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PARA UMA TEOLOGIA DO EXISTIR CRISTAO (1)

{Leitura da Segunda Semana dos Exercicios Espirituais)

Carlos Paldcio S.J.

INTRODUGAO

A “Segunda Semana’ dos Exercicios Espirituais é a mais extensa
e, sem duvida, a mais elaborada das quatro. Nada escapa a vigilancia e
ao cuidado com 0s quais S. Inicio quer proteger a experiéncia. Mas o
que chama a atencio €, sobretudo, a concatenagdo interna, o rigordso
equil(brio entre a objetividade contemplada da Palavra encarpada e a li-
berdade “responsorial” do sujeito. O confronto com os “mistérios”({1)
e, em definitivo, com o mistério que é Jesus Cristo, pe em questdo a
historia concreta da liberdade do exercitante. Comega assim 0 que em
termos inacianos se chama o processe da eleicio: a busca da verdadeira
liberdade na historia.

Ndo seria dificil demonstrar que a estreita articulacdo entre o des-
dobramento objetivo da Palavra encarnada e a evolugio do sujeito é in-
tencional e constitui uma das caracteristicas originais da experiéncia es-
plrltual edo reallsmo inacianos. Neste sentido a cuidadosa elaboragdo da

“segunda semana’’ pode ser considerada como a expressdo reflexa da es-
trutura que, pelo menos quanto a sua intencionalidade, parece estar pre-
sente em todas as outras “semanas’’, sustentando o movimento interno
dos Exercicios. Por isso a andlise estrutural da “segunda semana’’ adqui-
re um valor paradigmatico. A partir dela e depois de ter mostrado a sua
fntima conexdo com as outras “semanas’” {112 parte} serd possivel arris-
car uma interpretacdo da teologia subjacente a experiéncia espiritual
dos Exercicios (1112 parte}, para perguntar-se depois pela significacio
atual dessa experiéncia (IVa parte). Antes, porém, é necessario explicitar
os pressupostos desta “releitura” (12 parte).

{1} Assim desigha Indcio os acontecimentos da vida de Jesus que sdo propostos 2
contemplacdo do exercitante. O termo — na linha da cristologia concreta dos
Santos Padres — possui uma densidade teoldgica que ndo transparece mais na
sua acepcdo comum. Cf. infra, p. 189 ss,
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I. PRESSUPOSTOS HERMENEUTICOS

O livro dos Exercicios, como qualquer outro texto, deve ser in-
terpretado. Ndo s6, por ser um texto complexo em si mesmo, mas tam-
bém porque possui uma historia e uma tradicdo fora das quais seria in-
compreensivel. Ninguém, alids, se aproxima dele de maneira neutra. A
presenca e o peso dessa tradicdo interpretativa condicionam — conscien-
te ou inconsciqntemente — a nossa leitura. Lemos o texto com a nossa
historia (origem, formacdo, experiéncia humana e religiosa, preocupa-
ces, interesses, etc.). Nesse sentido tada leitura — mesmo a mais "“tradi-
cional” — é interessada, ou seja, € uma re-leitura que se interpGe (inter-
esse) entre o texto e a historia da sua interpretagdo para (finalidade, in-
teresse) fazer emergir o sentido.

A razdo dessa possivel e inevitavel releitura & a existéncia de uma
dupla distancia: exterior e interior ao proprio texto. A primeira é 0 es-
paco temporal e sdcio-cultural que separa o texto do leitor atual. Essa
distdncia manifesta que o texto ndo pode ser identificado sem mais com
uma certa tradigdo interpretativa porque o seu sentido ndo se esgota ne-
la. A segunda é a ndo adequagdo entre a experiéncia originante e a sua
expressdo escrita. Essa diferenga permite que o texto possa dizer sempre
mais (excesso de sentido) do que a tradicdo soube ou pdde ler nele. E
nessa dupla distincia que se inscreve o “circulo hermenéutico”: esforgo
de interpretacdo que interroga o texto desde perspectivas inéditas para
abrir-se aos novos sentidos por ele liberados.

O texto dos Exercicios ndo pode escapar 3 questdo hermenéutica.
Primeiro porgue, como todo texto, deve ser resgatado uma e outra vez
da tentagdo redutora de certas interpretagGes que, em nome da tradi-
cdo, acabam impondo-se como Gnicas. Mas também e sobretudo pelo
seu caréter experiencial. Os Exercicios sdo um livro para ser feito mais
do que para ser lido. Ou, se quisermos, as observacOes pessoais que S.
Ipdcio codifica e transmite {sentido literal, “historico’’, poderfamos di-
zer) ndo pretendem mais do que desencadear e acompanhar um proces-
s0 no qual o exercitante, dentro de uma experiéncia eclesial de fé (rela-
¢do diretor-exercitante: dar os Exercicios}, deve fazer os Exercicios, i.é.
recriar, reescrever a mesma experiéncia espiritual na linguagem da pro-
pria historia. E o sentido “espiritual’ ou experiéncia da forga criadora
do Espirito{2).

; {2) S8o diferentes as perspectivas daquele que d# os exercicios (cf. por exemplo
|& © n29e 15) e daquele que os faz {cf. n9 11 e 27). R. Barthes fala de "texto
‘ mdltiple” ou de quatro textos (numa sugestiva comparagdo com os quatro
sentidos da Escritura da exegese medieval}: de Indcio ao "diretor”; do “dire-
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Eis por que a referéncia ao texto é inseparavel da atualidade his-
torica dentro da qual se refaz a experiéncia origindria. Abordar os Exer-
cicios com olhos diferentes, com as preocupacdes gue 530 as nossas — na
totalidade e inseparabilidade das questOes — ndo é projetar sobre esse
texto o que gostariamos de encontrar nele; é estabelecer um didlogo
que vai além da pura exegese literal, que atravessa o texto — sem ignora-
lo — para chegar 3 experiéncia fundamental que o sustenta. Tal esforgo
& mais coerente com a intencionatidade do livrinho e mais fecundo do
ponto de vista hermenéutico do que outras “adaptagSes’’, aparentemen-
te atuais(3), mas inevitavelmente exteriores por ndo atingirem a totali-
dade e a logica interna do método inaciano. Fora dessa totalidade e 10gi-
ca por que referir-se ainda a esse texto {por ex. rei temporal) a primeira
vista hermético e anacronico? S6 se em si mesmo (na totalidade do seu
movimento interno) ele se revelar como veiculo significativo e atual de
uma experiéncia passivel de ser universalizada. E a questio da “‘moder-
nidade” de S. Inacio: que significagdo pode ter hoje a sua interpretacdo
da existéncia cristd?

Porque é disso que se trata. O livro dos Exercicios ndo é uma
obra fiterariamente trabalhada, mas é certamente um texto cuidado com
rigor; ndo é um tratado teoldgico (e seria um erroreduzj-lo as categorias
teolégicas da época) mas possui uma teologia subjacente. Na despreten-
sdo e sobriedade da sua textura os Exercicios ndo podem ser reduzidos
a um conglomerado de técnicas e receitas para a “vida espiritual”. S3o
exercicios. E esta vinculagdo realista & praxis os redime da suspeita de
fuga (espiritualismo) e alienagdo (abstra¢do) que paira sobre o termo
“espiritualidade’ e as suas sistematizagBes. Suspeita baseada no forma-
lismo de muitas praticas “‘espirituais” e na perigosa e mortal dicotomia
entre a vida real e a vida “espiritual”. Comao exerc/cios sdo, no sentido
etimolégico da palavra, um método, um caminho rigorosamente cons-
truido que reintroduz a experiéncia de Deus na trama concreta e opaca
do dia-a-dia como busca apaixonada da vontade de Deus {discernimen-
to) e como compromisso responsavel pelo destina da histéria (eleigdo).
E como exercicios espirituais séo a experiéncia dificil e delicada do Es-

tor” ao exercitante; o texto refeito pelo exercitante em didlogo comn Deus; e
a resposta que Deus dirige ao exercitante. Cf. R. BARTHES, Sade, Fourier,
Loyola, Seuil, Paris, 1971, pp. 47-60.

(3) Transpor, por exemplo, a figura do *‘rei temporal” em categorias de um lider
politico ou de um sindicalista moderno é ignorar ndo s6 que a linguagem est&
enraizada em estruturas significativas, mas sobretudo a fungio que a pardbola
do rei temporal desempenha dentro da segunda semana.
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pirito em agdo. O “contemplativus in actione”, ou o “achar Deus em
todas as coisas” ndo tem nada de fuga do real ou de subjetivismo inti-
mista. Trata-se da experiéncia concreta e militante do que significa a vi-
da no Espirito e pelo Espirito, na lenta e paciente configuragdo da his-
toria — pessoal e social — segundo o homem novo, Jesus Cristo. Em ou-
tras palavras é o que Paulo chama a “liturgia da histéria” (Rom. 12, 1s).

Esta interpretacdo da existéncia cristd ndo é certamente a Gnica
possfvel. Existem outras “‘espiritualidades” com cidadania reconhecida
na lgreja. Perguntar-se, pois, pela validez da experiéncia espiritual dos
Exercicios é interrogar-se, de alguma maneira, sobre a sua especificida-
de. E esta reside na totalidade indivisivel do método-caminho, do con-
teldo e da concepgio teoldgica subjacente que os unifica: a liberdade
responsavel do sujeito como lugar decisivo onde a paixdo de Deus pela
histéria (“entregou o seu anico Filho': Jo 3, 16} suscita a paixdo da his-
t6ria por Deus. Na terminolegia inaciana, buscar a vontade de Deus, or-
denar a vida, servir em missdo, etc. & inseparavelmente paixao por Deus
como paixdo pela historia e paixdo pela historia como paixdo por um
Deus “semper maior”, (inico, imanipuldvel.

Mas a validez desta interpretagdo teoldgica e a atualidade da gques-
tdo hermenéutica devem ser provadas no texto e a partir do texto. 56
assim aparecera a pertinéncia das interrogagfes ievantadas e a objetivi-
dade da leitura. O texto ndo se confunde com a historia da sua tradigao
nem se esgota nas suas /nterpretacdes. Através dele é preciso atingir a
experiéncia origindria que o sustenta e que suscitou a sua “‘escritura”
como expressdo discreta e s6bria que revela e oculta o ato fundador. Es-
sa é a razdo da importdncia atribuida a andlise textual e estrutural. As
observages, indicagBes e anotagbes de Indcio sdo o suporte de uma ex-
periéncia espiritual e teoldgica, as pegadas que nos permitem identifica-
la, @ 0 método-caminho que nos abre o acesso & mesma. O texto, pode-
riamos dizer, é o “livretto”, uma partitura que s6 “fala’ quando ¢ inter-
pretada(4}). Mas uma partitura na qual os sinais estdo colocados com to-
da precisdo no lugar exato. Conhecendo o cuidado e a atengdo com os

{4) A experiéncia origindria de, Inicic — o ato “fundador” — ¢ irrepetivel, mas o
itinerério pode ser comunicado para que outros re-fagam a experiéncia de
Deus. A mesma e unica “partitura” pode receber muitas ““interpretactes”.
Nesse sentido o texto é o suporte, a mediagdo de uma experiéncia de Deus
sempre nova, E esta é outra razio da atualidade permanente dos Exercicios: a
variabilidade dos contextos nos quais é feita a experiéncia. G. Papini compa-
rou a distdncia entre 0 texto e a pratica do mesmao (a experiéncia feita) a dis-
tincia que existe entre um mapa e a riqueza do pais representado. Cf. I.
IF;AR RAGUIRRE, Obras completas de S. Ignacio de Loyola, B.A.C., Madrid,
1963, p. 168.
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quais Indcio corrigiu o chamado texto autdgrafo ndo é demais presumir
que cada palavra tem o seu peso e que a propria composi¢ao e estrutura
do texto estdo atravessadas por uma intencionatidade. € o que se trata
de verificar a propésito da segunda semana.

Il. TEXTO, CONTEXTO E ESTRUTURACAO DA SEGUNDA
SEMANA

1. PRIMEIRA APROXIMAGCAO

Com a "“segunda semana’’ se inicia ocutra etapa dos Exercicios.
Em que sentido & nova? Como pode ser delimitada? Até que ponto pos-
sui uma clara estrutura interna? S3o perguntas que ndo podem ser evita-
das.

1.1. Uma nova etapa

£ conveniente comecar dizendo que a acepgdo do termo “‘sema-
na”, nos Exerclcios, ndo equivale ao tempo cronolégico ou social que
esse vocabulo sugere. O ritmo das “‘semanas’ nos Exercicios é antes um
tempo pessoal, no qual a liberdade do sujeito atinge finalmente o obieti-
vo procurado. Por isso elas podem ser dilatadas ou reduzidas segundo o
ritmo do exercitante(5).

A este critério subjetivo vem juntar-se um critério objetivo: a par-
tir da segunda semana a ‘'vida de Jesus” se torna o objeto e ¢ conte(do
das contemplagdes. Temos assim uma distingdo natural entre a primeira
semana e o resto dos Exercicios. Com a contemplagdo dos “mistérios”
se abre, pois, uma etapa nova. Mas o que a distingue claramente da pri-
meira ndo a diferencia das outras semanas. E necessério, portanto, en-
contrar outros critérios — internos a segunda semana — para estabelecer
com maior precisdo os seus limites. A

Antes de tudo, porém, convém fazer uma observacdo sobre as raf-
zes evangélicas da experiéncia inaciana. A dificuldade inicial de um tex-
to 4rido e hermético tem levado muitas vezes a querer substituir a lin-
guagem inaciana — que seria medieval e anacronica — por uma lingua-

(6) Veraanotagdo n? 4. As citas dos nimeros entre paréntese se referem sempre 3
numeragio continua dos paragrafos dos Exercicios proposta pelo Pe. Codina
em 1928 e retacada pelo Pe. Calveras em 1944,
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gem mais agil e moderna. Um exemplo tipico é o que alguns anos atras
s¢ chamava “Exercicios biblicos”. Ora, sem querer ignorar a dificulda-
de levantada, é preciso reconhecer os resultados exiguos de tais transpo-
siches.

E verdade que a busca de uma linguagem mais direta, como a bi-
blica, era necessaria, inevitdvel e positiva na medida em gue pretendia
superar o endurecimento da leitura excessivamente filosofica ou ascéti-
co-moralizante de uma certa tradicdo. Mas ndo é menos certo que, em
muitos casos, tais esforgos ndc ultrapassaram a periferia do problema. A
ambiglidade de certas transposigGes nos “‘Exercicios biblicos” radica
no aparente desconhecimento da logica e da estrutura interna dos Exer-
cicios.

O carater “biblico” dos Exercicios ndo reside na quantidade de
textos evangélicos citados oude equivaléncias na Escritura que possam
ser encontradas para cada meditagdo. Os Exercicios sio “’biblicos” na
sua raiz, na propria estrutura. Trés das quatro semanas se concentram
na vida, morte e ressurreigdo de Jesus Cristo. Esta proporgdo é signifi-
cativa em si mesma. Primeiro porque mostra que a forga dos Exercicios
estd na contemplagdo da figura de Jesus Cristo, nos “mistérios’” como
diz S. Indcio, muito mais do que na psicologia, técnicas ou métodos. E
ainda porqgue ha nessa seqliéncia uma importante intuigdo teoldgica: a
necessidade de ndo separar os momentos ou etapas da vida de Jesus
Cristo se quisermos captar a totalidade do seu mistério. Aparece, assim,
a semelhanga de estrutura entre os Exercicios e o Evangelho: apelo 3
conversdo (12 Semana) e desdobramento da Boa Noticia ou Evangelho
que é Jesus — a sua vida, morte e ressurreicdo — como alguém que nos
chama a sequi-lo {28 33 e 42 semanas). Na formula de Mc 1, 15; “Con-
vertei-vos e crede no Evangelho(6). Os Exercicios sio “biblicos” por
dentro, porgue estdo plasmados pela mesma intuicdo e dinamismo do
Evangelho.

1.2. Delimitagio da segunda semana

A extensdo da segunda semana é maior do que a das outras. Sdo
doze dias minuciosamente organizados: conteGdos, formas de oragdo,
ritmo da mesma, método, observacGes de ordem psicologica, indicagdes
praticas. Tudo parece estar previsto. E esta meticulosidade contrasta

{6) Tendo presente esta semelhanga e conhecendo o contato de Indcio com a Vita
Christi de Ludolfo de Saxdnia e com 0s proprios evangelhos, ndo seria muito
diffcil encontrar as equivaléncias evangélicas evocadas em quase todas as pala-
vras dos Exercicios.
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mais ainda com a s6bria explicitagdo das outras semanas(7).

Do ponto de vista objetivo, os limites desta semana sdo estabele-
cidos pelo que se convencionou chamar — ndo com muita proprieda-
de — “vida pdblica” de Jesus. Na terminologia inaciana: da encarnagdo
{e nascimento} (nQ 101 ss.) até o dia de ramos (nQ 161). Mas subjetiva-
mente a semana comega com a interpeiagdo da liberdade do sujeito {no
91-100} e devera prolongar-se segundo as necessidades da evolugdo do
exercitante (n® 162){8}. Ha contudo, um marco objetivo para este pro-
cesso: a capacidade e a liberdade de optar diante da manifestagio da
vontade de Deus. A eleigdo é um processo de discernimento — coexten-
sivo & contemplagio da vida de Jesus Cristo (a partir do quinto dia: nQ
163} — através do qual o exercitante vai descobrindo qual é a vontade
concreta de Deus sobre a sua vida. O ato pelo qual se conclui a eleigdo é
a experiéncia existencial de ter recuperado a capacidade de dizer “sim”,
de ser fivre, de consentir 3 vontade de Deus. Feita a eleicdo ou tomada a
deliberacdo, diz S. Indcio, a pessoa deve oferecé-la a Deus numa oragdo
empenhada, para que Ele a queira receber e confirmar {nQ 183; n® 188).
Fazer a opg¢do! Nesse momento — no qual, paradoxalmente, escolher
{ativamente) é aceitar livremente ser escolhido (passividade) por Deus —
o exercitante atingiu o objetivo procurado {“encontrar o que busca':
n? 4) e pode continuar os Exercicios. A liberdade recuperada na elei-
¢do: este é o critério decisivo para pdOr término a segunda semana.

1.3. Estrutura interna

Se o processo da liberdade do sujeito é coextensivo & contempla-
¢do da vida de Jesus Cristo, a selecdo dos ““mistérios”” ndo é arbitraria ou
simplesmente entregue a oscilagdo incontrolada da sensibilidade ou da
psicologia do individuo. A contemplagdo ndo é anérquica, tem uma es-
trutura interna. Em primeiro lugar, pela vigildncia com a qual Indcio or-
ganiza minuciosamente o ritmo da oragdo(9). Mas, sabretudo, pelo pa-

{7} Um simples levantamento numérico permite visualizar esta constatagdo. A pri-
meira semana propriamente dita ocupa 27 nameros { nQ 45-72); a terceira e
quarta semanas 19 (inQ 180-208 e 218-237 respectivamente). A segunda 98
(nQ 91-189).

(8} Neste caso, além dos “mistérios’ sugeridos no corpo dos Exercicios, Indcio
apresenta em apéndice (nQ 261-312) outros esquemas para a contemplacdo
da vida de Jesus, desde a anunciag8o (nQ 262) até a ascensdo (n?312).

{9) Nos cinco primeiros dias ha uma profusio de pormenores sobre o contetdo e
método da oracdo. A partir do sexto dia s6 ha uma observagdo acrescentada
sobria indicagio da matéria: “conservando em tudo a mesma forma que no
quinto dia” (n? 161).




A
-
;

pel que desempenham as meditagdes tipicamente inacianas: o rei tempo-
ral, as duas bandeiras, os trés bindrios (ou categorias de homens), e os
trés modos de humildade. Estas meditagGes sdo o fio condutor que per-
mite articular a contemplagio dos “mistérios” {(dimensdo objetiva) e a
evolucdo da liberdade do exercitante (dimensdo subjetiva). Elas nos ofe-
recem, pois, a estrutura fundamenta! da segunda semana(10}.

Por um lado, a referéncia a liberdade ou principio subjetivo. Em
cada uma delas estd em jogo a liberdade: no rei temporal sob a forma de
apelo, nas duas bandeiras como experiéncia da divisio e do conflito, nos
trés bindrios se trata dos mecanismos de autojustificacdo que condicio-
nam & liberdade e, finalmente, a situagdo de despojamento da liberdade
aparece nos trés modos de humildade {ou graus de amor). De alguma
maneira sd0 os marcos que indicam o itinerdrio da liberdade no proces-
50 que a conduz 3 eleigdo.

Por outro lado, a historia de Jesus Cristo ou principio objetivo. A
referdéncia acs passos ou etapas da histdria concreta de uma liberdade (a
de Jesus) ilumina o que o exercitante estd vivendo e, a0 mesmo tempo,
constitui uma interpelagdo da sua liberdade, da maneira de viver o pro-
pric processo.

A experiéncia que resulta dessa articulagdo é a mesma que levou
Paulo a definir a existéncia cristd em termos de gestagdo de Cristo em nos
{G] 4, 19; cf. 2, 20) ou de nova criatura que emerge por entre 0§ escom-
bros do “homem velho™ (2 Co 4, 165, 7) a procura da estatura perfeita
do Cristo na sua plenitude (Ef 4, 13). Trabalhado pela contemplacdo, o
exercitante vai sendo con-figurado por Cristo e como Cristo. No mo-
mento da eleigdo ele descobre que eleger é ser eleito: acolher a vontade
concreta de Deus sobre a sua vida.

. A forga da intuicdo inaciana repousa na rigorosa e coerente uni-
dade da dimensdo subjetiva e da dimensdo objetiva. Inacio sabe que ela
é a condigdo indispensdvel de uma “vida no Espirito” lacida e realista.
Por isso o método se torna cada vez mais flexivel e adaptado a evolugio
do exercitante. O prdprio ritmo da oracfo se modifica. A contemplagio
se concentra progressivamente num s6 “mistério” que polariza a aten-
¢do e facilita o discernimento da liberdade(11}. Mas de uma liberdade

(10) A (ntima relacdo entre estes dois principios aparece claramente no “‘preambu-
lo para considerar estados’’ (nQ 135): “‘comecgaremos, juntamente {i.é. ao mes-
mo tempo) contemplando sua vida, a investigar e a pedir em gue vide ou esta-
do quer servir-se de nds sua divina Majestade”’.

(11) Das trés meditacfes previstas na primeira semana sd duas sdo mantidas na se-

: gunda (n® 129), para acabar reduzidas a um s6 “mistério’, duas repeti¢Ses
e uma aplica¢do de sentidos a partir do quinto dia (nQ 159).
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situada desde o inicio.

2. CONEXAO COM A PRIMEIRA SEMANA

O sentido e o alcance do processo da liberdade na segunda sema-
na pressupdem a passagem insubstituivel pela primeira. Nem a contem-
placdo do mistério de Jesus Cristo nem a incorporagio progressiva nele
da liberdade do exercitante, teriam consisténcia sem a experiéncia estre-
mecedora e dramdtica do mal em sua histdria. Experiéncia vivida na fé
e, portanto, inseparavelmente humana e cristaldgica.

2.1. Uma experiéncia humana ’

Para captar a seriedade do apelo do Reino, com o qual comega a
segunda semana (nQ 95), é necessario saber de que me salva e donde me
arranca o chamamento de Jesus Cristo; é indispensdvel ter feito a expe-
riéncia pessoal da reafidade do mal agindo na histéria e da sua forga dila-
cerante e cruel.

Esta experiéncia ndo pode ser confundida com a tortura angus-
tiante do “estado de pecado mortal’’ {culpabilidade, medo, escripulos,
etc.) nem com o terrorismo teolégico das ‘‘verdades eternas” (morte,
juiza, inferno, etc.) aos guais nos tinha acostumado uma certa tradigdo
{e pratica) dos Exercicios estranhamente psicologizante. A apresentacdo
inaciana, na sua sobriedade, s6 pode ser invocada para tais interpreta-
¢des por uma leitura que violenta a letra porque desconhece a teologia
que anima o texto(12).

A experiéncia espiritual da primeira semana é a constatacdo dolo-
rosa da situacio “‘cisméatica’” — tanto individual como social — da exis-
téncia humana. Por tras de um texto duro e 3 primeira vista desconcer-
tante do ponto de vista teclogico transparece uma visdo muitc fiel ao
dado revelado. E o que poderfamos chamar a “histéria do pecado”, o
pecado em acgdo, experimentado na sua atualidade pessoal (antropologia

{12) E Ifcito supor que tais interpretacBes tiveram a sua origem — pelo menos em
parte — numa leitura parcial das indicacdes fornecidas por S. Indcio na 182
anotagdo {n? 18} sobre o que ele mesmo chamou os “exercicios leves” que
desembocariam normalmente na confissdo. Os Diretorios mais antigos, contu-
do, estdo bem longe do que a tradigdo posterior e sobretudo uma certa préatica
dos Exercicios {(missGes populares, retiros a colegiais, etc.) iriam vulgarizar de
uma primeira semana isolada da dindmica dos Exercicios.
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do pecado: nQ 55-61), situado na sua pré-historia (protologia do peca-
do: n9 45-54) e contemplado no desdobramento possivel da sua logica
destrutora (escatologia do pecado: nQ 65-71).

O exercitante tem que descobrir-se nessa situagdo de pecado, nes-
sa trama histérica na qual, por um lado, 0 mal tem nomes préprios (se-
jam eles as “fraquezas” individuais e as “culpas’ nossas de cada dia, ou,
num nivel mais estrutural, as guerras, opressGes, e “industrias da seca”
de todos os nordestes do mundo) e, por outro tado, est4 dotado de uma
dindmica interna cuja logica destrutora se desdobra implacavelmente no
tempo dos homens(13).

Fazer a experiéncia do pecado é sentir-se dolorosamente licido
(“grande e intensa dor e lagrimas’: nQ 55 e 63), impotente e perplexo
{"“vergonha e confusdo”: nQ 48) diante dessa profunda ferida do ser
{*“corrupgdo e fealdade corporal”, ““chaga e abscesso”: n? 58). Fazer a
experiéncia do pecado é descobrir a prépria existéncia como prolonga-
¢d0 e como atualizag8o dessa trama histdrica do mal na qual a dimensdo
“pessoal-individual” {“pecados pessoais: nQs 55 ss.) é inseparavel e in-
compreensivel fora da experiéncia ““coletiva, social e universal” do peca-
do: essa longa e atormentada histéria humana feita de desejosambiguos,
de instintos mal dirigidos, de egoismos, injustigas, opressdes e mortes.
Fazer a experiéncia do pecado é perceber o dinamismo envolvente dessa
forga que, de maneira imperceptivel mas irresist(vel, se apodera lenta-
mente das pessoas e se infiltra implacavelmente nas estruturas e nas ins-
tituiches sociais, paliticas, econdmicas e mesmo “espirituais” e religio-
sas. E o que justifica a linguagem, aparentemente estranha, de “sistemas
de pecado”, ou de “pecado social”, que s6 podera ser entendida 3 luz
dessa inter-a¢do dialética entre o pessoal e o coletivo pela qual o indivi-
duc é ao mesmo tempo soliddrio dessa situacio e ativamente participan-
te nela(14).

(13) E evidente que ndo & esta a terminologia inaciana; ndo se poede negar, contu-
do, fue seja a sua visdo teoldgica. Expressdes como a ‘‘corrupcdo que invadiu
o género humano’’ {n? 51: sequndo a Vulgata); “*passaram o resto das suas vi-
das penando e sofrende” {ibid.); “o processo dos pecados” (nQ 56} com a sua
dimensdo social{ tempo, lugar, relagBes, trabalho, etc.: nQ@ 56) e cosmica {n?
60) etc. evocam de maneira estilizada a trama histdrica do pecado. Néo deixa
de ser significativo que Indcio use o numeral ordinal {primeiro, segundo e ter-
. ceiro) como que a sugerir o processo do mal na histdria {n9 45}. Por outro la-
do, na meditacio do inferno — término irrepardvel desta perversdo da histéria
que é o pecado — emerge com toda grandeza o critério e divisor de sguas da no-
va histéria: Cristo {n?71).
{14) Relacdo dialética que deve ser introduzida tanto na visdo tradicional do peca-
do quanto na progressiva diluigio da nogio mesma do pecado na consciéncia




Mas a experiéncia do mal ndo pode ser reduzida ao que Hege! de-
nominou a ‘‘consciéncia infeliz’” da humanidade. O cardter tragico da
historia emerge, sem divida, na agressividade crescente do mal, mas ele
reside sobretudo na consciéncia irreprimivel das suas dimensdes (nQ 65,
1): a liberdade é capaz de atingir mortalmente o homem (n9251), a his-
toria {nQ 51, B2, 66-60) e Deus (nQ 52, 57, 59). A percepgio dessa
exuberincia (o mal é mais do que as expresses nas quais toma corpo na
histéria) permite falar dele como uma realidade “transcendente”. O mal
¢ mais do que a simples acumulagdo quantitativa das inesgotéveis culpas
individuais, Esse ‘‘mais”, inexplicavel e incompreensivel, esse nicleo ir-
redutivel a qualquer tentativa de explicagdo — filosdfica, psicanalitica
ou moralizante(15) —, a “in-sensatez” dessa situagdo histérica ¢ o que
Santo In4cio chama realidade “invisivel’” do pecado (nQ 47), ou o que
S3o Jodo, numa outra terminologia, denomina “mistério da inigiiidade”
{1 Jo 3, 4) e “pecado do mundo” (Jo 1, 29). Mas esta dimensdo so &
acessivel a quem for capaz de contempld-la e acolhé-la como revelacdo
no rosto do servidor sofrente (Is 52, 13-53, 12) desfigurado pelas nossas
iniglidades.

2.2. Uma experiéncia cristoldgica

Entregue a si mesma, a descoberta da magnitude histérica do mal
conduz ao desespero impotente. Por isso, na perspectiva cristd que € a

contemporinea. A primeira, numa perspectiva mais individualista e intimista,
reduzia o pecado (e a conversdo) ao pessoal. E possivel entdo sentir-se “peca-
dot” sem que, paradoxalmente, o pecado tenha nada a ver com a situagio de
injustica e a necessdria transformacéo das estruturas. A segunda, por sua vez,
acaba acreditando nos sucedaneos da psicologia coma substituto da conscién-
cia de pecado. Ora, na medida em gue se apaga a consciéncia de sermos real-
mente pecadores & inevitdvel que a linguagem sobre o pecado social se esvazie
“fastivamente’": & facil falar das “'situaces de pecado” porque, sem o sentido
e a responsabilidade pessoal do pecado, nunca nos sentiremos implicados e
responsaveis por elas.

(15) Tais explicagdes, com efeito, correm o risco de funcionarem como “ideclogias
justificadoras” de uma realidade in-sensata que nada tem de “razodvel”. A fi-
losofia sempre se debateu com o preblema do mal; a psicanélise nada mais faz
muitas vezes do que ’‘transferir’”’ para as “estruturas” (traumas, condiciona-
mentos psico-sdcic-culturais, etc.) a responsabilidade de uma "consciéncia in-
feliz” que ndo se esgota na desculpabilizagdo; a redugio moralizante e legalis-
ta do pecado acabou confundindo a consciéncia de ser pecador com a culpabi-
lidade morbosa das transgressdes. Nenhuma dessas abordagens pode suspeitar
a densidade do pecado revelado em Jesus Cristo.
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da primeira semana, a experiéncia do mal s6 pode ser completa e autén-
tica quando, diante da crueldade da historia, o exercitante experimenta
simultaneamente a “perversdo’’ da histéria como o lugar privilegiado
onde se manifesta a ternura de Deus {nQ 71, 39). Esperanca aparente-
mente nada “razodvel”, contra toda esperanga, que s6 é possivel quan-
do emerge diante do exercitante o verdadeiro fundo da realidade no ros-
to desfigurado do Crucificado {n9 53).

A cristologia é sem lugar a dividas a chave de interpretacic da
experiéncia humana e teologal da primeira semana. Nos trés “coloquios
de misericordia” {nQs 53, 61 e 71} o Crucificado surge como uma pre-
sen¢a que d4 consisténcia a histéria: o mergulho incondicional de Jesus
Cristo no abismo mais profundo da nossa condi¢cdo humana {n@ 53), de-
tém a légica destrutora do mal {prolongando a minha vida até agora: n@
61), para se tornar companheiro do homem com ternura e misericor-
dia — como traduz a Vulgata — até o dia de hoje (nQ71, 39). Presenca
escondida, mas nem por isso menos real do que a incontestavel for¢a do
mal.

Por isso, diante do Crucificado, o exercitante passa do estremeci-
mento da experiéncia do mal & saplica violentamente comovida (n@ 60:
“afeto intensificado’ ou “ex commotione affectus vehementi') e agra-
decido (nQ 61) que é a experiéncia concreta da existéncia reconciliada.
Deus amou primeiro (Rm 5, 8; 1 Jo 4, 10.19). A histdria estd envolvida
no amor irreversivel de um Deus que, para ser nosso, dos homens, se
despoja até a morte.

Eis por que, no Crucificado, ao mesmo tempo que explode a in-
sensatez da l6gica destrutora do mal se revela de maneira transparente
a forga criadora do amor. Nesta nossa histéria humana “vir-a-ser-ho-
mem’’ equivale a ser anigiilado {nQ 53}, no sentido da “kénose’ paulina
{F1 2, 7){16). A histéria do pecado é a histéria que acaba suprimindo o
homem, mesmo o Justo: Jesus Cristo. Mas é nessa aparente vitoria que
se esgota a forga do mal. O amor é mais forte do que a morte por ser
mais forte do que o apego a prépria vida, dada e perdida por nds (nQ
53).

A experiéncia da misericérdia, do coracdo de Deus debrugado so-
bre a nossa miséria em Jesus Cristo, resgata o exercitante da muda per-
plexidade ( nQ 48, 50, 52, 60) & qual tinha sido reduzido pela contem-
plagio da trama do pecado na histéria para devolver-lhe a palavra {de

(16} Na primeira versio latina de 1541 assim como nas correcdes introduzidas em
1647 a partir do texto autdgrafo, o ““es venido a hacerse hombre” é traduzi-
do por “exinanivit adeo se, ut homo fieret”. Cf. MHSI, vol. 100, Roma, 1969,
p. 193.
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acdo de gragas; nQ 61} e a possibilidade de reconstruir a historia sobre
outras bases (n@ 53: que devo fazer por Cristo?).

No horizonte do desespero da histéria surge a figura do crucifica-
do como nova possibilidade para o homem. O “advento’ de Jesus Cristo
{nQ 71) é a referéncia da nova temporalidade e o principio de “‘discerni-
mento"” da histéria humana. Na carne do Crucificado estracalhada pela
forga do mal, uma nova légica é introduzida na histéria: a doacdo e a
entrega sem limites. Uma Aistéria humana particular, a de Jesus, se tor-
na fundamento e possibilidade de uma nova histéria. E o que serd pro-
posto ao exercitante nas contemplagGes da segunda semana. Mas o itine-
rario de Jesus - vida, morte e ressurreicdo — ndo é simplesmente um
modelo que deve ser “imitado’’; é o Gnico caminho {e nesse sentido ele
é normativo) pelo qual uma histéria humana foi articulada dentro de
uma légica diferente a4 do mal histérico. E esse caminho deve ser feito. A
“ordenagdo da vida” (primeira semana) passa pelo “‘seguimento” de
Jesus Cristo.

A segunda semana significard uma inversdo de perspectivas. Até
agora, na histéria dilacerada pelo mal (primeira semana), a libertacdo da
historia aparecia como possibilidade “imaginada” diante do Crucificado
(nQ@ 53). A partir do apelo do Reino, Jesus Cristo emerge do nivel do
“imagindrio’ para se tornar realidade (nQ 95: ver a Cristo!} e fundamen-
to vivo de uma histéria verdadeiramente nova. E o que deve ser verifica-
do numa andlise pormenorizada da estrutura e da teologia do texto ina-
ciano da segunda semana.

3. ESTRUTURAGAO DOS “MISTERIOS”: ANALISE TEXTUAL E
TEOLOGIA DA SEGUNDA SEMANA

O conteudo da segunda semana é a “vida de Cristo” ou, na lingua-
gem preferida de Indcio, os “mistérios da vida de Cristo nosso Senhor”
{n@ 261). O exercitante é convidado a “contemplar” pormenorizada-
mente esta vida, tornando-se presente ao mistério (nQ 114}, Aparente-
mente estariamos diante de uma visdo “devota’ e “piedosa” (nQ 111)
da vida de Jesus, muito mais prédxima da devotio moderna({17) do que

{17) Ver P. DEBONGNIE, art. Devotion moderne, em: DS, |1l {1957} col. 727-
747. De alguma maneira Indcio é herdeiro de uma longa tradigdo espiritual
(que remonta pelo menos ao s. XIl} que se caracterizava por uma aproxima-
¢do devota e emotiva da vida de Jesus, Numa versdo plastica teriamos a pintu-
ra de Fra Angélico. Pode-se lembrar a “devogdo” de Inédcio em saber qual a
posicdo das marcas dos pés na pedra do mante da Ascensio. Cf. Autobiografia
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da leitura “ilustrada’ a qual nos acostumou a exegese historico-critica.
Mas essa primeira impressio ¢ insuficiente para dar razdo da “‘concen-
tragio cristologica” dos Exercicios a partir da segunda semana. Porque
a selecdo dos mistérios estd rigorosamente estruturada. £ nessa estrutu-
ragdo intencional que deve ser buscada a significacdo teolégica da “vida
de Cristo’ e a sua fungdo no processo vivido pelo exercitante.

A originalidade de Santo Indcio consiste em ter articulado de ma-
neira inseparavel os momentos pelos quais passa a /iberdade do sujeito
no seu processo de libertagdo (busca da vontade de Deus, eleigdo etc.) e
as etapas da vida de Jesus Cristo. Essa articulagdo nos da a medida do
realismo espiritual de Santo Indcio. A luta contra o mal histérico (pri-
meira semana) se trava na histdria real da liberdade, e so nela e para ela
pode ter sentido uma vitéria. E nessa historia que teve lugar a encarna-
cdo. Mas a "vitdria” — pessoal e socialmente — ndo acontecera sem o
engajamento de homens livres. A histdria de Jesus ndo pode ser um con-
solo ingénuo para os medos inconfessados de uma liberdade que ndo se
compromete. Jesus € pioneiro, abre o caminho, mas ndo nos substi-
tui. Por isso, no momento em que o exercitante entra no processo que o
conduzira a elei¢do deve “contemplar” o caminho através do qual uma
liberdade muito concreta, a de Jesus Cristo, configurou efetivamente a
sua vida sequndo a logica do amor e do servico.

A funcdo das chamadas “meditagcdes inacianas”{18) é precisa-
mente servir de fio condutor para a arganiza¢io do material evangélico.
Todas elas se referem a liberdade em algum dos seus momentos cruciais,
mas nenhuma é objeto de “contempia¢do’. Sdo momentos de “medita-
¢do"” indispensdvei para que 0 exercitante possa interpretar com lucidez
as etapas do seu prdprio processo. As “‘medita¢des inacianas” sdo , nesse
sentido, como que a coluna vertebral das contemplagfes, os momen-
tos estruturais em fungdo dos quais sdo escolthidos e organizados os
"mistérios” que devem ser contemplados{19). Nos momentos criticos da
sua evolugdo a liberdade do exercitante deve confrontar-se e deixar-se
pro-vocar pela soberana liberdade com a qual Jesus enfrenta a sua histé-
ria. E nesse confronto que ird acontecendo, por caminhos imprevisiveis,

n® 48. Cf. A, GRILLMEIER, Visio historica de conjunto dos mistérios de
Jesus em geral, em: Mysterium Salutis, vol. 111/5, p. 19 ss.

(1B} Sobre estas medita¢Oes, a referéncia delas a liberdade e o papel estruturador
das mesmas, cf. suprap. 174,

(19) A selecdo dos “mistérios” no anexo (n¢ 261-312) é comandada pela estrutu-
ra interna da segunda semana: Reino — “mistérios” da infancia; bandeiras e
bindrios — missdo e minisiério apostdlico; graus de humildade — contempla-
¢des da paixdo.
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0 processo da eleigdo.

Percorrendo esses momentos da liberdade representados pelas
“meditagdes inacianas” e os “mistérios’” de Jesus Cristo a eles vincula-
dos é possivel descobrir a teologia desta segunda semana. Dois princi-
pios orientarfc esta andlise. O primeiro é o papef estruturante atribuido
as “meditagGes inacianas”. Elas oferecem o apoio textual para uma lei-
tura que pretende ser fiel ao texto e a sua intencionalidade. O segun-
do — principio hoje generalizado na interpretacdo dos Exercicios —éa
referéncia 3 peticdo e aos coléquios de cada contemplagio como sendo
a chave hermenéutica da compreensdo do texto. “Pedir o que quero”,
repete insistentemente S. Indcio, numa clara indicagdo da unidade bus-
cada entre o subjetivo e a contemplagio objetiva. E o realismo de uma
experidncia que s6 é auténtica se toma corpo na histéria e se estende 3
totalidade da vida de quemn contempla.

3.1, O primeiro “momento estrutural”

A segunda semana se abre com a conhecida parabola do rei tem-
poral {n? 91 ss.). Em termos de liberdade poderiamos dizer que ela re-
presenta a interpelagdo do sujeito, o apelo que Jesus Cristo dirige ao
exercitante.

a) O “exercicio” inaciano

Estamos diante de um ‘‘exercicio” peculiar. A rigor — embora
apresentado dentro do mesmo esquema das outras orages — ndo se tra-
ta nem de contemplacdo nem de meditagdo(20). Santo Inacio o designa
como “exercfcio” (nQ 99). Com uma dupla fungio: a de transi¢io entre
a primeira e a segunda semana(21) e a de introdu¢do a contemplacio da
"vida de Cristo” que ocupard as semanas seguintes. Por isso ele foi con-
siderado muito cedo como um novo “principio e fundamento”.

{20} Acostumados a designar este exercicio como meditagio do rei temporal ou do
reino simplesmente, ndo percebemos mais os matizes do titulo inaciano: “o
chamamento do rei temporal ajuda a contemplar a vida do rei eterno” (n281),
Q acento recai sobre o chamamento como algo importante para contemplar a
vida de Cristo. A tradugdo da Vulgata apresenta-ajdcomo “contemplagéo”:
“contemplatio regni lesu Christi ex similutudine regis terreni subditos suos
evocantis ad bellum',

{21) Depais da cinco meditagOes didrias da primeira semana, este exercicio ¢ pre-
visto sb duas vezes ao dia (n? 99), numa clara indicagdo de pausa. Por outro
lado, a segunda semana comega com a contemplagao da encarnagao (n? 101:
o primeiro dia e a primeira contemplagao}.
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A partir deste momento opera-se de fato uma virada no processo
dos Exercicios. Depois de ter meditado que tipo de “vida™ resulta de
uma historia estruturada segunde a logica do pecado, o exercitante co-
meca a contemnplar a *'vida de Cristo” e a “ver” que é possivel organizar
a historia e estar presente nela de outra forma(22). A “vida de Cristo”
se torna um desafio. E contempla-la € correr o risco de sentir-se interpe-
lado. Por isso Jesus “‘aparece” desde o infcio chamando (nQ 95). Esse
apelo torna possivel a passagem do “‘imagindrio” (nQ 53) para o “real”
{ver a Cristo nosso Senhor: nQ 95){23). E possivel detectar as marcas
dessa virada no proprio texto inaciano?

0O que estd em jogo neste “exercicio’ &, em primeiro lugar, a in-
terpelacdo do sujeito na sua liberdade. O titulo é claro: “o chamamen-
to do rei temporal ajuda a contemplar a vida do rei eterno” (n?91). O
deslocamento da linguagem é significativo. A passagem do chamamento

{rei temporal) & contemplacdo (rei eterno) é possivel porque (e na medi-
da em que) a contemplagdo ndo é distante, descomprometida, neutra.
Contemplar a “vida de Cristo” ¢ confrontar-se com alguém que interpe-
la a liberdade; contemplar é ser chamado. Por isso, a graga que deve ser
pedida é “‘ndo ser surdo ao seu chamamento” (nQ 91).

De liberdade trata também a segunda parte do “exercicio”. Pela
primeira vez surge Jesus Cristo {n® 95: ver a Cristo nosso Senhor} cha-
mando a todos e a cada um(24). E este chamamento instaura uma histo-

LA T

ria de seguimento sem limites nem condigBes {“vir comigo”, “conquis-

(22) Esta mudanca de “6tica” (deixar de olhar para si e voltar-se para Cristo) trans-
forma qualitativamente a prépria maneira de orar: a partir da segunda semana,
a “meditacdo” cede o ugar & “contempla¢io’’,
(23} Na antropologia inaciana, quando se trata de contemplar uma realidade visivel
{por ex. a vida de Cristo)} o espago e 0 tempo sdo representados segundo a
- “yista da imagina¢do”; na meditagdo de realidades invisiveis (como o pecado),
a representacdo do lugar é segundo a “vista imaginativa” (n9 47). Imaginativa
ou imagindria seria uma visio da realidade recriada a partir das projegSes do
préprio sujeito. E a experiéncia vivida na primeira semana {organizagdo — pes-
soal e social — da historia humana segundo uma lbgica contréria a verdade da
vida). A antropologia dos exercicios ndo é platdnica. A verdade ndo esta nas
“idéias” mas no “real”, na-histéria reconciliada em todas as suas dimenses.
Dai a necessidade de passar do “imagindrio” ao “real’”” também na maneira de
representar-se a figura de Jesus. £ o que parece estar indicando a inversdo da
terminolegia definida no n® 47 quando aplicada & contemplagdo de Cristo
neste umbral da segunda semana (da vista imaginativa: n? 91 ac ver real: n@
a5).
(24) A diferenca pode parecer sutil mas é significativa. O rei temporal fa/a a todos
os seus (nQ 93); sb Jesus Cristo chama a todos (universo mundo) e a cada um

{n? 95). Talvez porgue a interpelacdo radical da liberdade s6 pode vir da pes-
soa de Jesus?
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tar todo o mundo”, “trabalhar’ até “entrar na gidria”: nQ 95}. A res-
posta é também uma questio de liberdade: entrega absoluta (oferecer a
sua pessoa} e incondicional {quero, desejo, ¢ minha determinagdo deli-
berada: nQ 98).

O segundo aspecto deste “‘exercicio” é o despojado realismo da
resposta. O chamamento se inscreve nessa estrutura humana universal
que é o dinamismo dos nossas desejos e ideais. Sem essa base humana,
cOMo pressuposto, a resposta do exercitante estaria ameacada pela mira-
gem do "imagindrio”. E necessdrio saber por experiéncia donde nos ar-
ranca o apelo de Jesus Cristo {13 semana) e com quem ter§o que con-
frontar-se os nossos sonhos mais acalentados (figura de Jesus Cristo).
Nada mais estranho a0 realismo espiritual de S. Inacio do que o entu-
siasmo ilusdrio de uma generosidade andrquica. O mundo dos sentimen-
t0s, pOr mais generosos que sejam, é enganador. E as fronteiras entre os
“idealismos” inconsistentes e as *fugas” espiritualizantes sdo incontrold-
veis. O famoso “magis” do Reino (nQ 97} ndo se move nesse nivel mas
visa a situacdo presente do exercitante. Interpelado na totalidade da sua
existéncia, ele deve descobrir que a causa do Reino é inseparavel da pes-
soa de Jesus. Por isso, a sua resposta ndo se decide no nivel das analises
tedricas — nunca faltardo motivos para aderir a uma causa justa e sensa-
ta (nQ 96: juizo e razdo) — mas no terreno concreto das lutas e das re-
nincias (nQ 97) nas quais toma carpo o seguimento histérico e incondi-
cional de Jesus Cristo (n® 98). A forma da sua resposta deve ser cristolo-
gica (a mesma “figura’ do caminho de Jesus} na medida em que ela se
revela como vontade concreta de Deus sobre a sua vida.

Essa espécie de imploséo de qualquer fantasia espiritual permite
determinar melhor a fungdo da ““parabola™ inaciana dentro deste “‘exer-
cicio”. Ela ndo se situa no nivel objetivo das comparagdes. O caminho
das analogias historicas(25} ndo poderia conduzir muito longe na com-
preensio do que foi a vida de Jesus. As diferentes tentativas de "adap-
tar” a paradbola inaciana ndo parecem ter compreendido que ela se situa
no nivel subjetivo dos desefos, na raiz profunda da qual brotam os gran-
des projetos e ideais humanos(26). A grandeza do “caminho’ de Jesus
como projeto de vida digno de uma existéncia humana exige um substra-

(25) £ secundério saber se pode ser identificada através do texto uma figura histo-
rica como a de Carlos V, ou se a caracterizagdo como ““missdo divina” de um
ideal politico {unidade de uma Europa dividida) é o reflexo da mentalidade
da época ou deve ser atribuida a S. Inacio.

(26) A razdo, a meu ver, do fracasso de certas transposi¢fes modernizantes (por
ex, falar de um lider sindical, politico etc.) é que, obsessionadas pelo anacro-
nismo da linguagem, acabam perdendo o essencial da intuicdo inaciana.
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to humano 2 altura. A seriedade do seguimento como resposta é propor-
cional 3 capacidade de “perder-se” — incondicionalmente e sem reser-
vas — por uma “‘causa’”’ humana. E necessdrio ter sonhado com projetos
acabados e perfeitos, ter sido habitado alguma vez por causas dignas de
exigir a vida, ter experimentado a atragdo irresistivel dos “messianis-
mos”’ — sejam eles religiosos ou politicos, venham eles do “‘judeu’ que
em noés espera sempre o Messias de outra forma, ou do “‘pagdo’ que ndo
cessa de segregar utopias como respostas plausiveis para situagdes huma-
nas que ndo podem esperar —, é necessdrio alge disso para sentir a co-
mocéo que pode provocar no mais profundo de uma existéncia {com to-
das as suas aspiragGes, desejos, projetos e ideais) o “segue-me” pronun-
ciado por Jesus. Porque esse chamamento introduz uma tensio inquie-
tante na pessoa que o escuta. Para realizar-se, o humano é chamado a
transcender-se (ir além, sair de si e sob muitos aspectos perder-se aos
seus olhos) sem abandonar a sua terra historica.

A parabola do reino é pois a pardbofa da vida — de Indcio e do
exercitante — porque é nela que o chamamento de Jesus Cristo se ins-
creve e atinge o dinamismo dos nossos desejos. A vida é o (nico lugar da
resposta, da experiéncia espiritual e do seguimento histérico. E nessa
histéria real {ver.: nQ 95) que nos introduz Jesus Cristo.

O exercitante deverd estar sempre atento a distincia que se pode

criar entre o Cristo por ele imaginado (sonhos e projetos “espirituais”:
cf. nQ 91: ver com a vista imaginativa) e a visdo concreta e reai de Jesus
{n® 95). Porque o caminho aberto por Jesus tem uma concregdo histori-
ca: nesse mundo estigmatizado pela anti-histéria do pecado(27) Jesus
torna possivel uma maneira nova de viver. Mas a sua “légica” ¢ dife-
rente.
. E a descoberta do paradoxo cristdo. O itinerario de Jesus de Na-
zaré ~ pela luta sofrida a gloria (n9 95; cf. Lc 24, 26) — é escandaloso e
desconcertante porque contradiz a maneira como nds “imaginamos” a
realizagdo do homem. Por isso, a contemplagio de Jesus Cristo (ver) eo
confronto com a sua palavra {ouvir} desencadeiam um processo no qual
o exercitante é chamado a refazer o seu mundo {(espaco, tempo, imagi-
nacdo, desejos, etc.) e a recriar a sua Aistéria (reino, conquista, trabalho,
gléria, etc.) na contracorrente, i.é. contradizendo a anarquia dos desejos
e a inércia da anti-histéria do pecado que tomaram corpo nas criages
pessoais e sociais da nossa histéria.

{27) A nivel textual esta referéncia realista & primeira semana pode ser vista no nQ@
96 (“juizo e raz8o” parecem opor-se 4 “anarquia dos desejos” experimentada
nas meditagdes da historia do pecado) e no n® 97 {onde a resposta ao chama-
mento poderd exigir uma re-ag¢do radical que evoca o coléquio no n?63).




O apelo de Jesus Cristo, embora “justo e razoavel” (nQ 96}, sus-
cita no exercitante o desejo de que a sua vida seja determinada e estru-
turada pela “Idgica da cruz” (1 Co 1, 18: |6gos toli stauroli) que marcou
o caminho de Jesus Cristo (injdrias, ignominia, pobreza: n? 98). E a in-
versio da l6gica que preside a histéria do pecado. Seguir a Jesus Cristo
significa lutar contra a légica da morte que nos trabalha (nQ 97: “revolta
da carne, dos sentidos e do amor proprio e do mundo’’, na tradugdo da
vulgata) e deixar-se introduzir {(nQ 98: ser eleito e recebido) no dmbito
da vida nova de Jesus.

Paradoxalmente o exercitante acaba dispondo-se no coloquio pa-
ra o contrario do que poderia sugerir 0 entusiasmo inicial diante do rej-
no. E a explosdo da imagem do rei temporal. Quanto magis Christus (nQ
95 da Vulgata)! Diante do realismo do seguimento (n@ 95: comigo! nos
sofrimentos e na vitéria} acaba se manifestando a inconsisténcia de
gualguer “reino ideal” e de todos os “ideais do reino” que ndo passem
pela prova da morte. Mais cedo ou mais tarde o humanum tera que con-
frontar-se com a outra logica {(a outra maneira de ser homem}, terd que
ser “rampido’’, como Jesus na cruz, perdendo aparentemente a vida pa-
ra recebé-la nova. As medidas humanas dos nossos sonhos tém gue “ex-
plodir” para abrir-se a outra plenitude recebida de Deus. Esta reviravol-
ta ndo é o resultado de uma imaginagdo doentia nem o fruto de uma ge-
nerosidade espiritual que se desconhece. E a marca do realismo espiri-
tual de S. Indcio. Sé ha um caminho pelo qual se pode transitar: Jesus
Cristo. A participagio na sua “missdo’" (ideal do Reino: n? 95 e a res-
posta sensata que provoca: nQ 96) ¢é inseparavel da participagdo no seu

modo de “ser” (caminho e estilo de vida: nQs 97-98). Ouvir o chama-
mento de Jesus Cristo é passar dos ““sentidos imagindrios” aos “'sentidos
espirituais”, da historia imaginada e construida como o exercitante gos-
taria que fosse 2 configurago real do homem todo (sentidos! i.é. o mo-
do de estar presente no mundo) pelo Espirito de Jesus Cristo.

O seguimento deixa de ser “imagindrio” para se tornar tremenda-
mente real e concreto. Doravante Jesus Cristo ndo pode mais ser “pro-
jetado” imaginariamente (nQ 92: representar diante de mim; por diante
dos olhos, ver com a imaginagdo: n? 91); tem que ser “visto” (nQ 95) no
caminho concreto da sua histéria real. Contempla-lo é reconhecer na sua
vida a possibilidade de recriar a histdria dentro de outra |G6gica oposta &
do pecado (nQ 97); é arriscar com Jesus Cristo uma maneira nova de ser
homem, ousandc pronunciar nessa histaria — contraditdria e dilacerada
pelo mal — o nome do Pai no qual repousa (n® 95; 135; ¢f. 1 Co 15,
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24 s5.)(28). A contemplacdo dos “mistérios” da vida de Jesus tem como
funcdo concretizar essa experiéncia.

b) Os “mistérios” da infancia

A grande “abertura” do Reino (primeiro momento estrutural)
responde o sébric desdobramento dos “mistérios’ da infdncia. Durante
trés dias 0 tema proposto para a contemplagdo é o lento e concreto fa-
zer-se homem de Cristo por mim ( nQ 102 e 104). Esta série de contem-
plagbes se abre com o quadro solene da encarnagdo {nQ 101: primeiro
dia e primeira contemplacdo). Este é o motivo que sera desenvolvido de-
pois nas varia¢des da sua concrecdo histdrica: nascimento, apresentacdo
no Templo, fuga para o Egito, retorno a Nazaré {nQ 110-134).

As caracteristicas mais importantes desta teologia inaciana da en-
carnacdo estdo inscritas no préprio texto. Em primeiro lugar, o carater
“sindtico” da contemplacdo. A visdo tem que abranger simultaneamen-
te a totalidade do real em todas as suas dimensbes(29). Porgque a realida-
de ndo se reduz as situacdes desesperadas da histéria. Real é também o
olhar enternecido das “trés pessoas divinas” (nQ 102} sobre essa histdria
e a firme decisdo de resgatd-la (n@ 107; ¢f. 102 e 108); e ndo menos real
¢ a constatagdo maravilhada de que, num ponto perdido dessa historia,

(28) A referéncia ao Pai aparece, de maneira significativa no coléguio dos pecados
{n® 63: duas vezes); no episddio da perda no templo (n? 135; cf. 272}; no co-
léquio das bandeiras {nQ 147: duas vezes; c¢f. 148} ¢ na paixdo (n¢ 199, 201;
cf. 290 e 297).

(29} E elucidativo, nesse sentido, visualizar a estrutura da contemplac8o. Em cada
um dos trés pontos se trata de “ver”, “ouvir’’ ¢ “olhar o que fazem” os ho-
mens, as trés pessoas divinas e Nossa Senhora. Mas a contemplagcio ndo sers

, completa se isolarmos cada um desses aspectos ou atores, Teologicamente é
necessério uma espécie de corte transversal que permite descobrir e experi-
mentar que sobre essa situagdo humana, tio desalentadora num certo sentido
{coluna do ver-ouvir-alhar o que fazem os homens), estd sendo pronunciada
uma Palavra {coluna do ver-ouvir-falar o que fazem as trés pessoas divinas)
que abre essa realidade a uma possibilidade inédita {coluna do ver-ouvir-olhar
o que faz Nossa Senhora}. Graficamente:

| Homens Trindade | Nossa Senhora
Ver Situacdes Vistas por Deus Paradoxo: Ponto!
Ouvir Desespero “Facamos redengio” "Encontraste gra-
cal”
Oihar o Matar-destruir ENCARNACAOQ Humilhando-se:
que fazem Fiat. Eis aqui a

escrava.




alguém possa consentir em fazer da sua vida a matriz de uma historia
re-criada {nQ 108; cf. 262, 39}). Contemplar a encarna¢do é ter “olhos"”
para “ver” a realidade além das aparéncias contraditérias da nossa expe-
riéncia imediata: Deus e o homem inseparavelmente unidos para sem-
pre; a histéria vista a partir do compromisso de Deus (nQ 107 : fagamos
redencdo; cf. n® 102} e Deus descoberto na trama da histéria, nunca fo-
ra ou além dela. Esta ¢ a raiz do fundamental otimismo inaciano diante
da realidade (a gestacdo do mundo e da histéria como corpo de Deus se-
gundo Rm 8, 13-30) e a base teoidgica do "“encontrar a Deus em todas
as coisas’”: nao s6 “‘contemplativus in actione” mas também “‘contem-
plativus in situatione™.

A encarnagdo é apresentada, em segundo lugar, como chave her-
menéutica da histdria, O mundo todo, na sua diversidade contrastada, é
envolvido na livre decisdo de Deus: o envio do Filhe (nQ 102). Este “ad-
vento” de Cristo aparecia j4 no coléquio da meditacdo do inferno (nQ
71} como o critério do discernimento (juizo) de todas as pessoas (antes,
durante ou depois da sua vinda)l e por isso mesmo como o divisor de
4guas da historia. De maneira ndo menos surpreendente o inferno se tor-
na insistentemente presenie na contemplagdo da encarnagdo. Por trés
vezes consecutivas se fala de ““descer ao inferno” {nQ 102, 106, 108)
como tragico desfecho do desespero da historia: ferir, matar, ir ao infer-
no (n2 108).

Esta centralidade de Jesus Cristo ndo é, portanto, algo arbitrario
ou imposto tardiamente a histéria. E a expressio de uma decisio das
“pessoas divinas” {nC 102}. A encarnacio é a visibilidade histérica desse
amor de Deus pelo homem. Por isso, o inferno, como expressdo definiti-
va do dinamismo destrutor do pecado e do mal na historia, aparece na
contemplagdo como o “negativo’’ do amor de Deus em Jesus Cristo(30).
Dentro desse mundo, dentro desse “inferno” experimentado na primeira
semana como possibilidade da histéria, se realiza a encarnagio. A vitéria
do amor e da graga tinha que ser decidida nas raizes mesmas do ser-ho-
mem. Ao “fazer-se homem"”, o Filho introduz uma “Iégica” nova na his-
toria. Jesus Cristo é o caminho gue se abre aos homens como possibili-
dade real de re-fazer a prépria hist6ria{31).

Porque a encarnacgdo é o ponto de partida de um movimento pelo

{30) Ndo deixa de ser significativo que a composigao de fugar, na meditacéo do in-
ferno, seja ver o comprimento, a largura e a profundidade do mesmo (nC 65,
19). S6 faltaria a aftura para termos, em negativo, as dimensdes do amor de
Deus em Cristo (cf. Ef 3, 18).

{31} Esta visdo universalista {a encarnagdo como chave hermendutica da totalidade
da histéria), inscrita na propria linguagem da contemplagio, responde positi-
vamente & universalidade negativa do inferno {cf. n® 65, 12e n2 71}.

187




qual o Filho assume a condi¢do humana para fazé-la retornar, por den-
tro,ao Pai (Jo 1, 1s.). Esta é a terceira caracteristica. A penetrante “visdo"
da encarnagdo se torna abstrata e incompreensivel fora da sua realizagdo
histérica. E 0 que poderiamos chamar a dialética entre o universal e o par-
ticular nessa teologia da encarnagio. Ela aparece como contraste entre o
afresco global da primeira contemplagdo (n®s 102-109) e a explicitagdo
histérica desse fazer-se homem de Cristo por mim {nQs 102 e 104). O mes-
mo movimento transparece no perfeito paralelismo com que sdo estru-
turadas as contemplagdes do sequndo e terceiro dia, assim como na lin-
guagem utilizada no interior de cada “mistério’’{32).

A encarnagdo, com efeito, s pode ser “vista” e contemplada no
“particular’’: 3 medida que toma corpo na histéria (nQ 111) e se dilata

{32} Eis como seria o esquema dos trés primeiros dias:

Duas Duas Uma
Contemplacdes Repetigdes aplicagdo de sentidos

10dia 13 encarnacgao
n? 101 ss. ng 118120 n? 121-126

23 nascimento
n? 110 ss.

29 dia 33 apresentacdo
n? 132 n2132 n® 132
49 fuga para o Egito

39dia 59 vida em Nazaré
n2132 n? 134 n2134
64 perda no Templo

A primeira, terceira e sexta {aqui Inécio inverteu a ordem:cf, infra p. 195s.) con-
templagBes representam o polo do “‘universal” (globalidade da encarnagdo, re-
conhecimento piblico no templo da fungdo salvifica universal de Jesus e a su-
peracio dialética do particular na abertura e disponibilidade & missdo univer-
sal do Pai}. A segunda, quarta e quinta contemplagGes representam o pdlo da
imersdo no “particular”. Q paralelismo das contemplagdes revelaria, a nivel
textual, que as duas dimensPes sdo inseparaveis. Por sua vez, a anélise do voca-
buldrio parece confirmar esta interpretagdo. A universalidade marca a lingua-
gem: cf. ne 102, 103, 106, 107 repeticdo insistente de “todos”, tantas e tio
diversas gentes, face da terra, género humano; nQ 268: todos os que espera-
vam, salvacdo de Israel, templo, primogénito, Salvador; n® 272; templo, Jeru-
salém, deixa os “pais” pela obediéncia ao Pai; cf. 136 e n@ 272, 39). A lingua-
gem do particular: n? 102: Nossa Senhora, uma casa, aposentos, cidade, pro-
vincia, caminho concreto; nQ 268 e 269: oferenda dos pequenos, figuras par-
ticulares (Simedo, Ana, Herodes, o meninc), ameaca, fuga; nQ 271: obediéncia
e sujeicdo; n? 134: anonimato etc.
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por toda a geografia das pequenas decisGes humanas(33), através de um
caminho {nQ 112} marcado por pobreza, trabalhos, sofrimentos e afron-
tas, que se estendem do nascimento até a morte (nQ 116). Porque ndo se
trata aqui de um acontecimento “pontual” e maravilhoso do inicio da
vida de Jesus. A encarnagdo é um processo cujo sentido é inseparavel
das etapas através das quais ela chega a sua plenitude. Mas a/, em cada
um desses momentos, o que deve ser captado (“visto” e contemplado) é
o “universal” da soberana determinac¢do das “‘trés pessoas divinas” (nQ
102}, a livre decisdo pela qual o Filho se faz homem para resgatar o gé-
nero humana(34). “Universal concreto”, Jesus Cristo € essa unidade di-
ferenciada que déa consisténcia teolgica nio s6 a palavra “mistério”
{utilizada para designar as contemplagGes da vida de Cristo) mas & pré-
pria contemplagdo., A humanidade de Jesus Cristo ndo sé “aponta para”
uma realidade que estaria por trds ou além dela, mas manifesta e revela
verdadeiramente a realidade.

Aqui reside a intuicdo cristologica de Inacio. Nesse apego a huma-
nidade de Jesus ndo ha nenhuma concessdo aos sentimentalismos faceis
de uma piedade subjetivista. A maneira inaciana de tratar o material
evangélico é, apesar de certas aparéncias, rigorosamente teoldgica(35). E
a chave dessa teologia de Cristo € a palavra “mistério’’ com a qual — de
maneira preferencial sendo exclusiva — sdo designados os acontecimen-
tos da vida de Jesus.

Os “mistérios de Cristo”, com efeito, eram um verdadeiro /focus
theologicus para a teologia patristica. ““Mistério” (36) é o termo técnico

{33} E o que S. Indcio chama “pagar tributo” {n® 111} as vicissitudes e arbitrarie-
dades da histdria: como ameaga de morte, exflio (n?@ 269), ou como experién-
cia de sujeicdo aos poderes estabelecidos (n? 264).

{34) A gratuidade desta decisdo divina é sublinhada por Inécio através de uma arre-
vesada expressdo que marca a distdncia entre o particular das “aparéncias” hu-
manas e ¢ universal do designio eterno das “trés pessoas divinas”: a encarna-
¢do do Filho é decidida "'na sua eternidade” (n? 102), ou como traduz a Vul-
gata, “na eternidade da sua divindade (lit. deidade)}”.

{35) “Apesar das aparéncias’”, porque uma leitura apressada do texto poderia con-
dend-lo a condigdo dos apderifos, ignorando a profundidade teolbgica que
transparece através da linguagem. Por exemplo: n@ 130: conhecer 0 Verbo
,eterno encarnado, para amé-lo e segui-lo nesse “fazer-se homem por mim” (nQ
104). E no coléquio: oferecer a propria vida como lugar da encarnagdo {n?
109: assirmm novamente encarnado}.

(36) Na acepgdo comum desta palavra acabou predominando uma conotagio racio-
nalista e pejorativa. Mistério é tudo aquilo que escapa a nossa compreensdo,
um residuo inacessivel (ainda!) 3 razio humana. E nesse sentido sé pode ser
considerado como algo negativo: um limite, uma barreira imposta a inteligén-
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que resume essa visdo concreta e indivisivel da cristologia. Concreta por-
que a novidade cristd passa pela “carne de Jesus” (2Jo 7; 1 Jo 2, 22; 4,
3). A revelacdo e a salvagdo ndo sdo “‘especulativas”; elas tomaram cor-
po numa existéncia concreta, foram geradas {(gesta historica) na carne
da histéria. Por isso, 0 “caminho novo e vivo"” {Hb 10, 19-20), o itinera-
rio da experiéncia cristd — contra todos os docetismos de plantdo e as
suas sutis variagbes nas diversas formas de gnose — sera sempre a carne,
a humanidade de Jesus {Jo 14, 6).

Indivisfvel ao mesmo tempo porque na humildade da carne trans-
parece mais do que ela 8. Esse excesso de sentido captado na existéncia
de Jesus e através dela {na autoridade das suas palavras, nos seus gestos
poderosos, etc.) provocou, durante a vida terrestre de Jesus, abuscaea
interrogagdo — admiradas ou escandalizadas — sobre a sua identidade e
finalmente sobre o seu “mistério”. Ele é (ou pretende ser} mais (Mt 12,
6.41.42) do que permitem julgar as aparéncias(37). Ndo sdo mais os as-
pectos parciais da sua vida (os “mistérios’”’) os que incomodam. A totali-
dade da sua existéncia se torna uma pergunta enigmatica. Quem é ele?
Este é o “mistério”’. Ninguém podera arrancar-lhe a resposta pela forga

; {Jo 10, 24; cf. 8, 25). E necessdrio o risco da fé para captar a “gléria da

' carne”’ como diria Jodo, o sentido oculto, a profecia, dessa historia sin-
gular. Por isso, a esse desafio a igreja primitiva respondeu com a criagdo
de um género literdrio novo: o evangelho. Marcos, muito antes de U.
Eco, tinha percebido que “aquilo sobre o qual ndo se pode teorizar deve
ser narrado”(38). O sentido da existéncia de Jesus ndo pode ser deduzi-
do da historia nem provado: s6 pode ser narrado e proclamado a partir
da fé pascal{39}.

cia. Como introdugio ao sentido desta temética na cristologia patristica, ver:
A.GRILLMEIER, Visao histérica de conjunto dos mistérios de Jesus em geral,
em: Myst. Sal., Vozes, Petropolis, 1974, vol. 111/5, pp. 7-24; K. RAHNER,
. Mysterien des Lebens Jesu, LTHK, VI {1967} col. 721-722; M. SERENTHA,
Misteri di Cristo, em: Dizionario Teologico interdisciplinare. Supplemento.
Marietti, Torina, 1978, pp. 8-24.
i (37} Cf.Jo6,4252;8, 40; 10, 33; Mt 13, 55-57.
; (38) Nessa fantastica pardbola da condigdo pos-moderna que é o seu romance
h O nome da rosa, U. Eco, na orelha da edicfio italiana {substituida na edicio
d portuguesa}, escreve — parafraseando a (ltima sentenca de L. Wittgenstein no
: Tractatus Logico-Philosophicus — ''se ha scrifte un romanzo & perché ha sco-
! perto, in etd matura, che di ¢id di cui non si pud teorizzare, si deve narrare”.
; (39) Seja-me permitido remeter ao que escrevi em outro lugar: ““Que Deus saia ao
encontro do homem em Jesus de Nazaré, que no acontecer historico da sua vi-
da chegue & sua plenitude a histéria de Deus com os homens, como tinha sido
anunciada pelos profetas, que a revelagdo dessa presenca seja precisamente a
misteriosa identificacdo de Deus com o homem até a morte, tudo isso s6 pode




Esta unidade diferenciada, esta totalidade indivisivel de sentido,
esta inseparabilidade de dimensbes irredutiveis gue é a vida de Jesus — e
gue nos acabamos reduzindo & humanidade e 3 divindade das “nature-
zas'’ — & o que S, Indcio, dentro da melhor tradicdo patristica, denomi-
na “mistério” ou “mistérios de Cristo”. Todos os acontecimentos dos
quais Jesus foi sujeito ativo ou passivo {autoridade, atitudes e compor-
tamentos, gestos poderosos, palavras, etc., mas também nascimento, ba-
tismo, tentagdo, etc., até & morte e ressurreicdo) sdo “mistérios”, i.8.
“sinais’”’ que na sua realidade humana, histdrica, visivei nos permitem
atingir o seu ser mais profundo, definitivo, invisivel. Radicados na sua
pessoa, todos estes acontecimentos sdo o desdobramento diante dos
nossos olhaos do anico “mistério” que € Jesus Cristo.

Numa linguagem mais préxima d nossa experiéncia espiritual e in-
telectual é o que se pretende dizer a0 caracterizar a vida de Jesus, na sua
totalidade e unidade, como “sinal”, ‘“sacramento’” ou “simbolo” real e
eficaz de Deus. Ne/a e atravds dela — realmente e ndo de maneira extrin-
seca ou convencional — tocamos a vida mesma de Deus, a Palavra da vi-
da (1 Jo 1, 1-3). E quando essa relagdo insepardvel entre visivel e invisi-
vel se transforma numa imanéncia mitua e pessoal pela qual Jesus e o
Pai ndo podem ser compreendidos um sem o outro (Jo 8, 19; 10, 3.38;
cf. 17, 11.22), entdo o "’sinal” se personaliza: Jesus ndo sO6 “aponta (de
fora) para Deus” mas o revela em si mesmo, é o rosto de Deus ("'quem
me vé, vé 0 Pai”: Jo 14, 9; cf. 14, 6-11), a (nica testemunha fiel (Apc.
1, B), porque so ele vit o Pai {Jo 1, 18; 6, 46) e pode morrer por isso
(Jo 10, 32; 8, 28.37.40).

Mas para “ver” isso é necessdrio ter “olhos” que vdo além das
aparéncias puramente humanas (Jo 7, 24; cf. 6, 42), além da “‘carne”
como escreve literaimente Jodo {Jo 8, 15). Esta é precisamente a fungiio
da contemplagdo. Contempiar € consentir ser introduzido nesse “misté-
rio” que é Jesus Cristo. Diante dele nfo hi neutralidade possivel. A li-
berdade do exercitante se torna o lugar onde se revela com toda a sua
forca a trama dramatica dos “mistérios”. Na contemplagdo, cada um
dos acontecimentos da vida de Jesus ressoa como palavra que interpela
e busca articular-se no corpo e na histéria daquele que contempla. Dessa
maneira o exercitante é introduzido no caminho concreto do seguimen-
to historico. Esta atualizagdo do “mistério” é mais (perigosa e compro-

ser dito a partir da fé e & luz da Pascoa {...): {(Marcos) anuncia {querigma) o
sentido profundo da existéncia de Jesus, a sua significacdo escatoldgica, narran-
de {histéria} os acontecimentos da sua vida terrestre... C. PALACIOQ, Jesus
Cristo: histéria e interpretagéo, Ed. Loyola, Sdo Paulo, 1979, pp. 121-137
(aquip. 136s.).
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metecora) do que a simples interiorizacdo pessoal. O ““que devo fazer”’
do coléquio da meditagdo dos pecados (nQ 53) - a prdxis real daquele
gue contempla — comeca pela busca apaixonada da vontade de Deus.
Em contextos sempre novos {atualidade do exercitante) o “mistério”
que é Jesus Cristo s6 pode ressoar como palavra sempre nova. O “misté-
ric” se torna atualidade viva quando o exercitante consente liviemente
que a sua histéria seja con-figurada por essa vontade concreta de Deus
sobre a sua vida({40).

Esta visdo unitdria do “mistério de Jesus’”” é o que separa decidi-
damente a cristologia dos Exercicios tanto dos perigos de uma aborda-
gem individualista e sentimental da vida de Jesus quanto das irredutiveis
tensdes as quais pareceria ter-nos condenado a moderna problematica
do “Jesus historico”{41). Ela é também a razio profunda pela qual, sem
anacronismas nem violéncias, a cristologia dos Exercicios é passivel de
uma leitura surpreendentemente inspiradora para a nossa situacdo atual.

Ao articular de maneira rigorosa, no ato de fé contemplativa, as
etapas da historia de Jesus € a evolugdo pessoal do exercitante, Inacio
estabelece os limites objetivos dentro dos quais se desenvolve a expe-
riéncia. A contemplagdo ndo pode ser andrquica, nem a sele¢do dos
“mistérios” entregue a oscilagdo incontrolédvel dos gostos pessoais. A
objetividade da histéria — a vida de Jesus na significacdo das suas diver-
sas etapas — deve ser respeitada{42). Essa necessidade de ““tornar-se pre-

{40} Trata-se, na expressdo ousada de Inacio, de uma verdadeira encarnacdo (n9
109; assim novamente encarnado) na medida em gue as etapas da vida de
Jesus — a logica da sua existéncia — vio con-figurando o exercitante até estru-
turarem (se tornarem estruturas de} a sua existéncia, E a atualidade corporal
da con-figuragdo (cf. n® 116).

{417 Esta inegdvel distancia com relagdo as duas posigSes mencionadas parece ter
escapado a J. SOBRINQ, Cristologia desde América Latina, CRT, México,
1976, pp. 321-346. A distingdo entre teologia explicita e implicita em 5. In-
cio é incapaz de dar razdo da originalidade cristologica subjacente & teologia
dos “mistérios”, como ndo pode explicar também a {ntima articulagdo, na
unidade da contemplagdo, entre a vida de Jesus e a vida do exercitante. Para-
doxalmente, a vida do Jesus histdrico pode se tornar um simples modelo ins-
pirador,

(42) Objetividade que aparece na submissdo de Indcio 3 seqiiéncia das narragdes
{nessa espécie de concordancia que é o apéndice dos mistérios: ng 281-312}
€ na honestidade intelectual que o leva a distinguir 0 que é e o que ndo ¢ do
evangelho {cf. nQ 261 nota), ou ainda na fidelidade & “histéria” que deve
ser “‘narrada’’ em cada contempla¢do ou meditagdo (nQ2). Indtil sublinhar a dis-
téncia entre este respeito fiel aos “‘gesta” {acontecimentos reais} de Deus na
histéria da salvacdo e da sua expressdo definitiva na existéncia humana de
Jesus, e a concepgio de histdria subjacente aos métodos exegéticos modernos.
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sente” aos acontecimentos {nQ 114) é mais do que um esforgo subjetivo
da imaginagdo, é uma auténtica submissio (acatamento, diz S. Injcio} 3
realidade de Jesus, é o respeito contemplativo {nQ 114: olhando, con-
templando, servindo) pelo qual a histéria vemn ao exercitante. Trazer a
histéria, diz significativamente Inécio (nQ 102; 191).

E possivel, portanto, um acesso objetivo & figura de Jesus que,
sem conhecer (nem poderia ser de outro modo!'} a complexidade histo-
rica e literdria do N.T. possibilitada hoje pela exegese cientifica, atinge
certeiramente o amago do evangelho(43) e ndo pode ser confundida
sem mais com a arbitrariedade e o subjetivismo de certas apropriacOes
das “vidas de Jesus''(44). Mais ainda, a impossibilidade de separar a his-
t6ria de Jesus e a liberdade do exercitante no ato da contemplacdo im-
pede que seja recortada a realidade total de Jesus. A sua historia real é
mais do que um passado morto e cada vez mais distante, passivel no ma-
ximo de ser “imitado’’; é presenca viva de uma liberdade que chama e
interpela, Por isso, o seguimento, como atualizagdo coerente da resposta
do exercitante, nunca poderd ser reduzido a ética da imitagdo. O segui-
mento é a traducdo historica dessa mistica paulina da mdtua imanéncia,
do "viver em Cristo"{45) porque Cristo vive em mim (Gi 2, 20). A pré-
xis do cristdo sé & realmente nova e significativa quando deixa de ser pu-

{43) Conclusdo inevitavel se ndo quisermos seqiiestrar a geragGes inteiras de cris-
tdos o direito d experigncia auténtica da palavra de Deus. Sem esguecer que as
comunidades no NT ndo conheciam os métodas histérico-criticos... Njo se
trata de voltar a uma visdo ingénua dos evangelhos nem de opor ambos cami-
nhos — o do Espirito na comunidade e o cientifico -- como se fossem irrecon-
cilidveis, mas de situar cada um deles dentro da totalidade da experiéncia cris-
t4. Se o Espirito é o exegeta de Jesus na comunidade eclesial {Jo 14, 26; 186,
13) deve ser também um elemento integrante para a interpretacdo ‘‘cientifi-
ca” da Escritura.

(44) Apesar do influxo inegdvel sobre S. Indcio de obras como a Imitagdo de Cristo,
a Vita Christi de Ludolfo de Saxdnia ou o Exercitatorio da vida espiritual de
Garcfa Jiménez de Cisneros, é preciso ser muito prudentes para ndo interpre-
tar os Exercicios a partir das caracteristicas de movimentos espirituais como a
Dewvotio moderna e muitos outros nos quais desembocou a Idade Média. Além
disso é necessdrio perguntar-se se, mesmo do ponto de vista historico, a expli-
cacdo do subjetivismo de certas formas de piedade {sem ignorar os condicio-
namentos historico-sociais, culturais e eclesiais) ndo deveriam ser buscadas
mais no fato de o povo cristdo ter sido privado durante muito tempo do aces-
so direto e do contato vivo com a Palavra de Deus, do que na {inevitavel!) vi-
sdo pré-criticado NT,

{45) A expressio ndo deixa de ser surpreendente. O seu uso se estende as mais di-
versas situacOes humanas: viver “em Cristo” {Rm 6, 11; 8, 2}, ou morrer (1
Co 15, 18), falar (Rm 9, 1) e pensar {(F| 2, B}. Mas também trabalhar {(Rm 18,
12}, casar-se {1 Co 7, 39), acolher o irmio (Fl 2, 29}, manter-se fiel {1 Ts 3,
8), esperar, confiar ou alegrar-se (FI 2, 19.24; 3, 1).
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ra “ética” para tornar-se expressio de uma maneira de ser(46).

Esta visdo unitdria — concreta e indivisivel — do mistério cristo,
subjacente 4 contemplagdo inaciana dos “mistérios”, s6 pode resuitar
estranha, sendo alheia, a um tipo de abordagem dos evangelhes como o
da exegese moderna gue, por principio, é fragmentaria. Mas quando um
pressupasto justo, e mesmo fecundo, do ponto de vista metodoldgi-
co{47) se desloca imperceptivelmente para o nivel dos aprioris dogmé-
ticos, 0 préprio método se nega a si mesmo, deixa de ser caminho (me-
ta + odos), rompendo as pontes que o faziam desembocar no solo natal da
fé. Nesse momento a exegese se torna cega, incapaz de “ver” a totalida-
de e a unidade da “figura de Jesus"'(48). E o que até entdo eram tensGes
fecundas dentro da (nica totalidade da fé comeca a funcionar como de-
sequilibrio dogmadtico, oposigies irredutiveis sendo separacfes inevita-
veis dentro da cristologia.

Eis porque a cristologia dos Exercicios ndo pode ser lida a partir de
certas categorias maodernas sem explicitar de antemdo a diversidade de
pressupostos(49). Seria igualmente ingénuo ignorar que, sob a aparente
convergéncia de ambas para o terreno comum da humanidade e da his-

(46) Cf. Jo 3, 1-15; 1 Jo 3, 1-10; cf. Jo 1, 12-13. Sem a atualidade do Senhor cuja
histéria continua, a vida do Jesus historico se torna “modelo” & o seguimento
ctistdo uma “ética” da imitacdo. £ preciso descer a este nivel do ser para ndo
reduzir a significacdo da historia de Jesus a funcido de simbolo ou forga inspi-
radora para a vida do cristdo.

{47) Para chegar ao “historico” de Jesus a exegese histérico-critica se abre cami-
nho por entre os dados da tradigdo distinguindo o material “narrativo” do
material “discursivo’” ou do “querigmético”; separando o “auténtico” do
“ndo-auténtico”, o “pré-pascal” do “pés-pascal” etc. Mas a “historia™ que re-
sulta desse ingente esfor¢o — por mais importante que ele seja — ndo deixa de
ser abstracio (mesmo quando ela vem envolvida na sutil distingdo germanica
entre “Historie” e “Geschichte”).

(48) O hébito (metodoidgico) de desmontar, por exemplo, um evangelho nas suas
unidades literdrias parciais {pericopes) ndo pode esquecer que a totalidade de
sentido & muito mais do que a2 soma das partes. Essa foi a intuicao da comuni-
dade primitiva quando, da multiplicidade do material da tradi¢do, passou para
a criagdo do género literario “‘evangelho”. E também o pressuposto da visdo
neotestamentdria e patristica dos “mistérios” cristologicos.

(49) E a armadilha na qual me parece cair J. L. Segundo ao analisar a cristologia
dos Exercicios. Ver J. L. SEGUNODQ, E/ hombre de hoy ante Jesus de Nazaret,
/2 Historia y actualidad {Las cristologias en la espiritualidad), Cristiandad,
Madrid, 1882, pp. 671-770, espec. 703 ss. OposigGes tais como “‘Jesus histéri-
co” — “Cristo da fé", perspectiva dos sindticos e de Jodo, método descenden-
te-dedutivo (von oben} ou ascendente-indutivo {von unten) levantam proble-
mas que, mesmo tendo fundamento “in re”, ndo respondem 3 realidade de
Indcio, da teologia patristica ou mesmo das comunidades no NT. Essas ten-
sBes foram assumidas, sem ser suprimidas, na unidade maior do NT.




toria de Jesus, se escondem perspectivas profundamente diferentes. A
cristologia dos Exercicios estd mais pertc da concepcdo patristica e neo-
testamentdria do que da probleméatica moderna. Essa é talvez a razdo da
preferéncia inaciana pela palavra ““mistério”.’

E no entanto o que diferencia essas duas perspectivas (a con-
cepgde unitdria do mistério de Jesus Cristo) pode tornar-se o lugar de
uma aproximacgdo fecunda. Paradoxalmente poderiamos dizer: é preci-
samente por ndo ser moderna que a cristologia dos Exercicios é atual.
Em outras palavras, a visdo que inspira a teclogia inaciana dos “misté-
rios de Cristo”, por ndo ter sido atingida ainda pela fragmentacdo que
iria caracterizar progressivamente a teologia moderna é testemunha privi-
legiada da totalidade indivisivel da experiéncia cristd (e nesse sentido ndo-
moderna, prévia as divisdes e rupturas da modernidade). Pela mesma ra-
zdo & possivel hoje uma releitura dessa cristologia que ndo seja pura
“restauracdo’’ do passado {mesmo da patristica) mas que nos devolva a
riqueza dessa heranca, integrando nela as ligdes e as conguistas da histd-
ria teoldgica e exegética desses séculos que dela nos separam. A sua atua-
lidade seria quase a sua pés-modernidade(50).

3.2. O sequndo “momento estrutural”

A contemplagdo dos “mistérios’ de Jesus & suspendida proviso-
riamente no terceiro dia. O processo de eleigdo comega a partir do quin-
to dia (nQ 163). Nesse intervalo se situam a segunda e a terceira dessas
meditagGes inacianas que estruturam a contemplacdo dos “mistérios” :as
chamadas ‘‘meditacdo das duas bandeiras” e de “‘trés binarios de ho-
mens'’, que ocupardo o exercitante durante o quarto dia.

A transicdo é feita por meio de um predmbulo para considerar diver-
sos estados de vida (nQ 135). Antes, porém, [nacio introduz uma suges-
tiva modificagdo na ordem do material evangélico. Segundo Lucas o epi-
sodio da perda no Templo (Lc 2, 41-52) precede o longo periodo da vi-
da em Nazaré: “entdo (depois) desceu com eles para ir a Nazaré e era-
Ihes submisso’ {Le 2, 51). Indcio inverte a ordem {n@ 134). E essa inver-
sdo tem a sua razdo de ser ndo sb pedagdgica mas também teologica. O
exercitante é colocado diante dessa primeira de-cisdo na vida de Jesus,

(50} A semelhanca ou proximidade tecibgico-espiritual entre homens de épocas di-
ferentes foi caracterizada como afinidade meta-histdrica, numa feliz expressio
de H. RAHNER, /gnacio de Loyola y su histérica formacidn espiritual, Sal
Terrae, Santander, 1955, p. 58. Sobre esta afinidade da experiéncia de Inacio
com a teologia patristica, ver V. CODINA, Teologia y experiencia espiritual,
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antes dele mesmo entrar num processo que o levara a tomar opgdes im-
portantes. O segredo dessa atitude de Jesus, i.é. a condi¢do da auténtica
tiberdade para uma elei¢do, é a abertura incondicional {nQ 135: puro ser-
vigo) ao Pai(51). E isso que deve ser contemplado na vida de Jesusquan-
do comeca para o exercitante a busca da vontade concreta de Deus(52).

a) As “meditagBes” inacianas

A resposta a interpelagdo do Reino deve ser dada na histdria real.
A liberdade é sempre uma liberdade situada: no dmbito maior da histd-
ria de salvagdo gue toma corpo na histdria da sociedade humana e no
ambito da histéria pessoal. E essa situagdo deixa as suas marcas (como
“existenciais” (53) naturais e sobrenaturais) que condicionam o sujeito
livre ao enfrentar-se com o apelo de Deus. Antes de entrar no processo
da eleigdo o exercitante deve tornar-se consciente desses obstaculos.

As duas meditagSes inacianas que constituem o segundo “mo-
mento estrutural” tém uma clara fungdo introdutéria {cf. nQ 135) a essa
tomada de consciéncia. A primeira, conhecida como “meditagdo das
duas bandeiras” (nQ 136-147), acentua a dimensdo estrutural dos con-
dicionamentos. O meio, o contexto, os mecanismos de todo tipo qgue
transparecem na estruturacio da sociedade dentro da qual vive o exerci-
tante. A segunda é, na terminologia inaciana, a “meditagdo de trés biné-
rios de homens” (nQ 149-157) ou seja de trés categorias ou tipos dife-
rentes de pessoas. Como o préprio titulo sugere trata-se nesta medita-
¢do da dimensdo pessoal dos condicionamentos, de trés atitudes diferen-
tes e dos seus mecanismas inconscientes. Ambas colocam o problema

Sal Terrae, Santander, 1977, pg. 11/132.

(61) E o que Lucas sugere ao colocar esse total-estar-voltado de Jesus para o Pai (e,

portanto, a consciéncia filial) como a grande inclusdo do seu evangethe. “Pai”
. serd a primeira e a (tltima palavra de Jesus neste evangelho.

(52} A linguagem de Indcio no n? 135 ndo deixa lugar a d(vidas: eleger é ser eleito.
A versio prima é clara: "'in ea vita et in eo statu, ad quem Deus noster nos ele-
gerit”. Note-se a transformacao da linguagem entre os nQ 98 e 147.

(53} Este conceito designa tudo aquilo que constitui uma determinagio ontologica
do homem concreto e é anterior a livre realizagdo da pessoa, seja como uma
estrutura essencial do homem (no caso do existencial natural}, seja como uma
determinacdo que afeta internamente a sua esséncia, embora por ser totalmen-
te gratuito, ndo possa ser "deduzido” dela (é o caso do existencial sobrenatu-
ral ou orientacdo do homem para a visdo de Deus). Nesse sentido fala das
“bandeiras” como de “existenciais” P. KOSTER /ch gebe euch ein neues
Herz (Einfihrung und Hilfen zu den Geistlichen Ubungen des lgnatius von
Loyola), Verlag KBW, Stuttgart, 1978, pp. 101-103. Cf. K. RAHNER, Betra-
chtungen zum ignatfanischen Exerzitienbuch, Kosel-Verlag, Miinchen, 1965,
pp. 171172,




dos condicionamentos da liberdade e, por isso, podem ser consideradas
como parte de um (nico momento{54).

aa) As “duas bandeiras’’ ou 0s obstaculos de tipo estrutural

H& duas maneiras de esvaziar esta meditacdo: a primeira seria fazer
dela uma leitura puramente *‘ascética’; a segunda, apresenta-la como a
tradugdo “ideolbgica” da realidade. Os perigos da primeira sfo o indivi-
dualismo espiritual e a falsa interiorizacdo (intimismo) da luta que po-
dem conduzir, por sua vez, a uma concepc¢do pelagiana da existéncia
cristd. O risco da leitura “‘ideologizada’ é o de todo maniqueismo histé-
rico: petrificar a realidade em grupos bem definidos (como nos bons fil-
mes do oeste americano, e nos evidentemente sempre do lado dos
bons...) descarregando sobre as estruturas o peso de uma responsabiiida-
de que continuard sendo também pessoal{b5). Ambas as leituras fogemn
a intengdo teoldgica do texto.

Na verdade, o que Indcio propde é uma leitura teo/égica da histo-
ria como verdadeiro processo — no duplo sentido da palavra — entre o
bem e 0 mal. O auténtico combate cristdo ndo pode ser falsamente “es-
piritualizado”; a luta “espiritual’” se trava no corpo a corpo contra a
presenca agressiva e quotidiana do mal. Constatacdo realista de uma ex-
periéncia humana universal que deve ser interpretada. Para descrevé-la
Indcio utiliza uma linguagem que pertence ao dominio dos arguétipos,
do simbolismo humano origindrio: dois campos de batalha, duas bandei-
ras, dois caudilhos{56).

(54) O préprio texto sugere essa vinculagdo ac colocar a meditagdo dos binarios
“no mesmo quarto dia’’ {nQ149) dedicado as bandeiras. A percepgdo desta re-
lagdo confere uma atualidade a estas meditagGes que se perdia numa leitura
ascética, “Wenn mandie' Betrachtung von den zwei “Existenzialen”” und die
dber drei Menschengruppen miteinander vergleicht, so kann man sagen: die
erste ist heilsgeschichtlich orientiert und stellt unsere Wahl in einen theologis-
chen, und zwar heilsgeschichtlichen Rahmen hinein; die zweite ist mehr indi-
vidual-psychologisch und beschreibt die inneren Mechanismen des Wahige-
schehens”. P. KOSTER, o.c. p. 110. Cf. K. RAHNER, Einiibung priesterli-
cher Existenz, Freiburg, 1970, p. 188; J. |. GONZALEZ-FAUS, Este es ef
hombre (Estudios sobre identidad cristiana y realizacién humana), Sal Terrae,
Santander, 1980, pp. 231-236.

{55) Neste sentido ¢ significativa a insisténcia com a qual Inécio, nos momentos
decisivos dos exercicios, coloca o exercitante sozinho diante da majestade
{corte celestial} de Deus, Cf. nQ 98, 151, 232.

(66) Pelo fato mesmo de mover-se no terreno dos arquétipos ndo € dificil encon-
trar equivaléncias para esta linguagem na histéria da tradicdo: o tema agosti-
niano das “"duas cidades'’, a oposigdo “luz-trevas” em Jodo, ou a temdtica pau-
lina da luta entre “carne e esp(rito” ou entre “homem velho-homem novo”.
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Mas ndo nos iludamos. Ndo se trata de uma visdo maniqueista da-
historia. O bem e o mal podem ser detectados, ndo porém delimitados.
H&a uma espécie de mitua imanéncia entre os dois “‘campos” que torna
impossivel qualquer tentativa de estabelecer claramente as suas frontei-
ras. Qu melhor, a fronteira entre o bem e o mal passa pelo coragdo de
cada pessoa. Porque é na experiéncia pessoal da diviside e da ruptura que
se manifesta a l6gica destrutora desse combate exterior.

O homem vive situade numa realidade polarizada e dividida em
faccdes, em ““‘campos” opostos. E esta situacdo faz com que ele gravite
dilacerado entre dois pdlos de atragdo(57). Mas esta “situagdo objetiva”
nunca é neutra. A pessoa & “afetada’” pelo contexto. E essa marca {men-
talidade-ambiente, valores, ideologias de grupo, etc.} atinge a liberdade.
Esta é conduzida assim & origem da prépria divisdo interior. Ndo é mais
possivel refugiar-se nas comodas (mas estéreis) simplificagGes da reali-
dade: os bons e os maus, o pdblico e o privado, o social e o pessoal. HA
uma interacdo mutua entre o que acontece “fora” e o que se passa “‘den-
tro”. Desconhecé-la € o engano dos que querem ignorar a relagfo dialé-
tica entre os obstdculos de tipo estrutural e os obsticulos de tipo pes-
soal. Por isso é tdo enganador limitar-se a pregar a “‘convers2o dos cora-
¢es” como fazer das estruturas o bode expiatdrio das nossas proprias
ambiglidades. Todas as decisBes tém que ser discernidas, e desmascara-
da sempre a pretensa ‘‘neutralidade’ da liberdade..

As “duas bandeiras” se apresentam, pois, como uma introdugéo ao
discernimento histérico. O contexto prolonga, de alguma maneira, a
meditacdo do rei temporal(58): Cristo continua chamando (nQ 137); a

Haveria que perguntar-se se ndo é necessdrio descer a este nivel do “humano
originario” para entender por que Inécio designa o demdnio como “(mortal)
inimigo da natureza humana” {n® 136; cf. 135, 7, 10, 325, 326, 327, 334). Jo

8, 44 o chama de “homicida”.
(57} Esta origindria "'situagdo cismética” do homem ¢ o que Indcio chama a “histd-
+ ria” nesta meditacdo das bandeiras: 0 mesmo homem é simultaneamente obje-
to do chamamento de Cristo e o do desejo imperialista de Lacifer (nQ 137).

{58) Mesmo a nivel da linguagem ¢ impressionante o paralelismo entre as duas me-

ditacSes:
Rei temporal Duas bandeiras
nQ 85; Cristo N. Senhor e rei eterno n® 136: Cristo supremo capitfo e Se-
nhor N.
n?Q 95: Cristo chama n®@ 137: Cristo chama
nQ 95: diante dele o universo inteire n? 145: 0 Senhor do mundo inteiro
conguistar o mundo tode escolhe e envia por todo o
mundo
n® 88: injdrias, virtupérios, pobreza nQ 148: pobreza, oprobrios e menos-

prezos, humildade
n? 147: pobreza, oprébrios, Injarias.




graga que deve ser pedida, i.é. 0 que o exercitante busca e deseja, é a /u-
cidez para desmascarar 05 mecanismos enganadores do mal e o conheci-
mento da “'vida verdadeira” que é Jesus Crista {nQ 139).

O verdadeiro problema ndo estd em escolher, em abstrato, entre o
bem e 0 mal como se ngs encontrissemos diante de dois campos neu-
tros, perfeitamente definidos e delimitados; como se fosse possivel colo-
car no mesme pé de igualdade as duas cpgbes. O problema consiste em
descobrir que s6 ha uma vida verdadeira que deve ser discernida por en-
tre as ambiguidades da histéria. O ponto de partida, portanto, é a hist6-
ria concreta e real na qual o bem e o mal estdo misturados como na pa-
rdbola do joio e do trigo. Porque o mal nunca se apresenta na sua ex-
pressdo quimicamente pura; sempre chega a nds discretamente “embru-
Ihado”, Opera-se assim uma inversdo da realidade: a “vida verdadeira”
{n2 139) pode ser confundida com as suas “faisas representa¢des’” (nQ
139: enganos). A estratégia do mal consiste em manter essa ambiguide-
de do real. Clima de confusdo interior muito bem traduzido pelo voca-
bulario inaciano: trono de fogo e fumaga (nQ 140)., lancar redes e ca-
deias {nQ 142) por todas as dimensdes do real (nQ 141}, com insinuagfes
veladas que ndo deixam transparecer o seu dinamismo interior (nQ 142).
Dai a insisténcia da peti¢cdo: lucidez {cdiante dos mecanismos de engano)
e conhecimento da ‘‘vida verdadeira’. Trata-se, com efeito, de distin-
guir entre o real e o imagindrio, de descobrir o mal dentro do bem e de
desmascarar as “aparéncias do bem” (nQ 10; cf. 332} sob as quais se
oculta o mal.

Por isso o discernimento se realiza numa situacdo de tensdo, de
confronto decisivo entre Cristo {vida verdadeira: n® 139} e Licifer (mor-
ta/ inimigo da natureza humana: nQ 136). Paradoxalmente o exercitante
descobrird no fim {n® 147) que a “vida verdadeira” & exatamente a /n-
versdo (nQ 143: ao contrdrio!) das suas representagbes imagindrias (cila-
das, enganos).

Numa espécie de radiografia ideal, a meditagdo inaciana surpreen-
de a légica interna dos dois ““‘campos’”. Os nQ 140-142 apresentam o
que poderiamos chamar a organizacdo objetiva do mal na histéria, os
seus mecanismos de acdo, a sua logica interna. Porque o mal tem a sua
“ideologia” (nQ 142: sermdo ou discurso que é feito), insinua-se e se
abre caminho através de taticas préprias (nQ 142: redes e cadeias) e pos-
sui inameros *‘missiondrios” convocados especialmente para essa fantas-
tica operagdo de colonialismo universal {(n? 141: espalhar... pelo mundo
inteiro),

A trama interna desta organizacdo objetiva do mal se torna visivel
a medida em que vai tomando corpo na histdria, encarnando-se por as-
sim dizer em todas as criagdes humanas: impondo a sua lei, infiltrando-
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se nas estruturas, contaminando as instituicGes sociais, politicas, econ0-
micas e mesmo religiosas. Mas a l6gica que preside a organizagio objeti-
va do mal na sociedade € a mesma que se apodera da liberdade das pes-
soas: a busca e a tomada do poder, a configuragdo visivel dos beneficios
que decorrem dele e a defesa intransigente desse status guo como imu-
tavel(59). H4 uma interag8o sutil, um continuc movimento dialético
que vai da liberdade humana as suas realizagies historicas e que reverte
das realizagGes historicas sobre a liberdade que as criou. A situacdo
“objetiva’ & interiorizada, se torna um “‘existencial” da pessoa. A reali-
dade do mal é o terreno no qual nos movemos; as ideoiogias que susten-
tam essa vontade de poder, o ar gue respiramos.

E muito importante, dentro dessa ldgica, que apareca a “'credibili-
dade”’ do conjunto. Os desequilibrios serdo sempre “acidentes” insigni-
ficantes do processo. O préprio sistena se encarregaré de segregar a sua
legitimacdo. “Aparentemente” (nQ 139: ai esta a cilada) a organizagdo
da sociedade é conforme as leis, justa, “‘verdadeira”. Na verdade ela esta
construida sobre uma enorme mentira. E o “‘mistério da iniqlidade’ (1
Jo 3, 4) que Jodo denomina também “pecado do mundo”’ {Jo 1, 29).

Para desmascarar essa situagdo é necessdrio romper a légica do
mal. Por isso a “vida verdadeira’ que se revela em Jesus Cristo 50 pode
se manifestar de forma aniquilada, i.6. sob o aspecto contrario (nQ 143},
como in-versdo e sub-versdo de todas as suas “‘representagSes’” (imagina-

{69} N&o faltariam equivaléncias biblicas para esta linguagem aparentemente ascé-
tica. Por exemplo: 1 Tm 6, 10; 1 Jo 2, 15-17. Por outro lado, a prépria termi-
nolegia inaciana adquire uma atualidade virulenta quando transposta em cate-
gorias historico-sociais. Quando o “eu’" — pesscal ou coletivo —se apropriados
“bens” (riqueza no sentido mais ample) de maneira absoluta, possui as condi-
¢Oes para “‘tomar o poder’ e exercer a sua dominagdo. Tal situagdo privilegia-
da cria necessariamente a sua visibilidade (status!} que opera ao mesmo tem-
po como fator de divisdo (é o que distingue e separa agueles que fazem parte
do cfreuio do poder) e como fator {imagindrio) de agregacdo possivel (o "sta-
tus” como situacdo apetecivel e sonhada). Mas por se tratar de uma opgdo
parcial e unilateral s& pode ser mantida pela forca. E a justificagdo e a defesa
do “status quo”. Os “senhores da histéria” t8m que se manter por cima a
qualquer preco; os outros devern reconhecer esse “direito” para que a situa-
¢do possa ser mantida. Esquematicamente:

riqueza hpnra do mundo soberba
1 - ! - 4
pader, dominagao acesso ao “'status” justificagio e defesa

do “'status quo”




rias), de tudo aquilo que a sociedade promove, defende e estima(60}. E
a paradoxal e desconcertante “légica” da cruz (1 Co 1, 18}. Num mun-
do marcado pela injustica e pela inigiidade, a “vida verdadeira” s6 pode
aparecer alienada. Mas é ai que ela tem que ser discernida e vivida como
missdo (nQ 137 e 145). O Reino de Deus subsiste no meio da injustica e
da iniqlidade (Mt 13, 24-30).

N&o se trata, evidentemente, de um “programa ascético”, mas de
uma graga que s& pode ser pedida: “ser recebido (e permanecer, como
acrescenta a Vulgata) sob a sua bandeira” (nQ 147). A propria constru-
¢do gramatical do colbquio é significativa e reveladora do processo vivi-
do. Na oblaco do reino prevalecia a iniciativa do exercitante: quero, de-
sejo, é minha determinagdo deliberada (nQ 98). Aqui, a propria lingua-
gem se torna “passiva’’: ser recebido(61). Uma mudanga se operou na li-
berdade do exercitante, A “vida verdadeira” se revela no contraste entre
a agressividade incontida da injustica e o misterioso siléncio (da “vonta-
de’’) de Deus. S6 quem for capaz de reconher "o Justo’’ no Servidor in-
justamente aniguilado({62) poderd suportar os “comos” e os “‘porques”
sem resposta, a presenca e o siléncio do Pai diante do(s) Filho(s) injusta-
mente suprimido(s). Mas esse é um caminho pelo qual ninguém pode se
aventurar impunemente. Também aqui, como no caminho para Jerusalém
{cf. Lc 9, 51-19, 28) o discipulo é posto em “‘crise”".

A forga desta meditacdo consiste em mostrar que, numa historia

{80} A inversao (nQ 143) é marcada pelo perfeito paralelismo do texto {n? 144-
146; cf. n? 140-142):
Também aqui se faz indispensdvel recupe-

0 i —_—
n® 142 riqueza pobreza n? 146 rar a densidade humana e espiritual de
i 4 linguagem. Pobreza é a desapropriacio de
honra — oprdébrios si em todos os sentidos. E quem abre mao
1 1 de si acaba perdendo os préprios “direi-
soberba — humildade tos"” (oprébrios: movimento de “kénose”

s6 compreensivel a partir de Jesus: Fi 2,
6-11). A humildade é o.paradoxo dessa
aniquilagdo: a forgca impotente da "vida
verdadeira™ que se impde peta sua prépria
grandeza.

{61) Ver as outras expressbes de “'passividade’’ no mesmo coléquio: que N. Senho-
ra me alcance graga; que eu seja recebido; se aprouver & sua divina Majestade; se
ela quiser me escolher e receber. A Vulgata sintetiza tudo nesta formula: “'se
ele {o Fitho) se dignar chamar-me e admitir-me”,

(62) Segundo a bela tradugdo de 15 53, 11 feita por C. MESTERS, A missdo do po-
vo que sofre {Os cnticos do Servo de Deus no livro do profeta Isaias), Vozes,
Petrépolis, 1981, p. 172.
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marcada pelo pecado, a encarnacio da “‘vida verdadeira” de Jesus Cristo
passard por inevitdveis “‘aniquilacdes. O desafio langado a liberdade cris-
td é deixar de sonhar com um mundo utopicamente puro e justo para
tornar-se e permanecer cristd no meio de uma realidde entranhaveimen-
te ambigua. Ser cristdo nessa realidade significa ndo fugir, mover-se no
meio dela sem deixar-se configurar pelo seu dinamismo (Rm 12, 2) e
poder dizer a si mesmo quando chegar 0 momento que, mais de uma
vez, as “‘razfes” alegadas para agir de determinada maneira ndo passam
de “justificagBes” que mal encobrem o dinamismo pecaminoso de uma
realidade que ndo é mais crista(63). Mas essa ¢ a sinceridade de que nos
fala a outra meditagdo inaciana.

ab) Os “trés bindrios” ou os obstaculos de tipo pessoal

O contexto dentro do gual se situam e devem ser compreendidos
estes exemplos é o da eleicdo. Ndo s6 para os personagens que vdo ser
apresentados (nQ 150), como também para o exercitante, cujo itinerério
se encaminha para as eleigBes (nQ 163}. A solenidade da composicao de
lugar (“ver a mim mesmo diante de Deus Nosso Senhor’”: nQ 151} e a
graga pedida ("‘escolher o que for mais para a gléria de Deus”: nQ 152}
acentuam esse clima de responsabilidade pessoal. Por outre lado, a insis-
téncia num termo tipicamente inaciano, a “‘afeicdo’ (64), parece aludir a
experiéncias ja conhecidas do exercitante: toda opg¢o é inseparavelmen-
te uma rentincia e por isso “toca” sempre em algo que nos afeta. E ao
nos sentirmos “afetados” se desencadeiam os mecanismos de defesa. Eis
algo que faz parte da situacdo de eleicdo como contexto desta medita-
cdo.

Ndo ha eleicdio que merega esse nome sem lucidez sobre os condi-
cfonamentos e a situacdo da propria liberdade. S6 é possivel uma opgdo
auténtica quando a pessoa é capaz de desmascarar e superar os obstécu-
los que a impedem “ver” o que Deus quer. E para esses obstdculos —
agora de ordem pessoal e ndo mais estrutural — que se volta esta medita-
¢do. Como num espelho, o exercitante poderd contemplar “no outro”,
a infinita capacidade que o0 homem tem de se enganar, encobrindo esses
enganos com elaboradas teorias sobre a “vontade de Deus”, o “servico

(63) "Lo verdaderamente decisivo es saber cudndo y dénde hay que pararse. Pero
precisamente eso es lo que estd obstaculizado por la misma dindmica en que
uno se halla metido”. J. I. GONZALES FAUS, o.c. p. 233.

{64} Notar a variedade de matizes: "“afeicdo’’ a coisa adquirida (n@ 150}; tirar o
“afeto” a coisa adquirida (inQ 153 e 154}; tirar o “afeto”; ndo tem “afeicdo”
a ter a coisa adquirida; deixa tudo em “afeto” (nQ 154}; sentimos “afeto” ou
repugnéncia; extinguir o tal “afeto” desordenado (n9 157},




do Reino”, ou as "opgbes radicais e evangélicas” (65).

E possivel ainda uma eleigdo nessas condigGes? A meditagdo dos
“trés bindrios” ndo deve ser lida sé como exposi¢do estitica de trés ati-
tudes cristalizadas. A andlise de S. Indcio nos descreve um processo de
libertagdo pessoal, o itinerdrio que deve ser percorrido entre a tomada
de consciéncia dos condicionamentos atuais e a recuperagdo da auténti-
ca liberdade capaz de optar.

A liberdade, com efeito, ndo é s6 poder escolher entre duas coi-
sas. A verdadeira liberdade cristd consiste em descobrir a vontade con-
creta de Deus sobre a propria vida e poder aderir a ela livremente{66).
Mas entre a vontade (todos querem salvar-se) e o fim (achar em paz a
Deus) se inter-pdem sempre 0s meios que “‘afetam’’ a vontade e desequi-
libram a liberdade (cf. n@ 153-155).

Esta inter-posicdo é clara nos dois primeiros exemplos. No pri-
meiro grupo de pessoas (n? 153) os obstaculos (a “coisa”, o “afeto”,
i.&. todos os mecanismos que impedem a lucidez sobre a situagdo
real) sdo de tal natureza que anufam de fato a “vontade explicita”
(n@ 150: todos querem). A vontade e a inteligéncia estdo de tal ma-
neira condicionadas que o desejo explicito (todos querem) se torna —
explicita e implicitamente — condicional (n? 153: quereria). O co-
ra¢do (inteligéncia e vontade), ou como diz Inacio o olho da nossa in-
tengdo” (nQ 169), estd tdo “afetado’” gue é incapaz de perguntar e de
ver 0 que Deus quer. A liberdade ndo chega a ser determinada (nQ 153:
ndo pde os meios até a hora da morte).

A situagdo é muito mais sutil no segundo grupo. A contradico en-
tre o quediz (querer) e o que de fato guer é discretamente velada. Aparen-
temente nada se opde a uma opgdo livre diante de Deus. Mas na verdade,
por um desses mecanismos de defesa ndo confessados, as pessoas deste
grupo lutam desesperadamente — sio infinitas as “justificagBes’” que
tornam sempre “razodvel” a situacdo “adquirida’” — para que Deus
abengoe e sacramente a situagdo em que se encontram, em vez de diri-
gir-se a Deus por outro caminho; querem reencontrar a liberdade (nQ
154: tirar o afeto} com relacdo 3 situacdo em questdo (nQ 150: os dez
mil ducados adquiridos com uma inten¢do nada clara) mas nunca pode-
riam pensar em abandoni-la(67). Tdo envolvidas estdo na dindmica des-

(65) E o equivalente do que Indcio nos diz ao apresentar os trés grupos “todos
querendo salvar-se e encontrar em paz a Deus” (n2 150}, mas iludidos sobre a
sua situacio real.

{66} Assim se entende a peticdo (n? 152), a composicio de lugar (n® 151) e o pré-
prio titulo da meditagdo: ‘‘trés bindrios, para abragar o mefhor” {nQ 149).

(67) O segundo bindrio & precisamente ““agué! en quien la capacidad de autoenga-
fio desata una astucia increfble y no reconocida, \que le ileval a poner absolu-
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sa situagdo que sdo incapazes de imaginar uma vontade de Deus que ndo
passe por onde elas desejam (nQ 154: que venha Deus aonde a pessoa
quer; cf. n@ 169). A ambigiiidade dessa situacdo — o afeto obscuro ou
insincero, como 0 denomina a Vulgata nQ 1565 — desencadeia uma tor-
menta afetiva e racional. Ndo ha paz para buscar a vontade de Deus
quando ja se decidiu de antemdo ¢ que ele pode ou ndo pode exigir. Os
obstdculos, neste caso, ndo anulam a vontade, Mas o jogo de justifica-
¢Oes e sedugdes secretas condiciona de tal forma a vontade que torna
impossivel uma verdadeira opedo: ndo pode haver de-cisdo porque ndo
h4 capacidade para fazer as rupturas necessarias.

Aparece entdo a distdncia entre o que o sujeito diz (querer] e 0
que ele gquer {realmente). Esta dilaceracido da vontade é o resultado de
uma distorgdo do real. O sujeito confunde a “realidade’’ com as “repre-
sentagdes” (imagindrias) por ele segregadas. Para fazer coincidir essas
“duas vontades” é necessdrio reconciliar {e reconciliar-se com) a realida-
de. Mas como recuperar a lucidez sobre a prépria situagdo quando o co-
racio estd “‘afetado’’? E necessdrio — diz S. Indcio — desejar e estar dis-
posto a escolher {pedindo para isso que Deus nos escolha} o contrario
do que nos “afeta’” (n2@157; cf. 16). 56 entdo a pessoa podera ter certe-
za de escolher livremente, i.é. de querer ou ndo querer segundo (e por-
que)} Deus quer ou ndo quer {n? 165).

Esta é a situagdo do terceiro grupo de pessoas. Neste momento
ndo h& nenhum obsticulo que se inter-ponha entre a vontade real do
sujeito {nQ 150 e 155) e a vontade de Deus sobre ele. A situagdo em
questdo s6 é considerada — racional e afetivamente — depaois de ter cer-
teza do que Deus quer(68). O discernimento e a op¢do sdo feitos sobrea
vontade de Deus e ndo sobre a “‘coisa adquirida’’ {situagdo). E o critério
decisivo é a certeza de buscar unicamente o que for melhor para o servi-
¢d de Deus(69). A vontade n3o fica in-decisa {como nos dois primeiros
grupos) porque € capaz de renunciar e de romper (de-cisio) as amarras
afetivas e intelectuais que a poderiam prender. A verdadeira liberdade

tamente todos los medios menos el (nico que tiene que poner™. J. 1, GONZA-
LEZ FAUS, o.c., p. 235.

{68) A Vulgata especifica o caminho: seja por uma espécie de “instinto {tato ou
sentido} espiritual”, seja pela iluminagdo da razdo {n9 155; c¢f. n¢ 318 e 336).

(69) Note-se a acentuagdo insistente naquilo que H, U, von Balthasar denominou o
“comparativo aberto’ do magis, i.é. esse dinamismao da experiéncia que impe-
de fixar de uma vez por todas a descoberta — sempre nova e surpreendente —
do Deus semper major. Verarepeticdo de expressies equivalentes (melhor,
mais, etc.) nos nQ 149, 151, 162, 154, 155. A repeticio dos coldquios feitos
na meditacdo das duas bandeiras (nQ 147) vem reforcar ainda esse desejo de
transparéncia na intengao.
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comega quando o homem se torna totalmente receptivo a acio de Deus.

O gue estd em jogo nesta meditagdo, portanto, nio é a generosi-
dade mas a fucidez daquele que caminha para uma situacdo de eleicdo. E
a fungo dessa “‘experiéncia do espelho” que Inicio apresenta € alerts-lo
para a necessidade de recomecar uma e outra vez esse processo de liber-
tagdo pessoal. Ndo basta ter superado a situagdo da primeira semana. Pa-
ra quem entrou no caminho do seguimento o pecado nunca se apresenta
normalmente como uma opgdo explicita e direta contra Jesus Cristo.
Mas pode insinuar-se de maneira velada e progressiva “sob a aparéncia
do bem”, até explodir um dia com toda a sua forga contraditéria.

E a atitude tipica do “segundo grupo de pessoas’”. Nos tratados
classicos de ascética seria classificada dentro da “tibieza”. O evangelho a
retrata de maneira expressiva na imagem do fariseu (Lc 18, 9-14), Quan-
do um “bem” — real ou aparente, (qualidade, situagGes, valores ou mes-
mo “virtudes’ como as do fariseu) — impede o processo de abertura e
crescimento na experiéncia espiritual, esse “bem’ j& se tornou um obsta-
culo e deixa de ser um “bem’ porque paralisa o seguimento de Jesus
Cristo. Ndo h& mais necessidade de outras tentagGes ““graves”. Que po-
deria haver de mais grave do que essa instalagdo inconsciente e petrifica-
da no “bem”? Ela se torna a melhor imunidade contra a imprevisibilida-
de do Deus semper maior. A contemplacdo da vida de Jesus ajuda a
manter aberta essa busca.

b} Os “mistérios” evangélicos

A Gltima contemplagido do terceiro dia {nQ 134), a de-cisio de
Jesus no Templo, foi apresentada como um predmbulo, uma introducio
para escolher o estado de vida (n? 135). Neste momento se afirma clara-
mente que a eleicdo é um pro-cesso: “‘entrar em elei¢gdes’’ (nQ 164). Du-
rante os oito dias seguintes o exercitante estard em situagdo de eleicdo
(nQ@ 163}, avangando lentamente a procura da vontade de Deus no con-
fronto constante com a vida de Jesus(70).

A contemplacgdo é o lugar por exceléncia desse confronto. Eis por
que, a partir do quinto dia, o ritmo das contemplagdes é intensificado:
voltam a contemplagio da meia-noite e os cinco exercicios diarios (nQ
1589; cf. 133). A repeticdo dos mesmos coldquios das “duas bandeiras”
{n® 147 cf. 156 e 157) acentua a seriedade do discernimento. A “vida
de Jesus pbe em questdo (aspecto do processo como julgamento) eilu-
mina a0 mesmo tempo a vida do exercitante. Assim se processa a desco-
berta da vontade de Deus. A duragdo dessa busca é imprevisivel. Por is-

(70} Cf. supra nota 10.
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so as contemplages deverdo adaptar-se ao ritmo e necessidades da pes-
soa {n? 162). Quando esta chegar a “ver” o que Deus quer, devera to-
mar uma decisdo. Optar é por um ponto final nessa busca.

Em contraste com a elaborada apresentagdo das contemplacGes
do primeiro dia (n@ 101-126) chama a atenc¢do a sobriedade com a qual
Indcio se refere ao tema de cada dia {nQ 158 e 161). E uma enumera-
¢do sem ambages e quase fria(71). Nem por isso é menos significativa a
selecdo dos “mistérios”. O quinto dia se abre com a contemplagdo de
outra ruptura {cf. n® 135) na vida de Jesus: “sobre a partida de Cristo
Nosso Senhor de Nazaré ao rio Jorddo™ (nQ 158). Esta “passagem” —
como traduz a Vulgata — implica uma ruptura (nQ 273, 19: “depois de
ter-se despedido de sua bendita mde” e um come¢o novo na vida de
Jesus (n@ 273, 39: declaragdo da missdo do Filho}. Com poucas pincela-
das, sdo esbocadas algumas das etapas desse ‘‘caminho para Jerusalém®
que vai desembocar na porta da Paix3o {nQ 161, 129: do dia de Ramos),
depois de ter atravesssado o deserto de toda existéncia humana (nQ 161,
62}. E af que devem segui-fo André e “outros” (nQ 161, 79) até reco-
nhecerem {nQ 161, 90: apareceu!) — no meio das tempestadas da vida e
da morte (n@ 161, 119; Lazaro) — e poderem confessar pelo “ensina-
mento de cada dia” {nQ 288, 19) que £u Sou (nQ 280, 3% e 285, 20} a
"vida verdadeira” (n? 261, 89: as bem-aventurancas).

Mais uma vez aparece o sentido da intima articulagdo entre a vida
de Jesus e o processo vivido pelo exercitante. A contemplagdo ndo pode
ser neutra nem distante; é um ato comprometedor. Jesus teve que viver
e agir dentro das estruturas histéricas de um mundo marcado pelo mal.
Nelas e através delas se abriu caminho uma vida nova. Contemplar é
“ver"” que essa vida é possivel, onde e como se realiza e por que se torna
rformativa para a vida dagquele que contempla. Seguir é mais do que
“imitar”, é deixar-se configurar totalmente pelo movimento da vida de
Jesus,

3.3. O terceiro “momento estrutural”

“Antes de entrar em elei¢Ses” (nQ 164). A passagem para o ter-
ceiro momento pressupSe a descoberta (como experiéncia padecida ao

(71) A razdo, como explica a nota (n2 159}, é a reducdo a um Onico “mistério” ca-
da dia, feito duas vezes, com duas repeti¢des e uma aplicacio de sentidos.
Mesmo assim Indcio remete cada vez 3 explanagdo feita no apéndice (@ 261-
312).




longo do processo) da liberdade ab-soluta(72). S6 pode entrar na elei-
¢do aguele que é livre de fodas as amarras. E a marca dessa {iberdade ab-
soluta é o despojamento. Os dois momentos anteriores definiam a situa-
¢do de eleigdo: deixar-se interpelar na raiz da liberdade (chamamento,
Reino) e ser consciente e lGcido sobre a dilaceraciio da prépria liberdade
(duas bandeiras; trés bindrios). Mas para entrar na eleicio é necessério
“ser afetado” — deixar-se seduzir e contagiar — pela auténtica doutrina
de Jesus Cristo {nQ 164) que, como o exercitante experimentou na me-
dita¢do das “duas bandeiras”, é a auténtica vida (nQ 139), embora para-
doxal, invertida {nQ 143) e alienada aos olhos (e segundo a légica) do
mundo. A liberdade do exercitante tem que passar por esta experién-
cia antes de chegar & elei¢do, £ntrar em eleigdo € consentir {nQ 147} ser
introduzido no movimento de desapropriagdo e despojamento do pro-
prio Jesus (nQ 146): quem se apega desesperadamente 3 sua representa-
¢d0 da vida acaba perdendo-a (Jo 12, 25). E o terceirc “momento” que
estrutura a liberdade,

al A “consideracgo’’ inaciana

Neste momento Indcio propGe uma ‘‘consideracdo’’: as conheci-
das “‘trés maneiras ou modos de humildade” { n@ 164-168). E urgente
resgatar a densidade teoldgica deste momento estrutural dos exercicios,
despojando-0 da conotagio excessivamente moralizante e ascética que
Ihe conferiu a leitura tradicional.

Ndo se trata de meditagdo nem de contemplagdo mas de algo que
¢ proposto a “consideracdo” (nQ 164: considerar e prestar aten¢do)} do
exercitante para ser ser “ruminado” (“revolvere” diz a Vulgata) insis-
tentemente (*‘a ratos”, i.é. repetidas vezes) ao longo do dia. E a atmos-
fera que deve envolver a pessoa “‘antes de entrar em eleigGes”.

Esta “consideracdo’ se dirige diretamente ao “coragdo”’. Portan-
to, ndo se trata, em primeiro lugar, de generosidade. Este é um dos er-
ros de perspectiva da interpretacdo tradicional. Trata-se de "ser afeta-
do”, i.é. de ser “tocado”” no mais intimo, de ser irresistivelmente “‘atrai-
do” por uma maneira de ser homem e de encontrar a Deus em Jesus
Cristo, que é aparentemente a contradi¢gdo das nossas “representacies
imagindrias”. £ a inversdo do "‘ser afetado”. Na meditagdo dos “trés bi-
nédrios” o exercitante, para ser livre, i.é para ser verdadeiramente re-
ceptivo e indiferente, tinha que libertar-se de todas as “afeigbes” que

{72} A Vulgata qualifica como abso/uta a terceira maneira de “humildade” (nQ
167}. Na verdade, trata-se de trés maneiras de amar, de optar por Deus ou de
ser livre, E nesse sentido se fala aqui de “liberdade absoluta”
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paralisavam a liberdade{73). Agora, para ser livre, i.é. para deixar-se de-
terminar absolutamente pelo que Deus quer, 0 exercitante tem que *'ser
afetado” pelo estilo de vida de Jesus. Porque a “auténtica doutrina de
Cristo Nosso Senhor”” (nQ 164) ¢ a “auténtica vida” (nQ 139) discernida
na ambigliidade da histdria. Parafraseando aquela afirmacgio de Jo 14, 6:
“eu sou o caminho a ser seguido porque sou a verdade da vida".

Com esta ““consideracdo’ Indcio convida o exercitante, “antes de
entrar em eleigGes”, a retomar o caminho percorrido para veri-ficar a
consisténcia dos passos dados. Ha trés maneiras diferentes de “optar por
Deus” que revelam o grau de amor e de liberdade da pessoa. A primeira po-
deria ser designada como o /imiar indispensavel para que possa existir uma
experiéncia cristd (nQ 165: indispensavel para a salvacdo). A descoberta
{padecida) do mal e do pecado na primeira semana deve constituir a es-
tas alturas uma conquista irreversivel (n9 165: ndo cogitar deliberada-
mente, i.6. nem pode passar pela cabeca — mesmo com risco de vida —
uma transgressdo da “lei de Deus”}. O seguimento de Jesus pressupde
urna clara opcio pelo dinamismo de vida inscrito na criago. Negativa-
mente isso equivale a uma rejeicdo decidida de tudo aquilo que favore-
ce o dinamismo destrutor do mal (pecado morta/!). Portanto, a primei-
ra maneira de “humildade” ¢ aguela na qual ndo cabe mais a hesitagdo
entre o bem e ¢ mal, mesmo quando “‘aparentemente” (falsas represen-
tagGes da ‘‘vida verdadeira”) o mal se apresenta como bem apetecivel
{status de poder: senhor de todas as coisas criadas: nQ 165}. E a obe-
diéncia fundamental a “lei de Deus” como expressdo da légica da vida
inscrita na criagdo. Ou, em outros termos, é a logica da primeira parte
do Principio e Fundamento (nQ 23).

- A segunda maneira de “optar por Deus” condensa o processo da
segunda semana. Com o chamamento de Jesus 0 exercitante transpos o
umbral do seguimento. Consciente das raizes da divisdo interior e dos
obsticulos de uma liberdade auténtica, ele teve que verificar (cf. trés bi-
ndrios) até onde chegava a sua disponibilidade real. N3o ha eleigdo pos-
sivel sem uma liberdade incondicionalmente receptiva a vontade de
Deus. E a “indiferenga” inaciana da segunda parte do Principio e Fun-

(73) Haum paralelismo claro entre esta “consideracdo” e as meditacdes do segundo
momento estrutural:
n?164: doutrina verdadeira n9 139: vida verdadeira
n® 164 ser afetado n@ 1560, 153, 154, 155: afeicdo
n% 167: 3%maneirade humildade n@ 146: 32 ponto das duas bandeiras
n? 168: coloquios das bandeiras  nQ 147: coldquios das bandeiras
Tudo isso poderia iluminar o sentido que tem para In4cio a palavra “*humil-
dade”: a “I4gica” davida verdadeira (pobreza — aprébrios — humildade n9146)
¢ a perfeicdo do amor ou "“terceiro grau de humildade™ (n% 167).




damento, aprofundada como que em circulos concéntricos no terceiro
bindrio (nQ 155) e na segunda maneira de humildade (nQ 166)(74).

Mas como sair da “indeterminacdo” da liberdade & qual deve con-
duzir a “indiferenca’ {nQ 166: sendo igual servico de Deus; nQ 167:
jgual louvor e glbria de Deus; cf. nQ 168)? Ndo pode ser apelando para
o servico de Deus. Por hipdtese se trata de situagdes nas quais o servico
e a gloria de Deus sdo jguais {nQ 166 a 167). S6 hd um critério: ndo se
pade buscar o servico e a gloria de Deus fazendo abstracdo do modo
concreto como eles “brilharam” na face do Crista (2 Co 4, 6). A gléria
de Deus ndo se encontra em qualquer lugar: o rosto glorioso de Deus es-
ta definitivamente vinculado a histéria crucificada de Jesus (Jo 12, 32;
cf. 3, 14; 8, 28). E a terceira maneira de optar, de amar e de ser livre
(n® 167). A suprema determinacdo da liberdade & aquela que mais nos
con-figura com Jesus (n? 167: imitar e parecer mais; cf. 168), aquela
que deixa em nds as marcas da sua aniguilagdo (pobreza — oprobrios —
ser considerado louco).

Nio hg “razdes” que expliquem esta opgdo. E uma questdo de
“ser afetado”, tocado, seduzido por Jesus (nQ 164). Esta é a lei dindmi-
ca da “vida verdadeira” numa histéria marcada pelo mal, porque foi a
opcdo e o caminho de Jesus. Por isso s6 é possivel o acesso a esta manei-
ra de amar livremente quando ela nos é dada como graga: ““pedindo que
o Senhor Nosso o queira escolher’ (nQ 168). Pela mesma razdo Inacio
aconselha insistentemente (nQ 168: muito lhe aproveita) que se fagam
os coléquios da meditacdo das 'duas bandeiras” (nQ 147).

Estamos longe de uma leitura ““ascética” dos trés graus de humil-
dade. Neste momento dos Exercicios o exercitante deve verificar até
que ponto entrou na dindmica do movimento profundo da encarnagio,
até que ponto aceita, quase dirfamos visceralmente (“ser afetado”!), que
a eleicdo possa conduzi-lo a ser configurado pela “lei da aniquilagdo”
que vai da encarnagdo a cruz {nQ 116). Esta “mistica da cruz” ndo éa
versdo espiritual do masoquismo nem o sonho ilusdrio de uma espiritua-
lidade abstrata. E a paixdo paulina pelo crucificado (1 Co 2, 2): a leique

t74 Principio e Fundamento 3V bindrio 3% grau de
) )
{nQ 23) n@ 155) humildade
h {n? 1661

nao queiramos da nossa parte | somente.., sequndo pare- |nd30 quere mais...
mais saide que doenga; rique-{ cer melhor & pessoa para |ter riqueza que pe-
za que pobreza; honra que| o servico e louvor brgza, honra que
opribtics desonra, vida longa
que curta
escalhendo e desefando so-| somente peio servige e|sendo igual servico
mente 0 gue mais nos conduz| desejo de melhor servir a | de Deus

para o fim Deus
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estruturou o itinerdrio concreto de Jesus deve marcar e estruturar o se-
guimento do cristdo. O exercitante tem que descobrir que no processo
do seguimento de Jesus Cristo a sua vida podera ser crucificada. Ndo se
trata de construir imaginariamente o futuro, sonhando com martirios
que nunca acontecerdo. Trata-se apenas de poder reconhecer como Pe-
dro — nas infinitas mortes da vida — que também o discipulo pode “‘glori-
ficar a Deus” com a sua morte (Jo 21, 19).

O terceiro grau de “humildade’’, portanto, ndo é s& uma disposi-
¢do como a requerida pelo terceiro bindrio {nQ 155}, nem um “conse-
lho” (facultativo} para chegar 3 liberdade interior {n® 1567), mas a con-
digdo necessdria para uma auténtica eleicdo (nQ 164: antes de entrar!}.
Sem isso o exercitante ndo poderd entrar na paixdo.

b) Os “mistérios” evangélicos

Estruturalmente os “mistérios” da “vida de Jesus” que corres-
pondem a este ““terceiro momento’’ sdo os da Paixdo e morte. Uma ana-
lise pormenorizada dos mesmos extrapolaria os limites desta ja longa exe-
gese da seguunda semana. Do ponto de vista teoldgico, contudo, é indispen-
savel mostrar a relacdo entre as “trés maneiras de humitdade', a elei¢do e
a Paixdo. Uma simples andlise textual permite concluir que a Paixdo é o
contetdo oferecido a contemplagdo neste terceiro momento estrutural.
0 dltimo mistério contemplado na segunda semana, antes da considera-
¢do das “trés maneiras de humildade”, foi o da entrada triunfal em Je-
rusalém (n? 161, 129), ou domingo de Ramos como ¢ intitulado no
apéndice (nQ 287). Graficamente, vinte niOmeros { nQ 169-189) separam
a Ukima nota dos trés graus {n? 168) do primeiro exercicio da terceira
sémana: a Ceia {n? 190 ss.}. E o conjunto de normas sobre a elei¢io.
Imediatamente depois comeca a terceira semana(75).

Esta seqiiéncia confirma teologicamente a importancia estrutural
do terceiro momento. A situa¢do de desapropriagdo e despojamento da
lierdade s6 pode ser “entendida” 3 luz do movimento de rendancia,
abaixamento e obediéncia até a morte — a ‘““kénose’’ — de Jesus. As trés
maneiras de amar s50 um resumo do caminho percorrido {primeira e se-
gunda semanas} a0 mesmo tempo que introduzem e apontam para a
Paixao que vai seguir (cf. nQ 167: pobreza,oprébrios, ser reputado e des-
prezado como louco, etc.).

(75} Esta é também a sequiéncia dos “mistérios’’ no apéndice, se levarmos em con-
sideragdo que o proprio |nécio antecipou o n? 288 (da pregacdo no templo)
para o 102 dia (n? 161, 109). Dessa forma, ao dia de Ramos (nQ 287) seque a
Ceia (n0289).




Neste processo a eleicdo tem um papel decisivo. Assim se explica
ndo $& a importdncia que lhe tem sido atribuida por muitos comentaris-
tas mas também essa espécie de interpolacdo do texto que representa,
do ponto de vista da topografia do livro, a explicacdo neste momento
das normas para a eleicdo(76}. Porque ndo se trata aqui de técnicas para
discernir as ‘‘moc¢des’” dos espiritos. Esse trabalho é pressuposto e pos-
sui regras préprias. Mas é necessario interpretar o caminho que se dese-
nha através desses movimentos {ou mogbes). O exercitante deve reco-
nhecer, interpretando as mog¢des, como se configura para ele a vontade
de Deus, i.8. que forma concreta deve assumir na sua vida a resposta a
“eleicdo’ de Deus.

E o momento da op¢iio: o exercitante escolhe (eleicdo ativa)
aquilo para o qual Deus o elegeu {ser eleito: na passiva}. A articulagio
entre a contemplagdo da ‘“vida de Jesus” (pblo objetivo) e o processoc de
liberdade (pSlo subjetivo} atinge aqui um novo umbral: a in-corporacio
no Cristo conduzida até o limite das suas possibilidades: a comunhdo no
"mistério pascal’’(77}. Mesmo na situacdo de uma historia marcada pelo
mal {“a minha vida presente na carne”, como diz Paulo) a existéncia
cristd jd € comunhdo com o Filho, vida em Cristo.: "eu vivo, mas ja ndo
sou eu que vivo, é Cristo que vive em mim”’ (Gl 2, 20}. Viver é ser vivi-
do!

A eleicdo é, pois, um momento decisivo mas ndo pode ser consi-
derada como o ponto culminante do processo dos Exercicios nem do
ponto de vista antropolégico nem do ponto de vista cristoldgico. Do
ponto de vista da evolugdo do exercitante a eleigdo é uma de-cisio que
pbe um ponto final 2 busca da vontade de Deus perseguida ao longo da
segunda semana. Esta termina quando ¢ exercitante faz a experiéncia de
ser realmente livre, quando recupera a liberdade de dizer “sim”, de con-
sentir, de pronunciar com Jesus: *‘isto € o meu corpo dado"'(78). E nes-

(76} O lugar natural destas normas seria o apéndice que redne precisamente, entre
outras, as regras para o discernimento das mogdes na primeira (in? 313-327) e

na segunda semana (n® 328-336). A separacdo de Indcio &, portanto, intencio-

nal.

(77} Esta progressiva identificagdo pode ser detectada, sobretude, através dos col6-
guios. Ag chamamento de Cristc (n? 91 e 95} responde a oblagdo do exerci-
tante (n? 98: quero, desejo, & minha determinagdo deliberada) que se torna
cada vez mais “passiva” {n@ 147: ser recebida; se Deus quiser me eleger e rece-
ber) na medida em que, buscando unicamente o servigo e a gloria de Deus
{n? 146, 147; cf. 166 5.}, 56 pode querer e eleger {n? 167) aquilo que mais o
identifica atualmente com Cristo (n® 167: imitar e parecer mais}. Cf. supra
notas 40 e 61.

{78) E possivel que o fato de ser eucaristia a primeira contemplagdo da terceira se-
mana {cf. n? 190 ss.} ndo esteja desprovida de profunda significagio teolégica.
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se sentido a eleigdo € um requisito prévio para entrar na terceira sema-
na(79). Mas essa opcdo tem que ser “encarnada’’ e sé a vida podera ofe-
recer um contetdo ao seguimento. Antropologicamente, portanto, o
exercitante ainda estd a caminho.

Do ponto de vista cristologico seria impossivel encerrar aqui a
contemplagdo dos “mistérios”. A morte e a ressurreicdo ndo sdo “apén-
dices” mas etapas muito reais e concretas na histéria de Jesus. Se a sua
morte s6 pode ser entendida a luz da vida, a vida e a morte so tém senti-
do a luz da ressurreicdo, e vice-versa. A inseparabilidade entre vida, morte
e ressurreigdo de Jesus é a condigdo para poder interpretar corretamente
a sua historia. O processo dos Exercicios continua, pois, na articulagdo
entre a “histéria de Jesus” e a “histdria da liberdade”. A terceira e a
quarta semanas s30 mais do que um resto apendicular de um processo
chegado & sua meta ou ainda a sua simples confirmacdo. Sem elas o pro-
cesso dos Exercicios — mesmo depois de uma eleicdo perfeita — estaria
incompleto.

4, CONEXAO COM A TERCEIRA E QUARTA SEMANAS

A eleicdo se situa, portanto, no “caminho’”, como passagem in-
cessante da morte (porgue o mal continua agindo) para a vida {porque é
a vitoria de Jesus sobre a morte}). Teologicamente estas duas semanas
constituemn as duas faces insepardveis do Unico mistério pascal. Mas elas
sdo também etapas cronologicamente sucessivas do itinerario histérico
de Jesus, parte integrante do seu caminho. Por isso, pedagdgica e psico-
logicamente podem e devem ser desdobradas diante do olhar contempla-
tivo do exercitante.

-

4.1. Fungdo da terceira semana

Tomada a de-cisdo de “subir a Jerusalém’' o exercitante comega
a descobrir, contemplando Jesus, qual pode ser o prego da fidelidade.
N&o como expectador distante {Mt 26, 58: para ver o fim) mas entran-
do com Ele no caminho (n@192): ““vamos também nds, para morrermos
comele” (Jo 11, 16).

Contemplar a paix3o de Jesus é “passar”’ {com ele: Jo 13) para as
“mortes” concretas do seguimento historico; é dizer “sim” (nele) sem
poder antecipar, programar ou possuir previamente a matéria da respos-

(79) In4cio repete duas vezes que é necessario ter feito e concluido a eleicio (n@
183 e 188) antes de passar 3 contemplagdo da paixdo.
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ta; é aceitar as contradicGes como parte integrante de uma opgdo cujos
riscos sdo imprevisiveis e imanipuldveis; é descobrir {através dele) que,
na vida, a maior parte das “elei¢Bes’ sdo passivas (outros as fazem por
nés) e que nesses momentos s& nos resta deixar-nos conduzir,. mesmo
para onde n3o gostariamos {Jo 21, 18). E preciso ter descido ao abismo
dessa desapropriagdo de si(Fl 2, 6-11}, onde a iniciativa da liberdade se
apaga € onde ser livre equivale a poder doar-se e perder-se até a morte
(Jo 10, 18), para entender o grito que é o “siléncio de Deus’’ na paixdo
de Jesus.

O panto de vista que deve dominar a contemplagio é o mesmo de
Jesus: estar com ele onde ele se situa por mim (Jo 12, 26). O sentido da
com-paixdo que deve ser pedida (n? 193; 203) ndo pode ser reduzido a
um sentimento barato. E a experiéncia paulina de que a comunh&o nos
seus sofrimentos é principio de vida e dinamismo de ressurreigdo (FI 3,
10-11;cf. 2Co 4, 10; Gi 6, 14.17; CI 1, 24).

Essas serdo para sempre as “marcas” da histéria; é preciso que a
“paixdo de Cristo” se dilate até a “paixdo do mundo”™ (desse corpo his-
térico do Cristo total, em agonia, como diz Pascal, até o fim do mundo)
para que a “paixdc do mundo'’ possa ser entendida a luz do sentido e
da esperanga que brotam da “paixdo de Cristo” ressuscitado. ‘A divin-
dade se esconde”, diz S. Inicio (nQ 196}, E a seriedade mortal com a
qual Deus nos leva a sério. A paix3o de Jesus & a com-paixdo de Deus
pela tragica historia humana.

4.2, Fungdo da quarta semana

O endurecimento e o cansagc sd0 0S perigos que ameagam O Cris-
tdo nesta historia torturada pelo mal. Mas a existéncia cristd ndo vive so
de indignacGes éticas, de militdncias impacientes ou de pelagianismos
historicos. Ela tem que descobrir na propria carne o que significa passar
da morte para a vida e poder reconhecer a vida nos mesmos ‘‘sinais” da
morte {Jo 20, 5-8}.

A fungdo da guarta semana é precisamente introduzir o exerci-
tante na experiéncia plurivalente do que significa para historia a realida-
de nova do “Senhor que vive” (At 1, 3; Lc 24, 5). Mas a partir da “6ti-
ca” do ressuscitado (n? 221), “vendo” a realidade toda por dentro, com
os mesmos olhos daquele que, tendo descido ao ““cora¢do do mundo”, o
recria € o “infecciona” com a sua vida ressuscitada. Contemplar a “res-
surreicdo” de Jesus Cristo é fazer a sObria experiéncia da transformacdo
mais radical do mundo que transparece ja nas pequenas libertagBes his-
téricas: é estar-presente a todas as vitdrias da vida sobre 2 morte, da jus-
tica sobre a injustica, da fidelidade sobre os abandonos, da esperanca so-
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bre todos os desesperos. Porque se a morte n3o foi suprimida nem des-
truida, em Cristo ela recebeu um sentido que transfigura todas as “cru-
zes”" da histéria. Em outras palavras, como diz S. Inécio, é experimentar
a ressurreicdo pelos seus efeitos (N9 223).

E neste sentido que se poderia falar ainda da terceira e quarta se-
manas como “confirmag¢do”, Contemplando o mistério pascal de Jesus
o exercitante vai descobrindo que esse é o caminho — pela morte a vi-
da — pelo qual terdo que “passar” {com Jesus ao Pai:Jo 20, 16-17) to-
das as suas “eleigbes”, “Segui-lo”, contemplando, é a maneira de conti-
nuar deixando-se con-figurar por ele, Assim entendida, a “confirmagéo”
que se espera destas duas semanas é o que Indcio descreve com o “ofi-
cio de consolar” (nQ 224} préprio do Ressuscitado. Porque a ressurrei-
¢do tem que ir tomando corpo nas esperancgas histdricas, mas abrindo-as
cada vez a uma plenitude maior,

No fim do processo o exercitante é devolvido & vida com uma
“otica” (nQ 230-237: contemplacdo para alcangar amor} na qual se
condensa toda a experiéncia vivida. As etapas dos exercicios {especifici-
dade de cada uma das quatro semanas) devem se tornar agora — numa
espécie de circularidade que as faz coexistir simultaneamente — dimen-
sOes de uma existéncia, "‘estruturas’” permanentes do existir cristio.

(continua)
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