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Célio Juvenal Costa. Maringa, 2021.

RESUMO

O objetivo desta tese ¢ analisar o papel desempenhado pela Universidade de Evora
no século XVI em Portugal. Nosso esforco foi o de demonstrar os fatores que
motivaram a edificacdo de uma segunda universidade em Portugal, visto que a
criacdo de universidades nao fora uma pratica constante nos territérios de dominio
portugués. Buscamos compreender a importancia de tal Instituicdo a fim de se
entender o porqué de se emitir uma Bula pelo Papa Pio V, no ano de 1568, eximindo
a Universidade de toda a jurisdicdo real. Nosso entendimento é a de que a
Universidade de Evora fora uma Instituicdo edificada em Portugal no século XVI,
com a finalidade de formar os padres responsaveis pela nova formatacdo social
que se desejava, por isso o controle demasiado que se tinha em relacdo aos
comportamentos, especialmente dos religiosos, que deveriam ser exemplos de boa
e santa conduta. Entendemos que a edificacdo de Evora ndo é um fato isolado,
mas sim, esta interligada aos demais acontecimentos que estavam presentes
nesse periodo em Portugal, tal como o Concilio de Trento, a Reforma Catdlica, os
decretos aplicados em Portugal no processo de reforma, como também, a uma
ordem que ja nasceu com ideais reformistas, ou seja, a Companhia de Jesus. A
teoria dos processos civilizatorios de Norbert Elias serviu de suporte para a anélise
aqui realizada, pois ela possibilitou um dialogo com a sociedade, podendo ser
usada como um instrumento para fazer a leitura de uma determinada realidade. A
Universidade de Evora, em sua fase inicial, foi uma instituicdo formadora dos
religiosos, realizando um processo de mudanca individual que, a longo prazo, traria
uma mudanca social significativa, especialmente para o objetivo que se pretendia
com o processo de reforma catélica. Por isso a importancia da teoria eliasiana que
assevera a ndo separacao entre individuo e sociedade para se conhecer o
processo histérico de duas formas: o psicogenético e sociogenético. A constituicao
e a reforma da Universidade de Evora reverberaram tanto em termos sociais como
individuais em Portugal do quinhentos. O sacrosanto, e ecuménico Concilio de
Trento [...] (1781), de Jodo Baptista Reycend, a Medulla da theologia moral [...]
(1683), de Hermann Busenbaum, e os Estatutos da Universidade de Evora,
publicados em 2012 por Sara Marques Pereira e Francisco Lourenco Vaz, foram as
principais fontes utilizadas na respectiva pesquisa. A Universidade de Evora no
século XVI, especialmente por meio de seu curso de Teologia Moral, fora a
Instituicdo responsavel pela psicogénese dos religiosos que la receberam sua
formacao.

Palavras-chave: Histdria da Educagéo; Concilio de Trento; Companhia de Jesus;
Universidade de Evora; Portugal; Século XVI.
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ABSTRACT

The purpose of this thesis is to analyze the role played by the University of Evora in
the 16th century in Portugal. We tried to answer, throughout this research, the
factors that motivated the construction of a second university in Portugal, since the
creation of universities had not been a constant practice in the territories of
Portuguese domain. We seek to understand the importance of such an Institution in
order to understand why a Bull was issued by Pope Pius V, in the year 1568,
exempting the University from all royal jurisdiction. Our hypothesis is that the
University of Evora had been an Institution built in Portugal in the 16th century, with
the purpose of training the priests responsible for the new social formatting that was
desired, so the control that we had in relation to behaviors, especially religious, who
should be examples of good and holy conduct. We understand that the building of
Evora is not an isolated fact, but is interconnected with other events that were
present in this period in Portugal, such as the Council of Trent, the Catholic Reform,
the decrees applied in Portugal in the reform process, such as also, to an order that
was born with reformist ideals, that is, the Society of Jesus. Norbert Elias' theory of
civilizing processes served as support for the analysis carried out here, as it enabled
a dialogue with society, which can be used as an instrument to read a certain reality.
The University of Evora, in its initial phase, was an institution that formed the
religious, carrying out a process of individual change that, in the long run, would
bring significant social change, especially for the objective that was intended with
the process of Catholic reform. For this reason, the importance of the Eliasian theory
that asserts the non-separation between individual and society in order to know the
historical process in two ways: the psychogenetic and sociogenetic. The constitution
and reform of the University of Evora reverberated both in social and individual terms
in Portugal in the 1500s. The sacrosanct and ecumenical Council of Trent [...]
(1781), by Joado Baptista Reycend, the Medulla da moral theologia [...] (1683), by
Hermann Busenbaum, and the Statutes of the University of Evora, published in 2012
by Sara Marques Pereira and Francisco Lourenco Vaz, were the main sources used
in the respective research. The University of Evora in the 16th century, especially
through its Moral Theology course, was the institution responsible for the
psychogenesis of the religious who received their training there.

Key words: History of Education; Council of Trent; Company of Jesus; Evora
University; Portugal; Century XVI.
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1. INTRODUCAO

O contato inicial que tivemos com a histéria da Universidade jesuitica de
Evora no século XVI, ocorreu ainda na graduacgéo do curso de Pedagogia (2009-
2012), da Universidade Estadual de Maringa, durante a investigacdo para a
elaboracédo do trabalho de conclusdo de curso. O trabalho intitulado “A presenca
jesuitica em Portugal no processo de edificacdo da Universidade de Evora”, teve
como objetivo a analise sobre a histéria da Instituicdo e o papel desempenhado
pelos jesuitas.

Vale pontuar que, antes mesmo do olhar se orientar a este objeto, ao
participar do grupo de pesquisa LEIP-UEM (Laboratério de Estudos do Império
Portugués), tivemos a oportunidade de conhecer um pouco mais sobre a ordem
religiosa, criada também no século XVI por Inacio de Loyola, ou seja, a Companhia
de Jesus.

Nos encontros do grupo de estudos, realizamos discussdes construtivas
sobre a teméatica, que nos proporcionaram conhecimentos, como também,
suscitaram duvidas e despertaram o desejo de aprofundar os estudos na area. Com
0 tempo, passamos a nos dar conta sobre a importancia de se pesquisar 0
respectivo periodo e tal ordem religiosa, pois afinal, conhecé-los, € também
conhecer a nés mesmos, em virtude de que os religiosos tiveram uma atuacao
impactante na formacdo da América Portuguesa. Muitos que passaram pelos
colégios e universidades dos jesuitas, trabalharam posteriormente em locais de
dominio portugués, com questdes acerca da educacao, incentivando a criagdo de
colégios ou atividades afins.

Enfim, nesse processo de leitura e conhecimento, uma instituicdo nos
chamou a atencdo: a Universidade de Evora. Edificada no ano de 1559, ela foi a
primeira instituicdo superior administrada pela Companhia de Jesus em territorio
portugués e a segunda universidade edificada em Portugal. Fruto do empenho do
Cardeal D. Henrique (1512-1580), irmé&o do rei D. Jodo Il (1502-1557, rei desde
1521), a Universidade eborense tinha a autorizacdo para ministrar todas as

ciéncias, com excecao apenas da Medicina, do Direito Civil e parte do Direito
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Canonico, podendo conferir a seus alunos os graus de bacharéis, licenciados,
mestres e doutores.

Segundo Veloso (1949), os professores da Universidade de Evora eram
jesuitas, geralmente vindos de outra instituicdo e a maioria possuia grau de
doutorado. Muitos dos que passaram por Evora, alunos e até mesmo professores,
seguiram posteriormente para missdes no Brasil, Africa e Oriente.

Em Os professores de Filosofia da Universidade de Evora (1960), de Jo&o
Pereira Gomes, pudemos identificar nomes de alguns dos religiosos que receberam
a formacdo em Evora e que vieram para o Brasil. Gaspar Alvares foi um deles. Ele
entrou na Companhia de Jesus no ano de 1568, lecionou Teologia Especulativa em
Evora, e ao chegar no Brasil em 1604, atuou como pregador e consultor do Colégio
da Bahial. Outro religioso que também atuou no Colégio da Bahia foi o Padre
Marcal Beliarte. Ele foi professor do Curso de Artes em Evora de 1572 a 1575,
chegando no Brasil em 1587. O Padre Luiz Figueira, que atuou como professor de
Latim em Evora, foi outro que trabalhou no Colégio da Bahia, além disso, foi
também reitor no Colégio de Pernambuco e um dos responsaveis pela fundacgéo do
Colégio de Nossa Senhora da Luz do Maranhdo. O Padre Francisco Soares,
docente de Teologia Moral em Evora, também lecionou Casos de Consciéncia no
Brasil, atuando como pregador, como superior da Casa de Piratininga e como vice-
reitor do Colégio do Jesuitas no Rio de Janeiro (1567).

Verifica-se, assim, o quanto a Instituicdo de Evora esta relacionada com a
formacéo educacional do Brasil. Por conseguinte, é preciso reforcar a importancia
deste estudo, visto que a Universidade estéa relacionada as nossas raizes, ao N0Sso
passado, a nossa histéria.

Fazer historia é interpretar, isto €, dar significado no presente de um
determinado fato em um periodo histérico. Nesse sentido, a ciéncia da Historia
permite entender por meio da producdo material dos homens as relacbes sociais
temporalmente definidas. O estudo da Historia da Educacéo, por exemplo, torna
possivel compreender, por meio dessas relacdes, 0s processos educacionais em
diferentes épocas histdricas. Conhecer o passado para entender as relacdes

sociais existentes na época atual é de suma importancia, sobretudo no campo

! Fundado pelo Padre Manoel da Nébrega em 1553 (VELOSO, 1949).
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educacional, uma vez que a educacao € também uma construcdo social. Assim,
concordamos com Costa (2010, p. 194), que afirma que embora a historia esteja
no passado, a apreciacdo do fato € sempre contemporanea.

No processo de pesquisa dessas relacdes sociais, papel essencial tem as
fontes. Para Costa (2010), é possivel identificar entre os pesquisadores da Histoéria
da Educacdo uma acentuada preocupacao acerca da utilizacdo correta de fontes
em pesquisas e estudos da &rea. Esse cenario fica evidente ao se identificar os
aumentos de trabalhos em anais que realizam a discussdo dessa tematica.

Esta preocupacao esta relacionada a vasta utilizacdo de fontes primarias em
pesquisas na Historia da Educacéo, tendo-se a preocupacéo de

[...] qualificar esses documentos, no sentido de que devem ser
observadas regras para ndo se fazer do resgate de fontes um
exercicio de memoéria, mais digno de estarem em um museu da

escola do que, propriamente, suscitar um debate académicos
(COSTA, 2010, p. 193).

Assim, verifica-se a importancia do trabalho do historiador, de seu olhar
critico em relacdo as fontes, como também, os cuidados com a elaboracdo dos
qguestionamentos. N&o €, portanto, o apenas introduzir a fonte em um trabalho na
area da Historia da Educacao, mas sim, realizar as devidas perguntas e conexdes
com a sociedade em que o documento fora produzido.

Percebe-se nos trabalhos de Histéria da Educagdo uma busca pela “[...]
recuperacdo da histéria e memoéria de instituicdes escolares, especialmente
aguelas que foram ou sdo mais expressivas num contexto municipal, regional e até
estadual” (COSTA, 2010, p. 194). O estudo de uma determinada escola pioneira
possui sua originalidade, porém, € preciso refor¢ar que “[...] a tematica da histéria
das instituices escolares ja se constituiu em uma linha de pesquisa consolidada
na historia da educacgao brasileira” (COSTA, 2010, p. 194). Por conseguinte, torna-
se essencial os questionamentos, o dialogo com a fonte escolhida. Isto porque a
Historia, o fato, refere-se ao passado, entretanto, a analise do fato encontra-se no
presente, cabendo ao pesquisador produzir e realizar seus escritos, suas analises.
Nesse processo, é preciso todo o cuidado para ndo cometer o que se intitula de
anacronismo, ou seja, julgar atitudes e comportamentos do passado com o olhar
do presente. “[...] 0 pesquisador parece se esquecer que as palavras, 0s

sentimentos, o trabalho, as mentalidades, enfim a producéo da vida, tem sentidos
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e significados distintos quanto pertencem a historicidades distintas” (COSTA, 2010,
p. 195).

As fontes, portanto, podem ser utilizadas de formas variadas, em virtude de
que depende da leitura ou releitura do pesquisador. O que o pesquisador ndo pode
desconsiderar, € o contexto historico em que a fonte esta inserida, isto porque, “[...]
a educacdo (seja ela institucional ou néo) faz parte de uma conjuntura que a explica
e gque pode por ela ser explicada” (COSTA, 2010, p. 196).

Para Bloch (2001), o objeto de investigacdo do historiador ndo € o passado,
mas sim, os homens em seu tempo.

[...] o objeto da histéria é, por sua natureza, o homem. Digamos
melhor os homens [...]. Por detras dos grandes vestigios sensiveis
da paisagem (os artefatos ou as maquinas), por tras dos escritos
aparentemente mais insipidos e as instituicbes mais

aparentemente mais desligadas que as criam, sdo os homens que
a historia quer capturar [...] (BLOCH, 2001, p. 54).

Assim, na pesquisa histdrica, nosso objeto de pesquisa sdo os homens, por
conseguinte, sdo as fontes que daréo respostas ao que diz respeito a estes homens
em seu tempo.

Para Fernand Braudel (1965), historiador francés e um dos representantes
da Escola dos Annales, o conceito de tempo na pesquisa em histéria pode ser
dividido em trés geracdes: curta, média e longa duracédo. A curta geracgao refere-se
a uma pequisa histérica de um tempo breve, de um determinado individuo, ou de
um evento especifico. “A historia tradicional, atenta ao tempo breve, ao individuo,
ao acontecimento, habituou-nos, ha muito, a seu relato precipitado, dramatico, de
félego curto” (BRAUDEL, 1965, p. 263). Ja a média duracdo, corresponde a uma
pesquisa na qual se analisa, por exemplo, uma década e todo o contexto que
permeia esse tempo. “H4a, assim, atualmente, ao lado do relato (ou do "recitativo”
tradicional), um recitativo da conjuntura que focaliza o passado em largos periodos:
dez, vinte ou cinquenta anos” (BRAUDEL, 1965p. 263).

A pesquisa historica na longa duracdo, por sua vez, sé € possivel de se
compreender quando analisada por um longo tempo. “Muito para além déste
segundo recitativo, situa-se uma historia de félego ainda mais lento, desta vez de
amplitude secular: a histéria de longa, de muito longa duracédo” (BRAUDEL, 1965,

p. 264). Na longa duragdo, dentro os diferentes tempos da historia, podemos
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identificar “[...Juma mudanca de estilo, de atitude, a uma inversdo de pensamento,
a uma nova concepgao social” (BRAUDEL, 1965, p. 271).

Conforme Melo (2010), para a pesquisa em historia da educacdo,
precisamos levar em consideracdo enquanto fonte, objetos que permitam
informacdes e noticia sobre o passado histérico-educativo. Diante disso, o papel
do historiador é de fundamental importancia. Independente da fonte utilizada
para sua pesquisa, ele precisa ter consciéncia de que todo o documento possui
em si, um discurso, tendo uma intencionalidade. N&o existe, portanto,
neutralidade nas fontes, pois elas sdo sempre parciais e, assim, expressam
apenas uma determinada realidade, de um determinado povo, de uma determinada
classe. Essa questdo precisa estar bem clara para o historiador da educacao, a
fim de que ele ndo passe a “[...] interpretar algumas fontes de forma absoluta e total,
como representando um pensamento unico” (COSTA, 2010, p. 200).

Em relacdo as fontes para a pesquisa da Universidade de Evora,
infelizmente, sdo poucos os documentos que permaneceram apos a expulsdo da
Companhia de Jesus de Portugal, em 17592, periodo que finaliza seus dois
primeiros séculos de existéncia. No arquivo da Universidade de Coimbra, por
exemplo, existe um Fundo Documental da Universidade de Evora, elaborado por
Ludovina Cartaxo Capelo, organizado por secdes, abrangendo além da
Universidade de Evora as instituicdes a ela vinculadas. Assim, em contato com a
Universidade de Coimbra, conseguimos ter acesso a um importante documento da
Instituicdo: os estatutos eborenses.

Posteriormente, apds contato com professores da propria Universidade de
Evora, tivemos o conhecimento de uma cole¢&o organizada pelos professores Sara
Marques Pereira e Francisco Lourenco Vaz, com estudos que permeiam 0s
duzentos primeiros anos de existéncia da Universidade de Evora. Em anexo a tal
colecéo temos a transcrigdo dos estatutos eborenses.

Por conseguinte, os estatutos transcritos pelos autores, e que sao usados

nesta tese, sdo considerados os terceiros estatutos da Instituicdo, anteriormente ja

2 A Universidade de Evora foi fechada em 1759 por conta do decreto pombalino de expulsdo dos
jesuitas do territorio portugués, e teve a sua segunda fundagéo apenas no ano de 1979 (VELOSO,
1949).



15

transcritos por Gabriel Pereira, em seus Estudos Eborenses, no ano de 1951, e por
Armando de Gusméo, em Consideracdes sobre o regulamento da Livraria da
Universidade de Evora, em 1959.

De posse deste documento, os Estatutos, em nossa dissertagao de mestrado
defendida no ano 2015, tivemos a oportunidade de elaborar uma anélise do perfil
da Instituicdo, averiguando como se dava sua organizacdo administrativa, seus
cargos e fungbes, como, também, quais eram as atividades pedagodgicas e
cientificas realizadas em Evora e que estavam descritas nos respectivos estatutos?.

Nesse processo de pesquisa cientifica, ainda durante o mestrado, um
aspecto dos Estatutos nos chamou a atencado: a preocupacao demasiada que se
dava aos comportamentos, tanto dos funcionarios, como do corpo docente e
discente. Tal questdo ndo se limitava ao espaco da Universidade, mas também,
extramuros. Essa questdo acabou tornando-se o0 tema da presente tese,
especialmente ao cursarmos ja no doutorado, duas disciplinas sobre a teoria do
socidlogo alemao Norbert Elias (1897-1990). Ofertadas no ano de 2017 e 2020 pelo
Programa de Pés-Graduacgdo em Educacao da UEM (PPE/UEM), ministradas pelo
professor Dr. Célio Juvenal Costa, as disciplinas nos possibilitou realizar
aproximacfes com 0 nosso objeto de pesquisa em seu primeiro século de
existéncia.

Em relacdo a metodologia da pesquisa, a escolha por Norbert Elias deve-se
ao fato de que sua teoria possibilita um dialogo com a sociedade, podendo ser
usada como um instrumento para fazer a leitura de uma determinada realidade.
Sua teoria considera a participacdo dos individuos no processo civilizador e, por
conseguinte, podemos visualizar a n6s mesmos nesse processo. Isto porque, 0
processo € algo que se constroi ao longo do tempo, ndo sendo apenas em um
momento.

Sociogénese e Psicogénese sdo o0s conceitos de Norbert Elias que
embasaram a analise de nossas fontes. A Sociogénese se refere a uma mudancga
social a longo prazo, porém, ela s6 pode ser entendida se analisada juntamente a

psicogénese.

3 BORTOLOSSI, Cintia Mara Bogo. Universidade Jesuitica de Evora: atividades administrativas,
pedagdgicas e cientificas no século XVI. Disponivel em: http://www.ppe.uem.br/dissertacoes.htm.
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A psicogénese do que constitui o adulto na sociedade civilizada ndo
pode, por isso mesmo, ser compreendida se estudada
independentemente da sociogénese de nossa ‘civilizagdo’. Por
efeito de uma “lei sociogenética” basica, o individuo, em sua curta
historia, passa mais uma vez através de alguns dos processos que
a sociedade experimentou em sua longa histéria (ELIAS, 1994a, p.
15).

Uma mudancga na estrutura da sociedade néo ocorre sem uma mudanca do
comportamento individual de cada integrante que compde a figuragdo social. A
sociedade de corte posterior a Idade Média, por exemplo, teve sua configuracao
especifica. O comportamento de um guerreiro, tdo essencial para a sociedade
medieval, passou a ndo se encaixar mais em uma nova configuragao.

Por conseguinte, a teoria de Elias aponta para a ndo separacao entre
individuo e sociedade, e a importancia de se conhecer o processo histérico de duas
formas: o psicogenético e sociogenético. As mudancas de uma sociedade sao
acompanhadas pela mudanca de comportamentos individuais, “Isto porque as
estruturas da personalidade e da sociedade evoluem em uma inter-relacéo
indissoltvel (ELIAS, 1994a, p. 221). E acrescenta que o homem é um ser
extraordinariamente maleavel e variavel, pois “[...] as estruturas do ser humano
individual sdo mudadas em uma dada direcdo. E isto o que o conceito ‘civilizagéo’,
no sentido factual usado aqui, realmente significa” (ELIAS, 1994a, p. 236).

Na sociedade de corte, conforme Norbert Elias (1994b), temos como
principal figura o rei com seus poderes. Esse poder, entretanto, ndo era absoluto,
pois ele tinha que, constantemente, impor sua autoridade enquanto tal funcao.
Naqguela sociedade o que importava é como se fazia essa relacao de poder, sendo
preciso saber agir naquele espaco que era publico. Isto porque, no espaco publico
se usava armas diferentes das que se usavam nos tempos de guerreiros e
cavaleiros. Nado eram mais as espadas as armas mais eficientes naquele espaco,
mas sim, o agir, o comportamento que os individuos mantinham neles. Na
sociedade de corte, sendo um espago publico, varias atitudes passam a ndo serem
mais adequadas, e esses comportamentos vao se espalhando para toda a
sociedade, tendo-se assim o que Norbert Elias intitula do inicio do processo
civilizador.

Nessa nova configuracdo de sociedade, estar proximo ao rei era sinébnimo

de poder, status. E essa aproximagdo acontecia usando-se o diadlogo, a seducéo,
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habilidades de comportamento que poderiam fazer o individuo se aproximar do rei.
Assim, na sociedade de corte, as habilidades de cortesia passaram a ser mais
importantes do que as habilidades fisicas do periodo medieval.

Para Elias (1994a), nenhuma mudanca é natural, ou seja, sem a interferéncia
externa para que algo mude, por conseguinte, qualquer processo de mudanca tem
uma explicacdo, pois todas as atitudes e comportamentos sao construidos
socialmente. E com esse olhar, portanto, que analisamos a Universidade de Evora,
pois entendemos que ela é fruto dos aspectos sociais, politicos e culturais
presentes no contexto portugués no século XVI. E preciso, também, levar em conta
que ela foi formada por individuos - sociais, ou seja, homens que pertenciam a
determinados grupos com regras proprias.

Para a analise do conceito de poder em Norbert Elias, tivemos como base a
pesquisa de Norbert Elias e John L. Scotson, intitulada, Os estabelecidos e os
outsiders. No livro, os autores divulgam um estudo realizado com os habitantes da
comunidade de Winston Parva, um povoado industrial com diferencas e
desigualdades nas relagdes. “Para eles, o povoado estava claramente dividido
entre um grupo que se percebia, e que era reconhecido, como o establishment local
e um outro conjunto de individuos e familias outsiders” (ELIAS, SCOTSON, 2000,
p. 7). Essa comunidade expressa, assim, as relacées de poder. O conceito de poder
€ umas das questdes discutidas e aprofundadas na teoria de Norbert Elias. Isto
porque, para o autor, o poder esta relacionado com a existéncia de grupos ou de
individuos.

Em Os estabelecidos e os outsiders, os autores reforcam a questdo macro
dos fatos historicos. Ao analisar a comunidade de Parva, chegam a conclusdo de
que o “[...] problema em pequena escala do desenvolvimento de uma comunidade
€ 0s problemas em larga escala do desenvolvimento de um pais s&o inseparaveis”
(ELIAS, SCOTSON, 2000, p. 16). Por conseguinte, os fatos histéricos ndo ocorrem
isoladamente, fora de um contexto maior. Com este pensamento, nos
guestionamos: afinal, por que uma segunda universidade em Portugal, visto que
nao fora uma préatica constante em seus territérios? Tendo a Universidade de
Coimbra o curso de Teologia, por que a insisténcia do Cardeal D. Henrique por

outro curso de Teologia em Evora? Por que ela foi entregue aos jesuitas? Qual o
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tamanho da importancia dessa Instituicdo a ponto de ser emitido uma Bula pelo
Papa Pio V, no ano de 1568, eximindo a Universidade de toda a jurisdi¢éo real?

Enfim, sdo questdes que serdo respondidas ao longo de nosso trabalho.
Visualizamos a Universidade de Evora como uma Instituicdo edificada em Portugal
no século XVI, que tinha a finalidade de formar os padres responsaveis pela nova
formatacao social que se desejava, por isso o controle demasiado que se tinha em
relacdo aos comportamentos, especialmente dos religiosos, que deveriam ser
exemplos de uma desejavel conduta crista. Por conseguinte, a edificacio de Evora
nao é um fato isolado. E, ao analisa-la a luz da teoria de Norbert Elias, € possivel
compreender que tal edificacdo esta interligada aos demais acontecimentos que
ocorriam nesse periodo em Portugal, tal como o Concilio de Trento, a Reforma
Catdlica, os decretos aplicados em Portugal no processo de reforma, como
também, a uma ordem que ja nasceu com ideais reformistas, ou seja, a Companhia
de Jesus.

Assim, por meio de andlise documental, demonstramos que a criacao da
Universidade de Evora no século XVI, esta relacionada aos novos padrdes de
comportamento que se desejava para Portugal e territério portugués, a fim de
restabelecer o catolicismo em novos tempos.

Outro ponto na leitura de Norbert Elias, que nos permitiu elaborar relacdes
com nosso objeto de pesquisa, foi no que diz respeito a observacdo dos
comportamentos. Quando uma sociedade passa a assimilar certo comportamento
como correto e outro como incorreto, os proprios individuos passam a cobrar isto
dos demais, existindo um certo processo de vigilancia. “Aumenta a coagao exercida
por uma pessoa sobre a outra e a exigéncia de ‘bom comportamento’ é colocada
mais enfaticamente” (ELIAS, 1994a, p. 91). Os individuos passam a ficar mais
sensiveis em relagdo a esta cobranca de comportamento e, por conseguinte, com
essa mudanca nos padrfes sociais, altera-se, também, as relagdbes humanas, “[...]
aumenta a compulsdo de policiar o proprio comportamento” (ELIAS, 1994a, p. 93).

Na Universidade de Evora, o controle exercido n&o era apenas na vida
publica dos alunos, mas também, na vida particular. Verificamos nos Estatutos
(2012), que os alunos ndo podiam ter ligagdes ilegitimas e nem receber mulheres

em suas casas. Também eram proibidos de morar em casas localizadas em locais
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imorais, como também, ndo podiam andar nas ruas em altas horas?, usar mascaras
ou andar armado. A funcdo do Meirinho®, por exemplo, tinha, dentre suas
atribuicoes, a de percorrer as ruas da cidade juntamente com um escrivao, para o
registro, se necessério, de infragbes que porventura ocorressem no cotidiano dos
alunos.

Precisavam, portanto, ter uma vida simples e com limites. Os Estatutos
(2012) visualizavam todos os estudantes como clérigos e, assim sendo, todos
deveriam manter seus comportamentos de acordo com a religido. Toda a estrutura
da Universidade eborense visava um controle excessivo em relacdo ao
comportamento de seus alunos. As praticas deveriam ser a de um cristdo exemplar,
tanto que os estudantes (religiosos ou leigos), precisavam participar de missas e
se confessarem.

Assim, relacionando os conceitos de Norbert Elias com o objeto de pesquisa
do doutorado, pudemos elaborar a seguinte reflexdo: o Cardeal D. Henrique,
representante da Igreja em Portugal, empenhou-se no processo de busca de uma
formatacdo do que seria uma nova civilizacdo. Quando usamos o termo “nova
civilizacao”, estamos nos referindo a um resgate de uma moral cristd, pois as regras
impostas pela Igreja estavam se perdendo. Dessa maneira, com a ajuda da
educacdo dos jesuitas, que também assumiram a formacdo dos religiosos em
Evora, tentou-se resgatar a moral cristd, desejando construir uma nova civilizag&o
com base cristd. Nesse sentido, os colégios e a prépria Universidade de Evora,
foram meios para se aplicar a mudanca pretendida naquela época, em busca de
um tipo mais elevado de sociedade, em que as virtudes ndo eram apenas humanas,
mas relacionadas a Deus. Assim, a Universidade de Evora seria um local de
formacdo para a conquista dessa nova sociedade — a cristd. “[...] o processo
civilizador constitui uma mudancga na conduta e sentimentos humanos rumo a uma
direcéo muito especifica” (ELIAS, 1994b, p. 193).

Ressaltamos, que ao realizar a pesquisa no banco de teses e dissertacdes
da Capes, nao identificamos nenhum estudo sobre tal tematica nas areas da

Educacao, Histdria e Filosofia. O Unico registro acerca da Universidade de Evora,

4 Na leitura dos Estatutos (2012), entendemos que apés as dez da noite considerava-se altas horas.

5 Oficial de justica que prende, cita, penhora, e executa outros mandados judiciais (MORAIS, 1813).
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refere-se ao nosso estudo de mestrado (BORTOLOSSI, 2015). Realizamos
também a pesquisa no site RCAAP (Repositérios Cientificos de Acesso Aberto de
Portugal), e encontramos a dissertagéo intitulada “Os académicos eborenses na
primeira metade de seiscentos: a poética e a autonomizagdo do literario”. A
respectiva dissertacdo de Maria da Conceicao Ferreira Pires esta relacionada aos
letrados ligados & Universidade de Evora nas primeiras décadas do século XVII.

No site da Revista Histdria da Educacgéo, encontramos o artigo de Francisco
Anténio Lourenco Vaz intitulado O ensino dos jesuitas na Universidade de Evora:
uma leitura dos primeiros estatutos. O autor foi um dos organizadores da colecao
que retrata os primeiros duzentos anos da Universidade de Evora. Em pesquisa no
site de periodicos da Capes/MEC, encontramos o artigo intitulado Instituicées
educativas em Portugal na segunda metade do século XVI. Universidade de
Coimbra e Universidade de Evora, de autoria de Célio Juvenal Costa, Sezinando
Luiz Menezes, Luciana de Araudjo Nascimento e Cintia Mara Bogo Bortolossi, que
foi publicado pela revista Histedbr On-line, e apresenta algumas reflexdes acerca
do papel social e educativo das respectivas Instituicoes.

Logo, nado identificamos nenhum trabalho com a mesma proposta aqui
trabalhada, tal seja, a de que a Universidade de Evora foi edificada, mediante o
empenho do Cardeal D. Henrique representando a Igreja, preocupado com a
formacdo do clero diocesano, em um periodo em que a Igreja precisava se
restaurar. Esse resgate da Igreja somente seria possivel com a formacgdo exemplar
de religiosos, que deveriam ser modelos de fé e conhecimento, e acompanhar mais
a pratica religiosa de seu rebanho.

O objetivo geral da respectiva tese, portanto, foi a de verificar se a edificacédo
da Universidade de Evora no século XVI e o trabalho de formagéo realizado pelos
jesuitas, pode ser considerado uma psicogénese, pois esta relacionada aos novos
padrées de comportamento que se buscou com o processo de reforma catdlica, a
fim de se reestabelecer o catolicismo em Portugal.

Ja em relacéo aos objetivos especificos, primeiramente buscamos entender
o papel desempenhado pelas universidades na sociedade europeia, especialmente
na portuguesa. Também objetivamos aprofundar nosso conhecimento sobre o
processo de reforma catolica pés Concilio de Trento, estabelecendo relagbes com

a Universidade de Evora. Na sequéncia, nosso objetivo sera a andlise dos
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documentos da Companhia de Jesus, a fim de identificar em suas linhas, aspectos
do contexto de reformas religiosas. Por fim, objetivamos compreender o que se
entendia no periodo como Teologia Moral, curso existente no curriculo da
Universidade de Evora, a fim de melhor entender seu objetivo de formagao.

Por conseguinte, formulamos nosso trabalho em quatro secfes de conteudo.
Inicialmente, sendo nosso objeto de estudo uma universidade, desenvolvemos em
nossa segunda secdo um resgate historico do inicio dessas instituicdes na
sociedade europeia e na portuguesa, como, também, o papel desempenhado por
elas na sociedade. Na sequéncia, ainda na primeira secéo, discorremos sobre a
Universidade de Evora no século XVI, o contexto de sua edificacdo e o contexto
ideologico que permeou tal fato. Também apontamos como era a organizacao de
seu curriculo no periodo, e quais as funcdes eram a base da estrutura pedagdégica
de Evora. Posteriormente, abordamos sobre o porqué de uma segunda
universidade de Teologia em Portugal.

J& em nossa terceira secao, escrevemos sobre o contexto de crise moral e
intelectual que permeava a lgreja, as criticas diante de tal cenario, e a resposta da
prépria Igreja Catolica, por meio da convocacado do Concilio de Trento.

Os concilios ecuménicos realizados ao longo da histéria da Igreja foram
essenciais para sua manutencao na sociedade, sendo cruciais para a continuidade
da fé cristd, ou mais precisamente, da fé catdlica romana. Nesta se¢éo, tendo como
base o documento intitulado O sacrosanto, e ecumenico Concilio de Trento em latim
e portuguez / dedica e consagra, aos... Arcebispos e Bispos da Igreja Lusitana, de
Jodo Baptista Reycend®, pudemos identificar as decisées definidas e que
buscavam a recuperacédo da religido crista a fim de se manter a superioridade da
Igreja Catdlica. O documento, disponivel no site da Biblioteca Nacional de Portugal,
possui a escrita em latim e em portugués. Um cddigo de leis e regras da Igreja
elaborado para orientar o trabalho dos bispos e arcebispos com instrugcbes em
relacéo aos religiosos, como também, aos seus seguidores. A analise do respectivo
documento fora essencial para se entender as decisbes acertadas em suas
sessoes a fim de se “[...] recuperar a paz do povo chriftad, e a inteireza da Religiao
Chriftda” (REYCEND, 1781, p. 23).

6 Os encontros do Concilio de Trento passaram por trés papas: Paulo 11l (1545-1547), Jalio 11l (1551-
1552) e Pio IV (1562-1563).
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Mostramos, ainda nessa secdo, o empenho do Cardeal D. Henrique em
aplicar as decisbes de Trento em Portugal. O religioso portugués estava atento ao
que se discutia no Concilio, e adere fielmente as suas decisdes. Também tecemos
sobre a Reforma Catdlica em Portugal, que tinha como um dos objetivos a reforma
dos costumes, a reforma nas instituicdes e no ensino da doutrina, buscando uma
nova consciéncia cristd em relacdo aos comportamentos e a pratica dos
sacramentos.

Nosso estudo se enquadra como uma pesquisa de longa duragéo, pois,
conforme Costa e Menezes (2013), tal visdo pode ser atribuida as mudancas
ocorridas em Portugal no século XVI, especialmente no que se refere as alteracées
ocorridas por meio da Reforma Catdlica. Isto porque, muitos dos movimentos
ocasionaram mudancas na religido que ainda se fazem presentes em nossa
atualidade e, ao entender sua génese, entendemos a n6s mesmos.

Em nossa quarta se¢do, nosso objetivo foi estudar a Companhia de Jesus,
por meio de seus Exercicios Espirituais, Constituicdes da Companhia de Jesus e a
Ratio Studiorum. A necessidade dessa secéo se deve ao fato de que a direcéo da
Universidade de Evora foi entregue as maos dos padres jesuitas, 0os quais ja se
encontravam presentes em terras lusitanas desde 1540. A analise dos documentos
jesuiticos foi crucial para se identificar que diante do cenario de Reforma Catdlica,
tal ordem religiosa buscava a perfeicdo em tudo que fazia, tanto nas letras como
nas questdes da fé, tornando-se um dos principais instrumentos no processo de
Reforma Catdélica em Portugal.

Os Exercicios Espirituais foram elaborados por Inacio de Loyola, a fim de
orientar a formacéo espiritual do futuro jesuita. Por meio das etapas elencadas no
documento, Loyola acreditava que o individuo poderia conseguir renunciar aos
pecados, pois, assim como o corpo fisico precisa se exercitar para ser saudavel,
também a alma precisa destas etapas de oracdo e reflexdo para se conseguir a
salvacao. Ja as Constituicdes da Companhia de Jesus, foram elaboradas, segundo
Manso (2016), para orientar toda a atividade da ordem religiosa, como também,
para definir as regras para adeséo de candidatos a ordem. O autor pontua, que as
Constituicdes tiveram como objetivo a uniformidade nos estabelecimentos dos

jesuitas. A Ratio Studiorum, por sua vez, refere-se a um documento mais especifico
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para ser usado nos colégios e universidades dos jesuitas, direcionando toda a
atividade pedagogica.

Em nossa Ultima sec&o, por fim, por meio da analise dos Estatutos de Evora,
mostramos o ideal de formacao do novo homem, o religioso da Reforma Catolica,
aguele que teria que cativar os fiéis pelo exemplo e pelas palavras. Os Estatutos
gue obtivemos foram transcritos e publicados por Sara Marques Pereira e Francisco
Lourenco Vaz no ano de 2009. S&o considerados os terceiros estatutos, elaborados
apo6s 1564, porém, anteriores a 1567. O documento contém as normas existentes
na Universidade de Evora que foram aplicadas na Instituicdo no século XVI.

Sendo a Teologia Moral o que diferenciava a Universidade de Evora da
Universidade de Coimbra no século XVI, apresentamos nessa sec¢ao a andlise de
um manual de Teologia Moral usado nas formagodes de tal curso. O documento de
autoria do padre Hermann Busenbaum, intitulado Meddulla da teologia moral, em
gue se resolvem com facil & perspicaz methodo os casos de consciéncia. Tirados
de véarios & aprovados autores, nos permitiu entender, ainda que de forma limitada,
0 que visava o curso de Teologia Moral existente na Universidade eborense. A fonte
é dividida em oito livros, com discussdes variadas acerca das regras que deveriam
regular os atos humanos, o que deveria o fiel crer, como também, as virtudes morais
da religido.

Também, na udltima secdo, trabalhamos com o documento Decretos e
determinacdes do sagrado Concilio Tridentino que devem ser notificadas ao povo,
por serem de sua obrigacdo, E se hdo de Publicar nas Parrochias, a fim de
demonstrar que as decis6es de Trento ndo atingiram apenas os religiosos, mas
também, seus adeptos’. O documento refere-se a um resumo acerca das questoes
levantadas no Concilio de Trento que deveriam ser notificadas aos fiéis, para que
seguissem as normas conciliares. Temas sobre o uso devido de palavras das
Sagradas Escrituras, a preocupagao com questdes financeiras das igrejas, com o
pagamento do dizimo, o casamento, os casos de homens que viviam amancebados
com mulheres, estdo presentes no decreto portugués.

Esta €, portanto, a organizacdo do respectivo trabalho de pesquisa. Ela é

justificada, pois pensamos ser essencial, primeiramente, o entendimento de todo o

7 Ao longo de nosso trabalho, nas citacbes de documentacfes serdo mantidas a escrita do
documento original.
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contexto vivenciado pelos individuos naquela sociedade e periodo. Compreender
primeiramente a funcéo social de uma universidade, como também, o contexto de
crise religiosa e de reforma da Igreja existente no século XVI, fora essencial para
entender e relacionar o papel da Companhia de Jesus e da Universidade de Evora,
como formadores de religiosos que iriam assumir um papel essencial na
recuperacdo da Igreja Catdlica Romana. Por fim, pensamos ser impossivel
escrever sobre a Universidade de Evora, sem um olhar para o papel da
Universidade em Portugal, da Companhia de Jesus e de seu projeto de educacéao,
do Concilio de Trento e da Reforma Catdlica, como também, do impacto das
decisBes conciliares no reino portugués. Ou seja, ela esta no centro de inUmeros

acontecimentos que marcaram, com fortes tintas, o século XVI.



2. A UNIVERSIDADE DE EVORA E O PAPEL DA UNIVERSIDADE NA
SOCIEDADE PORTUGUESA

Como explanado na introducédo deste trabalho, ao longo de nossa tese de
doutorado, abordaremos sobre o0s eventos relacionados a edificacdo da
Universidade de Evora, os quais irdo auxiliar na confirmacao de que esta Instituigdo
do século XVI, fora criada consoante as decis6es do Concilio de Trento e da
Reforma Catolica, acatadas com afinco pelo Cardeal D. Henrique (1512-1580), que
passou a aplica-las no reino portugués.

Assim sendo, postulamos que a Universidade eborense fora criada com uma
importante missao: a de ser um ambiente de formacéo para o novo religioso que o
momento precisava. Um local onde ele seria capacitado intelectual e moralmente,
obtendo um nivel de formacé&o digno do respeito dos fiéis. Enfim, um ambiente que
iria formar religiosos frente a crise que se instaurava no catolicismo.

Diante deste contexto, no primeiro momento deste trabalho, elaboramos
uma breve contextualizacdo do papel desempenhado pelas instituicbes
universitarias na sociedade europeia, especialmente, na portuguesa. Afinal, como
afirma Elias (1994), toda mudanc¢a de comportamento, todo controle de emocdes e
de impulsos, todo o condicionamento, ddo origem a instituicbes que antes nao
foram pensadas. Por conseguinte, o estudo das instituicbes muito tem a contribuir
para o entendimento da sociedade e de seus individuos.

Na sequéncia, discorremos sobre a primeira instituicdo universitaria
administrada pelos jesuitas — a Universidade de Evora, o contexto em que ela fora
edificada, quem foi seu idealizador, como também, qual era o seu ideal de

formacao.
2.1. GENESE DA UNIVERSIDADE E SUA FUNCAO SOCIAL
Para compreendermos o que era uma universidade do século XVI, o porqué

elas foram criadas e com qual funcdo, pensamos ser importante voltarmos um

pouco no tempo, a fim de compreendermos sobre os locais de formagcdo no
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medievo. Importante pontuar que nosso objeto de estudo, apesar de ter sido
edificada na modernidade, conservou muitos tracos do periodo anterior.

Para Ullmann (2000, p. 31), é importante termos em mente que no medievo,
tem-se diversos modelos de escolas organizadas pelo cristianismo, que
antecederam o surgimento das universidades. S&o elas: monacais, presbiterais,
episcopais e palatinas®; ou seja, elas tém o seu contributo no inicio das
universidades, entretanto, mesmo tendo sua importancia, ndo foram o Unico fator
impulsionador. Isso porque, para o autor, € impossivel associar a criacdo da
universidade no medievo a um anico fator motivador, pois foram varios elementos
gue possibilitaram a sua criacao.

[...] € impossivel reduzir a uma sé causa a sua emergéncia. A
formacdao delas € licito aplicar a linguagem aristotélica das causas.
A causa material: € o acumulo do saber humano, em todas as suas
latitudes, a disposicdo dos espiritos curiosos. A causa formal
expressa-se no desenvolvimento corporativista dos mestres e dos
alunos, que nisso imitaram outras associagdes. A causa eficiente
pode ser varia: geralmente, cifra-se na formagéo espontanea da
universitas e no reconhecimento social, por parte da Igreja e/ou do
poder publico temporal ou, ainda, na origem ex privilegio (=ex
auctoritate), podendo ser fundacdo papal ou do imperador (rei,

principe). Por fim, qual a causa final das universidades? Servir a
Deus e algreja, sendo Uteis a sociedade (ULLMANN, 2000, p. 105).

Verifica-se, assim, o qudo dificil é atribuirmos a uma Unica causa 0
surgimento da universidade no medievo. Porém, o que € possivel afirmar é que ela
nasce com uma finalidade: que era a de servir a Deus e a Igreja, de tal maneira que
a instituicdo pudesse ser utilizada em prol da sociedade.

Janotti (1992), por sua vez, afirma que um fator determinante na origem
destas instituicdes no periodo medieval, fora o nascimento (ou renascimento)
urbano do século XII. Até entdo, a sociedade se concentrava em meios rurais, 0
comércio quase que nao existia e a Igreja ocupava um lugar importante de unido
das pessoas. Assim, verifica-se que as relagdes sociais anteriores a esse periodo

eram mais simples. O camponés, naquele contexto, tinha seus conhecimentos

8 Escolas monasticas: voltadas para a vida espiritual. Uma educacéo a cargo da Igreja, tendo como
centro a leitura e a memorizagéo, o calculo e o canto; Escolas presbiterais ou paroquiais: dedicada
a formacéo de eclesiasticos, ministrado por algum sacerdote de determinada paroquia; Escolas
episcopais: surge com as cidades e é destinada a formacdo do clero secular; Escolas palatinas:
ligada ao poder laico e destinada a formar a nobreza de corte e os administradores do Império. Nas
escolas palacianas ensinavam-se sobretudo gramatica e retérica, ocupando-se também do método
de ensino (CAMBI, 1999).
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relacionados a terra, pois ela era o seu meio de subsisténcia. Este era, portanto, o
conhecimento que julgava necessario.

Anteriormente ao século Xll, quem possuia o0 conhecimento
intelectual/cultural era a Igreja, tendo ela o dominio da leitura e da escrita. Por
conseguinte, muitos religiosos ocupavam cargos na administracdo dos Estados,
pois eram 0s capacitados para tais fungoes.

Outra questdo que sofreu alteragfes, esta relacionada ao maior interesse
pelo conhecimento. Isso porque, diferentemente do que ocorria anteriormente,
guando o camponés tinha seus saberes relacionados a terra, com o renascimento
das cidades, diante de uma vida social mais ativa, a sociedade passou a se
interessar mais pelos estudos, que, como afirmamos, ficavam quase que
exclusivamente nas maos de religiosos. Para Janotti (1992), o interesse pelo saber
também fora um dos fatores que propiciaram o surgimento de escolas e da prépria
universidade.

Outra questdo apontada por Janotti (1992), é que com 0 renascimento
urbano, as escolas episcopais (que formavam os padres e estavam a servigo do
clero secular®) passam a ser mais procuradas em relacdo as monacais, visto que
as episcopais eram escolas urbanas. E, para o autor, a universidade é fruto desse
prolongamento e crescimento das escolas episcopais!®, ou seja, fruto das
instituicdes seculares. Assim, na vida urbana, era a escola episcopal que estava
mais preparada frente a esse novo momento. Entretanto, “[...] a prépria escola
episcopal terd& uma supremacia muito breve: logo ela sera suplantada pela
Universidade, isto €, por uma escola que era uma novidade como instituicdo
pedagoégica” (JANOTTI, 1992, p. 106). Conforme o0 autor, as escolas monasticas na

Europa ndo se adaptaram as mudancas ocorridas com o renascimento urbano, e,

9 “Clero: corporagao dos clérigos; Clérigo: homem chamado para a Igreja e para os ministérios da
religido, sendo regular ou secular” (MORAIS, 1813, p. 404). “Regular: que vive em comunidade
religiosa segundo suas regras” (MORAIS, 1813, p. 587). Ou seja, regular é o termo usado para
designar uma parte do clero que vive e segue as regras de uma ordem religiosa. J& o clero secular
ou diocesano, desenvolve atividades junto aos leigos e as Igrejas.

10 “Antes do aparecimento das universidades, o ensino medieval esteve monopolizado por dois tipos
de escolas: a monastica e a episcopal’ (JANOTTI, 1992, p. 103). “[...] a monastica visava formar o
monge e a episcopal visava formar o padre, estando, portanto, a primeira a servi¢co do clero regular
e a segunda a servico do clero secular” (JANOTTI, 1992, p. 104).
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por conseguinte, no século Xll, a escola episcopal adquire um carater superior ao
da escola monastica.

Verger (1990) também atribui a edificagdo das universidades ao
renascimento das cidades. Justifica que com as cidades, tem-se a “[...] divisdo dos
trabalhos, o surgimento dos oficios, comerciais ou artesanais” (VERGER, 1990, p.
27), tendo-se assim inumeras mudancas em relacdo ao que se vivia até o momento.
Era também nas cidades que ocorria o intitulado Universitas!!, corporagéo
frequentada por homens que exerciam o mesmo oficio e, por conseguinte, se uniam
com a intencao de se protegerem.

Do século Xl ao Xlll essas corporacdes passaram a ter uma maior
autonomia e um maior reconhecimento dos poderes publicos. Por volta de 1170 a
1180, os mestres das escolas de Paris se organizaram e se associaram; essa
organizacao seria para Verger (1990) sinais do embrido da Universidade de Paris.

Verger (1990) pontua que a primeira geracao de universidades medievais é
formada pela Universidade de Paris e pela de Bolonha, consideradas pelo autor
como instituicbes de nascimento espontaneo, pois nasceram do crescimento e do
desenvolvimento das escolas. Assim como Paris, Bolonha também estava sob o
controle da Igreja. Juntamente a tais universidades e tal geracdo, tem-se o que 0
autor menciona de universidades que nasceram, que foram criadas de uma forma
intencional, por papas ou reis. Diferentemente das demais, essas ja hasceram com
sua bula e estatutos préprios.

[...] elatraduz uma atitude completamente nova diante do fenébmeno
universitario. Ela significa que papas e soberanos nao se contentam
mais em tolerar ou encorajar o desenvolvimento espontaneo de
universidades nascidas antes de tudo do desenvolvimento
intelectual do século Xll, mas que empreendem eles mesmos a
criagdo das universidades, tendo tomado consciéncia do papel que
elas podiam desempenhar ao colocar a disposi¢édo da Igreja ou do
Estado um pessoal intelectualmente qualificado. Significava
reconhecer na formag&o universitaria, além de seu valor cultural e

de seu prestigio, uma utilidade pratica e um alcance politico
(VERGER, 1990, p. 43).

Esta citacdo muito nos esclarece sobre a importancia de analisarmos uma

instituicdo ndo de uma forma micro, isolada de um contexto maior, mas sim,

11 %] universitas designava a organizagéo corporativa que fazia funcionar o studium e garantia sua
autonomia” (VERGER, 1990, p. 48).
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compreendé-la enquanto uma instituicdo formadora, um local de intelectuais e
pensadores da sociedade e dos problemas nela existentes. Por conseguinte, se
uma decisao de edificar uma universidade tinha seu olhar para uma utilidade pratica
e alcance politico, quais seriam entédo estes alcances que se desejava? Enfim, sdo
guestdes que precisam ser pensadas ao analisarmos uma instituicao.

Verger (1990) pontua que mesmo nas universidades que foram criadas de
forma espontédnea, ou seja, do crescimento das escolas, a Igreja e o papa
interferiam com a justificativa de ajudar as instituicbes a escapar do controle de
autoridades locais. Certamente esta atitude ndo fora desprovida de interesses, pois
conforme o autor, tal posicionamento estava relacionado a ideia que se tinha de
que

[...] as universidades deviam permanecer instituicdes eclesiasticas.
O ensino, sobretudo o ensino superior, era uma das fungdes
essenciais da Igreja [...]. Se o papado insistia assim em afirmar sua
jurisdicdo sobre as universidades e em nela ter o monopdlio da
colacéo de graus, é que as universidades preenchiam a seus olhos

funcbes essencialmente religiosas, ao servico da Igreja” (VERGER,
1990, p. 72).

Percebe-se, portanto, que a Igreja tentava resgatar o monopdélio em relacéo
aos estabelecimentos de ensino superior, criando estratégias que pudessem ajudar
na recuperacdo de sua jurisdicdo, olhando para a universidade como uma
instituicdo que poderia ser colocada a servico da Igreja.

Podemos analisar tal postura da Igreja por meio do pensamento de Norbert
Elias. Para Elias (1994a), ndo existe um comportamento ou atitude que seja natural
do ser humano, mas sim, o que existe, € um condicionamento do qual molda os
individuos para os novos comportamentos desejados de uma sociedade. Esse
condicionamento pode ser realizado tanto pela forga fisica como pela psiquica.
Muitas vezes o individuo é submetido a essas regras desde a mais tenra idade. Por
isso, para o autor, o individuo é formado de acordo com uma determinada
sociedade, com um determinado costume, ndo sendo possivel analisar o individuo

fora da sociedade e nem a sociedade sem o individuo.
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As universidades em sua génese tiveram um fator em comum: o método de
ensino. Nas universidades medievais e na propria Universidade de Evora, o método
utilizado foi o escolastico'?.

A Escolastica pertence o mérito de haver sistematizado, pela
primeira vez, na histéria do pensamento humano, a filosofia crista
e confirmado a capacidade do homem de atingir verdades supra-
sensiveis, enriquecidas pela Revelagdo. Seria, pois, injusto nao

avaliar a pujanca do seu florescimento e olha-la apenas sob o
angulo da decadéncia [...] (ULLMANN, 2000. p. 63).

Para a Escolastica, era a razdo humana juntamente a fé crista, que poderiam
produzir o conhecimento. Por conseguinte, a disciplina mais importante e essencial
para a formacdo do individuo era a Teologia. Isto porque, tal disciplina era
visualizada como fundamental e “[...]Jo meio mais apropriado para ajudar o préximo
a amar e conhecer a Deus e a salvar sua alma, ou seja, 0 meio mais adequado
para realizar o fim da Companhia de Jesus” (COSTA, 2004, p. 141).

Importante pontuar que quando nos referimos a universidade em sua génese
no medievo, ndo podemos atribuir para tais locais o0 mesmo sentido que hoje
atribuimos. Para Ullmann (2000), o termo universitas se referia a uma organizacéo
interna de estudantes e professores que, para existir, bastava ser composta de um
curso; ou seja, bastava uma Unica faculdade para poder ser denominada um
studium generalels.

Conforme Ulmann (2000), até fins do periodo medieval as aulas nos studia
eram realizadas em locais alugados pelos proprios alunos e professores, ou em
conventos e igrejas. Com o aumento do interesse pelos estudos e com a presenca
de uma maior quantidade de alunos, que vinham de varias partes da Europa, foram
sendo criados 0s colégios, que serviam tanto para alojar os estudantes, como para

ali serem ministradas as aulas. Porém, no inicio do século XVI, as condi¢cdes eram

12 “Etimologicamente, Escolastica provém de schola, de que deriva scholasticus, isto &, pertence a
escola, ou mestre” (ULLMANN, 2000, p. 61). “[...] designava aquele que ministrava o ensino do
trivium e do quadrivium. Mais tarde o termo foi usado para classificar o0 mestre de Filosofia ou de
Teologia que ministrava Artes ou Teologia, nos claustros dos conventos ou nas escolas das
catedrais. Posteriormente, designara um tipo de ensino, ministrado nas Universidades ou nos
Estudos Gerais. A Escolastica esta, pois, ligada as fungbes docentes que se exerciam de dois
modos: como Comentario (lectio) a algum texto ou como Disputatio (exame de algum problema
com argumentos pro e contra)” (DIAS, 2009, p. 89).

134...] umainstituicdo de educacdao superior, que podia ser frequentada por alunos de qualquer pais,
e nela o aluno poderia obter o titulo de docente” (ULLMANN, 2000, p. 115). Na Idade Média e na
Modernidade Estudo Geral é utilizado como sinénimo para Universidade.
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outras. “Por volta de 1500, todas as universidades, tanto as antigas quanto as
outras, se orgulhavam da funcionalidade e magnificéncia dos seus prédios”
(ULLMANN, 2000, p. 216). Assim, as instituicdes passam a ter seu espago proprio
de estudo.

Janotti (1992) afirma que o studium era um ambiente especifico de instrucéo
superior, sendo um local onde se preparava tanto para o sacerddcio como para
cargos no reino; ou seja, prestava um trabalho de formagéo para os dois poderes:
0 papado e a coroa. Tanto que a universidade nasceu mediante acdes do poder
régio e do poder eclesiastico, estabelecendo-se assim, “[...] como um forte terceiro
poder de indole moral e intelectual” (OLIVEIRA, 1997, p. 897). Ambos os poderes
tinham interesses sobre a instituicdo, pois ambos sabiam da importancia que a
universidade poderia ter para um trabalho moral e intelectual.

Mattoso (1997a), na analise que faz sobre as universidades europeias,
afirma que, em seu inicio, as instituicbes representaram um local de renovacao de
ideias, porém, ja em fins do século XIlll, elas passaram a serem usadas como um
“[...] instrumento de reproducao social e mental da sociedade de entdo, mas sujeito
a criticas e com um prestigio intelectual abalado” (MATTOSO, 1997a, p. 7). Isso
porque, o Estudo Geral passa para o controle das autoridades eclesiasticas e o
ensino teoldgico passa a ser confiado as ordens religiosas; assim, a instituicao
perde sua notoriedade, pois as ordens religiosas passam a usar a universidade
como um forte instrumento de reprodugé&o social.

Conforme o autor, no século Xlll, o debate intelectual presente nos estudos
universitarios partiu da reflexdo teoldgica. Até mesmo o aperfeicoamento do
contetido se desenvolveu em funcéo da Teologia. Com este nivel de importancia,
a Teologia passa a ser ensinada apenas em Paris, e nos conventos franciscanos e
dominicanos. Essa situagao permaneceu até quase o fim do século XIV. “[...] assim,
por exemplo, em Toulouse s6 se criou uma faculdade de Teologia em 1362, em
Bolonha s6 em 1364, e em Montpellier s6 em 1421” (MATTOSO, 1997a, p. 14). Em
Portugal, conforme a visdo do autor, apesar dos trabalhos ministrados nos
conventos, a mengao sobre o ensino de Teologia na Universidade de Lisboa

aparece apenas em 1400, no Chartularium Universitatis Portucalensis. 14

14 Com sete volumes, os documentos foram coligidos e publicados por A. Moreira de S4, Instituto
da Alta Cultura em Lisboa, entre os anos de 1966 e 2004.
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Para Ullmann (2000), nos cursos de Teologia, em seu inicio, existia uma
disputa entre as Ordens religiosas pela ocupacao do cargo de professor, gerando
um conflito entre o clero secular e regular. O autor pontua que no século XII existia
toda uma polémica em torno do modo de viver de cada clero; ou seja, questionava-
se sobre quem estava mais de acordo com os evangelhos. Enquanto os regulares
iam de cidade a cidade, pregando e convocando os fiéis a fazerem as peniténcias,
0s seculares, por sua vez, sentiam-se incomodados, pois a forma com que 0s
regulares agiam competia ao trabalho do paroco, que era, normalmente, um padre
secular. No século Xlll, com as ordens mendicantes (franciscanos e dominicanos),
as diferencas e conflitos entre os cleros acentuaram-se. O autor pontua que 0s
parocos ficaram apreensivos de perderem as rendas, pois muitas pessoas que
davam ofertas aos vigarios, passaram a oferecer para os frades; ou seja, 0 que
antes era confiado aos padres seculares, até mesmo as confissdes, estavam sendo
realizadas com os frades.

Ullmann (2000) ressalta sobre a importancia de se frisar que os mendicantes
ministravam Teologia em seus respectivos conventos, como também, faziam a
formacdo filosofica. Porém, na universidade se recusaram a trabalhar com as
disciplinas de filosofia, a qual deixavam a cargo dos professores seculares. “Isso
deixava descontentes os professores seculares, 0s quais sentiam-se rebaixados
em sua fama e privados dos seus direitos” (ULLMANN, 2000, p. 223). Com isso, 0S
mendicantes atraiam bons alunos, diminuindo assim a quantidade de padres
seculares.

Os estudantes de Filosofia e Teologia do Studium Generale ingressavam
muitas vezes nas Ordens franciscanas e dominicanas, pois sentiam-se atraidos
pelo modo de viver dos frades, mas nem todos o faziam por vocacao. Dentre as
reclamacdes dos seculares em relacao aos frades, estava o fato de que para eles
os frades ndo se dedicavam totalmente ao Studium. Por conseguinte, os seculares,
gque eram os representantes do Studium, enviaram a Roma, em 1254, Guilherme
de Saint-Amour, que ficou de deixar o Papa Inocéncio IV a par do que estava
acontecendo. ApoOs expor a situacdo, o papa emite uma bula, com proibicbes em
relacdo ao trabalho dos regulares. Por meio da bula Etsi animarum, ficara assim

estabelecido as respectivas determinagoe.
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a) a estes [seculares], sob pena de excomunhdo, ndo era mais
permitido assistir a missa dominical nas igrejas dos religiosos;
b) aqueles [regulares] ndo mais era facultado fazer pregacéo,
durante a missa, em suas igrejas ou em qualquer outra, sem
prévia licenga do paroco local. Destarte, ficava restringido o
pastoreio de almas aos piedosos frades (ULLMANN, 2000, p.
225).

O autor deixa claro que existia, assim, conflitos entre os religiosos. Os
seculares ndo queriam que as ordens (regulares) adentrassem no espago
universitario e se mostravam desejosos que abandonassem a docéncia e
voltassem para seus respectivos conventos.

Ullmann (2000) também pontua que os padres seculares, imersos nesse
embate com os frades regulares, usaram um outro recurso a seu favor: contestar a
vida monacal. O autor cita um panfleto escrito por Saint-Amour, em 1254, que
acusava os franciscanos e dominicanos de pregadores do anticristo, e questionava
o ideal evangélico de pobreza, alegando que até mesmo Cristo trabalhou para seu
sustento. Além disse, Saint-Amour também mostrava sua insatisfacdo com ambas
as Ordens, por meio de seus sermdes.

Quando o papa Alexandre IV (1254-1261) assume, ele toma partido pelos
frades, assumindo uma postura contraria de seu antecessor, Inocéncio 1V. Assim,
ordena que a Universidade de Paris os acolha. Porém, os padres seculares, que
eram os docentes da Universidade de Paris, ndo obedeceram, suspenderam 0s
cursos a fim de boicotar a decisdo do papa. Alexandre 1V, por sua vez, na tentativa
de amenizar o conflito, conseguiu reintegrar os mendicantes, e puniu Saint-Amour,
tido como o responséavel, aquele que estava a frente dos movimentos contra 0s
frades, tendo sido obrigado a sair da Franca e, depois, condenado a fogueira. E
nesse contexto, portanto, que seculares e regulares passaram a trabalhar juntos na
Universidade parisiense.

Expomos, neste item, mesmo que brevemente, o conflito existente entre o
clero regular e o clero secular em relacdo as universidades. Verifica-se que 0s
estudantes se sentiam atraidos pelas ordens, as quais ja possuiam seu local de
formacdao, diferentemente dos seculares. Assim, esse pode ter sido um dos fatores

de queda de numero de padres seculares na Igreja.
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2.1.1. A universidade em terras lusitanas.

Em Portugal, a universidade nao surge do prolongamento das escolas, mas
sim, como desejo pessoal de um rei: D. Diniz. E nesse governo que Portugal passa
a adotar uma politica de procurar aproximar o reino ao que estava ocorrendo com
os demais territorios europeus. Essa aproximacao, para Janotti (1992), ndo existia
antes do século XllIl, “[...] as correntes da cultura europeia dificilmente chegavam
a Portugal, e se chegavam, quando chegavam, vinham um tanto tardiamente e um
tanto despojadas da forca de seus impulsos iniciais” (JANOTTI, 1992, p. 115).
Assim, dentre as acbes de D. Diniz para equiparar Portugal aos movimentos
europeus, temos a fundacdo da universidade portuguesa’® no ano de 1290, na
cidade de Lisboa.

Também em Portugal, como nos demais reinos da Europa, estando o
conhecimento concentrado nas maos da Igreja, existiam as escolas monacais e
episcopais. Porém, diferentemente do que ocorrera em toda a Europa, onde as
escolas episcopais se mostravam mais preparadas frentes as mudangas com o
renascimento urbano e se colocavam como superiores as monacais, em Portugal,
era justamente o contrario que ocorria. Ali, as escolas monasticas conseguiram “[...]
manter a sua supremacia pedagogica no decorrer dos séculos Xll, Xlll e XIV, época
em que, na Europa, a supremacia da escola monéstica ndo so ja tinha sido
transferida para a escola episcopal, como também a Universidade ja tinha imposto
a sua supremacia sobre esta ultima” (JANOTTI, 1992, p. 179).

Logo, consoante ainda a Janotti (1992), enquanto na Europa os mosteiros
perdiam sua funcdo, Portugal possuia como centro de estudos os mosteiros de
Alcobaca e de Santa Cruz. E, assim sendo, 0S espagos monacais continuavam com

seu nivel de importancia no reino portugués, tendo a supremacia no ensino e,

15 Ao usarmos o termo universidade portuguesa, estamos nos referindo a Universidade de Coimbra.
Tal Instituic@o fora objeto de estudo de Luciana de Araujo Nascimento-Guaraldo. Sua tese intitulada
A Reforma da Universidade de Coimbra no reinado de D. Jo&o Il na sua relagcdo com a expanséo
da fé catdlica, encontra-se disponivel pelo site do Programa de Pés-Graduacdo em Educacao da
Universidade Estadual de Maringa, no endereco eletrénico
http://www.ppe.uem.br/teses/2018/2018%20-%20Luciana%20de%20Araujo.pdf. A Universidade de
Coimbra fora edificada inicialmente em Lisboa, no ano de 1290. “No século XIV a Universidade
portuguesa sofreu 4 transferéncias de localidade. Esteve ora em Lisboa, ora em Coimbra”
(NASCIMENTO, 2012, p. 79). Conforme a autora, com as reformas ocorridas durante o reinado de
D. Joé&o Ill, ela se estabelece na cidade de Coimbra.



http://www.ppe.uem.br/teses/2018/2018%20-%20Luciana%20de%20Araujo.pdf
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consequentemente, os clérigos regulares continuavam a serem vistos como mais
instruidos se comparado ao clero secular. Destarte, a universidade portuguesa
surge nesse contexto de continua valorizagdo e dominio da escola monastica.
“Talvez sob esse aspecto se possa dizer que a Universidade portuguesa foi uma
universidade monastica: ndo fundada por monges, mas nascida sob a égide da
supremacia da cultura monastica” (JANOTTI, 1992, p. 188).

Uma universidade, portanto, significava, conforme Ullmann (2000), uma
comunidade de estudos, uma juncédo de varias disciplinas sem nenhuma conotacgéo
com um estudo superior. Esse cenario, porém, comeca a ser alterado com a
reestruturacao e reformas das instituicbes educativas.

Em Portugal, o Estudo Geral criado em 1290, no reinado de D. Dinis (1279-
1325), é considerado um dos primeiros a ser fundado por soberanos, tendo sua
criacao justificada pela necessidade de se difundir a ciéncia, como também, para a
formacdo do clero. Para Ullmann (2000), no periodo medieval, a universidade
portuguesa ndo obteve o mesmo nivel de importancia tal como ocorrera em Paris,
Bolonha e Oxford. O autor justifica pelo fato de ela possuir poucos professores,
como também, o fato de que os estudantes que tinham mais condi¢fes, por vezes,
preferiam fazer seus estudos nas demais instituicdes citadas, devido a fama ja
consolidada. Porém, este cenario tende a ser alterado com o reinado de D. Jo&o Il
(1502-1557, rei desde 1521), que, por meio de reformas na instituicdo, a colocou
ao mesmo nivel de importancia tal como Paris

A instituicdo universitaria em Portugal possui raizes religiosas. Entretanto,
segundo Oliveira (1997), as funcbes da Universidade vao se alterando com o
tempo. De inicio, tinha como func¢éo o estudo do saber como um dom de Deus, para
preparar letrados eclesiasticos. Nelas se cultivava os estudos de intelectuais que
posteriormente assumiam fungdes em diferentes estados e tribunais. “N&o admira,
por isso, que o poder régio, a medida que se foi fortalecendo, se impusesse a
Universidade como corporacdo, cerceando-lhes as liberdades coletivas”
(OLIVEIRA, 1997, p. 898).

Como escrito anteriormente, a universidade era um poderoso instrumento de
controle moral e intelectual, sendo assim, alvo de interesses dos dois poderes: régio
e eclesiastico. Um exemplo dessa disputa de poder foi 0 que ocorreu na

Universidade de Coimbra, em 1538. Segundo Nascimento-Guaraldo (2018), com a
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divisdo da instituicdo (Universidade e Mosteiro de Santa Cruz), ocorrida no
momento de sua transferéncia de Lisboa para Coimbra, o rei passou a estabelecer
um poder centralizador. Determinava o alvara de D. Jo&o lll, de 1538, que era
apenas o rei quem delegava a Igreja de Portugal o poder para conceder graus
académicos; com isso, 0s eclesiasticos precisavam da permissao do rei.

Ja em Evora, por determinagédo da bula de 1568, o rei ndo tinha jurisdicéo.
Esta bula elaborada pelo Papa Pio V, eximiu a Universidade de toda a jurisdi¢ao
real e ordinaria do arcebispo, e a remete a Companhia de Jesus. Assim, pontua
Oliveira (1997), em Evora, o rei de Portugal ndo podia intrometer-se com 0s
integrantes da Companhia de Jesus e nem ter superioridade e jurisdicdo em relacao
a Instituicao.

Voltando a referir-se a Universidade de Coimbra, Oliveira (1997) pontua que
a Instituicdo deixou de ser submetida diretamente a jurisdicdo episcopal, “...] a
Universidade passou a ter um tribunal exclusivo para julgar as suas causas de
carater ndo pedagdgico ou cientifico. E a propria capela, capela real, ficou isenta
da jurisdigdo do prelado diocesano” (OLIVEIRA, 1997, p. 905). A Universidade de
Coimbra, portanto, era tida como uma corporacdo autbnoma em relacéo a Igreja.

Apontamos ao longo deste tépico, que a Igreja insistiu no século Xl em
manter o seu controle em relagcdo ao ensino superior, desejando afirmar sua
jurisdicdo sobre as universidades, pois a visualizavam como uma instituicdo que
poderia ser colocada a servico da Igreja. Por conseguinte, € importante nos
guestionarmos: qual era essa Igreja entre os séculos Xll e XIlI? Para Verger (1990),
a Igreja no final da Idade Média fora uma Igreja mais de juristas do que de tedlogos,
isto porque, a questdo da salvacdo passou a ser visualizada sob os termos
juridicos, tendo os cristdos a passarem a ter uma atencdo especial com suas

atitudes e comportamentos.

A religido tornara-se uma questéo de moral e a moral uma questéo
de regras e de obrigacdes. O grande medo dos cristdos do final da
Idade Média, atormentados pelos escrupulos, era o de esquecer
um rito, de negligenciar uma obra piedosa, de infringir um preceito.
Nesses séculos dificeis esperava-se que a religido trouxesse,
diante das desordens da guerra, a ordem e a paz as consciéncias,
diante dos riscos das pestes e da fome, a certeza da salvagédo. O
cristianismo ndo era mais uma aventura heroica; na hora da morte
tratava-se de estar ‘em regra’ com Deus (VERGER, 1990, p. 104).
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Diante de um mundo de tanto sofrimento, a salvacdo poderia ser o que
acalentava o individuo naquela época e por conseguinte, para alcanca-la, era
preciso estar vivendo corretamente as regras e observancias impostas pela Igreja,
tida como a Unica instituicdo que poderia encaminhar os individuos para essa
salvacado. Afinal, naquele periodo, mesmo com todos os problemas que a Igreja
vinha enfrentando, ainda se confiava nela como mediadora entre Deus e 0s
homens.

Para Verger (1990) com essa mudanca, a Igreja passou a se preocupar com
o além da pregacdo do evangelho, como também, distribuir os sacramentos,
ensinar os mandamentos e regras da vida crista. “Decorria dai a idéia que se tinha
do padre. [...] O padre devia ser o homem que conhecia as férmulas (preces), 0s
processos (ritos), as regras (preceitos morais, obrigacdes candnicas,
mandamentos da Igreja) (VERGER, 1990, p. 105). Era importante este
conhecimento, pois afinal, era ele quem iria auxiliar os fiéis a observarem seus
comportamentos, como também, incorrer as san¢des quando tais regras eram
infringidas.

Temos assim, um breve histérico de como ocorreu esse inicio dos estudos
em um nivel superior, como também, como os poderes tinham interesses para com

a respectiva instituicao.

2.1.2. Os reis e a universidade portuguesa em sua génese

Como descrito anteriormente, a universidade em Portugal nasce do
interesse direto de D. Dinis, o qual procurou adotar uma politica de aproximacao do
reino ao que estava ocorrendo com os demais territorios europeus. Entretanto,
anteriormente, existiram conflitos entre o rei e os bispos, que dificultou a acéo de
D. Dinis. Apenas apos a pacificacao dessas relacoes € que foi possivel a edificacao
da primeira universidade em Portugal, na cidade de Lisboa. Para Mattoso (1997b),
tanto a carta de novembro de 1288, em que os prelados do reino pedem ao papa
Nicolau IV a confirmacao da Universidade, como a carta de 1290 com a autorizagao

papal da fundacdo de sua fundacéo, tendo ela a protecéo régia, indicam novas
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relacbes entre o rei e o clero. O autor pontua que, ja nesse inicio, o clero se
mostrava interessado na instituicdo universitaria.

Os embates existentes entre o rei Dinis com o alto clero foram apaziguados
mediante algumas medidas, tais como: “submissao respeitosa” dos bispos para
com o rei, cargos importantes para os clérigos em postos eclesiasticos e, por fim, o
rei se comprometendo a favorecer a lIgreja. “A consideravel quantidade de
privilégios que concedeu a Universidade e o facto de a ter alojado nos pagos régios
de Coimbra mostram que estava verdadeiramente interessado no seu sucesso”
(MATTOSO, 1997b, p. 306).

No reinado de Afonso IV (1325-1357), a politica adotada pelo rei muda, e ele
passa a limitar os poderes temporais da Igreja. Conforme Mattoso (1997b), o rei
enfrenta os prelados mais poderosos do reino; ou seja, o clima de novos conflitos
entre o clero e a coroa repercute na Universidade portuguesa.

No reinado de D. Pedro | (1357-1367), a relacéo entre clero e coroa foi, para
Mattoso (1997b), um pouco mais tranquila. Porém, os problemas demogréficos
agravaram-se com o0s anos dificeis na agricultura, em que muitos passaram fome
entre os anos de 1364 — 1366.

D. Fernando (1367-1383), por sua vez, mostrou-se interessado pela
Universidade, concedendo-a varias regalias, confirmadas posteriormente por D.
Joao | (1385-1433) que, apesar das dificuldades encontradas, favoreceu-a e
continuou lhe concedendo privilégios, sobretudo aos mestres. O Infante D.
Henrique, em 1431, ao verificar que os Estudos Gerais nao tinham seu local préprio,
oferece um edificio, o qual comprou para a sua implantacao.

Segundo Nascimento-Guaraldo (2018), o infante D. Henrique foi protetor dos
estudos da universidade portuguesa, tanto que, em 1431, compra um edificio de
dois andares para serem realizadas as aulas de Artes, Medicina, Direito Civil,
Canonico e Teologia. Além disso, D. Henrique também promulga novos estatutos,
com regras relacionadas a concessao de graus, salarios dos professores e,
também, estipula o periodo de aulas.

No reinado seguinte, com D. Duarte | (1433-1438), ndo foram adicionados
novos privilégios para a Universidade, apenas confirmou-se os que ja existiam. Ja
seu irmao, D. Pedro (regente entre 1438-1449), se mostrou interessado pela

Universidade e, ao assumir a regéncia, juntamente com a rainha D. Leonor (regente



39

entre 1438-1439), “[...] emite véarios diplomas de confirmacdo de cargos
universitarios e concede novos privilégios;” (MATTOSO, 1997b, p. 313). Promove,
também, a fundacéo de um novo Estudo Geral em Coimbra, no ano de 1443, o qual
dotou de um rendimento regular, e lhe concedeu varios de seus bens e de suas
rendas para a promocdo dos estudos. Porém, conforme Mattoso (1997hb), tal
estabelecimento ndo se manteve por muito tempo apos a sua morte.

Segundo Mattoso (1997b, p. 314), ap6s 1449 o contexto torna-se um pouco
mais favoravel para a universidade, pois no reinado de D. Afonso V (1449-1481),
por exemplo, tem-se um periodo mais pacifico, “[...] apesar de marcado pela
recuperacdo do poder da nobreza feudal e pelas campanhas da Africa, que
custaram ao pais muito sangue e muito dinheiro.” Em seu governo, o comércio se
desenvolveu e prosperou e, com isso, a coroa obteve um grande prestigio
internacional, que resultou em compromissos de casamentos entre membros da
familia real europeia. Conforme o autor, as mortes devido a fome e pestes ainda
existiam, porém, suas consequéncias foram menos graves nesse periodo. Por
conseguinte, foi um reinado favoravel ao ambiente de estudos e, assim, benéfico
para a universidade portuguesa.

Com Dom Joao Il (1481-1495), ndo tendo novos privilégios para com a
Universidade, o rei apenas confirma os cargos existentes e ndo autoriza novas
despesas. Com D. Manuel (1495-1521), tem-se a figura de um rei favoravel as artes
e as letras e dedicado ao fortalecimento do poder régio: “Para com a Universidade,
este interesse ndo se manifestou concedendo-lhe privilégios novos. Mas mandou
construir para ela ‘edificios notaveis’, como sabemos por uma bula papal de 1505.”
(MATTOSO, 1997b). Porém, ainda conforme Mattoso (1997b), Portugal continuava
a enfrentar surtos de pestes e outras epidemias. Para piorar a situacdo, o reino
enfrenta um grande terremoto no ano de 1531, o qual resultou em inUmeras mortes.

Diante dos acontecimentos, na sucessao de D. Manuel, com Dom Jodo Il
(1521-1557), temos um reino em crise, e a Universidade fora atingida. Conforme
Mattoso (1997b, p. 319), no reinado de D. Jo&o lll, os documentos testemunham

conflitos na vida universitarial®: “Assim, apesar da adversidade das fomes e pestes,

16 |rregularidades no provimento das cadeiras (1532) e a sugestdo de mudanca da Universidade de
Lisboa para outro local. Os professores tentaram resistir e pediam que ndo mudasse a faculdade,
mas sim, que se fundasse outra.
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gue com tanta frequéncia assolavam o pais, a Universidade ia-se impondo na vida
intelectual portuguesa, num processo crescente de estruturacédo e de aumento de
prestigio.”

Conforme Mattoso (1997b), nesse histérico do posicionamento dos
monarcas em relacdo a Universidade, é possivel verificar que os reis manifestam
0s interesses de seu tempo, e apesar de poderem tomar uma decisdo pessoal,
suas resolugdes sao baseadas no todo, no comportamento da sociedade. Mattoso
(1997b) afirma, ainda, que as pessoas reconheciam sim o valor da Universidade,
porém, direcionada para a manutencdo da fé e para o exercicio da justica. Na
pratica, atribuiam ao rei a funcdo de providenciar e garantir a formacdo dos
letrados.

Os pedidos dos povos ao rei nesta matéria manifestam isso
mesmo: era para eles impensavel atribuir a outrem qualquer
responsabilidade sobre o Estudo. Mesmo os eclesiasticos, depois
da iniciativa tomada em 1288, em que se adiantaram ao rei na
criagdo da Universidade, ndo voltam mais a admitir, nem na teoria

nem na pratica, que também a eles compete fazer alguma coisa
para promover os estudos superiores (MATTOSO, 19978, p. 322).

Assim, clero e a nobreza consideravam o rei como 0 responsavel pela
Universidade, ou seja, era funcdo do Estado a criacdo e a promocao dos estudos
superiores.

Para Curto (1993), o ideal de muitos membros da corte era a aproximacao
com o rei, com o fim de se obter cargos e privilégios. E as escolas e universidades
instituidas no reino, passaram a serem um local de muita importancia, pois eram
naqueles lugares que muitos saiam para a vida civil. Para o autor, em Portugal, a
defesa por estabelecimento de ensino se evidencia no reinado de D. Jodo Ill e, com
0S jesuitas, isto torna-se ainda mais praticado no reino. Contudo, existiam os que
eram contra a pratica de se investir em escolas e universidades, tais como Baltazar
de Faria Severim que, segundo Curto (1993), no ano de 1607 propbe o
encerramento de escolas e universidades (com excecao a de Coimbra), justificando
gue nao existia necessidade de estudos para lavradores, mecanicos e dentre outros
plebeus. Assim, os estudos deveriam ser reservados a quem tinha tal possibilidade.

Por conseguinte, a oferta de ensino causava um certo estranhamento e

preocupacao, pois isso poderia afetar a hierarquia estabelecida com a promocao
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social de trabalhadores por meio dos estudos. Vejamos a fala de Severim, citada
por Couto (1993), que nos mostra o0 medo que se tinha das mudancas.
[...] Do que resulta a falta de gente de que tratamos, por nestas
universidades andarem muitos mil mogos, dos quais pouquissimos
vém casar; porque uns se fazem clérigos, muitos frades, e alguns

gue casam vém a ser juristas, procuradores ou julgadores, e muitos
tomam estado algum. (apud CURTO, 1993, p. 124)

Tem-se, assim, uma preocupacdo com o desequilibrio social que poderia
ocorrer devido a um maior nimero de individuos que frequentavam os locais de
estudo, tendo-se assim uma sociedade com muitos religiosos, juristas e
procuradores, e poucos homens para os trabalhos mais humildes.

Para Curto (1993) a universidade portuguesa no século XVI, passa por
alteracBes em relagéo a justificativa de sua existéncia. De inicio, a universidade é
justificada mediante um processo de reformas no reinado de D. Joé&o Ill, tendo como
objetivo o estudo das letras. Porém, posteriormente, 0 aspecto missionario em
funcdo da defesa e expansdo da fé catdlica passa a ser o fator norteador da
universidade. O autor refere-se em seus escritos a Universidade de Coimbra.

Verificamos, dessa forma, que ao longo do caminho percorrido, desde seu
inicio até o século XVI, a Universidade sofreu com os problemas politicos e sociais
gue se vivia em Portugal. Exemplo desse impacto desfavoravel a universidade,
foram as condi¢cdes demograficas, em consequéncia da Peste Negra, que ceifou
muitas vidas em Lisboa. Conforme Mattoso (1997b), tal fato ocorreu apos dez anos
da instalacdo da Universidade naquele local. Nascimento-Guaraldo (2018) aborda,
em sua tese, que este pode ter sido um dos motivos da transferéncia da
Universidade para Coimbra.

Por fim, reforcamos que a universidade enquanto instituicdo, desde sua
génese, cumpriu uma funcdo social. Isto porque, reis e papas passaram a
reconhecer tais locais como poderosos instrumentos de formacdo, passando a
identificar e ter consciéncia do papel que elas poderiam desenvolver tendo-se
individuos qualificados. “Significava reconhecer na formagéao universitaria, além de
seu valor cultural e de seu prestigio, uma utilidade pratica e um alcance politico
(VERGER, 1990, p. 43).
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Com essa visdo, portanto, € que precisamos analisar uma instituicdo de
ensino superior, compreendendo-a enquanto uma instituicdo formadora, um local

de intelectuais e pensadores da sociedade e dos problemas nela existente.

2.2. UNIVERSIDADE DE EVORA NO SECULO XVI: UMA INSTITUICAO EM
TEMPOS DE REFORMA

Em nossa dissertacdo de Mestrado (defendida em 2015), identificamos que
um problema que preocupava o Cardeal D. Henrique (edificador da Universidade
de Evora) era a falta de clero preparado na sua diocese de Evora. O religioso
desejava acabar ou amenizar a crise que se agravava na Igreja, com a falta de
formacdo dos eclesiasticos, situacdo que ja estava sendo apontada pelo préprio
Concilio de Trento. Com este propdsito, a fim de corrigir este problema, ele solicitou
a construgcdo de um Colégio em Coimbra, destinado a formacgéo dos clérigos.

A preocupacao era devida, pois diante de uma Igreja em crise e fragilizada,
o perigo de se corromper os fiéis era maior. “E era precisamente o perigo dos
estrangeirados que se corrompiam e modernizavam, vindo gerar a corrupcao do
intelecto e da moral, no regresso ao pais de origem, que o Cardeal pretendia suster
e evitar, segundo as directrizes do Concilio [de Trento]” (CAPITAO, 1962, p. 35);
assim, como reformar uma sociedade corrompida, que ndo praticava como antes a
religido, com um clero despreparado?

Para Elias (1994a), a sociedade seria semelhante a uma rede, que se
entrecruza, sendo cada individuo parte desta rede. Cada ser humano faz parte de
um grupo especifico e, por conseguinte, se comporta conforme as regas
estabelecidas. “A rede de interdependéncias entre os seres humanos € o que 0s
liga. Elas formam o nexo do que € aqui chamado configuracdo, ou seja, uma
estrutura de pessoas mutuamente orientadas e dependentes” (ELIAS, 1994a, p.
249). Assim, este é o0 conceito de sua teoria denominado de Sociologia
Configuracional.

Para Costa e Menezes (2013), o pesquisador que segue a teoria de Elias,
deve visualizar a sociedade dentro de uma figuracdo, onde um individuo esta

relacionado com o outro, e segmentos de individuos se relacionam com outros



43

segmentos. Seguindo este raciocinio, pode-se identificar uma dependéncia
reciproca entre o clero e a sociedade no periodo estudado. Ambos estavam
interligados, e assim, para uma recuperacao do catolicismo, para o revigoramento
da religido, era essencial a reforma do clero, pois era considerado o elemento
essencial da mudanca desejada. Conforme os autores, seguindo a direcdo da nao
separacao entre individuo e sociedade, um dos aspectos essenciais na teoria
eliasiana é a compreensao do “processo historico por dois angulos que se tornam
indispensavelmente complementares: o sociogenético e o psicogenético” (COSTA
E MENEZES, 2013, p. 254).

Assim, por meio do processo sociogenético, investigamos as conjecturas
que propiciaram o0 surgimento de uma dada instituicdo, qual seja, a Universidade
de Evora. J& com o olhar psicogenético, analisamos o0 novo comportamento exigido
dos religiosos, como, também, dos fiéis catélicos, para que eles permanecessem
na religido.

Capitdo (1962) sugere em seus escritos, que a sociedade portuguesa se
encontrava no século XVI, em um momento conturbado, diante do cenario das
descobertas e das novidades do renascimento. Para restabelecer a ordem, papel
essencial coube aos religiosos, por meio do ensino.

E uma vez que os sacerdotes, pelo exemplo e pelo ensino da
catedra, induzissem ao verdadeiro caminho, a sociedade
portuguesa denegrida pelo fausto das descobertas e grandezas
renascentistas, bem depressa os discipulos desses homens,

formariam um escol de fervorosos semeadores da palavra de Cristo
(CAPITAO, 1962, p. 36).

Em busca desse local de formacéao, desse “escol’, como sugere a citagao
acima, o cardeal D. Henrique, representando seu grupo, empenhou-se para a
concretizacdo da Universidade eborense, afinal, tal estabelecimento iria
desempenhar um papel ndo apenas apostoélico, mas, também, um papel politico e
social. Por conseguinte, para se entender sobre a edificagdo da Universidade de
Evora, precisamos entender a vida do Cardeal D. Henrique, isto porque, a segunda
universidade portuguesa, além de ser uma instituicAo de ensino superior, esta
relacionada aos objetivos pastorais e ideoldgicos do Cardeal.

Amélia Polonia (2009), em sua obra intitulada D. Henrique, teve como objeto

de pesquisa a vida do religioso, que teve uma atuacdo marcante na sociedade
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portuguesa do século XVI. Chamou a atencao o olhar que a autora exerceu em
relacdo ao Cardeal, pois para ela, “[..] a vida do homem articula-se,
necessariamente, com a dindmica de uma época em que 0s seus desempenhos se
revelaram centrais”. A biografia realizada pela autora perpassa os caminhos do
Infante enquanto individuo, homem intelectual, ético e politico. Seu objetivo foi “[...]
retratar o homem para além do preconcebido, do estereotipado, do judicativo, a luz
da objectividade historica possivel (POLONIA, 2009, p. 7/8). Ou seja, estudar a
figura de D. Henrigue & luz do periodo e dos contextos em que ele estava inserido.
Ao estudar o religioso, dentre as atuacdes marcantes para a vida daquela
sociedade fora o incentivo a locais de ensino. Para Polénia (2009), o Cardeal D.
Henrique foi um incentivador da cultura em Portugal, criando e apoiando tais locais.
Francisco Rodrigues também trabalha com tal afirmacdo.
O cardeal infante D. Henrigue foi um dos mais activos e
beneméritos promotores das letras em Portugal. Nas trés dioceses
gue regeu como prelado, admiramos entre 0s seus primeiros e
principais cuidados o de erigir colégios e casas de educac¢ao, nao

somente para o clero, mas para toda a classe de cidadaos
(RODRIGUES, 1931, p.85).

Percebe-se que a questdo educacional era algo prioritario na atuacdo do
irm&o do rei D. Jodo lll, entretanto, além de atuar nas questdes referentes as letras,
juntamente com suas funcdes eclesiasticas, também foi o primeiro chefe da
Inquisicdo em Portugal, atuando fortemente na implantacéo e organizacao de tal
instituicdo. Importante pontuar que D. Henrique também esteve a frente do governo
portugués, primeiro como Regente (1562 a 1568), depois como Rei (1578 a 1580).

Para Poldnia (2012), foi justamente com D. Henrique que Portugal dedica-
se a instalacdo de um programa cultural tendo como base a Reforma Catdlica, a
qual, pontua a autora, a Companhia de Jesus e seu trabalho educativo, fora o
principal instrumento.

Conforme Rosa (2015), Portugal foi o primeiro reino cristdo a solicitar os
servicos dos membros da Companhia de Jesus, devido ao fato de estarem a
procura de religiosos bem preparados, para a realizacdo de um programa de
doutrinacao crista. Tal projeto, andava lado a lado com o de expanséo portuguesa.
Os interesses patrticulares de D. Joéo Il o motivaram a conceder a nova ordem 0s

meios necessarios para tal agao: “[...] ndo s6 lhes concedeu importantes meios
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materiais e financiamento econdémico, assim como a protecdo politica e
recomendacao diplomatica, abrindo-lhes as ‘portas ao mundo’, através do vasto
império portugués” (ROSA, 2015. p. 39). Tanto que é em Portugal que se funda a
primeira casa dos jesuitas, no ano de 1542, conhecida como comunidade de Santo
Antdo — o velho. Ja o primeiro local de formacao para os jesuitas € instituido em
Coimbra no mesmo ano.

Havia, nas primeiras décadas do século XVI o desejo de um revigoramento
espiritual em Portugal. Para este fim, a agdo da Companhia de Jesus, por meio do
trabalho de pregacéo e de confissdo, fora essencial; por isto a necessidade de mais
padres para tal funcdo, relatada nas cartas dos jesuitas portugueses para o
Superior Geral, em Roma. “Rapidamente os membros do grupo fundador desta
nova Ordem ganharam a percepg¢do de que uma aposta na educacao seria um
grande meio para transformar a sociedade a luz do seu ideério ‘reformista catélico’
e, ao mesmo tempo, assegurar a sua afirmacao enquanto Ordem” (ROSA, 2015, p.
39).

Assim, tal como a Universidade de Evora vai ser a instituicdo que ira derivar
da Reforma Catodlica, a Companhia de Jesus € uma ordem religiosa que ja nasceu
sob o espirito do mesmo processo. Ambas, portanto, assumiram o compromisso
das decisdes do Concilio de Trento.

A edificacdo da Universidade de Evora no século XVI relaciona-se a uma
reorganizacao do ensino em Portugal, em consequéncia das discussdes ocorridas
no concilio tridentino, que teve como uma de suas preocupacdes a recuperacao da
cristandade; por conseguinte, por dentro do que estava sendo discutido no
respectivo concilio, D. Henrique busca aplicar as decisées do mesmo em territorio
portugués, buscando uma unidade, uma uniformizacéo das ideias, sendo Evora
essencial para tal objetivo.

O Cardeal D. Henrigue tinha sim sua preocupacdo com 0 ensino, porém,
com o eclesiastico. E Evora, ou melhor, a edificagdo da Universidade de Evora?’,

“se integra num verdadeiro programa de actuacéo pastoral e cultural” (POLONIA,

17 Conforme Figueiredo (1999, p. 5), a Universidade de Evora era isenta de contribuicido e de
impostos, tal como outras organizagbes estatais. “Dispunha de foro juridico e o juiz era o préprio
reitor. Possuia uma policia também prépria. [...] Chegava até a criar mercados e bairros destinados
exclusivamente ao seu servigo”.
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2012, p. 86). Tal estrutura idealizada pelo religioso enquanto um representante da
Igreja, tinha como alvo um determinado clero — o diocesano, tanto que antes
mesmo da edificacdo da universidade j& existia o curso de Casos de Consciéncia,
para clérigos seculares. Assim, a autora reforca que mesmo estendendo o alcance
para todo o arcebispado, o foco de Evora era na formac&o do clero diocesano. Por
conseguinte, verifica-se que D. Henrique, antes mesmo da elevacdo do Colégio
para Universidade de Evora, ja estava comprometido com as decisées do Concilio
de Trento, ao incentivar a criacdo de seminarios diocesanos.

Conforme Polbnia (2009), durante o periodo que D. Henrique fora prelado
diocesano, multiplicaram-se as constituicdes diocesanas e sinodais, verificando-se
muito empenho do Cardeal pelo controle da moral do clero e das respectivas
comunidades. Juntamente a isto, manifestou toda uma preocupagdo com a
formacdo eclesiastica e com a catequizacdo das massas.

Como ja mencionado anteriormente, Portugal assume uma orientacao
cultural tridentina e, com isso, o reino adapta os valores e estratégias humanistas,
relacionando os mesmos na diregdo da Reforma Catdlica. Com isso, traz “[...] a
abordagem religiosa para o centro das preocupacdes do intelectual” (POLONIA,
2012, p. 98), promovendo a Teologia e rompendo com o antropocentrismo.

Das estratégias do novo movimento fazem parte o dirigismo e o
controlo ideol6gico, e dele resulta uma cultura massiva, nao
porque produzida pelas massas, mas porque a elas dirigida. Esta
cultura visa, de facto, o colectivo, seja de subditos ou de fiéis, cuja
adesdo se procura cativar. Dai a grande importancia que nele
adquire a arte, nas manifestac6es mdltiplas de pintura, arquitectura
ou escultura, porque veiculo de uma linguagem simbdlica, de
compreensdo universal e mobilizadora de sensibilidades colectivas.
E dai também o valor fundamental do ensino, o qual se desenvolve

visando objetivos socialmente actuantes (POLONIA, 2012, p. 98,
sem grifos no original).

Tendo como base tais consideracdes de Poldnia, mais especificamente no
gue se refere ao papel essencial assumido pelo ensino com a reforma catélica em
Portugal, € possivel relacionar com a propria Universidade de Evora, pois era por
meio dela que se formaria os religiosos que o0 momento tanto precisava, ou seja,
era por meio de uma boa formacédo (moral e intelectual), que se cativaria os fiéis

para a Igreja e os suditos para o rei.
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A seguir, uma analise que nos mostra o contexto ideoldgico do qual a

Universidade de Evora esta inserida.

Depois de 1555, com a doenca do Rei, e sobretudo depois de 1557,
com a sua morte, a marcha do Estado na direcdo politica da
Contra-Reforma processou-se, por assim dizer, em ritmo
catastréfico. Os integristas®, ja sentados nas cadeiras da
Universidade, do Santo Oficio e do Paco, sentiram-se, desde entéo,
em terreno conquistado. [...] Num periodo muito curto de tempo —
pouco mais de uma década — sanearam o0 meio ideoldgico e as
instituicdes de cultura, através dos meios policiais da Inquisicao e
do chamamento aos cargos de responsabilidade ou de chefia dos
militantes contra-reformisticos. Os irenistas?® viram-se condenados
a acomodacao ou ao siléncio — e o conformismo doutrinal e
politico tornou-se uma regra de vida no pais. As ideias ou
simpatias estranhas as opg¢des do integrismo soaram, desde esse
momento, como dissidéncias progressistas [...] (DIAS, 1969-b, p.
946, sem grifos no original).

Vejamos que a fundacéo da escola eborense se insere neste periodo, em
que o Estado Monarquico adotou a politica ideolégica da Reforma Catdlica,
especialmente apds a morte de D. Joao lll. Assim, ela esta relacionada com as
necessidades de uma restauragao catolica.

Tal contexto da edificac&o da Universidade de Evora nos remete ao seguinte
raciocinio de Norbert Elias (1994). Para o autor, todo o comportamento humano
(inclusive o que a religido propde), € construido socialmente; ou seja, muitas vezes
tendemos a naturalizar certos comportamentos, certas religides e suas praticas
religiosas, entretanto, ela ndo é um processo natural, mas sim, construido em
sociedade. O autor intitula este processo como um “condicionamento”, que pode
ser realizado tanto pela forca fisica, como pela forca psiquica. Assim, por meio
desse condicionamento, passa-se a defender a nova forma de viver como a certa,
desprezando formas diferentes. Este condicionamento €, para Elias, submetido ao
individuo desde a mais tenra idade, sendo formado de acordo com uma
determinada sociedade e seus costumes.

Elias (2006) em Escrito e Ensaios, afirma que apesar de os individuos néo
nascerem ja de forma civilizada, eles possuem uma predisposi¢cao para sofrerem

um processo de civilizacdo e de auto regulagcdo dos impulsos. “O processo

18 Como eram conhecidos os adeptos do movimento da Reforma Catdlica.

19 Como eram conhecidos os adeptos ao humanismo de Erasmo de Roterda.
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universal de civilizacdo individual pertence tanto as condi¢des da individualizacao
do ser humano singular como as condi¢cfes da vida social em comum dos seres
humanos” (ELIAS, 2006, p. 21).

Estabelecendo uma relagdo com o pensamento de Elias, podemos inferir
que por meio da formag&o praticada na Universidade de Evora, os religiosos seriam
preparados/capacitados de tal forma, que cativassem os fiéis, a fim de se conseguir
implantar o projeto de reforma catdlica e em busca da mudanca e controle dos
comportamentos. Assim, toda a mudanca de comportamento, todo o
condicionamento desejado, dao origem a instituicdes, tal como a Universidade de
Evora no século XVI.

Retomando ao contexto da edificacdo da Universidade de Evora, o Cardeal
D. Henrique solicita ao Papa a constru¢do de um Colégio em Coimbra, pensando
na falta de um clero bem-preparado para sua arquidiocese de Evora e para todas
as dioceses portuguesas. Enquanto prosseguia a obra, seis jesuitas percorrem?°,
a seu convite, vilas e aldeias da regido do Alentejo?!, obtendo a admiracdo do
Cardeal pelo trabalho ora realizado. Por conseguinte, desejando fixar os novos
apostolos no seu arcebispado, resolve fundar um colégio, mas ndo mais em
Coimbra, e sim, em Evora, com o propésito de entregar sua administracdo aos
membros da Companhia de Jesus.

Conforme Veloso (1949), o objetivo inicial de D. Henrique era a edificacao
de um seminéario, onde se aceitaria 0s clérigos para que eles recebessem as
instrucdes necessarias para o exercicio religioso. Tinha o propoésito de criar um
local para educacéo de futuros parocos e confessores do seu arcebispado. Assim,
determina o Cardeal que no mesmo edificio habitassem uns e outros, devendo 0s
religiosos da Companhia de Jesus tomar sobre si a funcéo néo sé de doutrinar os

clérigos seminaristas, como também exercitar seus ministérios na cidade. %2

20 Durante o ano de 1550.

21 A regido do Alentejo é uma regido portuguesa que compreende os distritos de Portalegre, Evora
e Beja, e as metades sul dos distritos de Santarém e Setubal.

22 A obra de Jodo Queiros Veloso, A Universidade de Evora, é referéncia para quem estuda a
instituicdo. O autor foi professor da Universidade, recebendo o cargo por meio de concurso publico
realizado em 1894. Ao elaborar um discurso para uma sesséo solene na abertura das aulas, Veloso
elege como tema a histéria da Universidade. Seus colegas de trabalho decidiram publicar o discurso,
tomando, depois, uma propor¢cao maior, com nove capitulos. “Sao elementos valiosos para quem
pretende escrevé-la” (VELOSO, 1949, p.12).



49

O Colégio que recebeu os jesuitas em Evora, portanto, recebe o nome de
Colégio do Espirito Santo de Evora. Apesar da posse ser realizada em 1554, as
disciplinas ja haviam sido iniciadas um ano antes: “[...] aqui inauguraram os jesuitas
0S seus estudos, em 28 de agosto de 1553, comecando por ensinar Humanidades
e Casos de Consciéncia” (VELOSO, 1949, p. 32).

Simédo Rodrigues?® aceitou a administracdo do estabelecimento pelos
jesuitas, e para este fim, nomeou nove religiosos que iriam constituir a nova
comunidade. Vieram eles de Lisboa e de Coimbra em outubro de 1551. “Foram eles
o Padre Melchior Carneiro, nomeado reitor, o Padre Jodo Cavillon, francés, natural
de Lille, quatro estudantes de teologia, Afonso Barreto, Marcal Vaz, Miguel de
Barros e Pedro da Fonseca e trés irmaos coadjutores” (CID, 1997, p. 396). Temos,
assim, os membros dos jesuitas, que estdo na origem da fundacéo desse Colégio,
que passou a ser conhecido pelo nome de Colégio do Espirito Santo e, na
sequéncia, incluso em um projeto maior, que fora a Universidade de Evora.

Enquanto o edificio estava sendo construido, os jesuitas passaram por
varias residéncias provisorias. Apenas no Natal de 1554 se instalaram no novo local
ainda a terminar, ou seja, o Colégio € inaugurado antes do término das obras, em
agosto de 1553, contando com a presenca do Cardeal D. Henrique. O Colégio
possuia trés classes de Humanidades, onde se ensinava Grego e Latim. Contava
também com uma aula de Casos de Consciéncia, destinada a formacao dos
clérigos eborenses. “Na Pascoa do ano seguinte, com o0 aumento dos estudantes,
acrescentou-se mais uma classe as trés com que abrira o colégio” (CID, 1997, p.
397).

No ano de 1556 fora incluido o Curso de Artes?* e, conforme Cid (1997),
nesse mesmo ano, iniciou-se o curso de Teologia. Porém, o Cardeal D. Henrique,
diante do éxito do colégio, desejou eleva-lo a categoria de universidade, pois
defendia que eram poucos 0s mestres diante do seu crescimento, como também,
alegava que Coimbra estava longe e seria interessante uma universidade na regido

do Alentejo.

23 Um dos membros do grupo que fundou a Companhia. Foi juntamente com Francisco Xavier para
Portugal em 1540 e, se tornou o primeiro Superior Provincial da Provincia jesuitica de Portugal.
24 O Curso de Artes no século XVI correspondia ao curso de Filosofia.
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Conforme Rosa (2013), o curso de Artes funcionava como um preparatorio,
um “vestibular’ para o ingresso ao curso de Teologia. Assim, os estudantes que
desejavam frequentar o Curso de Teologia teriam antes que serem licenciados ou
bacharéis em Artes. No curso de latinidades (Gramatica, Retdrica e Humanidades),
anterior ao curso de Artes, aprendia-se direto nas fontes o latim, o grego, a poesia,
a eloquéncia, a lingua patria, a historia e a geografia. Entre essas matérias o latim
era de suma importancia, isso porque, “[...] um aluno ndo podia assistir aos cursos
de Artes ou de Casos sem um prévio exame de latim, feito pelo Prefeito das
Escolas” (ROSA, 2013, p.173).

[...] ndo serdo admitidos a classe alguma de latim, ou ao primeiro
curso de Artes, sem primeiro serem examinados no latim conforme
a ordem dos estudos da Companhia, e serem aprovados pelo
Prefeito, e por escrito seu, mandados a classe, que Ihe parecer [...].
Nenhum estudante passard do latim as Artes, ou Casos de
Consciéncia sem primeiro constar por exame ter suficiéncia

bastante no latim, para ouvir qualquer Ciéncia das que se
professam na Universidade (ESTATUTOS, 1567, p. 34).

A importancia do latim refere-se ao fato que era uma das linguas mais
utilizadas nos escritos literarios e cientificos. Aléem disso, o latim era a base da
retérica e da oratoria, tdo necessario para a leitura dos textos e para a pregacao.

O Ratio Studiorum?®, documento pedagdgico da Companhia de Jesus,
estabelece em suas linhas o significado do latim para o periodo. Apesar de sua
data oficial ser 1599, tal cédigo foi uma construgdo feita com base na experiéncia
da ordem dos jesuitas. “Apesar de s6 se tornar lei em 1599, o espirito do Ratio,
corporificado em uma educacao rigorosa, escolastica e técnica, formou os jesuitas
em geral desde a fundacao dos primeiros colégios” (COSTA, 2004, p. 19).

Franca (1952) pontua que, possuindo o Ratio um curriculo humanista, ele
objetiva desenvolver nos individuos uma melhor expresséo (oral e escrita). Por
conseguinte, esse trabalho era desenvolvido especialmente por meio das
disciplinas nele presentes, tal como o latim e o grego, que eram as disciplinas

dominantes.

25 “I...] o Ratio Studiorum é um documento que se dirige a educacdo nos colégios e faculdades
jesuiticas de uma forma geral, englobando tanto os chamados “escolasticos”, ou seja, os
seminaristas ou aqueles que estavam estudando para se tornar jesuitas, como os alunos de fora da
Companhia” (COSTA, 2004, p.133).
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No século XVI, estudar latim era essencial para se entender a evolugcao
humana, pois os escritos eram nessa lingua. “O latim constituia o vinculo de
unidade da civilizag&o europeia e também vinculo de transmisséo de toda a cultura
superior” (Franca, 1952, p. 103). Dominar essa lingua possibilitava a leitura de
autores tidos como classicos da literatura. O latim era, portanto, a lingua oficial da
ciéncia crista.

Retomando a histéria do Colégio do Espirito Santo, é essencial pontuarmos
que tal local contava em seu primoérdio (1553) com 200 alunos. Em abril do ano
seguinte, o Colégio ja contava com 300 estudantes, e em 1560, apds a edificacéo
da Universidade de Evora, com 700 alunos. Pelo crescimento no nimero de alunos,
é nitido o éxito que o Colégio do Espirito Santo de Evora obteve. Outro dado que
pode confirmar o sucesso do local de formacéo, é a carta de 1554, do Padre Diego
Mirén de Lisboa para o Padre Inacio de Loyola que neste periodo, encontrava-se
em Roma. No documento, o Padre Mirdn cita que seria muito importante para a
Companhia de Jesus o estabelecimento de colégios e escolas na india e no Brasil,
a exemplo do que acontecia em Evora, “[...] donde se remediasse la ignorantia de
aguellas partes en los clérigos con la licibn de casos de conscientia, y en los demas
con las liciones de grammatica y latin” (LEITE, 1957b, p. 25).

Na carta especifica-se que o ideal seria seguir o exemplo de Evora, pois 0
colégio era publico, ou seja, nele poderia estudar ndo apenas estudantes religiosos
ou que pretendessem seguir carreira eclesiastica, como, também, outros que néo
se enguadravam nessa regra. Outra questdo levantada na carta era a situagao de
ignorancia que, nesse caso, pode ser entendida como em relacdo aos
mandamentos, normas e regras da Igreja. Diante de um contexto em que as regras
estavam sendo desrespeitadas, era preciso trabalhar essa situagao.

Mediante o crescimento do Colégio do Espirito Santo, tem-se a necessidade

de mais professores?®. Eles eram jesuitas vindos de outras instituicdes de ensino?’.

26 Para Veloso (1949), o que os padres possuiam era quase tudo doado ou adquirido em vida do
Cardeal-infante. O autor pontua que quando D. Henrique renunciou ao arcebispado de Evora para
tomar posse da Coroa, deixou ao seu sucessor, D. Teoténio de Braganca, a obrigacdo de pagar
sessenta mil cruzados anuais a Companhia de Jesus para a continuacdo e concluséo de suas obras,
tanto da Universidade e do Colégio do Espirito Santo, como do Colégio da Purificacédo e seu hospital.

27 A falta de professores foi uma das justificativas relacionadas a decisao contraria de Coimbra na
edificacdo de outra Universidade em Portugal. De fato, alguns professore que estavam em Coimbra
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Com isso, ainda com a ideia de ampliacéo de seus estudos, o Cardeal D. Henrique
inicia a busca pela edificacdo de uma universidade juntamente ao Colégio do
Espirito Santo e, nela, sua intencéo era de que se ensinasse 0s saberes e as letras
essenciais e fundamentais para a formacéo de um bom paroco, que deveria ser um
bom confessor e um bom pregador.

Ao que percebemos, o rei D. Joao Ill ndo o apoiou na decisdo de elevar o
colégio a categoria de universidade, tanto que isso ocorreu somente apdés sua
morte. A Universidade de Coimbra, da qual D. Joao Il era protetor, igualmente se
opos as intencbes de D. Henrique.

Logo que o reitor e os lentes da Universidade de Coimbra
conheceram a intencéo do Cardeal, por todos os meios trataram de
se opor a que ela fosse posta em execucéo; e tanto se empenharam
junto de El-Rei, que ndo foi possivel a D. Henrique alcancar do

irmé@o mais do que licenga para criar em Evora uma cadeira de
Filosofia ou Artes (VELOSO, 1949, P.35).

D. Henrique sentiu a negativa, mas ganhou tempo com ela. Com o
falecimento do Rei em 1557, pode com melhor éxito insistir no assunto,
conseguindo que a cunhada, Catarina de Austria?8, regente devido & menoridade
de seu neto e sucessor ao trono, D. Sebastido, se interessasse em favor de sua
pretensao.

O plano de fundacéo da Universidade de Evora recebeu, assim, o apoio da
rainha D. Catarina, vidva de D. Joado lll. Os tempos, portanto, estavam mais
propicios a criacdo de uma segunda instituicdo de ensino superior em Portugal (um
momento marcado pela reconstrucéo da Igreja Catdlica que, em 1563, encerraria o
Concilio de Trento). D. Catarina fica como regente do reino até 1560. Apesar de,
segundo Machado (2009, p. 11), existir divergéncias politicas entre D. Catarina e
seu cunhado, em um ponto eles concordavam: “[...] na necessidade de colocar
Portugal na primeira linha da ofensiva contra-reformista, que tem, por esses
tempos, o seu ponto alto no Concilio de Trento”. Nesse objetivo comum, a

Universidade de Evora assume uma importancia estratégica.

deixaram a instituicdo para lecionar em Evora. O primeiro professor de Filosofia em Evora, por
exemplo, foi o Padre Inacio Martins, que estava anteriormente no Colégio das Artes, que era uma
instituicdo ligada & Universidade de Coimbra (VELOSO, 1949).

28 Conforme Veloso (1949), no tempo da regéncia de D. Catarina, desde 1557 até 1562, os jesuitas
do Colégio das Artes alcancaram os mais extraordinarios privilégios.
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Para Machado (2009), a Universidade de Evora nasce em um contexto de
controle social em Portugal, devido ao endurecimento da religido com a Reforma
Catodlica, a qual foi aplicada como lei em Portugal. Assim, a criacdo da Universidade
de Evora foi possivel devido a tal postura do Cardeal D. Henrique de servigo da fé
catélica nessa nova fase de evangelizacao.

A Universidade de Evora é edificada em 1559, periodo em que a frente da
Companhia de Jesus estava Diego Lainez, o sucessor de Inacio de Loyola, que vai
ser Superior Geral até 1565. Quando finalmente é autorizada a edificacdo da
universidade, ela ficaria sob a administracdo da Companhia de Jesus, como ja
acontecia com o Colégio do Espirito Santo.

A instituicdo eborense possuia o ensino tal como ja se tinha na Universidade
de Coimbra, com exceg¢éo da Medicina e do Direito Civil e parte do Canonico. Tal
como a Universidade de Coimbra, também os alunos poderiam nela obter graus de
bacharéis, licenciados, mestres e doutores. Enfim, ela teria os mesmos direitos,
privilégios e isen¢des da Universidade de Coimbra.

Porém, estando a Universidade a servigo da fé catélica e da nova fase de
evangelizagao, eram as “[...] ciéncias sagradas, que ocuparam sempre o lugar de
maior relevo na Universidade henriquina” (DIAS, 2009, p. 87). E assim, sendo o
divino o objeto de estudo da Teologia, nenhuma ciéncia poderia supera-la.

[...] ao contrério dos outros saberes, a Teologia contava, para além
dos dados da razdo, com os dados da Revelacéo. Por este motivo,
e por muita relevancia que as outras cadeiras tivessem no contexto

do ensino desta Universidade, eram as de Teologia que estavam
no topo do ensino ali ministrado (DIAS, 2009, p. 88).

Para Dias (2009), os préprios cursos existentes em Evora eram preparatorios
para o de Teologia; o curso de humanidades, composto por Latim, Grego, Hebraico
e Gramatica Latina, e o proprio curso de Artes ou Filosofia, sdo indicativos de serem
estudos anteriores e preparatérios para a Teologia, visualizada como a maior de
todas as ciéncias naquela época.

Segundo Rosa (2013), a Universidade de Evora possuia em seu curriculo
trés niveis de ensino, que correspondiam ao ensino de primeiras letras, ensino
médio (preparatdrio) e ensino superior. Suas aulas iniciavam ao segundo dia do
més de outubro, marcado sempre com muita solenidade. No quadro a seguir,

podemos identificar como era a organizagao dos estudos no complexo pedagogico
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de Evora, composto inicialmente pelo Colégio do Espirito Santo (1553), pela
Universidade (1559), pelo Colégio de Sdo Mancos (1562) e pelo Colégio de Nossa
Senhora da Purificagéo (1577).

Graus Cursos Duracéo Classes
Primeiras - - Ler/Escrever/Contar
Letras
Preparatorio - 6 a sete - Gramatica
(Latinidades) anos?® - Humanidades
(Latim, Grego,
Hebraico e
Gramatica Latina)
- Retdrica
Artes 3 anos e
meio
Superior - Filosofia
Teologia 3 anos - Casos de
Moral Consciéncia
Teologia 4 anos - Teologia
Especulativa Escolastica
- Escritura

Fonte: (ROSA, 2013, p. 173).

Em relacdo ao ensino das primeiras letras, é importante pontuarmos que
suas aulas ocorriam no Colégio do Espirito Santo, nho complexo pedagdgico da
Universidade de Evora. Ullmann (2000) pontua que eram os alunos mais velhos
encarregados de tais estudos. O fundador da Companhia de Jesus ndo desejava
tais licbes em seus institutos, entretanto, conforme o autor, ndo se op6s ao que ja
ocorria, afinal, existia muita caréncia de professores de primeiras letras.

Entretanto, com o tempo, Loyola passou a perceber que alfabetizar as
criancas® poderia ser, também, um meio de se chegar até os pais. Assim, Loyola

[..] ndo tardou em ver as vantagens de receber criancas
alfabetizandas, em virtude do apostolado que se podia exercer,

29 Conforme Franca (1952, p.20) estas classes do curriculo humanista, correspondem a graus ou
estagio, em que o aluno sé era promovido a proxima fase/grau, se assimilado de forma integral o
conteudo. “Por isso, na pratica, o curriculo dilatava-se muitas vezes por 6 e 7 anos”.

80 Quando necessério, a Companhia se dedicava a alfabetizacdo, porém, isto era uma excecao, pois
a regra era o atendimento para os ja alfabetizados e com idade minima de 14 anos (ROSA, 2015).
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mormente em terras de missao. Ja no ocaso da vida, Inacio foi mais
condescendente para seus filhos abrirem aulas de alfabetizagéo
nos colégios. [...] Essa atitude de Inacio objetivava catolicizar as
criancas e, por meio delas, recatolicizar as familias (ULLMANN,
2000, p. 386).

Loyola, portanto, percebeu que a alfabetizacédo de criancas poderia ser um
meio importante em prol da reforma dos costumes religiosos que por hora haviam
sido perdidos. Isto porque, ao se ensinar 0s costumes cristdos para as criangas,
poderiam, também, mesmo que indiretamente, reeducar e resgatar os valores
cristdos entre as familias.

Ja em relagdo ao Curso de Teologia existente em Evora, é importante nos
guestionarmos: qual era a Teologia que se ensinava na Universidade de Coimbra?
E na Universidade de Evora?

Em seu inicio, no curso de Teologia em Portugal, os textos de Boécio e de
Aristoteles eram objetos de estudo e de comentarios acrescentados dos
escolasticos. Eles eram usados na formacéo do clero. Conforme Dias (2009, p. 90),
com Pedro Lombardo tem-se uma compilagdo dos textos que antes eram
trabalhados, gerando a obra Sentencas, que [...] tornaram-se verdadeiros
compéndios sistematicos, completos e racionas, sobre as verdades fundamentais
do Cristianismo.” A obra era uma mistura de Teologia com Filosofia, especialmente
a de Aristoteles, reformada sob os pontos da fé crista. Entretanto, € com Tomas de
Aquino gue a obra de Aristételes se torna mais aceita em relacdo as exigéncias dos
dogmas cristdos. “Santo Tomas propde-se compaginar a verdade filosofica de
Aristoteles com a verdade revelada por Deus” (DIAS, 2009, p. 90).

Conforme Dias (2009), apesar de a Escolastica atingir seu ponto mais alto
com Tomas de Aquino, nas universidades, o ensino teoldgico continuou seguindo
as obras de Pedro Lombardo. A propria Universidade de Coimbra persistiu em usar
tal obra, diferentemente da Universidade de Evora, que tinha como obra referéncia
no curso de Teologia, Tomas de Aquino. Temos assim, uma primeira diferenca
entre as duas Instituicoes.

No periodo do Renascimento, a Teologia acaba sofrendo a influéncia de
Erasmo, o qual criticava o0 método escolastico, acusando-o de ‘[..]
demasiadamente intelectualista”. Defendia, assim, “[...] o estudo das linguas

originais biblicas e uma orientagao positiva no estudo da Teologia” (DIAS, 2009, p.
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92). Com isso, a Escolastica passa por um processo de renovacao, “[...] torna-se
mais positiva, indagando o contetudo e o significado da Palavra de Deus, e as
intervengbes do Magistério, que, juntamente com o pensamento dos Padres,
fornece a Teologia uma visdo mais pratica para a vida dos crentes” (DIAS, 2009, p.
93). O proprio documento dos jesuitas, a Ratio Studiorum, pontua o autor, salienta
a importancia do estudo das Escrituras, dos Padres da Igreja, e dos concilios.

Quando a Universidade de Evora inicia suas atividades, ela ja segue a linha
tedrica de Aquino. Isto porque, para os jesuitas, era essencial a seguranca na
doutrina, ainda mais em tempos de acusacéo de luteranismo, tal como ocorrera no
Colégio das Artes em 15503. “Ensinar-se-4 o Antigo e o Novo Testamento e a
doutrina escolastica de S. Tomas. Na Teologia positiva, escolher-se-do os autores
que mais convém ao nosso fim” (CONSTITUICOES,1997, p. 464).

Conforme Dias (2009), a Teologia nas Universidades compreende 0s
seguintes campos: a Sagrada Escritura, a Teologia Escolastica, a Teologia Positiva
(estudo dos padres e doutores da Igreja) e por fim, a Teologia Moral (ou Casos de
Consciéncia). Para o autor, em relacdo as Sagradas Escrituras, elas tinham muita
importancia para a atividade de pregacédo. Era importante o padre ter a formacéao
devida nas Sagradas Escrituras para poder pregar junto ao povo.

Um diferencial da Teologia da Universidade de Evora em relacéo & Teologia
da Universidade de Coimbra, era a existéncia da Teologia Moral (exclusiva de
Evora). Esse curso foi um dos primeiros a ser ministrados em Evora, antes mesmo
da edificacdo da universidade, no Colégio do Espirito Santo. Ele tinha como objetivo
o auxilio para os padres que iriam trabalhar como confessores, no ministério do
sacramento da Peniténcia. Neste curso, atribuiu-se muita importancia as questdes
dos sacramentos da Igreja; ou seja, 0O curso estava em consonancia com as
guestBes discutidas no Concilio de Trento, sobre a importancia de se formar

devidamente os padres para o exercicio de sua fun¢éo, de seu ministério.

81 “[...] o Colégio das Artes era uma tentativa de impulsionar a renovacgdo cultural, a fim de
administrar os estudos preparatdrios para o ingresso na Universidade. Confiado, no momento da
sua fundacdo, em 1547, aos humanistas portugueses e estrangeiros vindos de Francal7, foi,
posteriormente, entregue aos Jesuitas no ano de 1555” (ROSA, 2013, p. 20).
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2.2.1. A organizacéo da Universidade de Evora.

A Universidade de Evora pode ser caracterizada como uma Instituicdo
desejada e planejada. Tanto que o dia de sua edificacéo (1559)%?, fora rodeado de
muitas festividades. Percebe-se que o objetivo era atingir a populacdo e mostrar o
quao importante era aquela obra. As comemorac¢des foram de trés noites, de muita
festa, musicas, iluminacbes, sendo visualizado como um grande espetaculo.
Devido a seus compromissos politicos em Lisboa, D. Henrique ndo pode
comparecer. Mas, dentre os convidados, estavam bispos do alto clero e integrantes
da nobreza.

Segundo Rosa (2013, p.96), a caréncia financeira dos estudantes levou o
fundador a elaborar a criacdo do Hospital Real da Universidade, consagrado a
nossa Senhora da Piedade, sendo, mais tarde, no século XVII, ampliado com uma
area de carcere privado. “O Hospital cadeia, cujo funcionamento era regulamentado
pelos préprios estatutos da Universidade, estava sob administracdo de um padre,
que acumulava esse lugar com o de secretario da Universidade”. O Hospital,
portanto, mantinha uma atencdo especial dando assisténcia aos estudantes
pobres. Os recursos humanos do Hospital eram compostos por médicos,
enfermeiros, cirurgido e sangrador.

Tendo como base os estatutos da Universidade de Evora33, elaborados pelo
Cardeal D. Henrique e adaptados pela Companhia de Jesus, a Instituicdo dos

jesuitas contava com 0s seguintes cargos:

32 O P. Manuel Fialho, no Tomo Il de Evora llustrada, diz que para o sustento do Colégio e
Universidade, o Cardeal Rey fundador lhes deu a quantia de 14:000 cruzados no tempo de sua
fundacéo. Segundo Veloso (1949), o que é incontestavel é que a Universidade e Colégio do Espirito
Santo era a mais rica de todas as casas da Companhia em Portugal, superior em rendimentos ao
Colégio de Jesus, de Coimbra e ao de S. Antéo de Lisboa.

33 Os apontamentos a seguir, tiveram como fonte os estatutos da Universidade de Evora, ja
trabalhados em estudo anterior, em nossa dissertacdo de Mestrado, defendida em 2015. Embora
usemos a mesma fonte, ndo realizamos uma reproducao do que foi disposto neste estudo anterior.
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Cargo

Descricao da funcéao

Reitor

Jurisdicdo secular no que se relacionava ao
espaco académico da Universidade;

Com excecdo do conservador secular, todos
os demais cargos na Universidade de Evora

deveriam passar por sua aprovacao.

Cancelario

Atribuia os graus na Universidade (Licenciado
— Mestre — Doutor);

Responsavel pela leitura e impressdo das
conclusbes que seriam defendidas em

publico.

Decano

Coordenador de cada curso existente em

Evora.

Prefeito de Estudos

Responsavel pela ordem e bom andamento
da Instituicéo;

Encarregado de questdes pedagdgicas e
disciplinares dos alunos.

Escrivao Responsavel pelas matriculas.

Bedéis Organizagao das cerimbnias que ocorriam na
Universidade.

Porteiro Funcdo de guarda da entrada e saida do
estabelecimento, como também, organizava
as salas.

Correitor Encarregado de manter a ordem e a disciplina

académica.

(Estatutos da Universidade de Evora, 1567)

Os cargos acima citados sao os que se fixavam no estabelecimento, tendo

um trabalho interno na universidade. Entretanto, para além do espaco interno, o
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controle era exercido também além dos muros e, neste sentido, existiam as funcdes
gue tinha como dever o de cuidar, policiar o que os alunos estavam fazendo fora
da Instituicdo. Com tal objetivo, existiam os conservadores (eclesiastico e secular),
0s meirinhos, um escrivdo das amas (percorria as ruas das cidades no periodo
noturno), almocatel (controlava a feira dos estudantes), taxadores (que
estabeleciam os aluguéis de casas dos estudantes). Esses eram, portanto, alguns
dos cargos existentes na Universidade de Evora, no século XVI.

Enfim, a Universidade de Evora é uma instituicdo do século XVI, criada com
0S mesmos privilégios e isencdes que ja ocorriam na Universidade de Coimbra.
Porém, um documento essencial, que ao nosso ver mostra a forca que teve a
Companhia de Jesus e a Universidade de Evora, ¢ a bula de 1568, do Papa Pio V.
Nela é estabelecido que Evora ficaria sob jurisdicdo exclusiva do Padre Geral da
Companhia de Jesus, e/ou seus representantes, tal como o provincial ou o reitor.
Assim, os arcebispos ndo tinham mais a superioridade e o poder de interferir
naquela Universidade.

A bula de Pio V teria sido solicitada pelo proprio D. Henrique, na qualidade
de Regente do Reino.

E declaramos que o Rei de Portugal, na jurisdiccdo, correcdo e
visitacdo, em tudo e sobreticto e em cada uma das outras cousas
pertencentes a mesma Universidade, ndo pode de modo algum
intrometter-se com os Religiosos, Estudantes, Officiaes,Leitores,
etc., da mesma Universidade, ou ter alguma superioridade,

jurisdiccao, corregdo ou visitagdo, ou gosar do direito de os visitar
ou corrigir (apud VELOSO, 1949, P. 42).

Percebe-se, portanto, que até mesmo o rei de Portugal ndo podia interferir
no andamento da Universidade de Evora, ndo tendo sobre ela superioridade.
Mesmo em caso de visita, 0 rei precisava de uma autorizacdo dos responsaveis;
ou seja, isto mostra a forca da Universidade de Evora e da Companhia de Jesus.

No entanto, os privilégios obtidos pela Universidade de Evora eram
guestionados, a ponto de no ano de 1621, o Papa Gregorio XV emitir uma nova
bula, aprovando todos os privilégios concedidos a Universidade até aquele
momento. Assim, tais privilégios, certamente, geraram algum desconforto e
embates com setores da sociedade.

Para Veloso (1949), o que gerava o conflito era justamente a bula de 1568,

que deixou o arcebispo de Evora, D. José de Melo, inconformado com o fato de
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nao ter jurisdicdo sob a Universidade; desejava o0 arcebispo a autoridade e

obediéncia dos padres do Colégio do Espirito Santo e da Universidade de Evora.

2.2.2. Por que uma nova universidade em Portugal?

Uma das questdes suscitadas em nosso processo de pesquisa foi o porqué
de se edificar uma segunda universidade em Portugal, visto que n&o fora uma
pratica constante em seus territorios. Tendo a Universidade de Coimbra o curso de
Teologia, por que a insisténcia do Cardeal por outro curso de Teologia em Evora?

Para entendermos este ponto, precisamos identificar a crise moral que
afetava a religido dominante em Portugal — a cristd romana, ou Catdlica.
Identificamos por meio da historiografia, especialmente com as leituras em Dias
(1969b) e Boxer (2002), que existia uma crise na Igreja que refletia também na
sociedade como um todo. Juntamente a este quadro, tem-se uma crise educacional
em Portugal. Estes dois contextos sao importantes para entendermos o porqué da
edificacdo de uma segunda universidade teoldgica em terras lusitanas.

Conforme Dias (1969b), ja no século XV o sistema universitario portugués
encontrava-se demasiadamente simples, especialmente se comparado a outras
instituicbes europeias, tais como Salamanca, Bolonha e Paris. Em virtude disso,
tentou-se aplicar reformas em Portugal que, para o autor, ndo surtiram efeito
desejado.

Essa conjuntura foi levada em conta no momento da elaboracdo dos
estatutos manuelinos® da Universidade de Coimbra de 1503. Segundo Dias
(1969b), com o novo documento, 0 ensino em Portugal passou a ser realizado em
trés fases: os preparatérios, o bacharelato e a licenciatura. Os preparatorios
funcionavam como um ciclo vestibular, com o trivium e o quadrivium, e um ciclo
complementar de logica e filosofia. Os preparatérios, além da formacao académica,

formavam também para 0s cursos superiores.

34 Segundo Dias (1969b), uma mudanca ocorrida com os estatutos manuelinos foi a exigéncia da
habilitacdo na Faculdade de Artes (bacharelado), para o estudante poder adentrar ao curso de
Teologia e Medicina.
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Dias (1969b, p. 450) pontua que a adesdo do ensino em Portugal, nas
diretrizes do humanismo renascentista, foi feita justamente com D. Henrique, em
sua fase pré tridentina. “[...] o plano dos estudos menores bracarenses, depois da
reforma henriquina, ficou a constar de Gramética, Poética e Retdrica, no ciclo das
humanidades, e de Logica e Filosofia no ciclo das artes.” Abandona, portanto, a
organizacdo medieval do trivio e do quadrivio, adotando uma pedagogia
humanistica. Assim, a existéncia de licbes de gramatica e retdrica no ciclo
preparatorio € um indicativo das diretrizes culturais do humanismo, adotadas em
Portugal.

As humanidades eram o ensino preparatério por exceléncia,
constituindo uma espécie de ciclo vestibular de posse indispensavel
a todo e qualquer prosseguimento de estudos. Ndo se entrava no

filosofado ou nas faculdades maiores sem ter assistido nelas com
aproveitamento verificado em exame (DIAS, 1969b, p. 517).

Porém, este posicionamento do Cardeal altera-se com as necessidades de

uma restauracao catolica em Portugal.

Fiel, no entanto, a sua linha pastoral de acrisolamento do clero para
o desempenho das tarefas apostdlicas a luz dos novos tempos, nao
tardou a coordenar a ideia originaria de renovacgao das instituicdes
de formacdao eclesiastica com os objetivos escolares momentaneos
da Coroa (DIAS, 1969b, p. 462).

Seguindo esta linha, D. Henrigue entra em contato com Frei Bras de Barros
para sugerir a fundacéo de um colégio destinado ao clero eborense.3® Isto porque,
conforme Dias (1969b), D. Henrique ndo acreditava na eficicia da formacgéo de
Coimbra, frente as novas necessidades espirituais do Alentejo.

Em sua tese de doutorado sobre a reforma da Universidade de Coimbra,
Nascimento—Guaraldo (2018) a relaciona as intencbes do governo portugués de
propagar a fé catélica em todo o Império Lusitano. Para a autora, a reestruturacao
da Universidade de Coimbra, ocorrida no reinado de D. Jodo lll, insere-se em um
contexto de reformas que objetivava a consolidacdo do Império lusitano, que

ocorreu mediada pela justificativa religiosa de dilatacéo da fé catdlica.

3 Este colégio de inicio foi dirigido pelos discipulos de Avila e na sequéncia foi entregue para a
Companhia de Jesus. (DIAS, 1969b)
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Para Boxer (2007), a inseparavel relacdo entre cruz e coroa, religido e
império, muito preocupou reis e missionarios. Isto porque existia um discurso de
que Portugal, na figura da Coroa, fora criado por Deus para difundir a fé catélica
romana. Assim, Portugal deveria agir sempre de acordo com tal finalidade, para o
seu bem; ou seja, todo o trabalho deveria ser justificado pela fé.

Diferentemente de Coimbra, a fundacg&o da Universidade de Evora no século
XVI esta mais relacionada aos ideais de restauragdo catdlica, e ao combate as
heresias®®, questdes cruciais no respectivo periodo; afinal, como restaurar, como
resgatar o fiel religioso se a empresa (no caso a Igreja) encontrava-se em uma crise
moral e intelectual? Tem-se assim a Universidade de Evora, para suprir ambas as
deficiéncias. Por conseguinte, sua edificacdo insere-se, também, nesse contexto
de reformas do reino portugués, porém, diferentemente de Coimbra, o foco estava
na formacdo moral/intelectual dos religiosos.

Segundo Dias (1960, p. 440), o curso de Teologia de Coimbra era diferente
do de Evora. N&o existia no plano de estudos de Coimbra a Teologia Moral e néo
era assim destinado a “formacao de curas de almas”. Para o autor, como 0 curso
em Coimbra era composto apenas da teologia especulativa, com destaque
conferido a Sagrada Escritura (predominio do Velho Testamento), isso indica que
o fim do curso de Coimbra era a formacdo de tedlogos e, especialmente, de
tedlogos das corporacdes regulares.

Segundo Poldnia (2009), o Curso de Teologia Moral (existente em Evora),
era o Curso de Casos de Consciéncia®’, ou seja, dirigido aos clérigos seculares,
destinado a formacéo pratica dos clérigos. Nesse curso, os religiosos liam as
matérias mais proveitosas para trabalhar como confessores. Passados dois anos
de participacéo nas licdbes de Casos de Consciéncia, o aluno ja poderia requerer
sua carta de aprovacgdo. Para isto, deveria passar por um exame publico referente

as matérias relacionadas a confissdo. Para as confissbes fora instituido na

3 Acreditamos ser importante conceituar o termo heresia no século XVI. Cameron (2009, p. 192),
nos remete ao pensamento do papa Paulo IV, um religioso rigorista, que considerava o pecado da
heresia, como “[...] qualquer dogma que pusesse em causa 0 nucleo mais duro da mais dura
ortodoxia, uma falta disciplinar grave, como a simonia ou a depravagao moral.”

37 Como ja mencionamos anteriormente, o curso de Casos de Consciéncia existia em Evora antes
mesmo da edificacdo da Universidade em 1559, ou seja, antes do Curso de Teologia.
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Universidade de Evora a Capela de Vera Cruz, com vinte e seis capeldes para os
alunos de Casos de Consciéncia praticarem os seus estudos.

Santos (1959) pontua que o Cardeal visualizava a Universidade de Coimbra
como mais destinada a pessoas religiosas, que pertenciam a institutos monasticos;
ou seja, existia uma caréncia de locais de formacéo destinados ao clero secular.
Por conseguinte, o foco da Universidade de Evora, diferente de Coimbra, era além
de formar os estudantes jesuitas, formar e capacitar, urgentemente, o clero
diocesano, visto que Coimbra recebia essencialmente “[...] o clero regular e
estudantes eclesiasticos e leigos do centro e norte do pais” (SANTOS, 1959, p. 33).
Assim, para o autor, Evora se enquadra como uma universidade eclesiastica,
apesar de ter recebido, também, estudantes ndo eclesiasticos, que frequentavam
determinado curso apenas para assumir funcdes da vida civil.

Para Capitdo (1959, p. 222), o Cardeal D. Henrigue, por meio da edificacéo
da Universidade de Evora, contribuiu “[...] para o progresso espiritual dos habitantes
da diocese eborense, com reflexo mais ou menos imediato em toda a sociedade
portuguesa do tempo”. N&do podemos afirmar com exatiddo se a Universidade de
Evora contribuiu de fato com tal progresso espiritual, como a autora sustenta,
porém, o que podemos considerar, € que a Instituicdo dos jesuitas foi um projeto
impactante em Portugal, tendo em vista a quantidade de alunos que passaram a
frequentar tal espaco.

Vejamos a quantidade de alunos:

Alunos (Universidade de Evora)

Ano Alunos
1560 600
1566 800
1571 1000
1579 1300
1592 1600

(CID, 1997, p. 605)

N&o podemos desconsiderar esse crescimento de alunos na Instituicao
eborense, isto porque, estes dados sdo um indicio de que a segunda universidade
de Portugal veio realmente em resposta a uma necessidade do reino, atendendo

aos anseios do Cardeal D. Henrique enquanto representante da Igreja.
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O projeto reformista de D. Henrique nos remete a teoria de Norbert Elias
(1994), ao afirmar que as ideias religiosas impregnadas, condicionadas nas
pessoas, pode ser um dos conceitos de civilizacao. Isto porque, tal conceito refere-
Se a um processo que esta em constante movimento. Na verdade, escreve Elias
(1994, p. 73) “[...] nossos termos ‘civilizado’ e ‘incivil’ nao constituem uma antitese
do tipo existente entre o ‘bem’ e o ‘mal’, mas representam, sim, fases em um
desenvolvimento que, além do mais continua”. O conceito de civilizagao para Elias
(19944a), refere-se assim a uma variedade de fatos, e dentre esses temos as ideias
religiosas e os costumes que sao condicionados aos individuos.

Neste trabalho, inserimos a Igreja Catélica como um dos elementos desse
processo civilizador. “A Igreja revela-se como tantas vezes ocorreu, um dos mais
importantes 6rgaos da difusdo de estilos de comportamento pelos estratos mais
baixos” (ELIAS, 1994, p. 111). Sendo a Igreja um dos elementos desse processo,
visualizamos a Universidade de Evora como uma das instituicdes de formatacio
desse novo cristdo, e o Cardeal D. Henrique representante da Igreja e idealizador
desse projeto. O proprio Elias (1994a) afirma que o termo “civilizagdo” ndo possui
um conceito Unico, isto porque ele expressa a consciéncia que uma determinada
sociedade tem de si.

Em meio a crise moral/intelectual que se instaurava na Igreja Romana e na
sociedade como um todo, Portugal, por meio do Cardeal D. Henrique, acatou as
decisdes do Concilio tridentino, aplicando, em terras lusitanas, seu projeto de
reforma cristd. Porém, se depara com a seguinte questao: como resgatar este fiel,
como fazer ele permanecer na religido, se a mesma se encontrava em crise, € nao
era mais exemplo para a sociedade? Era preciso, portanto, uma remodelagem
deste religioso, que seria feita por meio da educacéo (intelectual e moral), a fim de
que este recebesse uma formagédo solida, e voltasse a ser exemplo para recuperar
e/ou manter a hegemonia da Igreja, em tempos de novos conhecimentos. Pelo
exemplo, Portugal teria um cristdo com novos habitos, morais e religiosos.

Esse processo, em nossa Visdo, pode ser visto como um processo
civilizador, isto porgque era exigido certos comportamentos dos religiosos e dos fiéis
da Igreja. Ser civilizado, nesse caso, era seguir 0s comportamentos morais

determinados pela religido.
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Ja afirmei que os grupos dominantes com uma elevada
superioridade de forcas atribuem a si mesmos, como coletividades,
e também aqueles que os integram, como as familias e os
individuos, um carisma grupal caracteristico. Todos os que ‘estéao
inseridos’ neles participam desse carisma. Porém tém que pagar
um precgo. A participagao na superioridade de um grupo e em seu

7

carisma grupal singular &, por assim dizer, a recompensa pela
submissdo as normas especificas do grupo (ELIAS, Norbert;
SCOTSON, John L., 2000, p. 26).

Podemos relacionar tal citacdo a sociedade portuguesa naquele contexto.
Isto porque, a participacao de missas e confissdes, 0 seguir as regras estabelecidas
nos concilios, era a condi¢do para que os individuos participassem e integrassem
a Igreja, um grupo ja estabelecido. Tal preco deveria ser pago individualmente, pois
cada um sabia o0 que era preciso controlar para ser/participar de tal grupo.

Elias (1994, p. 193) afirma que “[...] o processo civilizador constitui uma
mudanca na conduta e sentimentos humanos rumo a uma direcdo muito
especifica”. Com base nesta afirmacao, justificamos que a Universidade de Evora
foi, no século XVI, um importante instrumento de formatacdo da conduta humana.
Os que recebiam sua formacdo em Evora, posteriormente, seguiam para o trabalho
em Portugal ou em territérios de dominio portugués, a fim de colocarem em pratica
0 gque aprenderam em teoria. Por conseguinte, ela foi também um instrumento
usado pelo Império portugués na expansao portuguesa, na implantacédo da cultura

lusitana, afinal, ser portugués era ser catdlico.



3. UNIVERSIDADE DE EVORA, O CONCILIO DE TRENTO E A REFORMA
CATOLICA: RESPOSTAS DIANTE DA CRISE DO CATOLICISMO

Dando continuidade no desenvolvimento de nossa tese, que tem como
objetivo evidenciar que a edificacéo da Universidade de Evora, no século XVI, esta
relacionada as decisdes do Concilio de Trento e da Reforma Catolica, acatadas
com afinco pelo Cardeal D. Henrique (1512-1580), escrevemos, nesta secéo,
primeiramente, sobre o contexto de crise religiosa e moral existente na Igreja que,
em tal periodo, torna-se insustentavel.

Na sequéncia, tecemos sobre as criticas que foram sendo elaboradas em
relacéo a tal contexto, os movimentos reformistas que vieram como resposta a tal
estado que se encontrava a Igreja, como, também, de que forma esses movimentos
foram inseridos e adaptados em Portugal, devido a sua cultura extremamente
religiosa. Finalizando a secao, trabalhamos acerca das acfes da Igreja por meio da
convocacdo do Concilio de Trento e sobre o programa de reformas que dele
resultou.

Relacionada as decisdes tridentinas e a reforma da Igreja, a Universidade
eborense fora desejada e edificada por meio das acdes de D. Henrique, que
objetivava um local de formacdo de um religioso preparado intelectual e
moralmente, a fim de torna-lo apto para os desafios frente a crise que se instaurava

em Portugal.

3.1. CRISE DO CATOLICISMO EM PORTUGAL: O CONTEXTO PARA UMA
REFORMA DOS COSTUMES

Com base nos aportes teoricos, especialmente por meio de Boxer (2002) e
Dias (1960), verificamos que existia, entre os séculos XV e XVI, uma crise moral e
intelectual na Igreja Catolica. A vida/costumes do alto clero estavam longe de serem
exemplos de referéncia para os fiéis, isto porque os religiosos mantinham
relacionamentos conjugais, tinham filhos, e até mesmo colocavam parentes para

seguirem carreira eclesiastica.
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[...] o Bispo de Evora (1421 - 1423) e depois Arcebispo de Lisboa
(1424 — 1452), D. Pedro de Noronha, era sogro do 2° Conde de
Abrantes. O Bispo do Porto D. Jodo de Azevedo (1465 — 1495)
também deixou geracao, descendendo de um dos seus filhos, << o
beneficiado e clérigo de missa>> D. Manuel de Azevedo, o Beato
Inacio de Azevedo e o seu irméo D. Jeronimo, em quem a linhagem
se remiu. O Bispo de Evora D. Afonso de Portugal (1485 — 1522)
gerou, entre outros filhos, a D. Martinho de Portugal, Legado a
latere (1527-1529) e Bispo do Funchal (1533 — 1547), pai, por sua
vez, de D. Eliseu que também seguiu a carreira eclesiastica [...]
(DIAS, 1960, p. 36).

Se os costumes do alto clero estavam distantes do esperado, tal cenario
refletia entre os demais eclesiasticos. Muitos religiosos ndo adentravam em ordens
por vocacao, mas, sim, pelos poderes que ela poderia proporcionar. Ou seja, 0S
privilégios do clero como classe social era um atrativo para 0s que viam no
sacerddécio apenas uma solucao para a vida.

Essa crise moral e cultural presente no clero, em praticamente toda a
Europa, para Dias (1960, p.33), esta relacionada as causas e as circunstancias em
que se admitiam os religiosos. “No periodo que vai dos alvores do século XV aos
meados do seguinte, uma parte apreciavel do alto clero pertencia pelo nascimento
ou aderira pelas funcbes a classe senhorial.” Além de herdarem as fungdes,
também ndo eram obrigados a morar na diocese, nem o trabalho pastoral estava
entre seus deveres. Tal situacdo, portanto, facilitava os mesmos a desempenharem
outros cargos, tanto que o autor aponta que eram frequentes os casos dos que
tinham cargos palatinos e até mesmo militares. “O facto chegou a originar protestos
populares, ainda no século XV, quando o alarme europeu sobre o estado das coisas
religiosas ecoou na consciéncia de alguns portugueses” (DIAS, 1960, p. 33).

Assim, era constante encontrar, entre os religiosos, membros que se
ocupavam com conquista de titulos e riquezas, objetivando o alargamento de seus
poderes temporais, ambicionando cargos e beneficios eclesiasticos. Dentre estas
figuras existentes na Igreja, temos o caso do Cardeal D. Jorge da Costa.

Um dos mais insignes acambarcadores de empregos candnicos foi
sem duvida o Cardeal D. Jorge da Costa, senhor, ao mesmo tempo,
de 7 deados, 13 abadias e 11 priorados, além de sucessivamente
Bispo ou Arcebispo das mais ricas dioceses do pais. As colegiadas,
cabidos e cUrias episcopais aumentaram continuamente o seu
rendimento durante o século XV e primeira metade do seguinte,

gracas a anexacao de beneficios e & comparticipacao nos dizimos
e outros rendimentos eclesiasticos locais (DIAS, 1960, p. 36).
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Além de crises relacionadas aos cargos, tinha-se também as associadas ao
comportamento moral/religioso, a ponto de que “...] entre 1389 e 1438, dois
arcebispos, cinco bispos, onze arquidiacomos, nove dedes, quatro chantres, 72
cOnegos e cerca de seiscentos padres terem recebido permissao oficial para
legitimar seus filhos bastardos” (BOXER, 2002, p. 20).

Tal contexto de crise chega até o rei. Conforme Dias (1960), o Papa
Alexandre VI, no documento Breve Cum sicut praefactus Rex, do ano de 1501,
recordou o quadro dos conventos franciscanos, descrito por D. Manuel, que
pontuou que os religiosos viviam uma vida de prazeres, eram desonestos e
estranhos a sua religido. O rei menciona, no documento, que a crise moral das
ordens mendicantes, poderia se tornar a ruina ndo apenas dos mosteiros, mas da
propria religido, ndo sendo algo bom para a sociedade portuguesa.

Para o autor, teria sido D. Manuel o primeiro dos reis a medir os problemas
sociais e religiosos, advindos desta crise e da instabilidade da vida monastica.
Porém, seus esforcos reformistas ndo obtiveram bons resultados, devido ao
momento de euforia relacionado aos descobrimentos. Ficaria, assim, reservado a
Corte de D. Joao Il (1502-1557, rei desde 1521), o éxito na atuacédo da reforma
congreganista. “E do Cardeal D. Henrique [...], pode dizer-se que, morto o irmao
mais velho, tomou a sua conta o melhoramento espiritual das Ordens Religiosas,
dando vida e execucao a planos que talvez parecessem condenados” (DIAS, 1960,
p. 99)%8. Tanto que o projeto reformador do Cardeal é iniciado justamente pelas
ordens. Para Poldnia (2009), a reforma de tais comunidades em Portugal, fora um
processo longo, pois se referia a uma mudanca de costumes diante das questfes

morais e regras perdidas®®.

38 DIAS (1960) aponta que o empenho de D. Henrique foi tdo intenso, a ponto de que os que se
posicionavam contrarios a reforma, se mostraram apenas apés a morte de D. Henrique.

39 Polonia (2009) pontua que no desenvolvimento de reforma das ordens, existiram criticas a Dom
Henrique de que estava privilegiando a recém-criada Companhia de Jesus. Mas, frisa a autora,
estamos nos referindo a uma ordem que ja nasce no espirito de reformas, ou seja, € edificada com
a preocupacéo disciplinar e com méritos nas questfes pedagdgicas. Em nossa proxima sesséo,
iremos aprofundar os estudos sobre o nascimento da ordem, por meio de seus documentos
(Exercicios Espirituais, as Constituicbes e o Ratio), a fim de demonstrar que eles realmente ja
nascem com esta preocupacao disciplinar, com a preocupa¢édo moral e intelectual da formacéo de
seus “quadros”.
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Esse estado critico que se encontrava os religiosos, além de chegar até os
reis, também fora alvo de protestos entre o povo, que nao se conformavam com tal
situacdo, devido os mesmos estarem longes de serem exemplos aos fiéis. Dias
(1960) cita uma passagem do documento Memorias das Cortes, de Santarem,
escrito entre os anos de 1481 — 1482, que exemplifica a indignagéo da populacao.

Senhor — disseram eles — muitos dissolutos sdo os clérigos, frades
e pessoas religiosas em vossos reinos, assim em vida como nos
trajos e suas obras, dando mau exemplo aos leigos que deles
devem haver doutrina e boa edificacdo pelo exemplo de boa vida.
Andam como rufides e cometem outros muitos maleficios sem
receio, porgue sabem que nao hao-de haver pena por seus males.
Seja vossa mercé encomendar a seus Prelados que lhes ponham
regra no seu viver e nos seus trajos e habitos; tragam suas coroas
grandes e o cabelo [de modo] que lhes aparecam as orelhas,
segundo a disposi¢do do direito candnico; os seus vestidos [sejam]
honestos; ndo tenham mancebas; suas armas sejam lagrimas e
oracdes; tragam o breviario sob o bragco [=sempre consigo]; em
rezar e dizer suas missas sejam mui honestos e em seu viver
limpos, e ndo ponham escéndalo no povo, como fazem muitos, pelo
exemplo do seu mau e desonesto viver. Assim, ddo mau exemplo
ao povo; por sua ma vida, os leigos ndo tem devocédo de lhes

pagarem os dizimos como devem; e sao causa do pecado
(SANTAREM, p.219-20 apud DIAS, 1960, p.44).

Por meios de tais memorias, € perceptivel a indignacdo que permeava a
sociedade, devido aos religiosos estarem longe de ser um ideal a ser seguido. As
criticas estavam relacionadas ao comportamento e as vestes dos religiosos.
Chegam a serem visualizados como rufides/malandros, o que fazia com que os fiéis
nao se sentissem mais obrigados ao pagamento de seus dizimos e a pratica dos
sacramentos e atos cultos da Igreja. Se o pecado existia entre os leigos, a culpa
era direcionada, portanto, ao mau exemplo dado pelos proprios membros da Igreja.

Importante citar que a crise moral descrita anteriormente, estendia-se para
os demais territérios portugueses, tal como o Brasil. E o que vemos, por exemplo,
numa carta escrita, em 1551, por Manuel NoObrega, primeiro chefe das missdes
jesuitas na América Portuguesa, a Siméo Rodrigues, superior provincial dos
jesuitas em Portugal: “Os clérigos desta terra tém mais oficio de deménios, que de
clérigos: porque além de seu mau exemplo y costumes, querem contrariar a
doutrina de Cristo [...]” (LEITE I, p. 270, apud Paiva, 2012, p. 83). Diante deste
contexto, NObrega insiste que era preciso religiosos preparados para a realidade

gue aqui existia.
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Com as descobertas de novos territérios, e consequentemente, dos que nela
se encontravam, 0s portugueses se deparam com homens que ndo conheciam sua
religido, seu Deus. Cabia, portanto, aos homens de fé, a anunciacdo da mensagem
cristd, para que 0s novos povos pudessem conhecer 0 que aquela sociedade
acreditava ser a verdadeira religido, o verdadeiro Deus.

Havia urgéncia de anunciar a Palavra da salvacdo, para que,
crendo, fossem batizados e ingressassem no mundo verdadeiro, e
nao crendo, fossem castigados e escravizados. Assim submetidos,

haveria lugar para a implantacdo de uma ordem, legal,
institucionalizada (PAIVA, 1982, p. 23).

Por conseguinte, a situacdo em que se encontrava a Igreja Catdlica também
fora um fator negativo no periodo das descobertas de terras lusitanas, pois nelas,
ao se depararem com um mundo nao cristdo, era essencial a boa formagéo de
sacerdotes, que deveriam estar preparados para a catequiza¢cdo dos povos.

Importante frisar que o contrario também existia. Porém, “[...] a virtude é
discreta e s6 impressiona a gente comum quando atinge o grau herdico” (DIAS,
1960, p. 47). S&o justamente os religiosos que praticavam a religiosidade, que eram
disciplinados em relacdo aos comportamentos, 0s que passaram a denunciar a falta
de disciplina e os maus exemplos entre os clérigos. Surge, assim, 0s movimentos
gue levantaram a bandeira em relagdo aos maus costumes dos religiosos, tecendo

criticas em relacao a situacao que se encontrava a Igreja Catdlica.

3.2. 0S MOVIMENTOS E AS CRITICAS A IGREJA CATOLICA

Mullett (1985) pontua que nos séculos XV e XVI, diante de varias catastrofes
gue assolaram a Europa - tal como as inUmeras mortes causadas pela peste negra
- as pessoas passaram a olhar a religido como um conforto, como algo que pudesse
Ihes fortalecer. Porém, ao busca-la, acabavam se decepcionando, pois se
deparavam com uma instituicdo falha em seus costumes. O autor pontua que o
sofrimento humano em fins da Idade Média, em virtude das epidemias, era tanto,
gue se passou a relacionar a figura sofredora de Cristo com a do homem do

medievo, e Maria, com a mée sofredora, a que perde o filho para a peste.
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Esta devocao despertada em fins da Idade Média, e a situacdo que se
encontrava a Igreja, fez surgir varios movimentos religiosos, 0s quais continham
ideais reformistas. Para Mullett (1985), como fruto destes movimentos, tem-se a
elaboracao de obras — tais como A Imitacao de Cristo — que, em sua esséncia, nos
mostram a preocupagdo em relacdo a uma mudanga de comportamento, na busca
de uma acao mais voltada a Deus. Para Rops (1999), tais obras sao escritas como
uma forma de resposta as indagacdes que ocorriam, acerca do comportamento
ideal de um cristdo, trazendo modelos de acado cristd, orientando a prética da
religido entre os fiéis.

As criticas em relacao a Igreja ndo sédo exclusivas do século XVI, mas sim,
de periodos anteriores. Em Dias (1960), verificamos que, a partir do século XII, ja
sao percebidas reprovacdes em relagéo aos costumes, ao estado de corrupcao que
se encontrava a sociedade crista. Para o autor, o término da moral na Idade Média,
fora completado no século XV, com a instabilidade dos quadros intelectuais. “A
crise da Escolastica vinha ja do século Xlll e agravou-se sempre até a época da
Renascenga” (DIAS, 1960, p. 9). O estado de crise (intelectual e moral), portanto,
existente na cristandade, acabou favorecendo movimentos*® que tinham como
objetivo a recuperacdo intelectual e moral perdida. Temos, assim, “...] o
Humanismo no campo da inteligéncia e a Pré-Reforma*' no campo da vida”
(DIAS,1960, p. 9). Foram nestes movimentos que se destacaram figuras impares

da historia, tais como Erasmo e Lutero.42

40 Dias (1960) pontua que muitas das correntes religiosas ndo foram criadas em tons separatistas.
Nasceram, na maioria das vezes, em meio popular, sem preocupa¢do de iniciar uma inovagéo
teoldgica.

41 “Nos paises latinos, a Pré-Reforma foi obra, principalmente, das observancias mendicantes.”
(DIAS, 1960, p. 13). Conforme o autor, a pré-reforma nasceu da reacdo espontanea de alguns
intelectuais, homens de acdo em contato com o mundo laico e preocupados com 0s seus problemas.
N&o teve, assim, uma organizacao central. Na Holanda e no norte da Franca, seguiu a bandeira dos
Irmdos da Vida Comum, dos Cbnegos de Windesheim, dos monges Cartuchos e dos padres
Dominicanos. Na lItalia, foi conduzido por Savonarola e pelas observancias de S. Domingos, Santo
Agostinho (eremita) e S. Francisco (capuchos). Na Espanha, teve amparo de Cisneros e dos
reformadores franciscanos e dominicanos.

42 Faziam parte do movimento de Deventer e Windesheim (séculos XV e XVI). Os grupos que
apontavam as faléncias da sociedade cristd, denunciando seus desvios, eram rotulados como
hereges e perseguidos pela Inquisicao (DIAS, 1960).
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O movimento humanista fora, portanto, uma das respostas a conjuntura
existente. Segundo Dias (1960, p. 16), o alvo dos humanistas eram os teélogos que
trabalhavam nas universidades e nas corporacdes eclesiastica, e os “pastores de
almas”, considerados por eles como 0s responsaveis pela crise religiosa.

O humanismo teve seu inicio na cultura italiana e lentamente se espalhou
por toda a Europa, porém, com modificacbes, assim, cada reino ou estado adaptou
ao seu contexto. O respectivo movimento possuia dentre suas metas mudancas
em diversos setores, tais como a educacao; entretanto, no quesito religido, néo
explanavam defini¢cdes claras. Por conseguinte, ao transpor-se da regiao italiana,
se modificou diante de tantos outros contextos, tais como as discussoes religiosas
existentes. Dentre estas transformacdes, ganha destaque um movimento
especifico, adaptado do humanismo italiano, o humanismo cristao, e “[...] por volta
de 1500 alguns humanistas comecaram a associar o desejo de restauracdo da
civilizacdo classica a determinacdo em conseguir um ressurgimento da vida
espiritual e uma reforma institucional da Igreja” (NAUERT, 2009, p. 140). Em
Portugal, o humanismo cristdo esteve presente, especialmente, por meio de
Desidério Erasmo (1467-1536), humanista rigido em suas criticas contra a Igreja.

A vertente do humanismo cristdo néo entendia a cultura literaria como algo
completo. “Em vez do humanismo descomprometido e recluso elaborado na lItalia,
preferiu um humanismo comprometido em religido, por vezes também em politica,
e aberto aos valores essenciais do Cristianismo” (DIAS, 1969a, p. 17). Assim, a
cultura no humanismo cristdo passa a ficar vinculada aos objetivos religiosos.

N&o s6 as humanidades sao analisadas como uma propedéutica do
espirito para o Cristianismo e como um instrumento de renovacgao
e valorizagao da ciéncia sagrada, mas os classicos do Cristianismo,

isto €, os Padres da Igreja, atraem tanto como os classicos do
paganismo as atenc¢fes da gente culta (DIAS, 1969a, p. 18).

No humanismo cristdo, portanto, valorizou-se as ciéncias sagradas e 0s
classicos da lIgreja. Em Portugal, o movimento fora colocado a servico do
Cristianismo, com o uso de uma leitura mais cristd, sem hostilidade ao medieval.

Os primeiros humanistas do movimento original*® olhavam para a Idade Média

43 O humanismo original insere-se em um movimento desenvolvido na Europa entre os séculos XIV
a XVI, conhecido como Renascimento. Conforme Cameron (2009), boa parte dos intelectuais
adeptos ao movimento eram cristaos (tendo até mesmo 0s que ocupavam cargos na Igreja), que
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como um periodo da historia obscuro, no sentido de que nele ndo existiam
contribuicdes culturais significativas. Tanto, que sintetizaram a histéria em trés
estagios. Sao eles: “o apogeu classico, a decadéncia medieva, e a renascenca
moderna” (DIAS, 1969a, p. 4). Olhando com esse viés para a Idade Média, eram,
portanto, contrarios a escolastica.

Por conseguinte, Dias (1969a) aponta que existiu um humanismo formal em
terras lusitanas, adaptado as necessidades do periodo. Um humanismo catélico,
gue ndo pensa no humanismo enquanto uma cultura, mas sim, como uma forma
ou instrumento a servico de uma problematica fornecida pela Igreja. Esta adaptacéo
do humanismo em terras portuguesas esté relacionada a sua cultura religiosa, pois,
no século XVI, dizer que era portugués era o mesmo que dizer “sou catdlico”, e
assim sendo, tudo que se colocava contrario aos dogmas do catolicismo deveria
ser rejeitado e combatido.

Boxer (2007) aponta que a cultura existente entre os cristdos, em geral, era
a de que sua religido era a verdadeira e, assim sendo, todas as demais eram falsas.
Neste sentido, em uma sociedade com uma cultura religiosa, tal como Portugal no
século XVI, o pagao era visualizado como inimigo que transmitia palavras erroneas.
No contexto religioso de tais sociedades, ser civilizado era ser cristdo, e ai encontra-
se a importancia de converter os povos descobertos. Conforme o autor, tal
pensamento era compartilhado por uma boa maioria dos europeus. Ou seja, ndo
apenas os catoélicos tinham esse pensamento, pois 0s protestantes, por exemplo,
também se consideravam 0s Unicos que poderiam ajudar no caminho de uma
possivel salvacdo (neste e no outro mundo). Nesse contexto, 0s missionarios
europeus consideravam nao apenas sua religido superior, mas, também, sua
cultura, advogando a sua superioridade.

Em terras lusitanas, Deus ocupava lugar central, e todos deveriam realizar
suas tarefas levando em consideracdo tal maxima, pois existia uma ordem que
deveria ser respeitada, onde cada um tinha seu papel e sua fungcédo. “[...] ordem
subentendia hierarquia, ndo como imposicao derivada do poder do mais forte, mas

derivada da prépria natureza [...]" (PAIVA, 2012, p.27). Nao aceitar essa ordem

discordavam de certos direcionamentos que estavam sendo realizados pela Igreja, tal como, a
questdo das indulgéncias.
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seria a mesma coisa de ndo aceitar a Deus, isto porque, ele a estabeleceu, se
tratando de uma ordem divina.
Tal questao nos remete ao conceito de poder trabalhado por Norbert Elias e
Jonh Scotson, em Os estabelecidos e os outsiders.
As palavras establishment e established sé&o utilizadas, em inglés,
para designar grupos e individuos que ocupam posi¢cdes de
prestigio e poder. Um establishment € um grupo que se
autopercebe e que é reconhecido como uma ‘boa sociedade’, mas
poderosa e melhor, uma identidade social construida a partir de
uma combinacdo singular de tradicdo, autoridade e influéncia: os

established fundam o seu poder no fato de serem um modelo moral
para os outros (ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L., 2000, p. 7).

Na sociedade portuguesa daquela época, podemos relacionar a Igreja e
seus adeptos do catolicismo como os estabelecidos, 0os que se enquadrariam nessa
intitulada “boa sociedade”. Os outsiders, por sua vez, sdo 0S que Nao se encaixam
nessa organizagao social. Para os autores, os individuos de ambas as categorias
podem até ocuparem lugares diferenciados em uma sociedade, mesmo assim,
estdo unidos “[...] por um laco tenso e desigual de interdependéncia” (ELIAS,
Norbert; SCOTSON, John L., 2000, p. 8)

“Superioridade social e moral, autopercepcdo e reconhecimento,
pertencimento e exclusao sdo elementos dessa dimenséo da vida social que o par
estabelecidos-outsiders ilumina exemplarmente: as relagdes de poder” (ELIAS,
Norbert; SCOTSON, John L., 2000, p. 8). Assim, na sociedade portuguesa daquela
época, ser catdlico e seguir socialmente as regras estabelecidas pela Igreja,
significava, também, que o individuo seguia as regras de um grupo estabelecido.
Os que descumpriam as regras, que recebiam a excomunhao da Igreja, eram 0s
considerados inferiores do ponto de vista moral, eram os excluidos, ou seja, 0s
outsiders. O estudo realizado pelos autores em Parva, indicou que o grupo
estabelecido tende a atribuir aos integrantes do grupo outsiders caracteristicas que
denegrida as pessoas, como ‘ruins”, “piores”, dando a entender que o grupo
estabelecido seria 0 modelo exemplar em sociedade.

Retomando a questdo da cultura religiosa de Portugal no século XVI, é

importante mencionar que o rei naguele contexto, seria 0 mediador entre Deus e 0s
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homens* e, assim sendo, agia enquanto um representante de Deus. Os demais
integrantes da sociedade, cumpriam funcbes parciais, dais quais se
complementavam no todo social. Tendo o rei uma fungédo divina, cabia a ele fazer
a justica, “...] ou seja, estabelecer os parametros do fazer humano em
concordancia com a ordem, tal qual estabelecida por Deus. A justica se refere ao
modelo de convivéncia querido por Deus. Por isso, a vigéncia da justica se identifica
com o bem comum” (PAIVA, 2012, p. 216, com grifos no original).

Paiva (2012) esclarece que, ao afirmar que a sociedade portuguesa era
religiosa, ndo se quer dizer no sentido de que praticavam a religido, mas sim, que
tinham uma cultura religiosa presente no cotidiano das pessoas. Para o autor, ser
portugués era necessariamente ser cristdo. Assim, a luta contra tudo o que era
contrario ao catolicismo, era tomada como misséo pelo fiel.

A cultura religiosa em Portugal se fazia presente ndo apenas em documentos
religiosos, como, também, em regimentos oficiais do reino. Era assim o argumento
compreensivel da época.

[...] o proprio Deus esté interessado em participar da vida dos
homens, interessado em ajudar, observada a hierarquia e demais
itens da composi¢do social. Do rei ao menor dos suditos, todos
justificam a realidade pela referéncia a Deus, participante. Deus
ndo é uma opgao: ele é a razéo, primeira e Ultima, de a sociedade
portuguesa ser; Ele da o sentido e, ao mesmo tempo, Ele quer que

a sociedade portuguesa atinja a sua perfeicédo. Por isso, Ele se poe
presente: Ele ajuda [...] (PAIVA, 2012, p.53, com grifos no original).

Os documentos mostram que os portugueses acreditavam fielmente na acao
de Deus sobre suas vidas, na protecdo e intervencao divina. Acreditavam que
existia uma preferéncia de Deus a sociedade portuguesa, podendo ajuda-los em
muitas ocasides, especialmente nos momentos de perigo. Essa ajuda, portanto, s
viria se os individuos se submetessem as regras estipuladas pela Igreja.

O orgulho por encarnar o carisma do grupo e a satisfacdo de

pertencer a ele e de representar um grupo poderoso [...] estdo
funcionalmente ligados a disposicdo dos membros de se

44Kantorowicz (1998), em sua andlise sobre o Direito Medieval, pontua que o corpo politico do rei
era visto como algo sem defeitos, com poder especial. Sua imagem era sagrada e, portanto, perfeita.
Possuia, assim, dois corpos: o natural e o politico (ou mistico); e ambos eram inseparaveis. O corpo
politico do rei nunca morre, quem morre apenas é o corpo natural. Na ordem, o rei era a cabeca e
0s suditos os membros do corpo. Este poder do rei era devido pela graca que recebeu e, assim
sendo, por esta graca deveria agir. Ou seja, tinha a obrigacéo de servir a Deus.
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submeterem as obrigacbes que lhe sdo impostas pelo fato de
pertencerem a esse grupo (ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L.
2000, p. 26).

Entretanto, para obter a ajuda divina, era preciso ser digno, se comportar
como cristdo, seguindo as regras e normas impostas pela Igreja. Naquela cultura
religiosa, a questdo moral fazia-se presente. Novamente podemos relacionar tal
comportamento da sociedade portuguesa do século XVI, com o conceito trabalhado
por Norbert Elias e John Scotson. A comunidade analisada pelos autores possuia
uma evidente divisdo “[...] entre um grupo estabelecido desde longa data e um
grupo mais novo de residentes, cujos moradores eram tratados pelo primeiro como
outsiders” (ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L., 2000, p. 19). Conforme os autores,
0 grupo estabelecido estigmatizava o grupo excluido, os outsiders, pois eram
visualizados como inferiores. Assim, podemos visualizar a sociedade portuguesa
daquela época, pois os integrantes da religido se sentiam como superiores, como
dignos de receber as bencéos de Deus.

O comportamento em sociedade no século XVI em Portugal, era regido pela
I6gica religiosa, ou mais especificamente, pelo catolicismo. As pessoas cobravam
0 bom comportamento ndo apenas dos outros, mas também de si mesmo.

Os comportamentos aprovados se diziam bons costumes e eram
objeto da doutrinacdo da Igreja e, nos mesmos termos, da
legislacdo do Reino. Os comportamentos que se opunham aos

bons costumes mereciam reprovacao social e punicéo e se diziam
pecados (PAIVA, 2012, p. 78, com grifos no original).

Era, portanto, a Igreja, quem poderia punir ou ndo alguém que se desviasse
dos bons costumes. Dentre as punicdes, tem-se a excomunhdo que, naquele
contexto, significava também uma exclusdo social. Isto mostra a forga social que a
Igreja mantinha, sendo respeitada muitas vezes mais pelo temor e pelo medo dos
castigos.*®

Isso porque, assim como Deus interferia na vida dos homens, o mesmo
acontecia em relacdo ao Diabo. Conforme Paiva (2012), o discurso existente na
sociedade portuguesa de quinhentos, era o de que o demodnio seduzia, e as

pessoas que porventura saissem desta ordem estabelecida, teriam o inferno como

45 Conforme Paiva (2012), a imagem gue o povo portugués tem de Deus é a de um Deus temivel e
que castiga apenas aos que recusam a ordem estabelecida.
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fim. Por conseguinte, seguir a ordem era agradar a Deus, e discordar era agradar
ao demdnio. “O Deménio era a explicacdo de todo insucesso de iniciativas que
visassem 0s objetivos apostolicos, ou seja, 0s objetivos portugueses” (PAIVA,
2012, p. 157). Naquela sociedade, o pensamento compartilhado era de que o
Demoénio agia, e quem saisse dos comportamentos estabelecidos, do modelo
estipulado pela Igreja, tinha como destino nada mais que o inferno?®.

Para termos uma ideia do que se visualizava como inferno no respectivo
periodo, Inacio de Loyola, em seus Exercicios Espirituais, estabelece uma
meditacao onde se deveria imaginar o inferno.

[..] os grandes fogos e, as almas, como que em corpos
incandescentes; [...] ouvir, com os ouvidos, prantos, alaridos, gritos
[...] cheirar com o olfato, fumo, enxofre, sentina e coisas em

putrefacgéo; [...] tocar, com o tacto, a saber: como os fogos tocam
e abrasam as almas; (LOYOLA, 1999, p. 20).

Como néo se intimidar diante deste cendario? Era justamente o0 que ocorria.
As regras eram seguidas pelo fato de os individuos desejarem permanecer em um
grupo ja estabelecido, mas também, naquele contexto, também eram seguidas pelo
medo que se tinha do Demaonio e do inferno.

Temos assim, ainda que de forma breve, uma explanacdo sobre a cultura
religiosa existente em Portugal no século XVI, onde o que era contrario a sua fé,
diferente de suas crengas, causava certo estranhamento. Por conseguinte, o
movimento intitulado historicamente como humanismo, em uma perspectiva
portuguesa, deve-se levar em conta essa maxima, esse contexto cultural lusitano.

Dias (1969a) pontua que o movimento humanista adentrou em Portugal
durante o reinado de D. Joao lll, com tracos ideoldgicos da Idade Média, néo laico
em seus conteudos tal como era o movimento original da Italia. Assim, em terras
lusitanas, caminhavam juntos elementos humanistas e teolégicos, tendo-se uma
adaptacdo a problematica cultural existente. Lembrando que este dialogo entre o

profano e o sagrado néo se aplicava no humanismo italiano.

46 O Inferno, na teologia catélica, equivalia a um estado eterno, assim, como o Céu, e diferente do
Purgatorio. Além disso, na teologia catélica da época o que valia era a Doutrina do Livre-Arbitrio,
que colocava na fé e nas obras dos catélicos a responsabilidade pela sua vida ultraterrena.
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Em relacdo a forma de governo de D. Jodo lll, € possivel identificar trés fases
distintas. A primeira de abertura as ideias do erasmismo. Na segunda, uma fase
em que o0 monarca manifesta certa hesitacdo entre o erasmismo e as exigéncias
anti-luteranas. E por fim, a fase de transicdo para os ideais da Reforma Catdlica,
gue se estende até o fim de seu reinado (Dias, 1969b).

O monarca, portanto, em um primeiro momento, teve contato e se manteve
aberto aos ideais do erasmismo. Tanto que Erasmo chega a oferecer a D. Jodo Ill
um de seus livros, a primeira edicdo de Lucubrationes Chrysostom. Nesta obra,
Erasmo anexa uma carta*’ datada de 1527, onde enaltece as a¢ées de D. Jodo Il

D. Joéo Illl fora entdo orientado inicialmente pelo humanismo europeu,
porém, tal cenario muda ap6s o Concilio de Trento, pois a politica cultural de
Portugal passa a ser a da reforma catolica. E importante nos atentarmos a este
contexto em Portugal, pois ele nao foi ignorado. O movimento do humanismo e o
processo de reforma da Igreja estavam entre os assuntos discutidos em toda a
corte, inclusive com o rei. D. Jodo 1118, Para Dias (1969a) a presenca de Diogo de
Gouveia*® em Portugal € um indicio de que o pensamento do monarca estava
mudando, deixando de concordar com as ideias do erasmismo. Para Gouveia, “[...]
a escolastica, e as suas técnicas de pensamento, e 0s seus ideais culturais, eram
quase artigos de fé catdlica” (DIAS, 1969a, p. 66). Ele era contrario a qualquer
mudanca na religido, sendo assim, um critico de Erasmo, que para ele, favorecia o
luteranismo

Como seu irméo, o Cardeal D. Henrique também adere inicialmente ao
ensino nas diretrizes do humanismo renascentista, em sua fase pré tridentina. “[...]
o plano dos estudos menores bracarenses, depois da reforma henriquina, ficou a
constar de Gramatica, Poética e Retodrica, no ciclo das humanidades, e de Logica
e Filosofia no ciclo das artes” (DIAS 1969b, p. 450). Abandona, portanto, a

47 Esta carta foi traduzida por Ana Paula Quintela Ferreira e esta disponivel na Universidade do
Porto, podendo o leitor acessar tal documento pelo endereco eletrbnico
https://ler.letras.up.pt/uploads/ficheiros/3112.pdf.

48 No contexto do movimento conhecido como Renascimento, D. Jodo Il objetivou “renovar a cultura
portuguesa e reestruturar o sistema escolar do reino, de acordo com as exigéncias humanistas”
(ROSA, 2013, p. 17). Como marco dessa tentativa do monarca, temos o Colégio das Artes, que
tinha por objetivo tal reorganizacéo.

49 Conforme Dias (19692), Diogo de Gouveia permanece em Portugal do inicio de 1526 até 1531.
Era critico em relacdo as ideas de Erasmo, para ele, elas favoreciam o luteranismo.


https://ler.letras.up.pt/uploads/ficheiros/3112.pdf
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organizacdo medieval do trivium e do quadrivium, adotando uma pedagogia mais
humanistica.

O humanismo, em seu movimento original, manteve-se por pouco tempo em
Portugal®®. Entretanto, D. Henrique pode conviver com importantes intelectuais da
area. Por isso podemos afirmar sobre dois momentos distintos de D. Henrique: um
primeiro em que convive e se contagia com os intelectuais da corrente humanista,
e, um segundo momento, onde “[...] aderiu como eclesiastico pds-tridentino e
activamente promoveu atraves da sua intima ades&o a accéo religiosa e cultural da
Companhia de Jesus” (POLONIA, 2009, p.63).

Muitas vezes concebemos 0s movimentos ocorridos na histéria como se
fossem Unicos e iguais em todas as sociedades, o que € incorreto, pois 0s
movimentos histéricos séo feitos por pessoas, inseridas em um determinado
contexto social. Como diz Norbert Elias, a sociedade sdo os individuos e os
individuos sé@o a sociedade. Esta especificidade (adaptacdo do humanismo) nao
ocorreu apenas em Portugal, pois o movimento italiano, ao se espalhar pelo
territério europeu, como ja mencionado, fora transformado e adaptado conforme a
regido e o contexto em que viviam.

Além das adaptacdes do humanismo italiano, o préprio humanismo cristdo
teve suas variacfes. “A primeira reagao do humanismo cristdo em face da Reforma
foi de apoio e simpatia. Depois, por 1534 — 1535, as opinides dividem-se, e
verificam-se frequentemente opc¢des em sentido catdlico, a par de opgcdes em
sentido evangélico [...]" (DIAS, 1969a, p. 22). O autor pontua que Erasmo, Lutero,
Lefévre, e demais humanistas cristdos, passaram a atacar a escolastica e seus
métodos, justificando que ela ia contra o ideal de uma teologia edificante, de
inspiracdo biblica e patristica. Na busca, portanto, desta teologia edificante, Dias
(1969a) aponta que os principios do catolicismo foram questionados.

Para o autor, o impulso que faltava em Portugal para a passagem do
humanismo puro ou cristdo para o humanismo catélico veio com a chegada dos
jesuitas. Tanto que em seus documentos, em seu programa de estudos, Franca
(1952) pontua sobre a presenca desta influéncia do humanismo, com a presenca e

valorizacéo dos classicos.

50 Os irméos D. Jodo lll e o Cardeal D. Henrique passaram a aderir as ideias de Reforma Catdlica.
Por isso o humanismo em seu movimento original manteve-se por pouco tempo em Portugal.
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Destarte, a ordenacao geral dos estudos da Companhia, elaborada
na segunda metade do século XIV, fundiu em sintese harmoniosa
o0 que de melhor nos havia legado o esforgo intelectual da Idade
Média com as conquistas mais sadias e duradouras do humanismo
cristdo da Renascenca (FRANCA, 1952, p. 11).

A ordem dos jesuitas ndo fechou os olhos para o novo, apropriou-se dele e
o colocou a servigco de sua missdo religiosa. Também a Universidade jesuitica de
Evora, edificada em meio a efervescéncia desses movimentos, sendo uma
instituicdo de seu periodo, em prol da Igreja e com vistas a uma formacao religiosa,
assimilou o humanismo, porém, adaptando-o aos conhecimentos das ciéncias
sagradas, onde a Teologia ocupava o lugar de destaque, tendo a soberania em
relagdo as demais ciéncias.

Por fim, em Portugal, de um humanismo puro temos, posteriormente, um
humanismo cristdo e, por fim, um humanismo catdlico, usado em consonancia com
0 que estava acontecendo em terras portuguesas - a problematica do Concilio de
Trento e a Reforma Catdlica. Assim, o humanismo adquire em Portugal uma
ideologia que Ihe é peculiar, uma adaptacéo face ao Concilio de Trento e a reforma

catdlica, os quais serdo agora trabalhados na continuidade de nosso trabalho.

3.3. O CONCILIO DE TRENTO COMO INSTRUMENTO DA REFORMA CATOLICA

Os concilios ecuménicos realizados ao longo da histéria da Igreja foram
essenciais para sua manutencgao na sociedade, sendo cruciais para a continuidade
da fé cristd, ou melhor, da catdlica. Franco et al (2016), pontuam que dois destes
eventos foram mais impactantes na vida dos adeptos: o Concilio Vaticano Il (1962
—1965), e 0 Concilio de Trento (1545 - 1563), responsaveis pela reforma da religido,
que ha tempos, de acordo com cada época, vinha apresentando problemas de
ordem moral e espiritual.

O avanco do protestantismo teria sido um dos fatores motivadores para o
estabelecimento do Concilio de Trento, entretanto, ndo fora o Unico. O que Lutero
fez, ao fixar suas 95 teses na catedral de Wittenberg em 1517, foi denunciar
situacdes que ja vinham ocorrendo ha tempos na Igreja. Ou seja, a denuncia de

Lutero s6 fez aumentar um sentimento que ja existia: o da necessidade de reforma
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da Igreja Catdlica. Assim, fora convocado o respectivo concilio, a fim de se acertar
questdes que a muito se pedia. O “Concilio veio propor uma nova ordem sufragada
por uma metodologia racionalmente normatizada para ordenar praticas e corrigir
costumes com leis claras e distintas” (FRANCO et al, 2016, p. 18). Neste contexto
de reformas, passou-se a dar um valor especial a educacéo, pois era uma forma
eficaz aos novos desafios da Igreja.

Rops (1999) pontua que o papa Paulo Il (1534-1549) levou nove anos para
conseguir executar o plano desse encontro e dessas decisdes, pois foram inimeras
vezes adiados. Assim, “[...] a 13 de dezembro de 1545, no coro da catedral de
Trento, o cardeal del Monte pbde celebrar a missa do Espirito Santo e declarar
aberta a primeira sessao do concilio” (ROPS, 1999, p. 89).

Os encontros do Concilio de Trento passaram por trés papas: Paulo Il
(1545-1547), Jdlio 11l (1551-1552) e Pio IV (1562-1563)°.

Estudou-se a maior parte dos grandes problemas dogmaticos e
disciplinares que a Igreja enfrentava: a Eucaristia, a Missa, 0s
sacramentos, o culto dos santos, o purgatorio; todos esses temas
foram objeto de decretos dogmaticos. Regulamentaram-se também

os direitos dos principes, a residéncia dos bispos, a moral dos
clérigos (ROPS, 1999, p. 104).

Além de questdes dogmaticas da Igreja, o Concilio insistiu também em
relacdo as questdes morais, no que se refere ao comportamento desejado de um
cristdo, para que pudesse participar dos sacramentos. Estabelece, assim, regras,
dais quais nenhum adepto deveria afastar-se.

Na bula de abertura dessa assembleia, o papa Paulo Ill escreve que era
preciso estes encontros a fim de se “[...] recuperar a paz do povo chriftad, e a
inteireza da Religido Chriftd” (REYCEND, 1781, p. 23)%2. O concilio passa a ser um

decreto catolico, que deveria ser encaminhado entre as nacdes cristas, devido a

51 As reunides conciliares ocorreram, efetivamente, durante o governo destes papas. Entretanto, em
termos de papado, tem-se outros papas no respectivo periodo.

Paulo Il 1534-49
Jalio 1 1550-55
Marcelo I 1555

Paulo IV 1555-59
Pio IV 1559-65

52 No periodo em que este documento foi elaborado, apesar de se pronunciar a letra “s”, na escrita,
em sua representacao grafica, era usado a letra “f".
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crise que se encontrava a Igreja. Ainda na bula papal, percebe-se que o desejo era
de que por meio das decisdes acertadas no Concilio, se restituisse os bons
costumes entre 0s povos cristdos, que seria 0 vivenciar e obedecer as regras
estipuladas nos Concilios catdlicos.

A preocupacao dos costumes, portanto, € um dos primeiros temas a serem
discutidos no Concilio. Na sessao I, celebrada em 07 de janeiro de 1546, por
exemplo, a discusséo gira sobre o modo de se viver, sobre 0s costumes e o quanto
era preciso recuperar a sabedoria humana. Nesta busca pela sabedoria, era preciso
resgatar o temor a Deus, pois somente assim podia-se vencer e ignorar os desejos
da carne. Para ter essa sapiéncia, era preciso estar em oragao, se confessar com
mais frequéncia, participar da eucaristia, “[...] frequentem as Igrejas, obfervem,
quanto poderem, os preceitos do Senhor; além difto orem particularmente todos os
dias pela paz dos Principes Chriftdos, e pela unido da Igreja” (REYCEND, 1781,
p.41). A sessdo elaborara, portanto, um resgate sobre a importancia dos
sacramentos e dos atos cultos da Igreja na vida dos cristaos.

Nas discussBes do Concilio, percebe-se toda uma preocupagdo com as
interpretacdes incorretas das sagradas escrituras, que muitas vezes eram
impressas e publicadas. O perigo era devido ao fato de que muitas dessas
publicacdes tinham interpretacfes particulares, que poderiam mudar o verdadeiro
sentido das palavras, alterando as interpretac6es da Biblia. Com tal objetivo, nos
encontros de Trento chega-se a decisao de que era preciso frear os impressores,
pois realizavam muitas vezes as impressdes sem a autorizacdo devida, e muitos
até mesmo sem o0 nome dos autores. Assim, fora estabelecido na Sesséo IV de
1546,

[...] e a ninguém feja licito imprimir, nem mandar imprimir Livros
alguns de matérias fagradas fem nome do author, nem vendelhos
daqui em diante; nem também tellos em feu poder, fem forem

primeiro examinados, e aprovados pelo Ordinario, fob pena de
excomunhdo (REYCEND, 1781, p. 63).

Os que porventura viessem a divulgar tais livros, também recebiam a mesma
punicdo do impressor. A preocupacao com a interpretacdo das Escrituras também
se estende a quem iria ministra-las. Tanto que fora estabelecido na sesséo V, de

1546, que o responsavel por esse ensino deveria ser uma pessoa idonea,
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examinada em seus costumes, ou seja, era preciso ter cuidado com a sua vida e
com suas interpretacoes.

Ainda na mesma sessao, incentiva-se a licdo de Sagrada escritura nas
escolas publicas®3, pois ela era visualizada como necessaria para a defesa da fé
catélica e sua conservagao. Elas sao vistas como “palavras saudaveis” (Reycend,
1781, p. 87), que devem ser dirigidas a toda sociedade cristd. Por meio delas, o
cristdo deveria aprender sobre o que era necessario para se alcancar a salvacéo,
e para isso, quais os vicios que deveria deixar. As leituras deveriam servir como
modelo de vida para os cristdos e, por isto, deveriam serem lidas, especialmente
em dias festivos.

Estabelece-se, ainda, na sesséo V do Concilio de Trento, que o clero regular
sé poderia pregar nas Igrejas de sua ordem, apds andlise e avaliacdo de seus
costumes, de sua vida, pelos seus superiores. Em outras Igrejas, diferentes de sua
ordem, além da autorizacdo de seu superior, deveria ter a autoriza¢ao do bispo. O
documento mostra, assim, uma preocupacdo especial com o clero regular, em
relagdo as pregagdes, deixando claro que ndo deveriam pregar questfes contrarias
a fe.

Ainda na sessao V reforca-se sobre a superioridade da Igreja Catdlica, e
confirma-se seus dogmas, muitos dos quais estavam sendo questionados com o
movimento luterano, tais como a crenca da justificacdo, e a importancia do
sacramento do batismo. Ja na sesséao VI, de 1547, por exemplo, é reafirmado que
todos sao pecadores devido ao pecado original de Adao, entretanto, com o batismo,
o individuo deixa de ser filho de Adéao, filho do pecado original, para ser filho de
Deus. S6 sendo filho de Deus € que o homem consegue a graca de alcancar o
Reino de Deus. Entretanto, ao ser recebido como filho de Deus, deve o cristdo
guardar os mandamentos. Assim, a sessao refor¢a a importancia dos sacramentos
na vida do cristdo. “Ninguem, pofto que juftificado, fe deve julgar livre da obfervancia
dos Mandamentos. [...] pois he verdadeiro, e humilde aquelle dizer dos juftos:
Perdoai-nos as noffas dividas” (REYCEND, 1781, p. 119).

“Os que pelo peccado cahirad da graca da juftificacdo, que recebérad, fe

poderad outra vez juftificar, quando excitados por Deos procurarem recuperar a

53 0 termo “escolas publicas” em tal periodo, refere-se a um local aberto a populacéo, e ndo restrito
a formacéo de religiosos.
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graca perdida, pelo Sacramento da Peniténcia, e merecimento de Chrifto”
(REYCEND, 1781, p. 127). Ou seja, mesmo o catélico ja tendo se justificado com
Deus, tendo seus pecados perdoados e, em busca dessa renovagao interior, de
uma vida santa, se cair em pecado novamente, pode recuperar a graca de Deus
por meio do sacramento da Peniténcia, sendo necessario a absolvicdo sacerdotal.
Defte modo pois fe devem intimar aos homens juftificados, ou
tenhad fempre confervado a gracga, que receberad, ou a tenhad
recuperado depois de perdida, eftas palavras do Apoftolo: Abundai

em todas as obras boas, fabendo que o voffo trabalho ndo hé vao
no Senhor (REYCEND, 1781, p. 133).

Assim, reforca a justica de Deus, para com quem pratica boas obras®*. Tal
aspecto continua sendo reforcado na sesséo VI, em gque se enfatiza que de nada
adianta ter apenas fé, pois ndo € somente ela que ira salvar os cristdos, mas sim,
a fé com as obras. “Se alguém differ: que no Evangelho ndo h& nada de preceito
senad a fé; e que as de mais coufas fad indifferentes, que nem sad mandadas, nem
prohibidas, mas livres; [...]: feja excommungado” (REYCEND, 1781, p. 147).

No documento, a excomunh&o é tida como o castigo a todos que afirmam e
acreditam em ideias contrarias aos dogmas da fé catodlica, tais sobre as questdes
acerca dos mandamentos, dos pecados, dentre outros. Os sacramentos, por
exemplo, sdo visualizados como necessarios e fundamentais para a salvacdo do
fiel, nao apenas a fé. “Se alguém differ [...] que a fé da divina promeffa fomente
bafta para confeguir a graca: feja excommungado” (REYCEND, 1781, p. 177).

Toda a importancia atribuida aos sacramentos, fez também que se
estabelecesse, ainda na sesséo VI, a obrigacdo dos prelados de residir em suas
igrejas. Tal deciséo tem como propésito o de se “[...] reftituir a Difciplina Eclefiaftica
nao pouco defcahida, e emendar os coftumes depravados do Clero, e Povo Criftdo”
(REYCEND, 1781, p. 157). Para o bom governo da Igreja, todos os prelados
deveriam se dedicar aos seus fiéis, amparando os mesmos, pois era preciso manter

o rebanho entre seus pastos, devido ao perigo do abandono, e “[...] nad admitte a

54 Fé e obras como condigcdo da salvacdo é um enunciado da Doutrina do Livre Arbitrio, adotada
pela Igreja na época da formagéo da Escolastica. Antes, a doutrina que guiava os cristdos era a da
Graca Divina, ou da Predestinacdo, em que somente ha a necessidade da fé e ndo do binémio fé x
obras. Lutero e Calvino, em suas reformas protestantes, decidem pelo retorno da Predestinacao em
oposicao a doutrina do livre arbitrio.
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defculpa do Paftor quando o lobo come as ovelhas, e o Paftor o nad sabe”
(REYCEND, 1781, p. 159). O concilio evidencia fortemente isso, tendo em vista os
religiosos e bispos que assumiam outros compromissos temporais, mantendo-se
ocupados com seus negocios, deixando de lado o rebanho, ou seja, os fiéis de sua
Igreja. Assim, a sessao evidencia a necessidade de se residir em suas paréquias
e, por conseguinte, uma das decisdes conciliares fora a obrigacdo da moradia dos
padres e bispos, ndo podendo ficar ausentes por mais de seis meses continuos,
para o bom andamento das Igrejas, para aumentar o0s momentos de cultos e,
também, o atendimento aos fiéis.

Os bispos, portanto, sdo orientados a serem solicitos na correcédo de seus
fiéis, que os governem e os mantenham em honestidade de vida e costumes. Os
que errarem ou cairem em pecado devem ser repreendidos, entretanto, com
bondade e paciéncia. Assim, recomenda o documento toda uma cautela na
correcdo das faltas. E caso o erro for muito grave, necessitando de uma punicao,
deve-se ao aplica-la,

[...] juntar a manfiddo com o rigor, a mifericérdia com a juftica, a
brandura com a feveridade; para que a difciplina faudavel, e
neceffaria aos povos fe conferve fem afpereza, e os que forem
corregidos fe emendem, ou nad querendo emendar-fe, com o

faudavel exemplo do feu caftigo os mais fe defviem dos vicios [...]
(REYCEND, 1781, p. 275).

Para justificar tal acdo que deve ser seguida pelo pastor dirigente, o
documento utiliza-se de uma linguagem em metafora, e afirma: quando uma ovelha
esta doente, ela inicialmente precisa de remédios mais suaves, mais brandos,
porém, se a doenca se agravar, € preciso entrar com medicamentos mais fortes, e
se nem assim resolver a doenca, que a tire das demais para nao contagiar qguem
ainda néo esta sofrendo da enfermidade.

Por conseguinte, o bispo deveria atuar como um delegado da fé apostdlica,
para poder tomar conhecimento dos casos de absolvi¢cao de crimes e delitos, para
assim, dar andamento em sua inquiricdo, a fim de julgar se o fiel deve ou nao ser
absolvido. Logo, as sessbes do Concilio Tridentino, reforcaram sobre o dever dos
bispos no cumprimento dos decretos conciliares em sua arquidiocese, devendo

cuidar e incentivar as questdes da fé.
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Sessdo Il (1546): E por quan o convém que os Bispos fejad
ireprehenfiveis, fobrios, caftos, cuidadofos do governo da prépria
cafa; os admoefta também, primeiramente a que na meza guardem
parcimbnia, e moderacdo de manjares; e como nefte lugar fe
coftumad introduzir praticas ociofas, feja a meza dos Bifpos
acompanhada de licdo das Efcrituras Divinas. Cada hum enfine, e
inftrua os feus domefticos, a nad ferem brigbes, bebedores,
deshoneftos, ambiciofos, foberbos, blasfemos, e amigos dos
apetites; em fim que fujad os vicios, e amem as virtudes; e tanto no
veftir, como no trato [...]” (REYCEND, 1781, p.43).

Assim, refor¢a o documento que é preciso reformar onde carece 0s reparos.
Por conseguinte, o bispo assume uma funcao primordial, pois ao julgar os delitos,
estabelecia ao mesmo tempo padrdes de comportamento de uma sociedade crista.
E nitida a preocupac&o nos decretos conciliares sobre a vida de quem fosse
trabalhar junto aos fiéis. Eles deveriam ter uma vida exemplar, e realizar com zelo
e sabedoria seu trabalho junto aos crentes. Até porque, estava-se incentivando e
reafirmando o sacramento da peniténcia, ocorrida na sessédo XIV de 1551, como
condicdo para a remissdo dos pecados cometidos ap6s o batismo. E era,
justamente, o sacerdote da Igreja o responsavel por tal sacramento e pela funcao
de absolver os pecados. Assim, como iria atrair o fiel a se confessar, como iria
mostrar a importancia de tal sacramento, se ndo tivesse uma vida religiosa
exemplar? Por conseguinte, a vida virtuosa do religioso era fator determinante para
a pratica do sacramento entre os catélicos. O exemplo era um poderoso meio de
instrucao.
Nad ha coifa, que affim inftrua os préximos, continuamente na
piedade e culto de Deos, como a vida, e o exemplo daquelles que
fe dedicarad ao Culto Divino. Porque como os vem levantados a
huma claffe fuperior a todas as coifas do féculo, todos poem nelles

os olhos, como em efpelho, e delles tomad o que héo de imitar
(REYCEND, 1781, p. 117).

Com esse fim, papel essencial deve ser cumprido pelos bispos, que devem
exercer a funcéo de repreender os erros e vicios de seus fiéis, e assim, deve tomar
todo o cuidado para que os clérigos® (especialmente os encarregados pelo

governo das almas), tenham uma vida honesta, de virtudes. “Porque fe os

55 O concilio nomeia também o bispo como o responsavel em proibir que os clérigos nédo celebrem
0s atos religiosos sem antes passar por um exame de seus costumes. Assim, se apds 0s examinatr,
0 Bispo os achar pouco idéneos para celebrar os ritos e administrar os sacramentos, ele tem o poder
de n&o os aceitar.
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permittirem fer de coftumes corrompidos, de que forma reprehendad de feus vicios
os Leigos, os quaes com huma palavra os podem convencer, dizendo, que 0s
Clérigos a quem elles confentem, fao peiores?” (REYCEND, 1781, p. 363). Atente-
se a preocupacdo: se permitir 0S maus costumes, 0s erros entre os religiosos, de
gue forma eles poderao repreender os comportamentos de seu rebanho?

As vestimentas dos religiosos também fora um dos assuntos abordados nas
sessdes do Concilio tridentino: “[...] os ecclefiafticos tragad veftidos conveniente ao
feu préprio eftado, para com a decencia do habito exterior manifeftarem a interior
honeftidade de coftumes” (REYCEND, 1781, p. 379). O religioso, portanto, além de
ser exemplo na vida e nos costumes, devia também estar atento ao modo de falar,
de se vestir, de agir. Afinal, qualquer deslize, por menor que fosse, ndo era bem-
visto pelo fiel. O religioso devia ter uma vida santa, e deveria ser visto como um
santo pelo povo. O documento chega a recomendar que as a¢des dos religiosos
devem causar “veneragao” entre os povos.

Além das condi¢Bes morais para o cargo, orienta também o Concilio, que os
religiosos que fossem assumir as igrejas catedrais deveriam receber as ordens
sacras (sacramento da ordem) seis meses antes, como, também, deveriam estar
preparados intelectualmente, ter passado por alguma universidade a fim de obter o
grau de “Meftre, Doutor, ou Licenciado na Fagrada Theologia, e em Direito
Canobnico; ou que por teftemunho publico de alguma academia feja declarado capaz
de inftruir os outros. E se for regular, tera semelhante testemunho dos Superiores
da sua Ordem” (REYCEND, 1781, p. 121). Todas essas recomendacdes deviam
ser muito bem observadas pelos bispos.

Na sessdo XVI, de 1552 (tltima em tempos de Julio Ill), é reafirmado que o
Concilio fora convocado a fim de restituir a religido, que estava em um momento
com divisdes, divergéncias de opinides, sobretudo na Alemanha. Assim, por meio
deste Concilio, buscou-se que se corrigisse 0s abusos e costumes dos cristdos. Na
Bula de sua celebragéo, no inicio dos encontros em tempos de Pio IV, novamente
€ enfatizado o motivo das sessbes, e exalta-se a urgéncia de se continuar tais
encontros, em vista do avanco das heresias e da necessidade de correcdo dos
costumes do povo cristdo. Era preciso, portanto, “[...] emendar coftumes tao
corrompidos e depravados” (REYCEND, 1781, p. 5).
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Na Bula de Pio 1V, o0 papa pede para que 0s reis e principes, que por diversas
razdes ndo puderam estar presentes nas reunidées do Concilio, que enviem entao
seus encarregados, para que eles pudessem assistir as sessdées em seus nomes.
Isto porque a Igreja precisava de ajuda dos reinos catélicos, e as decisbes
acertadas deveriam chegar até o povo catélico. Apés a divulgacao, cabia aos
cristdos cumprir as decisdes conciliares.

A nenhuma peffoa pois feja licito infringir, ou com temeraria oufadia
contrariar efta pagina da noffa publicagdo, eftatuto, decreto,
preceito, admoeftacao e exhortacao. E fe alguém prefumir attentallo

affim, entenda que incorrera na indignagéo de Deus Omnipotente
(REYCEND, 1781, p. 15).

Como afirmamos anteriormente, a excomunhdo, enquanto pena para quem
infringia as leis da Igreja, esta presente constantemente nas discussfes do Concilio
de Trento. E isto, ao nosso ver, deveria causar medo entre os adeptos da religido,
especialmente em Portugal que, como pontuamos, era um reino com uma cultura
religiosa intensa. Assim, receber esta penalidade significava, também, uma
exclusao social. Por conseguinte, era preciso o leigo aprender as regras da Igreja
e, para este fim, era essencial também uma melhor preparacédo dos religiosos.

Aponta o documento, também, que, os que pecarem publicamente devem
ser punidos da mesma forma, ou seja, de forma publica.

Quando pois alguém commetter crime publicamente, e em
presenca de muitos, donde confte claramente que muitos com elle
ficarad offendidos e efcandalizados, convém fe lhes imponha
penitencia publica proporcionada ao delicto: para que aquelles, a
guem com o feu exemplo induziu aos maos coftumes, com o

teftemunho de fua emenda os attraha para a boa vida (REYCEND,
1781, p. 287).

Apenas o bispo poderia mudar tal forma de peniténcia, para algo mais
secreto. A peniténcia publica certamente causava desconforto entre os individuos
da sociedade portuguesa de quinhentos. Por conseguinte, muitos seguiam as
regras estabelecidas pela Igreja pensando, também, em tais condicdes.

A excomunhd&o e as peniténcias, portanto, causavam medo entre 0s cristaos,
sendo usados, também, como um instrumento disciplinador. Costa e Menezes
(2013), a partir da teoria de Norbert Elias, apontam que o medo pode ser usado
como um condicionante na busca da mudanca de comportamento. Por

conseguinte, assim como o medo fora essencial na Sociedade de Corte, agindo
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como um fator determinante para o alcance do comportamento desejado, em
Portugal, no século XVI, o medo também fora um impulsionador para se buscar o
padrao de comportamento desejado para um cristdo. O medo de Deus, do Diabo,
da excomunhéo, do julgamento do outro, de ndo pertencer mais a um grupo
estabelecido, fazia com que os individuos seguissem os preceitos determinados
pela Igreja.

Outra decisdo do Concilio de Trento, que em nosso olhar esta totalmente
relacionada com nosso objeto de pesquisa, € que ele coloca sob a responsabilidade
dos bispos o dever de aumentar o numero de sacerdotes, “[...] para 0 emprego de
adminiftrar os Sacramentos, e celebra o Culto divino, em todas as Igrejas
Parochiaes ou Baptifmaes” (REYCEND, 1781, p. 65). Ou seja, diante de se
enfatizar a importancia dos sacramentos, diante da necessidade de preparar o
religioso que iria ficar préximo do fiel, era preciso aumentar o numero de padres
seculares.

Na sessédo XXIl, ocorrida em 1562, o Concilio define a missa como algo que
faz bem aos vivos e aos mortos, sendo entendida como um sacrificio santo
instituido pela Igreja Catdlica ha tempos. Deseja, assim, o Concilio, que os que
estiverem presentes durante a missa recebam o sacramento da eucaristia.>®

Ainda, na sesséo XXII, reafirma-se que a missa ndo deve ser celebrada em
lingua vulgar. Porém, durante a celebracdo, o Concilio sugere aos religiosos que
“[...] exponhad frequentes vezes, por fi, ou por outros algumas daquellas coufas que
fe lem na Miffa; e entre o mais declarem algum myftério defte santiffimo Sacrificio,
principalmente nos Domingos e Feftas” (REYCEND, 1781, p. 101). Ou seja,
especialmente em dia com maior presenca de fiéis durante a missa, que se explique
as sagradas escrituras, na lingua vulgar, de modo que todos possam entender.

Sendo ordenado por preceito divino a todos os que eftad
encarregados do cuidado das almas, conhecer as fuas ovelhas,
offerecer por ellas Sacrificio, apafcentallas com a pregagédo da
Palavra Divina, adminiftrac&do dos Sacramentos, e exemplo de boas
obras; e ter cuidado paternal dos pobres, e outras peffoas

miferaveis, e applicar-fe em todas as mais fungbes Pafstorais, que
nao podem exercitar, nem cumprir, 0s que néo vigiad, nem affiftem

56 O terceiro mandamento da Igreja afirma que o catélico deve comungar ao menos uma vez por
ano por ocasido da Pascoa. O Concilio de Trento, portanto, reforca a importancia de tal sacramento
a fim de reforcar a fé do povo cristdo.
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ao feu rebanho, mas a modo de jornaleiros o defamparad: o
facrofanto Concilio os avifa e admoefta, que fe lembrem dos
Preceitos divinos, e as apafcentem, e governem com prudéncia e
verdade (REYCEND, 1781, p. 161).

Esta citacdo mostra a importancia da figura dos sacerdotes nas igrejas, e a
importancia de eles residirem nela para a cumprimento de suas fungdes. Caso
precisassem se ausentar, deveriam ter a autorizacao do bispo, como também, outro
religioso deveria assumir suas funcdes pelo tempo em que estivesse ausente.

Determina, ainda, o Concilio, que em todas as Igrejas Catedrais
Metropolitanas, ou as que sejam superiores a ela (rendas e territérios), devem
prover a educacao religiosa dos meninos da mesma cidade, diocese ou provincia,
por meio dos colégios anexos as Igrejas. Conforme o documento, poderia ser
admitido nos colégios os que tiverem doze anos e nascidos de matrimdnio legitimo.
Devem o0s meninos saber ler e escrever, devendo mostrar o desejo de servir a
Deus. Que especialmente se aceitem os filhos dos pobres, mas sem excluir os
ricos; entretanto, sendo rico, deve ficar a sua custa seu sustento. Orienta que:
aprendam a Gramatica, Canto, “Calculo Eclesiastico®’, e outras boas artes”
(REYCEND, 1781, p.203); que recebam a instru¢do acerca das sagradas
escrituras, dos livros eclesiasticos e conhecimento sobre a homilia dos santos; que
deveriam participar das missas e dos sacramentos da Igreja Catolica. O bom
comportamento também era exigido e, assim, 0S que ndo seguissem as regras,
poderiam ser castigados: “[...] caftigardo com feveridade os orgulhofos, e
incorregiveis, e que femearem maos coftumes, ainda lancando-os fora, fe for
preciso” (REYCEND, 1781, p. 203).

J& na Sessao XXIV, realizada em 1563, o foco das discussdes passa a ser
acerca do sacramento do matriménio que, para a Igreja, fora instituido por Cristo,
sendo incorreto, portanto, a postura de homens que possuiam mais de uma mulher.
“Se alguém differ, que he licito aos Criftdos ter muitas mulheres, e que ifto ndo he
prohido por lei alguma divina: feja excommungado” (REYCEND, 1781, p. 221). Com
o decreto de reforma do matrimonio, os casamentos contraidos sem a presenca do

paroco e de duas/trés testemunhas, passaram a ser nulos.

57 Definido no Concilio de Nicéa em 325. A forma de se calcular datas como a Pascoa e o Corpus
Christi.
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Antes de Trento, os matrimonios clandestinos com o consentimento de
ambas as partes eram aceitos. Porém, isto muda apos o Concilio, pois essa pratica
estava permitindo excessos, tais como 0s casos de homens que se casavam
clandestinamente, deixando a primeira mulher e contraindo outro matrimonio
publicamente. Ou seja, conforme a Igreja, este homem estava vivendo em adultério.
Assim, orienta o documento, que antes de se contrair matriménio, “[...] o proprio
paroco dos contrahentes trés vezes denuncie publicamente os que hdo de contrair,
em trés dias feftivos continuados, quando a Miffa se celebrar’® (REYCEND, 1781,
p. 231). Apos este momento, ndo havendo impedimento, se possa assim celebrar
o0 matriménio. Assim, pune-se 0 concubinato de homens solteiros e casados, e 0s
que tem em sua casa duas mulheres. Além disso, cada paroco deveria possuir um
livro onde se deveria escrever os nomes dos que contrairam matrimonio, como,
também, das testemunhas e da data de tal momento. J& 0s noivos, passam a ter o
dever de confessar seus pecados ao paroco, antes do matriménio.

Também é condenado, nas sessdes do Concilio, os casos de raptos de
mulheres que ndo se casam de livre vontade, e a pratica de familias que realizavam
0S casamentos por heranca, obrigando seus filhos por meio de ameacas e castigos.
Assim, “[...] manda o fanto Concilio a todos de qualquer grao, [...] sob pena de
excommunhao, [...] que de nenhum modo [...] obriguem a feus fubditos, nem a
alguns outros, a que nao poffad livremente contrahir matrimonio” (REYCEND, 1781,
p. 253).

As novas regras em relacdo ao matrimbénio deveriam chegar a todos o0s
crentes catolicos, por meio das pardéquias e dioceses. Os bispos e 0S parocos
deveriam explicar aos fiéis sobre a importancia dos sacramentos, antes deles
ocorrerem.

O documento, insistentemente, menciona sobre a necessidade da presenca
do paroco em suas igrejas, como também, do exemplo que deveriam ser para 0S

fieis. A impresséo que temos ao ler o documento, é que para a reforma desejada

58 Temos assim a génese dos proclamas para se casar na Igreja Catodlica. Eles existem para que se
divulgue os nomes dos que vao se casar, a fim de que se alguém souber de algum impedimento,
possa denunciar antes do casamento.
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no periodo, fosse crucial tais pontos. Com isto, cresce a necessidade de formacao
do clero diocesano para dar conta desta nova realidade.

Podemos relacionar este ponto abordado nas sessdes conciliares com o que
fora trabalhado no topico da segunda secédo, intitulado “Por que uma nova
Universidade em Portugal?”, em que elaboramos reflexdes sobre o porqué de um
segundo curso de Teologia em Portugal®®. Olhando para a insisténcia nas sessdes
conciliares da importancia da formagéo do clero diocesano, como também, da
presenca dos parocos juntos aos fiéis, podemos identificar mais um indicio de que
a edificacéo da Universidade de Evora esta relacionada as decisées do Concilio
Tridentino, pois a Teologia em Evora, diferentemente da existente em Coimbra,
tinha como foco a formacgéao e capacitacao do clero diocesano.

Como pontua Costa (2004), em consonancia com as orientagdes do Concilio
de Trento, para o processo de reforma catdlica, torna-se crucial a mudanca na
forma de atuacdo dos bispos e prelados, isto porque, eles eram “[...] os
responsaveis diretos pela implantacdo de todos os pontos da reforma tridentina,
especialmente deveriam agir como verdadeiros guardides da fé e da ortodoxia
catolica”. (COSTA, 2004, P. 103)

Na sequéncia, quase no final do Concilio, as discussdes passam a ser sobre
0s padres regulares e as freiras, e a importancia de se resgatar os comportamentos
religiosos nos mosteiros. Ordena o decreto, “[...] que todos o regulares affim
homens, como mulheres regulem e componham a vida segundo prefcrevem as
regras que profeffaram” (REYCEND, 1781, p. 359). Assim, tais religiosos, em
consonancia com o processo de reforma, precisam pensar que também sdo
exemplos, e devem buscar uma vida religiosa correta, de acordo com sua funcéo.
Cita pontos referentes a “obediéncia, pobreza e castidade”, que haviam sido
deixados de lado nos conventos (REYCEND, 1781, p. 359). Isto é essencial aos
olhos dos conciliares, pois “[...] ndo se conservando o que € base, e fundamento da
vida Regular, forcosamente se arruinara todo o edificio” (REYCEND, 1781, p. 359).
Ou seja, ndo adianta so formar bons péarocos, € preciso emendar o comportamento

dos regulares.

59 Conferir em 2.2.2. Por que uma nova universidade em Portugal?
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Na sessdo XXV de 1563, é retomada as discussdes acerca do
comportamento dos padres. Alerta-se para o perigo de se causar escandalo entre
os fiéis os casos de padres que tinham suas mulheres. Assim, o Concilio proibe,
de que dali em diante, os religiosos “[...] ndo atrevam a ter em casa, ou fora dela
concubinas, ou outras mulheres de que poffa haver alguma sufpeita, nem ter com
elas trato algum” (REYCEND, 1781, p. 461). Se o Concilio menciona tal questéo, é
porque tal fato ocorria, e isto estava colocando em risco a fé catolica. Caso os
padres ndo obedecessem, seriam castigados com a devidas penas, como a perda
do beneficio, por exemplo.

O comportamento caracterizado como incorreto dos padres era perigoso
para a Igreja, ainda mais em tempos de protestantismo. Agindo assim, os religiosos
abriam caminhos para que os demais, os fiéis, também transgredissem as leis.
Assim, eram tempos em que de nada adiantava o falar, 0o ameacar, se os religiosos
nao se mostrassem como exemplos. A religido so iria conseguir se manter, e 0s
fiéis soO iriam seguir os decretos do Concilio de Trento, por meio do exemplo de
seus superiores. Por isto a importancia de formar, moral e intelectualmente, bons
religiosos.

Ainda na sessdo XXV, o documento lembra o dever dos reinos cristaos, a
protecdo da fé catdlica, pois se os reis assim o séo, foi por vontade divina.°

As decisbes do Concilio deveriam além de chegar até aos povos, chegar
também até as universidades.

[...] todos os que tem a seu cargo o cuidado, a visita, e reforma das
universidades, e estudos gerais, cuidem diligentemente, em que os
canones, e Decretos deste Concilio sejam inteiramente recebidos
pelas mesmas Universidades; e conforme a norma deles, os
Mestres Doutores, € 0s mais ensinem, e interpretem nas mesmas
Universidades, o que pertence a fé catdlica. [...] E se nas sobreditas
Universidades houverem algumas outras coisas, que forem dignas

de reforma, sejam emendadas [...] para aumento da religido e
disciplina eclesiastica (REYCEND, 1781, p. 417).

60 Importante pontuar que alguns reinos cristdos, como Inglaterra, Franca e Alemanha, haviam
rompido com o papado, ou seja, deixaram de ser estados vassalos de Roma. Neste ponto ha uma
geopolitica envolvida, a de tentar recuperar o apoio de reis desgarrados e, com isto, deter 0 avango
do protestantismo.
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Percebe-se, assim, que a Universidade de Evora fora edificada ja nesse
contexto, pois seus estatutos foram elaborados levando-se em conta as decisfes
do Concilio Tridentino.

Finalizado o Concilio, passou-se a ter a preocupa¢do de como se levariam
as decisOes la tomadas para os fiéis. Por conseguinte, diante desta necessidade,
“[...] editaram-se sucessivamente quatro publicacbes que viriam a ser
fundamentais: o Catecismo, o Breviario, 0 Missal e a Suma de Sdo Tomas de
Aquino” (ROPS, 1999, p. 117). Segundo este autor, o Catecismo é finalizado em
1566, e nele tem-se 0 encaminhamento acerca de questfes relacionadas aos
sacramentos, a moral cristd e a vida espiritual. O documento passou a ser usado
pelos parocos, clero secular, a fim de que eles pudessem primeiro se inteirar, para,
posteriormente, repassar aos fiéis de sua diocese®. O Breviario, por sua vez, ja era
usado pelos clérigos e, em 1568, tem-se sua adaptacdo. Assim como o Breviario,
o Missal também foi adaptado e seguido por toda a cristandade. E, por fim, mas
nao menos importante, o pensamento de Toméas de Aquino, considerado como o
ideal para a reedificacdo da Igreja Catdlica, no que diz respeito a sua teologia. Tais
livros visavam, portanto, um trabalho educativo, condizente ao ideal tridentino.

Para Franco (2016), as decisdes promulgadas nos encontros conciliares
impactaram demasiadamente nos reinos de predominio catdlico, especialmente em
Portugal. Isto porque, varias reformas eclesiasticas e pastorais foram feitas a partir
das decisdes do Concilio; reformas que afetaram ndo somente a vida dos
religiosos, mas também a vida dos cristdos. Conforme Martins (2011), Portugal foi
um dos primeiros reinos a adotar, em sua legislacdo nacional, os decretos do
concilio tridentino.

As decisbes acertadas durante as sessdes do Concilio de Trento nortearam
as acoes dos lideres religiosos. Elas colocaram o bispo como um delegado de fé
catblica, que deveria zelar para que os decretos fossem aplicados em sua
arquidiocese. Por conseguinte, em Portugal, é justamente D. Henrique que se
mostrara comprometido com a renovacéao do clero e reforma dos costumes de seu
povo. O Cardeal fora um dos lideres que ndo poupou esfor¢cos para aplicar as

decisdes do Concilio em Portugal, sendo visualizado como o pioneiro da aplicacao

61 “[...] diocese é o espacgo que reline as paréquias, os padres seculares e regulares, os mosteiros
e, enfim, o povo catolico” (COSTA, 2014, p. 124).



95

de Trento em terras portuguesas. Coelho (2016) pontua que antes mesmo de
finalizado o Concilio, tem-se iniciativas de D. Henrique em busca de uma renovacao
catequética e litrgica, por meio das legislagbes diocesanas que, para o autor, ja
tinham um certo sabor tridentino.

Quando D. Henrique chega pela primeira vez em Evora para la permanecer
(1540 a 1564), estavam acontecendo as sessdes do Concilio. O religioso estava
tdo atento ao que estava sendo discutido nas sessoes, que elabora, em 1553, uma
série de orientagbes aos prelados portugueses, intitulada “Capitulos que per
ordenanca do Cardeal Dom Henrique foram dados aos prelados por mandado de
D. Jodo 11?2, que resumem seus ideais em relagéo a reforma da Igreja de Portugal.
Conforme Coelho (2016), o que D. Henrique escreve sdo propostas de reformas ja
levantadas no Concilio de Latrdo V (1512 — 1517), porém discutidas em Trento
apenas em seu ultimo periodo. Assim, para Coelho (2016), D. Henrique fora o
percursor dessas reformas em Portugal.

De facto, os “Capitulos que per ordenanca do Cardeal Dom
Henrique foram dados aos prelados por mandado de D. Joao III”,
estdo em plena consonancia e fazem eco do espirito conciliar. Os
assuntos abordados espelham as preocupacdes Trento: o perfil do
bom prelado; as obrigacbes de residéncia pessoal no local do
oficio; os deveres referentes as visitas pastorais por parte dos
prelados; as exigéncias referentes ao recrutamento, a formacao e
ordenacgédo do clero diocesano; e a fungéo pastoral dos bens da
Igreja (COELHO, 20186, p. 52).

Esta iniciativa revela o quanto D. Henrique estava atento as decisbées do
Concilio de Trento, e o quanto ele desejava aplica-las no reino portugués. Porém,
D. Henrique antecipa-se, e envia as normas antes mesmo da finalizacdo das
sessoOes tridentinas, ocasionando assim a reprovacao de Julio Ill, que caracterizou
a acao como abuso de poder.

Posteriormente, no ano de 1564, é publicado a mando de D. Henrique, um
outro documento, desta vez intitulado de “Decretos e determinacoes do sagrado

Concilio Tridentino que deuem ser notificadas ao pouo, por serem de sua

62 Existe uma copia do documento na Biblioteca Publica de Evora, porém, a consulta ao mesmo &
feita apenas presencialmente. Pelas leituras em Pol6nia (2012), concluimos que ele chegou a ser
enviado aos prelados do reino.
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obrigacam, E se hdo de publicar nas Parrochias”®3. Nesse documento é elaborado
um resumo das definicdes conciliares, com a intencdo de as normas e decisfes
chegarem até o povo portugués. Para evitar maiores conflitos, D. Henrique anexa,
junto as normas, a bula de confirmacé&o do Concilio, elaborada por Paulo lll.

As atitudes de D. Henrique, portanto, nos mostram que o religioso aderiu as
propostas do projeto de reforma elaborado nas reunides do Concilio de Trento.
Verificamos, por meio das leituras historiograficas e pelos documentos por ele
formulados, que o Cardeal Dom Henrique, representante da Igreja, se mostrou
avido para aplicar em Portugal as decisdes conciliares.

Para Dias (1969b), as Constituicbes Extravagantes do arcebispado de
Lisboa (1565-1568) também comprovam sua adesdo a nova ordem social, ao
projeto do concilio. No documento é possivel identificar o estimulo dado aos fiéis
para que voltassem a frequentar com assiduidade os sacramentos. Um deles foi a
permissao que conseguiu, por meio da autorizacdo do papa, da concessao de
indulgéncia plenaria e outras gracas espirituais aos que frequentassem os
sacramentos em determinados dias do ano. Conforme Dias (1969b), os aspectos
das Constituicbes Extravagantes direcionam para uma reforma moral, pois elas
incentivam a pratica religiosa, defendem os dogmas da ortodoxia catélica e
preocupam-se com as questdes relacionadas ao comportamento e as atividades
do magistério.®*

As Constituicdes Tridentinas também evidenciam o incentivo a delacdo. Por
conseguinte, os documentos elaborados em Portugal de forma geral, e por D.
Henrique, em particular, seguem a mesma politica, ou seja, incentivam a denuncia
do outro, justificada pela salvacdo das almas. Orienta, assim, que as pessoas
confessem seus erros, assim como faz a “Santa Igreja Catdlica”.

E bem assim lhes mandamos que, sabendo de algumas pessoas,

de qualquer qualidade que sejam, que o contrario tenham ou
creiam, o fagcam saber aos Inquisidores, ou a nés, ou ao nOSso

63 Este documento esta acessivel ao pesquisador no site da Biblioteca Nacional de Portugal, e sera
trabalhado em nossa Ultima sessao.

64 Conforme Dias (1969b), a inspegao e controle da ideologia e costumes era feito pelos “familiares
do Santo Oficio” que, segundo o autor, era um titulo cobigado por nobres e burgueses. Além desses,
a vigia e o controle também eram feitos pelo clero paroquial, pois meio do contato que tinha com os
fiéis.
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Vigéario Geral, 0 mais breve que puder, para no tal caso se prover
como for justica; porque nao o fazendo assim, e encobrindo, ou
favorecendo, ou consentindo, saibam que sdo excomungados
pelos sagrados canones e pela Bula In Cana Domini, e haverédo
aquelas penas que, por direito, aos tais sdo ordenadas, além da
conta que a Deus h&o-de dar, e da pena que pela tal culpa dele
hdo-de receber (CONSTITUICOES EXTRAVAGANTES, 1568,
apud DIAS, 1969b, p. 933).

Incentiva-se o comportamento de policiar o outro. Por conseguinte, além da
atencdo em relacdo ao seu comportamento, o catolico lusitano tinha, também, a
responsabilidade pelas atitudes do outro. E, ao observar qualquer comportamento
estranho as normas, o catdlico teria o dever de delatar, pois néo fazendo, agiria
também contrario as normas estabelecidas. Passa-se, assim, a incentivar um
comportamento coercitivo, de controle de comportamento de uma pessoa sobre a
outra. As regras de comportamento eram, assim, estabelecidas pelo catolicismo.
Por conseguinte, os comportamentos que ndo estavam de acordo com a Igreja
eram repreendidos e punidos pela prépria sociedade, pois ela mesma cobrava os
bons costumes dos demais.

Norbert Elias e Jonh Scotson (2000) afirmam que um grupo sé consegue
estigmatizar o outro grupo quando o primeiro ocupa posicdes de poder. Assim,
podemos relacionar tal questdo a sociedade portuguesa daquela época. As
pessoas que seguiam as regras impostas pela Igreja Catdlica, passaram a
estigmatizar o que n&do as seguia rotulando-os como inferior. “Afixar o rétulo de
‘valor humano inferior a outro grupo é uma das armas usadas pelos grupos
superiores nas disputas de poder, como meio de manter sua superioridade social”
(ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L. 2000, p. 24). Com isso, em busca da
manutencdo desse poder, rotular um recém-chegado grupo, tal como o
protestantismo, também pode ser visualizado como uma arma utilizada pelo grupo
ja estabelecido (catolicismo) para a manutencgdo de sua superioridade. Assim, essa
imagem que o grupo estabelecido instiga os seus a pensarem, €, também, uma das
formas utilizadas para o grupo recém-chegado enfraquecer.

Para Cameron (2009, p. 193), o Concilio de Trento mudou o catolicismo pois,
juntamente com um programa de uma doutrina tradicional, ele também trouxe um
plano que objetivava um melhor controle sobre as pardéquias. Justamente para este
controle, fora exigido que os bispos passassem a residir em suas respectivas

dioceses. Por fim, em busca de se recuperar o catolicismo, Trento apostou e



98

incentivou a formacao e a disciplina entre o clero, como condi¢cdo para também
resgatar os bons costumes entre os cristdos. Portanto, o programa de reformas que
dele resultou, e que seré trabalhado a seguir, atingiu tanto o clero como também os
fiéis.

3.4. REFORMA CATOLICA EM PORTUGAL: EM BUSCA DE UMA
RESTAURACAO NO CLERO E ENTRE OS FIEIS

Diante da crise moral e intelectual existente na Igreja, e devido aos decretos
conciliares de Trento, tem-se 0 processo conhecido historicamente como Contra
Reforma. Entretanto, usaremos o termo apenas respeitando as devidas citagbes
dos autores, pois, concordando com Dias (1960), ndo podemos compreender a
reforma da lIgreja Catolica apenas como uma resposta diante da Reforma
Protestante. Isto porque, conforme o autor, desde o Concilio de Constanca, a Igreja
ja vinha pensando em esforcos para sua restauracdo. Ou seja, a estrutura
ideologica e disciplinar da reforma catolica fora construida ao longo do tempo,
lentamente, completando-se no Concilio tridentino. Foi, portanto, um movimento
gerado diante de uma preocupacéao de recuperacao espiritual e moral, e ndo pode
ser atribuido apenas a reacao a Lutero.

Existia, no século XVI, em toda a Europa, um sentimento entre 0s
eclesiasticos: de uma restauracéo Catdlica. A busca era por uma fé centrada nao
apenas em formalidades cultuais, mas, sim, em questdes espirituais. A defesa era
por uma nova forma de viver o sacerdocio, de tal forma que o seu trabalho possa
ser o “sal evangélico da sociedade crista” (DIAS,1969a, p. 95), passando a ter uma
vida honesta e integra. Tanto que nos primeiros debates de Trento ja se tem um
“[...] esforco geral para uma reforma das coisas eclesiasticas e para o
estabelecimento de um ideal de vida assente em exigéncias morais fortes e em
uma pratica que, sem deixar de ser comunitaria e fiel as tradi¢cdes catolicas, fosse
mais interior e mais intensa [...]"” (DIAS, 1960, p. 418).

Rops (1999), assim como Dias (1960), também defende que o termo Contra
Reforma é equivocado, porque nos passa a ideia de que as atitudes e mudancas
tomadas pelos dirigentes da Igreja no século XVI sdo apenas uma resposta a

Reforma Protestante de Lutero. Mas, tal fato, ndo fora uma contra reforma em
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resposta a outra, mas sim, um “Renascimento”, do qual ja vinha sido discutido antes
mesmo do inicio do Concilio de Trento. Ou seja, antes mesmo de Lutero, lideres
religiosos conscientes dos problemas que permeavam a Igreja, ja clamavam por
mudancgas. “[...] o Concilio de Trento n&o fara mais do que responder a questdes
que se vinham formulando havia pelo menos um século, e chegard a adotar
solugdes propostas muito tempo antes pelas mentes mais lucidas” (ROPS, 1999,
p. 8).
Assim, € um momento em que a Igreja Catdlica precisava se reencontrar, se
estabelecer, se definir.
E por meio de uma renovagdo espiritual, ou seja, de um
aprofundamento nas certezas, de um regresso as fontes vivas, que
a Reforma Catélica dard o seu primeiro passo. E pela prética de

oracdo que se pora fim as duvidas, aos relaxamentos, ao divorcio
entre a fé e a vida (ROPS, 1999, p. 10).

Tanto que as figuras impares desta reforma sédo conhecidas pelas suas
propostas de se conhecer a Deus em sua esséncia. E o que fez Inécio de Loyola,
por exemplo, em seus Exercicios Espirituais.

A primeira fase da reforma catdlica se preocupou com 0s posicionamentos
dentro da Igreja. Tal mudanca desejada, porém, s6 poderia ser aplicada na pratica
formando-se novos homens, inclinando-os para a oragcdo e renuncia de prazeres
da vida. Assim, é esse movimento de renovagado que “[...] determinara a reforma
nos costumes, nas instituicdes, no ensino da doutrina, como sera ele que, mudando
o clima da época, permitira que se reuna o maior dos Concilios e, com as suas
decisfes, injete no corpo da Igreja o sangue fresco de uma fé renovada” (ROPS,
1999, p. 11).

E nesse momento em que se busca uma renovacado, uma nova consciéncia
cristd, tudo o que o desfigura precisa ser combatido, pois passou a ser considerado
como incivilizado. Importante pontuar que muitos religiosos se mostraram
resistentes em relagcdo a mudanga de seus habitos. “O recurso ao braco secular,
arrombando-se as portas e prendendo-se as freiras mais rebeldes, foi a Unica
solucdo em téo porfiada resisténcia de mulheres que se diziam consagradas a
Deus” (DIAS, 1960, p. 143).

Nesse espirito de renovacéo, de mudancas, Erasmo também foi um dos que

defenderam a reforma, porém, para ele, era preciso mudar a estrutura da religido,
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ou seja, a organizacao da Igreja Catdlica. Ja para outros, tal como o proprio Inacio
de Loyola, ndo era preciso mudar a esséncia da religido, pois a modificacao deveria
ser realizada no homem.
Mais precisamente dessa fermentacdo confusa emergem homens
que pensam e sentem plenamente com a Igreja, que nutrem
poderosos anseios espirituais, mas que nem por isso concebem por

um instante sequer que se possa fazer a reforma sendo “pela
mudanga do homem, e ndo da religiao” (ROPS, 1999, p. 15).

Dessa forma, independente de noticias ruins em relagdo a Igreja, mesmo
diante a crise nela existente, ndo eram todos os homens que pretendiam romper
com o catolicismo romano; o que eles desejavam era a sua reforma.

Para Rops (1999), diante desse novo modelo pretendido de homem, diante
da necessidade da mudanga do ser humano e ndo da Igreja, era preciso uma
reforma nas antigas ordens religiosas, das quais muitas encontravam-se em um
estado bem indesejado, como ja descrevemos anteriormente.

Era preciso colocar em ordem a Igreja, afinal, o sacerdote naquela sociedade
encontrava-se em um plano mais elevado, ocupava na hierarquia uma posi¢cao
superior em relacao ao leigo. Para termos uma ideia da escala hierarquica dessa
instituicdo, Boxer (2007) aponta que todas as atividades da Igreja eram
subordinadas ao controle dos bispos, sendo considerados os sucessores dos
apostolos e, assim, com superioridade na hierarquia da igreja. A autoridade maxima
ficava por conta do Papa, sendo comparado ao sucessor de S&o Pedro, o que teria
sido, na interpretacdo catélica do Novo Testamento, o fundador da Igreja®®.

As paroquias eram dirigidas pelo clero secular, sob o controle dos bispos. Ja
o trabalho missionario nos reinos, tal como o portugués, ndo podia ser realizado
por paroco secular. “Em consequéncia disso, o papado conferiu, em 1522, aos
superiores das ordens religiosas, autoridade ilimitada (omnimoda) para conduzir o
trabalho pioneiro de conversao e de administracdo paroquial. Para tanto, a Santa

Sé concedeu-lhes amplos privilégios [...]” (BOXER, 2007, p.85).

85 “Pois também eu te digo que tu és Pedro, e sobre esta pedra edificarei a minha igreja, e as portas
do inferno ndo prevalecerdo contra ela; E eu te darei as chaves do reino dos céus; e tudo o que
ligares na terra sera ligado nos céus, e tudo o que desligares na terra sera desligado nos céus.”
(Mateus, 16:18.19)
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Conforme o autor, antes das reformas propostas pelo Concilio de Trento, o
papa geralmente reconhecia a superioridade do clero regular em relacdo ao clero
secular, sendo os ultimos vistos como uma categoria inferior na hierarquia da Igreja.
Porém, os privilégios concedidos pelo papa em 1522, se chocam com as diretrizes
do Concilio de Trento, que estabelece como um de seus objetivos o fortalecimento
da autoridade do prelado diocesano. Boxer (2007) aponta que a solu¢céo para esse
conflito® fora a preparacdo de um clero secular numeroso e qualificado, que
pudesse substituir as ordens religiosas na administracdo das paréquias, mas
somente apds a sua consolidacdo. Ou seja, apOs a pacificacdo da regido e a
organizacdo da comunidade, a responsabilidade passava a ser do clero secular.

Mullett (1985) afirma que o desafio colocado a Igreja era o de aproximar mais
o leigo do religioso, de estabelecer uma melhor sintonia entre eles. Apesar de se
manter resistente em relacdo as normas da Igreja®’, a reforma catélica entendia a
importancia de mudancas em relacdo a este religioso em comparacédo ao da Idade
Média.

Um indicio da necessidade da aproximacao do religioso com o leigo, que se
exigia nesse novo periodo, sdo as missas. Isto porque, mesmo o latim sendo a
lingua oficial da Igreja, mesmo as missas sendo realizadas em tal lingua, o autor
afirma que existia uma parte em especifico que o sacerdote poderia se comunicar
em outra linguagem — este momento era a parte do serméo. No sermao poderia
instruir na doutrina cristd e nas questdes morais, sendo assim um momento
educativo. Por conseguinte, passou-se a dar muita importancia aos oradores e as
suas pregacoes.

Conforme Paiva (2012), dentre os comportamentos exigidos de um cristao
no século XVI estava a obrigatoriedade da missa. Isto porque, era na missa que 0s
fiéis teriam contato com as pregacoes. “Pregador e ouvinte, um e outro, se definem

em relacdo a ordem e, de certa maneira, se equivalem retoricamente, pois,

66 Segundo Boxer (2007), esse conflito entre o clero regular e secular existiu desde a Idade Média.
Além deste conflito entre os cleros, existia, também, conforme o autor, relagdes dificeis entre as
ordens regulares (franciscanos, dominicanos e os jesuitas, por exemplo). Rivalidade que muitas
vezes teve que ser apaziguada por intervencado papal.

67 A Contra Reforma manteve suas resisténcias em relagéo a esta aproximacéo, tanto que manteve
o celibato do sacerdote. (MULLETT, 1985)
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enunciando ou ouvindo a explicitacdo das disposicfes divinas, reconhecem seu
lugar e com elas se identificam imediatamente” (PAIVA, 2012, p. 88).

A participagdo na missa e a pregagao, portanto, eram essenciais nesse
processo de formacgédo do novo povo cristdo®. Era fundamental para a recuperacéo
moral da sociedade cristd, para a harmonizacdo do universo e, assim, para a
manutencdo da ordem. Na missa, participavam tanto os nobres, o povo e 0s
escravos.

Nesse contexto, a pregacéo pode ser vista como um processo de educacao
nao formal, pois, por meio delas, aceita-se 0 seu lugar no plano de Deus, e se
contribui para a ordem divina. Nao surpreende, desta forma, que os temas mais
trabalhados nas pregacdes estavam relacionados aos pecados e a recusa pessoal
da harmonia da ordem. “Corrigir os maus comportamentos mais do que os erros de
doutrina, esse era o objetivo da pregacéao colonial para o jesuita” (PAIVA, 2012, p.
89). Assim, a missa e as pregacdes eram instrumentos usados nesse processo,
gue se queria civilizador, na recuperagao da sociedade crista.

Na medida em que a pregacgéo proclamava as disposicdes divinas,
repetindo a fundacédo da ordem, se impunha como o enunciado da
verdade e se fazia, desta maneira, paradigma do comportamento
social. Ela convinha, certamente, ao equilibrio dos comportamentos
e, por isso, tinha em principio 0 apoio dos governantes. Isso, no
entanto, ndo queria dizer conformagdo imediata dos
comportamentos ao modelo desenhado, pois a interpretacdo

pratica confirmava os principios e 0s ajeitava aos interesses
(PAIVA, 2012, p. 92).

Assim, ao participar de uma celebracéo religiosa, era o padre pregador quem
lembrava da hierarquia, da ordem estabelecida por Deus, e de como deveria 0s
cristdos agir para a sua manutencdo. Tinha um carater educacional na medida em
gue mostrava um modelo de comportamento que deveria ser seguido.

Outro ponto importante nesse processo de restruturagdo do catolicismo

foram as confisses®. Isto porque, por meio de tal sacramento, os padres poderiam

68 O culto foi um momento muito valorizado pelos jesuitas, pois era um momento em que Igreja e
Estado se encontravam. Os jesuitas, conforme Paiva (2012), insistiam em algumas praticas que
consideravam estarem sendo negligenciadas pelos cristaos.

69 “Desde 1215 que os cristdos do Ocidente eram obrigados por lei a fazer, pelo menos uma vez por
ano (normalmente na Quaresma), uma confissdo privada dos seus pecados ao paroco ou ao seu
substituto ou assistente, e a cumprir uma reparagao ou “peniténcia”.” (CAMERON, 2009, p. 175)
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identificar se as pregacdes realizadas nos cultos estavam sendo colocadas em
pratica pelos fiéis. Tanto que no século XVI, uma determinada peca de movel
passou a ter uma importancia demasiada dentro das Igrejas — a caixa de
confissdes, ou o confessorio. Com 0 novo equipamento, o penitente poderia falar
seus pecados sem mostrar sua face, passando a ser um sacramento confidencial.

Conforme Rops (1999), a pratica da confissdo fora tdo difundida entre os
cristdios a ponto que em todas as Igrejas passou-se a ter a nova pega, O
confessionario, que deixava a confissdo como algo mais discreto. E os jesuitas,
conforme o autor, deram um novo sentido a ela, ao usar no sacramento o exame
de consciéncia e o recurso a casuistica’®, praticas que ajudavam na busca de uma
moral crista. Os religiosos que desejavam seguir essa opc¢éao de trabalho, deveriam
ter capacidades diferentes da de um pregador, devendo ter outras aptiddes, tais
como, paciéncia, saber lidar com as fragilidades humanas, quase um terapeuta,
mas sempre estabelecendo relacbes com a doutrina da Igreja.

Como afirmamos anteriormente, nesse contexto de reformas da Igreja,
passou-se a dar um valor especial a educacédo, por conseguinte, o sacerddcio vai
ganhando ares de profissdo, na medida em que se coloca a importancia de sua
preparacao profissional e o desempenho de seus deveres. “Ao longo do processo,
0 sacerddcio comecava a ser considerado como uma profissdo, semelhante as
profissdes proprias da classe média, o direito e a medicina” (MULLETT, 1985, p.
27). Porém, mesmo ganhando ares de profissdo, a énfase na vocacdo permaneceu
e continuou sendo superior a qualquer outra justificativa. Com o renascimento
catélico a Igreja passa a ter, dentre seus objetivos, o de preparar uma “elite”, um
escol de sacerdotes altamente formados e disciplinados, aptos a trabalharem pelo
melhoramento moral, espiritual e temporal dos leigos. “[...] o renascimento religioso
catélico estendeu-se ao longo de varios séculos. [...] terminado o Concilio [de
Trento], foi lenta a sua infiltragdo nos costumes, nas instituicdes e nos coracdes”
(MULLETT, 1985, p. 11).

Com a valorizagcdo da formacdo dos religiosos, uma das solicitacbes do
Concilio de Trento foi 0 estabelecimento de seminarios para preparacao de padres

nas dioceses. Em Portugal, a preocupacgéo desta natureza aparece com o Cardeal

70 “Casuistico, adj. Que respeita a casos de consciencia. Em que se trata a moral referindo casos,
e dizendo o que ha de doutrina moral acerca daquella espécie”(MORAES, 1813)
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D. Henrique, que se empenha na criacdo de um importante centro de formacao
para padres.

[...] o seminério foi a mais significativa contribuicdo do Concilio de

Trento para a criacdo de padres com o devido apreco pelo seu
sacerdécio. Os sacerdotes ndo tinham apenas que ser melhores
gue os leigos: tinham de ser diferentes daqueles que os rodeavam
(MULLETT, 1985, p. 29).

Esta diferenciacdo nao deveria ser apenas em relacdo a uma vestimenta,
mas, sim, e especialmente, em relacdo a seu comportamento e estilo de vida. Ou
seja, esse novo religioso, esse novo sacerdote do século XVI, ndo deveria ser
apenas um novo padre, mas também um bom padre, visto que deveria estar
preparado para desempenhar suas funcdes. Para Mullett (1985), temos os jesuitas
como modelo deste novo jeito de ser religioso, preparado frente as necessidades
do momento.

Com o processo da reforma, a religido catdlica vai adquirindo tragos que a
distingue das demais religibes cristds. Importante destacar, dentre as
especificidades, esta a figura de Jesus que, segundo Cameron (2009), em fins da
Idade Média, é colocado como o crucificado pelos pecados da humanidade,
evidenciando assim, o seu sofrimento, a fim de fazer o crente refletir sobre as
conseqguéncias do seu pecado.

Em sua dissertacdo de Mestrado, Martins (2011) demonstrou que as
decisbes do Concilio de Trento foram tomadas no sentido de fortificar o catolicismo
por meio de um trabalho de doutrinacdo da sociedade. Por conseguinte, a
educacao em Portugal teria sido norteada pelas decisdes do Concilio. Para o autor,
a adesdo da Coroa portuguesa aos ideais da reforma catdlica fortaleceu o
catolicismo no pais, a ponto de 0s movimentos protestantes ndo entrarem em solo
portugués no século XVI. Para o éxito da reforma em Portugal, papel essencial e
fundamental teve a Companhia de Jesus, pois a educac¢édo adotada pela ordem
religiosa fora a estratégia usada para o processo de reestruturacdo do ideal de vida
crista no pais.

Dando sequéncia aos fatores que auxiliaram a restruturacéo do catolicismo,
temos a Inquisicéo e o ensino. Para Dias (1969b), eles foram as bases, os alicerces
da reforma catolica em Portugal. Nesse contexto, a Universidade de Evora fora o

local da formacéao, objetivando que os estudantes ndo se desviassem para outras
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teorias, tais quais as evangélicas de cunho protestante. JA o Santo Oficio
funcionava como um oOrgdo do Estado, vigiando, censurando e, até mesmo,
castigando os desvios ideoldgicos no reino.
Através de um mecanismo complexo de prevencdo e repressao,
velava dia e noite pela seguranca nacional em matéria de doutrinas.
E se de inicio s6 o policiamento da crenga e da conduta dos cristdos
novos o interessou a fundo, voltou-se depois, pouco a pouco,
também contra os desvios de pensamento ou de ac¢do que, directa

ou indirectamente, pusessem em risco o edificio religioso dimanado
de Trento (DIAS, 1969b, p. 949).

O Santo Oficio tinha a funcao de proteger, velar pela seguranca do reino, no
gue se refere as doutrinas e condutas dos cristdos que pudessem colocar em risco
0 projeto de restruturagdo do catolicismo. As orientagdes tridentinas tornaram-se,
assim, uma ordem, uma regra, uma politica nacional que deveria ser aplicada e
vivida em todo o territério lusitano.

Segundo Polénia (2009), o processo de implantacdo da Inquisicdo em
Portugal esta dentro de um contexto de estratégias de controle da religido vista
como oficial, em face do avan¢o dos movimentos dos protestantes. E sua atuacéo
em terras lusitanas esteve relacionada as decisdes do Concilio de Trento. Assim, a
Inquisicdo no pais estava a servi¢o das decis6es tomadas no concilio tridentino, no
que se refere ndo apenas em questdes doutrinais, mas, também, questdes literarias
e éticas.

Para Dias (1960), os intelectuais portugueses do periodo da Reforma
Catolica tinham a preocupacao de preservar uma unidade de doutrina no reino e,
para isto, passaram a impor certa uniformidade nas ideias. E o controle das obras
literarias fora um dos meios usados pela Inquisicéo, em defesa da unidade de ideias
gue se buscava. Passou-se a impedir a entrada e circulagcéo de certas obras, como,
também, publicou-se um indice com o nome de todas as leituras reprovaveis. Com
a respectiva publicacdo, tem-se uma norma fixa, ao alcance e presente na

formacdo da mocidade portuguesa’. Pontua, ainda, Dias (1960), que a luta de D.

1 O Rol com os livros proibidos foi elaborado pelo Cardeal D. Henrique, enquanto Inquisidor de
Portugal, no ano de 1564. O religioso proibi em reino portugués os autores censurados no Concilio
de Trento. Tal documento esté acessivel ao pesquisador, no site da Biblioteca Nacional de Portugal,
pelo link:

http://purl.pt/23332



http://purl.pt/23332
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Henrique pela politica da Reforma Catdlica foi tdo intensa, a ponto de que os que
a ela se posicionavam contrarios, mostraram-se apenas apos a morte do Cardeal.

Tem-se, assim, um processo educativo, um processo civilizatério, que
passou a ser adotado pelo reino em sintonia ao ideal de reforma da Igreja. Para
Elias (1994), as ideias religiosas impregnadas nas pessoas podem ser vistas,
também, como um conceito de civilizagdo. Isto porque, em meio a tantos contextos,
é praticamente impossivel definir apenas um significado para a palavra civilizado.
Assim, para uma melhor defini¢céo, o tedrico chega a conclusao de que ele expressa
a consciéncia que uma determinada sociedade tem de si. Por conseguinte, ndo tem
o mesmo significado em todas as nacfes e em todos 0s tempos.

Costa e Menezes (2013) afirmam que o Norbert Elias ndo usa o termo
civilizagdo com o objetivo de classificar algo como civilizado ou ndo, segundo os
padrées da atualidade. Mas sim, para mostrar as mudancas no comportamento,
“[...] ressaltando as caracteristicas de comportamentos sociais e individuais, de
boas maneiras, de educac¢éo do corpo e dos hébitos (controle dos instintos ou das
pulsdes), que sao distintas de outros povos anteriores a modernidade europeia [...]"
(COSTA e MENEZES, 2013, p. 249). O controle das pulsdes, portanto, deveria ser
realizado para se poder conviver em sociedade e por ela ser aceito.

Outra forma educativa adotada em Portugal, em prol da Reforma Catodlica
desejada no século XVI, fora a catequese.

Entendemos por catequese toda acdo pastoral da Igreja: a
doutrinagdo propriamente dita, a pastoral litirgico-devocional, o
comportamento das pessoas e das instituicdes eclesiasticas. Trata-
se, na verdade, da catequese tal qual se realizou efetivamente e
ndo de uma catequese tebrica, universal, uniformemente

transmitida para todos os povos, indiferentemente (PAIVA, 1982, p.
13).

Assim, quando escrevemos sobre catequese no século XVI, estamos nos
referindo a um trabalho em prol de uma politica ideolégica da reforma catdlica,
usada a favor do Estado e da Igreja. Por conseguinte, ndo podemos pensar na
catequese como uma tarefa e missao exclusiva de uma Igreja do Estado portugués,
isto porque, naquele periodo em Portugal, Estado e Igreja compunham uma
sociedade unica, “[...] sui generis [...]" (PAIVA, 1982, p. 13). Cristianizar era o

mesmo que aportuguesar, e vice e versa.
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E importante ter claro a relacéo entre Igreja e Estado em Portugal, pois os
jesuitas, em seu trabalho de catequese, participavam dessa visao, sendo sua acéo
direcionada por tal pratica. Ou seja, fé e império andavam juntos. As ac¢des dos
jesuitas moviam-se pela visao do “orbis christianus”, que “[...] € uma imagem crista
medieval do mundo” (PAIVA, 1982, p. 21). A configuracdo fora formada na crenca
de que o mundo pertence a Deus e, assim, também, todos que nele estdo. Nesse
contexto, quem representava Deus na terra seria a propria Igreja Catdlica. Assim
sendo, era com a Igreja que a Coroa estabelecia seu contato com o Divino, a qual
tinha a missdo de sustentar a fé. Era responsabilidade, portanto, dos governantes
gue, ao assumirem tal cargo, deveriam serem gratos ao criador, e se comprometer
com a fé universal. “A fé era a verdade, a adesé&o a verdade: importava, pois, trazer
todos a ela. Ela era a ordem instituida por Deus. Fora dela tudo o mais era
aberracao, anomia, injuria” (PAIVA, 1982, p. 22). A Coroa, juntamente com a Igreja,
tinha o compromisso de anunciar a verdade cristd em todos os lugares, a fim de se
construir o reino de Deus na terra.

Outra estratégia usada como um instrumento educativo, em prol da Reforma
Catolica em Portugal, fora a arte. Conforme Poldnia (2009), para a adeséo coletiva
dessa cultura, juntamente ao ensino, a arte adquire um grau de importancia, pois é
uma forma de linguagem que chega até as pessoas, que mobiliza, que sensibiliza.
Desejava-se a adesdo em massa, mas nao apenas pelo medo, mas sim, por meio
da empatia.

A linguagem artistica foi também usada pelos jesuitas, que tinham como um
de seus recursos pedagdgicos o teatro. Segundo Rodrigues (1931), o recurso era
utilizado para a formacao literaria e para a educacédo moral da juventude. Poderiam
ser pecas literarias, como dialogos e poesias, como, também, poderiam ser dramas
e tragédias, mas sempre de cunho religioso. Entretanto, o teatro também foi usado
como um recurso de controle de comportamentos, tendo seu papel educativo. Isto
porque, como chegava até as pessoas, trabalhava-se nas pecas questbes morais
da época. Os jesuitas ndo inventaram o teatro, e nem foram eles que o introduziram
em Portugal, entretanto, valorizaram a funcionalidade das representacdes, em
termos educativos. “Com suas tragédias e outras pecgas similares, de grande ou

pequeno félego, os assuntos hagiograficos, biblicos ou histéricos eram explorados



108

[...] para fins de edificagdo moral e teolégica do auditério, pelos processos ludicos”
(DIAS, 1969b, p. 890).

No processo de recuperagcdo da ordem, e ainda em prol da ideologia da
reforma catolica, os castigos também tiveram grande importancia. Conforme Paiva
(2012), o portugués de quinhentos tinha medo dos castigos de Deus, pois
acreditava-se que, burlando a ordem maior divina, 0s castigos eram inevitaveis.
Assim, os homens se submetiam a ordem muitas vezes por conta do medo que
sentiam.

A compreensdo que a sociedade tem do Deus todo poderoso,
misericordioso e justo e, a0 mesmo tempo, terrivel e castigador, ela
a estende a todo outro poder, mormente o do rei, a quem cabe
distribuir universalmente a justica, e o dos governantes, seculares
ou eclesiasticos, na sequéncia hierarquica. O poder nado se discute:
se acata e se obedece. Como Deus, também o rei € misericordioso.
Mas também ¢€ justo. Por isso, castiga, satisfazendo e refazendo a
ordem. Os suditos temem, se sujeitam, se submetem, convencidos
pela prépria visdo teoldgico-juridico-politica que assimilaram desde

a primeira idade, reconhecendo a ordem e a subordinagéo (PAIVA,
2012, p. 144).

A visdo de poder dos governantes, portanto, deriva do poder de Deus. O
castigo é tido como divino, pois é por meio dele que se consegue a redencao do
pecador, sendo um importante instrumento de redengdo em prol da ordem?2.

Um ponto forte na formacdo dessa unidade ideolégica foi, segundo Dias
(1960), a fundacéo da Universidade de Evora e a reforma da Faculdade de Teologia
de Coimbra. A fundacédo da escola eborense relaciona-se imediatamente com as
necessidades de restauragéo catélica. O objetivo principal era a formacao do clero
pertencente ao sul do reino. A universidade eborense fora edificada para uma
funcdo totalmente eclesiastica, por conseguinte, em seu curriculo, além dos
preparatérios de Humanidades e Filosofia, limitava-se a Teologia Especulativa, a
Sagrada Escritura e a Moral, diferenciando-se assim do curso existente em
Coimbra.

A Faculdade de Teologia da Universidade de Coimbra é uma escola

de outro tipo. A auséncia da Moral no seu plano de estudos denota
ja que ndo se dirigia ostensivamente a formacdo de curas de

2 figura apontada por Paiva (2012), como a que recusou a ordem divina, € a figura do demdnio.
Como ja mostrado anteriormente nesta sessao, ele, o demonio, ndo aceitou a ordem divina e, assim,
toda a desobediéncia humana da ordem tinha tal comparacéo e destinacao.
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almas™. O exclusivismo da teologia especulativa e o relevo
conferido & Sagrada Escritura, embora com predominio do Velho
Testamento, indica, se ndo nos enganamos, que o seu fim era a
formacdo de tedlogos e, principalmente, de tedlogos das
corporacdes regulares (DIAS, 1960, p. 440).

Diferentemente de Coimbra, que tinha como foco a formacéo de tedlogos
regulares, em Evora o objetivo era a formac&o do clero diocesano. Isto porque ela
é fruto das discussdes do concilio tridentino, idealizada pelo Cardeal D, Henrique,
na busca da recuperacao da cristandade e da unidade doutrinal no pais.

Por fim, reforcamos que, com o processo de Reforma Catodlica, a Igreja
passa a objetivar a preparacao de religiosos altamente preparados e disciplinados,
Ou seja, a preocupacado deveria ser de ordem intelectual e moral, pois eles iriam
trabalhar também no melhoramento moral e espiritual dos leigos. E, em terras
lusitanas, tal preocupacdo aparece especialmente nas ac¢des do Cardeal D.
Henrique, que se empenha na criacdo de um importante centro de formacéo para

padres.

3.5. CARDEAL DOM HENRIQUE: O ARAUTO DA REFORMA CATOLICA E DA
UNIVERSIDADE DE EVORA EM PORTUGAL

O Cardeal D. Henrique, irméo do rei D. Jo&o lll, viveu entre os anos 1512 e
1580, foi arcebispo de Evora entre os anos 1540 a 1564, Inquisidor-Geral de 1539
a 1578 e rei de Portugal, apos a morte de D. Sebastido, de 1578 a 1580. Ele fora o
idealizador do centro de formacgdo de Evora, como, também, apoiou a ‘[...]
estratégia de mobilizacdo de massas erigida pelo Concilio de Trento como central
na dinamica reformista” (POLONIA, 2009, p. 35).

Importante mencionar que, ao analisarmos o perfil do Cardeal D. Henrique,
vemos que nem todos 0s seus atos se identificam com as exigéncias da reforma
de Trento. Isto porque, ao longo de sua vida, o Cardeal acumulou cargos e esteve
ausente dos espacos pastorais que Ilhe eram destinados, e tais posturas foram
condenadas no respectivo Concilio.

N&o poderemos esquecer, porém, que a construcdo da carreira

eclesiastica do cardeal, pelo menos no que se reporta a obtencao
de cargos, rendas e beneficios, € anterior a conclusdo da ultima

73 Como eram chamados os parocos ou, de forma, geral, os padres seculares.
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sessdo do Concilio de Trento, em 1563, pelo que ndo serd de
estranhar que o seu perfil n&o se conforme plenamente com o que
vird a ser o espirito e a letra dessa assembleia conciliar (POLONIA,
2009, p. 98).

Reforgamos, assim, que as atitudes descritas e contrarias as decisdes do
Concilio de Trento, por parte do cardeal, foram anteriores a finalizacdo de suas
sessoes.

Apesar de ndo ter frequentado uma instituicdo superior, o nono filho do rei
Dom Manuel, obteve uma formacdo humanista e religiosa, que esteve presente
durante a sua vida, por meio de contatos que mantinha com intelectuais diversos.
Segundo Polénia (2009), no ano de 1533, D. Henrigue com seus vinte e um anos,
era aluno de Nicolau Clenardo, um reputado humanista formado em Teologia, 0
qual tinha muito apreco pelo seu aluno.

O Cardeal pode conviver com importantes intelectuais do periodo,
entretanto, de acordo com os dois momentos distintos que viveu. Um primeiro, onde
convive e se contagia com os intelectuais da corrente humanista, e um segundo
momento, onde “[...] aderiu como eclesiastico pos-tridentino e activamente
promoveu através da sua intima adeséo a acc¢ao religiosa e cultural da Companhia
de Jesus” (POLONIA, 2009, p.63).

Se, de inicio, se mostrava adepto aos intelectuais e as suas producdes
humanistas, com a adesao aos ideais da Reforma Catdélica passou a mudar seu
circulo de convivéncia, como, também, a considerar improprios autores e obras que
se mostravam perigosas a seu projeto religioso. Quanto mais se afasta dos
intelectuais humanistas, mais se aproximava dos religiosos da Companhia de
Jesus. Conforme assume suas atividades eclesiasticas, cada vez mais o Cardeal
se compromete com a religiosidade do reino, e sua posicao ideolégica reflete em
suas decisdes politicas, sociais e culturais.” Para Pol6nia (2009), o Cardeal passa
a ter contatos com intelectuais que aderiram ao projeto reformista, os quais
acentuavam a importancia dos valores tradicionais como, também, o papel da

cultura e do Estado aos interesses da ortodoxia catolica.

4 Conforme Pol6nia (2009), esse afastamento de D. Henrique com as ideias humanistas € gradual
e ocorre, especialmente, com o crescimento e o apoio da Companhia de Jesus no ensino de
Portugal por meio dos colégios.
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Das estratégias do novo movimento, de que D. Henriqgue emerge,
na segunda metade do século XVI, como representante, fazem
parte o dirigismo e o controlo ideoldgico, e dele resulta uma cultura
massiva, ndo porque produzida pelas massas, mas porque a elas
dirigida. Esta cultura visa, de facto, o coletivo, seja de subditos ou
de fiéis, cuja ades&o se procura cativar (POLONIA, 2009, p. 89).

Diante das estratégias de D. Henrique, de seu ideal reformador, na busca
em se preservar uma doutrina em Portugal, tem-se a fundacéo da Universidade de
Evora, como o local de formag&o para essa unidade ideoldgica pretendida.

Inicialmente, D. Henrique tinha como projeto a implantacdo de escolas em
Braga, as quais teriam aulas de Retorica, Filosofia, Canone e Teologia. Entretanto,
devido a mudanca para Evora, ndo conseguiu colocar em pratica o projeto no seu
todo. Conseguiu apenas ampliar as instalacdes fundadas por P. Diogo de Sousa,
como também, criar classes de Gramatica e Politica, que ficaram a cargo de
Clenardo e Vaseu.

Aquilo que assistimos em Evora, numa primeira fase, decorre de
uma mera transferéncia de planos: trata-se de introduzir na nova
diocese a mesma estrutura, a mesma orientagédo e, inclusive, os
mesmos mestres que haviam pontificado em Braga. Com efeito, em
Evora, Vaseu continuou a frente dos cursos de Gramética e

Retorica desde 1541 a 1550, ai ministrando um ensino em tudo
consoante com os ideais renascentistas (POLONIA, 2009, p.71).

Ou seja, tem-se uma mudanca de planos do Cardeal pelo fato de ter
assumido o arcebispado de Evora.

Além de uma reforma religiosa, a Reforma Catdlica fora, também, conforme
pontua Poldnia (2009), uma reforma politica. Isto porque, ela incute uma nova forma
de viver, uma nova cultura, incentivando o controle e a disciplina. Ela é uma reforma
dos costumes, um padréo ideolégico, em busca de uma uniformidade de ideia. E,
a repercussdo da reforma em Portugal fora um projeto politico do Cardeal D.
Henrique, especialmente pelo seu empenho com a formagé&o/renovagéo do clero, e
em especial pela edificacdo da Universidade jesuitica de Evora.

Assim, defendemos aqui que a edificacdo da Universidade de Evora em
Portugal esta totalmente relacionada as decisdes do Concilio de Trento, que visava
o fortalecimento do clero diocesano e tinha, como uma de suas preocupacgdes, 0s
comportamentos dos sacerdotes e leigos, no que se referia a boa formagédo dos
religiosos. N&o é por acaso que a estrutura da Universidade de Evora (aqui inclui a

Universidade e as estruturas anexas), possuia um programa voltado ndo apenas a
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atuacao pastoral, mas, também, cultural. Para Polonia (2009), mesmo abrindo
espaco a populacéo estudantil de Evora, o seu maior objetivo seria a formacéo do
clero diocesano’®. Assim, vai totalmente a favor do que havia sido estabelecido no
Concilio de Trento.

“Nao teria sido, na verdade, somente seu interesse pela cultura que o levara
a criar as escolas humanistas de Braga e Evora e, particularmente, a acalentar os
empreendimentos pedagégicos da Companhia de Jesus” (POLONIA, 2009, p.73),
pois, apesar de seu apreco pelas letras, a causa maior do negécio de D. Henrique,
era a constatacdo da ma formacdo do clero. E, por conta disso, estrutura um
“‘complexo pedagdgico” que, além da Universidade, contava com outros colégios,
com um hospital, uma cadeia e uma biblioteca, que foi constituida com as obras do
proprio cardeal.

O Cardeal, com a formacdao inicial do Colégio do Espirito Santo e com a
Universidade de Evora, desejava formar um verdadeiro seminario, tendo o desejo
de erigir mais quatro colégios,

[...] um de tedlogos que se preparassem para 0s actos académicos
(Colégio Nossa Senhora da Purificagdo), outro de tedlogos que
seguissem o curso universitario (Colégio S. Gregorio), o terceiro de

artistas ou filésofos (Colégio Santo Augustinho), e o quarto de
humanistas (Colégio S.Jeronimo) (RODRIGUES, 1938, p. 86).

Entretanto, por falta suficiente de verbas, apenas o Colégio da Purificacao
foi fundado, incluindo, nesse, o colégio que pretendia abrir sob a invocacgéo de S.
Gregorio, formando assim um seminario sacerdotal. Posteriormente, ainda no
século XVI, um terceiro colégio passou a fazer parte da instituicdo, o Colégio da
Madre de Deus.

Conforme Poldnia (2009), durante o periodo que D. Henrique foi prelado
diocesano, multiplicaram-se as constituices diocesanas e sinodais, tendo-se um
profundo empenho do Cardeal pelo controle da moral do clero e das respectivas
comunidades. Juntamente e relacionado a isso, tem-se a preocupagao com a
formacao eclesiastica e com a catequizacdo das massas. Assim, suas acdes sao

fomentadas por tais fatores.

75 D. Henrique, para poder receber também os estudantes pobres (leigos ou eclesiasticos),
determinou um programa de financiamento, por meio de concesséo de bolsas de estudo.
(POLONIA, 2009)
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Devido a grande preocupacdo moral do clero, D. Henrique elabora duas
acdes (POLONIA, 2009, p. 110): necessidade de um rigoroso exame dos religiosos
que pretendiam ser aceitos nas ordens; criacdo de estruturas que formariam, de
forma eficaz, os que desejassem seguir o sacerdacio.

Nessa formacdo, era preciso preparar os religiosos a agirem de forma
diferente do que estava acontecendo, pois muitos fiéis ndo tinham a presenca e
acompanhamento de um religioso em suas comunidades, e isso precisava mudar.
Assim, era preciso forma-los para que soubessem ensinar a doutrina as
comunidades, para aprenderem o recurso da pregacao e para poderem cobrar a
frequéncia aos sacramentos entre os fiéis. Ou seja, o clero precisava ser preparado
para estar perto de seu rebanho, a fim também de observar seus comportamentos.

Finalizando esta sesséo, podemos concluir que existia, entre os séculos XV
e XVI, uma crise moral e intelectual na Igreja Catolica, crise que vinha se arrastando
ha tempos, tornando-se insustentavel. Concomitante, nos respectivos séculos, 0s
individuos passaram a procurar mais a religido, a visualizando como um conforto.
Em contrapartida, ao procurarem a Igreja, os fiéis deparam com religiosos que
mantinham uma vida longe dos ideais que se esperava para tal categoria, tendo a
vida/costumes longe de serem exemplos de referéncia.

Tal cenario gerou criticas que acabaram favorecendo movimentos que
tinham como objetivo a recuperacao intelectual e moral perdida, ou seja, tinham
ideais reformistas. Por conseguinte, diante das agitacbes do periodo, da
necessidade urgente de uma reforma na lIgreja, e diante do avanco do
protestantismo, o papa Paulo Ill convoca um encontro, um concilio, que ficou
conhecido como o Concilio de Trento. Seu objetivo era recuperar “a inteireza da
Religiao Chrisftd” (REYCEND, 1781, p. 23). Suas decisfes passaram a ser um
decreto da Igreja Catdlica, que deveria ser encaminhado entre as nacdes cristas, a
fim de se restituir os bons costumes entre 0s povos cristaos.

O Concilio de Trento, portanto, renovou a doutrina da Igreja Romana. Como
resultado de suas sessoes, tem-se um programa de reformas acerca de questdes
disciplinares, que atingiu especialmente o clero, mas também, fiéis catélicos. Tal
programa de reformas foi assim iniciado com o Concilio de Trento, e finalizado

somente quatro séculos depois, no Concilio Vaticano Il.



114

Em Portugal, as decisbes conciliares foram aplicadas com afinco pelo
Cardeal D. Henrique, que se preocupou em preservar uma unidade de doutrina e
uniformidade de ideias no reino. Ponto forte na formacéo dessa unidade ideoldgica
foi a fundagdo da Universidade de Evora, relacionada com as necessidades da
restauracdo catolica, evidenciada nas sessOes tridentinas. Em busca dessa
formacé&o/renovacdo do clero, a Universidade de Evora, foi, portanto, um projeto

ideologico do Cardeal D. Henrique.



4. A ORDEM DA REFORMA CATOLICA: A COMPANHIA DE JESUS E SUA
ATUACAO EM PORTUGAL.

Nesta quarta secdo, nosso objetivo foi demonstrar que a Companhia de
Jesus nasce em um periodo em que 0s anseios da sociedade direcionavam para a
necessidade urgente de uma Reforma Catdlica. Tanto que logo apds sua edificacdo
(1934), tem-se em 1540 o inicio do Concilio de Trento. Por meio da andlise dos
documentos jesuiticos (Constituicdes, Exercicios Espirituais e Ratio Studiorum),
nossa intencéo foi identificar tal ordem religiosa, como a que mais se adequou ao
projeto reformador idealizado pelo Cardeal D. Henrique (1512-1580). Em tais
documentos, é possivel identificar toda uma exigéncia intelectual e moral imposta,
tanto para os integrantes da ordem, como, também, para 0s que nela desejassem
adentrar. Essa premissa esta totalmente atrelada as discussdes que estavam
sendo realizadas em Trento, onde se mostrou a importancia do exemplo que o
religioso deveria ter e preservar. Esse era o ideal de religioso que 0 momento
buscava, tanto que a perfeicdo (intelectual e moral), € o estado, € o fim que se

buscou na formacéo jesuitica e encontra-se nitido em seus documentos.

4.1. A COMPANHIA DE JESUS

Ao longo da historia do catolicismo, existiram as intituladas ordens religiosas,
das quais os membros ingressantes deveriam realizar 0os votos conforme as regras
individuais de cada instituto. As primeiras ordens existentes na Igreja Catdlica’®,
tiveram sua génese ainda no periodo medieval, e buscavam como condicdo de se
viver o evangelho, o isolamento, o claustro.

Ja os jesuitas, diferentemente das demais ordens religiosas até entédo
existentes, tinham como objetivo uma acgéo para com o mundo, abandonando o
claustro e o monasticismo, para ficarem mais proximos das pessoas e da

sociedade. Fundada em 1534 por Inacio de Loyola e oficializada em 1540 pelo

76 Monasticas (Por volta do século V) e os mendicantes (Franciscanos e Dominicanos, século XlII).
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Papa Paulo Ill, a Companhia de Jesus’’ também possuiam um outro diferencial, o
de servir ao papa e ser submetido a suas regras. Pronta para a acao e pronta para
servir a Deus e ao papa, nasce, assim, em meio aos aspectos da reforma catdlica,
sendo ela uma de suas missdes. As circunstancias e contextos do século XVI
exigiam um novo perfil de religioso, ndo mais um que vivia em isolamento
praticando suas oracfes, mas, sim, um que vivia 0 mais perto possivel de sua
comunidade a fim de levar a mensagem crista aos seus. E foi justamente isso que
fez a Companhia de Jesus.

Um dos argumentos defendidos pela Companhia de Jesus era de que para
servir ao préximo, evangelizar e seguir as regras religiosas, ndo era necessario
viver em clausura.

Inécio entendia que a ajuda aos outros exigia que se vivesse no seu
seio, mesmo que isso fosse contra o normal funcionamento das
ordens de entdo com as quais, alids, partilhava os votos de

pobreza, castidade e dedicacdo aos principios da igreja catdlica
(MANSO, 2016, p. 260).

No entendimento do fundador da ordem, para ajudar ao proXimo era preciso
estar 0 mais perto possivel dele. Para Inacio, um religioso que vivia na clausura ndo
poderia ajudar sua comunidade, tanto quanto um que estivesse em seu meio. Em
tempos de reforma catdlica era preciso estar proximo de seu fiel. Como fora
reforcado nas discussdes tridentinas, era preciso manter o rebanho entre seus
pastos, devido ao perigo do abandono, e “[...] nad admitte a defculpa do Paftor
quando o lobo come as ovelhas, e o Paftor o nad sabe” (REYCEND, 1781, p. 159).

De inicio, a nova ordem foi vista com certa desconfianca em Portugal, tanto
por membros da Coroa, como da prépria Igreja. Isto porque, como descrito na
terceira secao, vivia-se um conflito de ideias vindas da Italia’8, e os padres jesuitas
eram conhecidos como os “Padres de Roma”. A preocupacéo era de que 0S
religiosos trouxessem para Portugal as tendéncias de ideias novas de outros
lugares. O proprio D. Henrique, cauteloso com a nova ordem, pede a investigacao
sobre as atividades realizadas pelos membros da ordem (DIAS, 1960, p. 172).

7' A Companhia de Jesus era uma ordem que sobrevivia da caridade dos fiéis e da generosidade
dos benfeitores. Em Portugal teve o apoio e empenho do rei D. Joéo lll, que subsidiava os colégios
da Companhia de Jesus (RODRIGUES, 1931, p. 457).

78 Verificar em secdo 3 (O Concilio de Trento e a reforma catélica: respostas diante da crise do
catolicismo).
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Tal visdo muda posteriormente e D. Henrique, assim também como seu
irmao D. Joao Il (1502-1557, rei desde 1521), passa a confiar na Companhia de
Jesus e identificar tal ordem como a mais preparada para o fim que se pretendia
em Portugal: a recuperacédo da moral perdida, o que seria em nossa Vvisao uma
reeducacao cristd, “...] a recristianizacdo daquela vasta provincia eclesiastica”
(DIAS, 1960, p. 439). A entrega da administracio do colégio’ em Evora aos
jesuitas, e mais tarde, em 1559, a prépria Universidade, nos mostra o quanto o
Cardeal D. Henrique passou a confiar no trabalho desenvolvido pelos jesuitas.

Percebe-se que as ac¢fes da Companhia de Jesus em Portugal estavam
vinculadas a um projeto de moral cristd. Lembremos que o Cardeal D. Henrique
passa a ter contato com intelectuais que aderiram ao projeto reformista, que
acentuava a importancia dos valores tradicionais. “Depois de 1555, com a doenga
do Rei, e sobretudo depois de 1557, com a sua morte, a marcha do Estado na
direcdo politica da Contra-Reforma processou-se, por assim dizer, em ritmo
catastrofico” (DIAS, 1969-b, p. 946). Em Portugal, as decisGes conciliares foram
aplicadas com afinco pelo Cardeal D. Henrique, que se preocupou em preservar
uma unidade de doutrina e uniformidade de ideias no reino.

As acles da Companhia vinculadas a um projeto de moral cristd, podem ser
percebidas em carta escrita pelo Padre Diego Miron (1555), destinada a Inacio de
Loyola. Nela é dado o enfoque de que a doutrina realizada pela Companhia de
Jesus era boa e santa e atingia os objetivos da Coroa. “A vida que fazem hé o
virtuoso modo de seu recolhnymento e exempro gramde e boa edeficacdo a todo o
prouximo” (LEITTE, 1957b, p. 261). Na carta, todos os integrantes da Companhia
sao vistos como homens virtuosos, pois nao recebiam em sua ordem uma pessoa
sem que antes se fizesse uma avaliagdo minuciosa de suas atitudes, ou seja, de
seu comportamento. Estavam, portanto, preparados para o enfrentamento e para
mudar a mentalidade dos cristaos.

Allguns deles por servi¢o de Deos séo hidos ao Brasyl e a Comguo;

houtros a Afriqgua, e muitos as partes da India, homde tem feito
gramdes bens, tiramdo muitos christdos de muitos husos e

% 0s colégios funcionavam como semindrios para os professos e coadjutores da Companhia.
Existindo nos colégios uma universidade confiada a Companhia, tal instituicdo teria 0 mesmo fim
(CONSTITUICOES, 1997, p. 224).
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custumes maoos, em que vivido, e convertemdo muitos gemtios e
mouros a nossa samta fee (LEITTE, 1957b, p. 262).

Nesta recuperacao da moral, um termo usado no documento nos chamou a
atencgao, o “novo povo”. Identificamos este termo no relatdrio escrito pelo Ir. Antdnio
Blazquez, no ano de 1556, na Bahia. Nele, tem-se o relato de que entre os meses
de janeiro a abril daquele ano, dentre os ocorridos nesta parte do Brasil, muitos
fatos os deixaram felizes e outros os entristeceram. “[...] pera este novo povo que
em Christo e pera Christo se comeca a criar’” (LEITE, 1957b, p. 267). Por
conseguinte, o termo nos remete a uma mudanga nos costumes, um NOvVoO pPovo,
uma sociedade verdadeiramente cristd, onde a moral deveria prevalecer.

Para seu projeto cristdo, um importante recurso empregado pelos jesuitas
fora a educacédo por meio de seus colégios®. Para Daniel-Rops (1999), a acéo
educativa da Companhia de Jesus foi inovada por meio de um novo sistema
pedagdgico, que foram seus colégios. Tais espacos passaram por mudancgas ao
longo do tempo, pois primeiramente foram criados como casas que recebiam os
estudantes escolasticos, que estavam frequentando 0s cursos universitarios.
Posteriormente, os estabelecimentos passaram a receber ndo apenas estudantes
religiosos, mas também, jovens que ndo iam seguir carreira na Companhia. Por fim,
estas casas tornaram-se colégios ou seminarios, passando elas mesmas a
administrarem o ensino e, assim, o0s estudantes ndo precisavam mais ter que sair
do local que moravam para realizar seus estudos. “Santo Inacio apercebeu-se tanto
da importancia desse instrumento que inseriu nas Constituicbes uma
regulamentacao do ensino” (ROPS, 1999, p. 64). Desses colégios, formou-se uma
nova elite cristd, a qual ocupou importantes cargos na Igreja do século XVII.

Assim como Daniel-Rops (1999), Francisco Rodrigues (1917) também
aponta que a Companhia de Jesus oportunizou que os mais humildes estudassem
em seus colégios, contrariando os que desejavam que aqueles espacos fossem
destinados apenas aos filhos da nobreza. Diante desta abertura, os colégios
cresceram consideravelmente, a ponto de ser elaborado um documento

pedagogico com normas a serem seguidas em tais instituicdes - Racio Studiorum

80 No inicio do ano de 1553 foram abertas as primeiras escolas publicas da Companhia de Jesus
em Portugal (RODRIGUES, 1931, p. 290).
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O crescimento da ordem dos jesuitas nos mostra que muitos jovens se
sentiram atraidos pelo espirito novo trazido por Inacio. Nos esclarece, também, o
quéo grande foi essa obra de restauracdo da Igreja, pela quantidade de religiosos
envolvidos nesse trabalho. Daniel-Rops (1999) pontua que foi com o apoio da
Companhia de Jesus, com a reforma das instituicdes religiosas, com as novas
instituicbes e com a mudanca e controle dos costumes e habitos, que se chegou
ao apice o movimento de renovacao da Igreja Catolica.

Dados do crescimento dos colégios também s&o um indicio de quanto o
trabalho da Companhia de Jesus fora essencial na aplicacdo do projeto de
restruturacao da Igreja Catdlica, em tempos de Concilio de Trento.

Ja em 1553, S. Inéacio chamava a atengéo sobre a necessidade de
nao aceitar precipitadamente novas fundacdes. A mesma
adverténcia foi repetida em 1558 pela Primeira Congregacéo Geral

no seu Decreto 73 e em 1565 pela Segunda Congregacao Geral no
Decreto 8 (FRANCA, 1952, p. 2).

A impresséao que temos é a de que o proprio Inacio de Loyola se preocupava
com o crescimento do numero de instituicdes e, consequentemente, com a falta do
controle. Entretanto, mesmo com a existéncia de sua aflicdo, tais estabelecimentos
cresceram, pois o periodo corroborava para a existéncia de novos colégios, em
virtude das necessidades urgentes da Igreja Catélica em tempos de reforma.

Quando faleceu S. Inacio ja a Companhia contava colégios na Italia,
na Espanha, na Austria, na Boémia, na Franca e em Portugal, ao
todo 33 colégios em atividade e 6 outros ja por ele formalmente
aceitos. Na aurora do século XVI, pouco depois de promulgado o
seu Cddigo de ensino, ja eram 293 os colégios dirigidos pelos
jesuitas, deles, 37 no ultramar; e em 1615, ao falecer Aquaviva, o

grande promotor e promulgador do Ratio, o seu numero ascendia
373 (FRANCA, 1952, p. 3).

Os colégios cresceram rapidamente e a Companhia de Jesus torna-se uma
instituicdo religiosa bem atuante no campo pedagoégico. Entretanto, € importante
reforcar, que apesar de serem locais de ensino, esses locais também tinham a
funcédo de transmitir a cultura religiosa.

Rodrigues (1931) afirma que o sistema de ensino dos jesuitas tinha um fim,
que era o de levar os homens ao seu ultimo destino, ao estado de perfeicédo, a
salvagdo. Assim, toda a organiza¢do dos colégios jesuiticos moldava e elaborava

seu curriculo, tendo como meta a concretizacdo de sua finalidade ultima.
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Rodrigues (1917) afirma que nos colégios dos jesuitas existiam trés niveis
de curso, estando um relacionado ao outro, sendo um o degrau para 0 proximo
curso e formacgéo. O primeiro era o curso de Letras ou Linguas (também chamado
de curso de Humanidades), o segundo o de Filosofia (também chamado de Artes)
e, por fim, o de Teologia.

A Teologia nos estabelecimentos da Companhia de Jesus era visualizada
como a ciéncia mais nobre, pois referia-se a ciéncia de Deus. Todos 0s cursos nos
colégios jesuiticos eram pensados buscando encaminhar os jovens para o estudo
da Teologia. Rodrigues (1917, p. 60) pontua que essa era a missao dos jesuitas, a
de formar bons tedlogos. Afinal, ndo podemos nos perder de que estamos nos
referindo a “[...] uma sociedade religiosa, que tem por fim levar as almas a Deus”,
e assim, “[...] as sciencias sdo meio e a theologia € o principal’.

Formacéao de bons tedlogos era a preocupacao central dos jesuitas, e esta
preocupacgao esta presente em seus documentos. “[...] se ndo apresenta bons
theologos, ndo cumpriu a sua missao de ensinar (RODRIGUES, 1917, p. 60).

[...] a philosophia e sciencias que a cortejam investigando as
bellezas naturaes do mundo, do homem e de Deus, abrem o
caminho ao conhecimento do sobrenatural, a theologia, com a qual
nao podem entrar em desacordo sob pena de se extraviarem. E a
jerarchia natural: as artes como que instrumentos da sciencia, a
sciencia que a razdo alcanca, subordinada a sobrenatural como a

ciéncia superior; e tal é a jerarchia do Ratio Studiorum
(RODRIGUES, 1917, p. 130).

Como a Teologia era considerada a ciéncia maior, devido ao fato de estar
relacionada ao conhecimento de Deus, as demais ciéncias tinham a funcéo de
preparar o caminho. Sendo o divino o objeto de estudo da Teologia, ciéncia alguma
poderia supera-la.

Os colégios ndo eram 0s Unicos recursos usados no processo educacional
da Companhia de Jesus. Juntamente a eles, os jesuitas usaram muito o trabalho
com o teatro, pois, por meio de encenacfes, era possivel também trabalhar os
sermdes, dogmas e questdes morais da Igreja. Assim, eram pecgas teatrais em prol
da religido, sendo uma estratégia usada também na transmissdo da cultura
religiosa. Mullett (1985) afirma que os jesuitas usaram o teatro a favor da religido e

da reeducacao crista.
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O teatro fora, portanto, um importante recurso, pois mesmo tendo toda uma
finalidade recreativa, concomitantemente, por meio dos discursos trabalhados nas
pecas, realizava-se uma educacdo moral e religiosa entre a populacdo nele
presente. “O assunto era muitas vezes tirado da Escritura. A histéria eclesiastica e
a hagiografia oferecem novas fontes de inspiracdo. Por ultimo, os fatos da
antiguidade classica e os anais da vida nacional contribuiram também com os seus
rasgos de heroismo” (FRANCA, 1952, p. 35).

Por meio dos espetaculos teatrais, inculcava-se valores que eram
desejados, virtudes que se buscava. Enaltecia-se as acdes nobres em prol das
grandes causas. Franca (1952) pontua que essas representacfes eram realizadas
com toda polpa e aparatos cénicos, encenadas geralmente nas principais festas
escolares, nas visitas de figuras importantes, como também, em comemoracdes
nacionais.

Rodrigues (1917, p. 81) também afirma que um dos recursos pedagdgicos
usados pelos jesuitas com um fim também moral, foram as representacdes teatrais
de temas biblicos. “Como principalmente se tinha em vista a educa¢do moral, 0s
assumptos eram na sua maioria religiosos, tirados da Escriptura Sagrada ou da
Agiographia christa [...]". A pratica do teatro, o uso das pecas teatrais pelos jesuitas,
nos mostram que a Companhia de Jesus tinha mesmo a preocupacao de fazer
chegar até o povo o conhecimento religioso, as regras, o ideal de comportamento
de um cristdo, sendo assim um processo de educacao.

Outro instrumento educativo valorizado pelos jesuitas foram os sermdes.
Rops (1999) cita um sermao realizado pelo padre Francisco Estrada, que iniciou as
oito e foi até as dez da noite. Era algo novo e que despertava o interesse e
curiosidade dos moradores.

Conforme Mullett (1985), apesar das missas serem realizadas em latim, a
lingua oficial da Igreja no século XVI, no momento do sermao o sacerdote poderia
se comunicar em outra lingua. Essa abertura era essencial para a aproximacao
com o fiel, justamente porque o sacerdote, no momento do sermao, poderia instruir
na doutrina cristad e nas questdes morais. Assim, se a cultura religiosa precisava
chegar até o povo, deveria o religioso se comunicar na lingua da comunidade que

estava.
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Entretanto, apesar de poder realizar o sermdo em outra lingua, deveria existir
uma uniformidade de ideias no discurso dos religiosos. As Constituicbes da
Companhia de Jesus mostram toda uma preocupac¢ao com o discurso, que deveria
ser Unico, usando a mesma linguagem, para ndo se diferenciar na doutrina. “[...]
deve evitar-se, na medida do possivel, a diversidade, que costuma ser mée da
discordia e inimiga da unido das vontades” (CONSTITUICOES, 1997, p. 107).
Diversidade aqui € entendida como um pensamento, uma ideia contraria aos
dogmas da Igreja. Assim, a Companhia de Jesus deveria estar em conformidade
com os dogmas da Igreja e ndo admitir novas doutrinas.

Paiva (2012) levanta a seguinte questao: quais eram os efeitos praticos que
se atingia por meio das pregacfes dos jesuitas? E chega a concluséo que:

Na medida em que a pregacgéo proclamava as disposicdes divinas,
repetindo a fundacédo da ordem, se impunha como o enunciado da
verdade e se fazia, desta maneira, paradigma do comportamento
social. Ela convinha, certamente, ao equilibrio dos comportamentos
e, por isso, tinha em principio 0 apoio dos governantes. Isso, no
entanto, nao queria dizer conformagdo imediata dos
comportamentos ao modelo desenhado, pois a interpretacdo

pratica confirmava os principios e 0s ajeitava aos interesses
(PAIVA. 2012, p. 92).

A pregacéo era visualizada como sendo a representacdo das palavras de
Deus e, portanto, colocada como uma verdade e modelo a ser seguido. Assim, ao
participar de uma celebracgéo religiosa, o pregador tinha a funcéo de lembrar o lugar
do individuo, de como ele deveria agir, de qual era a forma correta de
comportamento de um cristdo, sendo estabelecido um modelo a ser seguido em
sociedade.

Como pontua Norbert Elias, “[...] a condicdo humana é uma lenta e
prolongada constru¢ao do préoprio homem” (ELIAS, 1994b, p. 9). Como também,
“[...] o processo civilizador constitui uma mudanca na conduta e sentimentos
humanos rumo a uma direcdo muito especifica” (ELIAS, 1994b, p. 193). A partir do
momento em que o individuo se depara com um modelo de comportamento a
seguir, cada acdo individual ir4 afetar os que est&o ao redor. E o que Elias chama
de teia de interdependéncia entre os individuos, visualizando os comportamentos
de uma maneira interligada.

ELIAS (1994a), ao analisar o tratado de Erasmo, Civilidade Puerial, um

manual de comportamento do século XVI, afirma existir em tal periodo um
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reagrupamento social, fruto de um momento em que “[...] a velha nobreza de
cavaleiros feudais estava ainda em declinio, enquanto se encontrava em formacao
a nova aristocracia das cortes absolutistas “(ELIAS, 1994a, p. 85). Para Norbert
Elias € justamente nesse contexto que surge o manual de Erasmo, o qual consegue
atingir todo um respeito social por meio dos escritos. Elias retrata uma parte da obra
de Erasmo, que afirma: “Nobreza mais auténtica € possuida por aqueles que
podem gravar em seus escudos tudo o que conseguiram pelo cultivo das artes e
das ciéncias” (ROTERDA apud Elias, p. 86). Anteriormente, portanto, valorizava-se
um nobre pela sua caracteristica de guerreiro, representado pelos escudos. Porém,
em um segundo momento, para além de se ter forca de um combatente, era preciso
0 estudo das artes e da ciéncia.

Nesse novo momento de reagrupamento social, de normas de conduta e
regras para ser considerado um nobre, passa-se a ter uma maior observacdo ao
comportamento do outro. O individuo passa a nutrir a necessidade do olhar, de
observar o outro, e ver se 0 que esta fazendo é correto ou, até mesmo, ver se 0s
outros estdo a fazer o que é certo. Assim, temos o que Elias chama de uma nova
relacdo entre os homens, uma nova forma de integracéao.

A tendéncia cada vez maior das pessoas a se observarem e aos
demais é um dos sinais de que toda a questao do comportamento
estava, nessa ocasido, assumindo um novo carater: as pessoas se

moldavam as outras mais deliberadamente do que na Idade Média”
(ELIAS, 1994 a, p. 91)

E o olhar ao outro que ajudara a tomar a decisdo do que é certo ou errado,
0 que € permitido e 0o que ndo € permitido. Assim, passa-se a evidenciar o
comportamento de coacgao, a exigéncia de um bom comportamento feito de uma
pessoa sobre outra.

Tal situacéo ocorre em Portugal, pois com a politica adotada apds o Concilio
de Trento e, consequentemente, com a Reforma Catdlica, procurou-se resgatar o
comportamento ideal de um cristdo, uma forma correta e um modelo a ser seguido.
Conforme Dias (1960), os jesuitas podem ser considerados os precursores da nova
orientagao ideoldgica no reino; “[...] foram, pelo menos, os primeiros a compreender
as exigéncias do momento e a fazer delas uma das forgas da sua espiritualidade”
(DIAS, 1960, p. 172).
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Interessante que o proprio sacerddcio passa por mudancas na Igreja. Para
Mullett (1985), o sacerddcio, apds a Reforma Catdlica, passa a ser considerado
como uma nova profisséo, pois era visualizado como um trabalho essencial na
aplicacdo do projeto religioso da Igreja. Entretanto, em consonancia com as
discussbes tridentinas, este novo religioso deveria ser exemplar, formado e
preparado para desempenhar suas funcdes®.

Por conseguinte, os jesuitas assimilaram esse espirito em sua formacao.
Rops (1999) pontua que o comportamento dos jesuitas deveria ser exemplo, eles
deveriam ser equilibrados e prudentes. Mesmo diante dessa cobranca de postura,
Inacio ndo cobrava mortificagbes rigorosas, mas sim, eles “[...] deviam ter uma
formacao suficientemente sélida para que, sem salmodias em comum, pudessem
extrair toda a sua forga espiritual do breviario e da oragao [...]” (ROPS, 1999, p. 59).
Assim, o que iria auxiliar os jesuitas nas questdes de comportamento era uma boa
formacdo e a pratica da oracéo.

Essa exigéncia de comportamento esta totalmente relacionada as decisées
do Concilio de Trento. Diante da necessidade de se chegar as decisdes acertadas
no respectivo Concilio para os fiéis, “...] editaram-se sucessivamente quatro
publicacdes que viria a ser fundamentais: o Catecismo, o Breviario, o Missal e a
Suma de Sao Tomas de Aquino” (ROPS, 1999, p. 117). As universidades, por sua
vez, receberam a ordem de ensinar pelo tomismo. E foi justamente o que 0s jesuitas
fizeram. Tem-se, assim, apos o Concilio, uma luta da Igreja, dos papas, por um
regresso cristdo, pela sua total unidade e disciplina. Para o autor, pode-se afirmar
gue os jesuitas abracaram esta causa, e empenharam-se nesta tarefa.

Para Paiva (2012), nesse periodo histérico a questdo moral era algo que se
cobrava de toda a sociedade. Um periodo em que valores faziam a diferenca. Ai
esta o papel dos jesuitas, pois tiveram ao longo do século XVI a missao de moralizar
a sociedade. As regras de comportamento eram estabelecidas pelo catolicismo e,
portanto, os comportamentos que ndo estavam de acordo com a Igreja eram
repreendidos e punidos pela propria sociedade, pois ela mesma cobrava os bons

costumes dos demais.

81 Conferir as criticas dirigidas ao comportamento do clero na secéo 3, intitulada “O Concilio de
Trento e a Reforma Catdlica: respostas diante da crise do catolicismo”.
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Os jesuitas foram desses homens sérios, desempenhando o papel
de moralizar a sociedade, imbuidos que estavam da necessidade
de instaurar uma nova ordem. Nova pela purificacdo espiritual, que
era o0 seu objetivo, mas nova também pelo individualismo em novas
circunstancias (PAIVA, 2012, p. 77).

O comportamento em sociedade era regido pela logica religiosa, tido como
essencial para a ordem do universo. E os jesuitas assumiram essa funcéo, a de
resgatar a ordem, por meio de um trabalho arduo de resgatar valores cristdos.8?

Rodrigues (1917) pontua que a inclinacdo para o que é proibido é da
natureza humana, por isso a Companhia de Jesus dava tanta importancia a
constante vigilancia da disciplina. Nesse contexto, pode-se afirmar que a punicéo
teve, no século XVI, uma caracteristica disciplinar da educacdo praticada pela
ordem. Conforme o autor, as punicdes eram aplicadas apenas quando ndo se
conseguia disciplinar por meia da conversa. Entretanto, ndo era nem o professor e
nem outro integrante da Companhia quem aplicava a mais grave punicao, o castigo
fisico, mas sim, tal funcéo era do corrector.

Dentre as regras do Prefeito de estudos inferiores descritas no Ratio
Studiorum, a de numero trinta e oito refere-se a funcéo de corrector.

38. Corretor. - Por causa dos que faltarem ou na aplicagdo ou em
pontos relativos aos bons costumes a aos quais ndo bastarem as
boas palavras e exortacfes, nomeie-se um Corretor, que nao seja
da Companhia. Onde néo for possivel, excogite-se um modo que
permita castiga-los por meio de algum estudante ou[1] de maneira
conveniente. Por faltas, porém, cometidas em casa, ndo sejam

punidos em aula a ndo ser raras vezes e por motivo bem grave
(RATIO STUDIORUM, 1952, p. 111).

Percebe-se dessa forma, que o ideal para Inacio de Loyola era de que o0s
erros e desvios de comportamento fossem corrigidos com todo cuidado, de
preferéncia por meio do didlogo, das palavras, de um exame de consciéncia,

evitando-se, assim, 0s castigos.

82 Nesse processo de exigéncia de bom comportamento, papel essecial tinha o professor, que era
0 mediador de todo este processo. Ele era o exemplo a ser seguido, por isto era dele exigido bons
comportamentos, como também, conhecimento necessario para tal funcdo. Tinha, assim, a
responsabiidade de ‘[...] restituir a Deus um homem profundamente compenetrado dos principios
religiosos, a familia um filho bem formado e a patria um cidadéao prestimoso” (RODRIGUES, 1917,
p. 89).
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As préprias Constituicbes da Companhia de Jesus deixam claro que o
castigo fisico deveria ser evitado. Recomenda-se, em relacdo as correcdes, que se
repreenda “[...] a primeira vez com amor de dogura, na segunda vez com amor, mas
fazendo-lhes sentir confusdo e vergonha; na terceira vez com amor, mas
inspirando-lhes temor” (CONSTITUICOES, 1997, p. 106). Caso a falta tenha sido
publica, a correcdo também deveria ser publica a fim de que todos saibam da
devida punicdo. Interessante que essa atitude vai ao encontro com a questéo do
olhar, do observar o comportamento do outro, pois ao punir o individuo em publico,
estaria ao mesmo tempo dando uma resposta aos demais.

Um grande diferencial da Companhia de Jesus fora sua defesa de que para
se atingir um melhor comportamento dos alunos, efeito melhor teria o recurso de
premiacdes do que as puni¢des. Assim, o ideal era trabalhar nos alunos o “[...]
sentimento da honra e esperanca de premio [...]” (RODRIGUES, 1917, p. 33).

O recurso da emulacéo fora, portanto, usado como um recurso pedagdgico
pela Companhia de Jesus. Franca (1952, p. 30) nos esclarece como era a
organizacédo de tal atividade. Nela, o professor dividia a sala em dois grupos (os
romanos e 0s cartaginenses). Em cada grupo existia uma hierarquia de ordem por
merecimento, ou seja, 0s melhores alunos assumiam como representantes dos
demais colegas. Todo grupo tinha um “émulo”, que seria levantado para corrigir
possiveis erros do grupo oponente, significando ao mesmo tempo vitéria para os
seus.

As premiacfes eram usadas como recursos pedagdgicos, como também,
como um incentivo aos estudos e ao bom comportamento dos alunos. Franca
(1952) pontua que os jesuitas ndo inventaram tal recurso, mas sim, deram todo um
glamour a ocasido, que passou a ser muito esperada pelos alunos e por seus
familiares. “Sob a presidéncia de altas autoridades eclesiasticas e civis, na
presenca das familias, galardoavam-se, em solenidades de raro brilho, os
resultados finais dos esforcos do ano” (FRANCA, 1952, p. 30).

Existia o desejo dos alunos por essas premiagdes, por conseguinte, ela
realmente os estimulava a serem disciplinados nos estudos e nos comportamentos.
Rodrigues (1931) confirma que se tinha um desejo pelo recebimento das
premiacdes. Tais prémios eram entregues pelo professor em sala de aula ou por

meio de solenidades realizadas nas instituicdes. Consistiam geralmente em um
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lugar de honra entre os condiscipulos, como também, poderia ser algo material,
como um livro por exemplo.

Importante pontuar que, mesmo tendo a Companhia de Jesus uma formagéo
que visava questdes morais, a Ordem trouxe também preocupacdes atuais para o
seu periodo, como, por exemplo, a de ndo passar para outra licdo sem antes ter a
certeza de que o aluno internalizou o conhecimento trabalhado no dia. Outra
preocupacao presente nas Constituicbes da Companhia de Jesus diz respeito a
espera do tempo de aprendizado de cada aluno. Nos cursos de Humanidades e de
Linguas, por exemplo, ndo deveria ser determinado um tempo exato para se
finalizar tais estudos, pois era preciso levar em conta a diferenca de talentos entre
cada aluno.

Uma prova de que os jesuitas avaliavam a realidade de cada aluno séo as
orientacdes da Ratio em relacdo as aulas de Gramatica. Dentre suas Regras do
Provincial, a de namero dezenove, em seu paragrafo seis, deixa evidente a
preocupacao com o aprendizado do estudante.

Cuide que os nossos professores adotem gramatica d'o P. Manuel
[Alvares]. Se em algum lugar o seu método parecer muito elevado
para a capacidade dos alunos, adote entdo a gramatica romana,
ou, apés consulta do Geral, mande compor outra semelhante,

conservando sempre, porém, a importancia e propriedade de todas
as regras do P. Alvares (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 75).

O método orientado pelo documento para o ensino de gramatica era o
elaborado pelo P. Manuel Alvares, entretanto, o professor, ao constatar tal método
como muito elevado e ndo adequado para os alunos dos quais estava trabalhando,
poderia mudar e passar a usar a gramatica romana, tida como mais simples e de
mais facil aprendizado.

Progresso dos estudantes. - Com o auxilio da graca divina seja
diligente e assiduo no cumprimento de todos os seus deveres,
zeloso do adiantamento dos alunos tanto nas licbes como nos
outros exercicios escolares; ndo se mostre mais familiar com um
aluno do que com outros; ndo despreze a ninguém; vele igualmente
pelos estudos dos pobres e dos ricos; procure em particular o

progresso de cada um dos seus estudantes (RATIO STUDIORUM,
1952, p.91).

Percebe-se, assim, toda uma sensibilidade e uma postura humana para com

seus alunos. Essa regra era comum a todos os professores dos estabelecimentos
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dos jesuitas. Ela nos mostra que mesmo tendo toda uma preocupacéo de formacao
moral/religiosa, a ordem também se mostrava preocupada com 0 progresso de
seus alunos nos estudos.

Quando nos referimos a ordem religiosa Companhia de Jesus, estamos nos
referindo também a homens que tiveram uma boa instrucéo, tendo uma formacgéao
para as mais diversas carreiras. Tanto que Rodrigues (1917) pontua que as vozes
contrarias a Companhia de Jesus surgiram ja no inicio do século XVII. As criticas
relacionavam-se ao fato de que por conta da formagdo nos colégios jesuiticos,
estava faltando méao de obra no pais. “[...] minguavam bragos para as armas, para
a agricultura, para a industria, para o commercio e sobejavam advogados e
sacerdotes” (RODRIGUES, 1917, p. 405). Com isso, as vozes contrarias pediam
que se diminuissem os estabelecimentos de ensino dos jesuitas.

As classes com menos condi¢cfes tinham a oportunidade de estudos por
meio dos colégios dos jesuitas. O proprio Rodrigues (1931, p. 288) afirma, em seus
escritos, que os pobres encontraram nesses colégios, de forma gratuita, o0 que em
outros colégios teriam que pagar. Os contrarios/criticos defendiam a tese de que
nos colégios nao fossem admitidos quaisquer filhos do povo, mas, sim, que fossem
destinados a formacao dos filhos da nobreza. Justificavam, afirmando, que se os
mais pobres provassem o0 gosto das letras e se aperfeicoassem nos estudos,
poderia faltar mao de obra para oficios mais humildes.

Enfim, a Companhia de Jesus, diferentemente das demais ordens religiosas,
tem o contato com o mundo. Uma ordem obediente na sua missao de servir a Deus,
ao Papa e a Igreja que vivia tempos dificeis, tempos em que se buscava o resgate
dos costumes cristdos e “[...] recuperar a paz do povo chriftad, e a inteireza da
Religiao Chrisftd” (REYCEND, 1781, p. 23). A reforma catdlica era, portanto, uma
misséo da Igreja e, por conseguinte, as agbes da Companhia de Jesus estavam
vinculadas a esse projeto de moral cristd. Em Portugal, ela é vista pelos
governantes como a mais preparada para a recuperacédo da moral crista perdida,

para um processo de reeducacao crista.
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4.2. INACIO DE LOYOLA E OS EXERCICIOS ESPIRITUAIS

Primavera de 1521. Recomecava a guerra pela disputa de Navarra entre
Franca e Espanha, representadas por Francisco | e Carlos V respectivamente.
Imerso nesse conflito, um soldado acaba ficando muito ferido, tendo uma de suas
pernas quebradas. Tal situagao o obrigou a repousar, se distanciar por um tempo
antes de voltar as batalhas. Este soldado era Inacio de Loyola. Durante esse
periodo em que estava convalescente e de repouso, realizou uma profunda
reflexdo, como também, teve acesso a varias leituras, interessando-se muito pela
histéria de S&ao Francisco® e Sao Domingos. “O que esses santos tinham feito, por
que nao o faria ele também?” (ROPS, 1999, p. 35).

Para Rops (1999), apesar de Inacio ter lido diversos livros e manuais antes
da escrita de sua obra, eles ndo foram determinantes em relagcdo ao contetido, mas
sim, sua recluséo, suas dificuldades, ou 0 que ele chama de encontro de alma com
Deus. Assim, os Exercicios Espirituais, por ele elaborados, sdo constituidos por
regras para o viver, para se chegar até Deus por meio das oracdes.

Por conseguinte, os escritos de Loyola sao feitos em busca de uma mudanca
sim, mas de uma mudanca do homem, pois € ele que precisa voltar-se para Deus.
Essa € a modificacdo desejada por Loyola, a transformacdo do homem, a reforma
de sua alma. Nessa defesa de mudanca do homem e néo da Igreja, em considerar
essencial a ajuda aos cristdos, Inacio chegou a conclusao de que precisava
estudar. Porém, era preciso também a pratica, a acdo, tanto que em meio aos seus
estudos de Filosofia, Letras, Ciéncia e Teologia, sempre arrumava tempo para
visitar hospitais, conventos, entre outros. Como afirma em seus Exercicios
Espirituais, na contemplacéo para alcancar amor, “[...] primeiro, convém atender a
duas coisas. A primeira € que o amor se deve por mais nas obras que nas palavras”
(EXERCICIOS ESPIRITUAIS, 1999, p. 49). Ou seja, 0 amor mostra-se mais pelos
atos do que pelas palavras. E justamente com esse espirito que nasce a

Companhia de Jesus.

83 Pensamos que seja de Assis, pois conforme Rops (1999), ele sonhava com uma peregrinacao tal
como S&o Francisco de Assis.
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Mas afinal, o que séo exercicios espirituais? O Proprio documento ja nos
responde tal indagacéo, pois pontua, que se refere a “[...] todo o modo de examinar
a consciéncia” (EXERCICIOS ESPIRITUAIS, 1999, p. 5). Por que o uso da palavra
exercicio? Porque para Inacio, assim como 0 n0oSso corpo precisa de exercicios
para se manter saudavel, também nossa alma necessita desses exercicios para
buscar a salvacdo. Assim, os Exercicios Espirituais de Loyola podem ser vistos
como um manual, indicado para se atingir e manter a satde e a disciplina da alma.

Os Exercicios Espirituais foram elaborados e divididos em quatro etapas. A
primeira refere-se a um momento em que o individuo deve fazer um exame de
consciéncia e realizar uma contemplacéo sobre seus pecados. Na sequéncia, deve
meditar sobre a vida de Cristo e sobre sua paixao/morte. Por fim, deve realizar uma
reflexdo sobre a ressureicdo e ascensdo de Jesus.

Percebe-se que o0s objetivos dos Exercicios Espirituais elaborados por
Loyola foram pensados na busca do fortalecimento da fé catélica, como, também,
como um auxilio para o individuo se fortalecer e conseguir renunciar aos pecados.
Por meio da pratica dessas etapas, o individuo poderia disciplinar seu corpo e sua
mente, e realizar um esforco individual em busca das renuncias do que poderia
afasta-lo da fé catdlica, que também poderia significar uma excomunhao e exclusao
social.

Esse objetivo dos Exercicios Espirituais nos remete a teoria de Norbet Elias
(1994b), ao afirmar que existe um processo civilizador individual, que € quando o
individuo passa a manter um autocontrole de suas emocdes, pois agora ele néo
estd mais isolado, estd vivendo em uma nova estrutura social, na qual esta
interligado com o outro.

A aprendizagem dos autocontroles, chame-se eles de ‘razao’,
‘consciéncia’, ‘ego’ ou ‘superego’, e a consequente moderac¢ao dos
impulsos e emoc¢des mais animalescas, em suma, a civilizacédo do

ser humano jovem, jamais € um processo inteiramente indolor, e
sempre deixa cicatrizes (ELIAS, 1994b, p. 205).

Todo homem, por assim dizer, enfrenta a si mesmo. Ele ‘disfarca
as paixoes’, ‘rejeita o que quer o coragdo’ e ‘age contra seus
sentimentos’. O prazer ou a inclinagdo do momento s&o contidos
pela previsdo de consequéncias desagradaveis, se forem
atendidos (ELIAS, 1994b, p. 227).
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O individuo enfrenta a si mesmo controlando seus impulsos. Aprende a ter
um autocontrole de seu comportamento. Assim, 0s sentimentos do momento sao
reprimidos, pois passa-se a pensar nas consequéncias posteriores. E 0 medo das
consequéncias que passa a polir os comportamentos e, consequentemente,
mudam as relacfes sociais e interpessoais.

As proibicdes apoiadas em sanc¢fes sociais reproduzem-se no
individuo como formas de autocontrole. A pressdo para restringir
seus impulsos e a vergonha sociogenética que o0s cerca - estes sao
transformados tdo completamente em habitos que ndo podemos
resistir a eles mesmo quando estamos sozinhos na esfera privada.
Impulsos que prometem e tabus e proibicbes que negam prazeres,

sentimentos socialmente gerados de vergonha e repugnancia,
entram em luta no interior do individuo (ELIAS, 1994a, p. 189)

O autocontrole do individuo passa a estar presente também na esfera
privada, isto porque tais comportamentos passam a ser internalizados, tornando-se
parte da personalidade do individuo. Seguindo a teoria elisiana, a personalidade do
individuo pode sofrer alteracdes devido aos codigos sociais em que ele esta
inserido. Por isso existe toda uma relacdo entre a estrutura social (sociogénese) e
a personalidade dos individuos (psicogénese).

Toledo e Skalinski Junior (2011), ao analisarem os Exercicios Espirituais de
In4dcio de Loyola, afirmam que em tal documento é possivel identificar certos
procedimentos que poderiam ajudar o individuo a realizar uma autorreflexdo, sendo
um auxilio para “...] regular afeicdbes desordenadas e superar fraquezas”
(TOLEDO; SKALINSKI JUNIOR, 2011, p. 73). Tal recurso era muito importante,
pois somente com o controle destas pulsfes, é que se poderia chegar até Deus.
Refere-se, portanto, a busca de uma disciplina espiritual, que deveria ser
constantemente almejada pelo individuo.

Entretanto, essa busca esta atrelada ao contexto cultural religioso, isto
porque Loyola, em seus escritos, deixa claro que para se alcancar uma mudanca
na religido (que se encontrava em crise)®4, era preciso ndo apenas a mudanca da
instituicdo, mas sim, uma mudanca iniciada por cada pessoa, em busca de uma

perfeicdo em suas acgles religiosas, seguindo como exemplo a figura de Jesus.

84 Conferir as criticas dirigidas ao comportamento do clero na sec¢do 3, intitulada “O Concilio de
Trento e a Reforma Catdlica: respostas diante da crise do catolicismo”.
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Cada individuo passa a ser, portanto, responsavel pela mudanca desejada, e os
exercicios sdo uma forma de se aplicar e atingir tal mudanca.

Toledo e Skalinski Junior (2011) reforcam que € importante frisar que nao se
trata apenas de uma oragéo, mas, sim, de etapas orientadas que auxiliam no corpo
e na mente. Tais etapas duram em torno de quatro semanas, tendo em cada
semana seus objetivos especificos. Porém, para se atingir tais objetivos, era
preciso que o individuo ficasse recluso para realizar sua meditacdo e, com ela, fazer
seu exame de consciéncia.

Resumidamente, descreveremos a seguir cada etapa dos Exercicios

Espirituais.
Primeira semana: o momento de se realizar um exame de consciéncia sobre o
pecado ou comportamento que se quer corrigir. Esse resgate deve ser feito desde
o levantar até o repouso ao dormir. Refere-se a um momento que incentiva/estimula
o individuo a dominar seu corpo e seus sentimentos, afinal, todos possuimos trés
pensamentos, “[...] um que € propriamente meu, que sai da minha pura liberdade e
querer; e outros dois que vém de fora: um que vem do bom espirito e o outro do
mau” (EXERCICIOS ESPIRITUAIS, 1999, p. 13). Assim, cada vez que o individuo
vence o pensamento do “mau”, ele vence a si mesmo, resistindo as tentacoes.
Todos o0s exercicios nessa primeira semana buscam a resisténcia ao mau
pensamento, ao pecado que se quer corrigir.

Para O’Malley (2004), essa primeira semana seria uma espécie de
confissdo, porém, com diferenciacdes em relacdo ao sacramento da Igreja. Essa
confissdo da primeira semana deveria ser realizada em dois momentos. [...]
primeiro, uma revisdo ou um inventario moral da vida da pessoa até aquele
momento; e, segundo, uma consciéncia profunda do perddo e do amor de Deus
operante em cada momento ao longo do caminho, apesar dos pecados e faltas da
pessoa” (O'MALLEY, 2004, p. 67). A confissdo nesta primeira semana € um
Compromisso gue se assume consigo mesmo, com Deus e com o proximo. Neste
compromisso, passa a ser essencial a mudanca na forma de comportamento.
Segunda semana: o objetivo é fazer com o que o praticante se coloque diante da
figura de Jesus, desde o momento em que se levanta. Inacio orienta para essa

semana a leitura do livro Imitacdo de Cristo, como, também, leituras sobre a vida
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dos santos®. Percebe-se que sdo indicacdes de leituras que trazem exemplos a

serem seguidos, na busca do aperfeicoamento espiritual.
[...] depois, observar o que fazem as pessoas sobre a face da terra,
como ferir, matar, ir para o inferno, etc. Assim mesmo, o que fazem
as pessoas divinas, a saber, realizar a santissima Encarnacéo, etc.
E, assim mesmo, o que fazem o anjo e nossa Senhora, a saber, 0
anjo cumprindo o seu oficio de legado, e nossa Senhora
humilhando-se e dando gracas a divina Majestade. E, reflectir,

depois, para tirar algum proveito de cada uma destas coisas
(EXERCICIOS ESPIRITUAIS, 1999, p. 26).

Os bons sao exemplos a serem seguidos, assim como 0s maus exemplos
sdo os que devem ser negados. Assim, € um momento para o individuo refletir
sobre o papel e a importancia da humildade para se moldar a vida de Jesus Cristo.
A humildade, no documento, é colocada como essencial para se alcancar a
salvagéo.

Terceira semana: nessa semana ocorre uma continuagcdo do processo de
contemplacgéo, porém, nesse momento, contempla-se todo o contexto da paixao de
Cristo. “[...Jcomo Cristo Nosso Senhor foi desde Betania a Jerusalém até a ultima
ceia” (EXERCICIOS ESPIRITUAIS, 1999, p. 41). Assim, recorda-se historias e
sofrimentos da caminhada de Jesus, com o objetivo de que cada um realize uma
reflexdo de suas acoes.

Quarta semana: dando continuidade a terceira semana, 0 momento passa a ser
de reflexdo acerca da ressureicdo e aparicdo de Jesus para sua mae Maria. Os
momentos dos exercicios espirituais nessa semana deveriam ser realizados em
quatro momentos: ao levantar-se, um pouco antes do almoco, as Vésperas (entre
15 e 18 horas), e por fim antes do jantar.

Apresentamos assim de forma breve as meditagcbes realizadas em cada
semana dos Exercicios Espirituais. Suas reflexdes também tinham como objetivo
fazer o individuo chegar a conclusdo de que era preciso controlar seus impulsos,
pois toda a acdo sem controle era imprépria e poderia gerar conflitos e problemas
tanto para si como também para a sociedade.

“Os Exercicios Espirituais podem ser considerados em si mesmos como uma

espécie de pedagogia, uma vez que métodos de oracdo e de reflexdo sado

85 A Ratio também recomenda a leitura dos santos, que sdo exemplos de cristdos com bons habitos.
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ensinados a fim de propiciar ao exercitante condicfes de realizar suas escolhas”
(TOLEDO; SKALINSKI JUNIOR, 2011, p. 79). Uma caracteristica levantada ainda
por Toledo e Skalinski Junior é que nos documentos da Companhia de Jesus, a
responsabilidade de se atingir os objetivos (espiritual/intelectual) é também do
individuo. Isto porque, de nada adianta reformar a Igreja, se nao existir uma reforma
do proprio individuo, uma mudanca de conduta pessoal.

Uma carta de Inacio de Loyola para Bartolomeu Romano (estudante jesuita)
nos mostra bem a ideia de que a responsabilidade de mudanca era do proprio
individuo. Ao que parece, o estudante culpava os outros pelos seus fracassos nos
estudos. Assim, recebe a resposta de Loyola:

Esta muito enganado se pensa que a causa de ndo conseguir
aquietar-se nem dar fruto no caminho do Senhor esta no lugar ou
Nnos superiores ou nos irméaos. Isso vem de dentro de vocé e ndo
de fora, isto €, da sua pouca humildade, pouca obediéncia, pouca
oracdo e, enfim, pouca mortificacdo e pouco fervor para
avancar no caminho da perfeicdo. Pode mudar de lugar, de
superiores e de irmaos: mas se ndo muda o seu homem interior,
nunca agird bem e em qualquer lugar sera o mesmo, até que
chegue a ser humilde, obediente, devoto, mortificado no seu amor-
préprio. De modo que procure esta mudanca e nao outra. Digo que
procure mudar o homem interior e domina-lo como servo de Deus,
e ndo pense em nenhuma mudanca externa, porque ou Vocé sera
bom ai, em Ferrara, ou ndo serd& bom em nenhum Colégio

(CARTAS DE SANTO INACIO DE LOYOLA, 1990, p. 135, sem
grifos no original).

Assim, coloca-se a responsabilidade no aluno, indicando que seu insucesso
se refere a falta de humildade e oracdo e, consequentemente, a falta de controle
de seus impulsos, que o atrapalhavam no caminho de perfeicéo.

Esse desejo de mudanca, de se alcancar a perfeicdo presente nos
documentos da Companhia de Jesus, nos remete a teoria do processo civilizador
de Elias (1994a). Para ele, ndo existe um comportamento ou atitude que seja
natural do ser humano, mas sim, o que existe € um condicionamento que molda os
individuos para os novos comportamentos desejados de uma sociedade. Assim, é
0 que percebemos nos documentos dos jesuitas, que desejavam moldar o homem
de acordo com seus ideais. O individuo € formado, portanto, de acordo com uma
determinada sociedade, de um determinado costume/cultura, por isto, ndo €

possivel analisar o individuo fora da sociedade e nem a sociedade sem o individuo.
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Uma néo pode ser estudada sem a outra, pois ambas se entrecruzam, estao
relacionadas.

Segundo O’Malley (2004), os Exercicios Espirituais tiveram autorizacao
papal no ano de 1548. Para o autor, eles, junto com as Constituicdes, foram as
bases, os pilares do inicio desta nova ordem religiosa. Eram documentos que
estabeleciam as regras que todos os membros deveriam seguir, como também,
todos os que estavam em formagéo deveriam nelas se espelhar.

O’Malley (2004) pontua, ainda, que os Exercicios Espirituais foram escritos
para ser um manual do professor, pois ele quem orientava a postura e as suas
acOes em relacdo a seus alunos. Era o professor, por meio das orientacdes
expressas nos Exercicios Espirituais, que iria ajudar o novo integrante a preparar
sua alma, a libertar-se de sentimentos que o prejudicava e, entdo, ajuda-lo a
encontrar o que era da vontade de Deus e a salvacdo de sua alma. Também aponta
gue a pessoa que estava mediando a pratica dos exercicios ndo deveria influenciar
no resultado, pois a relacdo nesse momento € entre Deus e o individuo que
pretendia entrar para a ordem.

Os jesuitas acreditavam que o homem poderia alcancar um aperfeicoamento
espiritual, se assim o desejasse. Assim como poderia treinar seu corpo para o
andar, também era possivel alcancar a perfeicdo espiritual, por meio de praticas de
exercicios, que levariam o individuo até Deus. Com isso, era possivel reformar a
acdo do homem, pelo proprio homem, sem ter que mudar os dogmas da Igreja. E
para os jesuitas, esta era uma escolha racional.

Para Manso (2016), justamente por esse diferencial dos jesuitas, enquanto
uma Ordem que acreditava que o homem poderia, por uma decisdo racional,
aperfeicoar sua fé, o Concilio de Trento encontra nos jesuitas um importante
instrumento em busca de seu movimento reformista. Para o autor, o Concilio
recorre ao trabalho da Companhia de Jesus, como um forte instrumento de seu
projeto de reforma catolica. Missdo essa realizada especialmente pelo campo da
educacdo, mesmo ndo sendo uma ideia em seu projeto original. Trabalharam
assim, “[...] abrindo escolas, seminarios e universidades, instituicdes que serviam o
duplo propésito de educar os membros da ordem e todos 0s leigos que quisessem

obter a formacao escolar que a Companhia oferecia” (MANSO, 2016, p. 260).
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A educacao praticada pelos jesuitas ndo se baseava apenas em uma
transmissao de conhecimentos, isto porque, “[...] ela visava preparar para o
apostolado e os bons costumes, contribuindo para a formacéo de um novo ideal de
homem que pudesse efetivamente renovar, espiritualmente, a sociedade”
(MANSO, 2016, p. 263). Objetivava, assim, a um aperfeicoamento espiritual do ser
humano, para que ele se voltasse para Deus e para a Igreja, sendo tal postura
benéfica para a sociedade. Esse aperfeicoamento espiritual ajudaria o individuo a
ter um maior controle de seus atos, de suas pulsdes, pois ndo a tendo, poderia
praticar atos e ter comportamentos prejudiciais para a Igreja e para a sociedade.
Tal postura estd bem presente nos Exercicios Espirituais. “Para se vencer a si
mesmo e ordenar a sua vida sem se determinar por afeicdo alguma que seja
desordenada” (EXERCICIOS ESPIRITUAIS, p. 9). Os principios e as normas do
cristianismo estdo presentes nesse aperfeicoamento espiritual. Tais controles dos
instintos, feito pelo proprio individuo, Elias (1994) chamou de “segunda natureza”.
As formas de comportamento, tidas como corretas, vao sendo incorporadas
chegando ao ponto de serem tratadas como naturais, pois mesmo estando sozinho
o individuo passa a controlar suas pulsées.

Costa (2004) pontua que os Exercicios Espirituais foram um importante
recurso usado para a formacéo da espiritualidade do futuro jesuita. Propunha um
contato intimo com Deus, como, também, a importancia do desejo individual de
mudanca, na busca pelo ideal de perfeicdo almejado pela Companhia de Jesus. No
documento também aparece a descricdo do inferno, que certamente causava muito
medo entre 0s cristaos.

Para Elias (1994), o medo, enquanto um elemento sociogénico, € um dos
pilares do processo civilizador. O medo de ser excomungado, por exemplo, estava
relacionado a exclusdo social. Mas para entender esse medo € preciso entender a
psicogénese do individuo. Para o autor, o0 medo pode desempenhar um papel
substancial como um mecanismo de um processo civilizador, pois tais sentimentos
sao internalizados no ser, que passa a controlar seus impulsos de forma

inconsciente.
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4.3. AS CONSTITUICOES DA COMPANHIA DE JESUS

Como afirmamos no topico anterior, ao analisarmos os documentos da
Companhia de Jesus, torna-se indispensavel entender os momentos de vida de
Inacio de Loyola, isto porque, eles formaram sua esséncia e, por conseguinte, sua
vivéncia esta presente nas entrelinhas de tais fontes. Para Rops (1999), até mesmo
a experiéncia militar de Loyola refletiu nas Constituicdo da nova ordem. Entretanto,
diferentemente da vivéncia militar, em que o combate era diretamente com o
oponente, tanto os Exercicios Espirituais como as Constituicbes da Companhia de
Jesus, nos mostram que se buscava um novo tipo de combate — o individual. Uma
guerra interior contra as fraquezas e contra os pecados que poderiam afastar o
individuo de Deus. Um combate espiritual.

Manso (2016) pontua que as Constituicdes foram elaboradas para orientar
toda a atividade praticada pela nova ordem religiosa, como, também, para estipular
as regras a que deveriam ser submetidos os que desejassem nela entrar. A
importancia da organizacao de tal documento esta presente no prefacio da primeira
edicdo da obra, escrita no ano de 1559, em que é mencionado o porqué de se
organizar as Constituicbes da Companhia de Jesus: a fim de se ter uma
uniformidade nos estabelecimentos dos jesuitas; porém, reforca-se, ainda nesta
parte, que devido a grande diversidade das regibes por onde 0s jesuitas
adentraram, tais regras deveriam ser ajustadas conforme a realidade vivida em
cada regido. Neste primeiro contato com o documento j& visualizamos a palavra
“perfeicdo” (CONSTITUICOES, 1997, p. 21), tdo citada nos escritos da Companhia
de Jesus. Assim, uma indagacdo que permaneceu ao longo da leitura dos
documentos da ordem € o que seria afinal esse estado de perfeicao, tdo presente
em seus documentos e tdo desejada por Loyola?

Em suma, as Constituicdes formam todos nos para a perfeicéo, e
ensinam com que armas devemos lutar contra trés inimigos mais
poderosos, contrapondo a castidade a concupiscéncia da carne, a

pobreza a concupiscéncia dos olhos e a obediéncia a soberba da
vida (CONSTITUICOES, 1997, p. 22, sem grifos no original).

A perfeicdo seria, assim, um estado em que o individuo conseguisse

controlar seu comportamento, disciplinando seu corpo e sua mente em relagéo ao
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qgue poderia atrapalhar e afasta-lo de seu objetivo maior. Tal conceito €, a0 n0sso
ver, também mencionado neste prefacio.
[..] as nossas ConstituicGes pretendem que sejamos homens
crucificados para o mundo e para os quais o0 préprio mundo esta
crucificado, homens novos, que se despojaram dos préprios
afetos, para se revestirem de Cristo, mortos a si mesmos, para

viverem para a justica (CONSTITUICOES, 1997, p. 23, sem grifos
no original)

Por conseguinte, a perfeicdo era um grau em que o individuo conseguiria
controlar seu comportamento, ndo caindo nas tentacdes do mundo e nos prazeres
da carne, e, assim, vivendo uma vida plena para Cristo. Homens mortos para o que
€ do mundo, mas vivos para Cristo. E, para se alcancar esse grau, era preciso
oracdo e conhecimento de sua religido. Esse era o caminho para se alcancar a
negacéao dos prazeres da carne. “Para melhor chegar a este grau de perfeicao, tdo
precioso na vida espiritual, o maior e mais grave dever de cada um ha de ser
procurar em Nosso Senhor a sua abnegacao e mortificagcdo continua, em tudo o
que for possivel” (CONSTITUICOES, 1997, p. 65).

E como, portanto, atingir tal estado de perfeicdo?

[...] para atingi-lo, além do exemplo da vida, é necessaria a doutrina
e 0 modo de prop6-la; uma vez que os candidatos houvessem
lancado os fundamentos da abnegacdo de si mesmos e do
progresso nas virtudes, devera construir-se o edificio das letras e 0

modo de servir-se delas para melhor conhecer e servir a Deus
criador e Senhor nosso (FRANCA, 1952, p. 39).

Assim, era a formacdo e a oracdo que iria ajudar os individuos a se
comportarem tal como deveriam, assumindo o controle de seus atos segundo as
exigéncias necessarias para alcancar sua salvacao. “A idéia basica — que ja se
podia encontrar nos Exercicios — era a de que o homem mais eficaz de todos é
aguele que se torna mais totalmente senhor de si mesmo; era para o dominio de si
que se devia preparar os futuros soldados de Cristo” (ROPS, 1999, p. 59).

Durante a leitura do documento, ao lermos a carta do papa Paulo 11l — férmula
que aprovou a Companhia de Jesus, escrita em 1540 — conseguimos estabelecer
conexdes entre 0 objetivo da edificacdo da ordem e o Concilio de Trento. Assim,
observamos que seu objetivo (da ordem) vai também ao encontro ao que estava se

buscando nas discussdes do Concilio de Trento. Vejamos:
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Todo aquele que pretende alistar-se sob a bandeira da cruz na
nossa Companhia, que desejamos se assinale com o nome de
Jesus, para combater por Deus e servir somente ao Senhor e ao
Romano Pontifice, seu Vigéario na terra, depois do voto solene de
perpetua castidade persuada-se que é membro da Companhia.
Esta foi instituida principalmente para o aperfeicoamento das almas
na vida e na doutrina cristd, e para a propagacao da fé, por meio
de pregacdes publicas, do ministério da palavra de Deus, dos
Exercicios Espirituais e obras de caridade, e nomeadamente pela
formacdo cristd das criancas e dos rudes, bem como por meio de
Confissdes, buscando principalmente a consolacéo espiritual dos
fieis cristios (CONSTITUICOES, 1997, p. 29, sem grifos no
original).

Em consonancia com as discussdes que estavam sendo realizadas no
Concilio de Trento, o objetivo da Companhia de Jesus no ato de sua edificacéo era
o aperfeicoamento das almas na vida e na pratica da religido. O foco era na forma
que esse fiel vivia e como ele praticava a religido. Veio, assim, para ajudar na
propagacédo da fé e no fortalecimento da Igreja. Para o fortalecimento da institui¢éo,
a obediéncia ao Papa é reforcada na carta, sendo um diferencial da ordem jesuitica.

Ainda na carta, o Papa orienta a nova ordem sobre a importancia da
educacao cristd e dos mandamentos da Igreja, visto que era preciso se preocupar
com a estrutura da Instituicao, pois “[...] o edificio da fé ndo pode levantar-se nas
almas sem fundamento” (CONSTITUICOES, 1997, p. 33).

Também é recomendado pelo Papa que ninguém seja recebido para a
ordem da Companhia sem antes ser feito um exame sobre a vida e os costumes
do pretendente. Deve assim se mostrar correto na “pureza da vida cristd”, como
também, no conhecimento da doutrina (CONSTITUICOES, 1997, p. 35).

Como citado anteriormente, um dos votos realizados pelos integrantes da
Companhia de Jesus era o de obediéncia ao papa que, em nossa analise, esta
relacionado ao compromisso dos jesuitas na recuperacdo e no fortalecimento da
Igreja Catolica. Assim, mesmo tendo como finalidade a salvagéo/perfeicdo das
almas de seus membros, fim este expresso nas Constituicdes, pode-se aferir que
a missdo da Companhia de Jesus ia além, que era o de restaurar e fortalecer a
Igreja.

Os que entravam para a ordem deveriam obrigatoriamente fazer trés votos:
de obediéncia, de pobreza e de castidade. Além destes, deviam também ser
obedientes ao papa, e estar disposto em “[...] ir a qualquer parte onde Sua

Santidade mandar, quer e entre fiéis, quer entre infiéis, para qualquer fim que diga
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respeito ao culto divino ou ao bem da Religido Cristd” (CONSTITUICOES, 1997, p.
46).

As Constituicdes reforcam sobre a importancia da obediéncia que os
membros deveriam ter em relacdo ao Papa e aos superiores da Companhia. Suas
palavras e decisfes sao visualizadas como decisfes divinas.

Persuada-se cada um que os que vivem em obediéncia devem
deixar-se guiar e dirigir pela divina Providéncia, por meio do
Superior como se fossem um cadaver que se deixa levar seja
para onde for, e tratar & vontade; ou como um bordado de um velho
gue serve a quem o tem a mao, em qualquer parte, e para qualquer

coisa em que o quiser usar (CONSTITUICOES, 1997, p. 162, sem
grifos no original)

Os integrantes deveriam estar dispostos a seguir ndo suas vontades, mas
sim, a de seus superiores, pois a vontade de seus superiores era, naquele contexto,
a vontade de Deus.

Para alguns membros, admitia-se apenas o0s trés primeiros votos. Os
admitidos na Companhia, “[...] devem ter letras suficientes [...] e ser provados
longamente na vida e nos costumes, como a sua vocagdo exige’
(CONSTITUICOES, 1997, p. 47). Por conseguinte, a preocupacao intelectual e
moral estava presente na ordem.

A intencdo do quarto voto de obediéncia ao Papa referia-se e
refere-se ainda, inteiramente as missfes. E neste sentido que
devem entender-se as Bulas quando se trata desta obediéncia; em

tudo aquilo que ordenar o Sumo Pontifice, para onde quer que ele
envie, etc. (CONSTITUICOES, 1997, p. 156).

Assim, o quarto voto esta relacionado a obediéncia que deveria ter os
jesuitas em relacdo as missdes da Igreja Catdlica e a busca pela recuperacéo da
Igreja. O resgate que se buscava e que fora discutido no Concilio de Trento refere-
se também a uma missao, pois esté relacionado ao fortalecimento e restauragéo
da propria Igreja Crista que estava enfraquecida.

A seguir, tem-se a organizacao em relacao aos votos que os integrantes da

Companhia de Jesus deveriam realizar.

Primeira Professos Obediéncia, Pobreza, Castidade
Categoria e Obediéncia ao Papa.
Segunda Obediéncia, Pobreza e
Categoria Castidade.

Coadjutores
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Terceira Escolasticos Obediéncia, Pobreza e
Categoria Castidade.
Quarta Os gue séao admitidos em
; ! L Nenhum voto.
Categoria carater preparatério

(Fonte: Constituicdes, 1997, p. 47. Organizado pela autora)

Conforme as orientagcdes das Constituicbes da Companhia de Jesus, 0s
admitidos tinham que passar por dois anos de provacéo antes de realizar qualquer
voto, ou com mais tempo se assim o superior da ordem achar melhor. Apesar de
eles ndo fazerem os votos nesse tempo, deviam seguir todas as regras da
Companhia de Jesus. Por conseguinte, o voto de obediéncia ao Papa era realizado
apenas entre 0s membros que se encontravam na primeira categoria.

As Constituicbes estabelecem que caberd ao superior da Companhia de
Jesus a aprovacgao ou ndo do candidato a ordem. Também deveria ser maior de 14
anos, sendo a profissdo dos votos realizada apés os 25 anos.

Uma das condicfes para entrar na Companhia de Jesus era a divisdo de
seus bens. Pontua-se que tal postura de desapego era necessaria para se alcancar
a perfeicado espiritual, pois tendo como base as Sagradas Escrituras, a bandeira
defendida era a de que “[...] se queres ser perfeito vai, vende o que tens, da aos
pobres e segue-me” (CONSTITUICOES, 1997, p. 54). A pobreza refere-se,
portanto, a uma condicdo essencial de se alcancar a pureza divina. A riqueza é
visualizada como algo que poderia enfraquecer a solidez da ordem religiosa, e ser
prejudicial para se alcancar a perfeicdo cristd. A pobreza na visao dos primeiros
jesuitas protegeria a esséncia da ordem.

Mais um ponto que podemos relacionar com as discussdes trabalhadas no
Concilio de Trento, sobre os religiosos que acumulavam riquezas, que nao
praticavam a religido e ndo eram exemplos. Era preciso assim, evitar esses erros
do passado, e por isso é tdo recomendada tal regra.

Todos os que estdo sob a obediéncia da Companhia lembrem-se
gue devem dar gratuitamente o que gratuitamente receberam,
sem pedir nem aceitar estipéndio nem esmola alguma, em
recompensa de missas, confissdes, sermdes, licdes sacras,
visitas, ou qualquer outro oficio que, segundo 0 nosso

Instituto, a Companhia pode exercer (CONSTITUICOES, 1997,
p. 166, grifos no original).
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Tudo isso é pontuado como condicdo para o aperfeicoamento espiritual.
Essa regra também proibia os integrantes de terem bens préprios, devendo possuir
apenas 0 que era essencial para suas necessidades basicas. Até mesmo nas
viagens em missdes ndo deviam receber nada em troca pelo seu trabalho. O
mesmo deveria ser realizado sem pagamento, pois estava relacionado o que para
eles era um bem maior, o da religido.

Esse desapego estende-se também no que se refere as relagdes com seus
familiares, isto porque, aos olhos da Companhia de Jesus, essa relagcdo nao tem
beneficio ao espirito, pelo contrario, pois ela acaba sendo um empecilho no
aperfeicoamento espiritual. “Deve, portanto, esforgar-se por perder todo o apego
carnal para com os parentes, e converte-lo em afeto espiritual” (CONSTITUICOES,
1997, p.56).

Importante pontuar que em busca dessa perfeicdo espiritual, devia o
integrante da ordem aceitar que seus erros fossem manifestados aos Superiores,
por quem os ouviu em confisséo®®, devendo, assim, aceitar que seja corrigido nos
costumes, em busca de sua perfeicdo espiritual. Tal questdo nos chamou a
atencdo, em virtude de que estamos nos referindo a um sacramento tido como
sigiloso.

Identificamos que o sacramento da confissdo também é valorizado no Ratio
Studiorum, sendo visualizado como uma forma de corrigir os erros, e ajudar na
formatacao cristd do individuo. Tanto que existia todo um controle sobre quem
participava de tal sacramento. “Procure que ninguém omita a confissdo mensal,
prescreva que entreguem todos aos Confessores um cartdo com o préprio nome,
cognome e classe para que depois, pela verificacdo dos cartbes, saiba os que
faltaram” (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 117). Ou seja, em virtude de tal
sacramento ser essencial na formatacdo do ideal cristdo que se buscava, existia
todo um controle organizado de quem participava ou ndo da confissao.

As Constituicdes também estabelecem que os jesuitas deveriam passar por
seis experiéncias tidas como principais. A primeira era a realizacao dos exercicios
espirituais de Loyola. A segunda experiéncia era o servico em hospitais. Na

sequéncia, deveriam passar por um periodo de peregrinacdo (que poderia ser

86 O Sacramento deveria ser realizado pelo integrante a cada oito dias.
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substituido por mais um més em um hospital). A quarta experiéncia era passar
pelos trabalhos mais humildes existentes na ordem. A quinta era explicar a doutrina
cristd para as criancas e pessoas rudes. E, por fim, a Gltima experiéncia, refere-se
a pratica da pregacao e da confissdo. Durante esse periodo de experiéncias,
nenhum estudante deveria se pronunciar como membro da Companhia de Jesus.
As Constituicbes da Companhia de Jesus reforcam a importancia da
frequéncia dos sacramentos. Tais sacramentos deveriam ser levados a sério e
praticados com frequéncia pelos integrantes. Mais uma ponte que podemos
relacionar com o Concilio de Trento.
No ano de 1547, as discussbes do Concilio estavam no terreno dos
sacramentos®’, tanto que logo no inicio afirma:
Se alguém differ, que os Sacramentos da Lei nova nad forad todos
inftituidos por Jefu Chrifto Senhor noffo, ou que faé mais, ou menos
do que fete: a faber, Baptifmo, Confirmacao, Euchariftia, Penitencia,
Extrema-Uncéo, Ordem, e Matrimonio; ou que alguns deftes fete

Sacramentos nao he verdadeira, e propriamente Sacramento; seja
excommungado (REYCEND, 1781, p. 173).

No Concilio, os sacramentos sao reforcados como necessarios e
fundamentais para a fé e salvacdo do fiel. Por conseguinte, os documentos da
Companhia de Jesus também reforcam a importancia de tais momentos.

Seguindo nossa analise sobre as Constituicbes da Companhia de Jesus, a
quarta parte do documento, intitulada Como instruir nas letras e em outros meios
de ajudar o pr6ximo os que permanecem na Companhia, direciona a organizacéo
didatica e o espirito que deveria animar toda a atividade pedagoégica da ordem.
Conforme Rodrigues (1917), a leitura da quarta parte das Constituicbes da
Companhia de Jesus, muito nos esclarece sobre o sistema de educacao/ensino
presente nos colégios®® e universidades da ordem. Tais questées que, a posteriori,
resultaram na elaboragdo do Ratio Studioum (1599).

O fim que a Companhia tem diretamente em vista € ajudar as almas
proprias e as do proximo a atingir o fim dltimo para o qual foram

8 Nas Normas Complementares especifica-se que a licenca para ouvir as confissdes sera permitida
ap6s ser aprovado sobre os conhecimentos pastorais e de teologia moral (CONSTITUICOES, 1997).

88 As instituicGes fundadas pela Companhia de Jesus tinham inicialmente o objetivo de receber
apenas religiosos para o aprimoramento de sua formacao. As casas dos jesuitas, de inicio, eram os
colégios onde os jovens poderiam residir para a sua formacéo.
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criadas. Este fim exige uma vida exemplar, doutrina necessaria, e
maneira de a apresentar. Portanto, uma vez que se reconhecer nos
candidatos o requerido fundamento de abnegacéo de si mesmos e
0 Seu necessario progresso na virtude, devem-se procurar 0s graus
de instrucdo e o modo de utiliza-la para ajudar a melhor conhecer
e servir a Deus nosso Criador e Senhor (CONSTITUICOES, 1997,
p. 115).

Era preciso, portanto, ajudar as almas dos religiosos como dos proximos a
eles, a fim de se atingir o “fim ultimo”, que era a perfei¢cdo para a salvagao da alma.
Esta era a finalidade da Companhia de Jesus. Seguindo este fim, deveriam ter uma
vida exemplar.

Para isso a Companhia funda colégios®® e também algumas
universidades, onde os que deram boa conta de si has casas e
foram recebidos sem os conhecimentos doutrinarios necessarios

possam instruir-se neles e nos outros meios de ajudar as almas
(CONSTITUICOES, 1997, p.115).

Para se alcancar este fim, as Constituicdes colocam a Faculdade de
Teologia como a mais apropriada, a formacdo essencial nas universidades da
Companhia de Jesus, pois, como pontua Rodrigues (1917), na visdo dos jesuitas
se nao apresentou bons teélogos ndo cumpriu sua missao de ensinar.

Na Teologia, os professores deveriam usar sempre textos seguros para a
Doutrina Crista. “Em teologia ensinar-se-4 o Antigo e o Novo Testamento, e a
doutrina escolastica de S. Tomas. Na teologia positiva escolher-se-ao os autores
que mais convém ao nosso fim” (CONSTITUICOES, 1997, p. 143).

Ainda no documento da ordem, esta presente um capitulo especifico para as
normas de bons costumes. Tal parte estabelece que era preciso ter todo um
cuidado em relacdo aos que entram nas universidades dos jesuitas. Estabelece
gue estes que entram devem além de receber a instrucdo nas letras, também
aprender os costumes cristdos. “Sera de grande ajuda para isso que todos se
confessem ao menos uma vez por més, oucam a missa diariamente, e a pregacao
todos os dias de festa quando a houver” (CONSTITUICOES, 1997, p. 146). Além

8 como os colégios eram abertos por meio de benfeitores, existe toda uma preocupacdo nas
constituicbes para com a gratiddo que os membros deveriam ter aos mesmos. “De maneira geral a
Companhia deve ter-se como especialmente obrigada, por dever de caridade e de amor, a render
aos fundadores e a seus parentes, em vida e depois da morte, todos 0s servigos compativeis com
a nossa humilde profiss&o, para a gléria divina” (CONTITUICOES, 1997, p.120).
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disso, em busca de se moldar aos costumes cristdos, um dia na semana é
estabelecido a aula de doutrina crista.

Quando um aluno cometia alguma infracdo aos olhos da Constituicdo, era
advertido por um corretor (que nao deveria ser membro da Companhia). Esse
corretor tinha a funcao de “[...] incutir temor e infringir o castigo aqueles que dele
precisarem e puderem ser punidos” (CONSTITUICOES, 1997, p. 147). Entretanto,
quando as palavras do corretor ndo fossem suficientes, o aluno poderia ser expulso
da aula. O Corretor era um recurso que deveria ser usado apenas quando as
palavras ndo surtissem efeito.

Para ser finalmente admitido como membro integrante da Companhia de
Jesus, o candidato deveria passar por uma rigorosa avaliacdo de sua vocacéo e de
seus conhecimentos. Deveria provar o conhecimento para tal fungdo, como teologia
escolastica e de Sagrada Escritura. Deveria cursar Artes e Teologia e, ap0s 0s
estudos, “Como prova de seu aproveitamento, devera cada um, antes da profissao,
defender teses de ldgica, filosofia e teologia escolastica, diante de quatro
examinadores [...]” (CONSTITUICOES, 1997, p. 153).

A preocupacdo com o comportamento de seus integrantes € marcante nas
Constituicdbes da Companhia de Jesus, tanto que fora elaborada, em sua sexta
parte, como deveria ser a vida pessoal de cada integrante que fora admitido na
Companhia de Jesus. Assim, os que eram admitidos na ordem, como professos ou
como coadjutores formados, deveriam se atentar as regras em sua vida pessoal.
Essas regras deveriam ser respeitadas, para se conseguir chegar ao fim da
perfeicdo, tdo pontuado pela ordem.

Na sétima parte das Constituicbes é informado sobre como se dard as
relacbes com os proximos, dos que forem incorporados a Companhia de Jesus.
Especifica-se no capitulo 1V de tal parte, que a ajuda se dara ndo apenas nas
missdes nos diversos paises em que os membros foram deslocados, mas, também,
a ajuda se dara por meio de casas e colégios da Companhia, e assim, especifica-
se como que essas residéncias e colégios poderdo contribuir para o fim da
Companhia de Jesus.

A primeira maneira dessas instituicdes poderem contribuir € com o exemplo.
Aqui, podemos relacionar novamente com as normas discutidas no Concilio de

Trento, que mostram que, para a edificacdo da religido cristd era preciso ser
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exemplo, caso contrario esse fiel ndo seria resgatado e ndo se sentiria obrigado a
participar dos sacramentos. “A primeira € o bom exemplo da perfeita honestidade
e virtude cristd, procurando edificar agueles com quem se trata, tanto com boas
obras como com palavras, ou antes, mais com boas obras do que com palavras”
(CONSTITUICOES, 1997, p. 184).

Nas Normas Complementares das Constituicbes, aprovadas em 1995, &
pontuado a fidelidade da ordem as exigéncias da Igreja e as suas necessidades.
Para isso, e com esse objetivo, a ordem deve se renovar e, se necessario, adaptar
sua atividade. Assim, entéo, para o fim estipulado em Trento “[...] recuperar a paz
do povo chriftad, e a inteireza da Religido Chrisfta” (REYCEND, 1781, p. 23).

[...] a missdo da Companhia é a seguinte: como servidores da
missdo universal de Cristo na Igreja e no mundo de hoje trabalhar
pela salvacao integral em Jesus Cristo, que comeca nesta vida e
alcanca na vida eterna a sua plenitude. Portanto, a missédo atual da
Companhia foi definida como o servi¢o da fé, do qual a promogéo

da justica constitui uma exigéncia absoluta (CONSTITUICOES,
1997, p. 234).

A Companhia estava, portanto, a servi¢o da fé, tendo como missao maior o
servir a Igreja no trabalho de salvacédo do individuo. Seu trabalho estava assim,
relacionado ao mundo terreno e ao mundo espiritual.

Enfim, essas sé&o apenas algumas consideracdes acerca das Constituicoes
da Companhia de Jesus, especialmente questbes que podemos estabelecer
relacbes com as discussodes realizadas no Concilio de Trento. O documento oficial
sobre o trabalho educativo dos jesuitas foi publicado apenas em 1599, sendo fruto
das experiéncias dos colégios e universidades jesuiticas. Intitulado como Ratio
Studiorum, tais normas foram encaminhadas para todos os ambientes educativos

da Companhia de Jesus, sendo um complemento de suas Constituicoes.

4.4. O RATIO STUDIORUM

O Ratio Studiorum foi usado nos colégios e universidade dos jesuitas, a fim
de direcionar as praticas educativas nos dois primeiros séculos de existéncia da
ordem, sendo essencial em virtude do crescimento de seus estabelecimentos.
Apesar de na quarta parte das Constituicbes da Companhia de Jesus constar as

discussBes em torno de como deveriam instruir nas letras, os jesuitas sentiram a
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necessidade de algo mais elaborado sobre as praticas educativas que deveriam
estar presentes nos colégios e universidades.

O documento finalizado e publicado no ano de 1599 possui um total de 467
regras. Importante frisar que ele foi o resultado de anos de experiéncia nos colégios
e universidades da Companhia de Jesus. “O cédigo de leis que passava assim a
orientar a atividade pedagogica da Companhia, representava os resultados de uma
experiéncia de meio século. Experiéncia rica, ampla, variada, que talvez constitua
um caso unico na historia da pedagogia” (FRANCA, 1952, p. 5). Tal documento
prevaleceu até a supressdo da Companhia de Jesus em 1759.

Logo em seu inicio, ja em sua primeira regra® esclarece sobre o objetivo dos
estudos nos colégios e instituices jesuiticas. O ensino é elencado como um dos
ministérios da Companhia de Jesus, porém ele deveria priorizar as disciplinas que
estavam relacionadas ao fim da ordem que era ajudar a levar o individuo “[...] ao
conhecimento e amor do Criador” (RATIO STUDIORUM, 1952, p.69). Ou seja, uma
educacao em prol da religido.

Caberia, assim, ao Provincial o zelo para que esse objetivo ocorresse na
pratica em todos os estabelecimentos. Porém, dentro dos institutos jesuiticos,
responsabilidade maior tinha o reitor, que deveria zelar pelo bom andamento dos
estudos. Para tal fim, contava com pessoas capacitadas para lhe ajudar, tal como
o prefeito geral dos estudos e o cancelario.

No método pedagdgico dos jesuitas, presente em seu plano de estudos, é
visivel, segundo Franca (1952), a influéncia do humanismo, devido a presenca dos
autores classicos, tais como Quintiliano, adotado por varios jesuitas®. O autor
pontua que a adesao aos classicos ocorreu no ensino de humanidades, porém, na
Filosofia e na Teologia, a tradicdo escolastica medieval permaneceu®?. Assim, a

ordem de Inacio nasce sistematizada com esta formacéo escolastica e escolhe

% N&o serd nosso objetivo descrever regra por regra do documento, mas sim, apenas as que
conseguimos estabelecer relagdes com o objeto especifico desta tese.

91 Conforme Rodrigues (1917), a lingua latina estava no centro do curso de Humanidades. Isso
porque era preciso entender os autores tidos como classicos, pois além de ler, era preciso também

falar adequadamente o latim.

92 Segundo Franca (1952), nos primeiros anos do século XVI tem-se um grande esfor¢co de uma
restauracdo dos classicos do medievo e é justamente na Universidade de Paris que se tem um
movimento de restauracao tomista, fomentado pelo dominicano Pedro Crockaert.
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Tomas de Aquino como seu grande classico medieval. Esta decisdo por Aquino
influencia na orientacdo pedagodgica da ordem e em seu plano de estudos.

Na regra 9 o documento deixa bem claro que nas instituicdes da Companhia
de Jesus deve-se usar o cladssico do medievo Tomas de Aquino, e ndo o0 que se
usava em outros cursos de Teologia. Na Universidade de Evora, em seu curso de
Teologia, ele era o autor estudado. J4 o Curso de Teologia em Coimbra continuou
a usar a obra de Pedro Lombardo®, o Livro das Sentencas. Conforme Dias (2009),
com Pedro Lombardo tem-se uma compilagdo dos textos que antes eram
trabalhados, gerando a obra Sentencas, que “[...] tornaram-se verdadeiros
compéndios sistematicos, completos e racionas, sobre as verdades fundamentais
do Cristianismo” (DIAS, 2009, p. 90). A obra era uma mistura de Teologia com
Filosofia, especialmente a de Aristoteles, reformada sob os pontos da fé crista. Por
conseguinte, € com Tomas de Aquino que a obra de Aristoteles se torna mais aceita
em relacdo as exigéncias dos dogmas cristdos. “Santo Tomas propde-se
compaginar a verdade filosofica de Aristoteles com a verdade revelada por Deus”
(DIAS, 2009, p. 90). Dessa forma, o documento refor¢a a necessidade de se usar
tal autor classico. “Lembre-se de modo muito especial que as cadeiras de teologia
nao devem ser promovidos sendo os que sdo bem afeicoados e Sdo Tomas; os eu
lhe sdo adversos ou menos zelosos da doutrina, deverdo ser afastados do
magistério” (RATIO, STUDIORUM, 1952, p. 70). Ou seja, para um professor ser
admitido em uma escola dos jesuitas, tal profissional deveria ser adepto aos
ensinamentos de Aquino, caso contrario, deveria ser afastado da funcao.

A preocupacdo com as leituras e seus respectivos autores esta presente no
documento, nas regras do Provincial e do Prefeito de Estudos Maiores.

Proibicdo de livros inconvenientes. - Tome todo o cuidado, e
considere este ponto corno da maior importancia, que de modo
algum se sirvam 0s nossos, nas aulas, de livros de poetas ou
outros, que possam ser prejudiciais a honestidade e aos bons
costumes, enquanto ndo forem expurgados dos fatos e palavras

inconvenientes; -e se de todo n&o puderem ser expurgados, como
Teréncio, € preferivel que ndo se leiam para que a natureza do

93 Teologo que viveu no século XIl. Como os demais mestres de Teologia de seu tempo, escreveu
textos de comentarios & Sagrada Escritura. A sua obra-prima € constituida pelos quatro livros das
Sentencas. Trata-se de um texto nascido e finalizado para o ensino (PAPA BENTO XVI, 2009, p. 1).
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contendo ndo ofenda a pureza da alma (RATIO STUDIORUM,
1952, p. 77).

Livros que se devem dar aos estudantes. — Nas maos dos
estudantes de teologia e filosofia ndo se ponham todos os livros®
mas somente alguns, aconselhados pelos professores com o
conhecimento do Reitor: a saber, além da Suma de Santo Tomas
para os teblogos e de Aristételes para os filésofos um
comentério para consulta particular. Todos os te6logos devem
ter o Concilio Tridentino e um exemplar da Biblia, cuja leitura
Ihes deve ser familiar. Consulte o Reitor se convém se lhes dé
algum Santo Padre. Além disto, dé a todos os estudantes de
teologia e filosofia algum livro de estudos classicos e advirta-lhes
gue lhe ndo descuidem a leitura, em hora fixa, que parecer mais
conveniente (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 87, sem grifos no
original).

Percebe-se uma grande preocupacdo com a uniformidade de ideias
presente nos estabelecimentos de ensino dos jesuitas. Tanto que uma das funcdes
gue o documento atribui ao prefeito de estudos era justamente o cuidado com essa
uniformidade.

Uniformidade no modo de ensinar. - Zele com grande empenho
para que os professores novos conservem o método de ensino dos
seus predecessores, bem como os outros costumes néo alheios ao
nosso regime escolar afim de que os externos ndo se queixem da

mudanca frequente dos professores (RATIO STUDIORUM, 1952,
p. 104).

Assim, sempre que alguma instituicdo dos jesuitas recebesse um professor
novo, cabia ao prefeito de estudos todo um zelo e cuidado no que se refere ao
ensino desse professor. Era preciso uma uniformidade de ideias em relacdo aos
mestres. Para isso, realizava visitas nas aulas, a fim de verificar como estava sendo
feito o ensino da doutrina crista.

Tal preocupacdo nos remete a compreensao de Norbert Elias (1994a) de
que a civilizacdo ndo € um estado acabado, mas sim, um processo, pois ainda esta
em movimento. E esse processo de civilizagéo seria feito por meio da eliminacao
de tudo que caracteriza o estagio anterior da humanidade, o da barbérie. Por
conseguinte, a eliminacdo das leituras € uma das formas de se evitar o que poderia

prejudicar o projeto de restauracao da Igreja.

9 Existia todo um cuidado com a disciplina e, dessa forma, se fazia necessario a vigilancia e o zelo
pela boa educacdo. Entretanto, havia uma vigilancia mais atenta no que se referia as leituras. Inacio
de Loyola estabeleceu nas Constituicdes que se retirassem as palavras imorais das leituras e, se
necessario, eliminasse toda a obra a fim de permanecer a decéncia (RODRIGUES, 1931, p.451).
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O curso de Teologia no plano de estudos da Companhia de Jesus foi

organizado, em termos curriculares, da seguinte forma:

Teologia Escolastica (4 anos): aulas semanais;

Teologia Moral (2 anos): aulas diarias;

Sagrada Escritura (2 anos): aulas diarias;

Hebreu (1 ano): aulas semanais.

A regra 12 do Provincial esclarece sobre o Curso de Casos de Consciéncia,
também conhecido como Teologia Moral. Afirma que nos colégios onde existissem
seminario de Casos de Consciéncia®® para os membros da ordem, dever-se-ia
nomear dois professores que trabalhassem os casos no tempo de dois anos. O
documento passa ao leitor uma importancia atribuida as licbes de Casos de
Consciéncia. Orienta que nas casas e colégios, mesmo existindo j& no
estabelecimento as aulas de Casos ou Teologia Moral, deveria ser realizada duas
vezes ha semana o que o documento chama de “Conferéncia de Casos”, que
deveria ser feita por um sacerdote eleito pelo provincial. Todos deveriam patrticipar,
até mesmo os que ja estudavam Teologia Moral.

Para termos uma ideia da importancia atribuida a Teologia, os professores
que lecionavam no curso de Filosofia deveriam ter concluido antes o curso de
Teologia, pois a primeira estava subordinada a segunda. A preocupacao era com
novidades, conteudos que poderiam ser considerados suspeitos. “Os que foram
inclinados a novidades ou demasiado livres nas suas opinides, deverdo, sem
hesitagdes, ser afastados do magistério” (RATIO, STUDIORUM, 1952, p. 71).

O fim do curso de Filosofia, portanto, era preparar o aluno para o curso de
Teologia.

Fim. — Como as artes e as ciéncias da natureza preparam a
Inteligéncia para a teologia e contribuem para a sua perfeita
compreenséo e aplicacao pratica e por si mesmas concorrem para
0 mesmo fim, o professor, procurando sinceramente em todas as
cousas a honra e a gloria de Deus, trate-as com a diligéncia devida,
de modo que prepare 0s seus alunos, sobretudo 0s nossos para a

teologia e acima de tudo os estimule ao conhecimento do Criador
(RATIO STUDIORUM, 1952, p. 99).
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No curso de Filosofia o autor principal estudado era Aristoteles, substituido
apenas em questdes que se pudessem colocar em risco ou contradizer a fé
catolica. Também se incentiva no Ratio a leitura de Aquino, pedindo que se fale
dele sempre que possivel.

Apos iniciar o curso de Filosofia, era realizado um exame com o aluno. Se
ele demonstrasse que era fraco para a Filosofia, era encaminhado para o curso de
Casos ou para o magistério inferior. No segundo exame, 0s gque passaram no
primeiro, eram separados e divididos em trés graus: “[...] 0s que excedem a
mediania e estes deverdo prosseguir os demais estudos; os que lhe ficam abaixo
e estes |Ihe seréo logo aplicados aos Casos; e finalmente os que apenas a atingem
e entre estes cabera ainda uma discriminagcé&o” (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 72).

Percebe-se que o aluno de Teologia deveria ser um aluno acima da média.
Seu talento/conhecimentos era mensurado até mesmo durante o curso. No
decorrer dos estudos, se for constatado que houve um engano na sele¢éo, e que
se trata de um aluno mediano, tal estudante poderia ser encaminhado para Casos.
“Se algum talvez dos que foram aplicados a filosofia ou a teologia, no decurso dos
estudos, mostrar que nao excede a mediania como a principio se julgara, também
ele, apds exame idéntico, devera ser enviado aos Casos” (RATIO STUDIORUM,
1952, p. 74).

Na sequéncia, o documento descreve entdo o que se entende por mediania.

Que se entende por mediania. - A mediania, de que acima se fala,
deve entender-se no sentido em que vulgarmente se entende
guando se diz de alguém que é de talento mediano, a saber,
guando percebe e compreende 0 que ouve e estuda e é capaz de
dar razao suficiente a quem |he pede, ainda que, em filosofia e
teologia, ndo atinja o grau de doutrina que as Constituicdes
designam com a expressao “haver nela feito bastante progresso”,
nem seja capaz de defender as teses ai mencionadas com o saber
e a facilidade com que as defenderia quem fosse dotado de talento

para ensinar Filosofia e Teologia (RATIO STUDIORUM, 1952, p.
74)

Alguém de talento mediano referia-se a um aluno que ndo demonstra aptidao
para continuar os estudos em Teologia por ndo conseguir defender as teses. Os
que mostrassem facilidade com as defesas, seriam considerados com talento para

ensinar nas faculdades de Filosofia e Teologia.
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Na sequéncia, a quarta regra do provincial tece consideracbes sobre o0s
professores, que deveriam ser exemplos para seus alunos, tal como fora Inacio de
Loyola. “O fim especial do Professor, tanto nas aulas quando se oferecer a ocasido,
como fora delas, ser&d mover 0s seus ouvintes ao servigo e ao amor de Deus e ao
exercicio das virtudes que lhe sdo agradaveis, e alcancar que para este objetivo
orientem todos os seus estudos “(RATIO STUDIORUM, 1952, p. 87).

Caberia, assim, ao professor, zelar para que seus alunos participassem dos
sacramentos, das missas, e que fugissem de tudo que era contrario aos principios
religiosos, se atentando aos costumes e a negacao dos vicios. O professor deveria
ser obediente ao reitor e ao prefeito de estudos. Também deveria ter todo um
cuidado com as palavras pronunciadas a seus alunos.

Evite-se a novidade de opinides. Ainda em assuntos que ndo
apresentem perigo algum para a fé e a piedade, ninguém introduza
guestdes novas em matéria de certa importancia, nem opiniées nao
abonadas por nenhum autor idéneo, sem consultar os superiores;
nem ensine cousa alguma contra os principios fundamentais dos
doutores e o sentir comum das escolas. Sigam todos de preferéncia
0S mestres aprovados e as doutrinas que, pela experiéncia dos

anos, sao mais adotadas nas escolas catélicas (RATIO
STUDIORUM, 1952, p. 88).

A uniformidade de ideias deveria estar presente no discurso de todos os
professores, tanto que evitar a novidade de opinides refere-se a uma regra geral
para os docentes. Porém, € preciso levar em consideracdo que a novidade em
relacdo a autores ou ideias, poderiam colocar em risco o projeto maior, que era a
recuperacao da religido.

Das regras gerais passemos agora a descrever sobre as regras do professor
de Sagrada Escritura. Nelas, podemos estabelecer mais uma relacdo com o
Concilio de Trento. O documento ja inicia que tal professor deve ter “[...] especial
atencao ao sentido literal” (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 90), isto porque, era ele
gquem deveria se comprometer com o ensino da religido, como, também,
fundamentar com os alunos as regras dos bons costumes. Era ele, portanto, que
irla defender, por meio de seus ensinamentos, as questbes acertadas nos
Concilios, tal como o que fora acertado no Concilio de Trento.

Seguir as explicagbes dos Papas e Concilios - Se os canones dos

Papas ou dos Concilios, principalmente, gerais indicam o sentido
literal de alguma passagem, defenda-o como literal; e nédo
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acrescente outros sentidos literais apoiado em razbes muito fortes.
Se alegam outrossim um texto expressamente para confirmacao de
um dogma, ensine também que, literal ou mistico, este €
indubitavelmente o seu sentido (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 91)

Essa preocupacdo em seguir as explicagcbes dos papas e dos concilios
deriva do proprio Concilio de Trento, que buscou em suas decis@es fortalecer o
poder do papa, pois tal figura deveria zelar pela Igreja universal. Assim, todas as
discussfes e organizacdo estavam com o olhar nesse objetivo.

Nas regras relacionadas aos professores de Teologia, novamente podemos
estabelecer relacdes com o Concilio de Trento. Conforme o documento, 0s
professores deveriam seguir a doutrina de Tomas de Aquino. “Quando for duvidosa
a opinido de Santo Tomas, ou, nas questdes que ele talvez néo tratou, divergirem
os doutores catdlicos, assiste-lhe o direito de opcdo, como foi dito nas regras
comuns [...]” (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 94). Porém,

[...] nas questBes que Santo Tomas ndo tratou expressamente,
ninguém ensine cousa alguma que nao esteja em harmonia com o
sentir da Igreja e as tradicdes recebidas ou que, de qualquer

maneira tenda a enfraquecer os fundamentos da soélida piedade
(RATIO STUDIORUM, 1952, p. 94).

Era preciso, portanto, todo um cuidado para ndo ir contrario as tradicdes da
Igreja, e especialmente, as decisdes tridentinas. Ou seja, 0s professores
(especialmente os de Teologia) ndo podiam inserir opinides contrarias e que
pudessem ofender os dogmas da fé catélica. Afinal, era preciso se atentar a
doutrina da fé e a integridade dos costumes.

Na sequéncia, o documento estabelece as regras relacionadas aos
professores de Casos de Consciéncia, e qual seria o fim, o objetivo em relacéo a
tal cargo: “Fim. - Consagre todos os seus esfor¢os, toda a sua habilidade em
formar bons parocos ou administradores dos Sacramentos” (RATIO
STUDIORUM, 1952, p. 97, sem grifos no original).

Reforcamos que Teologia Moral referia-se ao curso de Casos de
Consciéncia, existente na Universidade de Evora e inexistente na Universidade de
Coimbra. Se a finalidade do Casos de Consciéncia era formar bons parocos, entao
podemos associar que um de seus objetivos (ndo o Unico) esta relacionado a formar
o clero diocesano, tdo importante para 0 momento, tdo valorizado no Concilio de

Trento. Esse era, assim, o diferencial entre os cursos de Teologia em Evora e em
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Coimbra. O Curso de Teologia em Evora, por meio de sua Teologia Moral, tinha
como foco a preparacao de bons parocos, tdo buscada nas discussoes tridentinas
e essenciais para a aplicacao do projeto de reforma da Igreja.

Com essa funcdo atribuida ao professor de Casos de Consciéncia,
presumimos que o curso era voltado a formacdo de parocos, que iriam trabalhar
nas igrejas junto a comunidade e nela administrar os sacramentos, também
valorizados no Concilio como essenciais para a recuperacao da Igreja.

O curso era de dois anos, e nele o professor deveria trabalhar questbes
relacionadas aos sacramentos da Igreja, as censuras por ela estipuladas, tais como
os livros proibidos, e iria trabalhar os deveres do Estado. Além disso, deveria
trabalhar questdes teoldgicas nas aulas.

Serafim Leite (1949), em sua Histéria da Companhia de Jesus no Brasil, ao
analisar os estabelecimentos de ensino jesuiticos no Brasil, nos esclarece a
respeito do que seria este curso de Teologia Moral, ou Casos de Consciéncia.
Conforme o autor, dos estudos da Companhia de Jesus a Teologia Especulativa ou
Dogmatica estava acima dos demais estudos existentes: como o autor pontua, “[...]
€ 0 mais alto curso” (LEITE, 1949, p. 175). Nesses estudos s6 eram admitidos
alunos acima da média, existindo assim uma selecdo para a adesdo dos
estudantes.

Assim, no curso de Teologia existiam dois niveis de estudos. Um primeiro
chamado de Curso Breve, onde os alunos estudavam apenas os dois primeiros
anos, e o Curso Longo, composto por mais dois anos®. Realizavam os dois Gltimos
anos da Teologia apenas os estudantes considerados com “talento insigne”, ou
seja, 0s que eram alunos notaveis e que tinham elevado grau e talento promissor
para pregar ou governar. “[...] dos que estudavam so até o 2° ano de Teologia, por
se insistir mais na Teologia Moral ou Casos de Consciéncia, saiam os Coadjutores
Espirituais” (LEITE, 1949, p. 175); saiam assim os chamados padres casuistas.
Lembrando que conforme o Ratio Studiorum, o fim do curso de Casos de
Consciéncia era “...] em formar bons parocos ou administradores dos
Sacramentos” (RATIO STUDIORUM, 1952, p. 97).

9% Conforme Leite (1949, p. 176), pela escassez na quantidade de padres no Brasil, “[...] deixava-se
as vezes de fazer o0 4° ano de Teologia”, apesar de Roma insistir com os quatro anos na integra.



155

Em sua analise acerca dos colégios jesuiticos, Wrege (2013) afirma que nao

eram todos os alunos que conseguiam finalizar os estudos em Filosofia, devido a

exigéncia no decorrer dos estudos. Os que mostravam um conhecimento acima da

média, garantiam suas vagas nos dois ultimos anos do curso de Teologia (Teologia

Especulativa). Os que fossem identificados como alunos medianos na Filosofia,

eram encaminhados ao estudo de Teologia Moral. E se durante os dois anos do

curso de Teologia (Moral), se mostrassem ainda medianos, eram proibidos de
continuar os dois ultimos anos do curso completo.

[...] Essa separacao significava que tanto alunos internos como

externos com qualificativos menos plausiveis estudavam uma

Teologia préatica, que tratava de problemas cotidianos a luz de

resolucdes teoldgicas, existentes no plano dos costumes morais

proprios da economia colonial. Por isso, esse curso de Teologia

Moral denominava-se também de ‘Casos de Consciéncia® e

correspondia a formacdo breve dos alunos em Teologia
(WREGE, 2013, p. 575, sem grifos no original)

A Teologia Moral referia-se, portanto, a este curso breve de Teologia.
Entretanto, a autora pontua que existia um diferencial entre os alunos internos e
externos. No caso de um aluno interno, ao realizar os dois anos de estudo, poderia
assumir a funcao de coadjutor espiritual que para Wrege (2013), era 0 mesmo que
um casuista. Era para a época considerado um curso prético de Teologia. Ja em
relacdo aos alunos externos, eles poderiam cursar a Teologia Moral, porém, tal
curso nao lhe daria o titulo de Tedlogo, mas, mesmo assim, tinha uma funcéo social,
devido ao seu carater moralizador, sendo considerado um curso util para os que
qgueriam ocupar cargos no governo.

Para Leite (1949), a Teologia Moral e o Direito Candnico foram tao
necessarios quanto a catequese no Brasil, isto porque, recorria-se a eles para a
solugdo dos chamados Casos de Consciéncia, “[...] uns de caracter geral outros
especificos da nova terra e da sua economia”. (LEITE, 1949, p. 180) No século
XVII, o curso estava presente nos Colégios da Bahia, do Rio de Janeiro e de
Pernambuco. “Os Colégios da Companhia foram os principais centros de consulta
moral do Brasil” (LEITE, 1949, p. 180). O autor pontua uma situagao ocorrida em
1642, em que D. Pedro da Silva justifica que nao instituiu o cargo de cénego
Teoldgico e Penitenciario, por haver perto da Sé do Brasil um Colégio da

Companhia, onde se poderiam consultar acerca dos Casos.
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Por ser matéria imediatamente necessaria aos ministérios
sacerdotais ndo havia Casa da Companhia, por pequena que fosse
a Aldeia, que ndo dispusesse ao menos de alguns livros de moral.
Nos Colégios havia, além disso, para texto ou consulta, todos os
grandes autores da especialidade, portugueses e estrangeiros,
publicados até meados do século XVIII, e constam dos Catalogos
das suas livrarias (LEITE, 1949, p. 181).

Assim, era um documento consultado quanto aos casos ocorridos no Brasil.
Eram analisados de forma individual, caso a caso até se chegar a um parecer.

N&o podemos explanar uma definicdo Unica para a o termo Teologia Moral,
isto porque ela reflete as circunstancias e contextos de seu tempo. “Ela € um
delicado sismografo do espirito da época que se modifica em funcdo das
circunstancias” (DEMMER, 1999, p. 11). Isto porque, conforme o autor, ela reflete
0s problemas e sofrimentos vividos pelo homem em sua época.

Conforme Demmer (1999), a Teologia Moral, apés o Concilio de Trento,
estava a servigo da formacdo de sacerdotes “que cuidam das almas” (KLAUS,
1999, p. 26). Por isso foram escritas obras que foram usadas nas aulas dessa
disciplina que trabalhavam sobre as questdes e indaga¢Ges do momento?”.

A moral no século XVI era uma moral casuistica. “[...] examinou os varios
problemas ou casos que poderiam interessar 0s confessores na recta
administracdo do sacramento da peniténcia, segundo a disciplina estabelecida no
Concilio de Trento” (SILVA, 1971, p. 267). A partir de entdo multiplicaram-se as
Sumas e os Compéndios de Teologia Moral.

Para ARAUJO (2007), os manuais sdo elaborados buscando-se atender as
exigéncias do Concilio de Trento, sendo conteudos relacionados a administracéo
do sacramento da Peniténcia. O autor pontua que apoés Trento a Igreja se esforcou
e se organizou para formar confessores, formando seminarios, cursos de casos de
consciéncia e incentivando a elaboragcdo de manuais de teologia moral.

A moral dos manuais, do periodo entre os séculos XVII e XX,
repousa sobre quatro pilares: o ato humano livre, a lei, a

consciéncia e o pecado, sustentados pelos Mandamentos da lei de
Deus e da Igreja. Os moralistas se ocupam, dentre o0s atos

97 Por conseguinte, pensamos ser importante analisar um documento, um Tratado de Teologia Moral
do periodo, a fim de entendermos melhor o termo em sua época. Tal documento esta presente em
nossa préxima sessao.
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humanos que lhes interessam, sobretudo com o tema do pecado
(ARAUJO, 2007, p. 105).

E para o autor, aos jesuitas fora confiado essa misséo, a de formacao dos
confessores®. E para essa formacdo, se utilizavam destes manuais, dos quais
forneciam regras de comportamento, colocando interrogagdes e respostas de
inmeras situacdes cotidianas, estabelecendo o que é certo, o0 que era considerado
desde um pecado simples a um pecado mortal. Ou seja, estabelecendo regras no
viver.

Finalizando nossa secdo, € importante reforcar que apesar da Ratio
Studiorum ter sua publicacdo oficial em 1599, ndo podemos deixar de considerar
que ela é fruto de toda uma experiéncia dos jesuitas em seus locais e
estabelecimento de ensino. Fora elaborada com todo o cuidado e com as
contribuicdes praticas dos religiosos. O documento reafirma a importancia dos
estudos para a ordem — uma educacédo que leve o individuo ao conhecimento do
criador. Na elaboracdo de suas regras podemos identificar aspectos da reforma
catélica, como por exemplo, ao citar os livros proibidos, a preocupacdo com o
comportamento dos religiosos e a necessidade de se conhecer o concilio tridentino.

Esse foi justamente o0 objetivo dessa secéo, identificar aspectos da reforma
catélica nos documentos da Companhia de Jesus, afinal, ela nasce em meio aos
anseios de uma mudanca na Igreja, e tais questdes ndo poderiam ficar de lado em
seus escritos e em suas preocupacdes. Em consonancia com 0s novos ideais, 0s
documentos dos jesuitas nos mostram toda uma exigéncia intelectual e moral
imposta tanto para os integrantes da ordem, como, também, para os que nela
desejassem adentrar. Percebe-se em suas linhas a busca da perfeicéo (intelectual
e moral) na formacgéo de seus integrantes.

Para o éxito do projeto reformista da Igreja, os jesuitas também tiveram papel
essencial na instrucdo dos padres que iriam trabalhar nas paroquias junto aos fiéis.
A formacdo exigida para o trabalho nas paréquias era o curso de Teologia Moral,

existente na Universidade de Evora. Por conseguinte, o objetivo de nossa proxima

98 Wrege (2013, p. 576) afirma que a Companhia de Jesus levou muito a sério a Teologia Moral, isto
porque ela estava associada ao Direito Candnico: “Esse Direito era responsavel pela elaboragéo
das leis de regulagéo entre a Igreja, o Governo e a populagao”.
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secdo sera aprofundar o conhecimento sobre o tipo de formacédo de que buscava

em tal curso.



5. A UNIVERSIDADE DE EVORA E OS DOCUMENTOS DA REFORMA
CATOLICA: TEOLOGIA MORAL, ESTATUTOS E DECRETOS EM PORTUGAL

Foi apresentado, anteriormente, que a Teologia Moral (ou Casos de
Consciéncia) era o diferencial do curso de Teologia existente na Universidade de
Evora no século XVI. O objetivo agora, nesta sec¢éo, € primeiramente aprofundar o
conhecimento sobre o que podemos entender como Teologia Moral no respectivo
periodo. Nossa analise foi embasada pelo documento do século XVII, de autoria do
padre Hermann Busenbaum, intitulado Meddulla da teologia moral, aonde se
resolvem com facil & perspicaz methodo os casos de consciéncia. Tirados de varios
& aprovados autores. Tal obra nos permitiu entender, ainda que de forma limitada,
0 gue visava o curso de Teologia Moral existente na Universidade eborense.

Na sequéncia, trabalhamos os estatutos da Universidade de Evora e,
também, os decretos do Cardeal D. Henrique (1512-1580), visualizando tais
documentos como formadores de individuos em consonancia com o propésito de
Reforma Catdélica em Portugal.

A intencdo, ao analisar os estatutos da Universidade de Evora, foi identificar
que seu ideal de formacéo estava atrelado as discussfes das sessdes do Concilio
de Trento e, por conseguinte, ao projeto de reforma idealizado pelo Cardeal D.
Henrique. Buscou-se demonstrar que Evora tinha um objetivo atrelado ao periodo
(formacdo do clero secular), essencial ao projeto de mudanca idealizado pelo
Cardeal.

Por fim, ainda nesta secao, realizamos uma analise do documento Decretos
e determinacoes do sagrado Concilio Tridentino que deuem ser notificadas ao
pouo, por serem de sua obrigacam, E se hdo de publicar nas Parrochias, publicado
em 1564 a mando do Cardeal D. Henrique. Tal documento refere-se a um
compilado de informacdes referentes as decisdes tridentinas e que ele desejava
fazer chegar até o povo portugués. A intencdo, ao trabalhar com tal documento, foi
demonstrar que o Cardeal, além de se preocupar com a formacgéo dos religiosos,
também tinha a preocupacdo com a vivéncia de seu povo, de conformidade as

regras instituidas no Concilio de Trento.
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5.1- TEOLOGIA MORAL OU CASOS DE CONSCIENCIA NO SECULO XVI

Pudemos verificar em secao anterior, que o Cardeal D. Henrique tinha toda
uma preocupacao com 0 ensino, porém, com o eclesiastico. Para Polénia (2012),
mesmo estendendo o alcance para todo o arcebispado, o foco de Evora era na
formacéo do clero diocesano, isto porque D. Henrique, antes mesmo da elevacéo
do Colégio para Universidade de Evora, ja estava comprometido com as decisdes
do Concilio de Trento, ao incentivar a criacdo de seminarios diocesanos.

Um diferencial da Universidade de Evora em relagdo a Universidade de
Coimbra, era a existéncia do curso de Teologia Moral®®, também chamado de
Casos de Consciéncia que, para Poldnia (2009), era destinado a formacao pratica
dos clérigos seculares. Por conseguinte, as matérias trabalhadas em tal curso
estavam relacionadas ao que era essencial para o trabalho como confessores.
Apoés dois anos de formacdo, os alunos jA poderiam requerer sua carta de
aprovacdao, recebida apenas apds seu exame publico. Enquanto realizavam seus
estudos, também podiam praticar nas capelas!® instituidas na Universidade de
Evora.

Ao analisarmos a atuacdo do Cardeal D. Henrique, enquanto um
incentivador de local de formacédo do clero secular, € importante resgatar que tal
acdo foi cobrada pelo proprio Concilio de Trento, que colocou sob a
responsabilidade dos bispos o dever de se aumentar o numero de sacerdotes, “[...]
para o emprego de adminiftrar os Sacramentos, e celebrar o Culto divino, em todas
as Igrejas Parochiaes ou Baptifmaes” (REYCEND, 1781, p. 65). Diante de se
enfatizar a importancia dos sacramentos, diante da necessidade de formar melhor
o religioso que iria trabalhar junto aos fiéis, era preciso aumentar 0 numero de
padres seculares. O Concilio de Trento insistentemente reforcou sobre a
necessidade da presenca dos parocos em suas igrejas, junto a seus fiéis. Essa

condi¢cdo pode ser visualizada como essencial para o projeto de reforma que se

% “Teologia Moral é o estudo cientifico dos costumes (mores, em latim) humanos, mediante os
principios da fé e da razdo, em relagcdo a consecucdo do Fim Supremo do homem” (CARITATIS,
2017, p.1).

100 Capela de Vera Cruz (1555) e Capela de Sao Jodo (1559).
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buscou. Com tal cenario cresce, também, a necessidade de formacédo do clero
diocesano, para dar conta dessa nova realidade.

Como mencionamos em secao anterior, cabe retomar que n&o existia
apenas um modelo de curso de Teologia. Em Evora, por exemplo, existiam dois
niveis de estudos. Um primeiro denominado de Curso Breve, em que os alunos
estudavam apenas os dois primeiros anos, e o Curso Longo, composto por mais
dois anos de estudos'®?. Realizavam os dois Ultimos anos da Teologia apenas os
estudantes considerados com “talento insigne”, ou seja, os que eram alunos
notaveis e que tinham elevado grau e talento promissor para pregar ou governar.
“[...] dos que estudavam s6 até o 2° ano de Teologia, por se insistir mais na Teologia
Moral ou Casos de Consciéncia, saiam os Coadjutores Espirituais” (LEITE, 1949,
p. 175). Eram formados, assim, os chamados padres casuistas.

A moral no século XVI era uma moral casuistica. Em seus estudos estavam
presentes situacdes (casos) que poderiam chegar até os confessores, por meio de
seus fiéis, no momento do sacramento. Para dar conta dessa formacao, tem-se a
compilacao de tais informacdes, por meio de Manuais, Sumas e Compéndios de
Teologia Moral. Tais escritos buscavam responder as questées dos sacramentos e
comportamentos, em consonancia com o que fora instituido no Concilio de Trento.

Conforme Araujo (2007), os moralistas se ocupavam especialmente sobre a
tematica do pecado. E é bem esta postura que conseguimos identificar na leitura
do documento escrito por Hermann Busenbaum, Meddulla da teologia moral. O
material fornece regras de comportamento por meio de perguntas e respostas de
inUmeras situacdes cotidianas, estabelecendo o que era certo do ponto de vista da
Igreja, o que era considerado desde um pecado simples a um pecado mortal e, com
isso, estabelecendo regras no viver. Como afirma Nobert Elias,

O repertorio completo de padrdes sociais de auto-regulacdo que o
individuo tem que desenvolver dentro de si, ao crescer e se
transformar num individuo Unico, € especifico de cada geragéo e,

por conseguinte, num sentido mais amplo, especifico de cada
sociedade (ELIAS, 1994c, p.9).

Ao se estabelecer um manual de comportamento se estabelece,

conseguentemente, regras de vivéncia em sociedade. Tais regras passaram a

101 Conforme Leite (1949, p. 176), pela escassez na quantidade de padres, “[...] deixava-se as vezes
de fazer o0 4° ano de Teologia”, apesar de Roma insistir com os quatro anos na integra.
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serem aceitas como um modelo que deveria ser compreendido como o correto, um
padréo, e tornou-se, assim, uma caracteristica dessa geracao, desse periodo pés
Concilio de Trento e Reforma Catdlica. Para Elias (1994c), € importante termos em
mente que ndo existe um modelo Unico de sociedade. Sociedade em um local difere
da concepcéo de sociedade de outro. Porém, o que Ihes é comum, é que ambas
sdo compostas por individuos, 0os quais devem ser ensinados a viverem em comum
de uma determinada forma.

O documento Medulla da Theologia Moral [...], de 1683, logo em suas
primeiras paginas, esclarece que as respostas aos Casos de Consciéncia foram
retiradas de diversos autores, porém, a autoria da obra € do padre Hermann
Busembau, integrante da Companhia de Jesus e Licenciado em Teologia. A obra é
dividida em oito livros, com discussdes variadas e bem fundamentadas acerca das
regras que deveriam regular os atos humanos, o que os fiéis deveriam crer e a
virtude moral da religido. Também discute em suas linhas questdes relacionadas
aos tipos de pecado, aos sacramentos e as censuras eclesiasticas.0?

O primeiro livro nos traz discussdes sobre as regras dos atos humanos, de
modelos que deveriam regular as acdes dos individuos. Tais preceitos, pelo nosso
entendimento, deveriam ser internalizados, passando o individuo a ter consciéncia
sobre suas acfes. E uma das perguntas é justamente essa: o que € afinal
consciéncia? “Que Confciencia he hum dictame da razdo, ou hu acto de
Entendimento, com que julgamos que [...] fe deve fazer alguma coufa por boa, ou
fe deve deyxar por ma [...]” (BUSENBAUM, 1683, p. 1). E, portanto, a consciéncia
que ira, por meio do uso da razao, fazer com que o individuo tenha uma boa acao.
Conforme o autor, a consciéncia geralmente € boa, “recta”, porém, as vezes pode
se mostrar em diregdo contraria, indo no caminho dos erros, mas, tal caminho para
o erro pode, segundo o autor, ser evitado. Por conseguinte, pontua que € preciso
agir para que as pessoas sigam a “Consciencia recta”, pois ela representa uma
regra “[...] derivada da primeyra, e principal regra de todas as ac¢bes humanas,
qual he a Divina e Eterna ley” (BUSENBAUM, 1683, p. 2).

Relacionando a caracteristica de controle individual das acdes, Elias (1994b)

escreve sobre um processo civilizador individual, que ocorre quando o individuo

102 O (ltimo livro ndo usamos em nossa pesquisa, pois refere-se a uma Bulla Papal com algumas
complementacfes aos demais livros.
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passa a manter um autocontrole de suas emocdes, devido a ele ndo estar mais

isolado, mas, sim, vivendo em uma nova estrutura social, interligado com o outro.
A aprendizagem dos autocontroles, chame-se eles de "razéo",
“consciéncia", "ego" ou "superego", e a consequente moderacao
dos impulsos e emocgdes mais animalescas, em suma, a civilizacao

do ser humano jovem, jamais € um processo inteiramente indolor,
e sempre deixa cicatrizes (ELIAS, 1994b, p. 205).

Todo homem, por assim dizer, enfrenta a si mesmo. Ele "disfarca
as paixfes", "rejeita 0 que quer o coracdo" e “age contra seus
sentimentos”. O prazer ou a inclinacdo do momento sao contidos
pela previsdo de consequéncias desagradaveis, se forem
atendidos (ELIAS, 1994b, p. 227)

Os sentimentos do momento s&o reprimidos, pois passa-se a pensar nas
consequéncias posteriores. E 0 medo das consequéncias que passa a polir os
comportamentos e, consequentemente, mudam as relacbes sociais e
interpessoais. A partir do momento em que o documento orienta que o individuo
deve ter consciéncia de suas acoes, significa que, pelo uso da razéo, dever ter
atitudes corretas, ter seu autocontrole, rejeitar o que poderia ter posteriormente
consequéncias negativas perante uma sociedade que se caracteriza como
essencialmente religiosa.

[..] o cddigo de conduta mais sofisticado e o maior grau de
autocontrole costumam associar-se a um grau mais elevado de
disciplina, circunspeccdo, previdéncia e coesdo grupal. Isso
oferece recompensas sob a forma de status e poder, para
contrabalancear a frustacdo das limitagdes impostas e da relativa

perda de espontaneidade (ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L.
2000, p. 171).

Todo o autocontrole poderia gerar frustagdes nos individuos, com isso, o que
0S motivava muitas vezes a seguir esse padrao de comportamento era o status, a
recompensa por pertencer a um grupo de poder. E desrespeitar as regras naquele
contexto significava, também, um sinal de inferioridade social.

Uma das recomendacdes e/ou orientacdes evidenciadas no manual de
Teologia Moral é a importancia atribuida as participagdes dos individuos na missa,
sendo visualizada como um fator essencial para se evitar o pecado. Assim, aquele
gue faltava a uma cerimonia religiosa ficava mais vulneravel para pecar. As Unicas
faltas justificadas era o atendimento aos enfermos. “[...] menos mal he deyxar a

Miffa, do que defamparar ao enfermo; porque o preceito da Miffa he affirmativo e
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de direito humano e do enfermo he negativo e de direyto natural [...]
(BUSENBAUM, 1683, p. 4).

Na sequéncia, o0 manual esclarece acerca dos conceitos preceito e lei.
Preceito, no respectivo periodo, vinha antes da lei. Enquanto uma comunidade nao
recebia as devidas orientacdes de um superior em forma de lei, referia-se, entéo, a
um preceito, que poderia ser natural ou positivo. O preceito natural referia-se a
nossa razao (consciéncia), entre o que se deve fazer e o que se deve evitar. J4 0
preceito positivo seria 0 que se impde “[...] pela vontade livre de Deos e dos
homens, e depende dela o preceyto do Baptismo, do jejum Quadragefimall®®, etc”
(BUSENBAUM, 1683, p. 12). Por conseguinte, 0s preceitos positivos poderiam
sofrer alteragdes ao longo do tempo, j& 0s naturais ndo, estes permaneciam. Os
preceitos positivos eram compostos pelos preceitos de direito divino (dado por
Deus) e preceito de direito humano (imposto pelos homens). “O preceyto pofitivo
humano fe divide em preceyto de direyto Ecclefiaftico, ou candnico, que he o que
fe propdem com autoridade da Igreja, ou pelo Summo Pontifice, ou pelo Concilio
[...]" (BUSENBAUM, 1683, p. 12-13). Com esta diferenciacéo entre os conceitos, o
documento refor¢ca que ninguém estava obrigado a cumprir a lei, até que ela fosse
promulgada. Assim, entende-se a importancia de os alunos saberem as clausulas
dos estatutos de Evora, por exemplo, como também, de os moradores de Portugal
terem conhecimento das determinacfes enviadas pelo Cardeal D. Henrique pés
Concilio de Trento.

Importante mencionar que a lei positiva era imposta, ndo estando na
dependéncia da aceitacdo da comunidade.

Com tudo a fentenca mais verdadeira he a dos Theologos que a
leys do Magiftrado abfoluto n&o dependem da aceitacdo e
confentimento do Povo, mas que em fe promulgando
legitimamente, obrigad ao povo a que as admitta,

principaliffimamente, que ndo tem o feu poder do povo, fenad de
Chrifto (BUSENBAUM, 1683, p. 13).

Por conseguinte, as leis da Igreja deveriam ser respeitadas pela
comunidade, afinal, ela se referia a uma lei maior, que era a lei de Deus.
Consequentemente, as decisdes promulgadas pelo papa deveriam ser obedecidas,

uma vez que ele representava a lei divina. O mesmo deveria ocorrer com as

103 Quadragesimal: referente ao periodo da quaresma (MORAIS, 1813, p.531).
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decisbes dos concilios. Tais leis precisavam chegar até o povo, isto porque, quem
nao seguia uma lei da Igreja pecava gravemente.

Por fim, finalizando este primeiro livro, podemos afirmar que suas linhas
possuem orientacdes relacionadas aos comportamentos, estabelecendo o que era
ou ndo permitido. Como o préprio nome sugere, questdbes de Casos de
Consciéncia, do uso da razdo. Tematicas como 0 consumo de carne, a participacao
nas missas, 0s jejuns, a quaresma, 0s casos de incesto e os pecados do adultério.
“Se o cafado comette adultério com cafada, ha dous peccados de injuftica, hum
contra fua prépria molher; outro contra o marido da adultera, como tdo bem fe ha
com mefma acgao mataffe dous, fao dous homicidios [...]” (BUSENBAUM, 1683, p.
23). Vejamos assim que o pecado do adultério, por exemplo, conforme a Teologia
Moral do periodo, tinha a gravidade de um assassinato.

A impressao que temos ao ler a obra € de que estamos diante de um tratado
de leis que estabeleciam o comportamento desejado, os tipos de pecados e as
respectivas absolvigdes. Um material rico de detalhes, que vale muito ser lido e
pesquisado, pois ao nosso ver, ele servia também como norma de uma sociedade
gue era essencialmente religiosa.

Partindo para o segundo livro, as discussdes passam a ser acerca das
virtudes teoldgicas. A discussdo é iniciada com a seguinte interrogacdo: quais
mistérios da fé se deve crer? Os fiéis precisavam acreditar em Deus, em Cristo e
na Santissima Trindade. “[...] a ignoréancia culpavel deftes Mysterios, ou a
neglicencia de os aprender, he peccado grave [...]” (BUSENBAUM, 1683, p. 33).
Também deveriam saber o credo, a ora¢do do pai nosso, 0s mandamentos e 0s
sacramentos.

Na sequéncia, a Medulla vai apontando sobre os casos em que o Confessor
poderia absolver o penitente. Interessante que um dos motivos que poderiam
ocasionar a absolvicdo de um penitente era a negligéncia, o ndo saber a regra.
Com isso, o0 manual menciona que era obrigacdo do paroco instruir suas ovelhas,
seus fiéis em relacéo aos atos considerados pecados mortais. “E fe defpois fe lhes
propéem fufficientemete a noffa Fé, eftdo obrigados a abracgalla” (BUSENBAUM,
1683, p. 36). Ai esta a importancia de fazer chegar até os fiéis os preceitos da lei
divina. Para isso, deveriam usar o trabalho dos bispos, dos parocos, e de outros,

afinal, era preciso chegar as normas para que as pessoas nao justificassem seus
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atos alegando que ndo as sabiam. O erro de entendimento da fé e leis cristas era
considerado herético. Porém, apenas considerava-se heresia apos o individuo ter
o conhecimento das coisas da Igreja e da fé. Apds o conhecimento do que era certo
ou errado, caso cometesse 0 ato, era considerado uma heresia, ou um herege!®.
O manual deixa bem claro sobre o cuidado que o confessor deveria ter em
relacdo ao uso das palavras, isto porque, quem o procurava deveria ser
considerado como um doente, um enfermo que precisava de tratamento. O texto
usa uma metafora para explicar tal questdo. “O médico e cirurgido devem feguir o
mais feguro e provavel, podendo ufar de remédios certos, ndo podem ufar de
provaveis, e muytos menos de duvidosos, para fazer experiencia da efficacia deles”
(BUSENBAUM, 1683, p. 7). Assim, o confessor precisava ter seguranga em
relacdo a doutrina/teologia a ser seguida.
Outro ponto abordado no tratado de leis catdlicas refere-se as comunicacoes
entre cristaos e judeus.
N&o he licito cohabitar com eles. Nem affistir a feus convites. Nem
ufar do mefmo banho. Nem chamar feus Medicos. Nem admittir as
medicinas, que elles applicad [...] Nem criar a os feus filhos em fuas
mefmas cafas. Nem fervillos. Nem fogeytarfe a feu fervigo. Eftdo
Ihes prohibidos os officios publicos entre Christdos [...] A razao difto
he, affi porque fe conferve da Religido Chriftad a dignidade, como

porque fe evite a familiaridade com os Judeos, e o perigo de fe
perverterem os que os trattdo” (BUSENBAUM, 1683, p. 41).

N&o deveria existir contatos entre um cristdo e um judeu. Tal citacdo deixa
bem claro essa proibicdo. Em todos os casos acima descritos a pena era o pecado
mortal, cabendo ao clérigo préximo aos fiéis comunicar tais observacgées.

Duas coisas que causavam medo entre 0s portugueses no século XVI: as
consequéncias do pecado mortal e da excomunh&o. Ambos eram sinbnimos de
exclusdo no periodo. Uma era exclusédo do reino de Deus e a outra era uma
exclusdo social. Assim, ambas penalidades eram usadas como meio de se
controlar os comportamentos.

Para Norbert Elias (1994a), o medo pode desempenhar um papel substancial

como um mecanismo de um processo civilizador, pois tal sentimento € internalizado

104 Uma das situacdes levantadas pelo documento em que era permitido desejar a morte de outra
pessoa, era querer a morte de um herege, pois este era visto como um perturbador da paz publica
e, assim, um desejo para o bem comum.
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no individuo, que passa a controlar seus impulsos de forma inconsciente. E 0 medo
das consequéncias que passa a polir os comportamentos e, consequentemente,
mudam as rela¢des sociais e interpessoais.

Ainda no segundo livro, o0 documento menciona sobre os casos de corre¢do
dos comportamentos. Orienta que, seguindo 0s ensinamentos de cristo, deve-se
primeiramente repreender em secreto e, ndo surtindo efeito, repreende-se diante
de testemunhas. Nao sendo o suficiente, deve-se chegar tal questdo ao
conhecimento do Prelado ou do Superior. E importante o papel das testemunhas,
pois conforme o documento, “[...] pecca mortalmente o que com facilidade pode
impedir hum peccado mortal do proximo, e o deyxa de fazer por temor de algum
mal temporal” (BUSENBAUM, 1683, p. 55).

Outro ponto importante levantado na Medulla de Theologia Moral, € sobre a
importancia dos bispos, prelados e parocos quanto a demonstracdo do pecado em
publico. Caberia, assim, a tais funcdes o cuidar de seus rebanhos e seus
comportamentos, para evitar que se cometessem por eles pecados publicos.
Tinham, portanto, que estar em constante vigilancia e, ao identificar desvios,
deveriam imediatamente repreender suas ovelhas. “E nad bafta que hua vez fe
tenha feyto a correccao, que fe deve repetir outra e muytas em quanto fe efpera
della fructo” (BUSENBAUM, 1683, p. 56).

A natureza do pecado também é debatida na Medulla. O pecado era dividido
entre ativo e passivo. O ativo referia-se ao que era dito ou feito, e que poderia
arruinar espiritualmente seu proximo. Ja o escandalo/pecado passivo “[...] € mefma
ruina efpiritual, ou peccado, em que cahe o proximo accafionado do dito, ou feyto
de outro” (BUSENBAUM, 1683, p. 56). O pecado passivo, ao que entendemos, era
a responsabilidade do outro em identificar uma atitude de pecado e nao realizar
nada para evitar, ou seja, também estava pecando de forma passiva.

Tal concepcgéo de pecado nos remete a teoria de Norbert Elias referente a
relacdo sociedade e individuo, pois para Elias (1994b), cada acé&o individual afeta
os demais ao redor, € uma teia, uma interdependéncia, pois reage sobre os demais
gue estao interligados. Assim, os acontecimentos ndo podem ser identificados por
si s6. Por conseguinte, os pecados ndao eram vistos como simples atos isolados,
mas ac¢les que poderiam causar danos em outras pessoas, e até mesmo danos na

comunidade.
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A Medulla de Teologia Moral também exemplifica situacdes de pecados, e
suas respectivas penalidades. Por exemplo, caso uma mulher se vestisse com
roupas de homem sem a intengcao de tal fato, o0 comportamento se enquadrava
como pecado venial. Entretanto, caso o faca propositalmente, o pecado passava a
ser mortal. A questdo da veste/ornamentos que a mulher poderia usar € bem
debatida no documento. Assim, discute-se as situacdes em que as atitudes se
enquadravam como pecado venial ou mortal.

Finalizando o segundo livro, pontuamos que tal documento se refere a regras
de uma sociedade do século XVII (penso que também podemos nos referir ao
século XVI), um periodo que leis e normas eram estabelecidas pela Igreja Romana.
Sao diversas as questbes abordadas em tal documento. Ndo se refere apenas as
questdes de dogmas da Igreja. Para termos uma ideia, até a permissao (ou nao)
da venda de venenos esta presente entre os assuntos do documento.

O terceiro livro da Medulla de Teologia Moral aborda sobre os preceitos do
Decélogo da Igreja. Logo em seu inicio, reflete sobre a virtude moral da religido.
Entendemos que na concepcao de Teologia Moral presente no documento, tanto
0S aspectos interiores como 0s exteriores deviam ser voltados a Deus. “O feu acto
interior he, a fubmiffad da alma, com que veneramos a infinita excellencia de Deos.
O exterior, he aquelle, com que declaramos o interior, como a ragao, o facrificio”
(BUSENBAUM, 1683, p. 66). Assim, o comportamento exterior deveria refletir o
interior, de submisséo.

Os sonhos e adivinhacbes sdo abordados no terceiro livro. Ndo eram
proibidas apenas as previsdes relacionadas a natureza, pois eram visualizadas
como importantes para a agricultura. Cita os ciganos e o pecado de quem o0s
consultava. Condena-se a idolatria, considerada pecado mortal. Menciona e
condena também sobre as oracdes das feiticeiras e as simpatias, que eram
buscadas pelos fiéis, especialmente as que eram feitas na época para se casar “[...]
por no dia de S. Mathias folhas de hera fobre a agoa para conhecer com quem fe
hao de cafar’ (BUSENBAUM, 1683, p. 73).

Na sequéncia, o documento aborda sobre o pecado da simonia. “Que fimonia
he: Huma affectuofa vontade de comprar e vender por preco temporal alguma coufa
efpiritual ou annexa a efpiritual” (BUSENBAUM, 1683, p. 80). Assim, o documento

vai especificando os casos em que nao era considerado pecado, quando era
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considerado pecado venial e mortal. Um dos casos de simonia citados € a usada
em beneficio eclesiasticol®®, tendo a penalidade da excomunhéo dada pelo préprio
papa. Lembrando que o proprio Concilio de Trento condenou tais praticas e
estabeleceu as penas para quem cometesse tal infragéo.

A Medulla de Teologia também traz reflexdes sobre as situacdes de
usurpacao do nome de Deus (blasfémia), considerada no documento como toda a
palavra que ofenda ao sagrado e desonre seu nome. Tal pecado, dependendo do
grau, poderia variar de pecado venial a pecado mortal. Assim, percebe-se a
importancia deste conhecimento chegar até o paroco que, enquanto confessor,
teria que saber as solucBes para os mais diversos casos de comportamento, tendo
conhecimento dos pecados e de suas respectivas penalidades.

Tal documento, em nosso ponto de vista, pode ser considerado um cédigo
de regras, pois em todos os aspectos daquela sociedade existia a interferéncia da
Igreja. Desde um veneno que poderia ser vendido apenas para agricultor, até a
proibicdo de atividades em certos dias da semana. Aos dias de festa da Igrejal®®,
por exemplo, era proibido toda a obra servil, “[...] que pertencem a matéria externa,
e ou fao mecéanicas ou illiberaes, cofer, fabricar [...]" (BUSENBAUM, 1683, p. 112).
Destaca que em todo o trabalho ndo deveria existir a ganancia. Percebe-se, assim,
0 guanto tais regras interferiam e impactavam a sociedade

Outra questdo presente no documento refere-se as obrigacdes de filhos com
0s pais e de pais com os filhos. Até a questdo da amamentacdo materna €
levantada: “Que a May tem obrigagao (porem de peccado venial) de criar a feus
peitos cd feu proprio leite os filhos, fe nad tiver jufta efcufa; entéo efta obrigada sob
peccado grave a bufcarlhe boa ama” (BUSENBAUM, 1683, p. 125). Entende-se
gue este sustento da criangca com o leite materno era indicado até os trés anos. Na
sequéncia, o alimento da crianca passava a ser responsabilidade do pai.

O documento também deixa claro que os pais ndo deveriam obrigar os filhos
a seguir o caminho da religido. Assim, orienta que os filhos devem escolher (e nédo

0S pais), se querem o matrimoénio ou seguir a carreira religiosa.

105 E designado beneficio eclesiastico o rendimento vinculado a um cargo eclesiastico e que permite
ao seu titular (beneficiario) cumprir corretamente uma fungéo na Igreja. O beneficiado é a pessoa
que tem direito a usufruir do beneficio e a obrigacdo de exercé-lo.

106 Ndo guardar o dia de festa era considerado pecado mortal.
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As obrigacbes dos casados também sdo mencionadas nesta parte do

documento. As regras estdo relacionadas as decisdes acertadas no Concilio de

Trento. Por conseguinte, vai descrevendo situagcdes consideradas pecados tanto

no comportamento da mulher como também do homem.

Que pecca gravemente o marido. Se diz a molher palavras de
ignominia ou infamia. Se lhe pdem eftorvo fem caufa jufta para que
guarde os preceitos de Deos e da Igreja; Se porem o eftorvo, que
lhe pdem he em ordem a coufas que fao f6 de confelho, como
confeffar, comungar, e entdo ainda q ndo tenha caufa, f6 peca
venialmente [...]” (BUSENBAUM, 1683, p. 130).

Assim como o homem tinha suas obrigacdes para com a mulher, esta

também deveria exercer da forma indicada o seu. Percebe-se que um detalhe

poderia mudar o pecado de venial para mortal.

Na sequéncia, o documento passa a abordar sobre a obrigacdo do paroco

em relacao aos fiéis.

Que o Cura, ou Paroco efta obrigado por direito divino. 1 A refidir
na Paroquia; e de outra forte ndo pode lucrar os frutos em
confciencia, e os deve reftituir a fabrica da Igrejal®’, ou a alguma
obra pia pro rata da aufencia que fez. [...] 2 Eftd obrigado a
adminiftrar os Sacramentos [....] 3 Efta obrigado a orar pelo povo, e
celebrar Miffa para que o povo a ouca [...] 4 Efta obrigado a enfinar
0 povo pregandolhe, ou emendando o por fy ou por outros. 5 Tem
também obrigacdo de explicar a doutrina Chriftd aos Domingos e
feftas folennes por fy, ou por outro, como confta do Concil. Trid [...]
6 Tem obrigacdo de vifitar os enfermos, ter cuidado dos pobres,
emmendar os peccados (BUSENBAUM, 1683, p. 130/131).

Temos assim um resumo das obrigac6es de um Péaroco. Lembrando que o

Curso de Casos de Consciéncia ou Teologia Moral existente em Evora, preparava

o religioso para tal funcdo. Como o documento segue as orientacdes do Concilio

de Trento, estipula que o Paroco até poderia se ausentar brevemente, porém,

apenas com a autorizacéo do Bispo. Emendar (uma de suas fun¢des), seria corrigir

0S costumes e comportamentos de seu povo.

Outro ponto mencionado no terceiro livro, e que esta relacionado ao nosso

objeto de pesquisa, refere-se as obrigacdes dos alunos, dos discipulos, em relacéo

a seus professores,

seus mestres. O respeito deveria existir, afinal, era preciso

honrar tal funcdo. Quando um aluno quebrasse tal regra, além de violar as regras

197 Rendas aplicadas as despesas da Sacristia e reparos da Igreja (Morais,1813, p. 1).
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do colégio ou universidade, também estava pecando, ofendendo, portanto, a Deus.
Assim como os alunos, certos comportamentos dos professores também se
enquadravam como pecado, tal como o de ignorar erros dos alunos, e ndo os
corrigir. Reforcamos que naquele contexto, o professor ndo deveria se preocupar
apenas com o progresso nas letras. Claro que elas eram importantes, mas para o
momento, o olhar do professor deveria voltar-se especialmente para o
comportamento do aluno, a pratica dos bons costumes de seus discipulos.

Por fim, o terceiro livro traz reflexdes e ensinamentos sobre dois
mandamentos da Igreja (ndo mataras, ndo roubards), referindo-se de forma
recorrente as orientacdes do Concilio de Trento. Sobre o quinto mandamento da
igreja “Nao mataras”, a Medulla de Teologia Moral pontua, caso a caso, em que
poderia ou ndo ser permitido tal ato. Um dos exemplos indicados é o de um soldado
que, para defender o castelo de inimigos, tenha que realizar tal acdo. Nesse caso,
0 ato era considerado licito. Outra situacao que também era permitida era a morte
de um agressor que tentasse tirar a vida de outra pessoa. Isso era visualizado como
um ato de defesa de quem estava recebendo as agressoes.

Em relacdo ao mandamento “Nao roubaras”, o documento aborda questdes
relacionadas ao furto, aos contratos injustos e as questdes de tributos. Descreve
as situacfes, ou casos, em que um ato era ou ndo considerado furto, e o pecado
(venial/mortal) respectivo de tal ato. Um dos casos considerados licitos e, portanto,
nao visualizados como pecado, era quando a mulher tinha mée, pai, ou filhos de
outro casamento passando necessidade. Caso o marido se negasse a Ssocorrer,
“[...] pode ella fazello, affi dos feus bens préprios, como dos communs a ambos [...]
porque por direito natural efta obrigada a fuftentallos e o marido a coéfentir niffo”
(BUSENBAUM, 1683, p. 157).

Em relagéo aos contratos, é nitido no documento a condenagéo que se fazia
da pratica da usura. “O ufuario publico, ou notério ndo fe deve admittir a
communhao, nem abfolto athé que reftitua as ufuras, nem deve fer enterrado em
fagrado, e o que fabendo-o o enterra fica excommungado” (BUSENBAUM, 1683,
p. 193). Tal citagdo nos mostra 0 quanto a transgressao das regras impostas pela
igreja tinha consequéncias ndo apenas na relacdo individuo-Deus, mas também,

na relacéo individuo-sociedade, pois ndo participar da comunhdo ou nao ser
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enterrado em um cemitério, era tornar publico o comportamento incorreto,
acarretando uma excluséo social do individuo e até mesmo da familia.

Em virtude do que poderia acontecer a uma pessoa que violasse as regras
da Igreja, a Medulla da Teologia Moral também indica sobre a proibigdo que existia
de se falar injustamente de uma pessoa.

O juizo temeréario do mal grave do préximo com plena adverténcia
commummente he peccado mortal contra juftica. Porque fe faz
grave injuria ao préximo, quando fem caufa he reputado por mao,
tendo elle direito para feu bom nome e fama; além do que fe

origina® as mais vezes graves males de femelhantes juizos
(BUSENBAUM, 1683, p. 228).

Por conseguinte, tais atos eram considerados pecado mortal, devido ao mal
gue ele poderia ocasionar no acusado. Entretanto, se o que se apontava tivesse
probabilidade de ser verdade, seria pecado venial. Assim, discute-se no documento
caso a caso sobre tal situagdo. A murmuracédo, por exemplo, era vista como uma
violagédo da imagem de outra pessoa, considerada um pecado mais grave do que
o proprio furto.

Neste sentido, o0 documento refor¢ca o quao grave era o murmurar acerca de
uma determinada ordem ou mosteiro, acusando-os de viverem sem observar suas
regras. Acusar uma instituicdo religiosa sem provas era considerado pecado grave,
pois tal situacdo poderia causar grave dano a sociedade.

Finalizando o terceiro livro, o documento tece consideracdes sobre os
mandamentos, indicando o que era ou nao permitido, como, também, a sentenca
em cada situacéo. Percebe-se que sdo orientacdes essenciais para o trabalho dos
confessores, que iriam trabalhar junto de sua comunidade, junto a seus féis, e
teriam que orienta-los nas mais diversas situacdes.1%®

Partindo para o quarto livro, tem-se toda uma fundamentacdo sobre os
preceitos particulares proprios do estado do homem. Inicia afirmando que além dos
fiéis serem obrigados a ter conhecimento das regras acima citadas (mandamentos),
sob pena de pecado mortal, deveria 0 homem também saber as regras que

pertencem a seu estado, a seu oficio. Assim, ap0s apresentar preceitos, regras

108 Chama a atencao a proibicao de uma pratica existente no século XVI, a de castragdo de musicos.
“Que peccad os Pays que caftrao os filhos para que fejao bons muficos” (BUSENBAUM, 1683, p.
134). A castragdo era uma pratica usada como um meio de se atingir determinado grau de
musicalidade, pois tal ato interferia na tonalidade da voz.
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comuns a todos, o documento passa a “[...] tratar dos que pertencem ao eftado
préprio de cada hum em particular” (BUSENBAUM, 1683, p. 245).

O quarto livro apresenta, assim, 0 que seria 0 estado religioso. Qual a
natureza desse estado? E um modo estavel para se viver em comum conforme a
Igreja, sendo fiéis “[...] a perfeycad do amor divino fazendo votos de perpetua
Probrefa, Caftidade e Obediencia” (BUSENBAUM, 1683, p. 245).

Desse modo, especifica-se as condi¢des para a profissdo de um religioso.
Tal escolha deveria ser livre, e ndo uma atitude tomada por violéncia ou
constrangimento. A preocupacdo com a moral do religioso € evidente no
documento, lembrando que estamos nos referindo a um periodo de resgate da
religido, onde o religioso deveria ser exemplo.

Que efta obrigado o Religioso por for¢a da fua profiffdo a dar algus
progreffos no caminho da perfeicdo; porq por rafad defta efta
obrigado a guardar o feu estado; o qual he de perfeicad, ou dos q

fe dirigem a ella [...] porq ifto he intrinfecamente querer dirigir o
caminho a perfeicdo (BUSENBAUM, 1683, p. 248).

O religioso, pelo seu status, tinha a obrigacéo de buscar constantemente um
estado de perfeicdo. Esta preocupacao exigida também fora identificada nos
documentos analisados da Companhia de Jesus. Assim, podemos relacionar que
este estado de perfeicdo, tdo buscado pela Companhia de Jesus, esta relacionado
ao tipo de religioso que se desejava formar no momento. Faz parte deste estado
almejado a obediéncia as regras da Igreja, tanto que o documento pontua que se 0
religioso desprezasse tais regras estaria em estado de pecado mortal. “O Religiofo
da Companhia de lefus peccara mortalmente fenad péem todo o cuidado em evitar
as faltas e defeitos, pelos quaes prevé o defpedirao [...]"” (BUSENBAUM, 1683, p.
249).109

Portanto, um religioso poderia ser expulso se tivesse cometido algo
considerado grave, ou seja, quando se tem uma causa justa para isso. Tal dano
nao deveria ser tolerado pois era considerado um ato muito grave para a religido.

Isso muda com o papa Urbano VIII no ano de 1624, e a orientacao passa a ser que

109 O documento pontua que o religioso promovido a paroco tinha a obrigacdo dos trés votos,
devendo guardar todas as regras de seu oficio.
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deveriam ser expulsos apenas os religiosos que tinham cometidos atos que eram
“‘incorrectiveis” (BUSENBAUM, 1683, p. 256).

A Medulla de Teologia Moral esclarece sobre o que se considerava clérigo
no periodo. “Geralmente fe chamad Clerigos aquelles, que reberdo Ordens Sacras,
ou ao menos a primeira tonfura, ao qual eftado, como quer que pertencdo muitas
coufas, das quaes em outra parte fe ha de tratar [...]” (BUSENBAUM, 1683, p.258).

A todo o momento o documento menciona o Concilio de Trento, como por
exemplo, no que se refere as questdes do acumulo de beneficios. Indica situacées
em que era (ou ndo) permitido/autorizado o acumulo de cargo. Destaca também a
obrigatoriedade de os parocos residirem em suas igrejas, sob pena de perderem
seu beneficio. Além disso, tal ato era visualizado como um pecado mortal, conforme
a Teologia Moral.

A impressdo que temos é que a Teologia Moral no periodo estudado
representava um codigo de leis que orientava toda uma sociedade, e até mesmo o
trabalho dos juizes e advogados, isto porque, o documento nos apresenta regras
do trabalho de tais profissdes, estabelecendo diretrizes para o trabalho com as leis.
Pontua questdes acerca do que era licito ao juiz questionar e como deveriam se
portar acerca da sentenca e do castigo. “Que peccad os Juizes, q em caufas
criminais, ou de notavel infamia, antes de terem prova contra o reo prefo, o obrigad
com juramento a dizer a verdade em todas as coufas pertencentes a caufa, porque
efta prefo” (BUSENBAUM, 1683, p. 289).

Também aponta consideracdes sobre o oficio de advogado. “Que pecca o
advogado fe exercita feu officio, e patrocina, nad fendo apto para o fazer, e de feu
género he peccado mortal fe defende caufa injufta conforme o dito” (BUSENBAUM,
1683, p. 296)1°,

Ainda no que se refere as leis, o documento também orienta que néo obrigue
o réu a se confessar, isto porque, quando se obrigava, eles o faziam apenas por
medo de morrerem sem comunh&do, ou apenas pela insisténcia do confessor.

Também orienta que néo julgue o réu pelos atos que fez no momento da confisséo,

110 O documento também menciona sobre a figura do que seria um promotor, intitulado de acusador,
como também, estabelece regras para as testemunhas, que ndo poderiam ser mulheres e nem
escravos, e deveriam ter mais de 20 anos.
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que ele apenas dé a peniténcia sem julgamento do ato. Entretanto, caberia ao
confessor um exame aprofundado do réu no momento da confisséo.
Examine na confiffad. Se defcobrio os cdplices do delito [...] e fe
infamou a outro falfamente, deve perfuadillo que fe retrate, ainda
que feja com perigo de tormento [...]. Finalmente, tendoa confeffado
Ihe defcubra os enganos do Demonio, e a inftrua de g modo fe ha
de livrar delles dahi em diate, e entre as mais coufas a deve

perfuadir a profiffao da Fé, e q repita frequentemente o Credo
(BUSENBAUM, 1683, p. 307).

Vejamos a importancia da figura do confessor. Ao examinar na confissao,
identificando que o réu infamou a outro falsamente, deveria o confessor fazer com
gue o réu se retratasse. Entretanto, se identificasse na confissdo a inocéncia do
réu, até poderia interceder a seu favor, porém, orienta o0 documento que isso seja
feito com muita prudéncia.

Na sequéncia da Medulla de Teologia, temos o quinto livro, que discorre
sobres questdes relacionadas aos pecados. A discussdo inicia-se com a
interrogacéo: o que é pecado? “Que o peccado fe define: Tranfgreffdo da ley ou
voluntario receffo da divina regra” (BUSENBAUM, 1683, p. 311). As regras eram
assim estabelecidas pela lei divina, e por isso deveriam ser aceitas por todos.
Sendo considerado pecado um ato voluntario, o0 transgressor deveria
necessariamente ter o conhecimento da lei divina. Assim, o documento vai tecendo
consideracOes sobre situacbes em que se considerava ou ndo pecado, como
também os pecados mortais e 0s veniais em diversas situacdes. E, indo na direcéo
das discussbes sobre o pecado, o documento reforgca sobre a importancia do
controle dos impulsos.

Sobre o controle individual dos impulsos, Elias (2006) mostra que 0s seres
humanos ndo nascem com uma predisposicdo a regular suas puncgoes. Isto &
atingido apenas mediante o aprendizado do respectivo controle. “O processo
universal de civilizag&o individual pertence tanto as condi¢des da individualizagcdo
do ser humano singular como as condi¢fes da vida social em comum dos seres
humanos” (ELIAS, 2006, p. 21). Para o autor, o processo de civilizacdo esta ligado
ao de auto-regulacdo. “Sem ela, as pessoas ficariam irremediavelmente sujeitas
aos altos e baixos das préprias pulsées (ELIAS, 2006, p. 36).

Importante frisar que Norbert Elias ndo utiliza o termo “civilizagdo” para

classificar uma pessoa ou sociedade como melhor, mas sim, para demonstrar as
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alteracbes nos comportamentos, “[...] ressaltando as caracteristicas de
comportamentos sociais e individuais, de boas-maneiras, de educacao do corpo e
dos hébitos (controle dos instintos ou das pulses), que séo distintas de outros
povos anteriores a modernidade europeia, especialmente, as caracteristicas
feudais” (COSTA; MENEZES, 2013, p. 249). Os autores reforcam que o termo
civilizacdo refere-se aos novos comportamentos que passaram a configurar a
sociedade ocidental.

Na sequéncia da Medulla tem-se, no quinto livro, explicacdes sobre o que
era considerado pecado mortal e o que era considerado pecado venial. O pecado
mortal era um ato considerado grave, que “[...] priva ao homem da amifade, e graca
de Deos”. Um ato que merecia uma pena eterna, pois afastava o individuo de Deus.
“Chamafe mortal; porque priva da graga habitual, que he principio da vida efpiritual
da alma, a qual fe occafiona daqui fua efpiritual morte” (BUSENBAUM, 1683, p.
321). Os pecados cometidos contra as virtudes teolégicas eram considerados
pecado mortal, porque ofendiam diretamente a Deus

Diferentemente, o pecado venial ndo privava totalmente a amizade entre o
individuo e Deus, apenas “[...] diminue o fervor da caridade, pelo merece pena
temporal” (BUSENBAUM, 1683, p. 321). Tal pecado ndo causava a morte espiritual
do individuo, pois, como o termo sugere, referia-se a um pecado perdoavel.

Ao mencionar sobre os pecados capitais, o documento descreve varias
situacdes e indica qual era o pecado e a sentenca. Vamos exemplificar sobre a
guestdo do segredo. Se alguém revelasse o segredo de alguém, referia-se a uma
traicdo, sendo assim considerado um pecado mortal. Porém, se o individuo escutar
0 segredo, e perceber que tal situacdo poderia ser danosa ou causar discérdia, e
decidir por revelar, ai neste caso refere-se a um pecado venial. “[...] ou abrindo e
lendo cartas alheyas e fe s6 as ler por faber os fegredos de outro, he coriofidade;
porem fe he em coufa grave, de fi fera mortal” (BUSENBAUM, 1683, p. 330).

Ao mencionar as situacbes de pecado relacionado a embriaguez, o
documento menciona que este era um estado de ndo uso das razbes e, assim,
considerado um pecado mortal. Entretanto, conforme o documento, “[...] ndo he
peccado a ebriedade, quando os Medicos dizem, que nad fe pode recuperar a faude
fenad por efte meyo” (BUSENBAUM, 1683, p. 336). Vejamos o0 quanto suas

orientacdes guiavam a sociedade.
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O livro sexto, por sua vez, trabalha sobre questbes referentes aos
sacramentos (Batismo, Confirmacdo, Eucaristia, Peniténcia, Extrema Uncéo,
Ordem e Matrimoénio). Inicia esclarecendo sobre o conceito de sacramento. “Que
he hua coufa fenfivel, que por eftavel inftituigdo de Chrifto tem forgca de fantificar e
de caufar a graca juftificante e por confeguinte, de a fignificar’ (BUSENBAUM, 1683,
p. 341). Ou seja, os sacramentos foram instituidos para o individuo alcancar a
denominada graca, ou entdo, um estado com Deus. Dessa forma, eles deveriam
serem vistos como um auxilio do individuo na busca pela santidade. E, assim como
o documento do Concilio de Trento, a Medulla da Teologia Moral reforca sobre as
questdes dos sacramentos que, como afirmamos anteriormente, passaram a serem
resgatados pela Igreja.

No documento percebe-se que a funcao do paroco é valorizada e visualizada
como importante, pois ele era quem iria ministrar os sacramentos da Igreja. “[...] a
razao he; porque dos Paftores propriamente he apafcentar fuas ovelhas, o g fe faz
pelos Sacramentos” (BUSENBAUM, 1683, p. 381). Era ele o responsavel pela
extrema unc¢dao, eucaristia e matrimoénios. Apenas quando o paroco ndo podia levar
até um enfermo a eucaristia, um outro sacerdote (secular ou regular) o poderia
substituir. 11

O gue estava desconfiado de estar em pecado mortal, ndo deveria receber
a eucaristia antes de se confessar. Isto porque, a eucaristia apagava apenas 0s
pecados veniais. “Que o que duvida fe peccou mortalmente, ou duvida fe confeffou
dividamente o peccado mortal, deve antes da comunhdo confeffar-fe”
(BUSENBAUM, 1683, p. 388).

O documento esclarece sobre quem era permitido ser o confessor, ouvir a

confissdo do penitente.

Que em nenhum cafo, nem por difpenfacdo alguma pode
adminiftrar validamente o que ndo he Sacerdote. Que aonde efta
recebido o Concil. Trident. [...] nenhum Sacerdote, ainda que feja
regular abfolve validamente, fe ndo efta aprovado, ou he Paroco;
ao qual néo fo fe Ihe delega validamente a jurifdiccao dentro de fua
Diocefi, fe ndo também fora della; pelo que qualquer, que tem poder
para eleger Confeffor, o pode a elle eleger, porém em quanto tem
a fua Paroquia (BUSENBAUM, 1683, p. 442).

11 A Companhia de Jesus, por meio da Bula de Paulo Ill, tinha a autorizacdo de administrar a
comunhao em seus templos onde se realizava a missa,
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O Paroco, portanto, tinha a permissdo de administrar validamente o
sacramento da peniténcia, pois tinha a jurisdicdo dentro de sua diocese. Percebe-
se gue existiam formas de se ter autorizacdo para poder realizar tal sacramento e
absolver os fiéis de seus pecados: primeiro por privilégio das proprias ordens
religiosas, que dava o direito de tal acdo; segundo por concessao do Ordinario, que
tinha a autoridade de aprovar qualquer sacerdote para confessor. Os bispos,
arcebispos, tinham essa permissao por direito. “Tem efte poder ab Homine aquelles
a quem concedeo o Papa, ou o Bispo, ou o Paroco. Donde se refolve”
(BUSENBAUM, 1683, p. 445).

Uma das discussdes do documento € a de qual seria entdo a funcdo do
confessor. O seu oficio era absolver o que estava disposto a se arrepender. Ele
deveria estar disposto a auxiliar o individuo a recuperar seu juizo, podendo alerta-
lo por meio de avisos e conversas. O confessor ndo deveria absolver o que nao
estava disposto a se afastar do pecado. Nestes casos, era melhor realizar apenas
um alerta e instruir o individuo quanto a seus atos.

Tinha também a funcdo de ajudar os mais simples, os que ndo tinham
acesso a uma instrucdo. Caso o confessor notasse que 0 penitente ignorava
guestdes necessarias do sacramento, deveria instrui-lo sobre a sua importancia
para a salvacdo. Também tinha a autorizacdo de denunciar os delitos que
pudessem colocar em risco e prejudicar a comunidade.

Que deve avifar ao que efta em méo eftado por ignoréncia vencivel,
e mortalmente culpavel; porque de outra forte nem attentara pelo
Sacramento, nem pelo penitente pois ndo efta bem difpofto. Porém
fe a ignorancia he invencivel, vebi gratia, fe com boa fé tem a
fazendo alheya, ou vive em matrimonio irrito [nulo], efta obrigado o

Confeffor a avisallo, e inftruillo, quando fe prefume que ha de
aproveitar [...] (BUSENBAUM, 1683, p. 453).

A ignorancia era vista como um estado de comportamento que vai contra 0s
preceitos da Igreja Catdlica. Vejamos que a funcéo dele era muito importante para
0 objetivo que ela queria atingir, 0 de resgatar 0os seus valores e seus sacramentos.
O confessor tinha toda uma importancia de fazer o individuo rever seu
comportamento e querer mudar em busca de uma salvacao.

Qualquer sacerdote poderia ouvir as confissdes. “Que o paroco, e qualquer
Sacerdote cura de almas, efta obrigado a ouvir a confiffdo de feu fudito [...] todas
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as vezes que o0 penitente o pede conforme a rafdo [...] porq efta obrigado a
promovello ao bem efpiritual [...]"” (BUSENBAUM, 1683, p. 455).

Para o confessor poder absolver as transgressdes deveria entender todos
0s pecados do penitente, tornando-se essencial um estudo aprofundado dos
Tratados de Teologia Moral. Para estabelecer o que era uma sentenca, naquele
periodo, ele deveria saber dos comportamentos que resultavam em pecado mortal
e venial, em casos de excomunhdo, em censuras, dentre outros. Caso ele
absolvesse sem o devido conhecimento de determinado pecado, quem estaria
pecando gravemente seria o proprio confessor. “Que o Confeffor, que abfolve por
ignorancia ao que ndo podia abfolver, pecca de dous modos, a faber, ignorando o
g pertence a feu officio e abfolvendo indevidamente” (BUSENBAUM, 1683, p. 456).
Por isso a importancia de uma boa formacéo, de estudar e conhecer os pecados e
suas consequéncias.

Assim como o que fora discutido no Concilio de Trento, o documento
também tece considerac¢des acerca do matriménio. Estabelece, por exemplo, que
0 casamento deveria ser realizado na igreja pelo proprio paroco, ou por alguém que
recebia a licenca para tal acdo. Nao existia um momento especifico para tal
sacramento tal como conhecemos na atualidade, mas, sim, ele era realizado em
um momento da missa.

Ao partir do principio de que tal documento pode ser visualizado como um
codigo de leis, o documento, ao esclarecer duvidas sobre o casamento entre
pessoas com parentesco, refere-se ao Concilio de Trento como direito novo (leis
novas).

E antes do Tridentino por direito antigo dirimia efte impedimento o
matrimonio entre o efpofo, e confanguineos da efposa até o quarto
grao, e refultava de quaefquer efpofaes, ainda que foffem invalidos,
como ndo foffem por falta de confentimento. Porém agora por
direito novo do Tridentino ndo refulta de efpofaes invalidos e
somente irrita 0 matrimonio até o primeiro grao, quando nafce das

efponfaes: até o quarto quando nafce de matrimonio rato [ratificado]
(BUSENBAUM, 1683, p. 502).

Ou seja, os concilios eram vistos como verdadeiros cédigos de lei que
deveriam ser aplicados nos locais em que a cultura fosse catodlica. Seguindo as
definicbes de Trento, o documento condena e anula os casamentos que foram

realizados de forma clandestina. Para um casamento ser considerado valido pela
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Igreja deveria ser realizado diante de um Paroco ou outro Sacerdote e na presenca
de duas testemunhas. Antes do casamento, era funcédo do Paroco, também, fazer
uma inquiricdo sobre o estado que se encontrava os que desejavam 0 sacramento.

Por fim, o livro sétimo tece consideracfes sobre as censuras eclesiasticas e
irregularidades. As duvidas debatidas nesse livro sao relacionadas ao que se
enguadrava como censuras eclesiasticas, ou seja, a excomunhao ou suspenséao do
eclesiastico'*?,

A excomunhdo nesse periodo, como nos referimos anteriormente,
significava uma exclusao social que nao se finalizava na ocasido da morte, pois até
mesmo nesse momento era evidenciado a toda a comunidade que aquele individuo
teve um comportamento incorreto do ponto de vista religioso. Se um individuo
tivesse sido excomungado em vida ndo poderia ser sepultado em um cemitério
cristao.

Ao ndo tolerado fe priva de fepultura Ecclefiaftica, para que nao
poffa fer enterrado em lugar fagrado e bento, e fazendofe o
contrario, fe fe puderem conhecer os cadaveres, deve fer
defenterrado, nem podem celebrarfe os Divinos Officios naquelle

lugar, fem fer novamente reconciliado (BUSENBAUM, 1683, p.
524).

O sepultamento apenas era permitido se no momento da morte algum
religioso absolvesse o individuo de sua pena, de sua excomunhao.
O capitulo dois, do respectivo livro, esclarece as duvidas relacionadas a
excomunha&o.
Que a Excommunhad he cenfura, pela qual fica hum privado da
Communhad da Igreja, e he de dous modos: Menor que fomente
priva do ufo paffivo dos Sacramentos, ifto he de os receber: e
mayor, que também fe chama Anathema, e he a que quafi fempre

fe entende por nome de excomunhdo Eclefiftica [...]
(BUSENBAUM, 1683, p. 519).

Anatema, conforme o dicionario, significa uma pena grave, uma expulsao do
convivio em sociedade, quase que uma maldicdo. Interessante que o documento
ressalta que a condenacéo deveria ocorrer de forma publica, pois os catdlicos

deveriam conhecer para poder evitar o contato com 0s expulsos. Afirma que

112 Apenas o Papa ndo poderia receber uma censura, pois ele ndo estava sujeito a outra autoridade
superior a ele.
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guando isso ndo fosse possivel, que se adotasse outros meios de se comunicar
aos catolicos os nomes dos individuos que receberam tal pena.
Essa informacéo deveria existir, pois no periodo aquele que se comunicava
e se relacionava com um excomungado, também poderia receber tal pena. “Que
quando o direito diz, que o que communica com 0 excommungado incorre
femelhante excommunhado [...]” (BUSENBAUM, 1683, p. 520). Quando o
excomungado era um religioso, ele ndo poderia mais administrar os sacramentos
da Igreja, perdendo também o direito de realizar seus demais oficios religiosos.
Em Parva, a comunidade analisada por Elias e Scotson, o grupo considerado
superior (0s estabelecidos) se recusavam a manter contato com os considerados
inferiores. As atitudes do grupo estabelecido, acabavam fazendo com que os
individuos do grupo considerado inferiores internalizassem tal sentimento,
passando acreditar em tal distingdo. Tal situacdo pode ser comparada ao que
ocorria em Portugal naquele periodo. Os que seguiam as regras impostas pela
Igreja eram orientados a nao ter contatos com 0s que desrespeitavam as regras.
Tanto que a punicdo muitas vezes precisava ser publica justamente para os que
seguiam as regras saberem e conhecerem 0s que transgredissem.
Assim, nessa pequena comunidade, deparava-se com 0 que
parece ser uma constante universal em qualquer figuracdo de
estabelecidos-outsiders: o grupo estabelecido atribuia a seus
membros caracteristicas humanas superiores; excluia todos os
membros do outro grupo do contato social ndo profissional com
seus préprios membros; e o tabu em tomo desses contatos era
mantido através de meios de controle social como a fofoca elogiosa
[praise gossip), no caso dos que o observavam, e a ameaca de

fofocas depreciativas (blame gossip] contra os suspeitos de
transgressao (ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L., 2000, p. 20)

Em sua analise da comunidade, os autores se questionam sobre o que
induzia as pessoas de um determinado grupo a se visualizarem e se perceberem
como superiores em relagdo aos membros do outro grupo. Em Winston Parva,
consideravam-se como superiores 0s que tinham mais tempo de residéncia
naquele lugar.

Naquela pequena comunidade, a superioridade de for¢cas do grupo
estabelecido desde longa data era desse tipo, em grande medida.
Baseava-se no alto grau de coesédo de familias que se conheciam

havia duas ou trés geragcbes, em contraste com 0S recém
chegados, que eram estranhos ndo apenas para 0s antigos
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residentes como também entre si (ELIAS, Norbert; SCOTSON,
John L., 2000, p. 22).

Podemos analisar a sociedade portuguesa do século XVI com este olhar,
pois estamos nos referindo a um momento do surgimento do protestantismo, por
exemplo, de algo que poderia ameacar a hegemonia de uma Igreja que estava em
crise. O protestantismo, portanto, pode ser visto tal como a comunidade recém-
chegada em Parva, como 0s estranhos em uma sociedade com grupos
estabelecidos.

A excomunhdo enquanto penalidade também trazia outros prejuizos para a
vida do individuo. Com esta penalidade, ele ndo poderia assumir funcées como juiz,
advogado, procurador, testemunha, dentre outros. “O excommungado n&o
tolerado, fica privado do ufo da jurifdiccéo; pelo que ndo pode validamente eleger,
colar, aprefentar, dar leys, ou fenteca, e o que recebeo defte modo o beneficio do
nao tolerado, se ha de chamar intrufo [...]" (BUSENBAUM, 1683, p. 524). O
excomungado ficava, assim, privado de toda uma comunicacgdo civil com os fiéis,
pois o contato de um fiel com um renegado, era visualizado como um pecado venial,
e dependendo do contato, poderia ser pecado mortal.

A absolvicdo da excomunhdo poderia ser dada pelo bispo ou papa,
dependendo do grau de acusacao do individuo, dependendo da pena que ele havia
cometido. O documento especifica os casos de quando era permitido ao bispo ou
ao papa a absolvicdo da excomunhao.

Em Parva, pontua Elias e Scotson (2000), os antigos residentes, enquanto
grupo estabelecido, conseguiam cargos importantes. Na sociedade portuguesa do
século XVI, ser catdlico e seguir as regras estabelecidas pela Igreja, também era
fundamental para se conseguir cargos importantes para o periodo. “Assim, a
exclusdo e a estigmatizacado dos outsiders pelo grupo estabelecido eram armas
poderosas para que este Ultimo preservasse sua identidade e afirmasse sua
superioridade, mantendo os outros firmemente em seu lugar’ (ELIAS, Norbert;
SCOTSON, John L., 2000, p. 22)

Finalizando nossa analise, podemos afirmar que tais manuais e tratados de
forma geral, e a Medulla de Teologia Moral em particular, estdo diretamente ligados
aos objetivos estabelecidos no Concilio de Trento e ao processo de reforma

catblica. As sessdes do respectivo Concilio colocaram a figura do paroco como
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essencial para o projeto de reforma, pois era ele quem iria se fazer presente nas
igrejas, proximo aos fiéis. Por conseguinte, a formacdo em Teologia Moral no
periodo era fundamental para que o religioso pudesse exercer suas fun¢des. Assim,
o documento analisado pode ser visualizado como um cédigo de leis, que
estabelecia o comportamento desejado, 0 que era ou nao permitido, os tipos de

pecados, as penalidades e suas respectivas absolvicdes.

5.2- ESTATUTOS DE EVORA: A UNIVERSIDADE DA TEOLOGIA MORAL

Teologia Moral era o que diferenciava o curso de Teologia existente em
Evora do ofertado na Universidade de Coimbra. Assim, o objetivo que se pretende
ao analisarmos os estatutos eborenses é justamente identificar que seu ideal de
formacdo no século XVI estava atrelado as discussdes tridentinas e ao processo
de reforma catolica.

Os estatutos que obtivemos foram transcritos e publicados por Sara Marques
Pereira e Francisco Lourenc¢o Vaz, os quais também elaboraram, no ano de 2012,
uma colecao de 812 paginas, com estudos de autores que permeiam ndo apenas
os duzentos primeiros anos de existéncia da Universidade de Evora, mas também,
de sua refundacéo até o ano 2009113,

Segundo Pereira e Vaz (2012, p. 3), existe muita polémica em torno dos
primeiros estatutos da Universidade de Evora, no que se refere a data que foram
escritos. “Queirés Veloso, que defendeu que os primeiros estatutos devem ser
anteriores a 10 de agosto de 1563, mas posteriores a 1559, ano da fundacao da
Universidade”. Ja os terceiros estatutos, conforme os autores, foram elaborados
apos 1564, porém, anteriores a 28 de novembro de 1567.

Os estatutos transcritos pelos autores e que sao usados nesta tese, sao
considerados os terceiros estatutos da Instituicdo, anteriormente j& transcritos por
Gabriel Pereira, em seus Estudos Eborenses, no ano de 1951, e por Armando de

Gusmao, em Consideracdes sobre o regulamento da Livraria da Universidade de

113 Os estatutos sdo apresentados como anexo na respectiva colegéo.
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Evora, em 1959. Para Pereira e Vaz (2012), os terceiros estatutos contém as
normas existentes na Universidade de Evora, aplicados em seus dois primeiros
séculos de existéncia.

Ja Polbnia (2012) escreve sobre a existéncia de dois documentos. Um
primeiro de autoria de D. Henrique, escrito provavelmente entre os anos de 1559 a
1563. Este, por ndo estar relacionado as Constituicdes da Companhia de Jesus,
foram adaptados, gerando, entéo, os segundos estatutos da Universidade de Evora
(1567), que passaram, conforme a autora, a serem os definitivos.

Existe, portanto, toda uma divergéncia em relacao as datas dos estatutos de
Evora. Por conseguinte, como em nossa pesquisa usamos como fonte os
documentos que foram anexados na obra de Sara Marques e Francisco Lourenco,
denominamos nossa fonte de terceiros estatutos.

Tal documento fora também utilizado na pesquisa de mestrado (2013-
2015)14, entretanto, naquele momento, nosso objetivo foi identificar a organizagdo
da Universidade por meio de seus estatutos. Diferentemente, em nossa pesquisa
atual, o objetivo foi identificar aspectos da reforma catdlica, a fim de entender se
ela fora resultado desse contexto de reformas.

Conforme Bortolossi (2015), os terceiros estatutos sdo divididos em quatro
secbes. A primeira é composta de vinte e seis capitulos e esta relacionada aos
oficios existentes na Universidade. A segunda se¢do, com seus cinco capitulos,
refere-se aos costumes e comportamentos exigidos. J& a terceira aborda, por meio
de seus vinte e cinco capitulos, o exercicio das letras e graus existentes. O quarto
livro, por sua vez, retrata o tempo de duracdo das aulas, as férias, e 0 processo
avaliativo da Universidade.

A segunda secéo, relacionada aos costumes, esta fortemente vinculada as
determinacdes aplicadas no Concilio de Trento, aos membros do Alto Clero.
(Pereira e Vaz, 2012, p. 4). Para os autores, esta se¢do pode ser visualizada como
um “manual da civilidade”.

Certamente, a preocupacdo com a formacdo do clero fica evidente ao

analisarmos os estatutos da Instituicdo. Toda a organizacdo estava voltada para

114 Universidade jesuitica de Evora: atividades administrativas, pedagdgicas e cientificas no século
XVI. Disponivel em: http://www.ppe.uem.br/dissertacoes/2015%20-%20Cintia.pdf
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uma boa formacao religiosa. As exigéncias existentes na Universidade mostram o
desejo de mudanca individual, de uma formacéao crista exemplar.
As obrigacdes de assisténcia a missa diaria, confissdo mensal e
comunhdo quadrianual**®, assim como o conhecimento perfeito da
doutrina cristd, completam um quadro em que o intuito central era,

sem duavida, a formacéo de um cristao exemp[ar, senao mesmo as
de um candidato ao estado eclesiastico (POLONIA, 2012, p. 91).

Existia uma cobranca dos costumes em relacdo a exigéncia de um perfil
moral que se exigia dos alunos. Caso ocorresse alguma infragéo, o aluno poderia
ser multado, expulso da Universidade e até da propria cidade. As préaticas deveriam
ser a de um cristdo, tanto que eles precisavam participar de missas, confisséo,
assim como conhecer a doutrina crista. “[...] tanto no comportamento e habitos de
vida, quanto no vestuario e postura exterior, procura D. Henrique conformar os
estudantes da sua universidade com um perfil moral rigoroso e exemplar’
(POLONIA, 2009, p.79).

Os terceiros estatutos, logo em seu inicio, intitula D. Sebastido como o
protetor da Universidade de Evora. Seu reinado em Portugal ocorreu entre os anos
de 1557 a 1578, porém, quando herdou o trono tinha apenas trés anos, e por
conseguinte, sua avo D. Catarina de Austria, e seu tio o Cardeal D. Henrique,
estiveram a frente de sua regéncia até seus quatorze anos.

Sendo o rei o protetor da Universidade, caberia a ele a defesa integral da
Instituicdo jesuitica. Nessa defesa, qualquer oficial ou estudante de Evora que n&o
cumprisse tal regimento, poderia ser constrangido até mesmo publicamente, pois
era a missao do protetor da universidade, “[...] o bom governo e ordem, e bem da
dita Universidade (ESTATUTOS, 2012, p.1). Assim, percebe-se o quéao importante
era a protecao do rei de Portugal para com a Universidade. Era da responsabilidade
do rei o cumprimento e obediéncia das regras deste estatuto. Ao identificar o ndo
cumprimento, o rei tinha autorizag&o de enviar aviso aos superiores da Companhia,
como também tinha o direito de informar ao proprio Papa para que fosse resolvida

a questao.

115 “Todos os estudantes se confessardo ao menos uma vez cada més, e os que tiverem idade para
comungar, o fardo ao menos 4 vezes no ano: por dia de todos os Santos, Natal, Pascoa, e
Pentecostes”(ESTATUTOS, 2012).
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Juntamente & protecdo do rei, caberia também ao arcebispo de Evora a
protecdo da Universidade, afinal ele possuia um cargo de autoridade e poderia
contribuir com o crescimento da Instituicdo. Lembrando que uma das normas
estabelecidas no Concilio de Trento era a de que era funcdo do bispo prescrever o
que iria ser ensinado nas escolas, segundo seu proposito. O Concilio orienta que
as pessoas que assumam os oficios nas escolas sejam Doutores, Mestres ou
Licenciados em Teologia ou Direito Candnico.

A Universidade de Evora contava com um Reitor, que era eleito conforme as
Constituicdes da Companhia de Jesus e, portanto, deveria ser um integrante da
ordem. Ele tinha a responsabilidade da administracdo da Instituicdo, como,
também, estar atento ao conteldo estudado pelos oficiais e estudantes da
Universidade (tanto que, para isso, deveria entrar frequentemente nas salas). Essa
funcdo era essencial na Universidade eborense, afinal, a sessdo dezoito do
Concilio de Trento'1%, ao reforcar o objetivo de restituir os costumes dos fiéis,
afirmou que era preciso eliminar os livros tidos como suspeitos ou perniciosos, 0s
que continham conteddos com doutrinas diferentes da catolica, que na época eram
consideradas impuras.

O Reitor da Universidade de Evora também tinha autoridade para estipular
as penas e multas dos integrantes da Instituicdo que ndo cumprissem o0s estatutos.
Caso identificasse que as penas ndo foram o suficiente, para ndo prejudicar os
demais, o Reitor tinha autoridade para prender na cadeia da Universidade (onde o
aluno ficava retido pelos dias estipulados pelo préprio Reitor), expulsar da
Universidade de Evora, como, também, da propria cidade. Cabia ao Reitor a
dedicacao para que se cumprisse as regras dos estatutos, como, também, tudo que
se relacionava ao bom andamento da Universidade. Tal orientacdo também se
encontra entre as discussdes do Concilio tridentino.

Castigardo com severidade os orgulhosos, e incorrigiveis, e que
semearem maus costumes, ainda lancando-os fora, se for preciso;
e tirando com diligéncia todos os impedimentos, segundo parecer

conducente, para se conservar, e aumentar tao pio e santo instituto
(REYCEND, 1781, p. 203).

116 REYCEND, Joao Baptista. O sacrosanto, e ecumenico Concilio de Trento em latim e portuguez
/ dedica e consagra, aos... Arcebispos e Bispos da Igreja Lusitana, Jodo Baptista Reycend. — Lisboa,
1781: na Off. de Francisco Luiz Ameno. Disponivel em: <http://purl.pt/360>.
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Podemos relacionar que da mesma forma que Norbert Elias indicou em sua
obra que o Tratado de Erasmo teve a funcao de cultivar o sentimento de vergonha
nos individuos, pensamos que tais penalidades, constantes nos Estatutos, também
tinham tal propdsito. Como afirma ELIAS (1994a), o sentimento de vergonha tem
uma funcéo social, sendo modelado conforme a estrutura social que se vive. Por
conseguinte, a funcéo exercida ao castigar até mesmo publicamente os que nao
obedeciam as regras estipuladas, era justamente criar nos demais um sentimento
de vergonha, de medo, e assim, fazer com que 0s demais cumprissem tais regras.

Para ter essa visdo do todo, o Reitor precisava se fazer presente em todos
0s acontecimentos da Instituicdo, especialmente nas disputas publicas, a fim de
verificar a suficiéncia ou ndo dos estudantes. Por fim, outra funcdo atribuida ao
Reitor era conseguir se reunir no inicio do ano letivo com o Cancelario, e com 0s
professores de Humanidades, Artes, Casos de Consciéncia e Teologia, a fim de
realizarem publicamente a oracdo e o juramento de que iriam cumprir as hormas
do Concilio de Trento.

Um dos trabalhos e oficios existentes na Universidade de Evora que estava
relacionado ao controle dos comportamentos era o de Guarda da Escola. Tal
guarda deveria ser uma pessoa de confianca do Reitor. Tinha como funcdo a
limpeza das salas de aula e do patio e a organizacdo dos autos publicos. Além
disso, tinha a responsabilidade de n&o deixar entrar no estabelecimento nenhuma
mulhertt’,

Para os desvios cometidos pelos alunos, a Universidade também contava
com um Corretor, “[...] cujo oficio sera castigar os estudantes, quando, e como |lhe
disser o Reitor, Cancelério, ou perfeito dos estudos, ou os mestres” (ESTATUTOS,
2012, p. 15). O Corretor também era escolhido pelo Reitor, devendo agir de forma
gue colocasse respeito nos estudantes. Deveria estar presente nas missas para
intimidar os presentes a fazerem siléncio.

Na Universidade de Evora, o Conservador Secular tinha jurisdicéo civil e
criminal sobre os estudantes e oficiais da Instituicdo, e sobre os servidores e

familiares. Atuando como um delegado, o Conservador recebia o conhecimento das

117 Importante esclarecer que no respectivo periodo o acesso a uma universidade era exclusividade
para os homens.



188

injurias da pessoa de sua jurisdicdo e a despachava conforme a ordenacdo. Sua
funcado relacionava-se a justica aplicada na Instituicdo. Também precisava estar
atento a feira dos estudantes a fim de vigiar seu andamento, como, também,
verificar se estavam cumprindo as taxas estipuladas?!*®.

Uma vez ao ano deveria o Conservador investigar sobre a forma como os
estudantes e pessoas da Universidade viviam. “[...] e achando algumas faltas de
que avisard ao Reitor, proceder4d contra os culpados como for justica”
(ESTATUTOS, 2012, p. 20). Devido a importancia de sua funcao, o Conservador
nao poderia se dirigir para fora da cidade, sendo por motivos de obrigacao de oficio.
E, quando precisava se ausentar, cabia ao Reitor nomear um substituto.

Outra funcéo existente em Evora era a do Meirinho, nomeado em conselho
pelo Reitor. Seria uma espécie de vigia que percorria os arredores da Universidade
levando consigo o escrivdo das armas. Encontrando pessoas (de dia ou de noite)
gue deveriam estar presas, sendo da jurisdicdo do Conservador, tinha a permisséo
de os levar para a prisao.

[...] e correr&a de noite a cidade com seus homens, levando consigo
0 escrivdo das armas, e achando algumas pessoas de noite, ou de
dia que devam ser presas, se forem da jurisdicdo do Conservador
leva-las-a diante dele, para mandar acerca de sua prisdo o que for
justica, e ndo podera tomar armas, ou vestidos defesos a nenhum
estudante, nem a pessoa que goze dos privilégios da Universidade,

sem primeiro o levar diante do dito Conservador e lhe serem por ele
julgadas as ditas coisas (ESTATUTOS, 2012, p. 21).

O trabalho do Meirinho objetivava garantir que os estudantes néo estivessem
fora de suas casas apés as dez, andando com armas ou vestindo trajes defesos
(proibidos). Para executar seu servico, percorria a cidade juntamente com mais
quatro homens. Também era obrigado a estar presente em atos publicos da
Universidade juntamente com seus homens, a fim de acudir qualquer inconveniente

que porventura ocorresse.

118 Também ficavam presente nas feiras para se evitar as confusdes entre os siseiros (quem
arrecadava a sisa, um tributo temporario que deveria ser pago ao rei para despesas de guerra) com

os lavradores ou pessoas que traziam os mantimentos.
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No segundo livro dos estatutos da Universidade de Evora, temos uma
sequéncia de regras relacionadas aos comportamentos e costumes dos alunos. A
primeira delas refere-se a exigéncia de um livro de matricula (um por ano), para
cada curso. Nele, deveria constar os nomes dos alunos e seus pais, data da
matricula, e o local em que residiam, afinal, o controle desses alunos seria além
dos muros da Instituicao.

Todos os estudantes sabiam das regras da Universidade, isto porque, ao
inicio de cada ano, era lido para os estudantes os estatutos e suas respectivas
normas. Os alunos sabiam que ter o nome no livro de matricula significava que
estavam cientes das regras existentes em Evora. Percebe-se, conforme o
documento, que alguns estudantes tentavam nao terem seus nomes no livro, a fim
de evadir as penas dos estatutos, e de serem mais livres. Tal tentativa também
estava relacionada ao trabalho do Meirinho, pois sem o home no livro e o respectivo
endereco, ndo poderia prender os alunos. E, mesmo sendo encontrado, poderiam
declarar que ndo eram matriculados em tal livro e, portanto, ndo seguiam as regras
do estatuto.

E querendo nés nela prover, por cumprir assim a servigo de Deus,
e bem da dita Universidade, e dos ditos estudantes, havemos por
bem, e mandamos, que todos e quaisquer estudantes da dita
Universidade, de qualquer grau, estado, e condi¢cdo que sejam que
nao forem matriculados, conforme aos ditos estatutos ndo usem,
nem gozem, nem possam usar nem gozar dos privilégios, e
liberdades que usam, e gozem, e podem gozar 0s que Sao
matriculados na dita Universidade, e que além disto sendo
compreendidos, ou achados em delito incorram nas mesmas
penas, que incorrem o0s estudantes matriculados, conforme aos
ditos estatutos, e que assim sejam condenados por esta somente
gue queremos que tenha forca, e vigor de estatuto sem outro

processo algum, nem figura de juizo, e justica (ESTATUTOS, 2012,
p. 39).

Ou seja, as regras valiam para todos os estudantes, sem excecéo,
candidatos a carreira religiosa ou ndo. Se o estudante leigo quisesse continuar seus
estudos na respectiva Instituicdo tinha que seguir as mesmas regras dos
estudantes religiosos, sob pena de multa e condenacéo.

Assim que iniciavam os estudos, os estudantes tinham um prazo de até

guinze dias para se matricularem.
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[...] os que se ndo matricularem, cada ano pela dita maneira nédo
gozardo dos privilégios da dita Universidade, nem serdo havidos
por estudantes dela, nem Ihe sera contado para curso algum, todo
o0 tempo que na Universidade estiverem sem se matricular, como
dito é (ESTATUTOS, 2012, p.39).

Nenhum estudante, portanto, poderia ficar sem efetivar sua matricula.
Apenas depois de se matricular era considerado aluno da Universidade. A
preocupacao de nenhum aluno ficar sem se matricular é nitida no documento, pois
o nome no livro de matricula também significava que o estudante deveria obedecer
ao Reitor da Universidade e respeitar as regras presentes nos estatutos.

Nesse livro relacionado aos costumes/comportamento, fica claro que a
intencdo do Cardeal D. Henrique néo fora apenas com as letras, mas também, com
0s bons costumes dos alunos.

Porque meu intento, quando fundei este Colégio e Universidade
foi, que os estudantes que nela houvessem de estudar,
juntamente com letras aprendessem bons costumes, e eu

desejo que isto haja efeito, guardaréo o que se segue (ESTATUTO,
2012, p. 40, sem grifos no original).

Lembrando que o aprender os bons costumes para a época estava
relacionado a um padrdo moral de base cristd. Esse seria, assim, o bom
comportamento ensinado e exigido. Por consequéncia, tomado por essa
preocupacao, D. Henrique ordenou em seus estatutos que o0s estudantes
participassem da missa realizada todos os dias antes das licbes, e que se
confessassem ao menos uma vez ao més, pois a confissdo era entendida como
uma ajuda espiritual.

Os alunos que néo participavam da missa tinham seus nomes anotados,
dando a entender que em cada sala teria 0 que os estatutos nomeiam de
“apontadores”, que, em nosso entendimento, eram alunos escolhidos e que tinham
a responsabilidade de denunciar a auséncia de seus colegas de sala
(ESTATUTOS, 2012, p. 40).

Este aspecto dos estatutos no remete a Elias (1994a), quando mostra que a
tendéncia das pessoas se observarem, de analisar ou denunciar o comportamento
do outro, € o que ele concebe como nova relagéo entre os homens, uma nova forma

de integracao.
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Em relacdo a participacdo nas missas, lembramos que esse foi um dos
resgates que se buscou nas sessdes do Concilio de Trento. A sessao vinte e dois
de tal Concilio refor¢cou a importancia da missa, visualizada como importante para
0S Vivos e para 0s mortos, considerada um sacrificio santo instituido pela Igreja.

Nos estatutos, a confissdo é pontuada como um ajuda espiritual e, assim,
deveria ser seguida. Para os estudantes que nao se confessassem conforme as
regras da Instituicdo, o Reitor deveria tomar as providencias conforme orientagao
das Constituicdes da Companhia de Jesus. Como a Universidade de Evora era uma
instituicdo jesuitica, as Constituicbes deveriam também serem seguidas entre
todos. “[...] e em tudo o mais que toca aos bons costumes, guardardo os estudantes
0 que os padres da Companhia encomendam em suas constituicoes”
(ESTATUTOS, 2012, p. 41).

O Concilio de Trento também reafirmou a importancia do sacramento da
confissdo. “Os que pelo peccado cahiram da graca da juftificacdo, que receberad,
se poderad outra vez juftificar, quando excitados por Deos procurarem recuperar a
gragca perdida, pelo Sacramento da Peniténcia, e merecimentos de Chrifto”
(REYCEND, 1781, p. 127).

Outra exigéncia relacionada a conduta dos alunos era o respeito que
deveriam ter em relacdo a seus professores. Este comportamento deveria ser
visivel aos demais e, com este fim, quando algum estudante encontrasse no
caminho algum de seus mestres, deveria tirar o barrete descobrindo sua cabeca
em sinal de respeito.

Analisando ainda o livro dois dos estatutos, percebemos que o controle em
relacéo as atitudes dos alunos néo se limitava a Institui¢&o. Isto porque, a vigilancia
existia até mesmo quando eles estavam em suas casas.

Os estudantes ndo terdo em sua casa mulher suspeita, sob pena
de mil réis, a metade para o meirinho que os prender, e a metade
para quem os acusar e a tal mulher seré presa, e pagara da cadeia
outros mil réis repartidos pela dita maneira. E o mesmo se guardara
contra os estudantes que se provar terem mancebas, e com

mulheres que forem suas mancebas, posto que as tenham fora de
suas casas (ESTATUTOS, 2012, p. 42).

A multa ndo era aplicada apenas para os estudantes, mas também, para as
mulheres que com eles estivessem. Tal atitude era visualizada como incorreta e

nao aprovada, cabendo as respectivas penalidades para os que fossem
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identificados. O documento lembra que essas penas deveriam seguir as normas do

Concilio de Trento.
E o Conservador da Universidade dara as ditas penas a execucao,
contra os estudantes que forem compreendidos nos tais erros, e
assim contra as ditas mulheres, ficando elas, e eles sujeitos como
ficam as penas que contra os tais ordena o sagrado Concilio
Tridentino, e sendo algum estudante culpado, em ser desonesto, e
escandaloso, ainda que ndo seja com mulher que possa ser

acusada, e condenada com ele havera a mesma pena de mil réis a
qual pena [...] (ESTATUTOS, 2012, p. 42).

Apenas o Conservador poderia mudar a penalidade que tal estudante
recebera. Poderia fazer uma analise das pessoas e de seu histdrico de
comportamento e, assim, diminuir suas penalidades.

O controle exercido ndo era apenas em relacdo aos estudantes, mas
também, em relacdo as mulheres que poderiam na visdo deles corrompé-los. Tal
questdo era tdo séria que tal mulher poderia ser expulsa da propria cidade, tudo
para se evitar os escandalos que poderiam colocar em xeque a credibilidade da
Universidade e, consequentemente, da Companhia de Jesus.

Havendo alguma mulher que nao viva bem, por cuja causa haja
inquietacdo em algum, ou alguns estudantes, o Conservador
sabendo-0, ou sendo disso avisado por parte do Reitor, procedera
contra ela como lhe parecer visto, até alcancar fora da cidade, e
seu termo, constrangendo-a a isso, com as penas que lhe parecer
e que também se entende nos homens que...sdo prejudiciais, aos

ditos estudantes, como se vé da provisdao (ESTATUTOS, 2012, p.
42).

Assim, identificando o Conservador que alguma mulher era a causa de
inquietacéo de determinado aluno, dentre as penas que ela poderia receber, estava
a expulsao da cidade. Tal penalidade se estendia também a figura masculina. “[...]
e gueremos que o dito estatuto, se estenda também a qualquer homem, ou
homens, que por qualquer via forem prejudiciais e danosos aos estudantes”
(ESTATUTOS, 2012, p. 43).

Este aspecto dos estatutos nos remete uma vez mais a teoria eliasiana pois,
conforme Elias (1994a), no processo civilizador, a sexualidade é transferida para a
vida privada. A preocupagéo passa a ser a de implantar o sentimento de vergonha
e embarago em relagdo ao sexo. Assim, “[...] no curso do processo civilizador o

impulso sexual, como tanto outros, esta sujeito a controle e transformacéo cada vez
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mais rigorosos (ELIAS, 1994a, p. 181)”. Para Elias, o processo de civilizacdo do
impulso sexual ocorre juntamente ao de outros impulsos. E esse controle é cada
vez mais tido sem forca fisica, pois eles sdo cultivados nas pessoas desde a tenra
idade, passando a ser um autocontrole individual. “Por conseguinte, as injuncdes e
proibicbes sociais tornam-se cada vez mais parte do ser, de um superego
estritamente regulado” (ELIAS, 1994a, p. 187). Expressar os desejos do corpo
passam a ser vistos como atos barbaros que precisam ser abolidos.

Voltando aos estatutos, convém recordar que as sessdes do Concilio de
Trento reforcam sobre a importancia e o cuidado que se deveria ter em relacdo a
reputacdo dos religiosos, especialmente os que celebravam o sacrificio da missa.
Eles deveriam ser exemplos de vida, costumes, no modo de falar, de se vestir e
agir, afinal, qualquer deslize, por menor que fosse, ndo era bem-visto pelo fiel.
Compreende-se assim tal preocupacéo presente nos estatutos da Universidade de
Evora.

A veste dos estudantes também deveria ser de acordo com os estatutos.
Sua roupa estava relacionada também a seu comportamento. O traje dos alunos
deveria ser uniforme, ndo aceitando-se cores muito vivas, tais como o vermelho,
laranja etc. As roupas deveriam cobrir bem todo o corpo, especialmente no dia dos
exames publicos em que os alunos deveriam vestir-se de acordo com as normas
dos estatutos. “[...] encomendando juntamente aos estudantes que se hao-de
examinar, que venham ao exame em habito honesto, e que respondam com
humildade e reveréncia aos examinadores, e que venham bem providos como
sempre, para autoridade do tal auto [...]” (ESTATUTOS, 2012, p. 51). Nao apenas
as vestimentas, mas também, cada acdo dos estudantes nos dias das disputas era
bem orientada. Cada gesto, cada movimento tinha que estar de acordo com aquele
momento solene!*®.

Finalizando o segundo livro, os estatutos determinam que nenhum estudante
poderia portar armas de qualquer natureza, como, também, era proibido entre os

estudantes os jogos, tais como de tabuleiro e cartas. A proibicdo ndo era apenas

119 Em sala de aula ou em atos publicos, era obrigado a retirar o chapéu ou sombreiro da cabeca.
Isso era um sinal de respeito que deveriam ter para com seus professores. Os estudantes também
eram proibidos de realizar festas em suas casas, como, também, ndo podiam receber hdspedes em
seus aposentos.
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dentro da Universidade, mas, também, em suas casas. Outro impedimento
reforcado nos estatutos era a do uso de mascaras??’. A regra poderia ser revista
apenas em casos de estudantes que fariam apresentacoes teatrais.

No terceiro livro dos estatutos, relacionados a parte das letras e graus, tem-
se, inicialmente, a organizacdo dos cursos existentes em Evora, o curriculo da
Instituicdo. Latim, Retdrica, Curso de Artes e Teologia formavam o curriculo
daquela universidade jesuitica.

Um dos momentos de destaque existentes na Universidade era os exames
gue os alunos deveriam participar para conseguir obter seus graus. Percebe-se que
os alunos se sentiam obrigados a se comportar conforme as regras dos estatutos,
pois todo o seu historico era levado em conta nos exames de graus que eram
realizados.

Acabado o exame de todos, a véspera do dia em que se ha-de dar
0 grau, o Reitor se ajuntara com o Cancelario, e examinadores, em
um lugar secreto para conferir da suficiéncia, e costumes de cada

um dos examinados, para ver se 0os hdo-de aprovar, ou reprovar,
ou penitenciar [...] (ESTATUTOS, 2012, p. 59/60).

Os exames eram realizados nos cursos de Artes (Filosofia) e Teologia. Os
graus eram obtidos para o titulo de Bacharel, Licenciado e Mestre em Artes, e
Bacharel, Licenciado e Doutor em Teologia.

Os estudantes que desejavam cursar Teologia precisavam ser licenciados
ou Bacharéis em Artes. A partir do segundo ano de Teologia, os alunos ja eram
obrigados a ter as conclusfes na area. Para isso, o Reitor, no inicio do ano, recebia
a relacéo dos alunos que estavam cursando Teologia e, tendo a relacdo em maos,
ordenava e indicava as disputas que deveriam ser realizadas no ano. Os alunos
escolhidos deveriam entregar seu trabalho escrito de dez a quinze dias antes do
exame. Também deveriam entregar uma copia ao Bedel e aos estudantes que iriam
argumentar, a fim de que eles tivessem tempo habil para elaborar questdes sobre
suas conclusoes.

Assim, o0 aluno apresentava suas conclusbes, e deveria defender tais

escritos. Isso era o gque eles intitulavam como uma Disputa, ndo no sentido fisico

120 Mascaras poderiam estar relacionadas as manifestacdes populares e por isso entravam em
conflito com os principios cristdos. A mascara também poderia ser usada como um recurso para
tentar burlar as regras da Igreja.
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de lutas tais como muitas vezes nos vem a mente, mas sim, um momento em que
as ideias eram confrontadas e defendidas tanto pelos alunos como pelos que foram
designados e escolhidos para argumentar. Caso um estudante faltasse a tal ato da
Universidade de Evora, chamados de Autos de Teologia, era 0 mesmo que perder
uma avaliacdo podendo ser prejudicado em sua formacéao.

Uma vez ao ano o Reitor pedia aos bacharéis em Teologia que se
apresentassem caso desejassem ser licenciados, para assim, ser agendado um
exame privado. Para poderem realizar os exames, 0s bacharéis precisavam levar
uma certiddo feita pelo escrivdo da Universidade, em que se afirmava que o
bacharel cumpriu os demais autos exigidos (citados anteriormente), como também
gue cursava Teologia. Entretanto, o crucial para poder realizar tal exame era,
novamente, seus bons costumes. Isso porque, tendo problemas quanto a isso, 0
Reitor ndo o admitia no exame.

O dito Reitor, ndo admitirA nenhum ao exame privado, se lhe ndo
constar que tem algumas ordens severas, e que tem bons
costumes, porgue achando que é dissoluto, e escandaloso em sua
vida, o ndo admitird ao dito auto, ou lho deferira, como melhor lhe

parecer, e esta informacao se tomara secretamente de cada um
(ESTATUTOS, 2012, p. 77).

Mais um momento em que o0 documento deixa claro a importancia das acoes,
do modo de vida dos estudantes. Também deixa claro que se tratava de um
momento muito importante para a Instituicdo. Antes de tal exame, a Universidade
anunciava tal fato a seus integrantes. Os convidados ficavam do lado de fora do
local que seria realizado este exame privado. Os estatutos déo detalhes de como
deveria ocorrer esse momento: como 0s bacharéis e doutores deveriam estar
vestidos, onde deveriam se sentar, como deveria ser o ambiente, dentre outros
detalhes.

Percebe-se que existia muita preocupacdo com a formacgdo dos alunos,
entretanto, destaque maior tem-se com o curso de Teologia. Este precisava ser
olhado com muito cuidado e zelo pois relacionava-se, como eles mesmo
afirmavam, as “coisas da nossa santa fé”. O examinado era avaliado como um todo.
Tanto sua vida publica, como também, o que fazia em sua vida privada, era avaliado

na obtencéo do respectivo grau.
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Apos receber o grau de Licenciado em Teologia, caso o aluno desejasse o
grau de doutoramento, deveria participar de um auto solene, denominado de
Vésperas. Somente apds a aprovacao neste auto o aluno poderia solicitar o grau
de Doutor em Teologia.

Para obter o grau de Doutor o aluno passava por um Conselho realizado na
Igreja. Os estatutos indicam como o Licenciado devera vestir-se:

[...] o doutorando ira vestido decentemente com seu capelo de seda
branca...sem barrete na cabeca, e ira a mao direita do Reitor, e da
outra parte o padrinho, ficando ele no meio, e diante do Reitor ird 0
bedel com suas macas diante do qual irh o pagem do doutorando
bem tratado, com um bacio de prata has méos em que levara o

barrete, com a borla doutoral, e uma biblia, e um anel [...]
(ESTATUTOS, 2012, p. 86).

O comportamento de tal examinado era levado em conta, tanto que dentre
os presentes no Conselho estava o Meirinho da Universidade. O cuidado com suas
acOes era acompanhado da preocupacédo de que os alunos saissem de la com a
devida formacgéo.

Todos os alunos da Universidade tinham que, ao final de cada ano letivo,
provarem a seus superiores que tinham assimilado os conteudos trabalhados. Era
essencial a presenca dos alunos nessas licdes. Para tal controle, os professores
mantinham uma lista com os nomes dos alunos, a fim de verificar os faltosos e ter
o controle de quem estava presente. Na Teologia, o Reitor tinha a funcéo de
escolher um ou mais alunos, que eram exemplos para os demais, e esses alunos
iriam ajudar os professores no controle, apontando 0s que ndo estavam presentes
nas licdes e nos autos.

Os estatutos também determinam os procedimentos a serem realizados
caso algum aluno de outra Universidade desejasse se incorporar ao corpo discente
de Evora. Era permitido tal transferéncia, porém, antes era preciso certificar-se da

idoneidade do estudante.

Quando alguma pessoa doutra Universidade se quiser incorporar
nesta, se pora um édito na porta das escolas, e se publicara pelas
licdes de prima, e véspera de Teologia, e cursos de artes para ver
se vem alguma pessoa alegar alguma coisa em contrario de vita, et
moribus, ou insuficiéncia do que se quer incorporar diante do Reitor
da Universidade (ESTATUTOS, 2012, p. 91).
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Assim, era fixado informacGes sobre o aluno, a fim de se verificar atos
contrarios aos preceitos cristdos. Se fossem conhecidos comportamentos
contrarios a regra da Universidade de Evora, a Instituicio poderia ndo o aceitar.

Sobre as licbes do curso de Casos de Consciéncia, o0s estatutos
estabelecem que os professores leiam as matérias mais necessarias e proveitosas

para os futuros confessores, visto que o curso tinha um carater mais pratico.

Cada um dos que ouvirem casos, tendo ouvido dois anos, se quiser
tirar sua carta de aprovacdo, sera primeiro examinado
publicamente por dois examinadores que o Reitor para isso
deputar, estando presente o escrivdo da Universidade, e o exame
sera das matérias necessarias para a confissédo, e depois dele os
examinadores se ajuntardo fora da casa, onde o exame se fizer,
estando presente o Reitor para darem seus votos sobre o admitir,
ou nao o examinado (ESTATUTOS, 2012, p. 95).

O curso com duracéo de dois anos'?! exigia, para emisséo do certificado de
conclusdo, o exame publico das matérias referentes a confissdo. Certificando-se
gue o examinado estava apto para ouvir confissbes, era emitida uma carta de
aprovacao pelo Reitor, testemunhando sua eficiéncia no exercicio de confessar.

Para as confissdes, a Universidade de Evora contava com a Capela de Vera
Cruz, com vinte e seis capeldes para os alunos de Casos de Consciéncia
praticarem os seus estudos. Para o cargo eram eleitos os mais idéneos, dando

preferéncia aos naturais da cidade de Evora.

[...] faga examinar a cada um ditos capeldes secretamente do dia
gue comecar a ouvir a um ano, e se achar que ndo tem habilidade
para poder aproveitar o despedird, e provara a outro em seu lugar,
guardando o modo de prover acima dito, mas sendo suficiente, ira
com seus estudos adiante, e acabados os dois anos em que dura
a Capelania sera outra vez examinado publicamente, por duas
pessoas, pelo menos, da Companhia dos que ao Reitor parecer, e
ao dia seguinte, depois do exame, o dito Reitor tomara os pareceres
dos examinadores, e achando que é suficiente, lhe fard passar
certiddo em que declare, que ouviu os ditos dois anos na dita
Universidade casos de consciéncia e Ihe parece idoneo para Ihe
encarregarem cura de almas (ESTATUTOS, 2012, p. 99).

121 Ao final dos Estatutos, temos a alteragdo de tal clausula. “E declaro que os ditos casuistas, que
pelos estatutos haviam de ouvir dois anos, ougcam daqui em diante trés anos inteiros, para assim
ficarem mais suficientes, e iddneos ministros, para as igrejas como se pretende” (Estatutos, 2012,
p. 114 — sem grifos no original).
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Os capeldes ndo poderiam acumular cargos, em consonancia com as
discussdes do Concilio de Trento. Também n&o podiam possuir riquezas.
Ordenamos, e mandamos que se alguns dos que tiverem estas
capelanias for provido de alguma igreja, ou beneficiario que passe
de dezasseis mil réis para ele, ipso facto vague a dita capelania,
para que o dito Vice-Reitor a proveja como dito €, e da mesma
maneira se ndo poderdo opor as ditas capelanias os que constar
gque séo ricos, e abastados, por qualquer maneira que seja, salvo

se ndo houver outros dignos que se oponham (ESTATUTOS, 2012,
p. 100).

Eles também tinham a obrigacdo de estar presentes nas ditas capelanias.
N&o poderiam sair sem a real necessidade e sem a permissédo do Reitor. Caso
saissem, tinha o dia determinado para voltar. Nao voltando na data determinada,
perderiam a vaga de capelao.

Finalizando nossa analise sobre os estatutos da Universidade de Evora, um
dos pontos evidenciados em suas linhas era a exigéncia que se fazia em relacao
ao Latim.

Isto nos mostra que, apesar de estarmos apontando em nosso trabalho que
a Universidade de Evora - especialmente por meio de seu curso de Teologia Moral
- formava os confessores, ou seja, 0s parocos que iriam trabalhar junto aos fiéis
nas igrejas, ela também fora, em tal periodo, uma Instituicdo aberta para a ciéncia.

Como ja pontuamos em secédo anterior, o latim era, nesse periodo, uma das
linguas mais utilizadas nos escritos literarios e cientificos. No século XVI, estudar
latim era essencial para se entender a evolucdo humana, pois 0s escritos eram
nessa lingua. “O latim constituia o vinculo de unidade da civilizagdo européia e
também vinculo de transmissao de toda a cultura superior” (FRANCA, 1952, p.
103). Dominar essa lingua possibilitava a leitura de autores tidos como classicos
da literatura.

Por conseguinte, mesmo a Universidade de Evora sendo uma Instituicéo
religiosa que visava uma formacao moral, ela ndo ficou apatica & moderna ciéncia,
isto porque, fé e ciéncia andavam juntas!??. Sua formacédo estava relacionada a

concepcao de educacao e de sociedade do século XVI.

122 A ciéncia era subordinada a fé. A Astronomia ensinada na aula de Esfera do Colégio de Santo
Antdo, por exemplo, ndo tinha autonomia em relagéo a fé, a religido.
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5.3. DECRETOS E DETERMINACOES DO CONCILIO DE TRENTO EM
PORTUGAL

Uma das decisdes do Concilio de Trento fora a criacdo de medidas e
decretos que pudessem fortalecer a unidade catdlica. Atento ao que estava sendo
discutido nas sessdes tridentinas, o Cardeal D. Henrique repercutiu a necessidade
da reforma da Igreja em territorio luso. No documento Decretos e determinacoes
do sagrado Concilio Tridentino que deuem ser notificadas ao pouo, por serem de
sua obrigacam, E se hdo de publicar nas Parrochias, impresso em Lisboa por
Francisco Correia, temos a aplicacdo das decisdes do Concilio em terras
portuguesas.

Logo no inicio do documento uma prética ja € incentivada: a entrega do
outro, a delacdo de quem ndo cumpria as regras. Isto porque o Cardeal impediu a
impressao do decreto em outro local (apenas Francisco Correio tinha a permisséo),
também proibiu a comercializacao pelo periodo de dez anos, sob pena de ter que
devolver os impressos e pagar a quantia de vinte cruzados. Desse valor, metade
iria para a pessoa que o havia denunciado.

[..] Fazem a saber a quantos esta nossa carta virem, que
considerando-nos a grande obrigacdo que temos para, nao
somente como Prelado, inteiramente guardar e cumprir em nossa
prelazia, o que no Santo Concilio esta ordenado e mandado. Mas

também como legado de latere do nosso muito Santo Padre o Papa
Pio quarto [...] IGREJA CATOLICA,1564, p. 8).

Para o bem das almas e para o bom andamento diocesano, portanto, D.
Henrique ordena que em todas as igrejas do reino e nas terras de dominio do rei
de Portugal, se cumprisse o respectivo decreto tridentino. D. Henrique deixa claro
que a intencdo de mudanca era em especial para o sacerdote, mas que também
desejava atingir a todos com as normas conciliares.

[...] E vendo o muito fruto que se poderia seguir, se juntamente com
os Decretos do dito sagrado Concilio confirmado por sua santidade
(que ora se imprimirdo por nosso mandado nesta cidade de Lisboa)
se imprimissem em linguagem aquelas coisas, que para serem

notérias a todos e para se todos dela poderem aproveitar, o dito
Concilio ordena e manda que sejam notificadas ao povo e
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propostas em linguagem vulgar dos Reinos e Provincias [...]
(IGREJA CATOLICA,1564, p. 8).

As decisfes deveriam chegar até o povo e em uma linguagem gue todas as
pessoas entendessem. Por conseguinte, o Cardeal ordena que cada um cumpra
da melhor maneira sua obrigagéo, ou seja, que os arcebispos, bispos e prelados
do reino e de suas terras, fagam chegar ao povo as ordens estabelecidas no
respectivo decreto. Pede até mesmo aos comerciantes que notifiguem seus
fregueses quanto ao conteido do documento. Isto nos mostra a preocupacéo que
se tinha de fazer chegar a todos tais normas.

No respectivo decreto, tem-se juntamente o texto da bula do Papa Pio IV, 0
qual evidencia a situacdo que a lIgreja se encontrava, atingida por muitas
“tormentas” e “tempestades”. Para a doenca da Igreja, portanto, era preciso um
‘remédio” eficiente para cura-la. “Para extirpar muitas e muitos perniciosas heresias
e para emendar 0s costumes, e restituir a disciplina eclesiéstica, e procurar a paz
e concordia da cristandade, foi convocado os [...] Ecuménico Concilio para a cidade
de Trento” (IGREJA CATOLICA,1564, p. 10).

Verifica-se que as decisdes do Concilio sdo vistas como um remédio do qual
a Igreja estava precisando para obter a cura de seus males. Assim, tais normas
despertavam o sentimento de esperanca, de que dias melhores estavam por vir.
Mas, para atingir tal fim, os decretos deveriam ser recebidos e guardados por todo
0 povo.

[...] E mandamos em virtude da santa obediéncia e sob as penas
ordenadas pelos sagrados Canones e outra maiores, ainda que
seja de privacgdo [...] a todos, e a cada um dos nossos veneraveis
irmaos patriarcas, arcebispos, bispos e outro quaisquer prelados de
igrejas, de qualquer Estado, grao, ordem, e dignidade que sejam,
[..] que guardem e cumpram os decretos do santo Concilio em suas
igrejas, cidades, prelazias [...] e fagam guardar inviolavelmente por
seus suditos os que em alguma maneira Ihe pertencem, reprimindo

0s contraditores e reveéis, por sentenca, censura e outras penas
eclesiasticas [...] IGREJA CATOLICA,1564, p. 14).

Todos deveriam guardar e cumprir as decisfes tridentinas e, portanto, as
determinacdes precisavam ser notificadas ao povo, inclusive que os contraditores
seriam reprimidos e penalizados.

No citado decreto, a primeira regra abordada esta relacionada ao uso devido

e correto das palavras contidas nas Sagradas Escrituras. Para aqueles que
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distorcerem-nas, seria usada a repressao. Recomenda-se, com o fim de se evitar
tal situacéo e os respectivos castigos, que nenhuma pessoa pronuncie as palavras
da Sagrada Escritura de forma profana. Percebe-se no referido documento uma
grande preocupacdo com a figura do sacerdote e de alguns excessos cometidos
nas missas. Incentiva-se que, identificado algum crime aos olhos da Igreja, o
religioso ndo deveria estar no altar, nos oficios divinos, e muito menos celebrar as
missas, pois era preciso mostrar ao povo o quao decente era o religioso que ali
estava.

Para Elias (1994a), a repressao existente a certos comportamentos
significava sim uma renuncia, mas também significava uma forma de se diferenciar
dos considerados inferiores. Assim, os individuos muitas vezes se comportavam tal
como a Igreja estabelecia para poder ser considerado um catélico e ndo um herege.
Assim, o0 que motivava a obediéncia a certos habitos era a vida em sociedade.

Outra questdo identificada no decreto, refere-se a preocupacdo com
questdes financeiras da Igreja.

Se algum clérigo ou leigo de qualquer dignidade (ainda que seja
imperador ou rei), tomado da cobica (raiz de todos os males) por si
ou pelos outros, por forca ou medo que ponha ...] ou quiser usurpar
ou impedir que se ndo de a quem pertence, qualquer bens, cenfos
e direitos [...] frutos, rendas, jurisdi¢cdes, ou qualquer pertenca de
alguma igreja, ou de qualquer beneficio secular, ou regular [...] seja

maldito e excomungado e anatematizado [..] (IGREJA
CATOLICA,1564, p. 22).

Se por cobica usurpasse o que nao lhe pertencia, o religioso poderia ser
excomungado. O perdao deste crime ocorria apenas mediante a restituicdo do
dinheiro a Igreja e a absolvigdo do papa.

Dando sequéncia as preocupacdes do decreto sobre a figura do sacerdote,
€ estabelecido que somente se dara a Prima Tonsura (corte de cabelo), aos que
saibam ler e escrever, que tenham principios da fé e que demonstrem em seus
modos que escolheram a vida religiosa para fielmente servir a Deus.

Para além da figura do sacerdote, o documento também demonstra uma
preocupacdo com o sacramento do matrimdnio, exigindo que se identifique os
nomes dos noivos nas igrejas (proclames), juntamente com a presenca de
testemunhas. Tanto o nome dos noivos e dos padrinhos deveriam ser anotados em

um livro. Acreditamos que esta preocupagao nos mostra a falta de controle que
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estava ocorrendo em relacdo aos casamentos entre os cristdos, ou seja, fora uma
atitude tomada que visava um controle em relacdo a esse comportamento em
especifico. Isso indica a preocupac¢ao com 0s costumes que existia na sociedade,
tais como, os casos de homens que tinham a mulher por posse e os homens que
tinham outras mulheres fora do casamento.
Muitos homens que andam vadios, e ndo tem certa morada, e como
tem ma inclinagdo, deixam a primeira mulher e casam-se com
outra: e muitas vezes com outras em diversos lugares, sendo a
primeira viva. E desejando o santo Concilio socorrer a esta
necessidade: admoestar a todos que disso tem cargo, que nao
recebam facilmente este género de gente vadia ao matrimonio: e

roga as justigas seculares que os castigue com grande severidade
[...] IGREJA CATOLICA,1564, p. 31).

Pelo que percebemos, devido a preocupacao fortemente frisada no
documento, o sacramento do matrimonio estava se perdendo, a Igreja estava
perdendo esse controle, por isto a necessidade dos proclames, das testemunhas,
do livro de registros, dentre outros.

Além da preocupacdo com o0 casamento, o documento externa a
preocupacao com os homens que viviam amancebados com as mulheres sem o
sacramento. Reforca que o homem que se cala e vive amancebado com uma
mulher, estava desprezando o sacramento e, assim, vivendo em pecado'?3.

[...] ordena que estes amancebados, solteiros ou casados de
qualquer estado, dignidade e condicdo que forem, se depois de
serem admoestados do ordinéario trés vezes [...] ndo deixarem as
mancebas [...] que sejam excomungados: da qual excomunhao nao

serdo absoltos até que por obra obedecam a admoestacéo que lhe
foi feita IGREJA CATOLICA,1564, p. 32).

O decreto orientado pelo Concilio também reafirma proibicdes antigas. Pede
que ndo se faca votos solenes do advento até o dia da Epifania e de quarta-feira
de cinzas até oito dias depois da Pascoa.

Outra preocupacéo do Concilio presente no decreto é a entrada de homens
nos conventos. Nenhum homem ou mulher poderia entrar nos mosteiros das freiras
sem a devida licenca e permisséo por escrito do bispo, ou de seu superior. Para
evitar problemas morais, o0 decreto determina que a mulher que decidir ser uma

noviga, precisava, antes de tudo, passar pelo Bispo, para que ele pudesse

123 No caso de mulheres, o castigo era serem expulsas da cidade e da diocese.
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identificar se essa era mesmo vontade da mulher. Tal atitude visava identificar se a
mulher ndo estava sendo constrangida ou induzida a tomar o habito.
Para isto, o decreto anuncia que serd excomungado a pessoa que estiver
obrigando a mulher a ser religiosa.
[...] excomunga o Santo Concilio a todos e a cada um em particular
de qualgquer qualidade e condicdo, que sejam também clérigos
como leigos, seculares e regulares em qualquer dignidade que
esteja, se constrangerem contra sua vontade algum donzela ou

vilva ou qualquer outra mulher, que entre em Mosteiro, ou toma o
habito que qualquer religiosa [...] IGREJA CATOLICA,1564, p. 39).

Até mesmo a pessoa que interferia por meio de conselhos poderia ser
excomungada pela Igreja.

Outro ponto reforcado pelo decreto, refere-se a importancia do pagamento
do dizimo. Aqueles que furtavam o dinheiro do dizimo, ou a pessoa que impedia o
outro de pagar diretamente nas igrejas, poderiam ser excomungadas.

Por fim, o decreto orienta que a disciplina eclesiastica se reflita no povo
cristdo, mas, para isso, ela precisava se manter salva e segura. Orienta os principes
seculares sobre a obrigacdo de seu oficio, pois eles, como catdlicos e protetores
da fé e da Igreja, deveriam reduzir todos os seus suditos a devida reverencia a
clerezia, aos pastores e superiores eclesiasticos. “[...] nem permitirdo que seus
oficios, ou inferiores justicas quebrem por cobica ou alguma inconsideracdo a
imunidade e liberdade da igreja e pessoas eclesiasticas, constituida por ordem de
Deus [...]” (IGREJA CATOLICA,1564, p. 47). Cabia, assim, aos monarcas, guardar
em seu territério o que ficara constituido pelos papas e pelos concilios, afinal, eles
tinham seus compromissos em relacédo a Igreja. E dessa forma, portanto, é que
temos que visualizar as atitudes do Cardeal D. Henrique em Portugal no século
XVI.

Finalizando a sec¢do, pudemos compreender por meio do documento do
padre Hermann Busenbaum, o que seria o curriculo de formac&o em Teologia Moral
no periodo estudado. Ja por meio dos estatutos da universidade eborense,
identificamos que seu ideal de formacéo estava atrelado ao projeto de reforma
catélica em Portugal, pois seu foco era a formacéo do clero secular. Por fim, o
documento Decretos e determinacoes do sagrado Concilio Tridentino que deuem

ser notificadas ao pouo, por serem de sua obrigacam, E se hdo de publicar nas
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Parrochias, publicado em 1564 a mando do Cardeal D. Henrique, vem confirmar o
quanto a figura do religioso proximo ao fiel passou a ser indispensavel para se
garantir que as atitudes dos seguidores da doutrina estivessem de acordo com as
decisdes tridentinas.

O Concilio de Trento insistentemente reforcou sobre a necessidade da
presenca dos parocos em suas igrejas, junto a seus fiéis. Por conseguinte, o
Cardeal D. Henrique, comprometido com as decisdes tridentinas, empenha-se para
estabelecer locais de formacao para o clero diocesano. O curso de Teologia Moral
existente em Evora, formava o paroco para trabalhar como confessor e, enquanto
confessor, precisava ter uma preparacao especifica, pois teria que trabalhar
orientando o fiel quanto a seu comportamento. Por conseguinte, o material de
estudo do curso fornecia regras de comportamento por meio de perguntas e
respostas de inumeras situacfes cotidianas, estabelecendo o que era certo do
ponto de vista da Igreja, o que era considerado desde um pecado simples a um

pecado mortal e, com isso, estabelecendo regras no viver.



205



CONSIDERACOES FINAIS

A criacdo de universidades realmente ndo fora uma préatica constante nos
territérios de dominio portugués. A edificacdo de uma segunda universidade em
Portugal, ou seja, a Universidade de Evora, esta relacionada a um contexto
especifico. Apenas analisando 0 que permeava aquela sociedade no século XVI, é
gue conseguimos compreender o porqué de uma segunda universidade em
Portugal, como também, o papel essencial desempenhado por tal Instituicéo,
especialmente por meio de seu curso de Teologia. Por conseguinte, se
estudassemos apenas a Instituicdo de ensino superior por ela mesmo, nao
conseguiriamos obter respostas para os questionamentos apontados na introducao
deste trabalho.

Analisar o processo inicial relacionado ao surgimento das universidades na
Idade Média, nos possibilitou identificar que reis e papas tinham a consciéncia do
papel que tais locais poderiam representar na sociedade. Para eles, os estudos
gerais tinham “[...] uma utilidade pratica e um alcance politico” (VERGER, 1990, p.
43). Uma universidade, portanto, poderia ser uma instituicdo formadora de ideias,
podendo desempenhar funcdes religiosas e ser usada a servico da Igreja.

A Universidade de Evora fora, portanto, edificada mediante o empenho do
Cardeal D. Henrique enquanto representante de um grupo para um determinado
motivo, tal seja, a formacdo de parocos e confessores que iriam trabalhar nas
igrejas junto aos fiéis. Atento ao que vinha sendo discutido nas sessfes do concilio
tridentino, o religioso estava deveras preocupado com a formacdo do clero
diocesano, especialmente em um momento em que a lgreja precisava se restaurar.
D. Henrigue objetivou aplicar as decisbes do Concilio em territorio portugués,
buscando uma unidade, uma uniformizac&o das ideias, sendo Evora essencial para
tal fim.

O curso de Teologia existente na Universidade de Evora no século XVI tinha
como foco a formacgédo e capacitacdo do clero diocesano. Tal clero precisava
urgentemente de uma formacdo adequada para poder trabalhar junto aos fiéis, ja
que iriam realizar um trabalho de orientacdo em relagdo aos comportamentos de
seu rebanho. Evora contava com o curso de Teologia Moral, ou Casos de

Consciéncia, destinado a formacéo de parocos, uma preparacao primordial para o
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momento, sendo visualizada pelo Concilio de Trento como essencial para se aplicar
e se alcancar os resultados do projeto de Reforma Catdlica.

Os fiéis precisavam dessa orientacdo dos parocos em relacéo as regras da
Igreja e do Concilio de Trento, pois caso fosse identificado comportamento contrario
ao que fora estabelecido pela Igreja, a pena poderia ser a excomunhdo, que no
periodo significava também uma excluséo social.

O Concilio de Trento também coloca sob a responsabilidade dos bispos o
aumento no numero de sacerdotes. Concomitante, insiste em suas sessdes sobre
a necessidade da presenca dos parocos em suas igrejas, dando a entender como
essencial para se alcancar a reforma desejada. As decisdes tridentinas, portanto,
reforcam sobre a importancia do padre préximo ao fiel. Para dar conta dessa nova
realidade, caberia aos bispos a criagcdo de espacgos para preparar e formar o clero
diocesano.

A Reforma Catdlica ndo é uma discussao que ocorreu apenas no Concilio
de Trento. A crise moral e intelectual j& abalava as estruturas da Igreja ha tempos.
Juntamente a crise existente, tem-se o0 crescimento de outras ideologias, de outras
crencgas, tais como o luteranismo. Diante desse contexto, a preocupacao da Igreja
acaba tornando-se ainda maior, pois com uma Igreja fragilizada, cresce o perigo de
outras ideologias corromperem os fiéis. Além disso, o mal exemplo vindo dos
religiosos, fazia com que os fiéis ndo se sentissem mais obrigados ao pagamento
de seus dizimos e a prética dos sacramentos e celebracfes da Igreja.

O comportamento caracterizado como incorreto dos padres era perigoso
para a Igreja, ainda mais em tempos de protestantismo. Agindo assim, os religiosos
abriam caminhos para que os demais, os fiéis, também transgredissem as leis.
Assim, eram tempos em que de nada adiantava o falar, 0 ameacar, se os religiosos
nao se mostrassem como exemplos. Ou seja, a religido sé iria conseguir se manter,
e os fiéis so iriam seguir os decretos do Concilio de Trento, por meio do exemplo
de seus superiores. Por isto, a importancia de formar, moral e intelectualmente,
bons religiosos.

Para Dias (1960), D. Manuel ja tinha identificado tal crise, entretanto, o
projeto de Reforma da Igreja conseguiu ser aplicado apenas sob o comando do

Cardeal D. Henrique. Para Polonia (2009), a reforma de tais comunidades em
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Portugal, fora um processo longo, pois se referia a uma mudanca de costumes
diante das questdes morais e regras perdidas.

Um dos questionamentos que se vivia ho momento era se era legitimo ou
ndo o poder do papa. O Concilio de Trento, por meio de suas sessfes, vem e
reafirma o poder papal. Por conseguinte, a reforma catdlica significava também a
continuacéo da figura do papa e seus poderes. Assim, entende-se de o porqué se
emitir uma Bula pelo Papa Pio V, no ano de 1568, eximindo a Universidade de toda
a jurisdicao real, j& que ela seria a Instituicdo formadora do clero diocesano, crucial
para esse momento de reformas. Nesse primeiro momento, portanto, a
Universidade fora usada com um instrumento a favor da Igreja.

Tamanha foi a importancia da Universidade de Evora em tal periodo que até
mesmo o rei de Portugal n&o podia interferir em seu andamento, n&o tendo sobre
ela superioridade. Mesmo em caso de visita, o rei precisava de uma autorizacao
dos responsaveis; isto mostra a for¢a da Universidade de Evora.

Outra questéo que procuramos responder ao longo de nossa pesquisa, é 0
porqué de a Companhia de Jesus ter sido a ordem escolhida para a missao de
formar o clero diocesano. Chegamos as seguintes consideracfes: 0s jesuitas ja
nasceram com um espirito reformista, com uma proposta de mudanca individual.
Diferentemente da grande maioria das ordens religiosas até entdo existentes,
tinham como objetivo uma acdo para com o mundo, e isto significava ficar mais
proximo das pessoas e da sociedade. Para os jesuitas, as circunstancias e
contextos do século XVI exigiam um novo perfil de religioso, ndo mais um que vivia
em isolamento praticando suas oracdes, mas, sim, um que vivia 0 mais perto
possivel de sua comunidade a fim de levar a mensagem crista aos seus.

A ordem religiosa analisada também possuia um outro diferencial: o de servir
ao papa e ser submetido a suas regras. Tal respeito e obediéncia ao papa fora
visualizado nas sessdes do Concilio de Trento como fundamentais para o
fortalecimento da Igreja. Um dos votos realizados pelos integrantes da Companhia
de Jesus era justamente o da obediéncia ao papa que, em nossa analise, esta
relacionado ao compromisso dos jesuitas na recuperagdo e no fortalecimento do
catolicismo romano.

A reforma proposta pela Igreja pedia uma mudanca individual,

especialmente do religioso que deveria ser exemplo para os fiéis. Por conseguinte,
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ao analisarmos os documentos da Companhia de Jesus, percebemos que séo
escritos em busca sim de uma mudanca, entretanto, de uma mudanca do homem,
do individuo, pois, para a ordem, o ser humano precisava voltar-se para Deus. Essa
€ a modificacao desejada por Loyola, a transformagéo do homem, a reforma de sua
alma.

Os Exercicios Espirituais elaborados por Loyola, por exemplo, foram
pensados na busca do fortalecimento da fé catdlica, como, também, como um
auxilio para o individuo se fortalecer e conseguir renunciar aos pecados. Por meio
da pratica das etapas constantes nos Exercicios, o individuo poderia disciplinar seu
corpo e sua mente, e realizar um esforc¢o individual em busca das renuncias do que
poderia afasta-lo da fé catdlica. Isto porque, os jesuitas acreditavam que o homem
poderia alcancar um aperfeicoamento espiritual, se assim o desejasse. Assim como
poderia treinar seu corpo para o andar, também era possivel alcancar a perfeicao
espiritual, por meio de praticas de exercicios, que levariam o individuo até Deus.
Com isso, era possivel reformar a agdo do homem pelo proprio homem, sendo uma
escolha racional.

A busca de uma perfeicdo (moral e intelectual) € nitida nos documentos da
Companhia de Jesus. Cada regra, cada acdo era pensando para este fim. A divisdo
dos bens, o desapego, 0 aceitar 0s erros e se confessar, a correcdo dos costumes,
tudo era pensado para se alcancar essa perfeicdo que 0 momento tanto precisava.
Diante desse objetivo, entende-se a preocupacdo demasiada que se tinha com o
comportamento dos integrantes da ordem.

Para Rodrigues (1917), Loyola tinha um ideal de formacado, que pode ser
identificado por meio da analise dos documentos da Companhia de Jesus. Ao
lermos os Exercicios Espirituais, as Constituicdes, como também o Ratio
Studiorum, identificamos toda uma preocupacao com a formacao moral e intelectual
em seus estabelecimentos, em sua ordem. O autor pontua que Loyola, no momento
de edificacdo de sua ordem religiosa, tinha conhecimentos da crise que afetava a
Igreja. Assim, tal contexto também refletiu em seus escritos.

Inacio de Loyola tinha sim uma preocupag¢do com a formagdo de homens
eruditos, entretanto, como pontua Rodrigues (1917), ele ndo tinha o objetivo de
formar homens sabios apenas pelo gosto, pelo amor ao saber, mas sim, identificava

0 ensino como um meio de regeneracdo, de aperfeicoamento espiritual, de
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melhoramento nos costumes, “[...] formar sabios para os tornar homens de carater
e os affeicoar pelo modelo que elle tinha na mente e o arrebatava, o Homem-Deus,
exemplar e ideal de toda a perfeicdo humana” (RODRIGUES, 1917, p. 11). Esse
era assim o ideal de perfeicédo, tdo presente nos documentos da Companhia de
Jesus. “A educacdo moral € o fim a que elles primeiro que tudo pretendem chegar
e para o qual fazem convergir todos os meios que estao a seu alcance” (Rodrigues,
1917, P. 19).

A andlise da Universidade de Evora por meio da teoria de Norbert Elias,
possibilitou a realiza¢do de um didlogo do nosso objeto de estudo com a sociedade
em que tal Instituicdo estava inserida. Sua edificacdo nao fora um fato isolado, faz
parte de uma rede e esta interligada aos demais acontecimentos que estavam
presentes nesse periodo em Portugal, tal como o Concilio de Trento, a Reforma
Catolica, os decretos aplicados em Portugal no processo de reforma.

A Universidade de Evora, em sua fase inicial, foi uma instituicio formadora
dos religiosos, realizando um processo de mudanca individual (psicogénese) que,
a longo prazo, traria uma mudanca social significativa, especialmente para o
objetivo que se pretendia com o processo de reforma catélica. Por isso a
importancia de ndo separar individuo e sociedade e de se conhecer 0 processo
histérico de duas formas: o psicogenético e sociogenético.

Uma mudanca na estrutura da sociedade ndo ocorre sem uma mudanca do
individuo e do comportamento individual. Por isso a importancia da formacao do
clero diocesano, dos padres que iriam trabalhar junto aos fiéis. Eles eram os
responsaveis por essa mudanca individual que se buscava, por isso sua fungéo
fora tdo valorizada no Concilio de Trento como um trabalho essencial para a
recuperacédo da Igreja Catolica. Para Elias (1994a), nenhuma mudanca é natural,
ou seja, sem a interferéncia externa para que algo mude, por conseguinte, qualquer
processo de mudanca tem uma explicacdo, pois todas as atitudes e
comportamentos sao construidos socialmente.

Por que é importante estudar além da instituicdo? Por que nao estudar
apenas a Universidade de Evora e seus estatutos? Por que olhar para a
Universidade de Evora com o olhar da teoria de Norbert Elias? Porque ela fruto de
um contexto muito maior, e “[...]Jnenhum fato isolado jamais produz por si mesmo

qualquer transformagéo, mas apenas em combinagao com outros” (ELIAS, 1994Db,
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p. 27). Ela ndo € apenas uma instituicdo edificada devido ao empenho e desejo
especial do Cardeal D. Henrique. Sua edificacdo tem raizes mais profundas e
maiores conexdes com a sociedade portuguesa do século XVI. Estudar o Concilio
de Trento fora essencial para termos essa visdo maior de nosso objeto de pesquisa.
Os Concilios interferiam na vida das sociedades daquela época, como também, na
vida das universidades. Por isso podemos intitular a Universidade de Evora como

a Universidade do Concilio de Trento e da Reforma Catdlica em Portugal.



FONTES

BUSENBAUM, Hermann, S.J. 1600-1668. Medulla da theologia moral, aonde
se resolvem com facil, & perspicaz methodo os casos de consciencia.
Tirados de varios, & approvados authores pelo R. P. Herman Busembau...
Novamente emmendada, & tradusida da lingoa latina no portuguez idioma nesta
guadragesima septima impressad pelo liceciado Manoel Pereira de Sousa... Com
hum Trattado no fim, da Bulla da S. Cruzada, & com as opinioes reprovadas de
Alexandre VII. & Innocencio XI... - Lisboa : na officina de Joad Galrad, 1683.
Disponivel em: <<http://purl.pt/14170/1/index.html#/3/htmI>> Acesso em jul/2020.

CONSTITUICOES da Companhia de Jesus e NORMAS Complementares. S&0
Paulo: Loyola, 1997

ESTATUTOS, da Universidade de Evora. In: Universidade de Evora (1559-
2009): 450 anos de modernidade educativa. Chiado Editora. Cole¢ao
Compedium. Evora, 2012

IGREJA CATOLICA. Concilio de Trento, 1545-1563. Decretos e determinacoes
do sagrado Concilio Tridentino que deuem ser notificadas ao pouo, por
serem de sua obrigacam, E se hdo de publicar nas Parrochias. Por mandado
do serenissimo Cardeal Iffate Dom He[n]rique Arcebispo de Lisboa, & Legado de
latere. - Foy acrece[n]tada esta segu[n]da edicd[m]por mandado do dito Senhor,
com os capitulos das confrarias, hospitaes & administradores delles. Lisboa : por
Francisco Correa, 18 Setembro 1564. Disponivel em: <<http://purl.pt/15158>>
Acesso em jul/2020

LOYOLA, Inacio de. Carta ao estudante Bartolomeu Romano (1555). In: Cartas
de Santo In&cio de Loyola (CARDOSO, Armando). Vol. Il. Sdo Paulo: Edicbes
Loyola, 1990; p.135-136. Disponivel em:
<http://escritoscatolicos.blogspot.com/2016/11/carta-de-s-inacio-culpa-e-sua.htmli>

LOYOLA, Inacio de. Exercicios Espirituais. Sdo Paulo: Loyola, 1999.

RATIO atque Institutio STUDIORUM - Organizacdo e plano de estudos da
Companhia de Jesus. In: FRANCA, Leonel, O método pedagdgico dos jesuitas. Rio
de Janeiro: Agir, 1952

REYCEND, Joéo Baptista. O sacrosanto, e ecumenico Concilio de Trento em
latim e portuguez / dedica e consagra, aos... Arcebispos e Bispos da Igreja
Lusitana, Jodo Baptista Reycend. — Lisboa, 1781: na Off. de Francisco Luiz
Ameno. Disponivel em: http://purl.pt/360.


http://purl.pt/14170/1/index.html#/3/html
http://purl.pt/15158
http://escritoscatolicos.blogspot.com/2016/11/carta-de-s-inacio-culpa-e-sua.html

REFERENCIAS

ARAUJO, José Wiliam Corréa de. A noc&o de consciéncia moral em Bernhard
Haring e sua contribuicdo a atual crise de valores. Rio de Janeiro, 2007, 365
p. Tese de Doutorado — Departamento de Teologia, Pontificia Universidade
Catolica do Rio de Janeiro. Disponivel em:
<http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/DetalheObraForm.do?select_action=
&co_obra=87479> Acesso em mar/2020.

BENTO XVI, PAPA. Audiéncia geral. Vaticano, 2009. Disponivel em
http://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/audiences/2009/documents/hf ben-
xvi aud 20091230.html. Acesso em 28/12/2020.

BLOCH, M. Apologia da Histéria, ou o oficio de historiador. Trad. de André
Telles. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001.

BORTOLOSSI, Cintia Mara Bogo. Universidade jesuitica de Evora: atividades
administrativas, pedagadgicas e cientificas no século XVI. n° de folhas (ex. 146 f.).
Dissertacao (Mestrado em Educacao) — Universidade Estadual de Maringa.
Orientador: Dr. Célio Juvenal Costa. Maringd, 2015.

BOXER, Charles R. A igreja militante e a expanséo ibérica: 1440 — 1770.
Companhia das Letras. Sao Paulo, 2007.

. O império maritimo portugués. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2002

CAMBI, Franco. Histéria da pedagogia. Sdo Paulo: Fundacéo Editora da UNESP,
1999, pags. 158-160 166-167.

CAMERON, Euan. O turbilhdo da fé. In: O século XVI. Fio da Palavra. Porto, 2009.

COELHO, Francisco José Senra. O Cardeal-Infante D. Henriqgue e a reforma
tridentina: “Capitulos que por ordenagao do Cardeal Dom Henrique foram dados
aos prelados” (1563). In: Concilio de Trento: inovar na tradigéo. Historia, Teologia,
Projecdo. Universidade de Alcala, 2016.

COSTA, Célio Juvenal. A racionalidade jesuitica em tempos de
arredondamento do mundo: o Império portugués (1540 — 1599). Tese de
doutorado (UNIMEP). Piracicaba, 2004.

COSTA, Célio Juvenal. Fontes Jesuitas e a Educacao Brasileira. In: COSTA,
Célio Juvenal. MELO, José Joaquim Pereira. FABIANO, Luiz Hermenegildo (org.).
Fontes e Métodos em Histdria da Educacgédo. Dourados, MS: Ed. UFGD, 2010.
p. 193-214. Disponivel em: <http://www.ufgd.edu.br/editora/catalogo/fontes-e-
metodos-em-historia-da-educacao-celio-juvenal-costa-jose-joaquim-pereira-melo-
e-luiz-hermenegildo-fabiano-orgs.>. Acesso em 30/06/21.



http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/DetalheObraForm.do?select_action=&co_obra=87479
http://www.dominiopublico.gov.br/pesquisa/DetalheObraForm.do?select_action=&co_obra=87479
http://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/audiences/2009/documents/hf_ben-xvi_aud_20091230.html
http://www.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/audiences/2009/documents/hf_ben-xvi_aud_20091230.html
http://www.ufgd.edu.br/editora/catalogo/fontes-e-metodos-em-historia-da-educacao-celio-juvenal-costa-jose-joaquim-pereira-melo-e-luiz-hermenegildo-fabiano-orgs.
http://www.ufgd.edu.br/editora/catalogo/fontes-e-metodos-em-historia-da-educacao-celio-juvenal-costa-jose-joaquim-pereira-melo-e-luiz-hermenegildo-fabiano-orgs.
http://www.ufgd.edu.br/editora/catalogo/fontes-e-metodos-em-historia-da-educacao-celio-juvenal-costa-jose-joaquim-pereira-melo-e-luiz-hermenegildo-fabiano-orgs.

214

COSTA, Célio Juvenal; MENEZES, Sezinando Luiz. Norbert Elias e a teoria dos
processos civilizadores. Histedbr. Campinas, 2013.

CURTO, Diogo Ramada. A cultura politica. In: Historia de Portugal: no alvorecer
da modernidade 1480-1620 (Terceiro Volume). José Mattoso. 1993.

DEMMER, Klaus. Introducéo a Teologia Moral. Traducédo Pier Luigi Cabra.
Edicdes Loyola. Sdo Paulo, 1999.

DIAS, Manuel Madureira. A Teologia na Universidade de Evora: Ensino e
Principios. In: Da Europa para Evora e de Evora para o Mundo: A Universidade
Jesuitica de Evora (1559-1759). Maria de Fatima Nunes e Augusto da Silva
(orgs). Evora, 20009.

DIAS, José Sebastido da Silva. A politica cultural da época de D. Joao lIl.
Volume primeiro I. Coimbra: Universidade de Coimbra, (1969a).

. A politica cultural da época de D. Joao lll.
Volume segundo Il. Coimbra: Universidade de Coimbra, (1969b).

. Correntes de sentimento religioso em Portugal
(Séculos XVI a XVIII). Tomo I. Universidade de Coimbra, 1960.

ELIAS, Norbert. O processo civilizador — Vol.1 — Uma histéria dos costumes. Rio
de Janeiro: Jorge Zahar, 1994a.

ELIAS, Norbet. O processo civilizador — Vol.2 — Formacéo do Estado e
civilizacdo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1994b.

ELIAS, Norbert. A sociedade dos individuos. Zahar. Rio de Janeiro, 1994c.

ELIAS, Norbert. Escritos e ensaios: Estado, processo, opinido publica. Zahar.
Rio de Janeiro, 2006.

FIGUEIREDO, Jorge de. A antiga Universidade de Evora. Lisboa, 1999.
FRANCA, Leonel. O método pedagodgico dos jesuitas. Rio de Janeiro: Agir, 1952.

FRANCO, José Eduardo et al. Um concilio proto-iluminista? In: Concilio de Trento:
inovar na tradicdo. Historia, Teologia, Projecdo. Universidade de Alcala, 2016.

GOMES, Joao Pereira. Os professores de Filosofia da Universidade de Evora.
Camara Municipal de Evora, 1960

JANOTTI, Aldo. Origens da Universidade: a singularidade do caso portugués.
Editora da Universidade de Sao Paulo. Sdo Paulo, 1992.

KANTOROWICZ, Ernst H.. Os dois corpos do rei: um estudo sobre teologia
politica medieval. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998.



215

LAVAJO, Joaquim Choréo. O papel da Universidade de Evora e da Companhia
de Jesus narestauracéo de Portugal. Universidade de Evora, 2002.

LEITE, Serafim. Histéria da Companhia de Jesus no Brasil. Tdmo VII. Instituto
Nacional do Livro. Rio de Janeiro, 1949.

LEITE, Serafim. Monumenta Brasiliae Il (1553 - 1558). Roma, 1957.

MACHADO, José Alberto Gomes. 1559. In: Da Europa para Evora e de Evora
para o Mundo: a universidade jesuitica de Evora (1559 — 1759). Instituto superior
econdmico e social de Evora. Evora, 2009.

MANSO, Artur. O Concilio de Trento (1545-1563) antecedentes e consequentes da
pedagogia jesuitica em Portugal. In: Concilio de Trento: inovar na tradicao.
Historia, Teologia, Projecdo. Universidade de Alcald, 2016.

MARTINS, Flat James de Souza. Educacéo e religido em Portugal no século
XVI: o Catecismo Romano e o Ratio Studiorum. Dissertacao (Mestrado em
Educacéo) — Universidade Estadual de Maringa. Maringé, 2011.

MATTOSO, José. A universidade portuguesa e as universidades européias. IN:
Histéria da Universidade em Portugal (1290-1536). Vol. I, Tomo |. Coimbra:
Universidade de Coimbra e Fundacédo Calouste Gulbenkian, (1997a).

MATTOSO, José. A Universidade e a sociedade. . IN: Histdria da Universidade
em Portugal (1290-1536). Vol. I, Tomo |. Coimbra: Universidade de Coimbra e
Fundacédo Calouste Gulbenkian, (1997b).

MULLETT, Michael. A Contra-Reforma. Gradiva. Lisboa, 1985.

NASCIMENTO, Luciana de Araujo. Universidade de Coimbra (1290-1559):
origens; transferéncias; percal¢os; reformas e consolidacdo. Dissertacao
(Mestrado em Educacéo) — Universidade Estadual de Maringa. Orientador: Célio
Juvenal Costa. Maringé, 2012.

NASCIMENTO-GUARALDO, Luciana de Araujo. A reforma da Universidade de
Coimbra no reinado de D. Jodo lll na suarelagcdo com a expanséo da fé
catdlica. 264 f. Tese de Doutorado (Doutorado em Educacgéo) — Universidade
Estadual de Maringa. Orientador: Prof. Dr. Célio Juvenal Costa. Maringa, 2018.

NAUERT, Charles G. O pensamento. In: O século XVI: histéria da Europa. Oxford
University Press. Porto, 2009.

OLIVEIRA, Antdnio de. A Universidade e os poderes. IN: Histéria da
Universidade em Portugal (1537 — 1771). | Volume. Tomo Il Universidade de
Coimbra e Fundagéao Calouste Gulbenkian, 1997.

O’MALLEY, John W. Os primeiros jesuitas. Unisinos. Bauru, 2004.

PAIVA, José Maria de. Colonizacao e catequese, 1549 — 1600. Cortez. S&o
Paulo, 1982.



216

. Religiosidade e cultura brasileira: séculos XVI-XVII. Maringa:
Eduem, 2012.

POLONIA, Amélia. D. Henrique: o Cardeal-Rei. Temas e Debates. Rio de Mouro,
20009.

POLONIA, Amélia. D. A fundacio da Universidade de Evora em analise
contextual: a Universidade ao servico de um projeto pastoral e pedagdgico. In:
Universidade de Evora (1559-2009): 450 anos de modernidade educativa.
Coordenacéo de Sara Marques Pereira e Francisco Lourenco Vaz. Chiado
Editora. Colecdo Compedium. Evora, 2012.

RODRIGUES, Francisco. A formacao intelectual do jesuita — leis e factos. Porto:
Magalhdes & Moniz, 1917.

RODRIGUES, Francisco. Historia da Companhia de Jesus na Assisténcia de
Portugal. Porto: Apostolado da Imprensa, 1931-1950. Volume Il Tomo |I.

. Historia da Companhia de Jesus na Assisténcia de Portugal.
Porto: Apostolado da Imprensa, 1938. Volume | Tomo II.

ROPS, Daniel. A Igreja da Renascenca e da Reforma Il. A reforma catélica.
Quadrante: Sao Paulo, 1999.

ROSA, Teresa Maria Rodrigues da Fonseca. Historia da Universidade Teologica
de Evora: séculos XVI a XVIII. Lisboa, 2013.

SANTOS; Domingos Mauricio Gomes dos. A Universidade de Evora. Brotéria.
Lisboa, 1959.

SILVA, Anténio Pereira da. Teologia moral em renovagdo. Didaskalia. Lisboa,
1971. Disponivel em: <<http://hdl.handle.net/10400.14/10346>> AcessO em
mar/2020.

TOLEDO, Cézar de Alencar Arnaut; JUNIOR, Oriomar Skalinki. Modernidade,
espiritualidade e educacdo: a Companhia de Jesus dos exercicios espirituais a
Ratio Studiorum. Histedbr On-line. Campinas, 2011. Disponivel em:
<https://periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/histedbr/article/view/8639867/743
0>

ULLMANN, Reinholdo Aloysio. A universidade medieval. Edipucrs. Porto Alegre,
2000.

VAZ, Francisco A. Lourenco; PEREIRA, Sara Marques. Universidade de Evora
(1559-2009): 450 anos de modernidade educativa. Chiado Editora. Colegao
Compedium. Evora, 2012. (p.9 a 17)

VELOSO, Jodo M. Queiros. A Universidade de Evora - elementos para sua
historia. Lisboa, 1949.


http://hdl.handle.net/10400.14/10346
https://periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/histedbr/article/view/8639867/7430
https://periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/histedbr/article/view/8639867/7430

217

VERGER, Jacques. As universidades na Idade Média. Editora da Universidade
Estadual Paulista. S&o Paulo, 1990.

WREGE, R. S. Os colégios da Companhia de Jesus e a criagdo do ensino
superior: entraves, desafios e perspectivas. In: XIV encontro de pesquisadores.
Na vanguarda do conhecimento: didlogos e debates, 2013, Franca, SP. Na
vanguarda do conhecimento: didlogos e debates. Franca, SP: Uni-Facef, 2013. v.
1. p. 572-582. Disponivel em:

<http://pos.unifacef.com.br/_livros/Vanguarda Conhecimento/Artigos/Rachel Wre
ge 3.pdf> Acesso em mar/2020.



http://pos.unifacef.com.br/_livros/Vanguarda_Conhecimento/Artigos/Rachel_Wrege_3.pdf
http://pos.unifacef.com.br/_livros/Vanguarda_Conhecimento/Artigos/Rachel_Wrege_3.pdf

