura
profana pela literatura crista é um zopoi literdrio recorrente nos textos misticos
e hagiograficos dos séculos XVI e XVII. No entanto, como demonstraremos
adiante, sua utilizacdo nas Crénicas parece nao se restringir apenas ao aspecto
topoldgico, j4 que o autor possui, além dessa, outras intengoes — «literdrias» e
«politicas» — ao aproveitd-lo. Relativamente a critica, o autor tem como objeto
as novelas ou romances de cavalaria’® — tio difundidos em seu tempo® — e a
literatura greco-romana cldssica, a qual acusa de ter convertido muitos cristéos,
«os quaes gastam sua primeira idade em aquellas memorias dos antigos Gregos
ou latinos, & oxala se nio gastasse toda a vida de muitos, em que mayor parte
tem Homero, Virgilio, ou Cicero, que Christo»’. A essa literatura contrapée as
Crénicas, que sdo destinadas 2 edificagio e exortagio dos fiéis, adquirindo um
cardter diddtico-edificatdrio, ou — se assim o preferirem — catequético. A leitura
ideal para o cristdo nao ¢ aquela que somente pode lhe dar prazer — literatura
de entretenimento, dirfamos hoje —, contudo o texto que, para além dessa
funcio, possa também contribuir para seu crescimento espiritual. Parece ser essa
a indicagao do cronista ao escrever que o cristdo deve «ter regra em que ha de
ler», ou seja, ndo deve ler tudo que se apresente ante seus olhos, mas fazer selecio
acurada do que ler, separando aquilo que deve ser lido daquilo que ndo o deve,
pois a leitura crista nio se limita somente a «passar o tempo»°®. De que literatura
deve ocupar-se, entdo, o «diligente leitor»”? Quais sdo as obras adequadas e que
poderao contribuir para o propésito indicado? Frei Marcos responde: «depois
da doctrina & conhecimento da fee & mandamentos necessarios a saluagam
nenhiia licam o poderd tanto ajudar em toda virtude & contra todo vicio,
como a das memorias & vidas dos Santos seruos de Deos»®. Assim, e essa ¢
uma hipdtese a ter-se em conta, a “Vida” dos santos — e, consequentemente,
as Crdnicas — pode ser identificada como uma espécie de “literatura sagrada”

* Frei Marcos recomenta a leitura das Cronicas aqueles que apreciam historias de cavalaria: «Se es inclinado
a cavalaria, veras aqui nobres feitos & faganhas, contra os demonios derrocados & vencidos pelos caualei-
ros de Christoy. LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades
Menores. Ed. cit.

4 Ha uma imensa bibliografia que trata do assunto. Limitamo-nos aqui a assinalar a seguinte tese de douto-
rado, em que ha mais referéncias: MENDES, Paula Cristina Almeida — «Porque aqui se vem retratados os
passos por onde se caminha para o Ceo»: a escrita e a edi¢do de “Vidas” de santos e “Vidas” devotas em
Portugal (séculos XVI-XVIII). Vol. 1. Porto: Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2012, p. 126-135.
Tese de Doutoramento em Literaturas e Culturas Romanicas.

> LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
¢ LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
7LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
8 LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
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que, além de ser arma no combate aos vicios e auxilio na obten¢io de virtudes,
visa a substituir a «literatura profana», que se alastra e se infiltra até mesmo nos
ambientes mais religiosos do século XVI.

Aspecto interessante do mesmo prélogo — e relacionado 2 critica aos livros
—, a contraposi¢ao entre «preceitos» e «imitagio» parece ser também uma tépica
nas adverténcias de Frei Marcos:

Porque natural cousa he a nosso animo, que para cometer arduos
negoceos, mais se moue com exemplos de semelhantes obras, que com doctrina
e preceptos: & de melhormente cada hum de nos se despoem pera que ve a
outro fazer, que pera o que ve insinar. Ninguem acabaria de aceitar &
alegrarse com a pobreza, humildade, castidade, vigilias; jejiis, paciécia,
& outros trabalbos de penitencia, sendo visse outrem que os aceitasse, nio
somente per mostras de palauras, mas também per exemplos de obras. Por
esta causa quis nosso Senhor, em sua pessoa virnos mostrar por exemplo o
caminho de nossa saluacam ¢ sua sancta vontade, pois ndo bastauam os
exemplos de seus seruos & os seus preceptos, pera nos tornarem de nossos
errados caminhos aos de Deos’.

As antiteses presentes neste excerto sio nitidas: 1- exemplos X doutrina e
preceitos; 2 — fazer X ensinar; 3 — palavras X obras; 4 — exemplos dos servos
de Deus e os preceitos deles X encarnacio do Senhor; 5 — caminhos errados X
caminhos de Deus. Os trés primeiros pares antitéticos, no fundo, sao variagoes
de uma mesma estratégia textual que contrapée — denominemos assim por
falta de um vocabuldrio mais especifico — elementos priticos (“exemplos”,
“fazer” e “obras”) a eclementos tedricos (“doutrina e preceitos’, “ensinar” e
“palavras”). O quarto par contém, implicitamente, 0 mesmo jogo retdrico
porque os preceitos e exemplos dos servos de Deus — alusio indireta aos profetas
veterotestamentdrios — estdo para o dado tedrico assim como a encarnagio de
Jesus estd para o prdtico. Seguindo esse raciocinio, ¢ possivel inferir que o Antigo
Testamento — e os exemplos dos profetas nele contidos — jé nao ¢ mais suficiente
como modelo de virtude aos cristios, sendo necessdria a intervengao divina na
histéria da humanidade, enviando seu préprio filho para servir como modelo de
vida exemplar. Assim, como estd implicito no tltimo par antitético, os preceitos
e ensinamentos nio sio apropriados para retirar os cristaos do caminho errado e
reconduzi-los aos caminhos de Deus, o que s6 pode ser feito através da prética.
Dessa maneira, Jesus — e todo o Novo Testamento — substitui a literatura profética
anterior; torna-se «exemplo prético» a ser imitado pelos cristaos. Neste contexto,

° LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Cronicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
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os santos aparecem como exemplos concretos de perfeita imitagao do protétipo
de vida cristd que ¢é Jesus e «a igreja sabe», apresenta Frei Marcos, «quanta gloria
de Deos, & edificacio nossa vem de lembranca da vida de nosso Salvador &
seus Sanctos»'’.

Apés apresentar o «estado da questdo», faz-se necessdrio um paréntese
para analisar mais sistematicamente o jogo retérico entre “teoria” e “pritica’
na tradigio filoséfico-crista e, posteriormente, suas possiveis implicagdes no
prélogo das Crdnicas. Para isso, devemos retornar a Aristoteles, precisamente a
sua Retdrica, em que o autor procura contrapor a retdrica a dialética, para, em
seguida, mostrar como esse jogo antitético infiltrou-se no pensamento cristao
a0 longo dos séculos''. Comenta o estagirita que todos procuram defender
suas teses ora utilizando-se da retdrica, ora fazendo-o por meio da dialética.
«Pessoas comuns», defende o filésofo, «o fazem ou sem método, ou por forga da
prética, e com base em hdbitos adquiridos» (Ret. I, 1354a)'* enquanto outros
o realizam com base em técnicas advindas de estudo sistematizado e teérico.
Em outras palavras, o que alguns conseguem fazer através do exercicio prético,
outros o alcancam por meio da aplicagdo de conceitos tedricos. Se, como admite
Aristételes, é possivel conseguir persuasio pela pritica, sem estudo sistemdtico
da retérica e das técnicas discursivas, por que, entio, o orador — seja o sacerdote
ao realizar o sermio ou o jurista a defender certa causa no tribunal — deve reger-
se por conceitos tedricos, apreendidos de manuais de retdrica ou através do
estudo sistemdtico em escolas? Nao seria possivel alcancar a persuasio por meio
da observagao e da imitagio daqueles que o fazem na prética? A resposta a essas
questoes ¢ polémica e gerou sérias consequéncias ao longo dos séculos, fazendo-
-se presente, inclusive, no pensamento cristio.

Partindo de Aristételes, Cicero, o grande orador romano, parece defender
que mais vale imitar os grandes oradores latinos — identificados por ele como
Anténio e Crasso — que a dedicar-se ao estudo de manuais de retérica, pratica
comum entre 0s gregos, posteriores a Aristételes, que cultivavam o ensino de
retdrica nas escolas. Charles Guérin defende que os ensinamentos escolares,

" LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
' Apresentaremos, aqui, uma sintese da questdo. Para analise mais detalhada, tomo a liberdade de indicar
meu proprio trabalho, sobretudo a bibliografia nele apresentada: MAERKI, Thiago — 4 critica aos preceitos
retéricos no ‘De oratore’, de Cicero, e no ‘De doctrina christiana’, de Santo Agostinho. «E-scrita», v. 5, n.
3(2014), p. 188-202.

12 ARISTOTELES — Retérica. Tradugio de BINI, Edson. Sdo Paulo: Edipro, 2011.
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para Cicero, «ndo contribuem em nada para o sucesso da prética oratéria»'.
Esse argumento aparece, sobretudo, no De oratore, em que o orador romano
procura apresentar os dois oradores supracitados como modelos de imitagao, o
que teria consequéncias significativas na composicio desta obra. Ao contrdrio
dos tratados de retérica gregos, que procuram sistematizar os conceitos retoricos
através de conteddos puramente técnicos, o De oratore apresenta Crasso e
Anténio de «forma literdria, jd que esses conceitos retdricos aparecem diluidos
no discurso dessas personagens. Enquanto os manuais gregos — e o ensinamento
escolar através deles — apresentam a técnica, o De oratore mostra essa técnica
jd aplicada nos didlogos dessas personagens, que representam oradores bem
sucedidos e que, por isso, devem ser imitados muito mais que estudados.
De acordo com Charles Guérin', — tese com a qual concorda Adriano Scatolin®®
—, 0 importante nio sdo as regras formadas pelo «o que fazer», entretanto pela
maneira de «como fazer»: aquilo fazem os manuais; isto pretende fazer o De
oratore. Cicero, através do discurso de Crasso, enfatiza a prética em detrimento
da teoria: «esse non eloquentiam ex artificio, sed artificium ex eloquentia natum
(De or. 1, 146)®. Portanto, a eloquéncia precede qualquer teorizacio sobre ela;
primeiro hd a eloquéncia e depois a técnica. Em outras palavras, é a teoria que
nasce da prética e nio o contrério.

A valoriza¢io da prdtica em detrimento do tedrico atravessard os séculos
e chegard a Santo Agostinho que, como se sabe, influenciard toda a cultura e
literatura crista posterior. Antes dele, porém, essa tensao parece estar jd presente
— com outra roupagem, ¢ certo — na literatura neotestamentdria, especificamente
na epistola de Tiago, que diz: “Tu tens fé e eu tenho obras. Mostra-me a tua
fé sem obras e eu te mostrarei a fé pelas minhas obras” (Tg 2, 18)". Nao seria
exagero dizer que, nesta passagem, apresenta-se uma concepgio semelhante
a de Cicero, o qual, — permitam-nos uma parafrase para ilustrar aquilo que

13 GUERIN, Charles — Formes et fonctions du précepte rhétorique des manuels latins au De oratore. In
BRISSON, L.; CHIRON, P. (Ed.) — Rhetorica philosophans, mélanges offerts a M. Patillon: Paris: Vrin,
2010, p. 107.

14 Cf. GUERIN, Charles — Prescrire dans les formes, ou pourquoi le De oratore n’a pas su trouver son public.
«Camenaew, vol. 1 (2007), p. 18.

15 Cf. SCATOLIN, Adriano — 4 invengdo no Do orador de Cicero: um estudo a luz de Ad Familiares I, 9, 23.
Sao Paulo: Universidade de Sao Paulo, 2009, p. 20. Tese de Doutorado em Letras Classicas.

16 Utilizamos, neste estudo, a seguinte edigdo critica (bilingue latim-italiano): CICERONE, Marco Tullio —
Dell’Oratore. Com um saggio introdutivo di NARDUCCI, Emanuele. Milano: BUR, 2013.

1" Tradugio: BIBLIA DE JERUSALEM. Sio Paulo: Paulus, 2001.
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pretendemos afirmar — poderia ter colocado na boca de Crasso ou de Anténio
uma fala destinada aos retores gregos tal como: “Tu tens os preceitos retdricos
e eu a eloquéncia. Mostra-me os teus preceitos ¢ mostrd-los-ei a ti pela minha
eloquéncia”. Essas talvez sejam as principais influéncias de Santo Agostinho:
de um lado Cicero'®; do outro, as Sagradas Escrituras. Desse modo, o bispo de
Hipona parece fundi-las ao sistematizar um pensamento cristao.

Agostinho, como Cicero, parece nio desprezar os preceitos retdricos,
apesar de dar a eles um lugar secunddrio, como algo necessdrio somente aos
jovens iniciantes, e, portanto, dispensdvel. Em De doctrina christiana, diz o
autor: «quoniam si acutum et fervens adsit in genium, facilius adhaeret eloquentia
legentibus et audientibus eloquentes, quam eloquentiae praecepta sectantibus» (Doc.
christ. IV, 4)”. O bispo de Hipona parece aludir ao De orarore, fazendo, como
se percebe, os devidos acréscimos, jé que, o aprendizado da eloquéncia pela
leitura nio aparece na fala das personagens ciceronianas. No entanto, é inegdvel
que Cicero objetivava apresentar, através de sua obra, elementos préticos de
eloquéncia aos seus leitores e sugerir que eles poderiam aprendé-los através
da leitura. Portanto, somente lendo e escutando (legentibus et audientibus) os
bons oradores e procurando imiti-los é que o orador cristao poderd atingir a
eloquéncia.

Para concretizar o que vimos investigando até aqui, apresentamos um trecho
do De Doctrina Christiana que parece sistematizar o pensamento agostiniano
sobre a antitese pratica-teoria:

Nec desunt ecclesiasticae litterae, etiam praeter canonem in auctoritatis
arce salubriter collocatum, quas legendo homo capax, etsi id non agat,
sed tantummodo rebus quae ibi dicuntur intentus sit, etiam eloquio quo
dicuntur, dum in his versatur, imbuitur, accedente vel maxime exercitatione
sive scribendi sive dictandi, postremo etiam dicendi, quae secundum pietatis
ac fidei regulam sentit. Si autem tale desit ingenium, nec illa rhetorica
praecepta capiuntur nec, si magno labore inculcata quantulacumque
ex parte capiantur, aliquid prosunt. Quandoquidem etiam ipsi qui ea
didicerunt et copiose ornateque dicunt, non omnes ut secundum ipsa dicant,
possunt ea cogitare cum dicunt, si non de bis disputant. Immo vero vix
ullos eorum esse existimo qui utrumque possint, et dicere bene et ad hoc

18 Cf. BROWN, Peter — Augustine of Hippo. Los Angeles: University of California Press, 1970, p. 36.

1 AGOSTINHO — De doctrina christiana libri quatuor. Disponivel em www.augustinus.it/latino/dottri-
na_cristiana/index2.htm. [Consulta realizada em 07/06/2014]. Tradugdo: «quem possui um espirito vivo e
ardente pode assimilar facilmente a eloquéncia, lendo ou escutando os bons oradores, mais do que estudando
os seus preceitos». Fonte da tradu¢do: AGOSTINHO — 4 doutrina crista. Tradugdo de OLIVEIRA, Nair de
Assis. Sdo Paulo: Paulus, 2002.
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Jaciendum praecepta illa dicendi cogitare cum dicunt. Cavendum est enim
ne fugiant ex animo, quae dicenda sunt, dum attenditur ut arte dicantur.
Et tamen in sermonibus atque dictionibus eloquentium impleta reperiuntur
praecepta eloquentiae, de quibus illi ur eloquerentur vel cum eloquerentur
non cogitaverunt, sive illa didicissent sive ne attigissent quidem. Implent
quippe illa, quia eloquentes sunt, non adhibent ut sint eloquentes (Doc.
christ. IV, 4)*°.

E possivel perceber que, para Agostinho, a prética ¢ sobrevalorizada. Nao
é possivel tornar-se bom orador somente com o estudo de preceitos retdricos,
pois, aquele que discursa, enquanto fala, nio estd a pensar nas regras que regem
seu discurso, a ndo ser, afirma o autor, se estiver palestrando sobre essas regras
numa espécie de meta-eloquéncia ou metarretdrica. Estd claro que, da mesma
forma que em Cicero, também para o autor cristdo, «esse non eloquentiam ex
artificio, sed artificium ex eloquentia natum» (De or. 1, 146)*.

Apbs esse longo, porém necessdrio paréntese analitico, podemos retornar
as questdes franciscanas, apesar de ainda nio nos voltarmos propriamente as
Crénicas. Sao Francisco de Assis primava pela simplicidade e humildade; mesmo
em relagdo as Sagradas Escrituras, sua interpretagio nio é a de um tedlogo,
exegeta ou estudioso. Pelo contrdrio, a hermenéutica que realiza dos textos
cristdos ¢ pautada por um cardter pritico, simples, mas nio simplério, jd que é
complexo em sua simplicidade. O Poverello, na verdade, sempre cultivara certa
desconfianca daqueles que colocavam o estudo e os livros acima da prépria vida

2 AGOSTINHO - De doctrina christiana libri quatuor. Ed. cit. Tradugdo: «Nao faltam obras eclesiasticas
— sem contar as Escrituras candnicas, salutarmente colocadas no apice da autoridade — por cuja leitura um
homem bem dotado pode penetrar, além de seu conteudo se, ndo contente de ler somente, também se exercitar
a escrever, a ditar, a compor, a expor suas ideias conforme a regra de f¢é e piedade. Se as disposi¢des para esse
exercicio fizerem falta, tampouco sera possivel perceber os preceitos da retorica. E se essa pessoa perceber
alguma coisa, apos as ter adquirido com grande esforgo, de nada lhe tera adiantado. Pois os que aprenderam
tais preceitos, e que falam com fluéncia e eloquéncia, nem todos eles sdo capazes de pensar, ao estar falando,
na aplicagdo de tais preceitos em seus discursos. A ndo ser que estejam dissertando expressamente sobre esses
mesmos preceitos. Ao meu parecer, ndo ha quem possa falar bem e, para melhor efeito, pensar, a0 mesmo
tempo em que falam, nas regras da eloquéncia. Seria para temer, que escapem da mente aquelas ideias que
eram explicitadas, devido a preocupacdo de exprimi-las conforme as regras da arte. E, no entanto, nos discur-
sos e dissertagdes dos homens eloquentes, os preceitos da eloquéncia encontram-se aplicados. Esses oradores
ndo pensam neles, nem para compor seus discursos nem para pronuncia-los, quer os tenham aprendido quer
ndo. Na realidade, eles aplicam as regras porque sdo eloquentes e ndo para o serem». Fonte da tradug@o:
AGOSTINHO - 4 doutrina cristd. Ed. cit.

2l CICERONE, Marco Tullio — Dell Oratore. Ed. cit.
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evanggélica. Essa ¢ uma polémica que atravessou a histéria da Ordem dos Frades
Menores, em suas mais diversas ramificacées, e culminou em debates drduos
em torno da permissao ou niao de possuir livros ou de se dedicar aos estudos.
Francisco, a0 menos em seu carisma primitivo, nio pensava em fundar uma
Ordem de letrados, como seriam os Dominicanos e, posteriormente, os Jesuitas,
mas, a0 contrdrio, intencionava erigir um grupo de irmios, uma fraternitas.
O fundador dos Menores parece ter sido contrdrio aos livros e aos estudos,
que poderia prejudicar o «espirito de oragio». Para ele, a leitura e a «ciéncia
mundana» poderiam desviar os fiéis do verdadeiro caminho para Cristo, daf sua
desconfianga para com os estudos. Essa critica s6 foi possivel porque Francisco
tinha um pensamento extremamente pritico, avesso a teorizagdes; preferia
«interpretar ao pé da letra» os Evangelhos — pritica comum entre o povo simples
durante a Idade Média — e vivé-lo a teorizd-lo teologicamente. Nao estaria por
detrds dessa atitude o prevalecimento da prética sobre a teoria? A critica que
Francisco faz aos livros poderia ser vista como semelhante aquela apresentada
por Cicero e Agostinho em relacio aos manuais de retérica, cujas raizes, como
vimos, estdo em Aristételes? Essas sio questoes pertinentes e precisam de um
exame mais aprofundado porque Francisco jamais poderia ter tido contato com
as teorias aristotélico-ciceronianas, a nao ser, o que é muito provdvel, o tenha
feito através do bispo de Hipona. Sabe-se que o autor do De doctrina christiana
foi extremamente influente no século XIII; sua interpretagio dos textos sagrados
estava amplamente presente na parenética medieval e na interpretagio que os
pregadores faziam dos Evangelhos. A influéncia desses conceitos sob Francisco é
inevitdvel, principalmente porque sua principal fonte de aprendizado teria sido
a liturgia. De qualquer forma, essa aproximagio s6 pode ser feita no campo das
ideias; de concepgoes que foram tomadas de Cicero por Agostinho e que fizeram
fortuna durante o medievo, influenciando o pensamento de Francisco por meio
de uma «heranga espiritual», sendo improvdvel, portanto, que o fundador tenha
tido contato com a obra agostiniana, mesmo porque, como se sabe, o acesso aos
livros, objeto raro, era extremamente dificil nesse periodo.

Examinemos, entio, algumas passagens das fontes franciscanas em que essa
objecao do fundador estd presente, mesmo que de forma implicita.

Nam cum inter multa millia hominum verbum Dei saepissime
praedicaret, ita securus erat ac si cum familiari socio loqueretur. Populorum
maximam multitudinem quasi virum unum cernebat, et uni quasi
multitudini diligentissime praedicabat. De puritate mentis providebat
sibi securitatem dicendi sermonem, et non praecogitatus, mira et inaudita
omnibus loquebatur. Si quando vero aliqua meditatione praeveniret
sermonem, congregatis populis, et meditata quandoque non recordabatur,
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et loqui alia ignorabat: absque rubore aliquo confitebatur populis, se multa
precogitasse, quorum nihil penitus poterat recordari; sicque de subito tanta
eloquentia replebatur, ut in admirationem converteret animos auditorum.
Quandoque vero nihil sciens loqui, benedictione data, ex hoc solo maxime
praedicatos populos dimittebat®.

Um dos primeiros aspectos destacado por Tomds de Celano na Vida I é o fato
de Francisco nio temer falar diante de uma multidio, mas, ao contririo, falava a
muitos como se estivesse diante de um amigo. Esse comentdrio prepara o leitor
para o que vem em seguida; Francisco, as vezes, esquecia o que tinha previamente
pensado [praecogitatus] — «preparado», como tém preferido os tradutores. Isso
assim colocado pretende confirmar que Francisco nio se esquecia porque estava
nervoso ou temeroso ante a multidao, ji que ela, como apontado, nao lhe podia
causar temor. O texto ressalta que o sermio de Francisco brotava da pureza de
seu espirito [«de puritate mentis»] e nio de sua preparagio. Aqui estd presente
a inventio, responsdvel pela descoberta dos argumentos adequados durante o
discurso e de que, segundo Cicero, provém a eloquéncia. A inventio ciceroniana
foi reinterpretada pela retérica crista, principalmente por Agostinho, sendo
associada  inspiracdo do Espirito Santo. Portanto, Francisco, como fiel herdeiro
dessa tradi¢do, ndo precisa de uma prévia preparagio, e, consequentemente,
do conhecimento de técnicas retéricas, jé que a eloquéncia brota naturalmente
dele, por uma espécie de forca interior que provém da pureza de seu espirito e,
subitamente, tornava-se tio grande que deixava os ouvintes admirados.

Na sequéncia, Celano narra outro fato para ilustrar a eloquéncia de
Francisco. Afirma o hagiégrafo que, em certa ocasiio, o santo teria ido a
Roma tratar de assuntos relacionados 2 Ordem e que lhe inflamava o desejo
de pregar para o papa. Dom Hugolino, bispo de Ostia, que lhe tinha muito

2 CELANO, Tomés de — Vita I (72, 4-9). O original em latim, bem como a tradugdo dos textos da tradigdo
franciscana utilizados neste estudo estdo em linha, no site do Centro Franciscano de Espiritualidade: PE-
DROSO, José Carlos Corréa (Org.) — Fontes Franciscanas. Disponivel em <http://www.centrofranciscano.
org.br/fontes>. [Consulta realizada em 03/12/2015]. Para cotejo, consultamos as seguintes edigdes: SILVEI-
RA, Tldefonso; REIS, Orlando dos. (Org.) — Sdo Francisco de Assis: escritos, biografias, cronicas e outros
testemunhos do primeiro século franciscano. Petropolis: Vozes, 2000; ¢ PEREIRA, José Antonio Correia
(Org.) — Fontes Franciscana 1. Sao Francisco de Assis: escritos, biografias, documentos. Braga: Editorial
Franciscana, 2005. Tradugdo do texto citado: «Pregando frequentemente a palavra de Deus a milhares de
pessoas, tinha tanta seguranga como se estivesse conversando com um companheiro. Olhava a maior das
multiddes como se fosse uma so6 pessoa e falava a cada pessoa com todo o fervor como se fosse uma multidao.
A seguranga que tinha para falar era resultado de sua pureza de coragdo, pois, mesmo sem se preparar, falava
coisas admiraveis, que ninguém jamais tinha ouvido. Se, diante do povo reunido, ndo se lembrava do que
tinha preparado e ndo sabia falar de outra coisa, confessava candidamente que tinha preparado muitas coisas
¢ ndo estava conseguindo lembrar nada. De repente, enchia-se de tanta eloquéncia que deixava admirados
os ouvintes. Mas houve ocasides em que ndo conseguiu dizer nada, deu a béngao e, s6 com isso, despediu o
povo com a melhor das pregagdes».
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apreco, teria procurado interceder para que conseguisse realizar seu desejo,
apesar de manter certa desconflanca, pois conhecia a simplicidade de Francisco
e a grandiosidade daquilo que desejava. No entanto, o bispo teria confiado na
benevoléncia do Onipotente e o apresentado ao papa e seus prelados. Apds ter
recebido a béngao teria comecado a falar repleto do fervor do espirito e, cheio
de alegria, movimentava os pés como se estivesse dancando. A cena, pitoresca,
poderia ter despertado o riso em seus interlocutores, mas, ao contrdrio, deixou-
os maravilhados por verem tamanha eloquéncia, arrancando-lhes pranto e dor?.
Nessa narrativa, o contraste entre a simplicidade de Francisco e sua eloquéncia
salta aos olhos do leitor; o santo, que nao era letrado e nio conhecia as
técnicas retdrico-parenéticas, coloca-se diante do papa e dos seus com tamanha
eloquéncia que lhes faz ficarem compungidos de coracio.

Ambas as cenas procuram apresentar uma personagem que, do ponto de
vista da técnica retdrica, nio poderia obter sucesso na prega¢io, mas que, apesar
disso, o consegue pois estd repleto do espirito divino. A eloquéncia de Francisco
brota de sua interioridade e nio de seus estudos; de sua prépria prética e nio de
sua razao; antes de sua espontaneidade que de sua prévia preparacio. A pintura
textual de Sao Francisco realizada por Tomds de Celano néo estaria recomando —
ainda que implicitamente — aquela tradigio retdrica cicero-agostiniana que antes
apresentamos, utilizando-a como elemento literdrio de realce na caracterizacio
do Poverello? Na Legenda Maior (século XIII), Sao Boaventura narra o mesmo
evento hagiogréfico, dando mais énfase & questo:

Aderat equidem servo suo Francisco, ad quaecumque pergeret, is qui
eum unxerat et miserat, Spiritus Domini et ipse Dei virtus et sapientia
Christus, ut sanae doctrinae verbis afflueret et magnae potentiae miraculis
coruscaret. Erat enim verbum eius velut ignis ardens, penetrans intima cordis,
omniumque mentes admiratione replebat, cum non humanae inventionis
ornatum practenderet, sed divinae revelationis afflatum redoleret. Nam
cum semel, praedicaturus coram Papa et cardinalibus, ad suggestionem

2 CELANO, Tomas de — Vita I (73, 3-6): «Sed confidens de misericordia Omnipotentis, quae pie se colenti-
bus necessitatis tempore numquam deest, eum coram domino papa et reverendis cardinalibus introduxit. Qui
coram tantis principibus assistens, licentia et benedictione suscepta, intrepidus loqui coepit. Et quidem cum
tanto fervore spiritus loquebatur, quod non se capiens prae laetitia, cum ex ore verbum proferret, pedes quasi
saliendo movebat, non ut lasciviens, sed ut igne divini amoris ardens, non ad risum movens sed planctum
doloris extorquens. Multi enim ipsorum corde compuncti sunt, divinam gratiam et tantam viri constantiam
admirantesy. Tradug@o: «Apesar disso, confiando na misericordia do Todo-poderoso, que no tempo da ne-
cessidade nunca falta aos que o veneram com piedade, apresentou-o ao Papa e aos eminentissimos cardeais.
Diante dos importantes principes, o santo pediu a licenga ¢ a béngdo e comegou a falar com toda a intrepidez.
Falava com tanta animag@o que, ndo se podendo conter de alegria, dizia as palavras com a boca e movia os pés
como se estivesse dangando, ndo com malicia mas ardendo no fogo do amor de Deus: por isso ndo provocou
risadas, mas arrancou o pranto da dor. De fato, admirados pela graga de Deus e a seguranga desse homem,
muitos deles ficaram compungidos de coragaoy.
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domini Ostiensis, sermonem quemdam studiose compositum commendasset

memoriae stetissetque in medio, ut aedificationis verba proponeret, sic

oblivioni tradidit omnia, ut effari aliquid omnino nesciret. Verum, cum

hoc veridica humilitate narvasset, conferens se ad Sancti Spiritus gratiam

invocandam, tam efficacibus subito coepit verbis affluere tamque potenti

virtute illorum mentes virorum sublimium ad compunctionem inflectere, ut
aperte clareret, quod non ipse, sed Spiritus Domini loquebatur®.

Boaventura ressalta que aonde quer que Francisco fosse carregava consigo
o Espirito do Senhor, que o tinha ungido e enviado, para que dele aflorassem
palavras da sa doutrina. Aqui, como em Celano, a inventio provém do Espirito
Santo, sendo a personagem santoral apenas um veiculo da fala divina. Por isso,
suas palavras eram como fogo ardente, que penetrava o mais intimo do coragao
dos ouvintes. Aquilo que aparece implicitamente em Celano, em Boaventura
torna-se explicito, precisamente quando se afirma que Francisco nio falava
com ornamento da inven¢io humana [«non humanae inventionis ornatum»>],
mas através da revelagio divina [«wed divinae revelationis*®]. Observe que o
termo utilizado por Sao Boaventura é precisamente inventionis, termo este que
era parte do discurso retdrico, especificamente responsdvel pela escolha dos
argumentos. Nio ¢ sem motivo que alguns tradutores da Legenda Maior tém
optado por traduzir a expressao humanae inventionis simplesmente por «retdrica
humana», j4 que o termo «inven¢io» pode, atualmente, nio remeter o leitor
a complexidade da questio que temos examinado®. Prosseguindo a narrativa,

24 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XII 7, 1-4. Tradugdo: «O Espirito do Senhor, que ungira
e enviara seu servo Francisco, estava sempre presente onde quer que ele fosse, e também o proprio Cristo,
virtude ¢ sabedoria de Deus, para que transbordasse em palavras da doutrina e brilhasse nos milagres de
grande poder. Pois sua palavra era como fogo ardente, penetrando no intimo do coragéo, e enchia de admi-
ragdo as mentes de todos, pois néo pretendia o ornato da inven¢do humana mas espalhava o aroma do sopro
da divina inspiragdo. Pois uma vez, como ia pregar diante do papa ¢ dos cardeais, por sugestio do senhor
de Ostia, decorou um sermdo composto com muito esforgo. Mas quando se pds no meio deles, para propor
algumas palavras de edificag@io, esqueceu tudo a ponto de ndo saber absolutamente o que falar. Entretanto,
como contou isso com verdadeira humildade, e se recolheu em si mesmo para invocar a graga do Espirito
Santo, comegou de repente a ter uma afluéncia de palavras tao eficazes e de tdo grande virtude, que dobrou
a mente daqueles homens ilustres para a compungédo, de modo que ficou claro que ndo era ele mas o Espirito
do Senhor que falavay.

2 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XI1 7, 2.

26 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XI1 7, 2.

2 Na tradugdo que utilizamos (veja nota 24), José Carlos Corréa Pedroso opta pela tradugdo «invengdo hu-
mana»; Ronano Zago, na ja referida edigéo da Editora Vozes, traduz a expressdo por «eloquéncia mundanay;
em versdo espanhola da BAC, Jests Larrinaga prefere «ingenio humano» (Cf. «Leyenda Mayor de San Fran-
ciscow. In San Francisco de Asis. Escritos. Biografias. Documentos de la época. Organizagdo de GUERRA,
José Antonio. Tradugdo de LARRINAGA, Jesus. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos (BAC; 399),
1998, pp. 377-500); em tradugdo italiana Simpliciano Olgiati prefere «I'eleganza della retorica» (Cf. Leggen-
da Maggiore - Vita di san Francesco d'Assisi di San Bonaventura de Bagnoregio. Tradu¢dao de OLGIATI,
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o hagiégrafo descreve que Francisco havia composto um sermio com muito
estudo [«sermonem quemdam studiose compositum»*®], previamente o havia
decorado, mas, no momento de proferi-lo, teria sentido o comprometimento da
memoria de tal maneira que nao pode se lembrar do que ia dizer. Nesse instante,
Francisco teria invocado o Espirito Santo e comegado a falar com abundéncia de
palavras a ponto de compungir a mente daqueles homens ilustres. Boaventura
termina, entdo, afirmando que nio era Francisco quem discursava, porém o
proprio Espirito do Senhor.

As narrativas de Celano e Boaventura, apesar de retratarem a mesma cena,
apresentam diferencas notdveis. Na Vida I, o foco recai sobre a simplicidade
de Francisco, embora o hagiégrafo nio determine de que ordem seja essa
simplicidade. A ingenuidade do santo é tamanha que comega a dangar diante
do papa e de seus cardeais, nao se importando se este comportamento poderia
desmerecer seu sermao. Celano nio alude, em nenhum momento, a uma critica
direta & retérica, mas destaca que Francisco falava por influéncia do Espirito
Santo. Enfatiza que apesar de nio se preparar, discorria eloquentemente. Se nao
critica diretamente a teoria, enfatiza a prdtica que se dd espontaneamente pela
agao divina. Na Legenda Maior, a roupagem ¢é outra. Boaventura nio destaca a
simplicidade do santo; ao contrdrio, apresenta um Francisco que se preparara
para produzir o discurso. Entretanto, traido pela memdria, invoca a inspiracio
divina e comega a discursar improvisadamente, abandonando aquilo que
previamente pensava dizer. Novamente estd presente a valorizagio da prdtica
ante a teoria, que, para Boaventura, explicitamente é a prépria retdrica associada
A humanae inventionis.

Através da andlise que propomos até aqui, é possivel perceber um
desdobramento da questdo que se inicia com AristSteles, passa por Cicero e
Agostinho, por Tomds de Celano e Sao Boaventura no século XIII e chegaria
ao século XVI de Frei Marcos de Lisboa. A escolha desses autores nao nos
parece gratuita, jd que sio considerados expoentes da tradicio filoséfico-literdria
a que estdo ligados, respectivamente grega, romana, crist e, especificamente,
franciscano-minoritica. Conhecemos o risco dessa abordagem por abarcar um

Simpliano Olgiati. Disponivel em <http://www.assisiofm.it/allegati/2 18-Leggenda%20maggiore.pdf>. [Con-
sulta realizada em 14/10/2015]; «science humaine» ¢ a tradugéo francesa de Louis Berthaumier em edi¢do
de finais do século XIX (Cf. «Légende de Saint Frangois». In Oeuvres spirituelles de S. Bonaventure. Paris:
Louis Viveés, Libraire — Editeur, 1854.

2 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XI1 7, 3.



OLIVEIRA, Thiago Maerki de

«Mais se moue com exemplos de semelhantes obras que com doctrina e preceptos»: a polémica franciscana acerca dos livros e seus
reflexos nas Crénicas da Ordem dos Frades Menores, de Frei Marcos de Lisboa

VS 22 (2015), p. 97 - 116

arco temporal extenso, que envolve diferentes tradi¢des e maneiras de pensar.
Por outro lado, julgamos ter ficado claro que o desdobramento da questio —
especialmente a desconflanca do conhecimento tedrico desacompanhado da
prética — nio aconteceu de forma intacta, mas recebeu tratamento especifico de
cada autor, que o teria revestido com a roupagem prépria de sua época e tradigio.
Cicero ¢ uma das principais influéncias de Agostinho, que, por sua vez, ¢ uma
das fontes mais importantes de Boaventura. A Legenda Maior, escrita por este,
tornou-se, ao longo da Idade Média e da modernidade, uma das hagiografias
de Francisco mais importantes e influentes, sendo citada e transcrita a exaustao
por Frei Marcos de Lisboa. No entanto, na tradi¢io minoritica, a valorizacio
da prética ante a teoria nao é uma questio puramente tedrico-racional — como
talvez tenha sido a Celano e, mais ainda, a Boaventura —, mas torna-se uma
regra de vida aos seguidores de Francisco. Desprezar a ciéncia mundana e por
extensdo o estudo e os livros é conditio sine qua non para a verdadeira vivéncia
evangélica na visio de Francisco. O tema, portanto, torna-se uma tépica
fortemente presente na literatura franciscana e consequentemente nas Crénicas.

Feito esse paréntese, é possivel retomar o texto de Frei Marcos de Lisboa,
precisamente o capitulo «Da intelligencia & spirito de profecia do padre Sad
Francisco» (LXXXXIIII), em que a questdo do estudo, da oragao e da antitese
entre pratica e estudo tornam-se latente:

A tanta serenidade & clareza de sua alma tinba trazido ao sancto
Padre o estudo sem cansar da oracdo cé o continuo exercicio das virtudes,
q~ ndo tendo algii conhecimento das sagradas scripturas per insino humano,
alumiado com os rayos da luz & reuelacaé diuina penetrava a alteza da
sancta scriptura com maravilhosa viueza do entédiméto. Eramlhbe reuelados
grande e ocultos misterios, porque a alma limpa & pura, pode somente
alcangar os misterios dininos, & onde a sciécia acquisita fica de fora, étra a
penetratiua virtude do amor deuino. E o que lendo na escriptura alcicava
o gostaua da liberal mdo do Serior, como diligente ouinte & discipulo do
Spirl'to santo, 0 imprimia en sua memoria, & ruminava com saboroso
gosto de dewogdo. Mas destas cousas nio descobria, senio o que conhecia ser
vontade do Senhor pera sauagio das almas, geralmente instruindo a muitos,
ou particularméte a algii, como o Spirito santo lhe inspirava. Pergiitado
hiia vez 0 Sancto per o Cardeal Ostiense protector da ordem (que foy despois
papa Gregorio ix.) por algiias preguntas ¢ ocultas intelligécias da scriptura
o theologia, lhe disse 0 mesmo Cardeal. Irmdo frey Francisco, pregiitote estas
cousas, ndo como a letrado que tu nio aprendeste letras, mas como a homé
lumiado per Deos. E assi as respostas do Sancto Padre eram mais dadas com
deuocio & spirito, que por termos das doctrinas humanas. Hii mestre em
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sancta Theologia & religioso em Sena preguntou ao Sancto Padre como se
entendia aquele dito de Ezechiel Sendo denunciares ao mao sua maldade sua
morte te sera demandada. E respondeo o Sancto. Se esta palavra geralméte
se hd de entender, eu asi a entendo, que o seruo de Deos, asi hd de arder
& resplandecer com sua vida & exemplo, que com o lume do bo exeplo &
lingoa de boa conuersagio, reprehéda todos os maos, & desta maneira a luz
de sua vida & boa fama, prega a todos os maos suas maldades. Donde se
tira quanto deue & he obrigado o vardo religioso de esplidecer cé exeplos de
vida, porq” fazédo o cotrario, nio escapara do juizo de Deos. E maravilhado
o0 mestre em Theologia disse. Verdadeiramente a Theologia deste Sancto frade
com pureza & contemplagdo, como com asas de aguia he trazida do alto
ceo, mas a nossa anda & os nossos entendimentos naturaes como a rojo com
os peitos por terra. E costumaua este mestre fazer pregiitas muitas vezes ao
sancto Padre, as quaes questoes ainda que muy difficiles, co tanta clareza de
sapiencia dinina respondia abrindo os seus segredos, que punha o mestre em
admiragdo, Porque ainda q~ nio era docto em a lingoagem, cheo da sciencia
divina desataua as duvidosas questoes, & as suas escodidas intelligécias
manisfestaua. NE era cousa desconueniente ter o Sancto vardo recebido de
Deos, o entendimento das escripturas, pois que per imitacio de Christo,
trazia sua verdade debuxada nas obras, €& ao doutor delas em seu coracio,
per vngdo perfeita do Spirito sanctor®.

Neste excerto, Frei Marcos ressalta que a sabedoria de Francisco provém
diretamente de Deus porque, nio sendo ele um homem das letras, ou seja,
nao sendo seu conhecimento proveniente do «insino humano», seu saber nascia
da ora¢io e do continuo exercicio das virtudes. O cronista procura, portanto,
enfatizar que o conhecimento de Francisco nio estava ligado aos estudos, nao
era um saber tedrico-livresco, mas possuia um cardter iminentemente pratico,
que podia ser percebido em sua prépria vida, através da oragio e da virtude
que cultivava. As antiteses textuais procuram ressaltar esse aspecto: «exercicios
das virtudes» x «insino humano»; «misterios diuinos» x «sci€cia acquisita».
A ciéncia adquirida através do ensino humano é oposta aquela inspirada pelo
Espirito Santo, que provém das virtudes, da oracio e de um reto modo de vida.
Frei Marcos pretende destacar que o verdadeiro conhecimento das Sagradas
Escrituras nao pode advir de ensinamento humano, e consequentemente dos
«livros mundanos», fazendo eco a suas préprias palavras no prélogo — por nés ji
referidas —, em que diz que o devoto cristao deve ter regra em que ler.

A fim de caracterizar este aspecto, o cronista utiliza um zopoi hagiografico,

2 LISBOA, Frei Marcos de — Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit., f. 63.
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j presente na vida de Jesus, e que se tornard fortemente presente na literatura
crista: o didlogo do santo com grandes mestres, deixando-os maravilhados®.
Ora, jd vimos como o tema do maravilhamento estd presente em Celano e
Boaventura, os quais serdo, juntamente com o texto lucano, os modelos de
Frei Marcos. E importante perceber também que Jesus respondia s questoes
dos doutores, que procuravam testar o conhecimento dele. Esse fato estd
presente na narrativa de Frei Marcos precisamente quando expée que um
mestre em teologia costumava, muitas vezes, fazer perguntas a Francisco e que
ficava maravilhado com as respostas dele. Enfatiza-se, entio, como nos textos
hagiogréficos citados anteriormente, que o conhecimento do santo nio provém
de ciéncia ou de técnicas mundanas, porém brota-lhe por meio da inspiracio
divina. No entanto, as Crdnicas apresentam um aspecto distinto, j4 que nio
objetivam ressaltar o cardter retérico-discursivo da fala da personagem santoral,
mas suas agdes; o que o santo diz e ndo a forma como diz.

Como vimos, para Boaventura, Sdo Francisco nio adornava a fala por
meio de uma «retdrica humana» [«non humanae inventionis ornatum»’'],
estando implicito que o discurso do santo urdia-se por uma «retdrica divinan.
O Francisco das Crdnicas, ao contririo, nio convence porque fala bem, ou
seja, a inspiragao divina que recebe nio situa-se na ordem do discurso, de uma
«retérica divina», de uma ornamenta¢io divina de seu sermao. As Crdnicas,
pelo contrdrio, apresentam que Francisco «nio era docto em a lingoagem», nio
fazendo distingao entre «linguagem humana» e «linguagem divina» porque o que
estd em jogo ai ndo ¢ uma questio retérico-discursiva, de falar eloquentemente.

Em Boaventura, ao contrrio, a énfase é dada ao préprio discurso
saofranciscano, o que pode ser comprovado pelo vocabuldrio utilizado pelo
Doctor Seraphicus: de Francisco afloravam palavras de santa doutrina [«sanae
doctrinae verbis afflueret’*]; sua palavra era como fogo ardente [«erat enim
verbum eius velut ignis ardens»®]; e apés pedir a inspiragdo divina, as palavras
flufam-lhe com poder e virtude [«verbis affluere tamque potenti virtute»*]. Estes
trechos servem de preparagio para o que vem em seguida, no dltimo periodo

3 O evangelista Lucas narra que, quando Jesus completou doze anos, José e Maria levaram-no a Jerusalém
para a festa da Pascoa. Na volta, teriam sentido falta do menino na caravana e ndo o encontrando, decidiram
voltar a Jerusalém para procura-lo. Encontraram-no sentado em meio aos doutores, ouvindo-os ¢ interrogan-
do-o0s. O evangelista ressalta que todos os ouvintes estavam maravilhados com seu entendimento e com suas
respostas [«e todos os que o ouviam ficavam extasiados com sua inteligéncia e com suas respostas» (Lc 2,
47 — Tradugdo: BIBLIA DEJERUSALEM. Ed. cit.]. Esta claro que a sabedoria de Jesus, ainda um menino, ndo
poderia advir de seus estudos e que o fato de deixar até mesmo os doutores maravilhados — eles que tinham
dedicado suas vidas ao estudo das leis ¢ das escrituras — ndo provém de for¢a humana, mas divina.

3 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XI1 7, 2

2 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XI1 7, 1.

33 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XI1 7, 1.

34 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior. Ed. cit., XI1 7, 4.
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do pardgrafo: nio era Francisco quem falava, mas o préprio Espirito do Senhor
[«quod non ipse, sed Spiritus Domini loquebatur»>]. Os termos grifados em
cada trecho — respectivamente: «verbisy; «verbum»; «verbis»; e «loquebatur» —
comprovam que Boaventura pretende ressaltar a eloquéncia do discurso de
Francisco; ou seja, evidencia que Francisco nio s6 era influenciado por Deus,
mas também que falava de forma divina. Em Celano, ainda que de forma menos
evidente, o realce também estd no discurso saofranciscano: apds receber a béncao
papal, Francisco comecou a falar [«logui coepin*’]; e falava com tanto fervor e
espirito [«cum tanto fervore spiritus loquebatur»’]. Nestes excertos, os vocdbulos
«loqui» e «loquebatur», assim como na Legenda Maior, evidenciam, na narrativa,
a fala da personagem santoral. Embora Boaventura dé relevo ao discurso de Sao
Francisco, reconhece que o santo nunca se atrevia a convencer os outros pelas
palavras antes de té-lo feito a si proprio por suas obras, indicando que tudo
quanto aconselhava a seus ouvintes, havia ele préprio previamente vivido®®.

Ha4 nas Crdnicas um duplo movimento, que, a0 mesmo tempo, as aproxima
e distAncia do texto boaventuriano. Aproxima, pois, como ele, coloca a sabedoria
de Francisco sob a égide da inspiragao divina ao apresentar, por exemplo, que o
cardeal de Ostia — 0 mesmo que figura na hagiografia celanense e boaventuriana
— teria questionado Francisco acerca de pontos dificeis das Sagradas Escrituras
e da teologia, e isso o fazia nio como a um letrado, mas como a um homem
iluminado por Deus. Dessa forma, «as respostas do Sancto Padre eram mais
dadas com deuocio & spirito, que por termos das doctrinas humanas»®. Essas
«doctrinas humanas» sao as “humanae inventionis” de Boaventura. O distanciamento
se dd porque, como vimos, a Legenda Maior enfatiza a eloquéncia do sermio de
Francisco, enquanto que, nas Crdnicas, destacam-se as a¢des da personagem,
nio sendo recorrente um vocabuldrio ligado ao discurso. Tenha-se em conta,
por exemplo, o questionamento que o mestre em teologia apresenta a Francisco
acerca de como deveria ser interpretado o trecho de Ezequiel que diz «sendo
denunciares a0 mao sua maldade sua morte te sera demandada»™. Francisco,
entdo, nio associa o verbo «denunciares» simplesmente ao Ambito do discurso,
mas ao proprio exemplo de vida, afirmando que o melhor modo de fazer com

35 SAO BOAVENTURA — Legenda Maior: Ed. cit., XI1 7, 4.

% CELANO, Tomas de — Vita I. Edt. cit., 1 Cel 73, 4. As edi¢des criticas das Fontes Franciscanas, neste
trecho da Vida I, remetem-nos ao Evangelho de Lucas, precisamente ao trecho em que narra a ressurreicao
do filho da viiva de Naim. Jesus teria lhe ordenado que se levantasse, “e aquele que estava morto sentou-se
e comegou a falar” [“et resedit, qui erat mortuus, et coepit loqui” (Lc 7, 15)]. Note que a expressdo utilizada
pelo evangelista ¢ a mesma empregada por Celano: “coepit loqui”.

37 CELANO, Tomas de — Vita I. Ed. cit., 73, 5.

38 Cf. SAO BOAVENTURA — Legenda Maior: Ed. cit., XII 8, 1.

¥ LISBOA, Frei Marcos de — Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit., f. 63.

4“0 LISBOA, Frei Marcos de — Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit., f. 63.
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que o pecador perceba seus erros é mostrando-lhe as atitudes corretas pelo
proprio modo como se vive. Ou, nas palavras que o cronista coloca na boca de
Francisco, o cristao deve denunciar a maldade «com sua vida & exemplo, que
com o lume do bé ex€plo & lingoa de boa conuersagio, repreh&da todos os
maos, & desta maneira a luz de sua vida & boa fama, prega a todos os maos suas
maldades®'». O seguidor de Cristo, portanto, deve ser exemplo para imitacdo
e, com seu proprio modo de vida, denunciar ao pecador a maldade dele. Estd
claro, portanto, que as Crdnicas evidenciam, através da caracterizagio de Sao
Francisco, que mais vale o exemplo do que as palavras; que deve-se pregar pelo
proprio modo de vida e ndo apenas por meio do discurso.

O excerto das Crdnicas por nds separado nao narra o mesmo evento destacado
de Celano e Boaventura, mas aborda temas semelhantes, tais como a preparagao
do sermio, a pregacdo em si, o encantamento de mestres a0 ouvir a mensagem
sdofranciscana, a inspiragao divina recebida por Sao Francisco, etc. Agora convém
examinar mais de perto a narrativa do mesmo evento hagiografico narrado por
Frei Marcos de Lisboa. O cronista lembra que Francisco tinha obtido licenca
do préprio papa Inocéncio III para pregar e que, por isso, andava pelas vilas a
anunciar peniténcia, «nio com palauras doctas, & ornadas de humano saber,
mas em virtude & doctrina do Spiritosanto»*2. Dito isso, passa o autor a narrar
o evento que j4 transcrevemos de Celano e Boaventura:

Era sua pregacio ardente como viuo fogo, & penetraua as entranhas dos
coracoés, & punha as almas em admiracio, & Jazia maravilhosos effectos
em os peccadores, como a que ndo procedia de inuengio ou pronunciacio
humana, mas de reuelagio & spirito da graga dinina. Porque continuamente
seus linros & estudo eraé a oracio, em que pedia a Deos ser informado,
& instruido o que auia de pregar, nio as orelhas, mas aos coragoés dos
homés. Na oracio aprendia desconfiar de seu saber & indistria, & cofiar
na diuina bondade & virtude. Aconteceo hiia vez que de mandamento
do Cardeal Hostiense protector da ordem, estudou hum sermdo o melhor
que pode, pera pregar na capela ao Papa & Cardeaes, & chegada a hora,
assi lhe esqueceo tudo o que a memoria tinha encommendado, que nem
hiia so palavra lhe lembrou. O que logo o seruo de Christo humildemente
confessou, & recorrédose ao Spiritosanto per oragdo, que era sus costumado
estudo, pedindolhe graca, manaraé téo copiosas & eficazes palauras de sua
boca, tio alta & meliflua doctrina, & com tio poderosa virtude moueo
os coragoes daquelles ilustres varoes, que todos elles virao ante seus olhos

4 LISBOA, Frei Marcos de — Cronicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit., f. 63.
“ LISBOA, Frei Marcos de — Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit., f. 30.

113



114

OLIVEIRA, Thiago Maerki de

«Mais se moue com exemplos de semelhantes obras que com doctrina e preceptos»: a polémica franciscana acerca dos livros e seus
reflexos nas Crénicas da Ordem dos Frades Menores, de Frei Marcos de Lisboa

VS8 22 (2015), p. 97 - 116

compridas aquelas palauras de Christo. Néo sois vos os q~ falais, mas o
spirito de vosso padre fala em vos. Asi q~ na oragio lhe erai reuelados os
sagrados mysterios & secretos das sagradas Scripturas, era ilustrado do lume
sobrenatural & diuino, & inflaimado em o viuo fogo do Spiritosanto. Pois
que marauilha era ser sua palavra tdo aceita as almas, & de tanto fructo &
efficacia? Reprehendia os vicio muy livremente, como o que em si os tinha
tdo inteiramente repreendidos & emendados, & por tanto sem medo com
hiia marauilhosa constancia pregaua aos grandes & pequenos, aos ricos &

aos pobres, & com hum mesmo feruor do spirito aos muitos & aos poucos®.

Como ¢ possivel perceber, Frei Marcos, embora aparentemente siga a
narrativa boaventuriana, em outros momentos, aproxima-se mais de Celano,
apesar deste narrar episédios silenciados tanto por Boaventura quanto por Frei
Marcos. Enquanto, por exemplo, a Vit Prima ressalta que Francisco teve que
ir a Roma para tratar de questoes referentes a Ordem, a Legenda Maior e as
Crénicas silenciam o fato. Tomds de Celano destaca também que o desejo de
pregar ao papa teria partido do préprio Francisco e que Dom Hugolino, bispo
de Ostia, sabendo disso, teria intercedido junto ao papa. Narra também o receio
do bispo porque sabia que Francisco era simples e temia que a pregagio dele o
colocasse em desonra perante os cardeais, j4 que havia sido ele o responsével por
aquele encontro e era o protetor da Ordem. O desejo de Francisco e o receio
do bispo sdo silenciados tanto por Boaventura quanto por Frei Marcos, o que
acontece também com o fato do santo se movimentar como se estivesse a dancar
diante dos prelados. Por sua vez, Celano nio alude ao fato de Francisco ter se
esquecido do sermao que antes havia preparado, mas ji coloca a personagem
santoral como influenciada por Deus desde o principio. Embora a narrativa
celanense nio mencione o esquecimento tido por Sdo Francisco, é necessdrio
lembrar que este tema ¢ apontado pelo autor em outro trecho por nds jd citado,
quando afirma que diante do povo reunido, mesmo tendo previamente se
preparado, se se esquecia do que ia dizer, confessava o esquecimento e, se nio
conseguia improvisar, despedia o povo com sua béngio, valendo isso muito mais
que um sermio®. Boaventura, por sua vez, com base na Vita Prima, insere o
esquecimento do sermio na prépria pregagao diante do papa e seus prelados,
fazendo uma espécie de adaptagio: se Celano narra que, as vezes, Francisco se
esquecia das palavras que havia preparado, por que nio aproveitar esse evento
hagiogréfico e inseri-lo também em sua pregacdo ao papa? Boaventura assim
o faz — sendo seguido por Frei Marcos — a fim de ressaltar que a inspiracao

“ LISBOA, Frei Marcos de — Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit., f. 30.
4 Cf. CELANO, Tomés de — Vita I. Ed. cit., 72, 6-8.
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saofranciscana provinha de Deus e nio de seus estudos. Sem divida estamos
diante de uma espécie de «manipulagio» textual em que o Doctor Seraphicus,
através de sua engenhosidade retérica, inclui explicitamente, em uma mesma
cena, acontecimentos que Celano narra em cenas diferentes.

E necessrio, agora, relacionar as suposi¢cdes que vimos sugerindo, a fim de
sistematizd-las, embora jd o temos feito implicitamente. A critica aos preceitos
tedricos e a valorizagio da imitacido dos grandes oradores — presentes no De
oratore de Cicero e desdobrados por Santo Agostinho em De doctrina christiana
— transformam-se, talvez inconscientemente em Sao Francisco, numa critica aos
livros e a tudo o que margeia a teorizagio em detrimento da prética cristd, tema
este cujos reflexos encontramos na Vita Prima, na Legenda Maior e nas Crénicas,
para limitarmo-nos as fontes de que temos tratado. Hd que se lembrar nosso
ponto de partida, o qual estd presente no prélogo «Frey Marcos ao Lector»: a
critica aos «livros profanos» e a apresentacio da “Vida” dos santos franciscanos
como modelo 3 emulacio. No excerto anteriormente citado, o cronista d4 relevo
a questoes relacionadas a leitura e aos estudos antes de narrar propriamente a
pregagio de Sao Francisco ao papa, componente nio apresentado tanto pela Vi
1, de Tomds de Celano, quanto pela Legenda Maior, de Sao Boaventura. «Porque
continuamente seus liuros & estudo erad a oragio», apresenta Frei Marcos, «em
que pedia a Deos ser informado, & instruido o que auia de pregar, nio as orelhas,
mas aos corago@s dos hom&s»*. Nao estaria implicita nessa cena hagiografica a
anunciagio previamente proposta por Frei Marcos no prélogo ao leitor? Ou seja,
nio estaria sugerida nessa cena da vida de Sao Francisco a intengio de combater
as «leituras profanas» e de sobrevalorizar a imitagio dos grandes modelos de
santidade? A resposta nos parece afirmativa, principalmente porque nio se
trata simplesmente de uma «adaptagio» do texto celanense ou boaventuriano
arquitetada por Frei Marcos — o que, como vimos, ¢é realizado pelo autor em
outros trechos —, j& que, como apuramos h4 pouco, esse dado hagiografico nao
estd presente nem em Celano nem em Sio Boaventura. O cronista aproveita
um tema caro a Sio Francisco, de relevo em muitas hagiografias do século XIII
e subsequentes, ¢ maneja-o na construcio hagiogrifica a fim de ressaltar um
aspecto previamente abordado no prélogo. Dessa forma, o prélogo funciona
como uma espécie de prentincio daquilo que o leitor encontrard nas vidas dos
santos narradas pelo cronista. Frei Marcos aproveita um tema franciscano e
apresenta-o em roupagem contrarreformista do século XVI, contextualizando-o
a favor da luta contra a dliteratura profana» — nomeadamente, como ji
referimos, as novelas de cavalaria e a literatura greco-romana cldssica — cada vez
mais acessivel aos cristaos apds a revolugio gutenberguiana ocorrida um século

# LISBOA, Frei Marcos de — Cronicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit., f. 30.
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antes. Sio Francisco de Assis torna-se nas Crdnicas, e especificamente na cena
analisada, exemplo de combate 4 essa literatura, essa «multiddo de liuros [...]
q" desordena ou tira a muitos, da li¢io que deueriam ter de mayor proveito &
edificagam de suas almas»*. Os leitores devem seguir o exemplo do fundador dos
Menores e rejeitar os livros, que podem desvid-los do reto caminho de Cristo;
necessitam também dedicar-se 4 orac¢io, o verdadeiro livro do cristio, como o
fora ao santo fundador. Dessa forma, as hagiografias compostas por Frei Marcos
mostram exemplos concretos de atitudes louvéveis, que nao se fundamentam
pela teoria, mas colocam na prética — «ao vivo» para o leitor — as atitudes dos
santos que devem ser imitadas. Assim como Cicero critica os preceitos retdricos
cultivados entre os gregos e deseja, como vimos, indicar as personagens de
Crasso ¢ Ant6nio como exemplos concretos & emulagao, Frei Marcos apresenta
modelos concretos de vida crista, ambos valorizando o elemento pritico em
detrimento do tedrico. As personagens ciceronianas sio eloquentes nio porque
dedicaram-se ao estudo de técnicas presentes em livros de preceitos — ou em
manuais de retdrica —, contudo precisamente porque tinham eximios oradores
como modelo. De forma semelhante, o cristdo nio se torna santo por se dedicar
a0 estudo dos livros, mas através da oracio — que j4 é uma espécie de agio® —e
da imitagdo dos exemplos santorais contidos nas hagiografias. Retomando as
palavras de Frei Marcos: «mais se moue com exemplos de semelhantes obras,
que com doctrina e preceptos: & de melhormente cada hum de nos se despoem

pera que ve a outro fazer, que pera o que ve insinar®.

Artigo recebido em 10/07/2015
Artigo aceite para publicagio em 11/10/2015

4 LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
47 Etimologicamente, o termo “orac¢do” (do latim oratio-onis) surge da composigdo por aglutinagéo de “boca”
(do latim os-oris) e de “a¢do” (do latim actio-onis). Sentido este que se aproxima daquele pensado por Frei
Marcos de Lisboa, para o qual, a oragdo de Sdo Francisco ¢ ja uma espécie de agao.

4 LISBOA, Frei Marcos de — «Frey Marcos ao Lector». In Crénicas da Ordem dos Frades Menores. Ed. cit.
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RESUMO: Este trabajo se propone mostrar cémo para la monja descalza
Teresa de Avila, envuelta en la necesidad de conocer su propio desenvolvimiento
interior, de mantener la serenidad intraconventual, y de insinuar una potencial
lectura a sus directores espirituales en pos de la aprobacién de sus vivencias
relatadas, la aplicacion de la discretio spirituum se tornaba una materia imperiosa.
De este modo, el discernimiento de espiritus, pieza clave en la relacién penitente-
confesor, se volvié un dispositivo teoldgico del que ella misma se debia servir si
pretendia llevar a buen puerto esos menesteres. El resultado fue la coexistencia
del autodiscernimiento como un don infuso - el antiquisimo charisma paulino
-y el discernimiento como mecanismo de control institucional - nutrido por el
paradigma disciplinador gersoniano -, en la mirada de la futura santa.

PALAVRAS-CHAVE: Discernimiento de espiritus; Charisma; Institucion;
Teresa de Avila.

ABSTRACT: This work aims to show how to the barefoot nun Teresa of
Avila, wrapped in the need to know her own inner development, to maintain
intraconventual serenity, and insinuating a potential reading to her spiritual
directors for the approval of their related experiences, the application of the
discretio spirituum became an urgent matter. Thus, discernment of spirits, key in
the penitent-confessor relationship, became a theological device that herself should
serve if she wanted to bring to fruition such things. The result was the coexistence
of autodiscernment as an infused gift -the ancient pauline charisma- and the
discernment as an institutional control mechanism - nourished by the disciplinary
gersonian paradigm -, in the eyes of the future saint.

KEY-WORDS: Discernment of spirits; Charisma; Institution; Teresa of Avila.

I. CharismalAutodiscernimiento

La expresién discernimiento de espiritus hace su aparicién en el discurso
cristiano en la primera carta a la comunidad de Corintios redactada por Pablo
de Tarso en torno al afio 54. Con las palabras griegas diakriseis pneumaton, y
cuya traduccion latina realizada por Casiano y difundida en Occidente fue
discretio spirituum, se lo ubica en la lista de charismata propuestos por el apdstol
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(1 Cor 12: 7-11). El charisma, segin Pablo, planteaba una relacién directa con
la gracia; el primero era, en definitiva, una consecuencia de la segunda. Los
charismata eran dones sobrenaturales, manifestaciones del Espiritu Santo'.
El ejercicio del discernimiento, entonces, ve la luz en el universo cristiano como
un don infuso. Pero ello no es todo. El motivo por el cual escribié aquella misiva
fue el intento de devaluar a una autodesignada elite espiritual que se atribuia
el don de lenguas (glosolalia). El surgimiento de este mintsculo grupo habia
sido el detonante de varios conflictos al interior de la comunidad de creyentes.
La perspectiva de Pablo era clara: frente a la via privilegiada que planteaban
con el orden sobrenatural, él sostuvo que el acceso a las diversas gracias divinas
estaba abierto a todos los miembros del colectivo. En efecto, en la visién paulina
cada cristiano recibia su propio charisma, los cuales se entrelazaban para valerse
mutuamente en beneficio de la congregacién. En consecuencia, el charisma del
discernimiento - y todos los charismata en general -, era posible de encontrarse en
cualquiera de sus integrantes. Lo que tenfa en mente era un ideal de comunidad
espiritualmente empoderada, donde las gracias otorgados por el Espiritu Santo
existirfan de modo disperso en el conjunto y cuyo objetivo era el fortalecimiento
del mismo®.

Sabemos que a pesar del ideal ese paulino de comunidad cristiana, ya desde
tiempos post-apostélicos (c. 70-140), el charisma fue siendo desplazado a costa
de la autoridad provista por el oficio eclesidstico y la construccién de un canon
escriturario que harfa de la oralidad performativa del profeta algo redundante’.
Este intento de captura de los dones divinos por una Iglesia en ciernes llevo a
un periodo central en el desarrollo del discernimiento de espiritus, producto
del desafio al monopolio interpretativo que ella pretendia construir, el cual
se extiende entre el De principiis de Origenes de Alejandria y el Klimax tou
paradeisou de san Juan Climaco (c.230-c. 600)%. Como sefiala Fabidn Campagne,

! CAMPAGNE, Fabian Alejandro — Profetas de ninguna tierra. Una historia del discernimiento de espiritus
en Occidente. Buenos Aires: Manuscrito inédito, 2014. Al verbo griego charizomai, cuyo significado seria
el de donar, dar, regalar con total desinterés, y a su respectivo sustantivo charis, que conlleva una nocion de
gratificacion, Pablo le agrego el sufijo ma, el cual denota el resultado de una accion. Asi, la gracia aparecia
cosificada dentro de las comunidades cristianas. Agradezco al profesor Fabian Campagne haberme facilitado
su trabajo.

2 CAMPAGNE, Fabian Alejandro — Profetas de ninguna tierra. Ob. cit.

* Véase POTTS, John — 4 History of Charisma. London: Palgrave Macmillan, 2009, p. 51-83.

4+ CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘Va-t’en, saint Pierre d’enfer’: el discernimiento de espiritus en las
visiones de la beata Ermine de Reims (1395-1396). «Archives d’Histoire doctrinale et littéraire du Moyen
Age», 80, (2013), p. 94. Un gran impulso de las autoridades locales para apropiarse del charisma paulino del
discernimiento fue debido al desafio hacia fines del siglo II por el montanismo, el cual hizo de la inspiracion
divina el elemento nodal de un movimiento charismaticus que suponia la continua revelacion numinosos
hasta el final de los tiempos. El otro gran movimiento que llevo a las autoridades eclesidsticas a captar para
si el don infuso de la discretio se debe al monacato del desierto y su énfasis en el autodiscernimiento como
medio para distinguir los espiritus en su aislamiento ascético, el cual volvia redundante la presencia de un
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serfa el mencionado Origenes el que darfa forma a la interpretacién hegeménica
de la frase paulina, imponiéndose aquella que la identificé con la distincién
de las genuinas manifestaciones sobrenaturales de las falsas y la discriminacién
de su origen divino, diabélico o de la simple imaginacién humana, basada
en el cruce de cuatro pasajes biblicos: I Juan 4: 1 (sobre no creer cualquier
espiritu y examinarlos); I Corintios 12: 10 (el discernimiento como uno de
los charismata divinos); 2 Corintios 11: 14 (que expresa la capacidad mimética
de Satands para aparecer como un dngel de luz); I Tesalonicenses 5: 19-20 (que
reafirma la existencia de la verdadera profecia)’. A pesar de este proceso que se
volvié casi irreversible, cabe destacar que desde el origen mismo del término la
discretio spirituum es presentada como un don divino pasible de ser adquirido
por cualquier sujeto con el fin de favorecer al conjunto de creyentes, y que la
posibilidad de recuperar en alguna medida el sentido primigenio del término, a
pesar de estar siempre sometido a una creciente clericalizacién y control por parte
de un grupo selecto de hombres instruidos, era asegurada por la permanencia de
la epistola paulina a causa de su entrada al canon escriturario.

Llegados a este punto, permitasenos establecer algunos criterios conceptuales
que resultan mds que pertinentes. A comienzos de siglo XX el reconocido
socilogo Max Weber llevé adelante una reapropiacién de la antiquisima nocién
de charisma, transformdndola en un nuevo concepto secularizado que daba
cuenta de uno de los tres tipos de autoridad legitimas propuestos en la edicién
p6stuma de su inconcluso trabajo Economia y sociedad (1922). Dado el impacto
que su teorfa tuvo en las ciencias sociales, es menester dedicarle al menos unas
breves lineas. En la pluma de Weber, el carisma ya no era el producto de una
gracia infusa del Espiritu Santo, ni un don disperso en el colectivo de creyentes
-con la finalidad de destacar grificamente esa distancia es que traducimos en
estos pocos parrafos la palabra charisma en carisma: la primera manteniendo
sus connotaciones estrictamente religiosas, para cuyo fin fue construido; y la
segunda para dar cuenta del secularizado sentido socioldgico. Para el intelectual

agente evaluador exdgeno a sus propias experiencias extraordinarias. Al respecto véase CAMPAGNE, Fabian
Alejandro ~ ‘No dudes de que el espiritu de Dios esta contigo’. Discernimiento, autolegitimacion y carisma
en las visiones de Brigida de Suecia y Catalina de Siena. In DE CRISTOFORIS, Nadia, FASANO, Laura,
RODRIGUEZ OTERO, Mariano y VALINOTI, Beatriz (eds.) Actas de las VIII Jornadas de Historia Mo-
derna y Contempordnea. Encuentros entre la politica, la economia, la cultura y la sociedad. Buenos Aires:
Facultad de Filosofia y Letras-Universidad de Buenos Aires, 29 y 30 de noviembre de 2012, p. 6-8; POTTS,
John - A4 History of Charisma. Op. cit., p. 66-70; CACIOLA, Nancy - Discerning Spirits: Divine and Demonic
Possession in the Middle Ages. Ithaca: Cornell University Press, 2003, p. 6-7.

> CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘Va-t’en, saint Pierre d’enfer’. Op. cit., p. 91-93; LIENHARD, Joseph
T. — On ‘Discernment of Spirits’in the Early Church. «Theological Studies», vol. 41: 3 (1980), p. 505-529.
Las interpretaciones alternativas de la discretio spirituum fueron: la capacidad de conocer los pensamientos
ocultos de los hombres; el origen de los impulsos interiores que empujan a una persona a seguir un curso de
accion determinados; la capacidad de ver el mundo metafisico de las creaturas angélicas; y, finalmente, como
un equivalente de la virtud monacal de la sabiduria
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germano, el carisma remitia mds precisamente a unas cualidades personales
que eran, en apariencia, sobrenaturales o al menos excepcionales, las cuales
eran poseidas por un lider individual en un tipo especifico de dominacién
politica. Las mismas requerfan inevitablemente el reconocimiento de sus
seguidores. En cuanto tipo de autoridad y forma de dominacién, la irrupcién
del carisma supondria connotaciones revolucionares, en la medida en que
se autodeterminarfa y estableceria sus propios limites, mds alld de los tipos
tradicional y racional-legal. El vinculo emocional que ligarfa el lider con sus
seguidores, no obstante, lo volveria inestable, haciendo que le sea imposible
perdurar en el tiempo y que su continuidad dependa de una tradicionalizacién
y/o racionalizacién de la dominacién en marcha®.

La nocién de carisma weberiana se asentd finalmente en el 4mbito de las
ciencias sociales hacia mediados del siglo pasado. Las interpretaciones de su
legado, sin embargo, han sido dispares. Algunos han criticado el concepto pero
sin proponer su eliminacién’. Otros, por el contrario, han sugerido erradicarlo
del vocabulario técnico®. Entre estos dltimos se halla Pierre Bourdieu, cuyas
criticas y aportaciones creemos oportuno repasar. Segun él, el carisma es poco
mds que una construccién tedrica cuya finalidad no es otra que la de justificar
formas de dominacidn real, al centrarse en las cualidades individuales por sobre
las relaciones de poder’. Para el sociélogo francés lo que hay en rigor es una lucha
por el monopolio legitimo del ejercicio de poder, una competencia que busca
incrementar la acumulacién de capital simbélico™. Este es, al decir de Bourdieu,
«otra forma de designar eso que Weber llamé carisma si, prisionero de la légica
de las tipologfas realistas (...) no hubiera hecho del carisma una forma particular
del poder en lugar de ver en ¢l una dimensién de todo poder»''. Y ese capital
se genera en el campo -arenas sociales jerdrquicamente estructuradas en las

¢ CAMPAGNE, Fabian Alejandro — Profetas de ninguna tierra. Ob. cit; TYBJERG, Tove — Reflections on
‘Charisma’. «Nordic Journal of Religion and Society», 20: 2 (2007), p. 167-173; DOW JR. Thomas E. — An
Analysis of Weber's Work on Charisma. «British Journal of Sociology», 29: 1 (1978), p. 83-93.

7 Aqui podemos ubicar a SHILS, Edward — Charisma, Order, and Status. «American Sociological Review»,
30: 2 (1965), p. 199-21; WASIELEWSKI, Patricia L. — The Emotional Basis of Charisma. «Symbolic Inte-
raction», 8: 2 (1985), p. 207-222; CSORDAS, Thomas J. — Language, Charisma and Creativity: The Ritual
Life of a Religious Movement. Berkeley: University of California Press, 1997, p. 133-155; SMITH, Philip
— Culture and Charisma: Outline of a Theory. «Acta Sociologica», 43: 2 (2000), p. 101-11; y EATWELL,
Roger — The Concept and Theory of Charismatic Leadership. «Totalitarian Movements and Political Reli-
gionsy, 7: 2 (2006), p. 141-156.

8 Entre ellos el antropdlogo marxista WORSLEY, Peter — Al son de la trompeta final. Un estudio de los cultos
“cargo” en Melanesia. Trad. de PEREZ SEDENO, Eulalia. Madrid: Siglo XXI, 1980 (1957), p. 357-363;
el ya citado TYBJERG, Tove — Reflections on "Charisma’. Ob. Cit., p. 167-178; SPINRAD, William — 4
Blighted Concept and an Alternative Formula. «Political Science Quaterly», 106: 2 (1991), pp. 295-311.

® CAMPAGNE, Fabian Alejandro — Profetas de ninguna tierra, Introduccion, p. 30.

" TYBJERG, Tove — Reflections on ‘Charisma’. Ob. cit., p. 173-174.

""BOURDIEU, Pierre — El sentido practico. Buenos Aires: Siglo XXI, 2010 (1980), p. 226-227.
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cuales distintos agentes compiten por la obtencién y acumulacién de prestigio y
poder- y la creencia constitutiva de su pertenencia, del que surge su poseedor'.
Su fortalecimiento se da en un juego de reconocimiento y desconocimiento:
el capital simbélico genera una renta de distincién, pero al mismo tiempo la
ignorancia de su condicién de posibilidad permite su reproduccién. Es esa
relacién dialéctica entre «las regularidades del universo material de las propiedades
y los esquemas clasificatorios del habitus» donde se generan «las pricticas de
reconocimiento que engendran el desconocimiento de su verdad»™. Y es alli
en donde se da asimismo la lucha simbélica entre quienes quieren subvertir
las distribuciones de bienes para modificar la clasificacién existente y aquellos
que pretenden perpetuar ese desconocimiento'. Es cierto que la propuesta
socioldgica del estudioso francés enfatiza los aspectos institucionales de la
religién y la lucha por la acumulacién de capital simbélico entre los especialistas
religiosos que competian por el mismo (sacerdotes, profetas y magos) - entre los
cuales la Iglesia defenderia su monopolio para legitimar algunos y desautorizar
a otros”. Sin embargo, lo importante de esta perspectiva es que, frente al fuerte
peso individualista de la sociologia weberiana, nos recuerda la importancia de
retomar la fuente social - y siempre conflictiva - de la atribucién de facultades
extraordinarias sobre una persona.

Siguiendo el ideario planteado por Bourdieu, sostenemos aqui que el
poder que Teresa ejerce es una dimensién de la totalidad del mismo, que no
puede reducirse sencillamente a cualidades personales, ni a la simple atribucion
intersubjetiva de parte de un grupo de seguidores, ni ser encasillado en una
grilla pre-establecida. Su representacién como charismatica no es mas que la
atribucién de sentidos especificos producto de luchas simbélicas y de poder
efectivas en un espacio y tiempo determinado. No es, por otra parte, una
imagen univoca: si para ojos de algunos su persona estd nutrida del contacto
con el Creador, para otros ese no es el caso. Teresa ejerce poder y es al mismo
tiempo objeto del ejercicio de poder. Su lugar en el entramado social es causa
de un continuo debate del que se vuelve participe. Disputa que se nutre,
ademds, de elementos extraidos de la cultura que la envuelve, del mundo social
objetivo en el cual vive, siempre conflictivo y contradictorio, y que da lugar a la
posibilidad de que una persona sea envestida o no con un aura de santidad. Lo

12 BOURDIEU, Pierre - El sentido prdctico. Ob. cit., p. 108-110.

13 BOURDIEU, Pierre — EI sentido prdactico. Ob. cit., p. 225-226. Para él, el capital simbolico puede ser,
ademas, el capital “econdmico” negado, reconocido como legitimo en cuanto desconocido como capital. Se
produce asi una conversion del capital material en capital simbolico el cual puede, asimismo, reconvertirse
en capital material. BOURDIEU, Pierre — El sentido prdactico. Ob. cit., p. 187-189.

¥ BOURDIEU, Pierre — El sentido prdctico. Ob. cit., p. 226.

15 Véase VERTER, Bradford — Spiritual Capital: Theorizing Religion with Bourdieu against Bourdieu. «So-
ciological Theory», 21: 2 (2003), p. 151 y 155-157.
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interesante del caso de Teresa, vista desde el lente de Bourdieu, es que los dos
grandes polos de la lucha simbdlica dentro del campo religioso, entre quienes
buscan romper con la distribucién de bienes religiosos existentes y aquellos que
pretenden mantenerla en el mundo del desconocimiento, se expresan de forma
yuxtapuesta en su persona. Por un lado, en tanto mujer-contemplativa, ella puja
por invertir su situacién subalterna, dando una lucha simbdlica para apropiarse
de los elementos de distincién que la colocarfan en un lugar de reverencia frente
a la mirada de los demds y que le permitieron atribuirse, y que le sea atribuido,
el don infuso del discernimiento de espiritus. Por otro lado, adn sin tomar plena
consciencia, mantiene ese (des)conocimiento que garantiza su lugar de decisién
en el proceso de reforma que encabeza, sin eliminar por completo la posibilidad
real de que alguna de las monjas descalzas - otra mujer - acceda al mismo grado
espiritual al que ella logré arribar e inviertan la situacién de subalternidad a
la que se ven sometidas socialmente. En suma, nuestro trabajo deja de lado la
idea weberiana de carisma. No obstante, se mantendrd el concepto de charisma
para dar cuenta del pretérito don infuso sefialado por Pablo de Tarso, presencia
inevitable para proveer una explicacién adecuada de las representaciones
religiosas del periodo, teniendo presentes que la apropiacién de tal etiqueta, asi
como los efectos que su atribucién podia desencadenar, es el resultado de una
lucha continua. Teresa es uno de los mejores ejemplos de ello.

Dicho esto podemos comenzar preguntindonos lo siguiente: ;cémo
entendfa y ejercia Teresa el dispositivo teolégico del discernimiento de espiritus?
Dada su relativa certeza del conocimiento inmediato de lo sobrenatural, no
debe extranarnos que, a tono con la antigua gracia propuesta por el apéstol, la
monja carmelita lo entendiera en gran medida como un don divino. Al hablar
sobre el juicio del confesor, afirma que aquel «verd si es Dios u imaginacién u
demonio; en especial si le ha dado Su Majestad don de conocer espiritus, que
si este tiene y letras, aunque no tenga espiriencia, lo conocerd muy bien»'®. En
cuanto don, el autoexamen se tornaba una posibilidad. Y Teresa no se privo de
ello. En varios de sus textos se evidencia el ejercicio del autodiscernimiento. No
le faltaron referencias para atreverse a ello. Santa Ménica, como relata Agustin
en sus Confesiones (libro que, como hemos visto, tuvo una fuerte influencia en
Teresa) podia discernir interiormente la diferencia entre las visiones divinas y los

16 TERESA DE JESUS -~ Moradas del Castillo Interior. In Eadem, Obras completas. Editado por MADRE DE DIOS,
Efrén de la. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1967, 6. 9. 11, p. 431. El destacado es nuestro. Véase
también TERESA DE JESUS - Visita de Descalzas. Ob. cit. 53, p. 658: «Pdngale nuestro Sefior en darnos
siempre el perlado avisado y santo, que como esto tenga, Su Majestad le dara luz para que en todo acierte y
nos conozca, que con esto ird todo muy bien gobernado y creciendo en perfeccion las almas, para honra y
gloria de Dios».
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suefios de su dnima'’. Como préctica femenina, tal ejercicio del discernimiento
igualmente se encuentra en misticas renombradas como Brigida de Suecia y
Catalina de Siena'®. Teresa pudo también encontrar en Francisco de Osuna
una fuente de autoridad que sostuviera la capacidad de discernir para cualquier
persona que haya experimentado movimientos interiores”. El franciscano,
ademds, indicaba la necesidad de distinguir cudl es la causa de la que proceden
nuestros pensamientos, sefialando que esto solo es posible a los alumbrados
por esta gracia infusa: «A esta duda respondié San Bernardo diciendo (...) Yo
no pienso ser esto posible a alguno de los mortales, sino aquel que, alumbrado
del Espiritu Santo, recibi6 el don especial que el Apdstol cuenta entre las otras
gracias suyas, y lo nombra discrecién de espiritu»™.

Partiendo de un cardcter afectivo, sensitivo y claramente subjetivo, el eje a
partir del cual Teresa interpreta sus propias visiones son los efectos interiores que
le provocaban; es alli en donde aquella gracia se pone en juego. Como explicita
en su Libro de la Vida (1562-1565), tras relatar el engafio que cometen aquellos
quienes creen que solo por sus afos pueden trazar cudnto han aprovechado
en lo espiritual, no se enganard «quien tuviere talento de conocer espiritus y
le huviere el Senor dado humildad verdadera, que éste juzga por los efectos y
determinaciones y amor y dale el Sefior luz para que lo conozca (...) dalo el
Sefior a quien quiere, y aun a quien mejor se dispone»*'. Teresa dedica parte del
capitulo 25 de su autobiografia espiritual a sefialar, en un juego de oposiciones,
la diferencia de los efectos producidos por Dios y por el demonio. El primero
cumple con las cosas preanunciadas (profecia), enternece, da luz y aquieta, al
tiempo que quita la sequedad y alboroto del alma. El segundo, en cambio, deja
gran sequedad e inquietud en el alma, quedando alborotada®. Incluso, la monja
carmelita cuenta circunstancialmente con el apoyo del mejor de los maestros
para identificar los efectos diabdlicos: «he sido luego avisada del Sefior cémo

7 CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘Va-t en, saint Pierre d’enfer’. Ob. cit., nota 77 p. 107.

'8 CAMPAGNE, Fabian Alejandro — Profecias escandinavas, visiones toscanas: usos curiosos del discerni-
miento de espiritus en la praxis mistico-visionaria de Brigida de Suecia y Catalina de Siena. «Medievalia»,
45, Instituto de Investigaciones Filologicas, Universidad Nacional Autonoma de México, 2014.

1 SLUHOVSKY, Moshe — Believe Not Every Spirit. Possession, Mysticism, and Discernment in Early Mo-
dern Catholicism. Chicago: The University of Chicago Press, 2007, p. 181.

2 FRANCISCO DE OSUNA, Tercer abecedario espiritual. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2005,
VIL 6, p. 231-232.

2L TERESA DE JESUS — Libro de la Vida. Ob. cit., 39. 10, p. 180. El destacado es nuestro.

2 TERESA DE JESUS — Libro de la Vida. Ob. cit., 25. 2-14, p. 111-114. Con tono defensivo aclara alli que
«esto me ha acaecido no mas de dos o tres veces». Véase también TERESA DE JESUS - Libro de la Vida. Ob.
cit., 15. 10, p. 75. Donde sefiala que Dios deja quietud de la voluntad y es El, a diferencia de la cita anterior,
quien nos da sequedad, al tiempo que agrega sobre el demonio que «deja inquietud y poca humildad, y poco
aparejo para los efectos que hace el de Dios; no deja luz en el entendimiento ni firmeza en la verdad»; véase
también TERESA DE JESUS - Cuentas de Conciencia. Ob. cit., 1. 36, p. 455.
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era demonio»®. Como aclara mds adelante en el mismo libro, todo esto permite
poner en evidencia la debilidad del Maligno, ya que «por los efectos se conoce
no tiene fuerza aqui el demonio»; la falaz representacién de la Humanidad de
Cristo forjada por el Angel Caido para enganarla parece destinada al fracaso
debido a que produce alboroto e inquietud, por lo que no puede hacer dano
a quien tenga experiencia inmediata de lo sobrenatural®’. De igual modo, sus
negativos efectos - asi como los positivos de Dios - permiten diferenciar entre la
falsa humildad de la verdadera, elemento clave para la distincién de los espiritus.
En el cédice de Valladolid de Camino de Perfeccion (1569) se detiene a realizar
la siguiente aclaracién:

la humildad no inquieta ni desasosiega, ni alborota el alma, por grande
que sea, sino viene con paz, y regﬂlo y sosiego. Aunque uno de verse ruin
entienda claramente merece estar en el infierno y se aflige y le parece con
Justicia todos le havian de aborrecer y que no osa casi pedir misericordia;
si es buena humildad, esta pena viene con una suavidad en si y contento,
que no querriamos vernos sin ella. No alborota ni aprieta el alma, antes la
dilata y hace hdbil para servir mds a Dios. Estotra pena todo lo turba, todo
lo alborota, toda el alma revuelve, es muy penosa. Creo pretende el demonio
que pensemos tenemos humildad y-si pudiese-a vueltas que desconfidsemos

de Dios®.

En suma, el discernimiento le permite arrojar luz sobre el endeble Enemigo
frente a la contemplacién, para si misma y para los demds. A su vez, aparece
la experiencia personal de lo divino como un elemento generador de saber-
poder infundido contra los ardides del diablo que, a la vez que lo minimizan, la
ubican discursivamente en un lugar lejano del engano y la posesion que otros

2 TERESA DE JESUS - Libro de la Vida. Ob. cit., 25. 10, p. 113. Véase también TERESA DE JESUS - Libro
de la Vida. Ob. cit., 36. 9, p. 163: «[el Sefior] me dio un poco de luz para ver que era demonio y para que
pudiese entender la verdad y que todo era quererme espantar con mentiras». Sobre los efectos como muestra
de la presencia divina TERESA DE JESUS — Libro de la Vida. Ob. cit., 32. 12, p. 145.

2 TERESA DE JESUS — Libro de la Vida. Ob. cit., 28. 10, pp. 125-126. Sobre la demonologia teresiana
consultese WEBER, Alison — Saint Teresa, Demonologist. In CRUZ Anne J. and PERRY, Mary Elizabeth
(eds.) — Culture and Control in Counter-Reformation Spain. Minneapolis: University of Minnesota Press,
1992, p. 171-195; ZAMORA CALVO, Maria Jesus — Misticismo y demonologia: Teresa de Jesus. «Alphay,
n° 31 (diciembre 2010), p. 147-161; y MACIAS, Facundo Sebastian — E/ discurso demonoldgico en Teresa de
Avila: la construccion del endeble demonio frente a la contemplacion. «Tiempos modernos. Revista electro-
nica de Historia Modernay, vol. 8, n° 29, 2014. <Disponible en http://www.tiemposmodernos.org/tm3/index.
php/tm/article/view/361/420> [consulta realizada el 02/01/2015].

2 TERESA DE JESUS - Camino de Perfeccion. Ob. cit., Valladolid (V) 39. 3, p. 320. En el codice del Escorial
(1562-1566), E 67. 5, p. 320, aparece de forma mas simple: «si viene con alboroto y inquietud y apretamiento
del alma y no poder sosegar el pensamiento, creed que es tentacion y no os tengais por humildes, que no viene
de ahi». Véase también TERESA DE JESUS — Libro de la Vida, 30. 9, p. 133.
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pretendian, o podrian pretender, atribuirle.

Es por los efectos, también, como reconocemos el beso del Esposo en sus
Meditaciones sobre los Cantares (1566-1567). Aquellos incluyen menospreciar las
cosas del mundo, estimarlas en poco, no querer sus bienes al entender su vanidad
y querer estar con gente de oracién. Mismos efectos nos revelaran la veracidad
de nuestro acceso a la oracidn de quietud, a lo que suma la comunicacién de
grandes verdades y el fortalecimiento en las virtudes®. En sus Moradas del Castillo
Interior (1577), apuntando cémo Dios comienza a elevar el alma a través de una
herida sabrosa, distingue las sensaciones disimiles que generan el numen celeste
y el Maligno: «jamds el demonio debe dar pena sabrosa como ésta; podrd él dar
el sabor y deleite que parezca espiritual; mas juntar pena, y tanta, con quietud
y gusto del alma, no es de su facultad; que todos sus poderes estin por las
adefueras, y sus penas, cuando él las da, no son -a mi parecer - jamds sabrosas ni
con paz, sino inquietas y con guerra»”’. Asimismo, genera las ganas de padecer
por la divinidad y no deja dudas que no es antojo de nuestro natural. Tal era la
capacidad de Teresa para distinguir los espiritus, que en su pluma llega a hacer
gala de uno de los antiguos sentidos que se le atribuyé al término: percibir el
invisible mundo metafisico de dngeles y demonios®.

Respecto al foco sobre los efectos en la interpretacion de sus visiones, Colin
Thompson ha sugerido que serfan las condiciones de género femenino y de
género literario (narracién de su vida espiritual - solo analiza su Vida -), las
que la llevarfan a un discernimiento basado en los efectos, en comparacion a
la interpretacién que realizaria, desde su género masculino y literario (formato
de tratado mistico), Juan de la Cruz. El fraile carmelita, a diferencia de su
compafera de orden, partirfa de un principio teolégico aristotélico-tomista:
todo medio debe ser proporcional a su fin. La distancia ontolégica existente
entre Creador y creatura volvian inviable que la mente lograse llegar a la unién
a través del trabajo de nuestra propia imaginacién. Solo la oscuridad de la fe
podria lograrlo. Por ello sostendrfa que no hay que confiar en ninguna visién,
ya que pertenecen al mundo de las creaturas. No necesitariamos, entonces,
preocuparnos por sus efectos (si son de la divinidad serdn siempre buenos),
ni esforzarnos en discernir su validez”. Podemos dudar del peso aristotélico

2 TERESA DE JESUS — Meditaciones sobre los Cantares. Ob. cit., 3. 2, pp. 344-345 y 4. 3, p. 349.

2 TERESA DE JESUS — Moradas del Castillo Interior: Ob. cit., VI. 2. 6, p. 409. Notese que sefiala que los
poderes diabdlicos se hallan por las “adefueras”, ubicando sus operaciones fuera de su cuerpo y, de este
modo, eliminando la posibilidad de la posesion demoniaca. Sobre los criterios para juzgar las hablas al alma
y entender las visiones intelectuales e imaginarias véase también TERESA DE JESUS — Moradas del Castillo
Interior. Ob. cit., VL. 3 y 8-9, p. 409-413 y 426-433.

2 CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘Va-ten, saint Pierre d’enfer’. Ob. cit., nota 20 p. 92-93.

2 THOMPSON, Colin ~ Dangerous Visions: The Experience of Teresa of Avila and the Teaching of John of
the Cross. In COPELAND, Clare y MACHIELSEN, Jan (eds.) — Angels of Light? Sanctity and Discernment
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que Thompson le otorga a la obra sanjuanista en detrimento de la negatividad
pseudodionisfaca. Pero de todos modos, no es inexacto que la coexistencia
catafdtica y apofdtica en la oracién teresiana encuentre un claro contraste en el
abrumador peso negativo propuesto por el fraile. La diferencia de género que
explica en parte esta distancia en sus pensamientos, halla sustento también en
que desde la Edad Media las visiones podian constituir, para las mujeres, un
elemento central de autorizacién y legitimacién de sus liderazgos y experiencias
espirituales™.

Sin embargo, debemos notar que la atribucién de sentido a sus vivencias
extraordinarias a partir de los efectos no es algo exclusivo del corpus literario
de una mujer como Teresa. Por ejemplo, en el texto redactado por un hombre,
Atanasio de Alejandria, en un género literario que también buscaba relatar la
vida santa de otro hombre, la Vita Antonii, no solo podemos hallar antecedentes
remotos de la prdctica del autodiscernimiento y su concepcién como un
don divino, sino ademds un fundamento interpretativo basado en los efectos
experimentados®’. Segin Atanasio, Antonio establece que una visién santa no es
turbulenta, no posee alaridos ni se escuchan voces, llega tranquila y suave, con
alegria y gozo, al tiempo que los pensamientos del alma permanecen calmos®.

of Spirits in Early Modern Period. Leiden: Brill, 2013, p. 53-73; Véase también BALLTONDRE, Monica —
Extasis y visiones, La experiencia contemplativa de Teresa de Avila. Barcelona: Erasmus Ediciones, 2012,
p. 135-136; POUTRIN, Isabelle — Le voile et la plume. Autobiographie et sainteté feminine dans I’Espagne
moderne. Madrid: Casa de Velazquez, 1995, p. 109-113, destaca la aplicacion del autodiscernimiento a partir
de los efectos interiores de los favores divinos, y nota que Teresa, con su ejemplo, alento a otras a seguir este
camino (p. 112).

3 KECK, David — Angels and Angelology in the Middle Ages. New York: Oxford University Press, 1998, p.
187-191; FRAETERS, Veerle — Visio/Vision. In HOLLYWOOD, Amy y BECKMAN, Patricia (eds.) — The
Cambridge Companion to Christian Mysticism. Cambridge: Cambridge University Press, 2012, p. 182-187;
CAMPAGNE, Fabian Alejandro — Profecias escandinavas, visiones toscanas. Ob. cit.

31 Sobre el discernimiento como don divino: «Therefore much prayer and asceticism is needed so that one
who receives trough the Spirit the gift of discrimination of spirits might be able to recognize their traitsy.
ATHANASIUS — The Life of Antony and The Letter to Marcellinus. Translation and introduction by GREGG,
Robert C.. New Jersey: Paulist Press, 22, p. 47. Atanasio también sefiala la sabiduria divinamente otorgada
de Antonio, quien careceria de instruccion formal. Véase ATHANASIUS — The Life of Antony and The Letter
to Marcellinus. Ob. cit., 72-80, p. 83-89. Mary Frohlich sostiene que uno de los motivos principales de Ata-
nasio era presentar esa autoridad carismatica subordinada a la autoridad juridica de los obispos. FROHLICH,
Mary — “Authority”. In HOLLYWOOD, Amy y BECKMAN, Patricia (eds.) — The Cambridge Companion
to Christian Mysticism. Ob. cit., p. 309-310. Véase también CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘No dudes de
que el espiritu de Dios estd contigo’. Ob. cit., p. 8, en donde sefiala que Atanasio no logra resolver con éxito
la contradiccidn entre ese intento por mostrar un abad sumiso a la autoridad episcopal y uno que actta con
autonomia respecto a ella: «La sabiduria divina se presenta siempre como un circuito cerrado de autolegiti-
macion: solo quien poseia el carisma podia verificar su autenticidad».

32 «A vision of the holy ones is not subject to disturbance, for he will not wrangle or cry aloud, nor will any
one hear his voice. But it comes with such tranquility and gentleness that immediately joy and delight and
courage enter the soul, for the Lord who is our joy, the power of God the Father, accompanies them. And the
thoughts of the soul remain untroubled and clam so that, shining brightly, it sees those who appear by its own
lighty. ATHANASIUS — The Life of Antony and The Letter to Marcellinus. Ob. cit., 35, p. 58. El destacado
en el original.
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En cambio, las malas apariciones son preocupantes, con ruidos y gritos, llegan
con un inmediato terror al alma, confusién y desorden en los pensamientos,
abatimiento y enemistad hacia los ascéticos, indiferencia, dolor, recuerdo de los
parientes, miedo a la muerte, y finalmente hay alli un ansia de mal, desprecio de
la virtud e inestabilidad de cardcter®. Puede una visién buena producir también
temor, pero este es inmediatamente removido por una alegria inefable, una
confidencia y fuerzas renovadas, junto a la calma del pensamiento y los disfrutes
mencionados®. Asi, los criterios de autodiscernimiento expuestos por el eremita
ponen en primer plano las sensaciones subjetivas atravesadas por el asceta. En
suma, lo que este relato nos muestra es la disponibilidad de un invalorable
modelo literario que forma parte de los esquemas de percepcién mondsticos.
Haya o no leido este cldsico de la literatura hagiografica de primera mano, es
poco probable que Teresa no tuviera conocimiento del mismo.

Por otro lado, en el caso de Teresa la centralidad de los efectos no se
reduce, como ha quedado demostrado, al modelo literario del relato espiritual
autobiografico - ya de por si cargado de sucesos extraordinarios -, pudiéndose
encontrar referencias explicitas en sus otros escritos. En suma, ademds de la
condicién de género, el habitus mondstico se erige también como un factor
indispensable para abordar los elementos culturales que se encontraban al
alcance de Teresa al momento de elaborar su propia representacién y puesta en
préctica del antiquisimo charisma paulino.

Lo expuesto hasta el momento nos ha permitido ver que, en cuanto mistica,
ella entendia y practicaba el discernimiento de espiritus como un don divino.
No obstante, como veremos a continuacién, ella también adopta y hace
coexistir, junto a la gracia infusa, el discernimiento como mecanismo de control
institucional dentro de la reforma descalza. La mistica, pues, convive con la
reformadora.

II. Discernimiento institucional
El escenario politico y religioso en el cual Teresa se movia no era, sin
embargo, el mds propicio para quienes practicaban la oracién mental. Tales

3 «The assault and appearance of the evil ones, on the other hand, is something troubling, with crashing and
noise and shouting —the sort of disturbance one might expect from tough youths and robbers. From this come
immediately terror of soul, confusion and disorder of thoughts, dejection, enmity toward ascetics, listlessness,
grief, memory of relatives, and fear of death; and finally there is craving for evil, contempt for virtue, and ins-
tability of character». ATHANASIUS — The Life of Antony and The Letter to Marcellinus. Ob. cit., 36, p. 58.
3 «When, therefore, you are frightened on seeing someone, if the fear is instantly removed, and its place is
taken by unspeakable joy and cheerfulness and confidence and renewed strength, and calmness of thought,
and by the other thongs I mentioned before, both bravery and love of God, be of good courage and say your
prayer. For the joy and the stability of the soul attest to the holiness of the one who is in your presence».
ATHANASIUS — The Life of Antony and The Letter to Marcellinus. Ob. cit., 36, pp. 58-59.
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intentos de legitimacién se producian en el corazén de la denominada edad de
oro del discernimiento de espiritus (1401-1738), cuyo paradigma interpretativo
predominante fue la sintesis desarrollada a comienzos del siglo XV por
Jean Gerson, en el texto que da inicio al periodo, De distinctione verarum
visionum a falsis (1401), y en sus posteriores De probatione spirituum (1415)
y De examinatione doctrinarum (1423)*. A diferencia de la fisiologfa espiritual
desarrollada durante el siglo XIII, cuya distincién de espiritus se centraba
analiticamente en las profundidades interiores e inobservables de la morada
ocupada por los agentes metafisicos que posefan el cuerpo - el agente divino el
corazén; el agente diabélico las entrafas -, volviéndola por ello poco prictica
frente a las posesiones divinas y diabdlicas que se manifestaban exteriormente
de modos similares, este nuevo esquema de corte disciplinario pondria el
acento en aspectos morales y psicolégicos objetivamente observables (cardcter,
estilo de vida, sexo, edad, salud, riqueza y posicién social). El fundamento
biblico que sostenfa dicha aproximacién, citado explicitamente por Gerson,
se encuentra en el pasaje neotestamentario del libro de Mateo 7: 16-20 (en
el cual Jests advertirfa que a los falsos profetas, al igual que los drboles, se los
conoce por sus frutos) - idea también expresada en Lucas 6: 43. Alimentada
por objeciones, cuidadosas consideraciones y dudas propias del procedimiento
inquisitorial, la probatione spirituum fue concebida como una ciencia humana
basada en la sospecha, con un cardcter probabilistico y conjetural, en la cual
la autoridad eclesidstico-institucional tenfa un rol preponderante sobre el
antiguo charisma - que se buscaba regular -, anulando el autodiscernimiento
como medio de legitimacién®. Serfan, pues, los hombres de estudio quienes

3 La fecha que da cierre a esta edad de oro (1738) remite al texto de Prospero Lambertini (quien reind como
Sumo Pontifice entre 1740 y 1758 bajo el nombre de Benedicto XIV) De servorum Dei beatificatione et
beatorum canonizatione, cuyo esquema interpretativo -dominante atn en la Iglesia contemporanea-, distin-
guia entre la fe humana, la cual podia o no creer en las revelaciones privadas aprobadas por la oficialidad
eclesiastica, y la fe catélica, la cual se mantenia incolume, haciendo del juicio teoldgico solamente un permiso
para creer o una licencia para dudar. El resultado era la relativizacion de la supuesta infalibilidad conjetural
gersoniana. Al respecto CAMPAGNE, Fabian Alejandro — Profetas de ninguna tierra. Ob. cit. El debate
sobre la adhesion debida a las revelaciones privadas y su pertinencia para proveer principios a la teologia
cristiana, encuentra su continuidad dentro del campo teoldgico hasta en el corazon mismo del siglo XX, como
podemos observar en la favorable postura sostenida por RAHNER, Karl — Visions and Prophecies. Trads.
HENKEY, Charles, y STRACHAN, Richard. Freiburg: Herder, 1966 (1963), p. 7-30, quien critica el modelo
lambertiano; y en la mas desfavorable, y que sigue el paradigma establecido por Benedicto XIV, mantenida
por el dominico Yves Congar, tal cual nos muestra BERCEVILLE, Gilles — Comment croire aux ‘révélations
privées ? Nature de la foi et de la théologie selon Y. Congar. «Révue Théologicumy, 5: 2 (2006), p. 141-159.
% Este enfoque se observa con nitidez en la prescripcion de los seis principios inquisitivos que Gerson expresa
en su De probatione spirituum: «Sed quoniam infinita est quidem hujusmodi signorum confusio, coarctemus
ad pauciora & dicamus sub hoc metro. Tu quis, quid, quare, cui, qualiter, und¢ require. Quis est cui fiat revela-
tio. Quid ipsa continet & loquitur. Quare fieri dicitur. Cui pro consilio detegitur. Qualiter vivere & unde vivere
reperitury. Joannis GERSONII, De probatione spirituum. In JEAN GERSON — Opera omnia. Operd & studio
M. Lud. ELLIES du PIN, tomus primus, 1728, col. 39, el destacado en el original. Los principios prescriptos
por Gerson en esta cita son, de hecho, antecedidos por la mencion directa de aquel pasaje biblico. Sobre los
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decidirfan acerca de la validez de las visiones, con el objetivo de controlarlas y
contenerlas, a partir de una maquinaria disefiada mds para producir condenas
que reivindicaciones”’. Dos causas habrian sido los grandes detonantes para
esta nueva resignificacion teolégica de la discretio spirituum: por un lado, la
crisis de autoridad religiosa desatada por el Gran Cisma de Occidente (1378-
1417), el cual habria llevado a intelectuales tales como Pierre d’Ailly (De falsis
prophetis, c. 1380), Henrich von Langenstein (De discretione spirituum, c. 1383)
y el mismo Jean Gerson, a identificar la cdtedra universitaria como el dltimo
bastién de la ortodoxia doctrinal; por otro lado, el nuevo desafio al monopolio
hermenéutico eclesidstico como consecuencia de la invasién mistico-visionario,
especialmente femenina, de los siglos finales del Medioevo®. De hecho, desde
entonces, el discernimiento de espiritus se habria convertido en un discurso
acerca del acceso de las mujeres al orden divino, de sus capacidades espirituales,
humildad y moderacién, prisionero de aquella remota carga negativa que se le
atribufa a la figura de la mujer y que contribuirfa a la creciente desconfianza
hacia la espiritualidad femenina®.

El siglo XVI castellano no estaba exenta de la desconfianza hacia el cardcter
de las posesiones femeninas. Y junto a esta suspicacia, también hacen su
aparicién los elementos puestos a rodar en el orbe cristiano por el esquema

similares sintomas externos y la fisiologia de la posesion spiritual véase CACIOLA, Nancy — Discerning Spi-
rits. Ob. cit., p. 31-78 y 176-222, respectivamente. Sobre las caracteristicas del paradigma gersoniano véase
CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘Va-t’en, saint Pierre d’enfer’. Ob. cit., p. 97-101 y 119-121; CLARK,
Stuart — Vanities of the Eye: Vision in Early Modern European Culture. Oxford: Oxford University Press,
2007, p. 223-228; Idem — Afterword: Angels of Light and Images of Sanctity. In COPELAND, Clare y MA-
CHIELSEN, Jan (eds.) — Angels of Light? Sanctity and Discernment of Spirits in Early Modern Period. Ob.
cit., p. 285; ELLIOTT, Dyan — Proving Woman: Female Spirituality and Inquisitional Culture in the Later
Middle Ages. Princeton: Princeton University Press, 2004, p. 250-296; SLUHOVSKY, Moshe — Believe Not
Every Spirit, Ob. cit., p. 169-205, quien sefala que la cristalizacion de este esquema se da efectivamente en
la Europa moderna; también sobre la modernidad RENOUX, Christian — Discerner la sainteté des mystiques
quelques exemples italiens de 1’dge baroque. «Rives nord-méditerranéennesy. <Disponible en http://rives.
revues.org/document154.html> [consulta realizada el 17/02/2015].

3 ELLIOTT, Dyan — Proving Woman. Ob. cit., p. 275-276 y 285. Vale destacar que en su De examinatione
doctrinarum, Gerson establecié una jerarquia de discretores en la cual el charisma paulino es ubicado en
Gltimo lugar, antecedido en la caspide por el concilio, luego por el papa, los prelados en sus respectivas
jurisdicciones, los tedlogos o doctores y, por Gltimo, las personas bien instruidas en las Sagradas Escrituras.
Los poseedores de aquel don debian, ademas, someterse al juicio de los miembros de aquella piramide. JEAN
GERSON - De examinatione doctrinarum. Ob. cit., cols. 7-12.

3% CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘Va-t’en, saint Pierre d’enfer’. Ob. cit., p. 94-97; ELLIOTT, Dyan —
Proving Woman. Ob. cit., p. 267-268; VAUCHEZ, André — Les théologiens face aux prophéties a l’époque
des papes d’Avignon et du Grand Schisme. «Mélanges de 1'Ecole frangaise de Rome. Moyen-Age», 102: 2
(1990), pp. 577-588; CACIOLA, Nancy — Discerning Spirits. Ob. cit., p. 274-319.

¥ SLUHOVSKY, Moshe -~ Believe Not Every Spirit. Ob. cit., p. 178-179; CACIOLA, Nancy - Discerning
Spirits. Ob. cit., p. 298; ELLIOTT, Dyan ~ Proving Woman. Ob. cit., p. 266-279. Para una perspectiva que
invierte estos criterios, desenfatizando la veta de género del discurso gersoniano para resaltar la preocupacion
del académico en los estandares laxos del juicio y la incompetencia del clero, véase FRAIOLI, Deborah —
Gerson Judging Women of Spirit: from Female Mystics to Joan of Arc. In ASTELL, Ann W. y WHEELER,
Bonnie — Joan of Arc and Spirituality. Houndmills: Palgrave, 2003, p. 147-165.
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gersoniano. Fray Martin de Castafiega, por ejemplo, advierte que las mujeres
son mds atormentadas en estos tiempos por el demonio a causa de sus
caracterfsticas fisicas y morales™. Existfa, aclara el franciscano, la posibilidad de
que alguna causa natural pueda afectarlas, aunque muchas veces ellas fingen estar
endemoniadas. Los criterios puestos en juego por el franciscano para evaluar esa
condenable conducta son externos y basados en cuestiones morales: «esto se
puede ver y conocer en su gesto, si lo tienen bueno y sano, y en los tiempos
e intervalos claros y alegres que tienen, cuando se descuidan y se apartan de
aquella imaginacién y pensamiento, o cuando les hablan de aquello que tienen
en su corazén»*!,

Promediando el siglo, la clericalizacién del don sobrenatural se hace
presente en el dominico Melchor Cano, quien en su Censura a Carranza (1559),
manifiesta su rechazo de dar «la sciencia de los Sacerdotes juezes y Prelados de
la iglesia a las mugeres y hombres populares», ciencia en la que se encuentra
«la discrecién del mal y del bien»**. Asimismo, el dominico destaca falacia de
las actitudes alumbradas, quienes habrian arropado la pretensién de consultar
directamente a Dios y hallar respuesta a través de la iluminacién inmediata del
Espiritu Santo. Esto le preocupa sobremanera ya que excluyen «el magisterio
de los hombres doctos e prudentes» y se persuaden de que no es a los te6logos
a quienes hay que consultar, «sino los barones espirituales, que ellos dizen, que
por experiencia e gusto saben las cosas diuinas e humanas»®. Es, pues, en el
cuerpo entrenado de doctores universitarios en donde debia radicar el consejo,
y no en aquellas personas que clamaban recibir luminarias celestiales: «Ca si
alguno porfiase que el hombre a de consultar al espiritu sancto por si mesmo,
sin auer necesidad de acudir al magisterio de la iglesia, e a los Doctores, que dios
por ella nos tiene dados, este tal seria herege»*.

4 «mas son atormentadas en estos tiempos las mujeres, porque son pusilanimes y de corazén mas flaco, y de
celebro mas hiimido; de complexion mas astrosa; a las pasiones de ira y furia mas sujetas; para sufrir tentacio-
nes mas flacas; para moverse a cada viento mas ligeras; y donde el demonio halla estos accidentes y aparejos,
la puerta le parece que tiene abiertan. CASTANEGA, Fray Martin de — Tratado de las Supersticiones y He-
chizerias. Edicion moderna con estudio preliminar y notas por CAMPAGNE, Fabian. Coleccion de libros ra-
ros, curiosos y olvidados. Buenos Aires: Facultad de Filosofia y Letras-Universidad de Buenos Aires, p. 194.
4l CASTANEGA, Fray Martin de — Tratado de las Supersticiones y Hechizerias, Ob. cit., p. 192. Sobre la
enfermedad, p. 193.

“ MELCHOR CANO - Censura de los Maestros Fr. Melchor Cano y Fr. Domingo de Cuevas sobre los
Comentarios y otros escritos de D. Fr. Bartolomé de Carranza. In CABALLERO, Fermin — Vida del Illsm.
Melchor Cano. Madrid, 1871, p. 536.

“ MELCHOR CANO - Censura de los Maestros Fr. Melchor Cano y Fr. Domingo de Cuevas sobre los Co-
mentarios y otros escritos de D. Fr. Bartolomé de Carranza. Ob. cit., p. 557.

4 Ibid. Sobre Melchor Cano y la contemplacion consultese WEBER, Alison — Teresa of Avila and the Re-
thoric of Femininity. Princeton: Princeton University Press, 1990, p. 29-32; CARRERA, Elena — Teresa of
Avila’s Autobiography: Authority, Power and the Self in Mid-Sixteenth-Century Spain. Oxford: Legenda,
2005. p. 79-83 y p. 124, en donde advierte similares criticas de Cano hacia los jesuitas en su Censura y
parecer que dio contra el Instituto de los Jesuitas (1552-1556); SLUHOVSKY, Moshe — Believe Not Every
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A pesar de aquellos intentos regulatorios, Teresa no renuncié a la praxis del
discernimiento. En definitiva, éste era mucho mds que una empresa puramente
teolégica y hermenéutica: también era una prictica social®. Y en cuanto tal
fue ejecutada por varias visionarias, incluida ella. Ahora bien, lo interesante
del caso teresiano es que, en sintonia con el momento histérico social en el
que escribe, en el cual quedaba fuera del horizonte de posibles el concebir
una préictica basada exclusivamente en la autoevaluacién como lo habrian
hecho algunas de las mds reconocidas misticas tardo medievales, conviven
en ella las exclamaciones y ensefianzas del autoexamen junto a los preceptos
del discernimiento institucionalizado®. Pero lo disruptivo es que en el caso
particular de la reforma carmelita, el control interno de la descalces femenina
debfa ser vehiculizado en gran parte, no por el clero masculino, sino por las
prioras. En el proyecto teresiano ellas eran el primer agente institucional que
interpretaba las experiencias de sus subordinadas?. Ello aparece con claridad,
como ha advertido Alison Weber, en las Constituciones: <Den todas las hermanas
a la priora cada mes una vez cuenta de la manera que se han aprovechado en la
oracién y como las lleva nuestro Senor, que Su Majestad le dard luz para que, si
no van bien, las guie»48. En una carta dirigida a la priora de Sevilla, Maria de
San José, le advierte que cuando alguna monja tenga problemas de «escripulo,
diganlo a vuestra reverencia, que yo la tengo por tal que si la dan crédito Dios le
dard luz para guiarlas»®. Si bien el pasaje anterior de la carta sugiere la autoridad
de Jerénimo Gracidn como instancia mdxima de evaluacién, la cita en cuestién
se nos presenta como una exhortacién a la priora del convento andaluz para

Spirit, Ob. cit., p. 108-110.

4 SLUHOVSKY, Moshe — Believe Not Every Spirit. Ob. cit., p. 208.

6 Entre las misticas tardo medievales que explotaron el autodiscernimiento como medio de legitimacion des-
tacan Hildegard von Bingen, Elizabeth von Schonau, Brigida de Suecia y Catalina de Siena. Al respecto véase
CAMPAGNE, Fabian Alejandro — ‘Va-ten, saint Pierre d’enfer’. Ob. cit., p. 100-101; CAMPAGNE, Fabian
Alejandro — ‘No dudes de que el espiritu de Dios esta contigo’. Ob. cit.; consultese también ELLIOTT, Dyan
— Proving Woman. Ob. cit., p. 254-256. Como sugiere POUTRIN, Isabelle — Le voile et la plume. Autobiogra-
phie et sainteté feminine dans I’Espagne moderne. Ob. cit., p. 95, con la limitacion de esta facultad se reduci-
ria también la posibilidad de adquirir un rol profético y reformador en el seno de la Iglesia, asi como el acceso
a la caspide del gobierno eclesiastico. Los problemas atravesados por Teresa en su reforma lo confirmarian.
47 De alli que se preocupara de la cualidad de las mismas. Como advertia en TERESA DE JESUS — Visita
de Descalzas. Ob. cit., 7, p. 648: «muchas seran muy santas, y no para perladas». Este mismo mensaje le
repite a Jeronimo Gracian cuando habla sobre el conflicto surgido en el convento de Malagon en su epistola
fechada el 12 de diciembre de 1579, en TERESA DE JESUS — Epistolario. Ob. cit., 297, 6 y 8, pp. 974-975:
«no se ha de fiar tanto de gente moza, por santos que sean, ni nada; porque como no tienen espiriencia, con
buena intencion haran gran estrago» y luego afirma «Terrible cosa es el dafo que puede hacer en estas casas
una perladay».

4 TERESA DE JESUS — Constituciones. Ob. cit., 9. 8, p. 641. Véase WEBER, Alison — Spiritual Adminis-
tration: Gender and Discernment in the Carmelite Reform. «The Sixteenth Century Journal», vol. 31, No. 1,
Special Edition: Gender in Early Modern Europe, (2000), p. 128-129.

4 Carta a la M. Marfa de San José, 28 de marzo de 1578, TERESA DE JESUS — Epistolario. Ob. cit., 224.
7,p. 901.
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que ejerza el dispositivo teoldgico del discernimiento divinamente infundido
en su faceta de control institucional. En efecto, el pasaje termina estableciendo
un paralelo entre el curso de accién sugerido con el rol de discretor spirituum
que la misma Teresa llevd adelante con otra monja: «Si yo huviera hecho caso
de cosas de [Isabel de] San Jer6nimo, nunca acabara; y con parecerme algunas
ciertas, aun me lo callava»®. El rol central de las prioras aparece nuevamente
manifestado al comienzo del cuarto capitulo de su Libro de las Fundaciones.
Alli advierte que le ha parecido preciso «dar algunos avisos, para que las prioras
se sepan entender y lleven las stbditas con mds aprovechamiento de sus almas,
aunque No con tanto gusto suyo»’'.

A la monja abulense le preocupaban mucho los posibles enganos. Entre
ellos, llama la atencién acerca de los exponentes de una aparente iluminacién,
ya que, como sefala, estas «santas en su parecer, me han hecho mds temor
que cuantas pecadoras he visto, después que las trataba, y suplicar al Sefor
nos dé luz»*?. Teresa indudablemente temia el gran recelo que generaban las
falsas santas extramuros entre el colectivo teologal - receloso de posibles casos de
alumbradismo - y el peligro de que éste se trasladara dentro del convento en una
reforma que no carecfa de detractores. Por ello reafirma inmediatamente a las
paredes del claustro como una barrera defensiva frente al agente preternatural
que despertaba los mayores miedos de los directores espirituales: «alabadle, hijas,
mucho que os trajo a monesterio adonde por mucho que haga el demonio, no
puede tanto engafar como a los que en sus casas estdn» ya que en el convento «no
han de hacer lo que quieren, sino lo que les mandan»*. El control institucional
es resaltado asi como un elemento central de la convivencia de las descalzas,
buscando evitar la sospecha y la intromisién. Esta inquietud se hace presente
en sus Moradas. Por ello, cuando denomina «fingidos arrobamientos» a la mala
interpretacion de los efectos sentidos, aclara rdpidamente que «No digo fingidos
porque quien los tiene quiere engafiar, sino porque ella lo estd»*®. Cambia
de esta manera el eje de la desconflanza: un supuesto arrobamiento evaluado
erréneamente no serfa producto de la mala intencién de una embaucadora,
sino de un engafio propio y sin segundos propdsitos, el cual no le permitia
distinguir correctamente su propio estado espiritual. No obstante, no se privé

5 TERESA DE JESUS — Epistolario. Ob. cit.

sLTERESA DE JESUS — Libro de las Fundaciones. Ob. cit., 4. 1, p. 525.

52 TERESA DE JESUS — Libro de las Fundaciones. Ob. cit., 2. 29, pp. 342-343.

53 TERESA DE JESUS - Libro de las Fundaciones. Ob. cit., 2. 30, p. 343. El parrafo termina diciendo lo
siguiente: «Dejemos algunas personas a quien muchos afios nuestro Sefior ha dado luz, que éstas procuran
tener quien las entienda y a quien se sujetar, y la gran humildad trae poca confianza de si, aunque mas letrados
sean». La consecuencia logica de tal argumentacion es que en cuanto la penitente busque un confesor al cual
sujetarse, menor es la desconfianza que debe levantarse sobre ella.

54 TERESA DE JESUS — Moradas del Castillo Interior. Ob. cit., V1. 4. 18, p. 417.
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de senalar con tono admonitorio que quien atraviesa por ellos «queda infamada
de manera, que con razén no se cree después a quien el Senor la hiciere»”. Las
monjas, pues, debfan cuidar de si mismas y del resto de la orden. No obstante
todo lo dicho, las visitas de los clérigos eran imposibles de evitar. Por ello dird a
los visitadores en su Visita de Descalzas (1576) que «es bien quitar las ocasiones
y no se fiar de la santidad que viere-por mucha que sea-porque no se sabe lo por
venir»*. Teresa tampoco quiere que aquellos agentes institucionales divulguen
acriticamente lo que sucede dentro de los muros, ya que puede volver la lupa
hacia los monasterios con sus concomitantes problemas.

Podemos advertir, a partir de un pasaje de su Libro de las Fundaciones,
que Teresa también evaluaba el origen interno de los devotos a partir de los
comportamientos por ellos exteriorizados, presupuesto bésico del paradigma
de Gerson. Versando sobre las palabras proféticas dichas por una monja a su
confesor, Teresa recomienda «que se esperase aquellas profecias si eran verdad
y preguntase otros efectos y se informase de la vida de aquella persona»”. El
estilo de vida se volvia asi una vara para medir la veracidad del verbo femenino.
Podemos ver un ejemplo de esa preocupacion por la conducta en la lectura que
realiza acerca de Beatriz de la Encarnacién, monja de Valladolid. Destaca alli su
obediencia, caridad, el tratar todas las cosas interiores con la priora, paciencia
ante la enfermedad, gran humildad, que sea trabajadora y no buscaba faltas en
nadie®.

En el horizonte de causalidades cristiano, la enfermedad fisica era ya desde el
Medioevo un dispositivo heuristico alternativo clave con el cual interpretar los
comportamientos visionarios y extdticos de otras personas. De hecho, autores
de la talla de Tomds de Aquino y Guillermo de Auvernia crefan posible que
una causa de origen natural induzca efectos tales que simularan aquellos del
rapto, ofreciendo explicaciones de cardcter naturalista para algunas experiencias
a primera vista extra sensoriales™. Esta creciente patologizacién y naturalizacién
de la espiritualidad femenina se mantendrd como una tendencia estable y en
creciente sistematizacién hasta bien entrada la Edad Moderna®. Entonces, a
tono con la concepcién médica en uso y a su alcance, la monja abulense también
se sirvié de ese enfoque explicativo presupuesto en el esquema gersoniano.

S TERESA DE JESUS — Moradas del Castillo Interior. Ob. cit.

6 TERESA DE JESUS — Visita de Descalzas. Ob. cit., 15, p. 650.

5T TERESA DE JESUS — Libro de las Fundaciones. Ob. cit., 8. 7, p- 539. El destacado es nuestro.

8 Ibid., 12. pp. 547-549.

3 ELLIOTT, Dyan — Proving Woman. Ob. cit., p. 209-211; CACIOLA, Nancy — Discerning Spirits. Ob. cit.,
p. 148-151.

® CACIOLA, N. y SLUHOVSKY, Moshe — Spiritual Physiologies: The Discernment of Spirits in Medieval
and Early Modern Europe. «Preternature. Critical and Historical Studies on the Preternaturaly, 1: 1, p. 25-26
y 35.
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Senala, por ejemplo, el peligro de confusién que podia producir una mala
disposicién corporal: «<somos tan miserables, que participa esta encarceladita de
esta pobre alma de las miserias de el cuerpo, y las mudanzas de los tiempos y las
vueltas de los humores muchas veces hacen que, sin culpa suya, no pueda hacer
lo que quiere, sino que padezca de todas maneras»®'.

Dentro del espectro de causalidades naturales, no es posible pasar por alto ala
melancolfa. Esta era entendida como una enfermedad de orden psicofisiolégico
capaz de afectar la imaginacién de los humanos por medio de un desbalance
humoral. Teresa comprendia este problema y por eso se ocupé de situarlo como
un origen posible de los impetus experimentados por las monjas®. Al parecer,
con el devenir de la reforma carmelita, la melancolia se volvié una preocupacion
mayor, al punto de que la futura santa le dedica entero el capitulo séptimo de
su Libro de las Fundaciones (segin ella a pedido de las hermanas de san José de
Salamanca). Tal patologia podia producir dos grandes peligros interrelacionados:
primero, el aprovechamiento del demonio para introducir sus enganos;
segundo, el que las mujeres con su razén oscurecida se tomen libertades que
no corresponderian (decir lo primero que se les viene a la boca, mirar las faltas
de los otros, holgarse de las cosas que les resultan gustosas)®. Todo esto podia
ser motivo de discordia dentro del claustro. El control institucional interno
se volvia, pues, una necesidad. Mds adn si lo que se pretendia era reducir la
desconfianza extramuros. En consecuencia, las prioras son exhortadas a ocuparse
de éstas aquejadas compafieras®. Para ello deben servirse de las penitencias de la
orden y «si la que es melancdlica resistiere al perlado, que lo pague como la sana
y ninguna cosa se le perdone»®. No obstante, y con un tono mds moderado,
Teresa expone los siguientes remedios: ocuparlas en trabajos, quitarle tiempo
para la oracidn, reducir la ingesta de pescado y la cantidad de ayunos®. La receta
de Teresa es sencilla, cuidar de su salud. Ella propone una medicina natural para

' TERESA DE JESUS — Libro de la Vida. Ob. cit., 11. 16, pp. 61-62. Véase también TERESA DE JESUS —
Meditaciones sobre los Cantares. Ob. cit., 2. 15-17, p. 340, en donde enfatiza mas el control sobre la carne,
al advertir entre otras cosas que «Podria dafaros, desimuladamente, que es con color de enfermedad» y no
permitirles llevar a cabo como corresponde practicas especificas de la vida intramuros.

2 TERESA DE JESUS — Moradas del Castillo Interior. Ob. cit., V1. 2. 8, p. 409, dice que <<la melancolia no
hace y fabrica sus antojos sino en la imaginacion>>; TERESA DE JESUS — Libro de las Fundaciones. Ob.
cit., 7. 2, p. 536: «lo que mas este humor hace es sujetar la razon».

8 TERESA DE JESUS — Libro de las Fundaciones. Ob. cit., 7. 3, p. 536.

% «es menester que la perlada ande con grandisimo aviso para su gobierno, no sélo exterior, sino interior;
que la razén que en la enferma esta escurecida es menester esté mas clara en la perlada para que no comience
el demonio a sujetar aquel alma tomando por medio este maly. TERESA DE JESUS — Libro de las Funda-
ciones. Ob. cit.

5 TERESA DE JESUS — Libro de las Fundaciones. Ob. cit., 7.2, 4y 7, pp. 536-537. Véase también TERESA
DE JESUS - Visita de Descalzas. Ob. cit., 17, p. 650, en donde dice que es necesario castigarlas sin mostrar
blandura y se le pide al visitador que favorezca en esto a la prelada.

5 TERESA DE JESUS — Libro de las Fundaciones. Ob. cit., 7. 9, pp. 537-538.
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una enfermedad natural. En conjunto, todo esto terminaba alejando el peligro
de la posesién demonfaca. Hay una actitud suspicaz hacia la posesion diabélica
en los conventos y una preferencia a lecturas de orden fisioldgico y conductual®.
No debe resultar extrafio que, en consecuencia, ella no aparezca apropidndose de
una de las facultades que la Iglesia intentaba por entonces monopolizar: en un
momento en el que el entramado eclesidstico comienza a realizar tentativas para
regular la prictica del exorcismo, la monja abulense no se atribuye la facultad
de expulsar los malignos espiritus invasores del cuerpo sufriente de las posesas®.

III. Conclusiones

La distincién establecida a lo largo de este articulo entre charisma e
institucidén no tiene mds intencién que la de destacar dos cuestiones que se
hayan indivisiblemente integradas en el pensamiento de Teresa. Para ella,
ambas significaciones del discernimiento de espiritus no son excluyentes, sino
que conviven y deben coexistir. No solo busca ubicar su palabra como un
vehiculo autorizador y significador de sus propias experiencias, atribuyéndose
sutilmente con ese fin el pretérito don paulino, sino que ademds alienta al resto
de las monjas descalzas a llevar adelante similar tarea - aunque ello jamds debia
entrar en abierta oposicién con el voto mondstico de la obediencia. La gran
particularidad de la apropiacién teresiana es que la subordinacién al agente de
control institucional que ejerce el discernimiento de espiritus - inevitable en una
época que no dejaba mucho lugar a su prescindencia -, era el rol central atribuido
a la mirada femenina. En efecto, la reformadora carmelita intenté generar los
mecanismos institucionales que les permitiera a las prioras ser los sujetos de
primera instancia que pusieran en préctica el dispositivo teolégico de la discretio
spirituum. Esto no supuso nunca la eliminacién del control masculino sobre el
espacio conventual. De hecho, como sugiere Alison Weber, la reforma teresiana
supondria una relacién de colaboracién entre prioras y confesores, aunque la
misma fue dificil de sostener®. No obstante, sf significé un intento explicito de
reconocer y asegurar un lugar primordial al juicio de las mujeres en su propia
vida cotidiana en comunidad.

En sintesis, Teresa buscé armar a sus compafieras de orden con algunos
criterios interiores precisos para hacer frente a sus propias vivencias, libre de

" WEBER, Alison — Saint Teresa, Demonologist. Ob. cit., p. 181-183.

 Sobre la clericalizacion de las practicas exorcistas véase especialmente SLUHOVSKY, Moshe — Believe
Not Every Spirit. Ob. cit., p. 61-93; CACIOLA, Nancy — Discerning Spirits. Ob. cit., p. 225-273, quien, a
diferencia de Sluhovsky que sitia el comienzo de este proceso en torno al 1550, lo ubica en el siglo XV.

% WEBER, Alison — Spiritual Administration: Gender and Discernment in the Carmelite Reform. Ob. cit.,
p. 126 y 142. Véase al respecto TERESA DE JESUS — Visitas de Descalzas. Ob. cit., 17, p. 650, en donde
advierte que si las faltas que observa el visitador no son graves deben favorecer a las preladas para dar quietud
a las stibditas.
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cualquier intervencién exdgena pasible también de error. Aunque, al mismo
tiempo, intentd establecer patrones de control intramuros que permitieran
evitar tanto los engafos, con sus concomitantes problemas interiores, como los
recelos externos - principalmente alejando la posibilidad de posesién diabélica
y naturalizando cualquier interpretacién equivocada. La palabra performativa
de las prioras para definir la experiencia vivida de sus subordinadas tenfa aqui
un peso considerable en el didlogo asimétrico que con ellas establecian. De
esta manera, por un lado, abria y alentaba a las mujeres a transitar un camino
ascendente, unitivo y nico al contacto con lo sobrenatural, tendiente a la
adquisicién infusa del charisma del discernimiento; por otro lado, limitaba
y examinaba los fendmenos extraordinarios que sucedian en los espacios
conventuales con la finalidad de evitar cualquier sospecha e injerencia de la
tan peligrosa mirada inquisitorial, reproduciendo criticamente los intentos
regulatorios de la Iglesia sobre aquella gracia del Espiritu Santo. Se construia,
pues, un espacio no carente de tensiones, conflictos y relaciones asimétricas,
pero que sin embargo sintetizaba una accién colectiva femenina hacia un
préctica religiosa propia y genuina’.

Artigo recebido em 30/07/2015
Artigo aceite para publicagio em 15/10/2015

7 Conclusiones similares, pero sin haber abordado con profundidad los aspectos del charisma paulino en la
discretio spirituum teresiana, son expresadas por WEBER, Alison — Spiritual Administration: Gender and
Discernment in the Carmelite Reform. Ob. cit., p. 145-146.
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A MEMORIA DO PROF. JOAO FRANCISCO MARQUES

RESUMO: Este artigo pretende descrever alguns tragos da filiagio de D. Fr.
Antonio de Guadalupe & corrente de espiritualidade que ficou conhecida sob o
nome de Jacobeia e analisar o0 modo como isto se traduziu em sua agdo episcopal
no Rio de Janeiro. Inicialmente, realizou-se um estudo sobre o perfil social e a
trajetéria do personagem. Em seguida, buscou-se apresentar algumas das principais
caracteristicas da espiritualidade jacobeica, bem como tragos que permitem
identificar sua posi¢do no cendrio politico e religioso dos anos 1720/1730. Por
fim, recentra-se o estudo no prelado para analisar 0 modo como teria aplicado
o programa jacobeu A cabeca do governo do bispado. O artigo tomou por base
um conjunto de fontes relativamente amplo, que retine, entre outros documentos,
livros de espiritualidade, correspondéncias relativas ao exercicio do seu munus
episcopal, sermoes de sua autoria e elogios finebres que lhe foram dedicados no
Brasil e em Portugal.

PALAVRAS-CHAVE: D. Fr. Anténio de Guadalupe; Jacobeia; Rio de Janeiro;
Século XVIII.

ABSTRACT: This article aims to describe some aspects of membership of
D. Fr. Antonio de Guadalupe to spirituality chain that became known under the
name of «Jacobeia» and analyze how this was translated into his episcopal action in
Rio de Janeiro. Initially, there was a study on the social profile and the trajectory
of this figure. Then, we tried to present some of the main features of spirituality
of «Jacobeia», as well as traces identifying its position in the political and religious

scene in the years 1720/1730. Finally, we refocus the study on the prelate to

! O presente artigo ¢ resultado de pesquisas realizadas no ambito dos projetos Estruturas do enquadramento
religioso na América portuguesa. A Igreja diocesana, que conta com financiamento da FAPESB — Fundagio
de Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia e do CNPq e Politica, corte e espiritualidade: Jacobeia e correntes
espirituais no século XVIII, coordenado por Zulmira Coelho Santos (Universidade do Porto). Sou muito grato
a Jos¢ Pedro Paiva que, ndo obstante sua carregada agenda de trabalho na Universidade de Coimbra, arranjou
tempo para fazer uma leitura minuciosa da primeira versdo deste texto. Suas criticas ¢ sugestdes foram de
fundamental importéncia para matizar e/ou aprofundar alguns pontos aqui desenvolvidos.
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examine how the program of «Jacobeia» would been applied by him to the head of
bishop’s government. The article was based on a relatively wide range of sources,
which includes, among other documents, spiritual books, correspondence relating
to the exercise of his episcopal munus, of his own sermons and eulogies which were
dedicated to him in Brazil and Portugal.

KEY-WORDS: D. Fr. Anténio de Guadalupe; «Jacobeia»; Rio de Janeiro;
XVIIIth century.

1. Do século ao episcopado: a trajetéria de D. Fr. Anténio de Guadalupe

O minhoto Antonio de S4 Cerqueira — seu nome também aparece como
Antonio de S4 Maya - nasceu na Vila de Amarante, onde foi batizado em 5
de outubro de 1672% A trajetéria que percorreu até quando beirava os trinta
anos de idade indica que nio estava desde cedo direcionado a vida religiosa.
O bacharelado em Canones, realizado na Universidade de Coimbra, em 1694,
e sua posterior nomeagdo para o oficio de juiz de fora da vila de Trancoso,
sdo indicios bastante fortes de uma inclinagio a seguir os passos de seu pai na
magistratura régia.

Com efeito, Jeronimo de Sd e Cunha, seu progenitor, foi juiz de fora de
Penamacor (1677)* e auditor geral da gente de Guerra da Provincia do Minho’.
Nomeado por seis anos para o oficio de desembargador do Tribunal da relagao
da Bahia, fez o juramento na Chancelaria-mor do reino, em Lisboa, aos 23 de
marg¢o de 1687, seis dias antes de partir para a Bahia, aonde chegou em 14 de
maio®. Em 11 de dezembro de 1688, foi nomeado, por tempo de seis meses,
como provedor da alfindega da cidade da Bahia’. Entretanto, em 9 de janeiro

2 Cf. TITTON, Gentil Avelino — 4 reforma da Provincia franciscana da Imaculada Conceigdo. (1738-1740)
(I). «Revista de Historia», USP, n. 84 (1971), p. 328. O nome Antonio de Sa Maya aparece em CARDIDO,
Manoel de Pinho — Oragao fiinebre nas exéquias do Excellentissimo, e Reverendissimo Senhor D. Fr. Antonio
de Guadalupe. Bispo do Rio de Janeiro, do Conselho de Sua Magestade, celebradas na Igreja de S. Pedro
da mesma Cidade [...] no dia 3 de setembro de 1741. Offerecida ao Eminentissimo, e Reverendissimo Senhor
Cardeal da Mota por Gaspar Gongalves dos Reys. Lisboa: na Officina de Miguel Rodrigues, 1746, p. 6.

* Teria apenas 15 anos quando se matriculou na Universidade, em 1688. Cf. Arquivo da Universidade de
Coimbra (AUC), Matriculas (seccdo Estatutarios), vol. 23, Parte I (1688-1689), f. 190v ¢ AUC, Actos e
Graos, vol. 48 (1693-1694), f. 81. Agradeco estas informagdes a doutoranda Ediana Ferreira Mendes, que
esta realizando uma importante pesquisa sobre a formagao dos prelados da Bahia, Rio de Janeiro ¢ Pernambu-
co nos séculos XVII e XVIII. Posteriormente, constatei a existéncia dessas informagdes em TITTON, Gentil
Avelino — 4 reforma da Provincia franciscana da Imaculada Conceigdo. (1738-1740) (I). Art. cit., p. 328.

4 SUBTIL, José¢ — Diciondrio dos Desembargadores (1640-1834). UAL/IIP, 2010, p. 244.

° Biblioteca Nacional (BN) — Documentos Historicos (DH). Rio de Janeiro: Typ. Arch. de Hist. Brasileira,
1935, vol. 29, p. 103.

®RAU, Virginia; SILVA, Maria Fernanda Gomes da (eds.) — Os manuscritos do arquivo da casa de Cadaval
respeitantes ao Brasil. Coimbra: Universidade de Coimbra, 1955, vol. 1, p. 280; BN — DH. Vol. 29, p. 106.
"BN - DH. Ob. cit., p. 339.
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de 1689, Francisco Pereira Ferraz seria provido naquele oficio em razio do
falecimento de Jeronimo de S4 e Cunha, provavelmente vitimado pela febre
amarela, 2 época chamada de mal da bicha®. Sabemos, assim, que Antdnio de S4
Cerqueira tinha cerca de dezesseis anos quando ficou érfao de pai, tendo o fato
ocorrido antes de iniciar seus estudos na Universidade de Coimbra’.

As informagées de que dispomos sobre sua trajetdria até ser nomeado bispo
do Rio de Janeiro nio sio numerosas. Estudou Filosofia em Braga'® e depois
foi para a Universidade de Coimbra. Apds sua formatura em Cinones, em
1695", leu no Desembargo do Pago — i. €., passou o exame dos letrados que era
conhecido por “Leitura de Bacharéis” — e “foi despachado no lugar de juiz de
fora de Trancoso”'%. Sabe-se que, em 23 de marco de 1701, trocou a toga pelo
burel e, tomando o hdbito franciscano no convento de S. Francisco, em Lisboa,
passou a chamar-se Frei Antdénio de Guadalupe. Um ano depois, passado o
periodo do noviciado, fez a sua profissio solene. Nio encontramos noticias mais
exatas sobre o que teria motivado o abandono da judicatura e sua conversio
a vida religiosa. O modo como esta mudanca ¢ apresentada na maioria dos
testemunhos post mortem leva a crer em uma decisao bem refletida, fazendo
uma associacdo direta entre deixar a promissora carreira no século e abracar
a vida religiosa. Fr. José¢ de Sio Gualtér Lamatyde, responsdvel por uma das
licengas da ordem que figuram no primeiro tomo dos sermées de D. Fr. Antdnio
de Guadalupe, publicados postumamente, apés elogiar o seu contetdo, diz que
nao se podia esperar menos da resolu¢io com que seu autor

deu as costas ao mundo, quando o podia lisonjear com os adiantamentos
bem merecidos do bom zelo, com que servia a Magestade no lugar de
Ministro de Juiz de Féra da Villa de Trancoso, aonde julgou, (e com solido
Sfundamento) que era melhor ser parte no Paraiso da Religido, do que ser
Juiz no século, para que no Juizo final se nio trocasse a sorte de vir a ser réo
sentenciado a final para huma eternidade de penas; podendo na Religido,
pela observincia do seu Instituto, ser promovido pela Magestade Divina ao
Tribunal da sua gléria®.

8 BN — DH. Ob. cit., p. 346-347.

° Sobre sua mée sabemos apenas que se chamava Maria Cerqueira e que era também de Amarante.

1© PIEDADE, Fr. Antonio da — Elogio fiinebre nas exéquias do Exmo. Revmo. Sr. D. Fr. Antonio de Guada-
lupe, que no Real Convento de S. Francisco da cidade pregou o P. Fr. Antonio da Piedade. Dedicado ao
Eminentissimo Revmo. Sr. Cardial Patriarca. Lisboa Occidental: na Officina da Musica e da Sagrada Religido
de Malta, 1741, p. 5.

" AUC — Actos e Graos, vol. 48 (1694-1695), f. 35v.

12 PIEDADE, Fr. Antonio da — Elogio fiinebre.... Ob. cit., p. 5.

3 LAMATYDE, Joseph de S. Gualtér de — «Licengas da Ordem». In S. DAMASO, Fr. Manoel de (ed.)
— Sermoens do Excelentissimo, e Reverendissimo D. fi. Antonio de Guadalupe, Religioso Menor da Santa
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Duas fontes, entretanto, podem levar o leitor a suspeitar de que houve
o concurso de outras causas para a sua conversio, nomeadamente a decepgio
com as coisas do mundo, em particular com aquelas atinentes 2 justica, que
poderiam trazer malquerencas com nobres da terra e ddvidas a sua consciéncia.
Em manuscrito de 1768, Fr. Ant6nio do Sacramento, referindo-se ao periodo
em que Ant6nio de S4 Maya ainda exercia o oficio de Juiz de Fora de Trancoso,

diz:

O animo desenteressado com que administrava, o obrigou a cortar pelos
respeitos humanos, e a favorecer as pessoas desvalidas. Tanta generosidade
virtuosa lhe vallerio alguds implicancias com os cavalbeiros da terra,
a quem se opds constante em bem do credito, e da propria justica. Neste
caso, ponderando com maduro acordo, que a administracio da justica
pelos Ministros publicos, traz de ordindrio com sigo dezaires no credito, ¢
encarrégos da conciencia, tomou a resolugio de deixar o mundo, e de se

recolber a Sagrado™.

Numa versio um pouco modificada, Monsenhor Pizarro e Aradjo afirma
que na condi¢io de juiz de fora, Antdnio de S4 Maya havia servido 4 justica com
inteligéncia e discernimento. Contudo,

De conduta assaz diferente da condescendéncia, lhe resultaram certas
implicincias com pessoas da nobreza da terra, que debalde pretenderam
desacredita-lo, supondo-o capaz de desequilibrar a balanga da Justica a
seu favor: e depois de ponderar maduramente que do meneio da Vara se
originam consequéncias prejudiciais, e a/gum encargos de consciéncia a
quem a sustenta com a Magistratura, abandonou o Século, deliberando a
sua vivenda perpetua em Casa Religiosa e Regular®.

Provincia de Portugal, Bispo do Rio de Janeiro, e nomeado de Viseu. T. I e Parte Primeira Quaresmal. Lisboa:
na Officina dos Herd. De Antonio Pedrozo Galram, 1749.

4 Cf. ANTT (Arquivo Nacional da Torre do Tombo) — MSLIV (Manuscritos da Livraria), 703: Hystoria
serafica, chonologica da Ordem de S. Francisco na Provincia de Portugal da regular observancia escrita
por fi: Antonio do Sacramento (...). Lisboa. No anno de 1768, cap. XXV. Agradego a Ellen C. Marques Luz,
minha orientanda de Iniciagdo Cientifica, pela gentileza de consultar e transcrever algumas passagens deste
documento a meu pedido. O mesmo manuscrito foi mencionado por TITTON, Gentil Avelino — 4 reforma
da Provincia franciscana da Imaculada Conceigdo. (1738-1740) (1II). «Revista de Historia», USP, n. 87
(1971), p. 136-137.

1s ARAUJO, Jozé de Souza Azevedo Pizarro e — Memdérias Historicas do Rio de Janeiro e das provincias
annexas a jurisdic¢do do Vice-Rei do Estado do Brasil dedicadas a El-Rei Nosso Senhor D. Jodo VI por Joze
de Souza Azevedo Pizarro e Araujo, natural do Rio de Janeiro, bacharel formado em Cédnones, do Conselho
de Sua Magestade, Monsenhor Arcipreste da Capella Real, Procurador Geral das Tres Ordens Militares &c.
Rio de Janeiro: na Impressdo régia, 1820, t. IV, p. 142-143.
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Ver-se-4, mais adiante, o que poderia esconder o detalhe da conduta “assaz
diferente da condescendéncia”. Agora, antes de continuar a observar com os
instrumentos possiveis a trajetdria do frade, interessa assinalar que um caminho
de conversao a vida religiosa semelhante ao seu foi trilhado por outros homens
de sua época. Para ficar num s6 exemplo, mas que se assemelha sob multiplos
aspectos ao caso referido, evoque-se a trajetdria do bispo de Pernambuco, entre
1738 e 1754, D. Fr. Luis de Santa Teresa (T 1757) — irmio daquele que viria a
ser o sucessor de Guadalupe no bispado do Rio de Janeiro. Apés licenciar-se e
doutorar-se em Leis na Universidade de Coimbra, em julho de 1717, tornou-se
opositor da cadeira dos trés livros de Cédigo da mesma Universidade. Em 1722,
foi nomeado, por D. Jodo V, corregedor da comarca de Coimbra. Tinha perto
de 30 anos quando, entre fins de 1723 e inicios de 1724, entregou ao rei o cargo
da judicatura e abracou a vida religiosa, tomando o hébito dos Carmelitas, no
Convento de Nossa Senhora dos Remédios, 0 mesmo em que Fr. Jodo da Cruz
(t 1756), seu irmao, havia professado'. O caso, portanto, ¢ coincidente em
relagio a idade, 4 troca da carreira juridica pela vida religiosa e, como se verd
noutro lugar, também quanto a corrente de sensibilidade religiosa que ambos
abracaram.

Apés ingressar na ordem dos frades menores, Fr. Anténio de Guadalupe
estudou Teologia no Colégio de Sao Boaventura da Universidade de Coimbra.
Em 1705, recebeu o presbiterado e, em 1708, foi instituido pregador'’. Tornar-
-se pregador era o objetivo declarado do jovem mendicante. Em 1702, diante de
uma imagem de Cristo crucificado, escreveu uma protestagio na qual afirmava
querer vencer seu amor préprio e encaminhar suas agées a honra e gléria de
Deus. Nela, dizia ter procurado o estudo da Teologia a fim de ser pregador'®.
Ao término dos seus estudos em Coimbra, retirou-se para o Convento de
Guimaries e foi dali que saiu, ap6s 1708, a pregar nas provincias de Entre Douro
e Minho, Beira e Trds-os-Montes, “nos ptlpitos mais autorizados nas principaes
festividades delas, sendo sem contradi¢io hum dos mayores pregadores deste
século””. Claro estd que a fonte utilizada aqui, um elogio funebre, deve ser
tomada com a devida precaugdo, principalmente no que diz respeito ao

1© PAIVA, José Pedro — Reforma religiosa, conflito, mudanga politica e cisdo: o governo da diocese de Olinda
por D. frei Luis de Santa Teresa (1738-1754). In MONTEIRO, Rodrigo B.; VAINFAS, Ronaldo — Império
de virias faces. Relagdes de poder no mundo ibérico da Epoca Moderna. Sio Paulo: Alameda, 2009, p.
309-310.

7 PIEDADE, Fr. Antonio da — Elogio fiinebre... Ob. cit., p. 29 ¢ RUBERT, Arlindo — 4 Igreja no Brasil.
Expansdo territorial e absolutismo estatal (1700-1822). Santa Maria: Pallotti, 1988, p. 44 — note-se que
este autor aponta o Convento de S. Francisco da Cidade, em Lisboa, como local em que Guadalupe haveria
realizado seus estudos teologicos.

'8 PIEDADE, Fr. Antonio da — Elogio fiinebre... Ob. cit., p. 28.

1 PIEDADE, Fr. Antonio da — Elogio fiinebre... Ob. cit., p. 30.
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discurso apologético e enaltecedor do personagem homenageado. Interessa-nos,
portanto, menos os comentdrios acerca do brilhantismo do pregador e mais o
fato de termos a informagio de que Guadalupe saiu a pregar nas provincias do
Norte de Portugal, onde, provavelmente, fazia seus sermédes durante as missoes
que, aquela altura, deviam seguir o modelo instituido por Frei Antonio das
Chagas™.

Nas palavras de Monsenhor Pizarro e Aragjo, as qualidades demonstradas no
pulpito, que denotavam sua “literatura vasta e talento nao ordindrio”, ter-lhe-iam
aberto a possibilidade de ser lembrado por D. Jodo V, em 1722, para prover a
mitra fluminense?. Entretanto, os caminhos que levavam a escolha do nome a ser
provido em uma mitra, ainda mais a do Rio de Janeiro, cuja importancia havia
crescido muito com a exploragao do ouro nas Minas Gerais, ndo eram tao simples.
Para que o nome de Fr. Ant6nio de Guadalupe tivesse chegado ao rei, ele havia
de ter passado anteriormente por uma longa estrada. A escolha dos bispos pelo
monarca nio era pautada apenas pelas virtudes pessoais daqueles que poderiam
vir a exercer o munus episcopal. José Pedro Paiva escreveu pdginas esclarecedoras
sobre o complexo sistema de eleicio dos bispos, que envolvia mérito, mas
também servigo, familia (conceito aqui extensivo as congregagoes religiosas),
redes clientelares, oportunidade politica e adequagao ao lugar*. A informagio
de que, logo apés sua nomeacio, teria partido para Braga a fim de aprender
com D. Rodrigo de Moura Teles (f 1728), arcebispo primaz, os “dictames do
pastoral officio”, pode ser considerada como um indicio sobre um dos seus
arrimos junto ao monarca®. O apoio do conego magistral da colegiada de S.
Tomé, Jodo da Mota e Silva (f 1747), futuro Cardeal da Mota, que também
esteve entre os conselheiros mais préximos do rei para estes assuntos, é também
muito provdvel, como se deixa ver pela correspondéncia que o bispo do Rio
de Janeiro manteve com ele nos anos subsequentes ao inicio do seu governo
diocesano®. Mas ¢ preciso, sobretudo, assinalar que no momento de sua eleigio
a0 bispado do Rio de Janeiro, em novembro de 1722, D. Joao V jd havia alterado

20 Ver, entre outros, PONTES, Maria de Lurdes Belchior — Frei Antonio das Chagas. Um homem e um estilo
do séc. XVII. Lisboa: Centro de Estudos Filologicos, 1953 e PAIVA, José Pedro — As missées internas. In
AZEVEDO, Carlos Moreira (dir.) — Historia religiosa de Portugal. Vol. 2. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000,
p- 239-250.

2l ARAUJO, Jozé de Souza Azevedo Pizarro e — Memdrias Historicas... Ob. cit., p. 144.

2 PAIVA, José Pedro — Os bispos de Portugal e do Império, 1495-1777. Coimbra: Imprensa da Universidade,
2006, p. 213-277.

2 ARAUJO, Jozé de Souza Azevedo Pizarro e — Memorias Historicas... Ob. cit., p. 144; QUEIROS, Maria
Helena — Jacobeia e redes clientelares. Fr. Luis de Santa Teresa e Fr. Joao da Cruz (O.C.D.): (Auto)retrato
de dois irmdos em Braga (1730-1735). «Historia. Revista da FLUP», Porto, IV Série, vol. 2 (2012), p. 87,
assinalou a afinidade da pauta exigente de D. Rodrigo de Moura Teles com a jacobeia. Sobre o prestigio de
D. Rodrigo de Moura Teles junto a coroa ver PAIVA, José Pedro — Os bispos... Ob. cit., p. 500-501 ¢ 520.

24 Ver, em particular, AHU-CU — Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808.
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o sistema de escolha dos bispos. Com efeito, desde inicios da década de 1720 os
conselhos de Fr. Gaspar da Encarnacio passaram a pesar muito na decisio do
monarca em relagdo as eleigoes episcopais®. E, ao que parece, teria sido este o
mais forte padrinho da indicagio, junto ao monarca, do franciscano Anténio de
Guadalupe para ser provido no bispado do Rio de Janeiro.

Gaspar de Moscoso e Silva, nascido em 1685, era filho de D. Jodo
Mascarenhas, 5° Conde de Santa Cruz e mordomo-mor do rei D. Pedro II,
“das altas familias dos Marquezes de Gouvea, e Duques de Aveyro”, ¢ de D.
Teresa de Moscoso Osdrio, Marquesa de Santa Cruz, “aya do Senhor Rey D.
Jodo V das grandes Casas de Almazam, e Altamira”*. Aos 17 anos ja era dedo
da Sé de Lisboa e aos 25 foi confirmado pelo rei como reitor da Universidade
de Coimbra — onde havia, anteriormente, se doutorado em Céinones —, cargo
que ocupou entre 1710 e 1715. Por sua condico social, por seus méritos, por
ser amado “com ternura desde sua infincia” por D. Jodo V, estava destinado
a ocupar “as primeiras dignidades do reino”. Nao por acaso, a noticia de sua
conversio causou enorme estrondo na corte. O quadro é magnificamente
pintado por D. Antonio da Anuncia¢io, na oracio fiinebre que pronunciou nas
exéquias de Fr. Gaspar da Encarnagao:

deixar tudo isto na idade florente de 30 annos, e deixd-lo para abragar-se
com todo o rigor da Regra do Patriarca dos Pobres, nio he a maior abnegagio
que ele podia fazer de si, e das suas cousas? O Rey elevando-o a maior alteza
das suas Prelazias; e ele descendo aos iiltimos rendimentos de siibdito! O Rey
elegendo-o Pontifice de entre os homens, e pondo-lhe jd a Mitra de primeiro
Patriarca de Lisboa na cabeca; e ele pondo sobre sua cabeca os homens pela
obediéncia religiosa! O Rey impetrando-lhe o Capello de Cardeal para o
vestir de purpura; e ele amortalhando-se em saco e cilicio! O Rey fazendo-o
respeitar de todos com as demonstragoens de hum amor ternissimo; e ele
sepultando-se na obscuridade, e no esquecimento®!

Assim, em 1715, Gaspar Moscoso, muito provavelmente inspirado pelo
movimento de reforma religiosa conhecido por Jacobeia, que hd alguns anos
crescia nos claustros portugueses, ¢ em particular em Coimbra, decidiu entrar

2 SOUZA, Evergton Sales — Jansénisme et reforme de I'Eglise dans I’Empire portugais, 1640-1790. Paris:
Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2004, p. 185 ¢ PAIVA, José¢ Pedro — Os bispos... Ob. cit., p. 507-518, que
apresenta uma segura demonstragdo acerca da nova politica de escolha dos bispos.

2 ANNUNCIACAO, D. Antonio da — Oragdo finebre, que nas exéquias do Reverendissimo Senhor Fr. Gas-
par da Encarnagdo, Missiondrio de Varatojo, Reformador Apsotolico dos Conegos Regulares do Grande
Padre S. Agostinho em Portugal, recitou o M. R. P. M. D. Antonio da Annunciagdo... Coimbra: na Officina de
Antonio Simoens Ferreira, 1757, p. 15.

27 ANNUNCIACAO, D. Anténio da — Oragdo finebre... Ob. cit., p. 23-24.
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para o convento franciscano do Varatojo, um importante bastido daqueles que
pugnavam pela reforma dos costumes e da vida nos claustros e no mundo®®. Nao
demoraria muito tempo para que Fr. Gaspar da Encarnagio se tornasse um dos
principais lideres do movimento. E nesta condic¢io, gozando de enorme prestigio
junto ao monarca, foi ele o grande articulador da jacobeizagao do episcopado
lusitano, na medida em que pdde fazer valer os seus conselhos na escolha dos
bispos pelo rei®. A ocupagio das mitras por prelados jacobeus constituia um dos
instrumentos fundamentais para a consecu¢io do que se pode entender como
um projeto cuja pretensio era fazer a jacobeia, ou sua concepg¢io de vida devota,
ultrapassar os limites do claustro e chegar ao clero diocesano — e aos préprios
fiéis — de Portugal e do império.

2. Jacobeia

A Jacobeia nascida no Colégio da Graga de Coimbra, dos Eremitas de
Santo Agostinho, nos primeiros anos do século XVIII, teve em Fr. Francisco
da Anunciagio (11720) um de seus principais mentores®’. O movimento de
reforma religiosa se inspirava no pensamento e acio de alguns homens de Igreja
que, seja por meio de seus escritos ou de seu trabalho missiondrio, denunciavam
a relaxagio dos costumes do clero, em particular nos claustros, mas também na
sociedade em geral, conclamando todos a buscarem um modo de vida fundado
na rigorosa observincia dos principios evangélicos’. O padre Bartolomeu do
Quental (11698), fundador da Congregagio do Oratério em Portugal, e seu
sobrinho, o oratoriano Manuel Bernardes (11710), sio exemplos de religiosos
que inspiraram e, no caso deste tltimo, podem ter compartilhado do espirito
reformador que marcaria a Jacobeia. O fundador do Semindrio do Varatojo, Fr.

28 Sobre as relagdes entre a jacobeia e o convento de Varatojo ver SILVA, Antonio Pereira da — 4 questdo do
sigilismo em Portugal no século XVIII. Historia, religido e politica nos reinados de D. Jodo V e D. José 1.
Braga: Tipografia Editorial Franciscana, 1964, p. 89-105.

2 A ideia de jacobeizagdo do episcopado ndo pode deixar de levar em consideragdo a ressalva feita por José
Pedro Paiva ao lembrar que “um rei nunca dava tudo a um s6”, apontando para o fato de que nem todos os
bispos nomeados no perjodo teriam saido, necessariamente, do meio jacobeu. PAIVA, José Pedro — Os bispos
de Portugal... Ob. cit., p. 516. E patente, contudo, que entre as décadas de 1720 e 1740, prevaleceu larga-
mente a nomeagdo de prelados associados a corrente jacobeica. Isto, alids, esta na base do enorme embate
que se assistiu entre bispos e Inquisi¢do em torno da querela do sigilismo em Portugal, na segunda metade
da década de 1740. Ver SOUZA, Evergton Sales — Jansénisme et reforme de I’Eglise... Ob. cit., p. 201-234
e PAIVA, José Pedro — Baluartes da fé e da disciplina. O enlace entre a Inquisi¢do e os bispos em Portugal
(1536-1750). Coimbra: Imprensa da Universidade, 2011, p. 395-418.

0 SILVA, Antonio Pereira da — A questdo do sigilismo... Ob. cit., p. 50-85 e SOUZA, Evergton Sales — Jan-
sénisme et réforme de 1’Eglise... Ob. cit., p. 187-201.

31O artigo do professor CARVALHO, José Adriano de F. — As “Instrugdes” de D. Francisco de Portugal,
Marqués de Valenga, a seus filhos: Um texto para a Jacobeia?. «Peninsula. Revista de Estudos Ibéricos»,
Porto: FLUP, n° 1 (2004), pp. 319-347, traz uma importante analise acerca das caracteristicas do pensamento
reformador jacobeu e de sua influéncia em meios cortesdos, contribuindo para a abertura de novas perspecti-
vas de analise acerca desse movimento.
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Antodnio das Chagas (11682), é outro exemplo de religioso que contribuiu para
a difusao de um sentimento religioso que terminaria por resultar no movimento
jacobeu®”.

As Vindicias da virtude foram escritas por Fr. Francisco da Anunciacio entre
fins do século XVII e inicios do século XVIII, como as licencas de publicagao
datadas de 1702 e 1703 permitem deduzir, mas a publica¢io sé ocorreu em
1725%. Em boa medida, o livro sintetiza alguns dos aspectos mais importantes
da espiritualidade jacobeica®. De inicio, uma separagio clara é estabelecida
entre os cristos: de um lado estavam os mundanos — também designados por
imperfeitos, tépidos, tibios, carnais, relaxados —, do outro lado encontravam-
-se os espirituais — perfeitos, pios, devotos, beatos, virtuosos®™. Uma traducio
simples dessa oposigao pode ser vista no seguinte trecho das Vindicias da virtude,
em que o autor explica 0 modo de pensar e agir dos mundanos, ao tempo em
que denota aquele dos espirituais:

Se lhe perguntaes, se o tratar com Deos familiar, e reverentemente he
cousa santa? Respondem, que sim: mas se vos vem estar em oragido mental de
Jjoelhos, mdos postas, olhos fechados, tratando com Deos, dizem que isso he
invengdo. Se lhe perguntaes, se fard bem huma criatura, que refrear a sua

32 Sobre fr. Antonio das Chagas, ver MARIA SANTISSIMA, Manuel de — Historia da fundagaé do Real
Convento e Seminario de Varatojo, com a compendiosa noticia da vida do veneravel Padre Fr. Antonio das
Chagas, e de alguns varoens illustres filhos do mesmo convento, e semindrio, etc. Porto: na Of. De Antonio
Alvarez Ribeiro, 1799, p. 322-454; PONTES, Maria de Lourdes B. — Frei Anténio das Chagas um homem e
um estilo do séc. XVII. Ob. cit. Para uma abordagem acerca da proximidade entre seu pensamento e aquele
da jacobeia ver SILVA, Antonio Pereira da — A4 questdo do sigilismo... Ob. cit. p. 89-95.

33 ANNUNCIACAO, Francisco da — Vindicias da virtude e escarmento de virtuosos nos publicos castigos
dos hipocritas dados pelo Tribunal do santo Oficio. Lisboa: na officina Ferreiriana, 1725-1726, 3 vol.; TAVA-
RES, Pedro Vilas Boas — Beatas, inquisidores e teélogos. Reac¢do portuguesa a Miguel de Molinos. Porto:
CIUHE, 2005, p. 65 (nota 155), aponta para os anos entre 1699 ¢ 1701, dando como indicio da primeira baliza
a citagdo (t. I11, p. 288) das Armas da castidade, do Padre Manoel Bernardes, publicado no ano de 1699 ¢ a
segunda baliza as mesmas licengas ja apontadas no texto acima. A corroborar a hipotese avangada por Pedro
Tavares esta a mengdo (t. I, p. 4) ao auto da fé celebrado em Coimbra, em 14 de junho de 1699.

3 Nio abordarei aqui o contexto especifico no qual o livro foi escrito, que remete a reagdo portuguesa aos
desvios misticos. Assinalo, contudo, que Fr. Francisco da Anunciagdo combatia os exageros dessa reagdo que
poderia levar ao escarnecimento de todo aquele “que com religiosa simplicidade determinou viver piamente”
¢ a ser tratado “como se fosse um hereje, Molinista, Beguardo, Fraticello ou Alumbrado” (t. I, p. 4). Para um
enquadramento mais preciso do problema, ver o excelente estudo de TAVARES, Pedro Vilas Boas — Beatas,
inquisidores e teélogos... Ob. cit., em especial os capitulos I e II. Ver também MARCOCCI, Giuseppe;
PAIVA, José Pedro — Historia da Inquisi¢do portuguesa, 1536-1821. Lisboa: A esfera dos livros, 2013, p.
281-284.

35 Sobre esta oposi¢do ver SOUZA, Evergton Sales — Mistica e moral no Portugal do século XVIII. Achegas
para a historia dos jacobeus. In BELLINI, Ligia; SOUZA, Evergton Sales; SAMPAIO, Gabriela dos Reis
(org.) — Formas de crer. Ensaios de historia religiosa do mundo luso-afro-brasileiro, séculos XIV-XXI. Sal-
vador: Edufba/Corrupio, 2006, p. 112; SILVA, Antonio Pereira da — 4 questdo do sigilismo... Ob. cit., p.
123-127, MONCADA, Luis Cabral de — Mistica e racionalismo em Portugal no século XVIII. In Estudos
filoséficos e histéricos. Artigos, discursos, conferéncias e recensoes criticas. Vol. 2. Coimbra: Acta Universi-
tatis Conimbrigensis, 1959, pp. 296-301.
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lingua de sorte, que néo ofenda a N. S. nem em huma sé palavra ociosa?
Respondem, que sim. Mas se vos vem fugir das conversagoens, em que (como
diz o Espirito Santo) facilmente hd ofensas de Deos: In multiloquio non
deerit peccatum’®, dizem que isso he Satyrice. Se lhes perguntaes, se chorar
pecados he acerto? Respondem que sim. Mas se vos vem o gesto triste, ou
chorar huma lagrima nascida de compungio, dizem que isso he melancolia.
Se lhes perguntaes, se a modéstia, e compostura de olhos he virtude?
Respondem, que sim. Mas se vos vem fechar os olhos, ou para néo ver, o
que ndo he licito desejar, ou para nio extravasar a devogdo interior, dizem
que isso he hypocresia. Se lhes perguntaes, se a pobreza de trajes he decente a
hum Religioso, ou Religiosa, que professa seguir a Christo nit? Respondem,
que sim. Mas se vos vem andar com o vestido pobre, ¢ remendado, dizem
que isso he affectacio. Se lhes perguntaes, se frequentar hum Christdo os
Sacramentos he cousa honesta, ¢ meritdria? Respondem que sim. Mas se vos
vem confessar, e comungar a meudo, dizem, que isso he singularidade, &
escandalo do povo. Finalmente, se lhes perguntaes, se quebrar os foros do
mundo para imitar aos Santos, he louvdvel? Respondem que sim. Mas se vos
vem practicar esse sew mesmo conselho, dizem, quando pouco, que isso he

huma doudice” .

Embora longo, o trecho citado proporciona a vantagem de trazer em si,
numa linguagem bastante simples, algumas das principais questoes levantadas
pelos jacobeus com vistas a reforma dos costumes e da vida religiosa. A primeira
delas concerne a defesa fervorosa da ora¢io mental, via fundamental para
atingir a vida espiritual®. Ao longo do livro, vdrios capitulos sdo consagrados
a explicagio do que se entende por ora¢io mental, do modo como deveria ser
feita e de sua frequéncia. Numa breve exposi¢io do que entendia por oragao
mental, o eremita de Santo Agostinho dizia que se tratava, geralmente, de “todo
o movimento interior d’alma para Deos, ou por meditagio, ou por affecto” e
propunha a seguinte definicio:

hum exercicio practico do entendimento i cerca das verdades, que podem
retrabir a vontade de peccar, e movela para os actos das virtudes, ¢ hum
exercicio da mesma vontade, pelo qual se actua na detestagio do mal, e na
prossecugdo, e amor do bem™®.

% Trata-se de uma citagdo biblica, retirada de Provérbios, 10; 19: “No muito falar ndo faltara o pecado”.

37 ANUNCIACAO, Francisco da — Vindicias da virtude... Ob. cit., t. I, p. 9-10.

3 SILVA, Antonio Pereira da — A questdo do sigilismo... Ob. cit. p. 127-130; SOUZA, Evergton Sales — Mis-
tica e moral no Portugal do século XVIII... Ob. cit., p. 115-119.

3 ANUNCIACAO, Francisco da — Vindicias da virtude... Ob. cit., t. I, p. 422.
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A fim de nio ver confundida a oracio mental com os desvios misticos
recentemente condenados pela Igreja — como foi o caso de Antonio da Fonseca
e Arcingela do Sacramento, penitenciados em 1699 —, o autor buscou, em
vérias passagens de sua obra, acautelar o leitor para os perigos decorrentes dos
“desmandos nos caminhos da oracio™!. Mas insistiu, sobretudo, nas virtudes
da prética quotidiana da oragio mental, sem a qual lhe parecia “moralmente
impossivel evitar por largo tempo todos os pecados mortaes™.

Outro ponto fundamental da espiritualidade jacobeica consistia no incentivo
A maior frequéncia aos sacramentos da comunhio e, em particular, da confissio.
Com efeito, o capitulo XXXIII, do segundo tomo, ¢ inteiramente dedicado
A defesa da confissio frequente para todas as pessoas religiosas ou seculares.
A confissio era apresentada como remédio sem contraindicagio para aqueles
que buscavam a vida espiritual ou a conservagio de sua perfeicio. Ao confitente
cabia buscar o confessiondrio como quem busca um médico para a cura de seus
males, ou ainda como aquele que busca o alimento nio por estar fraco, mas para
impedir que, pela sua falta, viesse a sentir alguma fraqueza. Jd aos confessores
cumpria estar sempre disposto a ouvir as confissdes, sem jamais dar sinais de
enfado por conta da minudéncia com que alguns confitentes se demoravam no
relato de suas culpas mais leves. Fr. Francisco da Anunciagio também condenava
com veeméncia os parocos que, obrigados a ouvir confissées, nio promoviam,
nem admitiam a sua frequéncia, antes, pelo contrdrio, as dificultavam, fugindo
do confessiondrio ou ndo atendendo s solicitacoes de seus fregueses®.

A frequente confissio aconselhada pelos jacobeus nio apontava para um
caminho ficil atinente 4 absolvi¢io dos pecados®. Num discurso mais voltado
ao confitente do que ao confessor, tornam-se claras as exigéncias relacionadas a
frequéncia ao sacramento. O simples relato dos pecados aos pés do confessor,
seguido de uma mera repetigio vocal do ato de contrigdo, tal qual se podia
encontrar numa férmula de catecismo, nao bastava para alcancar o desejado
efeito sacramental. Seguindo de perto as definicées tridentinas, afirma-se
que para a eficdcia do sacramento era preciso haver contricio — isto ¢, um
arrependimento sincero dos pecados cometidos decorrente do amor que o
penitente sente por Deus e de sua dor por té-lo ofendido — ou a0 menos de

4 MARCOCCI, Giuseppe; PAIVA, José Pedro — Historia da Inquisi¢do portuguesa, 1536-1821. Ob. cit., p.
281-284.

“I TAVARES, Pedro Vilas Boas — Beatas, inquisidores e tedlogos... Ob. cit., p. 66.

“ ANUNCIACAO, Francisco da — Vindicias da virtude... Ob. cit., t. 1, p. 449.

4 ANUNCIACAO, Francisco da — Vindicias da virtude... Ob. cit., t. 11, p. 534 ¢ ss.

4 O tema seria retomado por outros autores jacobeus. Um bom exemplo encontra-se em DEOS, Fr. Manoel
de — Peccador convertido ao caminho da verdade, instruido com os documentos mais importantes para a
observancia da Lei de Deos, Dedicados ao Rei da Gloria, e Redemptor do Mundo, Jesu Christo Nosso Senhor
por Fr. Manoel de Deos, Missionario de Varatojo. Coimbra: na Officina de Antonio Simdes Ferreyra, 1728.
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atricdo — arrependimento dos pecados decorrente do medo que o penitente
sente das penas com que poderd ser punido por Deus, mas que nio era suficiente
para justificar o pecador sem o sacramento da confissio”. O que distingue o
sentimento da Jacobeia a respeito da confissio ¢, na verdade, a enfdtica exigéncia
em relacdo ao exame de consciéncia e ao propésito de emenda daquele que
a busca. E isto que faz Fr. Francisco da Anunciagio crer que sejam raros os
mundanos que consigam alcangar contrigées, arrependimentos e propdsitos de
emenda realmente eficazes. Para que a confissdo seja realmente proveitosa ao
fiel é preciso haver de sua parte, além de verdadeira peniténcia e propésito firme
de nao cometer algum pecado mortal, a firme resolucdo de mudanca de vida.
No entender do autor seria sumamente dificil atingir tais objetivos sem a adogao
dos exercicios espirituais acomodados ao seu estado e vocagio, isto é, sem abracar
uma vida espiritual. Nos carnais a cegueira do entendimento e a fragilidade da
vontade sio enormes obstdculos @ mudanca de vida. Ademais, a falta de aplicagao
aos exercicios espirituais tornam os mundanos mais vulnerdveis as inclinagdes
pecaminosas. Nos virtuosos as dificuldades sio atenuadas, pois “as luzes da
oragio e o exercicio do entendimento nas verdades eternas” possibilitam uma
consciéncia mais aguda acerca dos motivos da peniténcia. Ao mesmo tempo,
o uso dos atos virtuosos reforca a vontade no amor do bem e na detestacio do
mal, do que segue encontrarem-se os espirituais melhor dispostos para receber
os auxilios da graca divina?’.

Ainda que seja possivel considerar que, por seu estilo exigente, os jacobeus
estivessem mais inclinados as tendéncias contricionistas em relagdo a peniténcia,
nao parece residir ai o dado mais importante acerca do modo como abordaram
o problema da confissio®. Na verdade, a insisténcia na confissio frequente —
e, neste caso, a andlise pode-se também estender & comunhio frequente — ¢

4 Concilio de Trento, Sessio XIV, capitulo I'V.

46 Neste passo, em funcdo da facilidade de consulta, fago uso da edi¢do espanhola: ANUNCIACION, Francis-
co de la — Vindicias de la virtud y escarmiento de virtuosos en los publicos castigos de los Hypocritas dados
por el Tribunal del Santo Oficio en donde, segun rigor escolastico se responde a todos los argumentos sophis-
mas é irrisiones, con que la gente carnal suele motejar a los que siguen la vida espiritual : y se demuestra la
utilidad y necessidad de la vida Devota, para conseguir la salvacion. Escritas en portugues por el Rmo. P. M.
Fr. Francisco de la Anunciacion del Orden de los Ermitaiios del Gran Padre S. Agustin de la Observancia, y
Doctor de la Universidad de Coimbra y en castellano por el Doctor Don Fernando de Settien, Calderon de
la Baca. Dedicadas al Ilustrissimo Serior Inquisidor General. Tomo II. Madrid: en la Imprenta del Mercurio,
por Joseph de Orga, Impressor, 1754, p. 23-24.

4 ANUNCIACION, Francisco de la — Vindicias de la virtud y escarmiento de virtuosos... Ob. cit., tomo II,
p. 25-27.

4 Abordei a questdo do contricionismo da jacobeia em SOUZA, Evergton Sales — Jansénisme et reforme de
I’Eglise... Ob. cit., p. 198-200, e Mistica e moral no Portugal do século XVIII... Ob. cit., p. 122-125. Para uma
visdo geral acerca das questdes relativas ao atricionismo e contricionismo ver, entre outros, DELUMEAU,
Jean — L aveu et le pardon. Les difficultés de la confession XIle-XVIlle siécle. Paris: Fayard, 1990 ¢ QUAN-
TIN, Jean-Louis — Le rigorisme Chrétien. Paris: Cerf, 2001.
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apenas parte de um sistema maior e bem mais exigente. A Jacobeia pretende
converter todos a sua visdo de perfeicio espiritual, exigindo de cada um, de
acordo com seu estado e condigio, o que é possivel para a consumagio de uma
vida virtuosa. A confissio e comunhio frequentes sio desejdveis na medida
em que o individuo jd se encontra disposto a abracar uma nova vida, apto a
realizar verdadeira contri¢io e firme em seu propésito de alcancar a virtude,
adotando, para isso, exercicios espirituais como a oragdo mental e buscando
diretor espiritual que possa auxilid-lo. Nesse sentido, os jacobeus nio trazem
nenhuma interpretagdo nova ou heterodoxa em torno dos sacramentos, eles
apenas relacionam essa economia sacramental com o campo mais amplo da
propria concepg¢io do que deveria ser a vida do verdadeiro e pio cristao.

A modéstia, a obediéncia, a humildade nos trajes dos religiosos, os
comportamentos e gestos indicativos daquele que busca seja no claustro ou
no século o acrisolamento espiritual, sio caracteristicas desses espirituais que
se debatem contra os mundanos que os tém por afetados e hipdcritas. Seja
como for, o0 que se constata é que a agdo desses religiosos estimulou vocagoes
e conversdes. Algumas dessas conversdes foram estrepitosas, como a de
Fr. Gaspar da Encarnacio, outras, devido ao estado ¢ condi¢io do converso,
menos estrondosas, como as de Fr. Luis de Santa Teresa e de Fr. Antdnio de
Guadalupe. Todas, entretanto, pareciam convergir em seu desejo de “quebrar os
féros do mundo para imitar aos Santos™®.

3. Um prelado jacobeu

Nos tltimos anos, houve um significativo interesse pelo estudo da agao de
prelados jacobeus no império portugués. Em meu livro sobre o jansenismo,
um capitulo foi consagrado ao jacobeu D. Fr. Indcio de Santa Teresa (T 1751),
arcebispo de Goa e bispo do Algarve®®. O mesmo personagem foi objeto da
tese de doutorado de Ana Maria M. R. Alves e da dissertacio de mestrado de
José Maria Mendes’'. José Pedro Paiva e Maria Helena Queirds produziram
estudos importantes sobre D. Fr. Luis de Santa Teresa, bispo de Pernambuco®”.

4 ANUNCIACAO, Francisco da — Vindicias da virtude... Ob. cit., t. 1, p. 10.

50 SOUZA, Evergton Sales — Jansénisme et reforme de I’Eglise... Ob. cit., 141-186. O assunto foi retomado
em SOUZA, Evergton Sales Souza — D. Ignacio de Santa Thereza, arcebispo de Goa: um prelado as voltas
com a Inquisi¢do portuguesa. In VAINFAS, Ronaldo; FEITLER, Bruno; LAGE, Lana (org.) — 4 Inquisi¢ao
em xeque. Temas. Controvérsias. Estudos de caso. Rio de Janeiro: Eduerj, 2006, p. 61-74.

31 ALVES, Ana Maria M. R. — O reyno de Deos e a sua justica : Dom Frei Indacio de Santa Teresa (1682-
1751). Coimbra: [s.n.], 2012. Tese de doutoramento. Disponivel em <http://hdl.handle.net/10316/23062> ¢
MENDES, José¢ Maria — Indcio de Santa Teresa. Construindo a biografia de um arcebispo. Lisboa: UNL,
2012. Dissertagdo de Mestrado.

32 PAIVA, José Pedro Paiva — Reforma religiosa, conflito, mudanga politica e cisdo: o governo da diocese
de Olinda por D. frei Luis de Santa Teresa (1738-1754). In MONTEIRO, Rodrigo B.; VAINFAS, Ronaldo
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H3 ainda que referir o notdvel estudo de Ana Cristina Trindade sobre D. Fr.
Manoel Coutinho (f 1741), bispo do Funchal®. As diferentes abordagens
de todos esses autores nio escondem uma nitida convergéncia em relagio
aos personagens escolhidos: os trés prelados jacobeus tiveram, a frente de
suas dioceses, trajetérias marcadas por conflitos. A cada um, evidentemente,
corresponde a sua prépria histéria. A base dos conflitos, os motivos nem sempre
foram os mesmos e bem diferentes foram os grupos que provocaram a ira ou
promoveram a resisténcia a esses prelados em suas dioceses. Aqui o cabido, ali
jesuitas, acold franciscanos, alhures freiras insubmissas, cAmaras, governadores
etc. Todavia, o certo é que a olhar para as trés trajetdrias torna-se forte a
impressio de que os prelados jacobeus, com suas praxis reformadoras, findavam
por semear alguma cizinia em seus bispados. Mas tal generalizacio, parece-me,
seria indevida. Boa parte dos prelados jacobeus conseguiu exercer seu munus
episcopal sem entrar em maiores querelas com grupos eclesidsticos e seculares
de seus bispados. Outros tantos podem ter se metido em conflitos, mas em que
medida seria correto imputd-los ou associd-los ao cardter jacobeu do bispo?

Trazer a lume o exemplo do bispo do Rio de Janeiro, D. Fr. Antonio de
Guadalupe, um prelado que conseguiu exercer seu governo sem entrar em
maiores conflitos na sua diocese, talvez permita contribuir para o avanco do
conhecimento acerca da jacobeia e sobre o modo de pensar e agir daqueles que
aderiram a esse movimento.

Quando Fr. Antdnio de Guadalupe foi nomeado bispo do Rio de Janciro,
em 1722, ja tinha 50 anos de idade*. Tratava-se de um homem experiente,
embora houvesse deixado muitos anos atrds sua carreira nos tribunais de
justica da Coroa e, apds sua entrada para a ordem dos frades menores, tenha se
dedicado i pregacio e a atividade missiondria, o que poderia lhe causar algum

(org.) — Império de virias faces. Relagbes de poder no mundo ibérico da Epoca Moderna. Sio Paulo: Ala-
meda, 2009 ¢ QUEIROS, Maria Helena Cunha de Freitas — D. Fr: Luis de Santa Teresa (0.C.D.), director
espiritual e biégrafo. A inacabada Vida de Josefa Maria da Trindade (O.S.B.). Porto: Faculdade de Letras
da Universidade do Porto, 2008, 2 tomos: tomo I — Estudo; tomo II — Edigdo critico- interpretativa). Disser-
tagdo de Mestrado. Disponivel em <http://repositorio-aberto.up.pt/handle/10216/18054>, ¢ D. Fr. Luis de
Santa Teresa (0.C.D.): um jacobeu “confessa-se”. A desconhecida Vida de huma illustre virgem, do bispo de
Olinda - Pernambuco (1738-1754). «Revista de Historia da Sociedade e da Culturax», 9 (2009), p. 163-178.
33 TRINDADE, Ana Cristina M. — Plantar nova christandade: um designio jacobeu para a Diocese do Fun-
chal. Frei Manuel Coutinho, 1725-1741. Funchal: DRAC, 2012.

% Sua nomeagdo data de 25 de novembro de 1722, segundo a Gazeta de Lishoa, n. 36, de 8 de setembro
de 1740, p. 432. Disponivel em <http://hemerotecadigital.cm-lisboa.pt/Periodicos/GazetadeLisboa/Gazeta-
deLisboa.htm>. [Consulta realizada em 12/04/2015]. A mesma data ¢é referida pelo padre SIMOENS, Joseph
— Oragdo fiinebre, que pregou nas exéquias do Excellentissimo, e Reverendissimo Senhor D. Fr. Antonio de
Guadalupe, 1V. Bispo do Rio de Janeiro, Celebrada (primeiro, que em outra parte das Minas) ao sétimo dia
da noticia, que da sua morte chegou a Villa do Carmo, na Igreja Matriz da mesma Villa, com sumptuosa
magnificéncia, pelo muito Reverendo Padre Joseph Simoens, Comissario do Santo Oficio, e Vigario Collado
da mesma Igreja... Lisboa: na Of. Dos Herdeiros de Antonio Pedrozo Galréo, 1743, p. 18.
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problema para lidar com a administracdo de um bispado. Talvez por isso, mas
também devido as noticias que chegavam a Lisboa, dando conta de problemas
relacionados com o comportamento do arcebispo de Goa, D. Fr. Indcio de
Santa Teresa, tenha havido maior cuidado em lhe dispensar uma formacao
mais s6lida sobre os negdcios episcopais, o que se depreende de sua ida para a Sé
de Braga logo apds ter sido eleito para o bispado fluminense™.

Nio foi possivel desvendar os motivos que retardaram a expedicao das
bulas apostélicas de confirmagio do prelado, datadas de 21 de fevereiro de
1725 — o que revela uma espera de pouco mais de dois anos entre a nomeagao
e a confirmacio do bispo. Em 13 de maio do mesmo ano, Fr. Antdnio de
Guadalupe foi sagrado bispo pelo cardeal Patriarca de Lisboa, D. Tomds de
Almeida (T 1754), e partiu, pouco tempo depois para a sua diocese”. Chegou
a0 Rio de Janeiro no dia 2 de agosto de 1725 e tomou posse, conforme o ritual,
por seu procurador, o dedo daquela Sé, Gaspar Gongalves de Aratjo. Dois dias
depois fez a sua entrada publica no bispado®®.

Menos de um ano apds sua chegada ao Rio de Janeiro, escrevia uma longa
carta a Jodo da Mota e Silva que consistia num relatdrio circunstanciado de
tudo o que havia feito até aquele momento. Dava noticias sobre sua relagao
com o governador, “com o povo, com o cabido, com o clero, com os pobres
e com a familia, e ultimamente com frades”. Essa carta, escrita em junho de

3 Reportamo-nos aqui a uma informagdo que consta em cartas de fr. Gaspar da Encarnagdo, escritas no
convento de Varatojo, em 5 ¢ 6 de agosto de 1723, e dirigidas a algum dignitario eclesiastico e/ou civil que
se encontrava em Lisboa — ha boas razdes para crer que o destinatario era, provavelmente, o conego Jodo da
Mota e Silva. Nela, referindo-se as noticias que chegavam da India, a proposito de problemas havidos com
D. Inacio de Santa Teresa, lembrava que a época de sua nomeagdo havia sugerido que se protelasse a escolha
do prelado por mais um tempo, a fim de se realizar um exame mais acurado dos eclesidsticos que poderiam
vir a ocupar aquele posto. Deixa claro, em particular, que, depois da escolha do arcebispo de Goa, ja tinha
havido algum aprimoramento no modo de eleigéo dos bispos: “Ainda ndo dou por ma a elleygdo que se fez de
D. Ignacio, mas he certo que nesse tempo nos ndo comunicavamos para ellas e que se fossem tdo examinadas
as partes dos sogeitos como no prezente podera ser que elle ndo fosse o escolhido”. Cf. Biblioteca Nacional
de Lisboa — Mss. 249, n. 10.

56 ARAUJO, José de S. A. Pizarro e — Memérias historicas... Ob. cit., t. IV, p. 144. “Depois de Eleito Bispo
se retirou 4 Braga com o projecto de ouvir do vigilantissimo Arcebispo Primaz das Espanha D Rodrigo de
Moura Telles os dictames do Pastoral Officio que havia de exercer ¢ tanto aproveitou desse exemplar dos
Prelados Sagrados que saiu seu fiel imitador”.

37 Cf. Gazeta de Lisboa, 1. 20, de 17 de maio de 1725, p. 160. Disponivel em <http://hemerotecadigital.cm-
-lisboa.pt/Periodicos/GazetadeLisboa/GazetadeLisboa.htm>. [Consulta realizada em 12/04/2015].

5% Ibidem, p. 144-145.

3 AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta do bispo do Rio de Janeiro para Jodo da Mota e Silva,
de 28 de junho de 1726». Embora a carta trate de temas que poderiam ser objeto de consulta no Conselho
Ultramarino, a exemplo dos problemas relativos a indignidade da constru¢do que abrigava a catedral daquele
bispado, o fato ¢ que se trata de uma correspondéncia particular, que ndo deveria ter ido parar ao Conselho
Ultramarino. Como se vera adiante, alguns assuntos bastante delicados, envolvendo condutas desviantes de
membros do clero diocesano do Rio de Janeiro, tendem a confirmar esta nossa percep¢ao. Nao ha como saber
quais os caminhos que levaram a carta ao Conselho Ultramarino e ficar ali arquivada. O certo ¢ que para o
historiador interessado na a¢do do prelado jacobeu, trata-se de um verdadeiro golpe de sorte.
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1726, fornece uma excepcional oportunidade para compreender o programa
reformador que se desejava por em prética nas dioceses governadas por prelados
jacobeus. Também traz informagdes interessantes acerca dos individuos com
peso na corte que estavam mais diretamente envolvidos com o projeto. Claro
estd, por exemplo, o envolvimento direto do futuro Cardeal da Mota e de Fr.
Gaspar da Encarnagio. A carta deixa entender que os dois estavam em constante
correspondéncia, ao ponto de D. Fr. Antonio de Guadalupe, relatando as cartas
que havia expedido para Jodo da Mota e Silva, disse ter escrito “uma mui breve,
porque me remetia a que escrevi ao Pe. fr. Gaspar da Encarnagio, por entender
que lha havia de comunicar”. No pardgrafo final de sua carta, Guadalupe ainda
pede que, caso Fr. Gaspar ndo estivesse em Lisboa, lhe fosse enviada uma cépia
da mesma missiva®. Nao se trata de um pormenor, pois esta informagao reforga
— e muito — a ideia de uma efetiva parceria entre os dois eclesidsticos de enorme
peso na corte joanina, bem como a proximidade de Joao da Mota e Silva dos
jacobeus desde a primeira metade dos anos 1720.

Em relagio aos governadores do Rio de Janeiro, de Minas Gerais e de Sao
Paulo, o bispo mostrava que havia se empenhado fortemente para manter a
unido e amizade que se esperava houvesse entre eles. No primeiro ano de seu
governo, sem sair em visita diocesana, manteve uma correspondéncia cordial
com os governadores de Minas e Sao Paulo. No Rio de Janeiro, sempre procurou
ter a devida atengio ao governador e nio oferecer qualquer ocasido para queixas.

Seus cuidados nao eram diferentes com o povo, embora, neste caso, nio fosse
possivel deixar de ter alguma tensio ou motivo para queixa. Diz o bispo que
procurava agradar a todos, fazendo todos os favores que lhe pediam “sem esperar
ser mui rogado”. Entretanto, em matérias nas quais tinha escriipulo mostrava-
-se inflexivel. Era o caso, por exemplo, dos oratérios particulares, concedidos
com excessiva liberalidade por seu antecessor e pelo cabido sede vacante, e que
ele nao concedia por entender que nio tinha poder para tanto. Nao obstante sua
preocupagio em explicar aos que pediam tais oratdrios os motivos de sua recusa,
continuavam, diz o bispo, sem crer “que nio posso fazer o que se fazia” ®'. Outro
problema, esse de cunho mais politico, por assim dizer, era o da retribuicao das
visitas pessoais que deveria fazer s autoridades e senhores importantes da terra.
A margem da carta registra seu desejo de que houvesse alguma ordem régia “que
declarasse a quem os bispos devido e nio devido visitar”, pois a inexisténcia
de parimetro certo acabava por gerar descontentamentos, ainda mais “nessas
terras, onde todos sdo ou cuidio que sao iguaes”. O prelado relata que sobre o
assunto consultou o governador e colocou em prdtica o seu conselho de visitar

% Tbidem.
¢ Tbidem.
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os ministros “por razao dos lugares e nio das pessoas, como Mestres de Campo,
Coronéis, Juiz da Alfandega e Provedor da Fazenda e por razio das pessoas os
que nio fazido exemplo, a saber os filhos do Visconde de Asseca®?.

Assunto de maior importincia, do ponto de vista da agdo episcopal, era a
visita diocesana da cidade do Rio de Janeiro. Diziam ao bispo que seu antecessor
havia comecado a visita, mas ndo a terminara por conta das “inimizades e
pancadas” que ela gerava. O cabido também nada fez durante a sede vacante.
Em suma, escreve D. Fr. Ant6nio de Guadalupe, “nio se sabia aqui o que hera
visita mais que pelo nome”. Ele a fez e nio se produziu qualquer desordem,
0 que imputou ao seu empenho em fazé-la de modo suave, buscando sempre
corrigir as pessoas sem escandalizd-las. A moderagio demonstrada aqui estd bem
distante do que se poderia esperar do rigorismo jacobeu. Mas, nio hd razao para
ver nisto sua rentincia a aplica¢do do programa reformador da Jacobeia. Isto
fica claro, por exemplo, no uso que fez de sua autoridade em relagio as “igrejas
annuaes das Minas”. Sobre estas igrejas encomendadas, para as quais tinha a
faculdade de nomear vigdrio anualmente, dizia terem sido “providas as mais
dellas de novo, salvo alguas de cujos Parochos fui bem informado. Os mais tirei,
ou porque herdo indignos, ou porque se dizia que laboravao Vitio Simoniae™®.
Nota-se aqui o rigor de seu procedimento, mas ¢ igualmente perceptivel que ao
ser mais duro com tais clérigos, o fazia amparado pelo ordenamento juridico,
sem promover, provavelmente, mais queixume do que os dos préprios sacerdotes
que nio obtiveram a renovacio de sua provisio nas igrejas que paroquiavam.

O prelado também dava conta de outras atividades dirigidas a comunidade
dos fidis. Foi as igrejas matrizes assistir & doutrina das criancas, tendo, uma
vez, ele mesmo assumido a tarefa, distribuindo aos meninos compéndios da
doutrina, medalhas e, por vezes, moedas de dois vinténs. Publicou, logo que
chegou, a indulgéncia das Ave Marias, que havia sido concedida, em 1724,
por Bento XIII*. Pregou em sua Sé na quarta-feira de cinzas e, em razio do
diminuto nimero de fiéis que iam A catedral devido 2 distincia e ao muito
que se tinha que subir para 14 chegar, o fez na terceira e quinta dominga da
quaresma na Igreja da Candeldria, “com imensurdvel concurso” de assistentes.
Aparece aqui um assunto que ocuparia algum tempo de seu governo diocesano:

62 Ibidem.

% Ibidem.

% Trata-se de indulgéncia plenaria concedida a todos os que estivessem confessados e comungados, em qual-
quer dia de cada més, segundo a escolha de cada um, no tempo em que se tocam as Ave Marias — pela manha,
meio-dia ou a tarde — rezassem de joelhos o Angelus e rogassem a Deus pela paz entre os principes cristéos.
Cf. IRAYZOS, Fermin de — Instruccion sobre las ribricas generales del misal, ceremonias de la misa rezada
y cantada, oficios de semana santa, y de otros dias especiales del afio: con un indice copiosisimo de decretos
de la Sagrada Congregacion de Ritos, y algunas notas para su mejor inteligencia. Corregido y anadido por
su autor: Fermin de Irayzos... Madrid: en la Imprenta de la Viuda ¢ Hijo de Marin, 1802, p. 311.
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a necessidade de transferéncia da Sé do Rio de Janeiro, que ficava longe de
tudo, inclusive da residéncia episcopal, além de ser um templo de dimensées
acanhadas®. Tratava-se, igualmente, de um problema que afetava o cabido e a
decéncia das celebragoes que deveriam ser realizadas na catedral. J4 em 1726,
portanto, o bispo constatava ser impossivel corrigir alguns problemas no cabido
sem a mudanca da Sé, pois

além de que o lugar e solidio estd fazendo obsticulo & perfeicio, nem
eles podem assistir bem, nem tem ministros porque nio hd quem queira ser
capellido, nem mosso do choro, salvo algum inepto, de maneira que havendo
mais dous choros nesta cidade, a saber na Mizericordia e Candeldria, vai
tanta diferenca da perfeicio dos oficios divinos nestas duas Igrejas a Sé, como
pode ir de uma Igreja de Lisboa a Porto de Muge. Baste dizer que ambas tem
Mestre de Cerimonia e na Sé o ndo hd, nem estas ld se sabido, de maneira
que 0 povo julgou no primeiro Pontifical que fiz, sendo novato, que eu hera o
que os ensinava. Finalmente he hua Vergonha. No coro néo hd multas, nem
apontador; tanto vence o que vai, como o que fica em caza; perguntados na
Vizita pelo Regz'mmto, re:ponderdo que nunca o tiverdo®®.

O interesse da passagem citada nio se restringe a constatagio da precariedade
em que se encontrava a catedral do Rio de Janeiro e do descaso em relagio a
organizagio do corpo capitular, desprovido, inclusive, de estatuto ou regimento
préprio. Ela também permite verificar a moderagio do bispo jacobeu diante
de uma situagio que destoava inteiramente do que seria correto e desejdvel.
Vé-se que, apesar de todos os problemas, procurou manter a unido com o
cabido, tratando a todos os cdnegos e dignidades com cortesia, além de nao
promover maiores mudancas nos lugares relativos & administragio eclesidstica,
conservando, por exemplo, o dedo Gaspar de Gongalves Aratjo (T 1754) no
oficio de provisor. Ainda deu mostras de habilidade ao fugir dos favores do
tesoureiro-mor da Sé Gaspar Ribeiro Pereira (T 1734) que, mesmo assim, tentou
fazer alguma intriga contra o dedo, dizendo ao bispo que dispensasse maior
cuidado em relagio aos seus atos. Ao responder ao tesoureiro-mor, reafirmava
sua amizade com todos, mas também seu desejo de nio ter particularidades

% Na mesma carta o bispo fala sobre as informagdes que enviara a corte para que se pudesse transferir a Sé
para a Igreja do Rosario dos pretos, que, além de ser muito bem localizada, era a maior da cidade e encontra-
va-se com a capela-mor e quase todas as paredes do corpo pronta. A mudanga da Sé para a Igreja do Rosario
ocorreria em 1737, abrindo-se uma longa historia de querelas entre a Irmandade do Rosario e o cabido. Sobre
o0 assunto ver ARAUJO, José de S. A. Pizarro e — Memérias histdricas... Ob. cit., p. 23-24 ¢ 155-156.

% AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta do bispo do Rio de Janeiro para Jodo da Mota e Silva,
de 28 de junho de 1726».
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com nenhum. Ademais, em relagio as matérias tocantes a justica eclesidstica
“nem um nem outro, nem alguém me moveria a deixar de a fazer e assim o
tem experimentado: Gaspar Ribeiro porque sentenciei contra ele hum breve de
Soli Deo na missa; o Dedo porque nio deixei de proceder contra hum Vigirio
cunhado de seus sobrinhos”. Depois disso, ap6s ter pregado na quinta dominga
sobre as inimizades, chamou aos dois e a um c6nego que estava sem falar com
outros trés, e reunindo todos os conegos e dignidades na sacristia da igreja, os
fez abracar uns aos outros “nao sem ldgrimas de alguns companheiros™.

Na noticia que d4 sobre sua acio direcionada aos demais clérigos do Rio
de Janeiro e de seu recdncavo percebe-se a atencdo particular que dedicava
a formacio do clero, em especial no que dizia respeito & teologia moral.
Vislumbra-se o sorriso do missivista ao escrever que, por conta de ter convocado
os clérigos a exame, “tiveram muito gasto nos livreiros os livros de moral”. E, nao
obstante muito se tenha falado sobre o exame nas sacristias e noutros lugares,
e se tenham realizado conferéncias nas igrejas da Candeldria e da Misericérdia,
muitos foram reprovados, inclusive alguns que estavam paroquiando. As
preocupagées do prelado em relagio ao exame de moral estavam intimamente
relacionadas & condugio dos trabalhos dos confessores, tocando, portanto, em
um dos pontos emblemdticos do programa jacobeu, a confissio. Para Minas,
nomeou examinadores destinados a avaliarem aqueles que solicitavam licencas
para confessar, instruindo-os a nio concederem aprovagio sem antes terem
noticia segura do bom procedimento do examinado. Fez o mesmo para todas
as partes do bispado que por sua distAncia impediam a ida dos sacerdotes ao
Rio de Janeiro para serem examinados. A ateng¢io de Fr. Antonio de Guadalupe
a confissdo nio datava dos seus dias de bispo. Anos antes, em sermio pregado
na vila de Amarante, o franciscano dizia que a maior cegueira de um pecador
era nio querer ouvir a palavra de Deus no confessiondrio. Deixava claro, ao
longo do seu sermio, que de nada valiam confissées malfeitas e que temia
pela condenagio daqueles que evitavam os confessores sdbios e prudentes —
exigentes —, buscando aqueles que, por relapsos, nao lhes repreendiam. Através
da condenacio dos que preferiam sair da confissio “alegres ¢ mal curados, do
que sahir tristes, e com remédio”, o pregador sinalizava, igualmente, o quanto
abominava o mau confessor que, por ignorincia ou qualquer outro motivo, nao
cumpria o devido papel a ser desempenhado no tribunal da confissio®. Num
outro sermio, este jd como bispo do Rio de Janeiro, mostra-se mais claramente
o exemplo da boa confissio e do bom confessor:

" Tbidem.

% GUADALUPE, Fr. Antonio de — Sermdo da quarta quarta-feira, pregado em a Villa de Amarante no anno
de 1711.Tn S. DAMASO, Fr. Manoel de (ed.) — Sermoens do Excelentissimo, e Reverendissimo D. fi: Antonio
de Guadalupe ... Ob. cit. t. I, p. 175-177
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Mas quem he aquele penitente, que se levantou agora dos pés daquele
confessor, o rosto carregado, os olhos no chéo, aquelle, que quase nio
atina por onde pée os pés, triste, melancdlico, e pensativo? Aquelle topou
com Confessor douto, rigido e prudente, que a seus pés o teve largo tempo.
Excitou-o a ter huma dor viva, e hum proposito verdadeiro, a que ele nio
poz duvida, porque batew muito nos peitos, e espremeo suas ldgrimas: porém
usando o Confessor do officio de Médico, lhe aplicon algumas medicinas.
Poz-lhe a obrigagio de nio passar por certa rua, nio entrar em certa casa,
ndo conversar com taes pessoas, nio usar de taes contratos, e sobre tudo, que
se confessasse todos os mezes, tivesse cada dia meya hora de Oragdo mental,
e outra meya de licio espiritual, fora o Rosdrio de Nossa Senhora, ou a terca
parte dele®.

Neste passo do sermio revela-se todo um programa jacobeu voltado para
os seculares. Nao ¢ s6 a rigidez do confessor que aponta para a jacobeia, mas a
frequente confissio que ali se recomenda — confessar-se “todos os mezes” —, a
contri¢o, o verdadeiro propdsito de emenda da vida, a oragio mental. Enfim,
os principais instrumentos avancados pelos reformadores jacobeus aparecem ai,
desvelando, ao mesmo tempo, o seu andncio e estimulo a partir do pulpito,
mas também o prenincio de sua prdtica a ser exigida nos confessiondrios.
A passagem se torna ainda mais eloquente quanto a origem jacobeica de tais
preceitos quando cotejada com o relato do prelado acerca do comportamento
de sua familia, no Rio de Janeiro. Apds dizer que, até aquele momento, ela nio
lhe havia dado dissabores, afirma: “Nio pertendo que sejao Jacobeos, mas fazem
conta que vivem como em Convento, onde nio hio de faltar & sua hora de
Oragiao mental, as confissées menstruas, e sobretudo ao recolhimento””°.

Embora pudesse demonstrar sua felicidade a respeito da conduta de sua
familia, o fato é que, de modo geral, a aplicacio do programa exigente da
jacobeia nio se via facilitada pelo contexto local. D. Fr. Antonio de Guadalupe
nio escondia do conego Jodo da Mota e Silva e de Fr. Gaspar da Encarnagio
o0 seu sentimento sobre a terra, e sobre a gente que andava a sua volta. Nao
era apenas uma desconflanca em relagdo as pessoas com quem tratava, mas
praticamente uma certeza de que sua missdo era demasiado pesada em funcio
dos maus costumes enraizados na terra:

% GUADALUPE, Fr. Antonio de — Sermdo da Terceira Dominga da Quaresma, pregado na Sé da Cidade
do Rio de Janeiro no anno de 1732. In S. DAMASO, Fr. Manoel de (ed.) — Sermoens do Excelentissimo, e
Reverendissimo D. fi: Antonio de Guadalupe ... Ob. cit.,t. I, p. 280.

7 AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta do bispo do Rio de Janeiro de 28 de junho de 1726».
Note-se, ainda, que noutra parte da carta o prelado dizia que sua familia “alta e baixa consta de vinte e tantas
pessoas, por mais que me quis cingir a menos”.



SOUZA, Evergton Sales
D. Fr. Antonio de Guadalupe, um bispo jacobeu no Rio de Janeiro (1725-1740)
VS22 (2015), p. 137 - 165

Isto por cd tudo he hua patarata, muita fachada, muita vaidade e muito
engano. Néo hd Jacobeos, nem quem trate disso; Cada hum anda a quem
mais mentird, e em tempo de escrever para o Reino muito mais. A terra
parece que infunde sensualidade, e os incentivos sdo continuos na desnudez
das negras, que sio muitas; e no concerto, e aceyo de outras, que vivem do
ruim trato, e chamdo andar na Rua, a quem os senhores néo contradizem,
pelo lucro que lhe pagdo. Ji mulatas valem a pezo de ouro, e dase por huma
quinhentos mil reis, ¢ mais para uzarem delas. Das minas ainda me dizem
que he mais’.

H4 que se pensar que a percepg¢io do cardter licencioso da vida social em sua
diocese poderia ser exagerada em funcdo do rigoroso padrio comportamental
desejado por um jacobeu. Mas se assim o ¢é, torna-se ainda mais relevante
constatar a atitude moderada do prelado, que nao abriu mio de buscar a reforma
do seu clero e dos seus diocesanos, mas que soube se adaptar as possibilidades de
um contexto adverso, evitando, assim, entrar em maiores conflitos. Com efeito,
durante o seu episcopado nio parecem ter sido tao numerosos os litigios, embora
houvesse, desde cedo, quem o criticasse por demasiado rigoroso — os vigdrios
encomendados das Minas, mencionados anteriormente, poderiam estar entre
esses criticos. O préprio bispo escreveu, no mesmo dia 28 de junho de 1726,
um anexo 2 carta enviada ao cdnego Joio da Mota e Silva, no qual apresentava
uma defesa preventiva acerca das noticias que poderiam chegar a Lisboa sobre
sua ac¢do. Expds alguns casos em que procedeu contra eclesidsticos, oferecendo
alguns detalhes sobre suas culpas. Nao por acaso, o primeiro exemplo que listou
dizia respeito a certo padre Antdnio Luis, que, em abril de 1725, “tinha morto
hum freguez seu tiranamente, e andava passeando, como quem tinha o pay
alcaide””?. De fato, seu pai nio era alcaide, mas o tesoureiro-mor da Sé do Rio
de Janeiro, padre Gaspar Ribeiro. Explica-se, assim, nao s6 os fundamentos do
seu destemor, mas também a demora em se tirar devassa do caso, pois somente
quatro dias apés a chegada do bispo aquela diocese — dia 2 de agosto de 17257
— & que um cdnego, com poder do cabido sede vacante, foi tird-la e, ainda assim,
“sem usar de antidoto”. O bispo ao tomar conhecimento do assunto mandou
tirar nova devassa pelo vigdrio geral

! Tbidem.

2 AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta (anexa) do bispo do Rio de Janeiro de 28 de junho
de 1726».

3 ARAUJO, José de S. A. Pizarro e — Memérias histéricas... Ob. cit., t. IV, p. 145.
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e como por ella nio merecesse o dito padre carta de sequro74 , se lhe
negou, e ele comegou a andar pella terra a cavalo, e com armas descomponeo
e ameagando a varias pessoas, e dizendo havia de matar o Vigdrio geral e
o0 meirinho. Com soldados se cercou a caza onde estava, que hera do Padre
Miguel Gomes cada hum com sua amiga. Antonio Luis fugio vestido de
molher, e anda auzente”.

O episédio é emblemdtico na medida em que mostra a gravidade dos
delitos cometidos e a imparcialidade do bispo na apura¢do e punigao dos crimes
do clero — a fuga do padre criminoso nio anula a vontade demonstrada pelo
bispo de fazer justica.

Na documentacio do Conselho Ultramarino nao encontramos verdadeiras
queixas a respeito do procedimento do prelado. Apenas um caso envolvendo
a puni¢io de um clérigo chegou ao Conselho Ultramarino, o do vigdrio de
Sio Sebastiao das Minas, José Esteves do Amaral. Ainda assim, os fatos vieram
ao conhecimento do Conselho por via do préprio prelado, que pedia ao rei
ordenasse aos corregedores do civil da corte que nao julgassem causas semelhantes
aquela movidas contra ele — que teria por objeto a restitui¢io das rendas nio
recebidas por um pdroco em razdo de sua suspensio. O entendimento do
Conselho Ultramarino foi favordvel ao bispo e motivou a resolugio régia sobre
o assunto, determinando que os corregedores do civel da corte nao tomassem
conhecimento de causas semelhantes provenientes do Brasil e da India”.

Mas o caso do padre José Esteves do Amaral também interessa aqui a
outro titulo: o da tentativa de emenda do clero por parte de D. Fr. Antonio
de Guadalupe. O caso teve inicio numa visita diocesana, realizada em 1727,
no decurso da qual o bispo assinalou ao vigdrio de Sdo Sebastido das Minas
alguns defeitos em sua obrigacio de pdroco, “principalmente no ensinar a
doutrina, limpeza e aceyo da Igreja”. Nao obstante as repreensoes e o disposto
nos capitulos da visita por seu prelado, o padre nao se emendou e meses depois

™ A carta de seguro é, no direito portugués e brasileiro, um ancestral do atual habeas corpus. FREIRE, Pas-
choal de Melo — Institutionum juris criminalis lusitani. 3* edigdo. Lisboa: Typographia da Academia Real
das Ciéncias, 1810, p. 185, fornece uma boa definigdo: “Per securitatis litteras nos hic intelligimus judicis
competentis decretum, quo reo ad capturam pronuntiato conceditur;, ut impune possit ad judicium venire, et
solutus ab objecto crimine sub certis clausulis liberari” (Por carta de seguro entendemos aqui o decreto em
que o juiz competente concede ao réu pronunciado para captura a faculdade de vir impunemente em juizo,
e, sob certas clausulas, regressar solto do crime de que ¢ acusado — a tradug@o ¢ minha). No caso do tribunal
eclesiastico do Rio de Janeiro a concessdo das cartas de seguro observava o disposto nas Constituigoes pri-
meiras do arcebispado da Bahia, Liv. V, tit. XLI, §§ 1064-1071 ¢ nos §§ 905, 937, 978 ¢ 1033. Cf. VIDE,
Sebastido Monteiro da — Constitui¢oes primeiras do arcebispado da Bahia. Estudo introdutério e edigdo de
FEITLER, Bruno; SOUZA, Evergton Sales. Sdo Paulo: EQUSP, 2010.

> AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta (anexa) do bispo do Rio de Janeiro de 28 de junho
de 1726».

76 Cf. AHU-CU, Avulsos-Rio de Janeiro, cx. 27, doc. 2886.
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o padre Manoel Rebello Soares, que habitava em Sao Sebastido das Minas veio
a presencga do bispo para denuncid-lo, “dizendo que nio tinha emmenda e era
incapaz de ser parocho”. Guadalupe enviou as informagdes ao Vigdrio da Vara
do distrito, que averiguou o caso e, tendo confirmado sua veracidade, mandou-
as a0 Promotor. O processo foi sentenciado pelo Vigdrio Geral que, além de
outras penas, aplicou um ano de suspensio ao padre José Esteves do Amaral.
Tendo apelado a Relagao eclesidstica da Bahia, alegou em sua defesa que o bispo
era seu inimigo e que o perseguia por ser ele vigdrio colado e ter sido padre da
Companhia de Jesus. Embora a Relagao tenha revogado a pena de suspensio,
as acusagdes contra o crédito de seu prelado lhe valeram uma pena pecunidria e
mais trés meses de prisdo, além de suspensio e pena pecunidria ao seu advogado.
Desta sentenca apelou ad Sancta Sedem. A apelagio teve por juiz o vigdrio geral
do Patriarcado de Lisboa, o Dr. Valério da Costa de Gouvea, que absolveu
inteiramente o réu, reservando-lhe o direito de demandar perdas e danos”.

A reforma da sentenca por parte da Relagdo eclesidstica da Bahia, talvez
aponte para um excessivo rigor punitivo por parte do tribunal eclesidstico do
Rio de Janeiro. Cabe notar que, 4 época, era arcebispo da Bahia D. Luiz Alvares
de Figueiredo, criatura do arcebispo de Braga, D. Rodrigo de Moura Teles, mas
que tinha proximidade com Joao da Mota e Silva, Fr. Gaspar da Encarnacio
e com o préprio Guadalupe, o que ajudaria a compreender o rigor das penas
aplicadas contra o réu e seu advogado’. Por fim, a absolvigio do padre, pelo
vigdrio geral do Patriarcado de Lisboa suscita a ddvida acerca do verdadeiro
mobil da sentenca: teria sido o desejo de contrariar a posi¢io de um prelado
jacobeu, num episédio que mostraria a continua tensdo a opor, na corte, os
jacobeus ao partido do Inquisidor Geral, D. Nuno da Cunha e do Patriarca
D. Tomds de Almeida?” Seja como for, o caso do padre José Esteves do Amaral
serve, sobretudo, para mostrar que, desde o inicio do seu governo, o bispo do
Rio de Janeiro tentou por mdltiplas vias a emenda de seu clero.

E dificil mensurar o éxito da ago episcopal de D. Fr. Anténio de Guadalupe
no que toca a reforma do clero, mas as palavras que escreve na carta anexa
de 1726 sio reveladoras da sua percepcio do problema e de suas esperangas.
Dizia o prelado: “Pelas informagao que logo pedi dos clérigos, sey que pelas
Minas hd cobras e Jacarés que poem medo, e tao bem sey de muitos que com

77 1dem.

8 Cf. PAIVA, José Pedro Paiva — Os bispos de Portugal... Ob. cit., p. 520.

7 Esta hipotese se vé reforgada pelo teor do parecer do Conselho Ultramarino, que considera ser digno de
atencdo “a diminuigéo do respeito e da liberdade que devem ter os prelados na administragdo da Justica e
corre¢do dos seus subditos, principalmente os Eccleziasticos das Minas Geraes, Bispado do Rio de Janeiro,
os quaes vivem com mais liberdade do que devido [...] e ainda ficardo mais absolutos e o seu Bispo com
menos liberdade para os reprimir se virem que este vigario consegue vexallo com esta demanda nesta corte
pelo haver comdemnado como entendeo era justo”. Cf. AHU-CU, Avulsos-Rio de Janeiro, cx. 27, doc. 2886.
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o que de mim tem concebido se tem moderado muito”®. Anos depois, o autor
do seu elogio flnebre parecia corroborar seu sentimento ao dizer que, por sua
forga e constincia, Guadalupe se fazia temido dos maus ¢ amado dos bons.
O panegirista ia além, pois, tomando por base o que teria sido escrito pelo bispo
de Angola, D. Fr. Antonio do Desterro, afirma que o antistite do Rio de Janeiro
havia conseguido

huma tio cabal reforma no seu Clero, que estimdra, diz ele [o bispo
de Angola], vissem em Portugal a sua modéstia, nio sé nos costumes, mas
também nos vestidos: todas as semanas se ajuntavio duas vezes a conferir
matérias de Moral, a que os obrigava este zelozo Prelado, com pena de
suspengdo do exercicio das Ordens ipso facto incurrenda; todos os anos erdo
obrigados os Parochos do seu Bispado a mandarlhe informagao individuavel
do procedimento, ¢ aproveitamento de cada hum®.

Nio h4 davida de que o conflito mais renhido que teve de administrar ao
longo de seu episcopado foi com os franciscanos da provincia da Conceigao.
Contudo, ¢ importante notar que o bispo ao chegar 4 sua diocese jd encontrava
aqueles religiosos divididos em parcialidades, razio pela qual o governador
lhe pediu que procurasse pacificd-los*2. Foram anos de intrigas, até que, em
1738, com breve de Clemente XII, o bispo foi nomeado reformador daquela
provincia franciscana. Nio cabe aqui um exame minucioso da questdo. Sobre
o assunto, alids, a tese de ldurea de Gentil Avelino Titton, defendida na
Pontificia Universidade Gregoriana de Roma, pode ser consultada com muito
proveito, ainda que seja necessdrio matizar algumas de suas andlises a respeito
dos posicionamentos de D. Fr. Antonio de Guadalupe®. Mais importante para
os objetivos do presente estudo é a constataciao de que o bispo, na condigio
de reformador, também insistiu sobre alguns dos pontos caracteristicos do
reformismo jacobeu. Na pastoral de reforma, dada em 6 de setembro de 1738,
recomendava aos franciscanos

0 exercicio da oragio mental, o qual nio hd de deixar-se em tempo
algum, e de cuja pratica se devem ler livros que della tratio e conversar-se
no que elles ensindo; de maneira que, assim como desta observancia depende

8 AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta (anexa) do bispo do Rio de Janeiro de 28 de junho
de 1726».

81 PIEDADE, Fr. Antonio da — Elogio fiinebre... Ob. cit., p. 11.

8 AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — Carta do bispo do Rio de Janeiro de 28 de junho de 1726.

8 TITTON, Gentil Avelino — 4 reforma da Provincia franciscana da Imaculada Conceigdo. (1738-1740).
«Revista de Historian, USP, n. 84, 85, 87 ¢ 89 (1971-72), p. 307-346, 75-107, 105-149, 43-91, respetiva-
mente.
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todo o bem da Religido, assim na sua cultura se hd de por todo o disvello, a
que condiis muito o escuzar vagueagoens fora dos conventos, que os Prelados
devem evitar aos subditos com exaccio®™.

A mesma recomendacio do exercicio da oragio mental figurava na lei
escoldstica, destinada apenas ao Colégio do Bom Jesus da Ilha, que exigia dos
religiosos colegiais e passantes que todos os dias, apds matinas e laudes, fizessem
o quarto de oragdo mental®.

A preocupagio com as confissdes e com a formagio de bons confessores
também estd presente nos documentos da reforma da provincia da Conceigio.
Na pastoral de reforma, dada em 3 de julho de 1739, o prelado insistia sobre a
necessidade de uma dedicagio mais efetiva dos religiosos aos estudos de casos de
consciéncia, isto ¢, ao estudo da teologia moral, ordenando

que em todos os conventos da Provincia haja Ligdo de Moral e conferencia
sobre os Cazos de Consciencia por espago de hua hora ao menos, todos os
dias indispensavelmente, excepto as primeiras Classes e os dias em que ouver
disciplina, para o que se ajuntario sem falta todos os religiozos com o Prelado
da caza no lugar determinado, em que os religiozos devem propor e tirar
as suas duvidas; como tdobem deve o Prelado, sub pena de privacio do seo
officio, zelar o aproveitamento deste acto, assim na assistencia de todos, como
em castigar aos negligentes, que ndo quizerem estudar®.

Na lei escoldstica para o colégio do Bom Jesus da Ilha, o bispo reformador
instituiu as conferéncias de Moral que deveriam ser feitas pelo prelado ou, em
sua auséncia, por pessoa capacitada que ele designasse para tal fim®.

No 4mbito do presente estudo nido ¢ possivel apresentar dados relativos a
efetiva aplicagio dos principios reformadores que deveriam ser seguidos pelos
franciscanos da provincia da Conceicio. Voltando a atengao para o problema
maior, que subjaz & prépria iniciativa da nomeagio de um reformador para
aquela provincia franciscana, pode-se concluir que as parcialidades quedaram
resolvidas e a paz voltou a reinar entre os religiosos daquela provincia. Constata-

se, a0 menos nesta parte, o éxito da iniciativa do bispo reformador.

8 Pastoral de D. Fr. Antonio de Guadalupe, de 6 de setembro de 1738. In TITTON, Gentil Avelino — A4 re-
forma da Provincia franciscana da Imaculada Conceigdo. (1738-1740) (IV). «Revista de Historia», USP,
n. 89 (1972), p. 47.

8 GUADALUPE, D. Fr. Antonio de — Lei escolastica, de 10 de novembro de 1738. Idem, ibidem, p. 61.

8 Pastoral de D. Fr. Antonio de Guadalupe, de 3 de julho de 1739. Idem, ibidem, p. 54.

87 GUADALUPE, D. Fr. Antonio de — Lei escolastica, de 10 de novembro de 1738. Idem, ibidem, p. 62.
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4. A guisa de conclusio

Em quinze anos de governo diocesano, D. Fr. Antonio de Guadalupe deixou
marcas importantes, reveladoras do espirito reformador que o movia. A adogio,
determinada em pastoral de 16 de setembro de 1728, das Constituicoes sinodais
da Bahia, a confecc¢io de Estatutos para o cabido da Sé do Rio de Janeiro,
tomando por base os da Bahia e os do arcebispado italiano de Benevento,
aprovadas pelo corpo capitular em outubro de 1736%, a fundagio do semindrio
de Sdo José, em fevereiro de 1739, seu empenho para a construgio do aljube, a
erecio de sete novas pardquias, a propria luta pela transferéncia e/ou construcio
de uma nova igreja catedral para o Rio de Janeiro, denotam o esforco desse
prelado em dotar a sua diocese de estruturas caracteristicas de um bispado
portugués moderno, pds-tridentino®. Eis a primeira conclusio que se impae:
tratou-se de um bispo que procurou seguir a risca, em sua agio episcopal, as
determinagées do Concilio de Trento. De forma mais geral, pode-se dizer que
tanto ele, quanto outros prelados jacobeus, pautaram sua agio em sintonia com
o que Paolo Prodi chamou de paradigma tridentino®.

Sem abrir mio dos principios jacobeus, D. Fr. Antonio de Guadalupe
mostrou-se muito habil na execugio de sua politica reformadora. Percebe-se
que, com bastante éxito, o prelado evitou indispor-se com os governadores das
capitanias de sua diocese e com os demais agentes do poder régio. Também
parece ter tido o cuidado de ndo abrir muitas frentes de luta a0 mesmo tempo.
Esta era, muito provavelmente, uma recomendacio que lhe havia sido feita por
Fr. Gaspar da Encarnagio e pelo padre Jodo da Mota e Silva, pois na carta em
que lhes dava conta de virios casos trazidos 2 justica eclesidstica, fazia questdo
de assinalar que era a gravidade dos casos que o obrigava a agir imediatamente ¢
nio um suposto desejo de “emendar tudo junto™'. Ainda que alguns pudessem
se queixar dos rigores do prelado jacobeu, o fato de o antistite ter sabido evitar
parcialidades talvez tenha contribuido para enfraquecer tais argumentos. Sem
olhar para a origem — como no caso, mencionado acima, do filho do tesoureiro-
-mor da sé do Rio de Janeiro —, ou para o cargo ocupado —a exemplo da expulsao
do meirinho geral® —, o bispo punia os erros, em conformidade com o direito,

8 O interesse pelos estatutos do cabido de Benevento esta ligado ao fato de terem sido feitos a época em que
o papa Benedito XIII (+ 1730) havia sido arcebispo daquela arquidiocese.

% As informagdes podem ser verificadas em ARAUIJO, José de S. A. Pizarro e — Memérias historicas... Ob.
cit., t. IV, p. 147, 156-157, 165 e ss. e no t. VIL, p. 37 ¢ 216-219.

% PRODI, Paolo — /I paradigma tridentino. Un’epoca della storia della Chiesa. Brescia: Morcelliana, 2010.
1 AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta (anexa) do bispo do Rio de Janeiro de 28 de junho
de 1726».

%2 “No dia em que me purguei soube que o meu meirinho geral (que por respeito de hum amigo dessa corte
tinha em caza) aceitava dez moedas a hum clérigo que pertendia voltar as Minas, donde o mandei vir, ¢ ir
para o seu Bispado por suas habilidades, para efeito d’eu o despachar para o dito efeito. Chamei-os a ambos
¢ averiguado o cazo, o clérigo foi restituido do seu dinheiro e o meirinho expulsado de caza e vara na qual
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no que parecia adotar uma postura diferente do seu antecessor”.

Atento s questdes relativas a justica eclesidstica, o bispo nao foi menos
vigilante em relagdo as visitas diocesanas. No primeiro ano de seu bispado,
visitou o Rio de Janeiro e seu Recdncavo. Em 1732, ji havia visitado por si
mesmo ou por seus visitadores todo o seu extenso bispado, excegao feita a
Coldnia do Sacramento, assunto sobre o qual escreveu carta ao rei, solicitando
ajuda de custo para o clérigo encarregado de visitd-la’%. A crer nas informagoes
que o préprio Guadalupe obteve sobre o governo episcopal de seu antecessor,
a aplicacio mais firme dos mecanismos de vigilancia seria uma inflexio de
seu episcopado em relacdo ao que havia sido praticado até ali na diocese do
Rio de Janeiro. Tal vigilancia aumentaria, sem ddvida, a possibilidade de
enquadramento religioso do clero e dos fiéis por parte da autoridade episcopal,
num programa que, mais uma vez, se encontrava em perfeita sintonia com o
paradigma tridentino.

A rigor, aquela altura do século XVIII, seria bastante improvével encontrar
prelados que nio agissem em conformidade com as disposi¢des conciliares.
Talvez a grande diferenca a apontar na agio episcopal dos bispos de Portugal e
do império portugués esteja, sobretudo, no empenho com que alguns levaram
a cabo a tarefa de reformar a Igreja, clero e fiéis, nos moldes tridentinos. Ao
analisar a atuagdo de D. Fr. Antonio de Guadalupe, o historiador depara-se
com um prelado cujo empenho reformador extraordindrio encontrava-se ligado
a uma concepgio particular do que deveria ser um verdadeiro cristao. Apds a
Reforma Catélica, vdrios caminhos foram trilhados em busca do aprimoramento
da vida e costumes dos cristdos. Alguns deles revelavam uma face mais rigorosa
e exigente, constituindo um conjunto de ideias e sentimentos que poderfamos
chamar de rigorismo cristdo ou, mais particularmente, catélico”®. Nos Paises-
-Baixos e na Franca, o jansenismo, a partir do século XVII, foi um desses
caminhos. Entre nés, no mundo portugués, a jacobeia, com todas as grandes
diferengas que a separam do universo de ideias jansenistas, representou, a partir

provi José Rodrigues...” AHU-CU-Rio de Janeiro, cx. 16, doc. 1808 — «Carta do bispo do Rio de Janeiro de
28 de junho de 1726».

% ANTT (Arquivo Nacional da Torre do Tombo), MSLIV (Manuscritos da Livraria), 703: Hystoria serafica,
chonologica da Ordem de S. Francisco na Provincia de Portugal da regular observancia escrita por fr.
Antonio do Sacramento (...). Lisboa. No anno de 1768, cap. XXVI, diz a respeito do bispo: “castigava com
caridade aos culpados em delicto: ndo sendo exceptuados da lei da justiga os subditos Ecclesiasticos, que por
causa da largueza do Paiz se devastava nos costumes. Por este motivo, alguns criminosos langavao vozes por
aquellas terras e tao altaneiras, que chegavao a ouvirse no Reyno, dizendo: que o Bispo do Rio tinha muitas
circunstancias de rigoroso”.

% AHU-CU, Rio de Janeiro, Cx. 24, D. 2586 — «Carta de D. fr. Antonio de Guadalupe para o rei, de 23 de
outubro de 1732».

% Sobre o rigorismo cristdo ver QUANTIN, Jean-Louis — Le rigorisme Chrétien. Ob. cit., ¢ GAY, Jean-Pascal
— Morales em conflit. Théologie et polemique au Grand Siécle (1640-1700). Paris: Cerf, 2011, especialmente
p. 669-764.
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de inicios do século XVIII, uma corrente dessa sensibilidade rigorista. Como
se procurou mostrar ao longo deste artigo, o bispo do Rio de Janeiro era um
jacobeu. Esta filiacio permite compreender melhor o seu zelo pastoral, e seus
multiplos engajamentos com vistas a desenvolver as estruturas diocesanas e
reformar a vida do clero e dos fiéis de seu bispado. E ela, por exemplo, que
d4 sentido a descrigoes sobre os rigores dos exames a que estava submetido
o clero de seu bispado: “nenhum se ordenava para Presbytero, sem primeiro
ter feito exame de Theologia Moral, primeiro tinhdo licenca para confessar, do
que tivessem poder para absolver”. Dados preliminares de um levantamento
dos processos de habilitacio sacerdotal realizados no bispado do Rio de Janeiro
parecem corroborar o discurso do panegirista. No governo de D. Francisco de
Sdo Jer6nimo, que se estende de 1702 a 1721, contam-se 374 processos de
habilitacao sacerdotal. Jd4 no dele o ndmero nio ultrapassa os 111, revelando
uma redugio na quantidade de ordenagdes que bem pode ser atribuida ao
maior rigor com que procedia em relagio ao assunto”. A insisténcia sobre
os pontos atinentes & moral nio deve ser interpretada como derivada de um
contexto particular de dissolugao dos costumes, mas como fundados em sua
visdo jacobeica, assentada na esperanca de ver praticada em sua diocese uma
moral rigida que se relacionava intimamente com uma economia sacramental
que incentivava o uso frequente da confissio e comunhio.

De um ponto de vista mais geral, a postura rigorista da jacobeia, observada
aqui sob o Angulo da agio episcopal, contribuia para o refor¢o dos instrumentos
de controle da consciéncia, percep¢io que se torna ainda mais nitida no
caso de D. Fr. Antonio de Guadalupe, na medida em que nele convergiam
os atributos de missiondrio, pregador e confessor®®. Seria interessante indagar
sobre a eficdcia do programa reformador desenvolvido em sua diocese, mas isto
vai além dos limites deste estudo e exigiria uma pesquisa bem mais extensa.
Por ora, pareceu-nos constituir uma razodvel contribuicio ao conhecimento da
jacobeia e do episcopado jacobeu em Portugal e no seu império, a descricdo e
andlise de algumas das caracteristicas do modelo de agao episcopal praticado
pelo bispo do Rio de Janeiro. Tanto mais que o presente caso aponta para a
possibilidade de uma via reformadora menos conflituosa no interior do préprio
grupo jacobeu — contrariando uma tendéncia a pensar a agio do episcopado

% PIEDADE, Fr. Antonio da — Elogio fiinebre nas exéquias do Exmo. Revmo. Sr. D. Fr. Antonio de Guada-
lupe... Ob. cit., p. 11.

7 Os dados preliminares aqui mencionados sdo fruto da pesquisa de mestrado, ainda em andamento, de
FERREIRA, Fernanda Vinagre — A formagdao do clero secular no bispado do Rio de Janeiro: Igreja e socie-
dade na América portuguesa (1702-1721). Trabalho de Qualificagéo de Mestrado (Rio de Janeiro, UNIRIO),
apresentado em margo de 2015.

% Sigo aqui a leitura proposta por PROSPERI, Adriano — Tribunais da consciéncia. Inquisidores, confessores,
missiondrios. Sdo Paulo: Edusp, 2013.
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jacobeu como marcado pelo conflito advindo da aplica¢io do seu programa
reformador exigente e rigorista. D. Fr. Anténio de Guadalupe passa a imagem
de um prelado que se ateve, com habilidade, a reforma ou, para melhor dizer, a
jacobeia possivel. Reconhecer os limites de sua agao reformadora num contexto
demasiado alheio a busca da perfei¢do e mostrar-se cauteloso ao nio tentar
remediar tudo e todos de uma sé vez, sdo atitudes que revelam moderacio e
nao abandono de sua visio e postura jacobeica. E talvez fosse esta a maneira
de pensar dos mentores do movimento a partir dos anos 1720. Sua nomeagio
para o bispado de Viseu, por D. Jodo V, em fevereiro de 1739%, teria sido o
reconhecimento de seus méritos e, seguramente, nio foi feita sem o concurso de
Fr. Gaspar da Encarnacio e do Cardeal da Mota.

A morte, a 30 de Agosto de 1740, poucos dias apds ter chegado a Lisboa,
regressando do Brasil, nio lhe permitiu tomar posse da mitra de Viseu'®. Seu
elogio finebre foi pregado no Convento de Sao Francisco de Lisboa, no dia 2
de dezembro de 1740, pelo padre Fr. Antonio da Piedade'”'. Naquela ocasido,
numa derradeira homenagem a D. Fr. Ant6nio de Guadalupe, o pregador
tomava por tema do sermio a passagem “Levanta-te e sai desta terra e volta para
tua terra natal” (Génesis, 31, 13) e transfigurava o prelado em Jacd. Pensando
no sonho do patriarca biblico, talvez alguns jacobeus tenham vislumbrado,
naquele instante, o bispo a subir, entre os anjos, a escada que o levava a porta
do céu — porta estreita pela qual, através de sua religido exigente, também
desejavam passar, levando consigo aqueles que tivessem conseguido separar da
vida mundana.

Artigo recebido em 10/07/2015
Artigo aceite para publicagio em 14/10/2015

9 Cf. ASV—Segretaria di Stato, Portogallo, vol. 95A, fl. 147v — sou grato a Jos¢ Pedro Paiva pela comunica-
¢do desta referéncia. TITTON, Gentil Avelino — 4 reforma da Provincia franciscana da Imaculada Concei-
¢do. (1738-1740) (I1I). «Revista de Historian, USP, n. 87 (1971), p. 138, apresenta como fonte para a mesma
informagdo ASV, Nunziatura di Portogallo, vol. 94, f. 82-83.

19 Ver o necroldgio publicado na Gazeta de Lisboa, n. 36, de 8 de setembro de 1740, p. 431-432. Disponivel
em <http://hemerotecadigital.cm-lisboa.pt/Periodicos/GazetadeLisboa/GazetadeLisboa.htm>. [Consulta rea-
lizada em 12/04/2015]. O testamento deixado pelo prelado foi objeto de um estudo de CAMPOS, Adalgisa
A. — A visdo barroca de mundo em D. frei de Guadalupe (1672 11740): seu testamento e pastoral. «Varia
Historia», 21 (1999), p. 364-380.

101 No século chamava-se D. Fernando de Menezes e era filho secundogénito do Conde da Ericeira, D. Fran-
cisco Xavier de Menezes.
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RESUMO: Situando-as ao longo do arco temporal de toda a sua obra
escrita, neste trabalho se patenteiam, exemplificam e contextualizam linguagens
e atitudes com que o filésofo e politico republicano portuense Sampaio Bruno
(1857-1915) enfrenta as expressoes da fé catdlica e a realidade eclesial coevas. Uma
particular aten¢io merece a sua reagdo as iniciativas arrancando do «Congresso dos
Oradores e Escritores Catélicos», reunido em 1871-1872 no Paldcio de Cristal do
Porto, demonstrativa de que o novo associativismo catdlico, por melhor que fosse
o curriculum cientifico dos leigos implicados, sempre nos meios hostis a Igreja
Catélica tenderia a ser apresentado em “chave tdpica” de «avango da onda negra do
jesuitismo ¢ do reaccionarismo» em Portugal, isto ¢, de acordo com uma virulenta
e preconceituosa “cartilha” conceptual de combate anticlerical, havia muito tempo
velha e relha, mas de novo reciclada.

PALAVRAS-CHAVE: Cristianismo; Liberalismo; Clericalismo; Anticlericalis-

mo; Jesuitismo; «Questdo religiosa»; Associativismo catdlico.

ABSTRACT: Placing them throughout the time span of all his written work,
this work patent, exemplify and put into context languages and attitudes with
which the Oporto’s republican philosopher and politician Sampaio Bruno (1857-
1915) faces the coeval expressions of the Catholic faith and the reality of Church.
A special attention deserves his reaction to the initiatives began by the «Congress of
Catholic Speakers and Writers and Speakers» meeting, in 1871-1872, in Oporto’s
Crystal Palace, demonstrating that the new Catholic associations, as good as it was
the scientific curriculum of involved laity, always in hostile ambiency to the Catholic
Church would tend to be presented in "topical key" of «advancement of black
wave of Jesuitism and reactionarism» in Portugal, i.e., according to a virulent and
prejudiced conceptual "booklet” of anti-clerical combat, which was very old, but it
was recycled again.

KEY-WORDS: Christianity; Liberalism; Clericalism; Anti-clericalism; Jesui-

tism; «Religious question»; Catholic associations.
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«Vivia entre livros, na mais extraordindria desordem que se possa imaginar:
brochuras pelo chio, manuscritos debaixo da mesa, folhas soltas por todos os cantos.
Um dia — foi assim que o conheci — fui consultd-lo e pedir-lhe umas indicacoes
bibliogrdficas de que eu carecia. Bruno, entre toda aquela papelada dispersa e
confusa, respondeu-me — que nio conhecia a questio. Mas que tomasse eu nota de
algumas coisas, poucas, de que se recordava. E comecou a ditar nomes de autores,
datas, titulos, revistas, com os olhos miopes e bagos por trds das lunetas sujas — e eu a
escrever. Dai a vinte minutos eu tinha escrito, de todos os lados, uma folha de papel
almago — e se nido me declaro satisfeito, ainda agora, um par de anos depois, lid estava
a linhar titulos, edicoes, catdlogos, obras...»

Augusto de Castro, Fumo do meu cigarro, Lisboa, 1916, pp. 191-192

1. Conforme ¢ bem sabido, Sampaio Bruno inicia cedo as suas lides literdrias
e jornalisticas. Feitos por outrem, nio nos compete a nds nem sao para aqui,
quaisquer balangos sintéticos dos méritos da sua obra e ou do seu pensamento.
Demonstrada alids pela realizagio de um recente congresso’, hd toda uma vasta
linha de investigacdo que apresenta respostas nesses dominios®. Em qualquer
circunstancia, nada que pressuponha vassalagem ao «especialismo policial», com
arruamento formal dos oficios (segundo velha e lapidar expressao de Ricardo
Jorge)®, mas muito antes pelo contrdrio. ..

Apenas nos compete comecar por verificar o 6bvio, desde os 14/15 anos
deste ilustre escritor portuense: a construgio por si de uma obra literdria que,
em grande medida, se organiza em torno da refutagdo e discussao de valores ¢
principios tidos por centrais no catolicismo.

Entendamo-nos frontal e claramente: nio se tratava apenas do combate ao
carolicismo oficial e pritico enformador do antigo regime. E verdade que Os
Tiés Frades e Outros Textos de Ficgdo* sao trabalhos nefelibdticos de estereotipada

' «4 Obra e o Pensamento de Sampaio Brunoy, organizado pela Faculdade de Teologia da Universidade
Catolica Portuguesa (Centro Regional do Porto), de 4 a 6 de Novembro de 2015. Com algumas adaptagdes, o
texto inédito que aqui se reproduz corresponde @ comunicagdo de nossa autoria entéio ai apresentada.

2 Cf. nomeadamente GAMA, Manuel — O Pensamento de Sampaio Bruno. Contribui¢do para a Historia da
Filosofia em Portugal. Lisboa: INCM, 2009; e a obra produzida por ROCHA, Afonso — O Mal no Pensamen-
to de Sampaio Bruno. Uma filosofia da razdo e do mistério. Lisboa: INCM, 2006, 2 vols.; Natureza, Razdo e
Mistério - Para uma leitura comparada de Sampaio Bruno. Lisboa: INCM, 2009; A Gnose de Sampaio Bru-
no. Lisboa: Zéfiro, 2009. Para enquadramento no quadro do pensamento portugués, cf. ALVES, Angelo — 4
Corrente idealistico-gnostica do Pensamento Portugués Contempordneo. Porto: Estratégias Criativas, 2010.
* JORGE, Ricardo — Francisco Rodrigues Lobo. Coimbra: Imprensa da Universidade, 1920, p. x.

4 Cf. BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Ficgdo. Lisboa: INCM, 2007. O romance in-
completo Os Trés Frades foi publicado em folhetins no jornal portuense Didrio da Tarde, de 16 de Julho de
1872 a 6 de Fevereiro de 1873. Cf. Ibid., nota editorial, p. 7.
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fobia anticlerical e anti congreganista. Nessa idade, Loyola e Torquemada
eram apresentados como farinha do mesmo saco e jesuitas e miguelistas eram
apontados como verdadeiros inimigos da humanidade! Mas nao era s6 isso.

Em Analyse da Crenga Christi (Porto, Typ. de Arthur José de Sousa, 1874),
entdo com 17 anos, procede Bruno, afoitamente, 4 negagio dos dogmas
e crengas cristds (a doutrina de Cristo seria simplesmente um «judaismo
purificado e um «produto de Saulo de Tarso»)’, & negacio da possibilidade do
milagre® e &s anotagoes alegadamente criticas sobre capitulos de vérios livros
do Antigo Testamento que lhe parecem simples absurdos, lendas insulsas ou
«a tltima palavra da mentira ignébil e imbecil» do «romancista biblico»’.
Quanto aos Evangelhos o que significavam eles para o jovem plumitivo? Novos
absurdos e ridiculos, por isso mesmo atira: «Pobres evangelistas! Nem o mérito
da originalidade das vossas fargadas vés possuis....»%.

Este livro era apresentado como «um livro de combate»: «Filiado na eschola
dos athletas do seculo XVIII e dos renovadores da época atual» este volume tinha
«por fim bradar bem alto ao povo que contempl[ass]e de face os seus {dolos» e
que reconhecesse «na sua crenga o absurdo e a negrura: o Erro contra a Sciencia,
o insulto contra a Rasio, a Nodoa na Historia». Por isso o jovem autor exortava:
« Fiat lux! Vamos, tracta-se de écraser ['infame. Esmaguemos o infame, pois»’. A
tarefa impunha-se, j4 que — adiantava Bruno, «na religido christa a verdade nio
existe, como ndo existe em religido alguma dos tempos antigos nem dos tempos
modernos. A verdade estd nos conhecimentos adquiridos pela intelligencia e
aferidos pela rasio; a verdade estd nas concepgoes arrojadas da mathematica, nas
experiencias perscrutadoras da chimica, na grandeza da filosofia. Da sciencia
emana a verdade, como da religiao emana o absurdo»'’.

A dogmitica ingenuidade com que, apenas quatro anos volvidos sobre o fim
do Segundo Império e o principio da Terceira Republica em Franga, o jovem
José Pereira Sampaio encarava as lutas do seu tempo contra a religido, «elemento
constitutivo» das sociedades coevas e «sustentdculo do velho mundo», adoptando
os «pungentes desdéns» daqueles que «acostumados a voar 4 mansio do genio,
nao se abaixa[va]m a luctar com a “suprema das loucuras”», merece ser evocada:

Ninguem duvida que o seculo XIX é o grande seculo da preparacio para
0 nascer das sociedades futuras, sociedades que terdo tio somente por base

> Cf. BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Fic¢do. Ob. cit., pp. XIII e XIV.

¢ Cf. BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Fic¢do. Ob. cit., p. 6.

7 Cf. BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Fic¢do. Ob. cit., v. g. pp. 29, 47, 51.
8 Cf. BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Ficgdo. Ob. cit., p. 77.

® BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Ficg¢do. Ob. cit., p. XIV.

1" BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Fic¢do. Ob. cit., p.. 309.
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0 bem e a verdade. Ora se este é o seculo da preparacio deve também ser o
seculo da lucta. E é o que a logica fatal dos factos estd mostrando: revolugio
em tudo e em toda a parte. E certo o triumpho para a grande seita do livre
pensamento: politico, social, religioso e philosophico".

Conforme sabemos e nos serd recordado por um outro precoce jornalista
portuense, a mudanca dos ventos da conjuntura ideolégica europeia de inicios do
século XX cedo levard novas revoadas de jovens intelectuais a olharem de soslaio
e criticamente a heteréclita heranga oitocentista de geragdes «intoxicadas até
aos ossos» de literatura e doutrinas muitas vezes mentalmente mal assimiladas e
arrumadas, conduzindo esses jovens, expressa ou tacitamente, a «gritarem» com
Leon Daudet «Estipido século XIX!», ou com Paul Morand a proclamarem a
necessidade da sua supera¢do no novo século entrado'?. Em ambos os casos,
sempre um idéntico reducionismo de apreciagoes. ..

2. Pouco antes da publicacio da Analyse da Crenga Christd, em texto sob
o titulo Somina, publicado em 8 de Abril de 1872, no portuense Didrio da
Tarde™, Bruno increpa os participantes do Congresso dos Oradores e Escritores
Catdlicos, que reunidos em sessdes publicas nos dias 27 e 30 de Dezembro
de 1871 e 1, 2 ¢ 5 de Janeiro de 1872 no saldo Gil Vicente do Paldcio de
Cristal, no decurso e na dinimica daquela assembleia, a tinham transformado
em Associacdo Catdlica do Porto, com estatutos aprovados em 10 de Marco de
1872, numa estruturagio organica eficaz de que era exemplo o jornal didrio 4
Palavra™. Para que a provocagio fosse de mais largo espectro, revestia forma de
uma «Carta aos Catélicos do Congresso», mas também aos do «Bem Priblico, da
Nagio e Quejandos»®.

Os fantasmas sdo os de sempre: o auto de fé, a corda do carrasco e
o despotismo... Os catdlicos destes periddicos sio pura e simplesmente
invetivados, mas desta feita «religido» ¢é apresentada contrastivamente a
«fanatismo»: «V4s quereis trevas, nds queremos luz; vés quereis infAmias, nds
queremos liberdades; vds quereis mistérios, embrutecimento, fanatismo, nds
preferimos ciéncia, instrugio, religiaon...

""BRUNO, Sampaio — Os Trés Frades e Outros Textos de Fic¢do. Ob. cit., p.. 313.

12 CASTRO, Augusto de — Sexo 33 ou a Revolugdo da Mulher. Lisboa: Empresa Nacional de Publicidade,
1933, p. 163.

13 Cf. BRUNO, Sampaio — Dispersos, I (1872-1879). Prefacio, fixagdo do texto, notas e organizagdo de
ROCHA, Afonso; recolha de DOMINGUES, Joaquim; MARQUES, José¢ Cardoso. Lisboa: INCM, 2008,
pp. 29-31.

14 Cf. GONCALVES, Eduardo C. Cordeiro — 4 Associagdo Catélica do Porto hd 125 anos. Contributo para
a sua historia. Porto: Associagdo Catodlica do Porto, 1997, pp. 14-27.

1S BRUNO, Sampaio — Dispersos. Vol. cit., p. 29.
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Eram estes tempos conturbados, marcados pela realizagio do Concilio
Vaticano I e pela definicio dogmdtica do primado da jurisdiio e infalibilidade
do papa, pela tomada de Roma e unificagio italiana, pela queda de Napoleao
III e termo da guerra Franco-Prussiana. Em Portugal faziam-se sentir os ecos
das Conferéncias do Casino. Em 1871, no Porto, Guilherme Braga publicara
Os Falsos Apdstolos... requentada apdstrofe contra «os filhos de Loyola», que
o prefaciador da segunda edi¢io, Heliodoro Salgado, considerava tratarem
Portugal como «um feudo» seu. Em 20 de Setembro de 72 a cidade invicta
conhecia novo meeting anti-jesuitico, no qual, antipatias politicas aparte,
os oradores nio deixavam de exaltar as medidas anti-jesuiticas da Alemanha
imperial'®. E assim, resistindo ao tempo, a velha temdtica da lenda negra
dos jesuitas, cunhada durante o pombalismo, continuava, com sucessivas
actualizacoes, a ser amplamente utilizada...

Como ¢ natural, A Palavra, nao deixaria de reagir. Em matéria jesuitica,
advertindo logo nesse ano, ainda perto dos ecos da celebragio do 1.2 de
Dezembro, contra o intuito do drama Os Apdstolos do Mal, a ser exibido no
teatro Baquet, e que constitufa, nos termos do jornal catélico, mais um acervo
calunioso contra os padres da Companhia de Jesus, que tdo importantes haviam
sido na Restauragao de Portugal®.

Especificamente em relagio aos escritos de Bruno, pode até dizer-se que
as tomadas de posicio de A Palavra eram desproporcionadamente contidas,
tentando manter perante o publico um nivel aceitdvel nessa reagio.

Em vdrios artigos, a que Bruno dard virulenta réplica, questiona-se a
qualidade/idoneidade do «Historiador Bruno»: «aliquando bonus dormitat
Homerus, mas Bruno em Histdria parece que dorme sempre»'®. Ultimamente
encetara Bruno no Diario da Tarde a publicagio de uma «galeria de martyres,
de victimas dos padres e reis catdlicos». O jornal motejava «aquela pasmosa
cabeca» de ser «a histéria em pessoa» e de a respirar «por todos os poros»'°.
Passado algum tempo, A Palavra dava espago a um «Folhetim» intitulado
O Papdio Negro-Velho, satirizando as desmesuras das criticas vulgares 4 Inquisigao.
Nomeava-se particularmente o débito desta atitude & obra de Joiao Antdnio
Llorente, definido no jornal como apéstata da fé catélica e traidor i sua pétria a
favor dos franceses em 1814%.

Ainda antes do Natal de 1872, o mesmo jornal publicava uma Instrugio
Pastoral de D. Américo Ferreira dos Santos Silva, referente a essa quadra, e

16 Cf. A Palavra, 21 de Setembro de 1872, p. 1.
'7Cf. A Palavra, 6 de Dezembro de 1872, p. 1.
18 Cf. 4 Palavra, 3 de Setembro de 1872, p. 1.
1 Cf. 4 Palavra, 10 de Outubro de 1872, p. 1.
2 Cf. A Palavra, 7 de Novembro de 1872, p. 1.
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Roberto Guilherme Woodhouse publicava um artigo de fundo em louvor do
lugar, papel e exceléncia da Religido*. Simbolicamente podemos ver aqui a
presenga do pastor, discretamente incentivando os “campedes” do movimento
catélico portuense”, com olhos de discernimento critico postos na Bélgica, na
Alemanha e na Franga, a prosseguirem com uma iniciativa que se antecipara um
més ao breve de Pio IX, Maximas sine Intermissione, aconselhando a fundacio
de Associacoes Catdlicas®.

Duras de ouvir eram entdo as objurgatérias de Bruno, no Diario da Tarde,
(18.7.1872), convidando os associados da Associagdo Catdlica, se religiosos, a
fecharem a instituicdo e a abrirem no lugar dela uma escola?. Reagia a terem-
lhe chamado do lado de A Palavra «Crébillon do terror», por sé apresentar nos
seus escritos orgias, assassinatos, violéncias, etc. E retrucava: «Mas que remédio?
Se o papado, os jesuitas, os padres na sua médxima parte, s6 oferecem quadros de
orgias, assassinatos e violéncias! Eu tenho escrito contra o inquisidor, contra o
padre mau, e A Palavra ama o inquisidor e o padre mau»®. Como dird depois,
noutro artigo do Didrio da Tarde — ele que nascera em 1857 — bebera em
crianga, «no primeiro leite», de envolta com as primeiras caricias de sua mae, o
respeito pelo sacerdote. Mas livros que mais tarde lera — confessa —, haviam-lhe
modificado a atitude. Anteriormente, nas suas palavras, «beijava a fimbria do
vestido do padre» ... sem se lembrar entdo «que o padre poderia proceder ao
incruento sacrificio depois dum auto de fé (sublinhado nosso), poderia pegar no
evangelho com as maos que brandiam ainda hd pouco o punhal, com as maos
(climax retdrico!) que tinham segurado a taca envenenada dos Bérgias»™l...

Como ¢ evidente, estamos no puro dominio da mais dura campanha anti-
clerical dirigida as massas urbanas.

Embora Bruno lhes chamasse realistas, e nos «realistas ilustrados» dissesse
nio ver «um s6 homem bom»*, do lado da Associacao Catélica e de A Palavra
nio lhe respondiam antagonistas pertencentes a trincheira irredutivel do
miguelismo. E nesse campo — legitimista — havia, naturalmente, mesmo no
Porto, muito boa gente... e gente boa.

21 Cf. 4 Religido, in A Palavra, 6 de Dezembro de 1872, p. 1.

22 Mais tarde, em 1896, o nome deste prelado comparece entre os socios beneméritos da Associagdo Catdlica
do Porto (cf. GONCALVES, Eduardo C. Cordeiro Gongalves — A Associagdo Catélica do Porto ha 125 anos.
Ob.. cit., Anexo Documental, p. 64).

2 GOMES, Pinharanda Gomes — Prefacio a WOODHOUSE, Roberto Guilherme — A Ciéncia e a Religido.
Porto: Fundagéo Eng.® Antonio de Almeida, 1992, p. 19.

24 Cf. BRUNO, Sampaio — Dispersos. Vol. cit., p. 57.

23 BRUNO, Sampaio — Dispersos. Vol. cit., p. 88.

26 BRUNO, Sampaio — Dispersos. Vol. cit., p. 104.

2 BRUNO, Sampaio — Dispersos. Vol. cit., p. 99.
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3. Numa linha que dava bem a pauta de como o fiel leigo adulto podia e devia
ler e interpretar o sempre negregado Sylabus, A Palavra explicava em vio aos seus
contraditores que «pode-se ser liberal e catholico sem contradic¢ao nem confusao
de ideias: dever ser liberal o que for sinceramente catholico, porque os principios
da liberdade, da igualdade e da fraternidade nao foi a escola revoluciondria que
os creou, mas o christianismo». Apenas nio era sustentdvel o catélico seguir o
liberalismo «na extensao que lhe queriam dar os seus actuaes defensores», numa
acecio de relativismo, pelo que neste jornal se distinguia judiciosamente entre
liberal e «liberalista»*®. Havia todavia em Portugal uma pertinaz escola, defendia
em artigo de sua autoria Roberto Guilherme Woodhouse, que pretendia «tornar
inimigos da liberdade os que se confessa[vlam filhos da Egreja Catholica», a
defendiam e lhe obedeciam «respeitosamente»®. A esses «ignorantes e furiosos
liberastas» debalde se procuraria alegar, muito pelo contririo, que a liberdade
se poderia perceber como decorrendo do préprio catolicismo. Ou, por outras
palavras, que «A liberdade ¢ o catholicismo eram coexistentes»®. Era todavia
importante, admitia Roberto Guilherme Woodhouse, que se definisse a
liberdade como um «estado social, ¢ nio um estado politico», assente na
«garantia e respeito dos direitos individuais» ¢ numa recta administragio da
justica», pelo que, em dltima andlise, tanto podia haver liberdade sob uma
monarquia absoluta, «como a mais fera tyrania sob o regimen republicano»’'.

Quem, neste caso, assim respondia pelos «catdlicos do congresso» era uma
personalidade notabilissima, “com mundo”, ciéncia e experiéncia, e ainda
hoje, com algumas muito honrosas excepg¢oes, espantosamente esquecida pelos
investigadores do pensamento portugués: o primeiro presidente eleito da novel
Associagao Catélica do Porto, cujo retrato a dleo, a corpo inteiro, ainda hd
pouco se patenteava no alto da escadaria da sede desta associacio, na Rua Passos
Manuel*”. Sucedeu-lhe, como ¢ sabido, o Conde de Resende e depois, por mais
de 20 anos, o 2.° Conde de Samodaes, liberal cartista, com sélida formacio
académica e militar, que ocupou distintamente altos cargos civis, politicos e

2 Cf. A Palavra, 31 de Agosto de 1872, p. 1

¥ Liberdade e Liberalismo confundidos. In A Palavra, 26 de Setembro de 1872, p. 1.

3 4 Palavra, 9 de Setembro de 1872

31 Art. supracitado in A Palavra, 26 de Setembro de 1872.

32 Devendo naturalmente ocupar o mais nobre e central espago da casa, pela estatura moral, cultural e civica
da sua personalidade e pela referida importancia fundacional relativamente a instituigéo, para ai foi deslocado
este retrato, segundo Magalhaes Basto ainda atribuivel a Augusto Roquemont. Foi condignamente colocado
¢ iluminado aquando da nossa passagem pela presidéncia da Diregdo desta Associagdo (2010-2011). Eleito
o primeiro corpo directivo da Associagdo Catolica em assembleia geral de 10 de Margo de 1872, Roberto
Guilherme Woodhouse contou com a vice-presidéncia do Visconde de Azevedo e do Dr. Antonio Augusto
de Almeida Pinto; no secretariado ficaram Anténio Moreira Bello ¢ Duarte Huet Bacelar; na tesouraria Jodo
Francisco de Morais. Vogais: Manuel Teotonio Ribeiro Vieira de Castro, Pedro Antonio Bernardino, Joaquim
da Rocha Sousa de Vasconcellos, José Maria Alves, Simao Esteves de Almeida Nazareth e Francisco Joaquim
Monteiro.
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governativos, orientando a sua conduta pelo lema «Deus, Rei, Carta e liberdades
publicas» e, acima de tudo, por uma apuradissima consciéncia ética dos seus
deveres civicos e temporais, enquanto cristao®.

Roberto Guilherme Woodhouse Barreto de Lencastre nascera no Porto em 9
de Setembro de 1828. Filho mais velho de Robert William Woodhouse, fidalgo
inglés, protestante, estabelecido na cidade como exportador de vinhos, e de sua
mulher D. Maria Ermelinda Marques da Costa Gomes de Oliveira, catélica
apostdlica romana, fora educado em Inglaterra no credo religioso do seu pai*.

Em Londres formara-se em Ciéncias Naturais, nio descurando a sua
preparagio humanistica e musical, entregando-se outrossim a um estudo
pessoal, aprofundado, da teologia, «<em longas noites de leitura e de meditagaon.
A conversio ao credo catélico «deve-se ter dado ai por 1853», quando servia o
Conde de Lavradio, como adido & embaixada portuguesa em Londres®.

No ano seguinte, ja em Portugal, casara com D. Isabel Emilia de Sousa Vahia
de Morais Madureira, filha dos primeiros Viscondes de S. Joao da Pesqueira, e,
ela mesmo, Viscondessa de Balsemao, por ter sido casada em primeiras ndpcias
com Luis José Alexandre Pinto de Sousa Coutinho Alvo Godinho Brandio
Perestrelo, 3.° Visconde de Balsemao.

Era este o ilustre jornalista, co-fundador de A Palavra, que colocara a sua
bagagem intelectual e erudigio em defesa da mundividéncia crista e da Igreja
Catolica, sistematicamente atacadas por uma falange aguerrida e impiedosa de
plumitivos republicanos, anti-clericais e anti-catélicos, nomeadamente a que se
anichava no portuense Didrio da Tarde®.

Como ¢ sabido, um dia, j4 em Republica, cujos excessos nao teria previsto,
e perante tumultos de teor anticlerical no Porto, Sampaio Bruno, deplorando,
escandalizado, os assaltos e destruicoes de dia 15 de Outubro de 1911, operadas,
perante a passividade colaborante das autoridades, nas sedes da Associacio
Catélica, do Circulo Catélico de Operdrios e do jornal A Palavra, e outras formas
de intolerdncia sectdria, afirmard dignamente, em O Primeiro de Janeiro, desejar
afastar-se «completa e absolutamente enojado, da vida politica portuguesa»®’.

Mas nio seriam, em boa medida, estas violéncias “liberais” o fruto de tanta
massificagio propagandistica pretérita?

3 Cf. GONCALVES, Eduardo C. Cordeiro — 4 Associagdo Catdlica do Porto ha 125 anos. Ob. cit., p. 37.

3 BASTO, Artur de Magalhdes — Roberto Guilherme Woodhouse. In Figuras Literdrias do Porto. Porto:
Simdes Barreira, 1947, pp. 199-200.

3 BASTO, Artur de Magalhdes — Roberto Guilherme Woodhouse. In Figuras Literdrias do Porto. Ob. cit.,
pp. 200-201.

3 Cf. TAVARES, Pedro Vilas Boas — Consciéncia e Didlogo Inter-religioso. Instantdneos Portuenses. «Via
Spiritusy, 21 (2014), pp. 150-151.

37 LEAL, Ernesto Castro — Sampaio Bruno e o Republicanismo Moderado. In LEAL, Ernesto Castro
(coord.) — Republicanismo, Socialismo, Democracia. Lisboa: Centro de Histéria da FLUL, 2010, pp. 95-95.
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O ano de 1911 comegara de resto sob o signo do Direito da For¢a, conforme
Alberto Pinheiro Torres, o novo director de A Palavra se expressava, referindo-
se aos assaltos e destruicoes perpetrados contra os jornais mondrquicos Liberal,
Correio da Manhd, Didrio Ilustrado, factos graves, dos quais, alegadamente,
apenas resultara um preso: o chefe da tipografia do Correio da Manhi por entao
ter protestado, como queixoso®. ..

4. Com a idade renunciou Sampaio Bruno 2 atitude de militante anti-
clericalismo de juventude?

Segundo acabamos de lembrar, a atitude de Bruno mudou perante a
realidade pés-5 de Outubro. Ele préprio se explicou:

Tendo sido na Monarquia um radical e um revoluciondrio, serei na
Repiiblica um moderado ¢ um conservador. E, procedendo assim, ndo
desminto o meu pa.rmdo nem atraigoo o critério por que até aqui me orientei,
0 qual continua a ser o mesmo positivista [aqui no sentido de positividade],
relativista, inspirado no método das ciéncias e derivado do espirito que
constitui a trama evolucionista (visto que a revolugdo néo seja mais do que
um aspecto particular da evolugio) que concatena e organiza a filosofia
moderna. Néo desejo em maneira alguma que a Repiiblica Portuguesa
assuma wm cardcter faccioso ou sectarista e repudio em absoluto qualquer
Janatismo, porque entendo que o novo regime deve ser um campo aberto para
a actividade leal de todos os portugueses]... .

Nem por isso, todavia, no que ¢ essencial, o pensamento de Bruno evoluiu
relativamente aos catélicos e a valoracio dos seus procedimentos, principios
e movimentos sociais. E, curiosamente, no momento em que o escritor
portuense, lembrando o queirosiano «Quando nds eramos mogos», faca uma
evocacio do seu passado juvenil, «quando o futuro nos parecia cor de rosa»,
nio deixard, a0 mesmo tempo, de colocar as costas dos seus antagonistas, sem
esbogo autocritico, a culpa pelos respectivos excessos: «[entao] se nos afigurava
uma insolente injuria & dignidade do homem o pensar que nos considerariam
verdadeiros monstros sociais, porque sonhdvamos a fraternidade»®. Os
conceitos em excesso definitivos de Bruno sobre o regime vigente («uma tyrania

3 Cf. O Direito da For¢a. In A Palavra, 10 de Janeiro de 1911.

¥ Cf. BRUNO, Sampaio — «4 Republica Portuguesa [ 111 1», A Patria. Porto, ano II, n. 319, 12 de Outubro
de 1910, p. 1, apud LEAL, Ernesto Castro — Sampaio Bruno e o Republicanismo Moderado. In ob. cit., pp.
84-85.

40 Cf. BRUNO, Sampaio — A Questdo Religiosa. Porto: Livraria Chardron, 1907, p. 151.
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mascarada e subtil»)*!, e sobre a separacdo do estado da igreja nao se tinham
amaciado. E claro que o que ele temia era uma clara, leal e verdadeira separagio,
em que perante um estado livre ombreasse uma igreja livre. Apesar de extensa,
imp6e-se-nos citagio completa do seu pensamento:

Em Portugal essa separagio seria jd hoje [1907] possivel?

A separagio da Egreja do Estado implica a liberdade dos cultos (a
qual, essa, é que, de hd muito, devia estar decretada em Portugal), mas
implica tambem, com a integral secularizacio da sociedade civil (tambem jd
decretavel e necessitada e incessantemente decretanda), a integral probibigio
de actos do culto externo afora do recinto das egrejas. Ora, seria possivel
probibir hoje jd nas aldeias portuguezas procissoes pelas ruas? Seria possivel
probibir festividades aos santos populares, S. Jodo, Santo Anténio, S. Pedro?
Seria possivel prohibir tocatas, cantatas e romarias?

Era inteivamente impossive/, a menos de se correr o perigo de se incorrer no
odioso de promover uma verdadeira perseguicio religiosa, na qual os liberaes
é que sucumbiriam, com o desdouro de uma contradicgio, antipathica ao
seu lemma de benignidade e rolerincia.

Mas, por outro lado, a separacio da Egreja do Estado, conservando-se
todo o condicionalismo moral e de costumes actual, sé com a restriccdo dos
subsidios directamente pagos ao clero pelo Estado, seria um desbarate sofrido
pelo Estado. Seria a Egreja livre, e agora absolutamente livre, wum Estado
completamente desarmado em face d'ella ¢ de suas fataes intromissées na
esfera civil, pela prédica, pela congregacio, pela educagio, etc.*.

Filosoficamente, marcado pela obra de Amorim Viana, A Defesa do
Racionalismo ou Anilise da Fé, publicada em 1866, Bruno, ao contrdrio do
mestre, passara a defender, logo nos seus primeiros escritos, «a contraposi¢io
radical da religido e da ciéncia. Mais tarde, juntou-lhe o misticismo naturalista
da gnose antiga persistente na época moderna e divulgada por Martines de
Pasqualis»®®. Deixando aos especialistas a andlise da evolucio do pensamento
de Bruno, limitemo-nos, modestamente, A apreciagio da sua abordagem 2
realidade eclesial, catélica, apostélica romana.

Comega por impressionar que aos 38 anos continue a estimular a producio
de «poetas de combate» que em Portugal e Brasil «esmagavam denodadamente
as viboras jesuiticas», como o documenta o seu preAmbulo a 2.2 edi¢ao (Porto,
1895) de O Bispo, Nova “Heresia” em verso, de Guilherme Braga, poemas,

4 Cf. BRUNO, Sampaio — 4 Questdo Religiosa. Ed. cit., p. XXII
4“2 BRUNO, Sampaio — 4 Questdo Religiosa. Ed. cit., p. 35.
# ALVES, Angelo — 4 Corrente idealistico-gnéstica do Pensamento Portugués Contempordneo. Ob. cit.,p. 13
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no dizer insuspeito de Jacinto do Prado Coelho, caracterizados por «tosco e
violento anticlericalismo»®. Mais, alinhando com Herculano num virulento
regalismo anti-congreganista, e com ele percebendo que o “perigo” da renovagio
eclesial e do catolicismo social vinham de Franca e da Bélgica, vai muito mais
longe, ¢ nio poupa mesmo a figura do liberal e massivamente pranteado
rei D. Pedro V, que merecera a sincera estima e admiragio do historiador®.
Razoes expressas do lamento de Bruno: «Voltou-se [o rei] para Deus, procurou
nos hospitais dos Cholericos o repouso, pela abnegacio; decididamente
acompanhou o movimento do retrogradamento francez, pela introdugio dos
lazaristas e das irmas de caridade no reino». Finalmente, «<mergulhou nas leituras
symptomaticas, como as que lhe deu o conhecimento de Dante (...)»"%.

Pelos 50 anos, em A Questdo Religiosa, ja citada, tal como outrora
Herculano ridicularizara o «neocatolicismo» e a alegada «exaltagao religiosa»
de um ilustre homem de ciéncia, o engenheiro silvicultor Bernardino Barros
Gomes, diplomado pela Real Academia de Tharandt, na Alemanha, casado
com uma alemi de confissao protestante, por ter substituido o «espectro» do
anti-jesuitismo, sentido na prépria casa paterna, pelo caminho vicentino que o
conduzira s conferéncias e 4 fé mariana expressa nas revelagoes de Lourdes?,
também agora Bruno ridicularizava o Padre Sena Freitas pela sua admiragio
por Luis Veuillot, e o portuense José Maria de Sousa Monteiro, o Padre José de
Sousa Amado ¢ o Padre Carlos Joio Rademaker por serem simbolo do avanco
da «onda negra» e do «reaccionarismo» em Portugal®.

Era todo um mundo horrificante para Bruno, pois — cito — era o «flagrante
triunfo do jesuitismo», que se perfilava na sociedade, fora do espago meramente
reservado ao culto e 2 sacristia. O republicanismo de Bruno ndo tolerava,
também ele, qualquer impacto e consequéncia social do magistério da Igreja.
Por isso alertava:

A educagdo das novas geragies burguesas estd nas mdos dos reacciondrios,

e mesmo entre as classes trabalhadoras eles exercem influéncia, por meio de

agremiagaes especiaes, denominadas circulos catholicos ou circulos operdrios®.

4 «Guilherme Bragay. In Diciondrio de Literatura. Porto: Figueirinhas, 1978, p. 118

4 Cf. TAVARES, Pedro Vilas Boas — Alexandre Herculano e o Antigo Regime: “Pontes” de uma ruptura. In
MARINHO, Maria de Fatima; AMARAL, Luis Carlos; TAVARES, Pedro Vilas Boas (coord.) — Revisitando
Herculano. Porto: Flup edita, 2013, p. 68.

“ BRUNO, Sampaio — Predmbulo a Guilherme Braga, O Bispo, Nova “Heresia” em Verso. Ed. cit., p. XXIIIL.
47 Cf. MARQUES, Jodo Francisco — Herculano V/S Barros Gomes. In Revisitando Herculano. Ob. cit.,
pp.156-157.

“ BRUNO, Sampaio — 4 Questdo Religiosa. Ed. cit., pp. 143-148.

4 BRUNO, Sampaio — 4 Questdo Religiosa. Ed. cit., p 149.
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Por outro lado, no campo liberal, ninguém cuidara de levar a sério a
dentincia do divro celebre de Michelet, A mulber o padre e a familia, traduzido
para portugués por José Maria de Andrade Ferreira desde 1861», e apenas se
julgara atacar o problema «ministrando nogoes cientificas as mulheres, para
lhes fazer perder as abusées supersticiosas». Ora, afirmava Bruno (sem se dar
conta do grande elogio implicito que assim fazia a pastoral coeva, dirigida &
mulher), «pretender substituir as suggestoes clericaes concernentes 4 morte e 4
imortalidade, 4 independencia sexual e 4 dignidade feminina, 4 responsabilidade
dos actos e 4 sorte dos filhos, por nocdes de geografia e arithmetica, ¢ o cumulo
da incomprehensio. Do jesuitismo, a mulher aceita e nos padres procura uma
direccdo espiritual; e a este respeito o liberalismo nio lhe fornece, em regra, senao
galhofas voltairianas, cynicas sempre e obscenas frequentemente»™.

Artigo recebido em 24/07/2015
Artigo aceite para publicagio em 06/10/2015

5 BRUNO, Sampaio — A Questdo Religiosa. Ed. cit., p. 150.



RECENSOES

FEDERICO PALOMO (coord.) — La memoria del mundo: clero,
erudicion y cultura escrita en el mundo ibérico (siglos XVI-XVIII). Madrid:
Publicaciones Universidad Complutense de Madrid, 2014 (Cuadernos de
Historia Moderna. Anejos. Serie de Monografias, XIII), 362 pp.

Este interessante volume, coordenado por Federico Palomo e enquadrado num projecto
de investigagio sobre Letras de frailes, abarca e aprofunda diversas questoes tedricas, apresenta
resultados de investigagio e explora vdrios aspetos da relagio entre clero e cultura escrita na
Epoca Moderna. Na introdugio sobre “Clero y cultura escrita en el mundo ibérico de la
Edad Moderna”, Federico Palomo apresenta, alids, um vasto ¢ informado elenco de temas
e assuntos que remetem, tanto no plano historiogréfico como em termos metodoldgicos,
para as multiplas dimensoes da relacio entre clero e cultura escrita na Epoca Moderna,
particularmente nos séculos XVI ¢ XVII peninsulares. Nesse elenco merecem destaque,
por exemplo, a importincia que o uso de textos, manuscritos ou impressos, tiveram na
missionago, uma vez que o livro foi um auxiliar muito presente, com uso abundante pela
missionagio catdlica. Por isso, a “dimensdo escrita da missdao”, frequentemente esquecida,
tem um inequivoco interesse paraa compreensao das formas de comunicagio, das actividades
de conversao e de doutrinamento, sobretudo durante o periodo da Contrarreforma. Os
préprios religiosos e missiondrios foram com frequéncia nio s6 dvidos leitores, mas também
autores de obras — catequéticas, sermondrias, espirituais — que a imprensa permitiu difundir
largamente, em vérios formatos para distintos usos. De um modo particular, referiu o papel
de relevo que tiveram os religiosos e missiondrios jesuitas (que F Palomo bem conhece),
cyja cultura, erudigio, sistema educativo e conhecimentos empiricos diversos estudos tém
evidenciado, seja no plano teoldgico, seja doutrinal, seja moral, seja espiritual e, até, literdrio
(sobretudo pela valorizagio de obras de teatro). Além disso, a pritica regular da produgio
epistolar, nomeadamente em missdo, tem permitido aferir a vastidao da sua cultura e do
modo como exerciam a missdo. Mas a atividade especifica e intensa desta congregacio nao
pode ofuscar a diversidade do universo clerical e religioso, evidenciado pelo papel relevante
de outras ordens religiosas no dominio da cultura escrita e dos usos desta para as suas
actividades religiosas ou pastorais.

Também nio se pode omitir a importancia da literatura espiritual e devota que se foi
alargando ao longo dos séculos XVI e XVII, destinada nio s a religiosos e clérigos, como
também a leigos que, cada vez mais, acediam ao universo e experiéncias da vida espiritual,
assim como o relativo crescimento da escrita religiosa feminina, sobretudo ao longo do
século XVII e XVIII.

Finalmente, F. Palomo chamou a atengio para o lugar das crénicas das ordens religiosas
enquanto esforgo de “historicizagio” da vida religiosa e de fixagio de uma meméria que
passava pelas instituigoes e pelas vidas dos seus membros — e daf a proximidade que
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apresentam, com frequéncia, ao registo hagiogréﬁco.

O elenco destas questdes ndo resume, contudo, a diversidade e riqueza de estudos
que este volume inclui nas suas duas partes. A primeira, intitulada Los religiosos y sus textos:
circulacion, edicién y comercio, engloba cinco trabalhos que incidem sobre entidades e figuras
importantes do mundo da edi¢io de textos (de vdrios géneros, propdsitos e finalidades)
produzidos pelo clero, com circulagio impressa ou (ainda) manuscrita. Abre com um estudo
de Fernando Bouza que nos conduz pelo complexo mundo do negdcio editorial em que se
moviam nao s6 livreiros e impressores, muitos deles “custeadores” de edi¢oes de obras de
temdtica religiosa durante os séculos XVI e XVII ibéricos, mas também algumas ordens
religiosas ou, mesmo, religiosos concretos. O autor debruga-se com algum pormenor sobre
dois casos concretos (os jerénimos do mosteiro de San Lorenzo el Real ¢ os jesuitas da
Provincia de Castela), cujos usos do livro eram muito variados, incluindo a troca comercial,
europeia ou ultramarina. Como bem lembrou E Bouza, “las 6rdenes y comunidades solian
conservar conjuntos importantes de libros que habfan sido compuestos por sus hijos. Aqui,
los jerénimos laurentinos disponen de mds de médio millar de cuerpos de las partes de la
Historia de Sigiienza” (p. 46). No caso dos jesuitas, “Aparte de leerlos, escribirlos, aprobarlos,
censurarlos, ordenarlos o ensenar com ellos, los jesuitas también negociaban com libros,
incluso en cantidades de su tratro mds grueso”. Deste modo, nio entrando na andlise de
contetidos das obras com que ilustra o estudo, explora essencialmente a dimensio mercantil
das edigoes e da sua circulagao, com especial destaque para o papel dos seus custeadores, que
tiravam partido ndo s6 da procura, como também, ou principalmente, da consciéncia da sua
importincia para os processos de educagio, de evangelizacio ou de vida espiritual.

Por sua vez, Paul Nelles, no estudo sobre a Chancilleria en colegio: la produccion y
circulacion de papeles jesuitas en el siglo XVI (pp.49-70), debruga-se sobre os usos e fungoes
de cartas, instrugées, noticias ou outros documentos — sobretudo manuscritas — dentro da
Companhia de Jesus no século XVI, em particular nas suas provincias e colégios, tanto
da Europa como de espagos ultramarinos. Assim, este artigo evidencia como, jd nas suas
primeiras décadas de existéncia, a Companhia de Jesus criou no seu scio, através de praticas
de escrita e de circulagio organizadas, um sistema eficaz e progressivamente consolidado
de comunicagio que, apesar das mudancas que se foram operando ao longo do século,
constituiu um dos mecanismos fundamentais para o refor¢o da prépria identidade da
congregacao.

O artigo de Carlos Alberto Gonzdlez Sdnchez, intitulado Misidn ndutica. De libros,
discursos y prdcticas culturales en la Carrera de Indias de los siglos XVI y XVII (pp. 71-80),
apresenta uma abordagem muito interessante e pouco habitual do papel do livro e outros
“papéis” na construcio do discurso e da instrugio religiosa dos tripulantes dos navios levada
a cabo pelos clérigos ou religiosos que acompanhavam as travessias maritimas de espanhdis
e portugueses. Deste modo, mais do que o comércio livreiro, este estudo aborda o modo
como os tempos — muitas vezes, longos tempos — de viagem maritima eram aproveitados
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para instruir e educar religiosa e moralmente os tripulantes. Mas a viagem maritima,
nomeadamente de religiosos e clérigos, nio se fazia apenas num sentido que tomava a
Europa (e, concretamente, a Peninsula Ibérica) como centro irradiador. A Carreira das Indias
explorava, naturalmente, os dois sentidos e os interesses ou objetivos de cardter religioso
ndo deixaram de os aproveitar. E o que muito bem mostra Angela Barreto Xavier no estudo
sobre um frade franciscano portugués, Fr. Miguel da Purificacdo, nascido na India nos finais
do século XVI, que viajou até Lisboa, Madrid ¢ Roma na década de 1630 para resolver
problemas de jurisdi¢io da provincia franciscana a que pertencia (F. Miguel da Purificacdo,
entre Madridy Roma. Relato del viaje a Europa de un franciscano portugués nacido en la India,
pp. 87-110). Textos contidos em obras deste franciscano — em especial na Relacion defensiva
dos filhos da India Oriental... (Barcelona, 1640) e, mais lateralmente, na Vida Evangélica
y apostolica de los frailes menores en Oriente... (Barcelona, 1641), ja estudadas, alids, pela
mesma investigadora em trabalhos anteriores —, sdo aqui abordados numa perspetiva que
pretende, por um lado, real¢ar o contexto especifico da sua viagem, mostrando como,
sobretudo os da Relacion defensiva, “participan de este universo de saberes y de pricticas”
que envolvem as relagdes entre a Unido Ibérica e o Papado em tempos do patronato régio e
da Propaganda Fide, dado que esta obra “se inscribe en las complejas tramas jurisdiccionales”
que, naturalmente, afectavam a sua provincia franciscana que ndo era reconhecida como tal
pela de Portugal. Por outro lado, a autora pretende mostrar como a Relacién defensiva é “al
mismo tiempo, un tratado argumentativo y el didrio de un viaje institucional que refiere
el modo en que su autor fue haciendo frente a multiples obsticulos que fueron surgiendo
hasta alcanzar los objetivos deseados” (p. 108), sendo a escrita uma “compafiera constante”
da viagem 4 Europa realizada por este franciscano.

Passando ao século X VIII, Federico Palomo debruga-se, com rigor e erudigdo, sobre a vasta
atividade e significativas obras (nomeadamente cronisticas e hagiograficas) do franciscano
leigo Fr. Apolinario da Conceigdo, conduzindo-nos pelos meandros da edi¢do e da circulagao
de impressos no 4mbito da monarquia portuguesa no artigo intitulado Conexiones atlinticas:
Fr. Apolindrio da Conceigio, la erudicion religiosa y el mundo del impresso en Portugal y la
américa portuguesa durante el siglo XVIII (pp. 111-137). O estudo da atividade literaria
deste franciscano — considerando a sua trajectoria entre Lisboa e o Rio de Janeiro — esta
cuidadosamente enquadrado na afirmagdo de praticas de escrita dos franciscanos portugueses e
na sua relagdo com contextos eruditos do século XVIII, colocando em relevo o envolvimento
das elites coloniais brasileiras no patrocinio de edigdes de textos devotos. F. Palomo da ainda
especial atencao a alguns aspectos ainda pouco trabalhados pela historiografia, nomeadamente,
a relagdo e lagos que este franciscano foi estabelecendo entre circulos eruditos portugueses e
brasileiros e a participagdo do mundo colonial luso-brasileiro no patrocinio de livros impressos
—no que designa um “original mercado de impresos, paralelo a los circuitos habituales” (aqui
restritos a circulos clericais e religiosos).

A segunda parte, subordinada aos temas Memoria, erudicion y saberes del mundo, inclui
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também cinco artigos que, de distintos ambitos e perspectivas de investigagdo, incidem
sobretudo sobre as praticas escritas ¢ eruditas do clero ibérico da Epoca Moderna, inclusive em
espagos imperiais, ou outros, abarcando temas muito diversificados, quer pelo objeto de estudo,
quer pelas perspectivas de analise.

A. Castillo Gémez entra nos espagos conventuais femininos da Epoca Moderna,
ocupando-se de Cartas desde el convento. Modelos epistolares femininos en la Espana de la
Contrarreforma (pp. 141-168). Partindo do facto de que, nos conventos (muito mais do que
no século), “las monjas dispusieron de mayores oportunidades para aprender, de tempos para
escribir, motivaciones para hacerlo y de un lugar para ello, la celda” (p. 142), o autor debruga-
se sobretudo sobre as praticas epistolares que marcaram a atividade escritora de muitas freiras,
descendo mesmo, por um lado, a complexa materialidade e desigual qualidade das cartas (em
especial as autografas) de religiosas na Espanha Barroca e, por outro, diferenciando claramente a
funcdo da carta enquanto meio de comunicagao entre comunidades de religiosas e a que assumia
fungdes espirituais. A partir do estudo destes diferentes usos e dos seus contextos, Castillo
Gomez compara o epistolario de Teresa de Jesus e a correspondéncia de Maria da Agreda
com Filipe IV, o que lhe permite uma interessante reflexdo sobre os paradigmas epistolares
que elas revelam: no primeiro caso, evidenciando o valor da comunicagdo escrita na reforma
das carmelitas descalgas e, no segundo caso, mostrando como aquela monja concepcionista
assumiu mais o papel de “divina madre” que da resposta a necessidade de conselho espiritual
do monarca.

José Luis Beltran Moya ocupa-se da Literatura misional jesuita en las fronteras amazdnicas
del virreinato peruano entre finales del siglo XVII y comienzos del soglo XVIII (pp. 169-194),
dando especial realce aos relatos cronisticos (fundamentalmente manuscritos), sem esquecer
o ficcional, com que os jesuitas divulgaram, com fins morais, as suas experiéncias e vivéncias.

Por sua vez, Rodrigo Bentes Monteiro analisa o trabalho erudito, historiografico e, de certo
modo, coleccionador do oratoriano, académico e bibliofilo portugués, Diogo Barbosa Machado
(pp. 195-219), com que constituiu os volumes que incorporam uma multiplicidade de folhetos
e de retratos gravados (de reis e pessoas “ilustres”, de “Portugal e suas conquistas”) que hoje
se guardam na Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro (disponiveis também em copias digitais).
O carater raro e singular destes volumes so se compreende no quadro mais vasto da atividade
deste oratoriano e do contexto cultural, politico e religioso em que a exerceu, que o artigo tenta
caracterizar.

Passando a espagos asiaticos, Zoltan Biedermann propde-se realgar a sobreposi¢do da
dimensdo do tempo & do espago, numa assumida releitura da Conquista Espiritual do Oriente de
Fr. Paulo da Trindade, OFM (pp. 221-242), analisando o modo como este autor historiou, com
intuitos descritivos, mas também apologéticos, a presenca dos franciscanos na india Portuguesa
e Ceildo. Na sua perspetiva, nesta obra “el espacio nunca aparece como una entidad que deba
ser tomada seriamente en cuenta”, porque para Trindade “lo importante son los hombres, sus
acciones y los milagros divinos que les moldean los destinos” (p. 236), o que lhe permite
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“enfatizar la profundidad historica de la presencia franciscana en Asia” (p. 239) — um tema que,
em jeito de conclusdo, devera incitar a “releer todo lo que hay y a buscar la elaboracion de un
nuevo cuadro interpretivo” (p. 242). Antonella Romano propde-se “(D)escribir la China en la
experiencia misionera de la segunda mitad del siglo XVI” através do “laboratorio ibérico” (pp.
243-262), tentando mostrar, com base na analise de obras dos missionarios Gaspar da Cruz,
de Gonzalez de Mendoza e de Nicolas Trigault, como a China se converteu, na 2* metade do
século XVI — especialmente gragas aos testemunhos de missionarios —, em objeto de analise e
consequente saber para o mundo letrado europeu, inscrito num novo quadro global.

Com este conjunto multifacetado de estudos, que abarcam tematicas e areas tdo dispares
(unidas, contudo, pela relagdo da cultura escrita com a religido), esta obra chamou a atengao
para — e abriu pistas para futuras investigagdes sobre — multiplas facetas da cultura intelectual e
das praticas escritas de clérigos e religiosos ibéricos da época moderna, cujo alcance se alargou
a espagos intercontinentais, gragas, em grande medida, a sua atividade religiosa, missionaria,

intelectual e educativa.

Maria de Lurdes Correia Fernandes
(Faculdade de Letras da Universidade do Porto)
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Os Lusiadas de Luis de Camées. Comentados por D. Marcos de S.
Lourengo. Transcricio e fixagio do texto por ALMEIDA, Isabel; ARAUJO,
Filipa; FERRO, Manuel; NASCIMENTO, Teresa; VIEIRA, Marcelo. Notas
de ALMEIDA, Isabel; ARAUJO, Filipa; VIEIRA, Marcelo. Revisio, indice e
nota introdutéria de ALMEIDA, Isabel. Coimbra: Centro Interuniversitdrio de
Estudos Camonianos, 2014. ISBN: 978-989-8660-03-9, XXV+767 péginas.

O comentdrio de obras poéticas recebeu um forte impulso com o exigente conceito
de Poesia que 0 humanismo do Renascimento desenvolveu desde muito cedo. Enquanto
Petrarca lhe reconhece, com vigor, a superior dignidade decorrente da sua origem divina e
confere ao Poeta — aos rarissimos que alcancam sé-lo — o estatuto de verdadeiro sibio, isto
¢, alguém a quem Deus concedeu o privilégio de revelar as mais profundas verdades e a
responsabilidade de as transmitir aos homens da forma mais adequada, Boccaccio nao hesita
em colocar a Poesia a par da Teologia, quando afirma, no seu Trattatello in laude di Dante:

[...] bene appare, non solamente la poesi essere teologia, ma ancora la teologia essere poesia’.

A defesa da Poesia — contra aqueles que condenavam os poetas ¢ propunham a sua
expulsio da republica — assenta essencialmente na caracterizagio do discurso poético como
alegoria, no qual a Verdade nao ¢ acessivel numa leitura superficial, exigindo um estudo
drduo e uma sélida formagio literdria que tornem o leitor capaz de alcancar o sentido
profundo que o texto poético esconde. Como explica Boccaccio:

Manifesta cosa é che ogni cosa, che con fatica sacquista, avere alquanto pini di dolcezza che
quella che vien senza affanno. La verita piana, percio che tosto compresa con piccole forze, diletta
e passa nella memoria. Adunque, accio che con fatica acquistata fosse pin grata, e percio meglio si
conservasse, li poeti sotto cose molto ad essa contrarie apparenti, la nascosero; e percio favole fecero,
pit che altra coperta, perché la bellezza di quelle attraesse coloro, li quali né le dimostrazioni
Jilosofiche, né le persuasioni avevano potuto a sé tirare.>.

Entendida como alegoria, a alta Poesia exige, pois, do leitor uma competéncia literdria
que lhe permita operar a indispensdvel descodificagio da obra poética, refazendo, em sentido
contrdrio, o trabalho do autor, de modo a desvelar a Verdade, levantando o véu da fébula que
este urdiu para com ele a cobrir. Do mesmo modo que os textos biblicos (a teologia referida
por Boccaccio) necessitam do trabalho de comentadores aptos a revelarem, com os seus
comentdrios, a Verdade que neles estd guardada, também os grandes Poetas (da estirpe de
um Homero ou de um Virgilio) nio podem ser bem entendidos, no sentido mais profundo
¢ auténtico das suas obras, sem o esforco de leitura de comentadores competentes, capazes
de entender e descodificar corretamente a sua linguagem poética.

' BOCCACCIO, Giovanni — Trattatello in laude di Dante. A cura di BRANCA, Vittore. Milano: Arnoldo
Mondadori Editore, 1974.
2 BOCCACCIO, Giovanni — Trattatello in laude di Dante. Ed. cit.
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Esta é uma realidade de que D. Marcos de S. Lourenco, Cénego Regular da
Congregacio de Santa Cruz de Coimbra, tem plena consciéncia, quando assume a tarefa
drdua de comentar o texto da epopeia camoniana, como se deduz da carta que dirigiu por
volta de 1637 a Jorge Cardoso, na qual evoca as circunstincias que estiveram na origem
deste seu trabalho:

[...] acaso um dia tomei um livro das Lusiadas na mdo, que tinha algiias notagoes ou
declaracoes & margem, e ali donde o poeta fala de Sesimbra chama-lhe piscosa, por caso do muito
pescado que naquele mar se toma, a notagio declarava este passo, dizendo piscosa se chama por
rezdo dos muitos piscos que nele se ajuntam, e quando eu vi tamanho disprepdsito senti muito
achd-lo escrito em lingua portuguesa, e daquele instante tomei a minha conta comentar isto como
havia de ser, ou 0 melhor que eu pudesse, fui-a comencando os primeiros trés Cantos, e querendo
comegar o quarto, saiu o Licenciado Manoel Correa?®

No entanto, os comentdrios de Manuel Correia, publicados em 1613 por diligéncias
de Pedro de Mariz, ficaram muito longe de corresponder as expectativas e exigéncias
de D. Marcos de S. Lourenco, dado que, na sua apreciagdo, o poema camoniano fora
“enxovalh[ado]” pelas glosas do Padre Manuel Correia (“ao lume d’dgua, sem nunca penetrar
os ocultos mistérios que ali se escondiam™. Como judiciosamente salienta Isabel Almeida
na «Nota introdutéria»’ que precede a edi¢ao do texto conservado no cédice 46-VIII-40 da
Biblioteca da Ajuda, «comentar Os Lusfadas seria sempre, nesta época, exaltd-los»® e, para
0 autor, os comentirios de Manuel Correia nio satisfaziam suficientemente este designio.

A edigao promovida pelo Centro Interuniversitdrio de Estudos Camonianos da cépia
manuscrita conservada na Biblioteca da Ajuda no cédice 46-VIII-40 oferece o texto dos
comentdrios feitos por D. Marcos de S. Lourengo aos trés primeiros cantos da epopeia
camoniana. Trata-se de um trabalho exemplar, realizado por uma equipa de investigadores
deste Centro dirigida por Isabel Almeida e composta ainda por Filipa Aratjo, Manuel
Ferro, Teresa Nascimento e Marcelo Vieira. Ainda que possa admitir-se que o autor tenha
levado o seu trabalho mais longe e tenha chegado a elaborar o comentdrio de outros cantos
de Os Lusiadas — ou mesmo de todo o poema’ —, a c6pia, que Isabel Almeida considera

«provavelmente» autdgrafa, disponibiliza apenas os escdlios relativos aos trés cantos iniciais

* Transcrigdo do manuscrito BA 51-VI-34, 185v-186, oferecida por ALMEIDA, Isabel — Em busca das
fontes: Os Lusiadas comentados pelo Padre D. Marcos de S. Lourengo. «e-Humanista», volume 22 (2012),
p. 168.

4 Idem, p. 169.

3 «Para uma leitura do Comentario de D. Marcos de S. Lourengoy, pp. XI-XXIII.

¢ Idem, p. XVI.

7No texto preambular que precede os comentarios propriamente ditos D. Marcos escreve: «Muitas vezes dei-
xei esta obra imaginando em sua grandeza e considerando quanto se requeria pera a prosseguir, mas quando vi
o aplauso com que foi recebido o Comento do Lecenceado Manuel Correa, ¢ os muitos ¢ insofriveis erros que
na exposigdo dos versos de Camdes cometera, tomei dnimo pera acabar estes meus comentarios tantas vezes
interrompidos, ndo podendo ja sofrer as reprensdes de amigos, ¢ de outros que atribuiam este meu sossego a
pusilanimidade e desconfianca» (pp. 1-2).
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do poema camoniano.

A divulgagio deste testemunho representaria, por si s6, um enorme contributo para a
histéria da literatura e da cultura portuguesas em geral e da receio da epopeia camoniana
em particular, dado «o propésito do comentador constante e nitido: evidenciar a capacidade
de inserir Os Lusiadas num vasto quadro de conhecimento» (p. XIX). No entanto, para
além da transcrigo rigorosa e competente da fonte manuscrita, a equipa liderada por Isabel
Almeida quis ir mais além e, uma vez que «o comentador “explica” os versos de Camoes,
sem explicar por inteiro quais os meios de que langa mao», assumiu para si mesma a drdua
tarefa de «deslindar como ai chegou» (p. XXII). E é «todo esse mundo» assim descoberto
que generosamente nos oferece em eruditas notas onde sdo rastreadas as fontes (certas ou
provéveis) utilizadas por D. Marcos na elaboragio do seu «comento». Um trabalho de
investigagio minucioso e seguro, de indesmentivel utilidade para quem pretenda conhecer
a cultura erudita em Portugal na primeira metade de seiscentos, traduzido em mais de dois
milhares de notas (muitas delas bastante extensas), distribuidas pelo rodapé das centenas de
paginas dedicadas ao comentdrio dos versos camonianos: 842 notas para o canto I; 451, para
o canto II; 933 para o canto III.

Complementando o referido trabalho de erudita anotago, o volume oferece uma
extensa e completa bibliografia, acompanhada de um utilissimo indice onomdstico e
toponimico, em beneficio do leitor que pretenda localizar rapidamente alguma das intimeras
referéncias utilizadas pelo escoliasta.

A cultura portuguesa fica, assim, a dever ao labor da equipa liderada por Isabel
Almeida, realizado no 4mbito das atividades de investigagio desenvolvidas pelo Centro
Interuniversitdrio de Estudos Camonianos, uma edicao exemplar destes ambiciosos escdlios
a Os Lusiadas, pondo ao dispor dos estudiosos e interessados pela obra camoniana um
documento cuja relevincia o coloca a par dos comentdrios coevos de Faria e Sousa ou de
Manuel Pires de Almeida. E um instrumento precioso que nos oferece a possibilidade de
penetrar um pouco mais nesse mundo perdido que constitui, para os homens ¢ mulheres
deste nosso século XXI — mesmo os cultos e informados —, a forma mentis dos portugueses
na Epoca Moderna.

Luis de Sa Fardilha

Faculdade de Letras da Universidade do Porto
Investigador do CITCEM
fardilha@]letras.up.pt
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CHRISTINE SUKIC (dir.) — Corps heroique, corps de chair dans les
récits de vie de la premiére modernité. Immaginaires n° 16, EPURE, 2013,

ISBN 978-2-915271-63-8, 244 pp.

A obra que recenseamos é um contributo importante na 4rea daf(s)
representacio(6es) do corpo nos séculos XVI e XVII. Tendo por corpus
biografias de diversa tipologia, em Ambito francés e inglés, esta obra coletiva
retne trabalhos de especialistas da Histéria e da Literatura da primeira época
moderna, apresentados ao Coléquio do mesmo nome, realizado na Universidade
de Reims Champagne-Ardenne em 2012, da responsabilidade do CIRLEP (Centre
Interdisciplinaire de Recherches sur les Langues et la Pensée) e com apoio do PRISMES
da Universidade Paris 3 Sorbonne-Nouvelle.

Como se sabe, a temdtica do heroismo tem conhecido certa fortuna, seja em 4mbito
pagdo ou cristao. A diretora deste volume tem-se dedicado tanto & questio do heroismo,
como s relagées corpo/heroismo e ao corpo ornamentado. Publicou Le Héros inachevé:
éthique et esthétique dans les tragédies de George Chapman (1559?-1634), Berne: Editions
Peter Lang, 2005 e dirige o projeto “Représentations du corps heroique”, levado a cabo
no CIRLEP.

A obra em aprego ¢ particularmente interessante por langar um novo olhar sobre
a questdo do herofsmo e relaciond-la com a emergéncia do “eu” moderno. Explora um
“processus de reconfiguration” do corpo heroico que seria um “symptéme de la mutation
épistémologique” (p. 9) que se traduz na construgio do sujeito moderno ou da sua
subjetividade. Este processo de reconfiguragio vem enunciado impressivamente no titulo
da obra, consistindo na passagem de uma representacio do corpo como corpo heroico
a uma representagio como corpo de carne. Para tal mudanca epistemoldgica terdo
concorrido a revolucio vesaliana (ainda que o sistema galénico dos humores continue
dominante), o desenvolvimento das anatomias e da dissecacdo, a importincia dada aos
sentidos pelo acesso direto aos caddveres, o gosto crescente pelo retrato e por vidas com
retrato e as numerosas teorias das paixoes. Segundo Sukic, esta “évolution dans le récit
de vie entre le XVIe et le XVIIe si¢cle” consiste num novo valor de prova que é dado
ao corpo, fendmeno que, alids, nao ¢é alheio a progressiva exigéncia de historicidade e
verdade destes relatos, concebidos como parte integrante do género histérico. Falamos
assim de uma “vérité physique, matérielle, révélant cette fois un étre de chair”, “d’un
besoin pour le concret, le matériel”, “une vérité nue” (pp. 16-17) que se traduz em
imagens do corpo heroico distintas das tradicionais. Por sua vez, esta irrup¢ao do corpo
probatério nos “récits de vie”, expressio preferida por Sukic face a “biografia’, seria
igualmente reveladora da importancia crescente dada a intimidade.

Todos os estudos que integram o volume péem a nu uma tensio oximdrica entre,
por um lado, o corpo ideal(izado) e, por outro, o corpo de carne, num novo equilibrio
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entre exemplaridade e individualidade. A obra estd dividida em quatro partes, que
correspondem a “autant de moments dans I'histoire de la représentation du corps dans le
récit de vie” (p. 20), precedidas de um “Avant-propos” de Christine Sukic, e fechada pelo
posfécio de Gistle Venet. Segue-se por fim uma apresentagio de cada uma das autoras
participantes.

A primeira parte, “Le corps et I'expérience du sacré”, debruca-se sobre a experiéncia
do sagrado em diferentes contextos que explorario distintas formas de tratamento do
corpo. O trabalho de Isabelle Fernandes, « Dissoudre ce tabernacle de terre’. Corps de
mort, corps de vie dans le martyrologe de John Foxe», patenteia uma dicotomia no
mirtir protestante, dotado de alma heroica, mas de corpo falivel. O seu corpo torna-se,
aquando do martirio, prova de fé, com grande insisténcia do relato na representagio
iconogrifica do corpo. Aquele é simultaneamente “une purification pour les catholiques”
e “une vie supérieure pour les réformés” (pp. 45-46), desenvolvendo um sugestivo simile
sangue-tinta e carne-texto.

Com Anne Dunan-Page e «Les entraves de la chair? Le corps, les émotions et la
voix dans les récits de I'expérience spirituelle» mergulhamos no relato de vida de um
protestante evangélico, em que a presenga do corpo se manifesta através das emogées e a
nivel somdtico. Desta forma, “le corps, la gestuelle, la voix et les émotions” sio colocados
“au coeur du processus de validation de la grice”. E uma nova atengio dada ao corpo que
faz da “lecture des signes corporels I'un des moyens de détection des saints calvinistes”
(p- 52). O corpo faz prova da experiéncia de conversio do puritano, mas a carne pode
constituir um obstdculo nesse processo.

Marion de Lencquesaing, em «Les premiéres Vies de la mére Jeanne de Chantal:
un processus d’héroisation par un corps en négatif ?», torna patente que o seu corpo
em sofrimento tem cardter de prova, mas ¢ objeto de uma recusa indispensdvel a
elaboragio da santidade. Numa problematizagao muito bem fundamentada, a autora
considera que nessas Vidas nio comparece o corpo de carne, mas jé o corpo glorioso. O
primeiro acontece num tnico episédio: o gravar no peito o nome de Jesus. Aqui, porém,
transcende-se ji o corpo individual para a Corpo da Igreja, numa argumentagio que a
equipara a uma mértir. Afinal de contas, “il s'agit de rendre I'Eglise victorieuse en soi-
méme; le combat (...) ne se joue plus sur le corps mais dans le coeur” (p. 89), o que leva
a autora a afirmar o nascimento de um “critére tout spirituel du sentiment, une nouvelle
fagon de prouver la sainteté” (p. 91).

A segunda parte, “Le corps mis en scéne”, interroga-se sobre o corpo como
encenagio, na tensio tecida entre corpo biolégico e corpo simbélico, num contexto
politico determinado ou no contexto de vida de um escritor. Marian Rothstein, em
«Catherine de Médicis: la reine-veuve et le cceur du roi», aborda a construgio imagindria
do corpo da rainha cuja biografia parece querer omitir o cardter problemdtico do seu
corpo enquanto majestade: corpo biolégico feminino e corpo politico masculino, pela
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simbiose com Henrique IT que “est vif au-dela de la mort” (p. 100). A dimensao de prova
estd presente mas paradoxalmente.

Véronique Garrigues, em «‘Ce grand héros étant ainsi rétréci’. D’un corps en majesté
a la dépouille démembrée de Don Juan d’Autriche (1547-1578)», trata Dom Jodo de
Austria, filho bastardo de Carlos V. Vencedor heroico da baralha de Lepanto, é também
um principe real sem titulo nem Estado (p. 114). Heroico bastardo, prolongamento do
corpo real sem todavia lhe pertencer (pp. 132-133), também aqui o paradoxo ¢ evidente.

Line Cottegnies, em «La mise en scéne du corps du sujet biographique dans la Life
of Donne de Izaak Walton: portrait du prédicateur en vanité», estuda a representacio
do corpo do pastor anglicano, numa reescrita e amplificagio progressivas ao longo das
edigoes (p. 138). Um episédio em que Donne é retratado enquanto caddver transforma
o seu corpo em emblema de vaidade, erigindo-se a si mesmo como obra de arte (p. 150).

A terceira parte, “Du corps au corpus’, que explora o paralelo entre corpo e texto,
comega com um estudo de Iréne Salas, «Les Essais de Montaigne: journal d’un corps»,
sobre a questdo do corpo do escritor. E o sofrimento fisico que funciona como ponto de
referéncia do autor, cuja escrita “reproduit un corps en perpétuel mouvement” (p. 21). E
na descri¢do da sua singularidade que Montaigne se constituird em “sujet universalisable”
(p. 170). “Lépreuve du corps aura conduit a la preuve supréme d’une existence, dont le
livre est la seule trace possible” (p. 173).

Violaine Lambert, em «In the pulpit of his bed’: représentations exemplaires du
corps défunt dans les Vies de John Donne (1640/1658/1670) et de Thomas Fuller
(1661)», real¢a a dimensdo exemplar dos discursos, potenciada a0 méximo aquando da
morte, ainda que o desejo de historicidade nio lhe esteja totalmente arredado. O corpo
que cria a obra ou criado como uma obra torna-se “un outil au service d’un discours qui
encense 'auteur, catégorie nouvelle dans les récits de vie anglais” (p. 189).

A tltima parte, “Corps de chair et conscience de soi”, pée em destaque o corpo de
carne em dois relatos na primeira pessoa. Cécile Toublet, em «Les Aventures corporelles
de Dassoucy (1605-1677): représentation antihéroique de soi et naissance de I'individu,
explora a representagio anti-herdica do corpo do autor como estratégia derriséria
libertina. “Laffirmation de soi passe en effet par la peinture de ses sensations, forme de
conscience corporelle qui constitue un élément novateur et essentiel a la représentation
de 'homme moderne” (p. 212).

Lactitia Coussement-Boillot, com «Moll Cutpurse: corps héroique, corps de chair ?»,
problematiza a tensio entre o corpo masculino desejado e o corpo feminino travestido,
chegando 4 conclusio de que “le corps héroique ne peut étre que masculin tandis que
le corps féminin est réduit & n’étre qu’un corps de chair grotesque”, de tal forma que a
expressdo “corpo heroico feminino” seria uma contradigio nos termos (p. 232-233).

Por fim, Gis¢le Venet procura fazer uma sintese dos vdrios contributos, realcando
a reflexdo em oximoro presente nos trabalhos (corpo heroico/ corpo de carne; corpo
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venerado/ corpo mdrtir; corpo vivo/ corpo defunto), polarizados numa “chair
surreprésentée” ou numa “présence désincarnée” (p. 236), reflexo de representagées do
corpo sempre problemdticas no género biografico em tempos de crise da representagio
(pp. 234-235).

Sdo de enaltecer a diversidade de enfoques, que permitem langar hipéteses de
abordagem ou uma chave de andlise quanto 4 evolugdo dos “récits de vie” entre os séculos
XVI e XVII, em diferentes tipologias. Esta diversidade nio provoca uma sensagio de
fragmentagio. A problematizagio ¢ fina e plasma sintaticamente a prépria ambivaléncia
das figuragbes enunciadas, também elas ambivalentes: corpo idealizado e/ou corpo
real(ista).

Lamenta-se, porém, a nao-inclusio de uma bibliografia geral e de um enquadramento
sobre o que ultimamente se tem avan¢ado na drea das representagoes do corpo. A titulo
de exemplo, as relagoes corpo/texto ndo sdo novas, como o nio ¢é a consideracao de que
as representagdes e as préticas do corpo espelham uma certa cosmovisio e as suas crises.
Nio que tal invalide essa divisao presente na obra, mas cremos que teria a ganhar com
consideragoes sobre o estado da arte.

Parece nao haver dividas quanto a “aparicdo” deste corpo de carne com cardter
de prova e de que tal faga “preuve d’une conscience de soi moderne” (p. 20), mas
experimentamos algumas dtvidas no pér em causa a nogao de corpo heroico. Falaremos
certamente de um outro heroismo, de uma reescrita do herdi e do seu corpo, mas cremos
que ¢, todavia, herdi e que esta representagio continua a comparecer, muitas vezes
vertendo-se em corpo glorioso. Tal ¢ particularmente visivel nos relatos de santidade,
como tio bem demonstrou Marion de Lencquesaing, até pelo primado das “virtudes
heroicas™ como nova diretiva para a causa dos santos.

Gostarfamos por fim de propor que uma “ponte” para o contributo da fenomenologia
pudesse ser particularmente pertinente. Sio vdrias as referéncias que nos remetem
inequivocamente para os estudos fenomenoldgicos, de produtividade incontestdvel nesta
obra, sem que, porém, os seus autores tenham sido citados: a expressdo “corpo de carne”
(Leibkirper) de Husserl, usada por Christine Sukic; “corps propre” (entre outras; p. 166),
por Iréne Salas; “chiasme” de Merleau-Ponty em Le visible er I'invisible, por Gisele Venet.
Uma razio suplementar para a inclusdo de um panorama sobre a histéria do corpo e das
suas representagoes.

Maria Helena Queirds
(CITCEM-FLUP e CREPAL-Université Paris 3)

1A partir de 1602, sob Clemente VIII. Veja-se Romeo DE MAIO, «L’ideale eroico nei processi di canoniz-
zacione della controriforma», in Riforme e miti nella chiesa del Cinquecento, Napoli, Guida Editori, 1992,
pp. 253-27
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CRONICA 2015

O grupo «Sociabilidades, prdticas e formas do sentimento religioso» do CITCEM
desenvolveu as suas atividades de acordo com as seguintes linhas e temas de investigaco:

1.Conclusio do ciclo de semindrios, iniciado em 2014, em torno do tema «O
fim das ilusoes: a Guerra de 1914-1918».

Os semindrios que encerraram este ciclo de reuniées, intitulados «Faust y las
guerras, en homenaje a Fernando Pessoa» e «Espafia ante la I Guerra Mundial», foram,
respetivamente, apresentados por José Luis Peset (CSIC) e Elena Herndndez Sandoica

(UCM), em 13/04/2015.
2. Organizagao do «Semindrio Permanente: As reformas antes da Reforma».

Estas reunides tiveram a participagdo de investigadores e especialistas do CITCEM e
de outras unidades de investigagio, no quadro de uma colaboragio cientifica e pedagégica
com a FLUP para a formagio de estudantes de pés-graduacio. Promovendo uma
abordagem interdisciplinar, esta atividade permitiu focar a temdtica em causa a partir de
diferentes 4ngulos de andlise, contribuindo para diversificar e enriquecer a formagio dos
estudantes de pés-graduagio e para obter um conhecimento mais completo e preciso do
objeto de estudo.

Os semindrios foram distribuidos da seguinte forma:

24/04/2015 - «Revisitando um velho titulo: a igreja e as reformas religiosas em
Portugal no século XV. Anseios e limites» - José Adriano de Freitas Carvalho (CITCEM-
FLUP).

5/06/2015 - «O culto de S. Paio e da Santa Cruz: capelas e devogio» - José Marques
(UP).

17/07/2015 - «A Reforma Gregoriana e a organizacio da Igreja do Noroeste
hispanico (séculos XI-XII)» - Luis Carlos Amaral (CITCEM-FLUP).

23/10/2015 - «A devogao a S. José — tradicio e “invencao” dos fins do século XIV aos
comegos do século XVI» - José Adriano de Freitas Carvalho (CITCEM-FLUP).
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15/12/2015 - «A luta contra a limpeza de sangue: algumas estratégias em Portugal e
Espanha» - Ana Isabel Lépez-Salazar Codes.

3. Organizagao de Semindrios Abertos.
Os semindrios foram distribuidos da seguinte forma:

26/03/2015 - «Contactos entre os jesuitas checos (da provincia do Reino de Boémia)
e Goa: S. Francisco Xavier na arte barroca checa» - Pavel Stepanek (Univ. Palacky —
Olomouc).

12/06/2015 - «Cervantes em Portugal nos séculos XVII-XVIII: novas linhas de
investigagio» - Aurelio Vargas Diaz-Toledo.

31/07/2015 - «Por armas, e direito: sucesso filipina ¢ monarquia portuguesa na
historiografia franciscana do século XVII» - Moreno Pacheco (Universidade Federal da

Bahia).

11/12/2015 - «Fazer falar os textos V: Nos 400 anos da Gramdtica Latina (1615) de
Amaro de Roboredo», com a participagio de Rogelio Ponce de Leén Romeo (FLUP) e
Telmo Verdelho (U. Aveiro).



NORMAS PARA OS COLABORADORES DE VIA SPIRITUS

I. Via Spiritus é uma revista universitdria, publicada pelo CITCEM - Centro de
Investigagdo Transdisciplinar «Cultura, Espaco ¢ Meméria», e o seu dmbito cientifico é a
Histéria da Espiritualidade e do Sentimento Religioso.

II. A estrutura da revista comporta: artigos, recensdes e noticias. Cada volume
procura uma unidade, cronolégica e/ou temdtica, apresentando-se a revista como, de
preferéncia, monogréfica desde o primeiro nimero.

III. Segundo o tema de cada volume, a redacgio da Via Spiritus solicita artigos e
aceita propostas de textos, desde que inéditos, com validade cientifica e cumprindo os
requisitos temdticos da revista: versarem sobre temas de Histéria da Espiritualidade e do
Sentimento Religioso ou temas literdrios e culturais na drea da Literatura e Historia da
Espiritualidade e do Sentimento Religioso.

IV. Os originais propostos serdo examinados pela Direc¢ao da revista que, caso os
considere pertinentes, os submeterd ao parecer de especialistas (referees). Os autores
serdo oportunamente informados acerca da decisio da Direcgio em publicar ou nio o
respectivo texto, ou ainda da conveniéncia de o alterarem ou reformularem de acordo
com as indica¢oes dadas pelos especialistas, que serdo entdo comunicadas ao autor. O
processo ¢ anénimo.

V. Os artigos propostos devem:

— ter uma extensio mdaxima de 100.000 caracteres;

— vir acompanhado por um resumo na lingua em que estd redigido o artigo e em
inglés;

— ser entregues impressos em papel e em suporte electronico (e-mail), processados
em word ou compativel. Caso sejam utilizadas fontes ou simbolos especiais, estes devem
ser identificados e enviados anexos ao artigo;

— incluir uma pdgina referindo o titulo do artigo, o nome do autor, a institui¢do
académica ou profissional a que estd ligado, a direcgdo postal e electrénica, e o telefone.

VI. O autor terd acesso s primeiras provas tipograficas para correcgao. Contudo,
nio sio permitidas alteragoes significativas 2 estrutura e dimensio do texto.

VII. Aos autores serdo disponibilizados 3 exemplares da revista.

NORMAS DE PUBLICACAO

A. Estilo:
1. O corpo do texto deverd ser em letra Times New Roman, corpo 12, a espago e
meio de entrelinha, com margens de 2,5 cm. Nio sio aceites sublinhados.
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2. O titulo do artigo deve ser alinhado 4 esquerda, em tamanho 14, negrito, e ocupar
a primeira linha.

3. O nome do(s) autor(es) deve(m) figurar na linha imediatamente a seguir ao titulo,
alinhado 4 direita, em tamanho 12, seguida da institui¢do a que pertence ¢ do correio
electronico institucional ou pessoal.

4. As notas de rodapé (em letra Times New Roman, corpo 10, com espaco simples de
entrelinha) deverao ser reduzidas ao essencial. Desaconselha-se, igualmente, a utilizagio
de um ndmero excessivo de quadros e imagens. A bibliografia final, caso exista, deverd
conter as obras referenciadas no texto ou em notas e ordenadas alfabeticamente.

B. Citagoes

1. Citagoes de excertos de textos:

a) Caso se trate de citagdes de pequena dimensio, integradas no corpo do texto,
devem ficar entre aspas, sem itdlicos.

Ex:

texto proposto, texto proposto «texto citado, texto citado» texto proposto, texto
Proposto texto proposto, texto proposto texto proposto, texto proposto texto proposto
teXto Proposto, texto Proposto texto proposto texto proposto

b) Caso se trate de excertos de maiores dimensées, deverio ser citados em
pardgrafo(s) distintos, sem aspas, com entrada de 1 cm do lado esquerdo, de tamanho
¢ entrelinhamento iguais aos das notas de rodapé (letra Times New Roman, corpo 10),
em itdlico.

Ex:

texto proposto, texto Proposto texto Proposto, texto proposto texto proposto,
proposto texto proposto, texto proposto

texto citado, texto citado texto citado, texto citado texto citado, texto citado texto
citado, texto citado texto citado, texto citado texto citado, texto citado texto citado,
texto citado texto citado, texto citado texto citado, texto citado citado, texto citado texto
citado, texto citado texto citado, texto citado texto citado, texto citado

texto proposto, texto Proposto texto Proposto, texto proposto texto proposto,
proposto texto proposto, texto proposto

2. Na citagdo e referenciagio documental e bibliogrifica, os artigos deverao
respeitar as seguintes normas, adaptadas da NP 405-1:

a) Citagdes em texto:

i) citagio de documentos: as citagbes documentais, em notas de rodapé, deverio
integrar, embora de forma abreviada ou com siglas (a desenvolver no final do texto, junto
a bibliografia), todos os elementos necessérios a identificacio da espécie. A identificagao
de fundo ou colecgio documental deve ser feita em itdlico (ex: IAN/TT — Convento de
Santa Clara de Vila do Conde, cx. 37, mg. 7, s.n.).

b) Citagdes em bibliografia final:

i) Monografias:



Ex: RAMOS, Rui; SOUSA, Bernardo Vasconcelos e MONTEIRO, Nuno Gongalo
— Histdria de Portugal. Lisboa: A Esfera dos Livros, 2009, 2 vols.

SARAIVA, Arnaldo (org. ¢ introd.) — O personagem na obra de José Marmelo e Silva.
Porto: Campo das Letras, 2009a.

SARAIVA, Arnaldo — Guilherme IX de Aquitinia, Poesia. Campinas: Unicamp,
2009b.

TORRES, Carlos Manitto — Caminhos de ferro. Lisboa: [s.n.], 1936.

ii) Publicagdes periédicas:

Ex: ROSAS, Anténio; MAIZ, Ramén — Democracia e cultura: da cultura politica is
prdticas culturais democrdticas. Revista da Faculdade de Letras — Historiar, IIT série, vol.
9 (2008), p. 337-356.

iii) Capitulos de obras colectivas:

Ex: PIRES, Ana Paula — A economia de guerra: a frente interna. In ROSAS, Fernando;
ROLLO, Maria Fernanda (coord.) — Histéria da Primeira Repiiblica Portuguesa. Lisboa:
Tinta-da-China, 2009, p. 319-347.

iv) Teses:

Ex: AMARAL, Luis Carlos — Formagio e desenvolvimento do dominio da diocese
de Braga no periodo da Reconquista (séc. IX-1137). Porto: Faculdade de Letras da
Universidade do Porto, 2007. Tese de doutoramento.

vi) Monografias em suporte electrénico:

Ex: AMARAL, Luis Carlos — Formacio e desenvolvimento do dominio da diocese
de Braga no periodo da Reconquista (séc. IX-1137). Porto: Faculdade de Letras da
Universidade do Porto, 2007. Disponivel em <http://www.letras.up.pt/luisamaral.pdf>.
[Consulta realizada em 12/09/2010].

vii) Analiticos em suporte electrénico:

Ex: AMARAL, Luis Carlos — Formagio e desenvolvimento do dominio da diocese
de Braga no periodo da Reconquista (séc. IX-1137). «Revista da Faculdade de Letras —
Histdriar, III série, vol. 9 (2007), p. 337-356. Disponivel em <http://www.letras.up.pt/
luisamaral.pdf>. [Consulta realizada em 12/09/2010].

3. Citagio de fontes:

As citagoes documentais deverdo integrar, como norma, todos os
elementos necessdrios a uma rigorosa identificagio da espécie, recorrendo
embora a abreviaturas ou siglas. Estas deverao ser desenvolvidas no final
do artigo, ap6s a bibliografia. A indicagio dos fundos documentais deverd
ser feita em itdlico.

Ex: AN/TT — Chancelaria D. Afonso V, Iv. 15, fl. 89
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ASSINATURA (ANUAL):

Portugal e outros paises da zona Euro - € 20.00
Outros paises - €35.00 (USD)

Nota: a assinatura inclui portes de envio

VENDAS E ASSINATURAS:

CITCEM - Centro de Investigagao Transdisciplinar «Cultura, Espago ¢ Memdria»
Faculdade de Letras da Universidade do Porto

Via Panorimica, s/n

4150-564 Porto (Portugal)

Tel: (+351) 226077177 | Fax: (+351) 226091610 | email: citcem@letras.up.pt
Biblioteca Central - Servigos de Publicagoes

Via Panorimica, s/n

4150-564 Porto (Portugal)

Tel: (+351) 226077130 | email: apsoares@letras.up.pt



	Página de rosto
	Ficha técnica
	Sumário
	COSTA, Ana - S. Francisco de Sales, Director Espiritual
	FREITAS, César A. Miranda de - Alexandre de Gusmão, S.J. (1629-1724): diretor espiritual de noviços, religiosos e “perfeitos varões”
	MENDES, Paula Almeida, SANTOS, Zulmira C. - Apontamentos para a Direcção Espiritual na Época Moderna em Portugal (Séculos XVI-XVIII)
	VÁRIA
	DÍAZ TENA, María Eugenia - Los “Milagros do Bom Jesus” de las Laudes e Cantigas de André Dias
	OLIVEIRA, Thiago Maerki de - «Mais se moue com exemplos de semelhantes obras que com doctrina e preceptos»
	MACÍAS, Facundo Sebastián - El discernimento espiritual teresiano entre el charisma paulino y el paradigma gersoniano
	SOUZA, Evergton Sales - D. Fr. Antônio de Guadalupe, um bispo jacobeu no Rio de Janeiro (1725-1740)
	TAVARES, Pedro Vilas Boas - Bruno e os Católicos. (Revisitando decimonónicas reciclagens de tópicos e slogans anticlericais)
	RECENSÕES
	CRÓNICA 2015
	NORMAS PARA OS COLABORADORES DE VIA SPIRITUS



