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RESUMO

Neste trabalho analisaremos, com base na obra de Teresa de Jesus, as ligacdes
existentes entre seus escritos em forma de poesia e sua prosa. Primeiramente
abordaremos sobre sua experiérncia mistica, bem como a dificuldade encontrada pelo
mistico de se expressar,em palavras, aquilo que é vivenciado como experiéncia
espiritual. Compreendemos que ao longo de sua producdo literaria, seus textos foram
sendo verdadeiras expressfes poéticas daquilo que ela vivenciava como experiéncia de
encontro com o Amado. Assim analisaremos em especial trés poemas: Sobre Aquelas
Palavras, e faremos a ligacao dele com a quinta morada do espirito narrada pela Autora
no seu livro Castelo interior e Moradas. Outro poema serd Oh! Formosura que Excedeis
e sua relacdo coma sexta morada da alma e, por fim, o poema e Alma Procura-te em
mim e a forma como nele temos expressados 0s contetdos vivenciados pela alma nas
sétimas moradas. E, ao final, trataremos das nupcias da alma com o ser Amado, do
sentimento de entrega e abandono na linguagem inflamada e nos desatinos santos dos
loucos de amor.

ABSTRACT

In this work we will analyze, based on the literary work of Teresa de Jesus, the
connections existing between his writings in the form of poetry and his prose. First, we
will talk about his mystical experience, as well as the difficulty encountered by the
mystic in expressing, in words, what is experienced as a spiritual experience. We
understand that throughout his literary production his texts were true poetic expressions
of what she was felling in experience of meeting the Beloved. Thus we will analyze in
particular three poems: On Those Words, and we will make the connection of him with
the fifth abode of the spirit narrated by Teresa in The Interior Castle. Another poem will
be Oh! beauty Exceed and its relation with the sixth abode of the soul and, finally, the
poem Soul It looks for in me and the way experienced by the soul in the seventh abode.
And, in the end, we will deal with the nuptials of the soul with the Beloved, with the
feeling of surrender and abandonment in inflamed language and in the holy follies of the
crazy of love.



SUMARIO

INTRODUGAO. ...ttt sttt s sttt 10
CAP 1: VIDA E EXPERIENCIA MISTICA ..o 16
L1-BIOGRAFIA .o e et e e eeanns 16
1.1.1 - Entre Ermidas @ BroCados ...........cceoieiiriiieiinieiisenieeee s 17
1.12 - As Entradas N0OS MOSEEITOS. .........cueiiiiiiriiiiiisi et 21
1.1.3- Reformadora @ Andarilng ... 29
1.2 - EXPERIENCIA MISTICA ..ottt 35
1.2.1 A Linguagem d0 COMPO .....oouiiiiiiiiiie ittt 38
1.2.2 EXEASES......cvucvecveceeeeseesesse s testessesee st s s s s bbbt s ettt .42
1.2.3 Como se Apresenta a MistiCa 08 TereSa.......ccccurrirerereireneieese e 45
CAP. Il: TERESA DE JESUS E SUA EXPERIENCIA MISTICA ....cc.cocoovvvevnene 50
2.1 - EXPERIENCIA DE DEUS ......oooieevcieeetecteee et esesss s enesses e, 50
2.1 1 - HUMIIAAUE ..o 58
2.1.2 - Deus € COMUNICAGAD ......ccecveeveeieiieiteeiteeeeseesiesteesteeste s e sreeeesseeesesnaesreeeesneeneas 60
2.1.3 - MediaGao PEIO CriSLO ........coiiieieiiieiieeeie et 62
2.1.4 - O ENCONIO T8 S ..vvieciieiiieeese e 63
2.2 - LINGUAGEM MISTICA ..ottt 65
2.2.1 - O qUE € POSSIVEI DIZET ..ottt 68
2.2.2 - DIzer 0 INIZIVEL ....ooiiiiie s 72

2.2.3 - DiIzer @ EXPEIIENCIA ....ccveiieiireie et te et e e e e teenaesneenee s 76



2.3 - LINGUAGEM POETICA ....ootiieteteteeeteetete et 79

2.3.1 - IMAGEM POBLICA ...evevirieieieeieeieie ettt 82

2.3.2 - A Poesia € um Compromisso COmM a AlMa ........cccoveveeiieieiic i 85

2.3.3- A Obra diz ReSPeito @0 LEITOK ......ccvviiiiiiiiiesiesierese e 87

2.3.4 - APOESIA L FElIZ ..o 88
CAP 111: POESIA COMO O POSSIVEL DA ESCRITA ..o 93
3.1- MISTICA POETICA ..ottt 93
3.1.1 - Literatura Mistica ESPannola ...........cccccvevuiiieiiiiiceceee e 93

3.1.2 - APOESIA MISEICA ...ttt 98

3.1.3 - Aproximacao do Ato Poético a Experiéncia MistiCa .........ccccceevvereiieiveiinnnn, 102
3.2 -FAZER-SE POESIA ... 104
3.2.1 -Teres de Jesus Leitora € ESCITOra .........cooevrirerieinirieiini e 105
3.2.2 - Teresa e JESUS POBLISA .........coeiireiiieiieit sttt 109
3.2.3 - As p0esias de TereSa & JESUS ......coeruerueriirireriieeeieiee ettt 112
3.2.4 - Recursos DoutrinaiS @ LItErarios .........c.coereireniriiniieiscsesee e 115
3.3 - A LUZDAPALAVRA ...t 125
3.3.1 - Literatura 80 DIVINO .......ccooiiiiriiiiiiiesiee e 126
3.3.2- VIVO SEM VIVET €M IMIM Lottt 128
3.3.3 - Poesia dos Simbolos na Prosa TereSiana .........ccccovuererveenienieesenieneseseseeennes 137
CAP. IV NOS VERSOS TERESIANOS ... 145
4.1 - SOBRE AQUELAS PALAVRAS ...ttt 145
4. 1.1 - UNIEO IMISTICA. 1.ttt 149
4.1.2 - MetamorfoSe MISLICA .......ccerveiriiieieese e e 150
4.1.3 - AMOT @0 PrOXIMO ...oviiiiiiiiiiiieisie e s 153

4.2 - OH FORMOSURA QUE EXCEDEIS ..o 156



A.2.0 - SECUIAS A AN ..ttt e e e e e e e e e eeaaeaaaeens 158

4.2.2 - DESEJO A8 DBUS ...ttt 162
4.2.3 - SENLIM-S8 AMAUA .....ouviiiiiieiiiti e 166
4.3 - ALMA PROCURA-TE EM MIM .....ccoiiiiiiii e 169
4.3.1 - Alma Retratada em DEUS .........ccccoririirieirieieineseee s 173
4.3.2 - BUSCA & DBUS BIM Si ...ttt 175
4.3.3 - Casa e MOorada DIVINOS .........ccccoieiiiiiiieieseseee s 179
CAP.V NO CAMINHO DO ENCONTRO ...cccooiiiiiiiiieieeee e 183
5.1 - O SILENCIO NO CAMINHO DE ENCONTRO COM DEUS ................ 183
5.1.1- Calar 0 ENtendimMento .......ccccoiviiiiiiiieecsese s 184
5.1.2 - O SHENCIO BM TEIBSA ....cviviiieiieiietesie ettt 187
5.1.3 - COMUNNAO SHIENCIOSA ......eviveeiiiiiieieese e 191
5.2-O SENTIMENTO DE AMOR .....ooiiiiiiieieee e 194
5.2.1 -"Que me beije com beijos de sua boca™ (Ct 1,2) ....cccceovvvviniieiieniieien, 197

5.2.2 - "Levou-me a adega e contra mim desfralda sua bandeira de amor." (Ct 2,4) 200

5.2.3 - " Sustentai-me com bolo de passas, dai-me for¢cas com macas, que estou doente

de AMON..." (CE2,5) .o e 204

5.3-LOUCOS DE AMOR ...ttt ettt 208
5.3.1 - DESALINOS SANTOS ....couviiieiiiiiie ettt e ettt e et ee e e s e e e e s ebarba e e e e eabbeeeeeeaees 211
5.3.2 - Linguagem Inflamada ............cccoouiieiieii i 213
(07010 I 17\ @ TP 219

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ...oooooeeeeeeeeeeee et ereee e eeee e esaeeneae s 223



10

| - INTRODUCAO

Minha aproximacdo a Teresa de Jesus foi por seu senso de humor. Ainda era
crianca quando meu irmdo me contou uma passagem dela com Jesus, onde ela dizia que
Ele que tinha poucos amigos pela forma como os tratava. Passei a admirar uma mulher
que poderia falar de forma tdo intima e bem humorada com o rabi da Galiléia. SO
muitos anos depois tive contato com seus livros e sua profundidade espiritual; porém o
que ficara marcado da minha primeira impressdo nunca desapareceu. As vezes me
pegava rindo alto ao ler suas cartas, ou me divertindo quando, em o Livro da Vida, ela
reclamava de néo fazer ideia do que estava fazendo ou de como aquilo ia sair no papel...
Tao humana Teresa, tdo conhecedora de si.

S6 alguém tdo verdadeiro poderia rir de si mesma, ou dizer com tanta
sinceridade sobre seus sentimentos. Assim ela ndo se apresentou para mim como uma
santa, ou histérica, ou doutora da igreja, mas como uma mulher profundamente em
contato consigo, e, de tdo em contato consigo mesma, podia estar em relagdo com um
Outro amado de forma tdo intima. O calor das suas palavras sempre me chamou a
atencdo, tanto € que, como autora, ela ndo faz economia de expressées no aumentativo
ou diminutivo (dulcissima, vermezinhos, Tristissimamente) sempre dando sabor e
movimento aquilo que é escrito. Penso agora que essa possa ser uma forma de carinho;
Teresa leva o leitor por suas linhas, carinhosamente para que, ao saboreé-las ele se
aproxime do amor do qual ela fala.

Foi nesse contexto que surgiu o tema deste trabalho, da sonoridade poética das
palavras dessa mulher encantadora. Havia claro, o inconveniente de eu nédo ser da area
da literatura, e ndo ter o conhecimento para as analises literarias pertinentes. Nao era
tampouco da area da teologia, e por isso a pesquisa nao traria dados com a profundidade
teologal. O que eu era entdo? Uma psicanalista... Mas ndo eram as questdes
psicanaliticas que me motivavam para esse trabalho, ndo abordaria o viés das faces
psiquicas da alma humana. Como seria esse caminho? O que eu desejava de fato
estudar? Foi entdo que percebi que eu trilhava esse percurso como uma cientista da
religido; meu olhar era o da abrangéncia, olhava para o vitral iluminado dos escritos de
Teresa e queria absorver a cor, o brilho, as formas e as variacGes desse grande

caleidoscépio.
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O desejo central que me motivava era a sincera sagacidade dessa mulher,
apaixonada, fiel, e profundamente conhecedora dos labirintos da alma humana; prova
disso e a forma como ela descreve, em muitas salas, o castelo da alma. Pode tdo bem
conhecer as questdes da alma porque também era uma buscadora de si, de reconhecer-se
através do amor. Deixei-me entdo embalar pelas, e nas palavras de sua obra e, assim,
também perceber a mim.

Poesias e palavras... Como a um artesdo, o escritor vai dobrar, lixar, amalgamar
a palavra até que ela se renda, em atitude de entrega a beleza que o poeta encontra na
realidade do mundo. Teresa de Jesus era uma artesa de palavras; apesar de estar sempre
deixando claro o quanto lhe era penoso escrever, o fez de forma magistral, porque
transformava a palavra no simbolo do encontro; do encontro com Deus e com 0 outro,
Seu didlogo tem duas vertentes, uma conversa intima e amorosa com o Amigo divino, e
uma exposicdo desnudada dessa experiéncia para o leitor, com a doce intencéo de que,
ao participar desse coloquio, ele também se disponha a ser grande amigo de Deus.

Mesmo n&o se considerando poeta, Teresa de fato 0 é. E de se fazer notar que
em suas concordancias' encontramos a palavra poesia, bem como poeta, tdo somente
uma vez em toda a sua obra?, fato por demais interessante para alguém que via as coisas
do mundo, as pessoas, 0os sofrimentos e as alegrias, por um viés tdo divino, doce e
poético.

Trilhar o caminho das palavras de Teresa de Jesus, e se permitir mergulhar nos
encantos da forca, do amor, da entrega e lucidez que elas expressam é uma forma,
também para o leitor de profundo desnudamento. Pois ndo se ouve falar desse amor,
sem por ele ser acolhido, e sem beber as palavras como forca criadora de experiéncias
internas.

O fato é que sua prosa também é pura poesia, aos ouvidos ainda nao

acostumados com o convite insistente de Teresa a respeito do protagonismo de Deus,

! ASTIGARRAGA, Juan Luis. Concordancias de los escritos de Santa Teresa de Jests. p. 2151. Roma:
Editoriales O. C. D., 2000.

2 Como forma de uma padronizagdo dos textos de Teresa serdo usados a partir daqui a forma abreviada
de citacdo de suas obras sendo: M o livio Moradas do Castelo Interior com 0 numero que o antecede
indicando a morada, seguidos de capitulo e paragrafo. Quando a citacdo for do Livro da Vida a letra VV o
simbolizara, sendo o primeiro numero referente ao capitulo e o segundo ao paragrafo. Do livro Caminho
de Perfeicdo a letra C seguida de capitulo e paragrafo, (aqui sera usado o codice de Valladolid) No livro
MeditacOes sobre os Cantares, ou Conceitos do Amor de Deus em sua traducdo para o portugués, CAD
seguido de capitulo e numero do paragrafo. Em Exclamacdes da alma a Deus, a letra E seguida de
capitulo e paragrafos. O livro das Constituicdes sera representado por Cts, seguido do nimero. Poesias,
letra P, do livro de Relagdes a letra R seguida do nimero do paragrafo. e Finalmente seu Epistolario, ou
Cartas sera representado pelas letras Cta. seguido da numeragao.
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talvez soem como palavras clericais, ou de convencimento. Mas ndo é essa a intencao
da Autora, sua intencdo € levar o leitor por estradas ja trilhadas por ela, e poder mostrar,
com o que for possivel de ser dito, qudo doce e amoroso € este trajeto.

A esse trabalho coube trilhar os caminhos da poesia nas palavras, palavras hora
doces, hora duras, hora maternais, hora ardentes. Nas palavras com toda a for¢ca com
que foram ditas. Teresa utilizava bem de metaforas para dizer o que realmente queria.
Né&o se envergonhava de expressar seu amor, nem de ser dura quando precisava mostrar
algum ponto que pudesse gerar davida. Com relacéo a esse fato, algumas tradugdes para
0 portugués ndo permitiram que essa expressividade transbordasse do texto. Colocando
suas palavras de forma mais intelectual, quebraram as vezes a for¢a, ou 0 vigor amoroso
do que estava sendo dito, trago como exemplo duas passagens.

No Livro da Vida ela vai dizer sobre a importancia de se fazer o espirito mais
forte, passando pelas adversidades do corpo, sem precisar ter medo delas. Em espanhol®
lemos: "(...) e assim sera, de fato, se anda em justica e apegados a virtude, mas é passo
de galinha.” (V 13,5) e na traducdo para o portugués das Obras Completas de Teresa de
Jesus “estabelecido por Tomas Alvarez encontramos: “Isso de fato acontecer4 se nos
apegarmos a justica € a virtude. Mas é um passo curto..." (V 13,5) J& na traducgdo do
Livro da Vida da editora Paulus®, o vocabulo galinha est4 expresso como no espanhol.
Pode parecer que a troca de galinha por curto ndo trouxe prejuizos, ja que o sentido do
texto permaneceu, posto que as galinhas possuem mesmo 0 passo curto.

Mas o0 que queremos tratar ndo € apenas do sentido do texto, mas da forca das
palavras, das imagens que elas remetem ao serem escritas, e, mais do que isso, da alma
da Autora que se impreguina no texto. Nesse caso, uma imagem forte e jocosa, bom
humor sempre presente em Teresa, mas que ndo foi alcancado ao lermos a palavra
curto; a traducgédo furtou ao leitor o sorriso de graca quando, lendo em espanhol, se
depara com a palavra galinha e, inevitavelmente compreende o que a autora quis dizer.

Outro exemplo, ainda no Livro da Vida, sera quando ela fala da intensa relacao
de Deus para com ela, em espanhol lemos: "E como tem parecido que me querias V0s,
muito mais a mim, do que eu me quero.” (V 32,5) E tanto nas Obras Completas de

Tomas Alvares, quando na edicdo da Paulus em portugués lemos: "E como me tem

% JESUS. Teresa de. Obras Completas Teresa de Jesus. Edicién de Maximiliano Herraiz, Salamanca:
Ediciones Sigueme, 2015.
* JESUS. Teresa de. Obras Completas Teresa de Jesus. Org. Tomés Alvarez. S&o Paulo: Loyola, 1995.

> JESUS, Santa Teresa de. O livro da vida. 7. Ed. Sdo Paulo: Paulus, 1983.
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parecido que me amaveis muito mais do que eu a mim mesma." (V 32,5) Mais uma vez
aqui ndo se trata do entendimento do texto, posto que o vocabulo querer pode ser
traduzido por amar, mas se trata da intensidade. Por tantas vezes Teresa usa a palavra
amar em seus escritos, poderia té-la usado aqui se fosse sua intengdo. Mas prefere uma
palavra que denota vigor, atividade, intensidade; para que o leitor sinta essas
caracteristicas na busca de Deus pela alma, ndo um Deus distante e observador, mas
atuante e vigoroso.

Durante a pesquisa, as divergéncias nas traduges foram encontradas muitas
vezes®, e, como descrito acima, em muitas ocasides prejudicando a cadéncia e a poética
do texto. Porém como foi dito, essa pesquisa ndo se aprofundou no campo da literatura,
e, por isso, ndo foi feito um intenso estudo de tradugdes, s6 apontamos esse fato para
dizermos das dificuldades encontradas em um texto traduzido, em especial em poesia;
onde a Autora vai se utilizar de simbolos que unirdo a imagem a realidade significada.

Os poetas se valem de metaforas pois compreendem que a linguagem é uma
coisa viva, que precisa de tempo para revelar-se, que precisa do esforco do leitor para
fazer germinar o sentido. Teresa retira suas metaforas do mundo natural, dos nossos
sentidos, das estruturas sociais as quais estava sujeita, e liga-as a realidades psicoldgicas
e espirituais de uma forma tal que consigamos acompanha-la.

Trilhando com ela o caminho, dividimos esse trabalho da seguinte maneira: o
primeiro capitulo traz uma pequena biografia introdutéria da Autora, relatando trés
momentos de sua vida; a infancia, 0 momento em que se decidiu pela vida monéstica, e
os trabalhos finais quando comegou a fundar mosteiros da nova ordem de descalcos pela
Espanha. Como introducdo ao tema da mistica em Teresa, nesse capitulo também se
encontra um estudo a respeito da linguagem do corpo, os estados de éxtases e como se
apresenta a mistica de Teresa.

O segundo capitulo se aprofunda na forma como a Monja abulense’ vive sua

experiéncia mistica, partindo da compreensdo da sua experiéncia de Deus e finalizando

® Desta forma optou-se para embasar esse trabalho em apenas uma traducdo para o portugués que sera o
das Obras Completas Teresa de Jesus. Org. Tomas Alvarez. S&o Paulo: Loyola, 1995. Menos as poesias
que terdo a sua traducdo retirada do livro: Poemas de Santa Teresa de Jesus. (Edi¢do Bilingue). Tradugdo
de Pe. Agostinho dos Reis Leal, ocd. Lisboa: Alethéia Editores, 2015. Pois as tradugdes das poesias nessa
edicdo estdo mais proximas ao original espanhol.

As poesias, de varios autores, que aparecem nas epigrafes de alguns capitulos, terdo a sua referéncia
apenas nas notas de rodapé, nao sendo inseridas nas referéncias bibliograficas finais. As citacfes biblicas
que foram feitas ao longo do texto terdo como referéncia a Biblia de Jerusalém.

’ Faz referéncia a pessoa natural da cidade de Avila na Espanha.



14

com o encontro de si onde acontece o abandono da alma, no retirar toda a confianca de
si e p6-la em Deus.

Como introducdo ao tema da poesia mistica, ainda no segundo capitulo,
apresenta-se um estudo sobre a linguagem mistica, onde se trabalha o conflito do
mistico ao usar a palavra para dizer daquilo que faz parte de uma experiéncia.

Feito o estudo da linguagem mistica, adentra-se no tépico linguagem poética,
onde foi utilizado o livro de Gaston Bachelard, A Poética do Espaco, para trabalhar a
poesia sendo vista mais do que uma fenomenologia do espirito. A autora Maria
Zambrano também foi estudada nesse momento, trazendo o conceito de unido possivel
entre filosofia e poesia.

O Terceiro capitulo aborda sobre a poesia como o possivel da escrita.O autor
Helmut Hatzfeld sera uma base para os estudos sobre literatura mistica espanhola,
explicitando as condic¢des histéricas que fizeram com que a lingua espanhola se
propagasse na literatura mistica, bem como as caracteristicas culturais e sociais da
Espanha. Utilizaremos também o texto de Vinicius Mariano de Carvalho: A Poesia da
Mistica e a Mistica da Poesia, que aborda as caracteristica comuns entre a linguagem
poética e a linguagem mistica.

Ainda no terceiro capitulo aborda-se o tema das poesias de Teresa de Jesus, as
que sdo consideradas autorais pelos estudiosos, seu estilo literario e sua experiéncia
como leitora. Esse capitulo se finaliza com uma abordagem da literatura ao divino, em
especial de uma andlise sobre o poema Vivo sem Viver em Mim, escrito tanto por
Teresa de Jesus como por Jodo da Cruz. Essa analise é feita, utilizando para isso dos
autores: Ddmaso Alonso e Victor Garcia de la Concha.

Apos o estudo generalizado das poesias de Teresa, 0 quarto capitulo aprofunda-
se em trés delas, fazendo uma correlacdo de cada uma com as trés Gltimas moradas do
livro Castelo Interior ou Moradas. Cada um dos poemas traz como marca uma
experiéncia especifica de amor. No poema "Sobre Aquelas Palavras" a correlagdo a ser
feita serd com a quinta morada e a Unido com Deus. Em "Oh Formosura que Excedeis"
a correlagédo serd com a sexta morada, trabalhando a noite escura da alma, o sentimento
de sequidade espiritual. E, por fim, o poema "Alma Procura-te em Mim"
correlacionando-o com a sétima, e Gltima morada, no matrimoénio espiritual da alma.

O quinto e ultimo capitulo traz um desaguar de todo o processo da escrita
mistica ao tentar escrever o que sO a palavra ndo alcanca; a experiéncia do siléncio.

Aqui Teresa silencia para que sua vida e obra sejam a expressdao do encontro com 0



15

Amado, se tornando, como nas palavras de Jodo da Cruz: "Amada ja no Amado
transformada!" (CRUZ, 2002, p. 37)

Nos anos sessenta-setenta do século XVI, a Reformadora do carmelo escreve um
comentario ao Céantico dos Céanticos que teve uma estoria conturbada.O motivo disso
originou-se justamente pelo poder simbolico do Cantico dos Canticos, acreditava-se
que uma mulher ndo poderia ter entendido seu contetdo mistico. Mas Teresa entendeu
muito bem essas nupcias, na verdade ela experenciava o que o texto transmitia, entao
conseguia levar o leitor pelos caminhos da experiéncia contida nas palavras.

Dessa forma esse texto foi a base para, neste ultimo capitulo, desenvolver sobre
o0 sentimento de amor. Atraves de passagens do poema biblico, a Autora mistica vai
conversando sobre suas experiéncias de amor e como ela compreendia essa linguagem
das nupcias contida no texto; linguagem essa que se torna inflamada no encontro dos
amantes. E assim se finaliza o quinto capitulo, com o tema dos loucos de amor, em seus
desatinos santos e com uma linguagem ardente

Assim procuramos em nosso trabalho observar como os escritos puderam ser a
ponte de transmissdo do encontro com o Sagrado, trilhar com Ela o caminho, trazer do
texto o que ele aponta como possibilidade de experiéncia, e observar como essa

experiéncia se apresenta no real da vida cotidiana.
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CAPITULO I: VIDA E EXPERIENCIA MISTICA

Nascida na pequena cidade de Avila, na Espanha em marco de 1515, Teresa de
Ahumada y Cepeda, entrou para a histéria como uma das mulheres mais intensas e
admiradas de seu tempo. Escritora, fundadora, mistica e mais tarde doutora da igreja, a
personalidade dessa mulher forte vem, ao longo de cinco séculos, provocando
estudiosos em varias areas de conhecimento, bem como aqueles que pretendem seguir
um caminho de espiritualidade. Teresa de Jesus, passou a ser seu nome em 1562, apds a
fundacdo do primeiro mosteiro, o de S&o José. Porém, nos dias atuais, também é
conhecida pelo nome de sua terra natal, como Teresa D' Avila.

O que se pretende nesse primeiro momento da pesquisa é apresentar um esboco
das instancias de sua vida e ndo um aprofundamento em sua biografia, visto que seria
um trabalho bem mais profundo e que se afastaria do objetivo principal desse estudo
que é caminhar junto a suas poesias. Sendo assim, serdo abordados aqui alguns
momentos de sua histdria, em especial sua infancia e adolescéncia, pois ali ja se
delineava todo a estrutura de personalidade que seria observada nesta filha de Avila

durante sua trajetdria mistica.

1.1 -BIOGRAFIA

Quando Teresa de Ahumada y Cepeda veio ao mundo, no dia 28 de margo de
1515, a Espanha tinha um cenério de conflitos e persegui¢fes. Durante oitocentos anos,
houve uma grande luta contra a invasdo arabe; todavia, no ano de 1492, o pais abriu
caminho para o século do ouro®. Além disso, derrubou a Gltima resisténcia arabe que
ainda persistia em suas terras e consagrou-se 0 Deus cristdo em alternativa as crencas
judaicas e muculmanas. Conquistou a América e comegou uma cacada a todos o0s
mouriscos (mugulmanos convertidos) e marranos (judeus convertidos). Neste momento
a preocupacdo da monarquia era a de exilar por completo aqueles que ndo se diziam
cristaos.

Juan Sanchez, avd de Teresa, judeu converso, foi sentenciado a uma peniténcia

publica; apds isso, fugiu de Toledo para Avila. Para que seus filhos também néo

® Periodo compreendido entre os séculos XVI e XVII, quando a conquista da América proporciona uma
extradicdo frenética de ouro e outras riquezas, 0 que torna o pais extremamente rico e forte.
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passassem por essas humilhagdes, Juan Sanchez comprou para eles um falso certificado
de nobreza, atestando serem eles de uma familia de cristdos velhos. Esse documento 0s
protegeria futuramente de possiveis sequestros, encarceramentos e torturas.

E entdo que Dom Alonso Sanchez de Cepeda, pai de Teresa, conseguiu seu
certificado de linhagem espanhola e pdde se casar com uma jovem nobre de familia
cristd. Seu primeiro casamento, em 1505, foi com dona Catalina del Peso y Henao, com
quem teve dois filhos, Juan e Maria. Entretanto, Catalina morreu dois anos depois e, em
1509, o jovem vilvo desposou outra nobre cristd, a jovem de 14 anos Beatriz de
Ahumada. De seu segundo casamento nasceram nove filhos, dentre eles Teresa® de
Ahumada y Cepeda. Seus irmdos desse segundo casamento eram Rodrigo — a quem ela
mais tinha afeicdo, quatro anos mais velho e quem compartilhou com ela, durante toda a
sua infancia, o fascinio pela vida dos santos martires — Fernando, Antdnio, Pedro,

Jerdnimo, Augustino, Lorenzo e Juana.

1.1.1 - ENTRE ERMIDAS E BROCADOQOS

A infancia de Teresa é coberta de leituras de romances cavalheirescos, livros que
sua mde lia com frequéncia, todavia em segredo, pois seu marido ndo aceitava tais
leituras. Dom Alonso era um erudito; como todo nobre de sua época, tinha uma vasta
biblioteca da qual fazia questdo que os filhos conhecessem. A Monja abulense cresceu
em meio a livros e uma educacdo que incluia cultura em geral. Durante sua vida, Teresa
se apegou aos livros como condutores de sua alma, como sustentaculos de suas duvidas.
Ja aos sete anos, ela leu em Castelhano os romances da mae, e foi nessa fase que
comecou a se encantar com a vida dos santos catolicos, imolados por amor a Deus, ou
com as historias das virgens catolicas que se submetiam ao martirio.

Aos seis anos de idade, a pequena castelhana convenceu seu irmdo Rodrigo a
partirem para a terra dos mouros para serem imolados. Mesmo mais nova, conseguiu
convencer o irmédo de que tal sacrificio so iria fazer cair sobre seus pais mais gracas:

"Combinavamos ir para a terra dos mouros, pedindo pelo amor de Deus que nos

% "Teresa levou 0 mesmo nome de sua bisavé paterna, a conversa Teresa Sanchez, mulher de Alonso
Sanchez de Toledo. Teresa é nome de conversa, onde se oculta, por leitura anagramatica o nome de
Ester." VALENTE, José Angel. Variaciones Sobre El Pajaro Y la Red: Precidido de La Piedra Y El
Centro. Barcelona: Tusquets, 1991. 1 ed. p. 177.
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decapitassem. E parece-me que o Senhor nos daria animo em tdo tenra idade se
tivessemos algum meio, mas o fato de ter pais nos parecia o maior problema.” (V 1,4)

Convencidos, partem os dois em uma manha fria, com alguns pedacos de pao
nos bolsos a caminho da Africa, onde eles imaginavam ter uma morte gloriosa. Todavia,
ao final de alguns poucos minutos, foram encontrados pelo tio Francisco Alvarez de
Cepeda que os levou de volta para casa. Cansados e completamente vencidos, Rodrigo
sO conseguia repetir: “Foi ela que quis.” (REYNAUD, 2001, p. 30)

Teresa ndo se conformava em n&o ter conseguido seu intento: “Como via os
martirios que as santas passavam por Deus, parecia-me que pagavam muito pouco o
gozo de Deus, e eu desejava muito morrer assim, nao pelo amor que achava ter por Ele,
mas para gozar, tdo cedo dos grandes bens que lia haver no céu.” (V 1,4). Como o
martirio ndo havia sido possivel, a pequena se divertia em brincadeiras nas quais se
passava por eremita, em ermidas feitas de pedras no jardim. Ou entdo brincando de
mosteiro com as outras meninas.

Ao dar a luz a sua nona filha, Juana, em um parto dificil no verdo de 1528, dona
Beatriz sucumbe aos desgastes de tantas gestaces. A adolescente sofre, sabe que uma
grande mudancga ocorreu em sua vida, e recorre ao socorro da oragdo para se livrar da
dor que sentia: “Quando comecei a perceber o que havia perdido, ia aflita a uma
imagem de Nossa Senhora e suplicava-lhe, com muitas lagrimas, que fosse ela a minha
mée." (V 1,7) A partir de entéo, a jovem oscilou entre a devogéo extrema e o abandono
do fervor, em meio as mais ardentes sensacGes da adolescéncia.

Diante de tal perda, também é possivel observar mais tarde um temor de Teresa
pelo casamento (V 3,2) que talvez possa ser compreendido pela forma com que as
mulheres eram limitadas e tratadas naquele tempo, e que com certeza, ndo cabia ao

espirito livre de Teresa. Diz-nos sua bidgrafa Elisabeth Reynaud:

Ela bem pbde ver sua mée, que tanto amava, esvair-se em nove
gestacBes sucessivas, assim como as tias, cheias de filhos, sem nunca
deixar o lar, responsaveis, ainda muito jovens pela conducao ardua de
uma casa, constantemente doentes, submetidas aos maridos, piedosas
e bem comportadas. Em suma, mulheres cuja obriga¢éo era por no
mundo o maior namero possivel de filhos, até que disso sobreviesse,
em certos casos, a propria morte. A obstetricia ainda é rudimentar. De
modo que o casamento, tal como se dava em sua época, ndo a atrai, 0
que ndo a impediria de adorar criancas e de estar sempre cercadas
delas.( REYNAUD, 2001, p. 44)
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A beleza da jovem abulense ja era notada em Avila, sua forma de falar e de ser
gentil com todos impressionava aqueles que a conheciam e a queriam por perto. Em sua
casa, era a mais requisitada pelos irmaos menores, bem como eram para ela os cuidados
do pai vilvo, que sentia nela o encanto que causava nas pessoas, em especial nos
rapazes que a rodeavam. Em consonancia com as sensa¢des que provocava, Teresa
desejava cada vez mais agradar: “Comecei a enfeitar-me e a querer agradar com a boa
aparéncia, a cuidar muito das maos e dos cabelos, usando perfumes e entregando-me a
todas as vaidades.” (V 2,2)

Sabia do fascinio que exercia e 0 saboreava. Avida leitora que era de romances
de cavalaria, também desejava para si um amor, intempestuoso, a toda prova, capaz das
mais fiéis loucuras pelo ser amado. Assim, acabava por incita-lo em todos a sua volta,
sem saber que mais tarde todo esse potencial de amor seria dirigido a um Unico fim, a
um unico e fiel Esposo.

Esse fascinio em especial era dedicado a um grupo que se formou em torno dela,
grupo de primos e parentes; eram quase de sua idade ou pouco mais velhos. Teresa fica
embriagada pelo entusiasmo que esse séquito Ihe causava. Pode-se supor também o
aparecimento de um primeiro amor, pois esse momento é narrado insistentemente por
ela como de intensa leviandade, em que, se ndo fosse o seu medo de "perder a honra™ (V
2,7), teria sucumbido ao que, para ela, seria falta de virtude.

A respeito desse possivel enamoramento — possivel porque, por ordem de seus
confessores, a Reformadora do carmelo ndo poderia escrever sobre os pecados de sua
juventude® — ela ndo faz uma mencdo direta. Entretanto, quando fala de sua primeira
entrada no mosteiro, relata que se confessava muito para ser absolvida do que ela
considerava uma leviandade, que precisava manter oculto de seu pai. Diz-nos: “Havia
algo que, ndo fossem tantas as minhas culpas, talvez pudesse me desculpar: minhas
amizades podiam acabar bem, resultando em casamento. Meu confessor e outras
pessoas que me aconselhavam diziam que muitas coisas que eu fazia ndo eram

contrérias a Deus." (V 2,9)

19 »Quisera eu que, assim como me mandaram e deram ampla licenca para escrever o0 modo de oragéo e as

mercés que o Senhor me tem concedido, também me dessem para que, com muita frequéncia e clareza,
dissesse 0s meus grandes pecados e vida ruim; isso seria para mim grande consolo. Mas ndo quiseram e,
antes, preferiram que a isso ndo me restringisse.” (V prélogo, 1)



20

Sobre esse grupo de amigos, Teresa refere-se também aos prejuizos que teve em,
tdo jovem, ficar amiga de uma parenta que so Ihe fomentava, segundo ela, as conversas
levianas e as vaidades. Seu pai percebe essa influéncia e tenta separa-la de sua amiga.
No entanto, as oportunidades de estarem juntas tornavam-se mais frequentes, e Dom

Alonso ndo conseguia impedir.

Em seu caminho de religiosidade, e em se tratando de oracdo, a Descalca
castelhana sempre recomendava as suas irmas que mantivessem fortes e seguras
amizades; para ela, a boa amizade era 0 que sustentava a oracdo e a entrega a Cristo:
“Por isso, eu aconselharia aos que tém oragdo que, especialmente no principio,
procurem ter amizade e relacbes com pessoas que se ocupem da mesma coisa. 1sso é
importantissimo, pois, além da ajuda mdtua nas oragbes, muito ha de lucrar ai!" (V
8,20)

Pressentindo o destino dessas inclinagdes, cheio de pesar Dom Alonso resolveu
internad-la no convento das agostinianas de Santa Maria da Graca; respeitado convento
da época que recebia as jovens das altas castas de Avila, para concluirem seus estudos e
se refugiarem dos possiveis perigos do mundo. De 14, as jovens saiam prontas para um
matrimonio, ou, se desejassem, para a vida religiosa. Teresa tinha dezesseis anos e, no
auge de sua mocidade e de suas afeicdes, € colocada no convento com ordens expressas
dadas por seu pai de que nao recebesse visitas, principalmente de seus companheiros de

outrora. Conta-nos ela:

Eu estava envolvida nessas vaidades ha uns trés meses, quando me
levaram a um mosteiro existente no lugar, nele criavam-se pessoas em
condicBes semelhantes, embora ndo de costumes tdo ruins quanto os
meus; e isso de maneira tdo discreta, que s eu e um parente 0
soubemos. Dessa maneira, esperaram uma ocasido adequada, que nédo
parecesse estranha: foi o casamento de minha irmé, que me deixou so,
sem mae, 0 que ndo parecia préprio. (V 2,6)

Essa ruptura com todos 0s prazeres que conhecia até entdo seria 0 comeco de um
novo momento na vida da jovem. Todo o tormento dos primeiros dias, bem como o
aprendizado do siléncio e da paciéncia, deixou nela marcas que levou para o resto de
sua vida, em especial o inédito desejo, para espanto de todos que a conheciam, de se

tornar monja.
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1.1.2 - AS ENTRADAS NOS MOSTEIROS

Teresa era uma adolescente, tirada das festas e dos encantos da corte, bem como
da presenca de um possivel primeiro amor, para ver-se em contato com religiosas
silenciosas, disciplinadas e sem um minimo de vaidades. Tantas contradi¢cdes causaram-
Ihe um abalo, além da separacdo fisica do pai e de seus irméos. Ela afirma que nos
primeiros oito dias sofreu muito, mais por se preocupar com 0 pai, que poderia
descobrir suas leviandades, do que por estar no convento. O desassossego e o conflito
do que fazia e do que agradava a Deus foi se acalmando, visto que no convento podia
confessar e fazer suas oracfes com regularidade, o que acabou por conforta-la.

A jovem encontrou nesse convento uma monja, chamada Maria Briceno y
Contreras, e comegou a se encantar com a forma como ela falava de Deus e de sua
discrigdo: “Essa boa companhia foi dissipando os hdbitos que a ma tinha criado,
elevando o meu pensamento no desejo das coisas eternas e reduzindo um pouco a
imensa aversdo que sentia por ser monja.” (V 3,1)

Teresa passou um ano e meio nesse mosteiro, recolhendo-se e orando para que
Deus mostrasse o caminho no qual ela melhor pudesse servi-lo; na verdade, rogava para
que esse caminho ndo fosse o de ser monja, apesar de temer o casamento, segunda
opcado possivel para as mulheres da época. Ao fim desse tempo, ja estava mais
afeicoada a ideia de ser religiosa, mas nao queria ficar naquele convento, pois achava
algumas praticas de virtudes exageradas. Tinha uma grande amiga, Joana Soares, no
mosteiro da Encarnacdo; se resolvesse mesmo ser monja, era la que gostaria de servir.

Fora do mosteiro, seus irmdos estavam casando, ou indo para a guerra no Peru,
bem como seus primos, dentre eles aquele que teria sido seu objeto de amor. Ja
enfraquecida pela luta que travara para parecer bem aos que Ihe viam e para sufocar a
angustia de uma ruptura abrupta, Teresa comecou a fraquejar. Seu corpo comecou a dar
sinais dos sofrimentos que até entdo se passavam em sua alma, e ela sucumbe a uma
enfermidade que a obriga a voltar para a casa do pai.

Feliz por ter novamente a filha querida em casa, Dom Alonso desdobrou-se em
cuidados para manté-la bem. Seus irmdos menores também estavam radiantes, pois
encontraram a irmd mais velha e poderiam viver a fantasia de estar junto da propria

mée. Apds sua recuperacdo, Dom Alonso resolveu leva-la para passar uma temporada
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na casa da irma Maria, que havia se casado hd um ano. Maria morava em Castellanos
de la Cafada, uma aldeia tranquila, o melhor lugar para Teresa terminar sua
recuperacao.

Ao fim do tempo em que Teresa passou com a irmd, Dom Alonso veio buscé-la
e, chegando proximo a Avila, na aldeia de Hortigosa, decidiu fazer uma visita a seu
irmao, Dom Pedro de Cepeda. Pedro ja era um senhor de idade, viuvo, que deixou tudo
0 que tinha para fazer-se religioso. Ele quis que Teresa ficasse um pouco com ele em

Sua casa.

Dom Pedro era amigo da leitura e convidava Teresa a ler com ele em voz alta
sobre a vida dos santos; seu assunto preferido era Deus. Mesmo sem gostar muito de
tais leituras, Teresa se esforcava para agradar o tio, pois “[...] porque, no tocante a dar
prazer aos outros, mesmo que me custasse sacrificios, eu me esforcava muito." (V 3,4) .
Com certeza, essa convivéncia de poucos dias foi fundamental para que Teresa

decidisse, de fato, se tornar monja.

A forga das palavras de Deus, tanto lidas como ouvidas, e a boa companhia
me fizeram compreender as verdades que entendera gquando menina: a
inutilidade de tudo o que ha no mundo, a vaidade existente neste, a rapidez
com que tudo acaba. Passei a pensar e a temer que talvez fosse para o
inferno caso morresse naquele momento. Apesar de a minha vontade de ser
monja ndo ser absoluta, percebi ser essa a condi¢cdo melhor e mais segura; e,
assim, aos poucos, decidi forcar-me a abraca-la. (V 3,5)

ApOs esse contato, Teresa permaneceu trés meses em uma profunda luta
entre o amor do mundo, que tdo ardentemente desejara, e 0 amor do Cristo; contudo,
mais uma vez, a inquieta jovem surpreende. Ap6s se recuperar de sua enfermidade na
casa paterna e de se refugiar ali de todas as angustias e dilemas que passara; tanto pela
separacdo quanto pelo regime monastico do mosteiro, ela faz a revelacdo de que, ao

contrario do conforto reencontrado, ela desejava mesmo era ser monja:

Em seu coragdo ainda ndo ha amor por Deus, mas ela ja entendeu que
aquele que estd buscando desde sempre ndo serd encontrado no
mundo. Teresa tentou encontrar razdes solidas para entrar para o
convento, destituida de uma vocacdo que ainda ndo era capaz de
sentir. A decis&o estava acima de suas forcas. (REYNAUD, 2001, p.51)
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Nessa luta, ela se enfraqueceu; mais uma vez 0 corpo representava o estado de
sua alma: desfalecia com facilidade e tinha febre. Para acabar com esse estado de
suspensdo, ela fez a escolha final, decidiu pedir permissdo ao pai para entrar na vida
religiosa e, como diria ela: “Isso quase equivalia a tomar o habito, porque sendo tao
briosa, de maneira alguma voltaria atras tendo-o declarado.” (V 3,7) Dom Alonso negou
0 pedido e, por mais que Teresa implorasse e pedisse aos outros para intervir, 0 maximo
que conseguiu foi ter permisséo para fazer o que quisesse, depois da morte do pai.

Conhecedora de si mesma, sabia que esse era um tempo longo demais para
esperar; sua decisdo ndo era tdo forte a ponto aguardar mais um momento. Num ato de
forca, como lhe era peculiar, decidiu fugir para se tornar monja. Convenceu 0 irméo
Antonio a também fugir com ela e entrar para os dominicanos no convento de S&o
Tomaés. Teresa estava com vinte anos e, na madrugada de 02 de novembro de 1535, fugiu
de casa para ser recebida no convento. Anos mais tarde, ao descrever esse episédio,

Teresa lembra da angustia de deixar mais uma vez a casa paterna.

Lembro-me bem, e creio que com razdo, que o meu sofrimento ao
deixar a casa paterna ndo foi menos que a dor da morte. Eu tinha a
impressdo de que meus 0sos se afastavam de mim e que o amor de
Deus ndo era maior do que o amor a0 meu pai e a minha familia,
sendo necessario fazer tamanho esfor¢o que, se o Senhor ndo me
tivesse ajudado, as minhas considera¢des ndo teriam bastado para que
eu prosseguisse. (V 4,1)

Para Dom Alonso, nada mais restou a fazer, sendo ceder aos desejos da filha.
Como era regra dos mosteiros, a priora ndo poderia aceitar uma noviga sem o0
consentimento dos pais, mesmo porque esses deveriam doar um dote para 0 convento,
além de fornecer todo o enxoval para que a novica ali ficasse. Assim, a superiora do
Mosteiro da Encarnacdo, Maria del Aguila, mandou chamar Dom Alonso, ja que nada
seria feito sem seu consentimento. Diz-nos Reynaud, baseada no processo de

canonizagao de Burgos, em 1610:

Ante a forga extraordinaria de seus dois filhos, s resta ao pobre pai
aceitar. Ele compreende que deve ceder ndo a filha, mas a algo mais
forte. (...) Diante do Tabelido, ele se compromete a fornecer
anualmente ao mosteiro da Encarnacdo vinte e cinco féanegas de
cereais, (...) ou entdo duzentos ducados de ouro. E também o enxoval
completo de uma religiosa durante seu noviciado e depois na profissdo
de fé. (REYNAUD, 2001, p. 57)
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O mosteiro de Nuestra Sendra de la Encarnacion, para onde Teresa havia fugido,
foi inaugurado em 04 de abril de 1515, no dia exato do batizado de Teresa, coincidéncia
que ndo passou despercebida aos que a acreditavam predestinada. O mosteiro original
foi fundado no ano de 1479 para ser um beatdrio, uma casa de terceiros do Carmelo,
que abrigava as mulheres da nobreza de Avila que desejavam uma vida de recolhimento
e oracdo fora do mundo; as chamadas beatas. Quando esse grupo de mulheres passou de
beatas a religiosas, foi construido um convento: “[...] com telhado simples, sem teto, e
com paredes de taipa. [...] No inverno a neve caia sobre os breviarios das religiosas, e
no verdo o sol batia com tanta forca que era possivel ler com as venezianas fechadas,
em detrimento da saude. Elas eram chamadas as pobrezinhas da Encarnacdo.”
(REYNAUD, 2001, p. 59-60)

Depois de certo tempo, 0 convento ja comportava cento e cinquenta mulheres, e
as instalagdes ficavam cada vez piores. Por obra da senhora Elvira de Medina, 0
convento foi reconstruido. As jovens eram mandadas para la por suas familias, tivessem
vocacdo ou ndo. A diferenca social se apresentava nos enxovais e nos claustros
ocupados. A jovens de posse, assim como Teresa, ocupavam claustros particulares, com
quarto e cozinha, bem como tinham mais de uma muda de héabitos e pares de sapatos.
As jovens pobres podiam até dormir no chao, e seus habitos eram confeccionados com
0s tecidos mais toscos.

O convento da Encarnacdo observava uma regra mitigada, ou seja, muitos das
exortacdes da regra de Santo Alberto'! haviam sido adaptadas e moderavam os rigores
que esta apresentava. As religiosas voltaram a calgar-se, a clausura ja ndo era mais uma
obrigagdo, e sua ndo observancia j& ndo era punida com a prisdo na masmorra. As
religiosas podiam passar estadas com seus parentes e amigos, bem como recebé-los nos
locutérios para tardes de conversa e degustacdo de tortas e doces feitos por elas que
eram famosos em Avila.

Quando Teresa chegou ao mosteiro da Encarnacéo, foi esse o quadro com que se
deparou. Complacéncia com relacdo as normas, novigas frustradas e entediadas com
uma vida que ndo tinham escolhido e que encontravam nessas brechas da obrigacéo
algum tipo de prazer; e bem poucas religiosas que respeitavam a regra inicial. No

entanto, apoOs lutar tdo bravamente contra os seus proprios desejos de conforto e

1 Esta Regra foi entregue por Santo Alberto, Patriarca em Jerusalém, aos Carmelitas entre os anos de
1206 e 1214. E composta por vinte exortacdes que deveriam ser guardadas pelos carmelitas, entre elas as
exortagBes ao siléncio, ao trabalho e como deveria ser composta as celas dos irmaos.
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diversdo para tomar o habito, aqueles primeiros momentos no mosteiro so lhe traziam

paz:

As observéncias da vida religiosa eram um deleite para mim; na
verdade, nas vezes em que varria, em horarios que antes dedicava a
divertimentos e vaidades, me vinha uma estranha felicidade n&o sei de
onde, diante da lembranca de estar livre de tudo aquilo. Quando me
lembro disso, ndo existe nada, por mais dificil e penoso, que eu deixe
de ralizar se puder. (V 4,2)

Entretanto, essa paz durou pouco, a jovem cheia de paixdo e energia, nao
conseguiu passar despercebida em seu desejo de agradar. Quando finalmente entrou no
noviciado, esmerou-se em ser amada, desejou ser reconhecida pelas outras monjas.O
desejo de ser amada a levou a buscar a aprovagédo de todos: "Apreciava que gostassem
de mim, dedicava-me a tudo que fazia. Tudo me parecia virtuoso [...]" (V 5,1). Entdo,
ela se superou, aumentou os sacrificios, humilhou-se em grau maximo, acelerando suas
acOes para estar o mais rapido possivel em um destino que ela imaginava ser a

misericordia eterna de Deus no céu.

Busca a soliddo, caminha de olhos baixos, impdem-se o siléncio e a
disciplina (o chicote) com urtigas, como as melhores religiosas do
convento, jejua mais que o razoavel, torna-se a servidora de todas as
demais. Pode ser vista atrds das irméas idosas, a noite, uma lamparina
na maos, para ajuda-las a se recolherem a cela, ou entdo, limpando as
escondidas os sapatos mais encardidos das irmds que sairam. Certas
noites, deixa o leito confortavel trazido da casa paterna para dormir no
solo, no dormitério das mais pobres. Certo dia, chega a entrar de
quatro no refeitério, a cabeca coberta de cinzas, carregando a albarda
cheia de pedras de uma mula, um cabresto no pescoco, puxada por
uma irma que ofendera. (REYNAUD, 2001, p.65)

Mais uma vez ela sucumbiu ao peso de sua paixdao, 0 corpo nao conseguiu
suportar tdo extenuantes trabalhos, bem como jejuns e peniténcias impostas por uma
alma que ainda ndo conseguira domar toda a forca de seu amor. Sendo assim ela cai
doente. Mesmo sem querer desistir, foi levada pelo pai — que ja tentara varios remédios
sem sucesso — para ser tratada em outro lugarejo.

Nesse primeiro momento, a doenga a levou de volta para o conforto que
conhecia e ao qual ainda ansiava. Porém, agora ela fazia parte de uma ordem de

religiosas, o seu lar era 0 mosteiro, conforto ndo havia nele, muito menos a presenca de
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seu pai: 0 que poderia abrandar a sua dor entdo? Talvez a convic¢do de que havia
acertado o caminho para sua salvacdo, ja que quanto mais o corpo adoecia, mais ela
acreditava que sua alma se aproximava das delicias prometidas.

Dom Alonso, todavia, que ndo compreendia a doenga como uma bencéo, sofria
ao ver a filha em um estado tdo deploravel. Teresa estava palida, emagrecida, desmaiava
com frequéncia e sofria de fortes dores agudas no peito. Seu pai, que j& ndo sabia mais
que remédios lhe dar, decidiu leva-la a uma curandeira na aldeia de Becedas, proximo a
Avila, que diziam curar as mais terriveis doengas. Como o convento da Encarnagéo
obedecia a regra mitigada, Teresa poderia sair do convento em companhia de uma
amiga; foi com ela a amiga de sempre, Joana Soares.

Como era epoca de inverno, e a viagem até Becedas seria um grande sacrificio
para Teresa, seu pai decidiu leva-la primeiramente até a casa da irmd, onde estivera em
sua primeira enfermidade, para ali esperarem pela primavera. Como aconteceu da
primeira vez, o cortejo passou pela casa de seu tio Pedro, que a havia incutido o gosto
por um tipo de leitura que era o da vida dos santos e dos métodos de oracdo. Vendo a
sobrinha em um estado tdo diferente da alegre moga que passara por sua casa alguns
anos antes, ele lhe entregou um livro que fez toda a diferenga para o seu caminho de
oracdo; o Tercer Abecedario, de Francisco de Osuna.

A estada na casa da irma foi cercada de carinho e respeito. As duas religiosas
puderam ter seus momentos de oracdo e de siléncio sem serem importunadas, e as
obrigacdes eram bem menores do que no mosteiro.

Teresa, todavia, continua com suas dores lancinantes e seu estado febril, que a
deixava presa ao leito. Quando chegam a cidade da curandeira, os métodos utilizados

por ela s6 fazem piorar o estado geral da enferma:

12 Atualmente os estudiosos afirmam ter sido essa doenca a Brucelose, ou febre de Malta, : "Esta doenga,
que se manifestou na doente na primavera de 1538, é endémica da provincia de Avila e é transmitida
principalmente pela ingestdo de leite de cabra ou de queijos frescos ou de requeijdo feito com este leite.
Devemos recordar que a mde da Santa tinha rebanhos de cabras em Gotarrendura, a apenas 20
quildmetros de Avila, e que esse leite era, com certeza, consumido no convento onde ela se encontrava (0
mosteiro da Encarnagdo) O diagndstico de brucelose ou febre de Malta, a principal doenc¢a orgénica que
Teresa sofreu, foi realizado ha alguns anos — ap6s uma exploracdo clinica exaustiva dos sintomas
revelados em sua descri¢do autobiografica em o Livro da Vida e em outros escritos — por alguns dos
mais eminentes patologistas espanhois contemporaneos. Concretamente, pelo Dr. Avelino Senra Varela,
catedrético de Patologia e Clinica Médica da Universidade Céadiz, em 1982, e posteriormente reafirmado
pelo Dr. Amador Schiiller Pérez, catedréatico de Patologia e Clinica Médica da Universidade Complutense
de Madri e presidente da Real Academia Nacional de Medicina, em 2005." CARO-SANCHEZ, JesUs.
Contra a patologizagdo psicologica da Mistica. Entrevista concedida a Méarcia Junges e Andriolli Costa /
Tradugdo: André Langer. Revista IHU-Online. 2014. p. 12.
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Penei naquele lugar durante trés meses, porque o tratamento foi mais
forte do que minha compleicédo. [...] as dores no coragdo de que me
fora curar, aumentaram tanto que eu as vezes sentia que ele era
rasgado por dentes agudos. [...] Estava tdo ressequida que meus nervos
comecaram a doer de maneira insuportavel, ndo me dando descanso
nem de dia, nem a noite. Sentia uma tristeza muito profunda. (V 5,7)

Quando retornou a Avila, ela estd em estado muito pior do que quando saiu do
mosteiro. O pai, atormentado pelo fracasso do tratamento, traz novos médicos para vé-
la, porém recebe sempre o mesmo prognostico: sua filha estava desenganada. Mesmo
sem saberem ao certo a causa de suas dores, diziam que, além de outros males, ela
estava tuberculosa. “[...] o que me fatigava eram as dores, porque eram continuas, e dos
pés a cabeca. Os proprios médicos diziam serem essas dores espasmadicas intoleraveis."
(V57

Ja em agosto, cada vez mais enfraquecida, "[...] parecia impossivel que alguém
pudesse suportar tantos males ao mesmo tempo.” (V 5,8) ela pede ao pai para se
confessar. Receoso de aceitar esse pedido e entdo afirmar que a filha poderia estar
morrendo, Dom Alonso se nega a permitir. Porém naquela mesma noite ela entra em
coma®® e fica nesse estado por quatro dias.

Foram dias de desespero e agonia para 0s que a amavam. Padres carmelitas ja
haviam celebrado um servigo funebre; em seu mosteiro na Encarnagcdo as monjas ja
haviam aberto uma sepultura para seu enterro; um celebrante ja havia derramado cera
sobre seus olhos para cerra-los. Enquanto isso, Dom Alonso ndo cansava de clamar pela
vida da filha tdo amada e, ao final de quatro dias, Teresa recobrou os sentidos. Tem
dificuldade de abrir os olhos ainda cobertos de cera e, com a determinacdo de sempre,
pediu para se confessar.

Ap0s esse periodo de quatro dias ela piora mais, porém, o que lhe valia era sua
persisténcia em continuar servindo a Deus. Talvez por nao querer perder os frutos de tdo

grande esfor¢o, ou por acreditar que s6 entre suas irmas monjas esse sacrificio valeria a

13 vTeresa de Avila sofreu sem divida um estado de coma profundo (de grau trés na escala de Glasgow
— minimo de consciéncia —, ja que ndo respondia a nenhum estimulo externo), que durou quatro dias,
devido a uma meningoencefalite infecciosa, que foi, muito provavelmente, consequéncia do padecimento
de uma doenca infecciosa cronica febril, a chamada febre de Malta." CARO-SANCHEZ, Jests. Contra a
patologizacéo psicoldgica da Mistica. Entrevista concedida a Méarcia Junges e Andriolli Costa / Tradugéo:
André Langer. Revista IHU-Online. 2014. p. 14.
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pena, ela implorou para ser levada de volta a Encarnacdo para que ali pudesse viver ou
morrer segundo o que seu Senhor Ihe tinha ordenado.

Ao chegar ao mosteiro, as irmds se impressionaram com seu estado: "[...] o
corpo pior do que morto." (V 6,2). Assim, sé era possivel ficar na enfermaria, como era
de costume as religiosas revezavam-se para que pudessem estar ao seu lado. Ela
arrastava as pessoas para sua presenca; mesmo que fosse para servi-la, faziam-no de

bom grado.

Fiquei, depois desses quatro dias de paroxismo, num estado tal que s
0 Senhor pode saber 0s insuportaveis tormentos que sentia em mim.
De tdo mordida a lingua estava dilacerada; a garganta, devido a eu
nada ter ingerido e a minha fraqueza, me deixava quase sem respirar,
pois nem agua eu podia engolir; eu parecia estar inteiramente
desconjuntada, com a cabeca em grande desatino. Aquele tormento
me fez ficar encolhida, como se fosse um novelo, incapaz de mover os
bracos, 0s pés, as méos e a cabeca, como se estivesse morta, sem
ajuda; creio que s6 movia um dedo da méao direita. Era dificil me
tocarem, pois eu sentia tantas dores que ndo podia suporta-lo. Usavam
um lencol, que duas pessoas seguravam, uma de cada lado, para me
mudarem de posicao. (V 6,1)

A jovem monja passou trés anos nesse estado de profundo sofrimento.
Quando pode comecar a se mover, comecou de gatinhas. Arrastava-se pela enfermaria,
e com isso tinha grande contentamento. Mas ela comegou nessa enfermidade aos vinte
anos, e as expectativas da vida ainda Ihe inflavam as veias. Mesmo tendo grande
paciéncia com seu estado, comecgou a desejar que ele fosse outro. Passou a imaginar
que, mesmo sofrendo a doenca com grande alegria, se estivesse de todo curada poderia
fazer muito mais pelo seu Senhor: “[...] eu ainda desejava a satde, imaginando que, com
ela, serviria muito mais a Deus, embora pensasse que, se ficar curada servisse para me
condenar, seria melhor continuar doente." (V 6,5).

Entdo ela desejou curar-se. Talvez tivesse receio de perder a paciéncia e
comecar a enfurecer-se com seu estado e perder tudo 0 que conquistara até ali, talvez
imaginasse que ja era suficiente o sacrificio que fazia e que poderia fazer outros. O fato
era que desejava sair daquela situacdo e, se seu Senhor ndo a queria atender, pediria a
Sdo José, pois se Jesus lhe deveu obediéncia na terra maior ainda seria sua obediéncia
no céu.

Teresa vinha de uma relacdo paterna extremamente amorosa e devotada. Tudo

que pedia a seu pai, ele realizava como podia, fazia de tudo para ver a filha feliz. Com
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base nessa profunda relagdo de amor humana, ela encontrou na imagem de S&o José o
pai devotado, aquele que adota com extremo amor o filho que ndo Ihe pertence. Entdo a
cura acontece: “Pois ele mostrou quem €é ao fazer que eu me levantasse, andasse, e nao
mais ficasse paralitica.” (V 7,8)

Agora curada, ela que tanto havia pedido a graca para mais agradar a Deus, cede
a alegria do corpo sadio e da salde restabelecida, apesar de nunca a ter novamente como
antes. Talvez um legado para que ndo se afastasse demais do que viera buscar, o amor
incondicional a Deus. Com espanto, questiona ela, anos depois: "Quem diria que eu
cairia tdo depressa depois de receber tantas béncdos de Deus, depois de haver sua
Majestade comecado a dar-me virtudes que me estimulavam a servi-lo?" (V 7,9)

O caminho pedido e escolhido da doenca crénica e dolorosa a tinha trazido até
aqui. O que aprendeu e testemunhou em sua prépria carne a levaria a uma devocao
amorosa e verdadeira, mas ndo naquele momento. Teresa ainda teria vinte longos anos
pela frente para que essa experiéncia realmente pudesse fazer parte de toda a sua
compreensdo. Por enquanto ela ainda era uma jovem torturada pelo desejo das delicias

do céu, e do amor dos que estavam a sua volta na terra.

1.1.3- REFORMADORA ANDARILHA

Que eu seja erva raio

no coragdo dos meus amigos
Arvore forca na beira do riacho
Pedra na fonte

Estrela na borda do abismo.**

Apbs a longa e dolorosa doenca, que deixou sequelas™ para o resto de sua vida,
Teresa entrou em um estado de aparente calmaria. Como sua ordem era mitigada,
passou a receber visitas para conversag¢des no jardim, ou era enviada junto de Joana, sua

companheira de sempre, para palacios onde pudesse manter conversa¢fes com nobres,

1 LEMINSKY, Paulo. Oracéo de Pajé. In: Caprichos e Relaxos. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1983.
% 87.

"Em especial, tive durante vinte anos vomitos pela manha, o que me impedia de alimentar-me até o
meio dia e, por vezes, até mais tarde. Agora que frequento mais vezes a comunhdo, é a noite, antes de me
deitar, com muito mais sofrimento, que tenho de provoca-los com penas ou outras coisas, porque, se nao
o faco, € muito grande 0 meu mal estar; e vejo que quase nunca estou sem muitas dores, as vezes bem
graves, especialmente no coracdo, se bem que esse mal, antes continuo, agora é bem raro. Ha oito anos
curei-me da paralisia aguda e das frequentes febres. Incomodo-me tdo pouco com todos esses males que é
comum eu ter alegria, porque tenho a impressdo de com isso servir ao Senhor de alguma maneira.” (V
7,11)
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que a consideravam santa e milagrosa. Permaneceu nessa condi¢do por pelo menos
vinte anos.

Nesse tempo, a Monja foi acometida de arroubos misticos; teve visoes do Cristo,
levitou ao receber a hostia, desfalecia em éxtase com frequéncia e escutou o Cristo junto
de si. Teresa esteve confusa, as experiéncias eram por demais viscerais e abalaram a sua
consciéncia, o que a fez pensar que poderia estar ficando louca ou, pior, vitima de ardis
do demonio para afasta-la de Deus.

N&o conseguia, porém, dizer exatamente o que lhe acontecia quando estava
nestes estados, pois faltavam-lhe palavras e expressdes.Por mais que tentasse levar seus
confessores para esse entendimento acabava falhando. Retomava a palavra, tentava
outra alegoria, 0 que s6 fez com que as peniténcias aumentassem pois eles receavam
que essa alma tdo querida pudesse estar sendo enganada.

Por observar a regra mitigada, a Monja era obrigada a comparecer a Corte
sempre que solicitada para estar com os nobres. Ela, que na mocidade admirou o brilho
das jéias e dos tecidos finos, ndo suportava mais estar em lugar tdo confortavel; ansiava
pela soliddo, pelo recolhimento e pela vida simples com sacrificios, para que melhor
estivesse com seu Senhor.

Foi entdo que a ideia de fundar mosteiros em que a regra primitiva fosse
observada calou mais fundo em seu coracdo. Cansada da superlotacdo do seu mosteiro
da Encarnacdo e da falta de reclusdo que havia ali, ansiava por poder realmente servir a
regra de Santo Adalberto: amor, siléncio e pobreza. No entanto, ndo tinha nenhum
recurso, nem propriedade que pudesse utilizar para tal fim, mesmo porque se pudesse
realiz&-lo gostaria que 0 mosteiro vivesse de doagdes, que ndo tivesse um sustento fixo,
e que acolhesse até mesmo aquelas que ndo pudessem pagar os dotes; uma revolugdo
nos costumes da época.

Teresa tinha uma dedicada amiga que ficara vilva e que herdara uma boa
guantia de seu marido, Dona Guiomar de Ulloa, que Ihe seria fiel nas tormentas que
ainda viriam. Com seus recursos, Dona Guiomar comprou uma pequena casa em Avila
para fundar o novo mosteiro. Era preciso todo um percurso de autoridades para que se
conseguisse a aprovacao para a fundagdo de um mosteiro, ainda mais em uma Espanha
ja tdo abarrotada deles. Era preciso a autorizacdo do bispo da Provincia, do Prior e do
provincial, além da autorizacdo de seu superior carmelita imediato no momento.

Nem sempre eles convergiram em suas ideias, 0 que acabou sendo uma

constante nas fundacgdes de teresianas: 0s obstaculos criados pelos proprios religiosos.
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Com relacdo a Avila o provincial ndo autorizou a fundagéo. Teresa recorreu entdo a
quem podia acudi-la, o padre Pedro lIbafiez, um tedlogo muito respeitado em Avila, que
concordou em estar ao seu lado e fazer o pedido a Roma no tocante a reforma.

Essa primeira fundacdo necessitava da autorizacdo do Papa. Enquanto aguardava
a autorizacdo de Roma, Teresa esperava. Como j& comprara a casa, para ndo levantar
suspeitas, trouxe sua irma para vir morar nela por uns tempos. Apds seis meses, a
autorizacdo veio e ela comecou a laborar. Com parcos recursos, levantou as paredes,
montou as celas da clausura, as grades externas e internas, bem como a capelinha com
um altar e uma imagem de S&o José no Centro, a quem dedicou esse primeiro mosteiro.
Tudo era muito simples, mas exatamente como Teresa imaginava que deveria ser.
Habitos feitos de canhamo e sandalias no lugar das botas de couro; surgiam as
Carmelitas Descalgas, seguidoras da regra primitiva e participantes da reforma do

carmelo.

O Mosteiro de Sdo José comeca com quatro novicas: Antonieta de Henao,
Ursula de Revilla, Maria de la Paz e Maria d’Avila, essa ltima irmé do padre Juliano
d’Avila que durante muitos anos seria o fiel servidor de Teresa, desdobrando-se em
esforcos para que suas fundagdes pudessem se concretizar.

Tal mosteiro era composto de aposentos simples , até mesmo desconfortaveis , a
alimentacdo era pouca, pois a propria populacdo de Avila ndo concordava com o
surgimento de mais um convento, principalmente porque dependia de caridade. As
regras seguidas eram rigidas, vinte regras ao todo escritas por Teresa; dentre elas as
horas do sono, alimentacdo e oracdo, bem como o comportamento das irmas e,
principalmente, o da superiora que tinha regras mais severas ainda para nao se encantar
com o devaneio do poder. Aos poucos, a populacdo se afeicoou aquele mosteiro téo
simples, onde se seguia a ordem e o respeito a oracdo. Os donativos comecaram a
chegar e as irmés puderam ter um pouco de alivio em suas dificuldades.

Porém, como havia desrespeitado a ordem do provincial, Teresa foi chamada de
volta ao mosteiro da Encarnagdo para se retratar. Aspirava ao siléncio e a retiddo da
clausura, mas isso ainda ndo era possivel. Foi recebida como traidora na casa em que
viveu por vinte e sete anos, visto que as irmas ndo aceitaram a ideia de uma reforma
mais austera em uma vida ja tdo precaria; sua estada naquela casa ndo era bem vinda.

Passou, novamente, por uma série de acusacdes e arguicbes, as quais respondeu
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humildemente tentando levar seus acusadores a entenderem 0s seus reais motivos para
provocar uma mudanca, que nada mais era do que seu amor por Cristo.

Durante o periodo em que foi obrigada a ficar na Encarnacdo, as autoridades
municipais, bem como os religiosos da regra mitigada fizeram de tudo para acabar com
0 mosteiro de Sdo José; queriam até mesmo entrar com tiros de canhdo pelas suas
portas. Mas as irmas, embora sem sua fundadora, se mantiveram firmes e nao
obedeceram a nenhuma ordem de saida.

Quando a tempestade finalmente cessou Teresa obteve o0 consentimento de
manter o mosteiro e voltou aquela casa construida com tanto esforco. O estado de
tranquilidade, contudo, foi breve. Sentindo a necessidade da fundacdo desses mosteiros
em outras cidades, por convite dos nobres, ou por receber algum imdével para esse fim, a
Carmelita pbs-se em marcha. Nunca houve facilidades, porque ou as autoridades
municipais, ou as autoridades eclesiais se interpunham.

Ela, ja entdo acostumada as persegui¢Ges seguia uma ordem imperiosa: a do
Cristo; nada a fazia parar. Geralmente ela viajava dias com tempestades, neve,
enchentes ou o forte calor espanhol.Foram fundados entdo dezoito mosteiros; além de
Avila (1562), em Medina del campo (1567), Malagon (1568), Valladolid (1568),
Duruelo (1568), Toledo (1569), Pastrafia (1569), S&o Pedro de Pastrafia (1569),
Salamanca (1570), Alba de Tormes (1571), Segovia (1574), Beas (1575), Sevilha
(1575), Caravaga (1576) — fundado por Ana de San Alberto —, Villanueva de la Jara
(1580), Palenca (1580), Séria (1581) e Burgos (1582).

Foi em Beas que Teresa de Jesus conheceu o Padre Frei Jeronimo Gracian da
Madre de Dios, aquele que seria um dos filhos mais queridos de seu coracédo. Ele,
diferentemente dos outros padres, ndo se assustava com as profundas revelacGes dela;
mais que isso, fundamentado nas Escrituras conseguia lhe transmitir paz com relacdo as
sensagdes que sentia. Tornando-se seu mais querido filho, também foi o que mais
contratempos causou a reforma: solicitou a Madre que fundasse um convento em
Sevilha, contra o que ela relutou bravamente, ja que Sevilha tinha um povo rico e que
ndo se interessava pelas coisas de Deus.

Visto que jurara obedecer Gracian em todos os feitos, foi-se a Madre para o que
se tornou uma das mais dificeis e penosas fundacGes, tanto na viagem, quanto nas
convengOes burocraticas. Sobre a viagem, diz-nos a bidgrafa Marcelle Auclair: “Esta
dama errante e suas filhas chegaram a Sevilha a 26 de maio, ap0s oito dias de viagem

cheia de peripécias [...]. Todas louvavam a Deus, que as tinha abundantemente provido
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de diabruras, pulgas, maus caminhos, ¢ de boa reserva de toda sorte de mortificagdes”
(AUCLAIR, 1953, p.291)

Gracian também foi o responsavel pela ira que gerou em seu superior no
Carmelo, Padre Jodo Baptista Rubeo, j& que passou por cima de sua autoridade para
mandar fundar o carmelo de Sevilha. Padre Rubeo era um amigo e facilitador da Madre
nas questdes da burocracia. Todavia, depois desse incidente, nunca mais autorizou as
descalcas nada que desejavam. Teresa exortava a Gracidn que escrevesse ao Padre
Rubeo e explicasse da melhor maneira o incidente, mas este continuava reticente. A
reformadora tentou explicar essa fundacdo da melhor maneira possivel em uma longa
carta que chegou tarde demais a Padre Rubeo, morrendo sem ouvi-la nem perdoéa-la.

Quando foi a Medina, Teresa ja estava preocupada em fundar mosteiros
masculinos, pois seria de grande proveito para o Cristo ter homens que seguissem a
regra primitiva e o pudessem adorar. Foi em Medina que ela tomou conhecimento de
um padre que queria entrar para os descalcos. Desconfiada pela sua pouca idade, pede
ao seu superior que aguarde pelo menos um ano até ter certeza de que era realmente
esse 0 seu desejo. Entretanto, quando mais tarde foi apresentada ao padre Juan de Santo
Matia, seu medo se dissipou. Impressionou-se a primeira vista por esse homem, embora
pequeno na estatura, de uma retiddo moral e desejoso de tudo sofrer por seu Senhor que
ela ndo teve mais davidas. Mais tarde ele se tornaria seu mais fiel seguidor, na verdade
seria sua temperanca.

Teresa a tudo ama; esvai-se de emocdo por seu Amado, e Juan, que mais tarde
se tornaria Jodo da Cruz, raciocina seu fervor que também o transporta. Ela incita a
acdo calorosa, ele convoca ao rigor da serviddo. Assim, quando Ela funda seu primeiro
mosteiro masculino em Duruelo, |4 estava o fiel Jodo da Cruz que, tempos depois, seria
perseguido, preso e torturado por sua escolha pelos descalgos.

Até o fim de sua vida, a Reformadora do carmelo teve sua obra perseguida e mal
vista: era considerada uma louca, desobediente, muitas vezes foi delatada as autoridades
eclesiais; as superioras que designava eram afastadas ou presas, bem como seus amigos
e simpatizantes da reforma. Os mitigados travaram uma forte batalha para que a reforma
ndo fosse avante: queriam que os descalcos e os calgados servissem ao mesmo
provincial, que era a batalha contraria de Teresa. Recorreram até as mais altas
autoridades, torturavam e prendiam, porém nunca chegavam até a Madre. Ela, por sua

vez, empreendia todos os seus esforcos como sabia: escrevia cartas e mais cartas as
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autoridades, ao rei Felipe 1, e a quem mais pudesse ajuda-la a interceder pelos seus, que
estavam sendo perseguidos.

Enquanto Jodo da Cruz estava no cativeiro, ndo cansava de escrever a quem quer
que fosse para que ndo se esquecessem dele e o pudessem libertar. Aguardava, com sua
fé inabalavel, mantendo a calma e a paciéncia, na certeza de que todo esse trabalho nao
fora em védo. E ndo foi, pois em junho de 1580 o papa Gregério XIII enviou uma bula de
Roma, constituindo os descalgos em provincia separada: “Ela mergulha numa felicidade
indizivel que enche de uma paz como nunca sentiu. Dizem que ela voltou os olhos para
0 céu e suspirou: Agora, Senhor, ndo sou mais necessaria neste mundo. Podeis chamar-
me a vés quando quiserdes.” (REYNAUD, 2001. p.348)

Os anos foram passando e a Monja andarilha continuava muito doente; sua
nevralgia, bem como 0s enjoos que permaneceram por toda a vida pareciam estar mais
fortes. Nessa época ela caiu e quebrou um braco, fato do qual ndo conseguiu se
recuperar totalmente. Isso a fez ser dependente de alguém para se vestir, colocar o véu e
escrever suas cartas, que passaram a ser ditadas. Apesar da imensa dor que sentia,
continuou mantendo o bom humor, em tudo dando gracas como bem aprendeu no livro
Tercer Abecedario.

Ha uma histdria lendaria de quando Teresa foi fundar seu ultimo mosteiro em
Burgos. Quando estava atravessando uma forte enchente do rio Arlanzon, braco
quebrado, garganta sangrando devido a uma infeccdo muito forte, dores pelo corpo, com
muita fraqueza, Teresa caiu na agua e machucou a perna; assim, exclama: “Senhor!

"7

Depois de tantos sofrimentos, como este vem a calhar!”. Cristo, entdo, responde:
“Teresa, ¢ assim que trato meus amigos”. Ela diz: “Ah! Deus de minh’alma! Por isso ¢
que tendes tao poucos!” (REYNAUD, 2001. p. 350)

Depois dessa viagem, Teresa ficou muito mal de salde. Com a infecgdo
piorando a cada dia, ja ndo conseguia falar nem se alimentar; assim, foi alojada em um
quarto em cima de um hospital mal-cheiroso e Umido, o que sé aumentou a sua
possibilidade de ajudar. Passou a cuidar dos enfermos e trazer-lhes consolagéo.
Finalmente uma casa em Burgos foi comprada e, em dezoito de abril de 1582, ela funda
aquele que seria seu Gltimo mosteiro. Contudo, em maio houve uma enchente que fez
submergir quase toda a cidade, inclusive o mosteiro. As religiosas se refugiaram no
telhado e ficaram ali das seis da manha até a noite. Sugerem a Teresa que deixe 0
convento. Como se ndo a conhecessem, ela, que SO seguia as proprias vontades, mesmo

obedecendo a todos, ali permaneceu com suas irmas até as aguas abaixarem.
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Finalmente, em agosto de 1582, exausta e muito doente, sofrendo de uma
hemorragia ela se recolheu a cama, pediu 0 sacramento e foi preciso conté-la no leito,
pois quando viu o simbolo de seu Cristo na hostia, disse: “Meu esposo ¢ Senhor! A hora
tdo desejada chegou finalmente! Chegou 0 momento de nos vermos! Seja feita a vossa
vontade!” (REYNAUD , 2001, p. 353) Entdo Teresa pdde libertar-se e concretizar o que
desejava desde menina, quando fugiu para a terra dos mouros: encontrar-se com Aquele

aquem mais amava.

1.2 - EXPERIENCIA MISTICA

No primeiro capitulo de seu livro Sulla Mistica, Michel de Certeau se refere ao
livro O Mal Estar na Civilizacdo de Sigmund Freud. Neste livro Freud trata de um
sentimento que ele chamou de "Sentimento Oceénico™; sentimento este que o fundador
da psicanalise disse nunca ter experimentado. A partir dessa colocacdo, Certeau chama
atencdo para o fato de, mesmo que a partir do século XX muitos estudiosos de varias
areas do conhecimento; como a sociologia, a psicologia, a fenomenologia, e a filosofia
tenham escrito sobre a mistica, as posi¢Ges tomadas nas producgdes de cada saber ainda
séo muito divergentes.

Porém, continua o autor, o que elas ttm em comum é o fato de colocarem a
mistica em uma mentalidade primitiva, em uma posicdo marginal e reclusa ou ainda
uma instancia estranha ao intelecto. A mistica € compreendida como algo fora da razéo,
ela esta fora do contexto social: "A critica que se manifesta, entre 1927 e 1930, nas
cartas e nas obras dos dois correspondentes (Freud e Romain Rolland) é tipica da
perspectiva que opunha e continua a opor um ponto de vista mistico e um ponto de vista
cientifico." (CERTEAU, 2010, p.50)

Para Certeau, no entanto, ndo se pode ter uma realidade universal sobre a mistica
pois esta ndo trata de uma funcéao cultural e histdrica particular, ndo se trata do oriente
ou do ocidente e de seus mestres; a pratica de um indiano, de um africano, de um
indonesiano serdo diferentes e ndo terdo 0 mesmo nome nem as mesmas representacoes.

No curso da histdria a mistica ganhou um posto de via social ou cientifica com
uma regido, um itinerdrio e uma linguagem prépria. A cultura europeia ndo € mais
definida, a partir do século XVI e XVII, como cristd e a mistica ndo € mais uma forma

de saber levada pela experiéncia do Mistério, ela passa a ser uma consciéncia
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experimental, destacada lentamente da teologia tradicional e institucional. Ha uma
consciéncia de passividade do sujeito, onde o eu se perde em Deus': "Em outros
termos, torna-se mistico aquele que ndo se insere mais em uma unidade social de uma fé
ou referéncia religiosa, mas se torna um marginal da sociedade, agora laicizada, e de um
saber constituido em objeto cientifico." (CERTEAU, 2010, p.52)

O adjetivo mistica, que até entdo era empregado como marca da devocdo e das
referéncias institucionais cristas, se transforma a partir do século XVII em substantivo.
A substantivacdo da palavra é sinal da divisdo que se opera no saber e no experenciar.
Feita essa divisdo, as pessoas que ndo fizessem parte do universo eclesiastico ndo
poderiam mais participar do encontro com Deus: "Nesse momento separou-se a mistica
permitida e legitimada pela igreja da herética. A partir dai houve uma segmentagédo
discursiva, um banimento institucional e uma tipologia do sujeito mistico no espaco
social." (LOSSO, 2014, p.25)

Dessa forma é como se a mistica passasse a ser percebida como uma dimenséo
obscura do homem, experimentada como algo diverso da instituicao, do religioso e da
doutrina. Tal ruptura produz dois tipos de efeito no mistico: a constituicdo de uma
tradicdo propria e a psicologizagdo dos estados misticos. No século XVII é formado
entdo um arcabougo de conhecimentos que se deu o nome de tradigdo mistica, que
obedece sempre menos a critérios de pertencimento eclesiastico. Diz-nos Bernard Mc

Ginn:

[...] é importante lembrar que a mistica € sempre um processo ou um
modo de vida. Embora a nota essencial - ou melhor, a meta - da
mistica possa ser concebida como a de um tipo especifico de encontro
entre Deus e 0 humano, entre o Espirito Infinito e o espirito humano
finito, tudo o que leve a - e prepara-o0 para - esse encontro, assim como
tudo o que flua ou deva fluir dele para a vida do individuo na
comunidade de crentes, também é mistico, mesmo que em sentido
secundario. O isolamento da meta do processo e do efeito ja levou a
muitos mal-entendidos sobre a natureza da mistica e seu papel como
um elemento de religides concretas. (MCGINN, 2012, p. 17)

18 "No entanto, a experiéncia mistica apresenta-se dentro da esfera do Sagrado caracterizada pela certeza
de uma anulacgdo da distancia entre o sujeito e o objeto imposta pela manifestacdo do Outro absoluto [...]
tendendo dinamicamente a uma quase-identidade com o Absoluto e transformando radicalmente a
existéncia daquele que se vé implicado nessa experiéncia." VAZ, Henrique C. de Lima. Experiéncia
Mistica e Filosofia na Tradi¢éo Ocidental. S&o Paulo: Loyola, 2000. p. 15-16.
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A mistica entdo esta: "[...] no terreno desse encontro com o Outro absoluto, cujo
perfil misterioso desenha-se sobretudo nas situacdes-limite da existéncia, e diante da
qual acontece a experiéncia do Sagrado." (VAZ, 2000, p.15) A forma como acontece

esse encontro pode ser multipla, o que faz McGinn afirmar que:

Dessa perspectiva, ndo chega a surpreender que a unido seja apenas
um dos modelos, met&foras ou simbolos que os misticos empregaram
em suas descri¢cBes. Muitos ja a usaram, mas poucos se restringiram a
ela. Entre as outras grandes categorias misticas estdo aquelas da
contemplacdo e da visdo de Deus, da deificagdo, do nascimento do
verbo na alma, do éxtase, talvez mesmo a da obediéncia radical a
vontade divina presente. Todas essas podem ser concebidas como
modos diferentes, mas complementares de apresentar a consciéncia da
presenca direta. (MCGINN, 2012, p. 18)

Essa consciéncia da presenca direta divina esta presente em quase todos 0s
textos misticos. Os misticos afirmam que seu modo de acesso a Deus é: "[...]
radicalmente diferente daquele encontrado na consciéncia comum, mesmo da
consciéncia de Deus atingida através das comuns atividades da prece, sacramentos e
outros rituais." (MCGINN, 2012, p. 21)

Textos misticos sdo aqueles que apresentam outra forma da presenca divina que,
por vezes, pode ser alcancada dentro das observancias religiosas comuns, mas nao
necessariamente somente ai: "Essa experiéncia é apresentada como subjetivamente
diferente a medida que ela é afirmada como tendo lugar em um nivel de personalidade
mais profundo e mais fundamental do que aquele objetificavel através das atividades
conscientes comuns de sentir, saber e amar." (MCGINN, 2012, p. 21) Dessa forma
testemunhas de todas as correntes religiosas e ndo religiosas, podem fazer um estudo
idéntico da mistica. Deus passa a ser universal: "As percepg¢des do infinito tem como
marca aquilo que se prova. A experiéncia é expressa e decifrada em termos mais

psicoldgicos (...) e numa linguagem do corpo.” (CERTEAU, 2010. p.54)
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1.2.1- ALINGUAGEM DO CORPO

N&o basta um grande amor

para fazer poemas.

E 0 amor dos artistas, ndo se enganem,
ndo € mais belo que o amor da gente.
O grande amante é aquele que silente
se aplica a escrever com 0 corpo

0 que seu corpo deseja e sente.

Uma coisa é a letra,

e outra o ato,

— guem toma uma por outra
confunde e mente."’

Teresa de Jesus era uma grande mulher apaixonada, e ndo tinha receio de
expressar essa paixao com experiéncias corporais; para ela o corpo também fazia parte

de seu caminho espiritual, como lemos descrito no Dicionario de Santa Teresa de Jesus:

Toda a graca e a conquista espiritual com sua medida e sua bravura,
toda a suavidade e o humanismo de Teresa tém componentes
corporais: a abnegacdo, a dieta, a vivéncia da oracdo e da paixao
mistica, a salde e a enfermidade, todas as manifestacbes da
precariedade e da mistica do homem se expressam através do corpo,
gue outorga possibilidades de expressdo a consciéncia da fé, do amor
e da esperanca. Toda experiéncia de grandeza é também corporal.
Corporais sdo os signos da feminilidade, primeira determinacdo
pessoal anterior e interior a toda outra expressdo, e corporal é a
expressdo de toda forma de resposta [...] (ALVAREZ, 2009, p.237)

A monja reformadora ndo se envergonhou de dizer o seu amor com expressoes
humanas, ndo recusa seu corpo nem seus prazeres; da mesma forma que néo recusa suas
dores. Com real objetividade j& havia escrito as suas filhas: “[...] ndo somos anjos, pois
temos um corpo.” (V 22,10) Afinal tudo € de Deus e, se 0 corpo pode passar por tais
momentos de prazer, s6 o faz porque Deus permite: “[...] querendo o Senhor algumas
vezes que ele (corpo) também se beneficie, porque ja obedece ao que a alma deseja.” (V
20, 21)

No Congresso Internacional Teresiano de 1982, o psicanalista Antonie Vergote
tratou desse tema afirmando que a monja abulense ndo recusa o prazer que esse COrpo

pode dar, nem o transforma em contemplacdo. Amor e humildade, obediéncia e

7 SANTANA, Affonso Romano. Arte Final. In: O Lado Esquerdo do Meu Peito (Livro de
Aprendizagens). Rio de Janeiro,: Rocco, 1992. p. 100.
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resignacao estdo presentes tanto no corpo quanto na alma de Teresa: “A sublimagdo nao
consiste em suprimir sentimentos que tem origem na sexualidade, mas sim em
transforma-los em uma atengdo constante ao outro ¢ a Deus.” (VERGOTE, 1983, p.892)

Assim, para a Madre do carmelo, 0 que 0 corpo podia expressar com Seus
arroubos, mesmo com o simbolismo erético que era caracteristico, era mais uma das
expressdes do amor de Deus; ndo a principal, nem a mais importante, pois o amor de
Deus : “[...] termina integrado desde os instintos primarios da sexualidade, sensualidade
e sensibilidade até os pressentimentos e esperangas absolutas do espirito humano.”
(CARDEDAL, 1983, p. 842) Diz-nos Vergote: “A Teresa, por exemplo, ndo lhe da
vergonha reconhecer os prazeres e dores corporais, mas ndo da a eles mais importancia
que ao siléncio ou a rebelido dos sentimentos. Ndo é que privilegie as reverberacdes
corporais do prazer de Deus, porém tdo pouco os deprecia.” (VERGOTE, 1983, p. 894)

Dessa forma, o corpo de Teresa se torna palco de uma unido mistica. Os que
estavam ao seu redor poderiam presenciar os efeitos de tal encontro: o corpo inerte, a
exaustdo fisica, as faculdades em desarmonia, o intelecto com dificuldade de agir, 0s
suspiros, as lagrimas... Tudo representado no corpo, mas quem esteve em nupcias
verdadeiramente fora a alma. O gozo aqui se representa no corpo, ndo nasce dele.
Pretender restringir uma experiéncia mistica gozosa a um estado de pura excitagao
fisica, que tem seu desaguar em uma expressdo religiosa, é reduzir’® a um estado
minimo o seu significado.

A respeito dessa impossibilidade de reducdo do olhar sobre o corpo, Michel de
Certeau, ap0s questionar o que é o corpo no discurso mistico, traz, como hipotese, que
ele deve ser considerado a partir de trés pontos que se movimentam e alternam em suas
relacdes, sdo eles: "[...] o polo incidental (a surpresa de dores, gozos ou percepgdes que
instauram uma temporalidade); um polo simbdlico (discursos, relatos ou signos que
organizam sentido ou verdades); um social (uma rede de comunicagfes e de praticas
contratuais que instituem um estar-ai ou um habitar)." (CERTEAU, 2015, p. 121) Dessa
forma tratar o corpo em apenas um viés de conhecimento seria ndo absorver sua

pluralidade de expresséo.

'8 Segundo Certeau esse reducionismo se faz quando a ciéncia impde um “corpo cientifico” ao "corpo
mistico", querendo ter a razdo sobre suas manifestacdes. CERTEAU, Michel de. A fabula Mistica:
Séculos XVI e XVII Vol. I. Tradugdo de Abner Chiquieri. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015. 1.
ed. p. 127.
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Desse ponto de vista a mistica prova com o corpo a prépria linguagem, pois as
manifestacdes psicossomaticas ddo corpo a linguagem. Essas manifestacGes foram alvo
de pesquisas do meio psiquiatrico e psicologico, porém o estado mistico sempre
atravessou a doenca, e, quanto mais caracterizado como extraordinario e anormal, 0s
estados misticos atravessaram estas percepgdes cientificas e continuaram guardados
como algo do mistério.

A Monja Abulense compreendia essa complexidade, acusada de ser severa
demais em retornar a regra primitiva; ela responde com objetividade que a necessidade
é a de vencer o desejo do corpo de conforto, de excessos, de fraquezas que s afastam a
alma do seu verdadeiro objetivo; porque na facilidade poucos sdo o0s que se voltam para
0 Deus. Mas ndo nega esses gostos, nem os mortifica sem logica e objetividade. Ja
havia chamado a atencdo de Jodo da Cruz para seus excessos nesse sentido, e suas cartas
possuem Vvarios exemplos de suas preocupagdes com o0s excessos de mortificacdes das
monjas. Endurecer os desejos do corpo sim, mas para ser livre dele e ndo acabar com
ele: “E crede que essa determinacdo € mais importante do que podemos entender;
porque, Se aos poucos superarmos o corpo, ao fim de algum tempo seremos, com o
favor de Deus, senhoras dele.” (C 11, 5)

Outro ponto sobre o corpo mistico que Certeau chama atencdo é para a tensdo
existente entre o corpo falante e a norma masculina escritural presente na época, 0s
letrados, ou seja, aqueles que detinham o monopdlio da escrita e do saber eram homens.
Segundo o autor, Teresa esta sujeita a essa ordem, na verdade, ela busca por seguranga

nesse universo:

Ela recorre, pois, aos letrados; ela procura 0s mais seguros - cuidado
permanente, quase obsessivo; ela conta com eles para levar seu corpo
ferido de amor ao campo circunscrito pelas Escrituras. Cada vez sua
aprovacdo lhe é um consolo (alivio). Essa tenséo entre o corpo falante
e a ordem escrituréria caracteriza ja o Livro da Vida. (CERTEAU,
2105, p.302)

Porém, mesmo se submetendo ao espagco masculino catolico, pois: "Sdo homens,
0s mesmos letrados, que fazem a encomenda e que examinam o produto.” (CERTEAU,
2015, p.303), a Autora mistica vai desprendendo-se dessa limitagdo e produzindo um
"ato feminino de falar" (CERTAEU, 2015, 304), que vai alcangando as outras monjas

através da identificacdo com o dizer feminino, assim: "A palavra feminina se insinua na
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circunscricdo masculina da escrita." (CERTEAU, 2015, 304) Dessa forma, mesmo
tendo o Livro da Vida submetido a norma masculina da escrita, Teresa vai, pouco a
pouco, vencendo essa norma; e nos ultimos capitulos seu querer amoroso feminino vai:
"[...] embora sozinho cantando seus sonhos.” (CERTEAU, 2015, 302)

Assim para a Monja abulense o corpo se torna uma extensao de sua experiéncia
mistica; sera nele que a demonstracdo do que € vivenciado com Deus pode se

apresentar:

O corpo é mistério de fé, de seguimento de Jesus. Ele ama ativamente,
nio se encapota, ndo se fecha & comunicagio com os outros. E corpo
comunitario. Recebe a fortaleza adquirida na oracdo e € corpo a
servico da opcdo fundamental. (...) O corpo € mistério de amor, que se
entrega, apesar da salde, doenca ou sofrimentos. E um corpo que se
deixa alterar pelas acBes de Deus. Na renuncia ascética ou na acdo
mistica. Comunicativo, aberto a vida, relacional. O corpo de amor
descobre que ndo é a morte, mas a vida em Cristo, a oferta definitiva
de Deus. (PEDROSA-PADUA, 2003, p. 185)

Segundo Certeau 0 mistico fard desse palco que se tornou seu corpo um meio
pelo qual ele dira o indizivel: "[...] fala assim de qualquer coisa que ndo pode mais ser
dito verdadeiramente com a palavra, prossegue, portanto com uma descricdo que
percorre sensacles e permite, por isso, mensurar a distancia entre 0 uso comum da
palavra e a verdade da propria experiéncia." (CERTEAU, 2010, p. 55) Desse ponto de
vista a mistica prova com o corpo a propria linguagem, pois as manifestacbes
psicossomaticas serdo expressdes linguisticas.

Dessa forma o corpo do mistico serd o cenario da expressdo da sua experiéncia:
"Teresa de Jesus assume sempre a condi¢do, fisica e sensivel, como sujeito indissoltvel
de todas as vivéncias espirituais. Quando nos detemos em sua autobiografia,
comprovamos como 0 corpo chega a adquirir, neste sentido, condi¢do de protagonista.”
(CONCHA, 1978, p. 35) Durante muitos séculos a ciéncia limitou essa experiéncia
somatica como patoldgica. Porém, como Certeau esclarece, tudo o que pode ser
expresso no encontro mistico com o Outro, passa pelo corpo. O mistico somatiza nao
por desequilibrio mas para expressar-se; dessa forma o corpo "falante" é a sua

linguagem. E a linguagem de Teresa € o afeto.
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1.2.2 - EXTASES

O tema do éxtase sempre chamou a atencdo daqueles que tinham curiosidade a
respeito de Teresa de Jesus, em especial, apos a cena da transverberacdo narrada em seu
Livro da Vida (V 29,13) ter sido imortalizada pelo escultor italiano Gian Lorenzo
Bernini," na qual um anjo traspassa seu coracdo com uma flecha de fogo. No entanto,
este sera um tema em que a Descalga Castelhana sempre se posicionou como sendo
secundario no caminho de espiritualizacéo.

Na verdade ela deixa claro em sua autobiografia 0 quanto esses arroubos Ihe
causavam constrangimento, em especial quando aconteciam em publico, diz-nos:
"Vendo o pouco ou nada que podia fazer para ndo ter esses impetos tdo grandes,
comecei a temé-los [...] Eu ndo parava de tentar resistir, mas tinha tdo pouca forca que
as vezes me cansava.” (V 29, 14) ou: "[...] quando comecei a ndo poder resistir, mesmo
em publico, aos grandes recolhimentos ou arroubos, eu ficava depois muito coberta de
vergonha, ndo desejando ser vista por ninguém." (V 31, 12) ou ainda: "Por essa época,
comecei a ter aqueles impetos de amor a Deus ja referidos e arroubos maiores, embora
me calasse e ndo contasse a hinguém os ganhos que obtinha.” (V 33,4)

Assim, a Madre carmelita, estava sempre a exortar sobre a humildade que se
deve ter, e como essa graca de Deus ndo é o ponto principal de seu amor. Fato disso é
que nas ultimas moradas do Castelo Interior, quando a alma percorreu 0 caminho de
encontro com Deus, os éxtases deixam de existir; escreve Cardedal: "Por isso todos 0s
fendmenos cessaram quando toda a casa foi sossegada e todo o exército de poténcias e
todas as raizes do tronco de seu ser foram transpassados pela graca e aprenderam a
discernir o assovio do pastor que a chama.” (CARDEDAL, 1983, p. 842)

Ao0s que se sentissem tristes de mesmo estando no caminho da oracdo, ndo
alcancarem tais arroubos, a Reformadora lembrava que nem todos passariam por tais
estados, mas que nem por isso seriam menos queridos de Deus: "[...] € bom que ndo
fiquem sem esperangas as almas a quem o Senhor ndo concede coisas tao sobrenaturais.
Pois a verdadeira unido pode muito bem ser alcangcada - com o favor de Nosso Senhor -
se nos esforcarmos em procura-la mantendo a nossa vontade atada apenas ao que for a
vontade de Deus.” (5M 3,3) Conhecedora das dificuldades humanas que era, sabia que

se colocasse esse estado como condigéo de perfeicdo, muitos se esforcariam para entrar

1% Imagem que se encontra hoje em exposic&o na Igreja de Santa Maria della Vittoria, em Roma.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Igreja_de_Santa_Maria_della_Vittoria
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nele, e no esforco se perderiam no que realmente agrada a Deus: humildade e
obediéncia.

A Autora Mistica tem muitos termos para designar o estado de éxtase, 0 que
demonstra as multiplas facetas dessa experiéncia espiritual. Além de éxtase ela
emprega: "[...] arroubamento, arrebatamento, rapto, suspensdo de sentidos e poténcias,
elevacdo, levantamento, voo de espirito, subir acima de si, sair de si, perder-se de si,
estar fora de si, estar fora do corpo, ter absorta as poténcias." (ALVAREZ, 2009, p. 338)
Entfo, o que sdo os éxtases? Para o autor Ario Borges Junior, trés pontos podem ser
destacados a respeito do éxtase:

[...] o primeiro deles diz repeito a prépria etimologia da palavra,
éktasis, que significa sair de si, fora de si, superar os préprios confins
corporais; o segundo alude a uma modalidade de relagdo, bastante
singular, entre o sujeito e o ser divino, unido de Deus-pessoa com a
alma e, finalmente, o terceiro ponto, que abrange as consequéncias
dessa unido, tais como a ampliacdo da capacidade intelectual e os
efeitos vivenciados no proprio corpo. (JUNIOR, 2005, 35-36)

A Descalga Castelhana distingue estes dois ultimos pontos chamando-os de o
exterior e o interior do éxtase. O a&mbito exterior € o fenoménico, aquele que sera visto
pelos demais e que representa no corpo a for¢a da experiéncia, como narra a Autora:
"Estando a procura de Deus dessa maneira, a alma se sente, com um grande e suave
prazer, num desfalecimento quase completo, uma espécie de desmaio, que lhe tira o
félego e todas as forcas corporais, de modo tal que s6 com muito esforco é possivel
mecher as méos [...]" (V 18,10)

O ambito interior é aquele a que a autora chama de "[...] o0 &mago daquilo que a
alma sente.” (V 18,4). Para ela o éxtase é, antes de tudo, uma imersdo do homem no
mistério divino: "[...] o éxtase mistico comporta sempre uma sobre dose de
conhecimento do mistério divino, e ao mesmo tempo uma grande carga afetiva, de amor
e ternura, de gozo ou de dor, e de intensificacdo da unido com Deus." (ALVAREZ,
2009, p. 341) Por isso o intelecto, assim como as outras faculdades, fica suspenso: "O
intelecto, se entende, ndo sabe como entende [...]" (V 18,14) Quem age nesse momento
é Deus: "Sua Majestade o faz porque quer, e como quer [...]" (V 21, 9) Assim, quem
possibilita 0 mergulho da alma no mistério é Deus, ndo ha como atingir esse estado sem

que Deus o faca.



44

Teresa diferencia o estado de éxtase da oragdo de unido visto que nesta a alma
ainda tinha algum meio de resistir aos arroubamentos utilizando a vontade. Porém, no
arroubamento a alma nada pode fazer, pois a sua resisténcia é indtil; toda a sua vontade
estd imbuida de Deus e, mesmo que ela ndo coopere para que esse estado ocorra, ele
surge como um impeto: “[...] tdo acelerado e forte que vedes e sentis uma nuvem ou
aguia possante levantar-se e colher-vos com suas asas" (V 20, 3). Dessa forma o
arroubo acontece de forma violenta, como uma batalha de for¢as, mas como uma “doce
violéncia”, pois os resultados sdo suaves para a alma: “Se os arroubos nao fossem
verdadeiros, eu muito duvidaria de que viessem de Deus, receando que fossem o0s
acessos de raiva de que fala Sdo Vicente."(V 20, 23)

Aqui a alma ndo se contenta em servir 0 Senhor no pouco, sendo no maximo. O
espirito deseja erguer-se acima de tudo, em primeiro lugar de si mesmo, aprendendo o
que se tornou a base dos ensinamentos teresianos: humildade e obediéncia.

Aflige-se a alma quando se recorda do que para ela eram pontos de honra:
dinheiro, status, beleza; pois percebe que para se chegar a semelhante bem do amor de
Deus, s6 é possivel abandonando tudo. Tudo o que € perecivel e ndo contenta a Deus é
nada. Importante salientar como as palavras tudo e nada sdo expressdes comumente
presentes nos textos teresianos, palavras que seduzem a Descalga castelhana pela forga
que exercem. Assim Deus € tudo, pois so Ele ndo é transitério, como vemos em um de
seus versos mais conhecidos: “Nada te perturbe, nada te espante, tudo passa, S6 Deus
ndo muda. A paciéncia tudo alcanca. Quem a Deus tem nada lhe falta. S6 Deus basta."*°

No livro O Feminino e o Sagrado, que trata da correspondéncia de duas
psicanalistas; Catherine Clément e Julia Kristeva; e de suas percepcdes tanto
profissionais quanto experienciais no ambito da mulher e o sagrado, lemos o seguinte
trecho em Kiristeva: "[...] acho que aquilo que nos retorna como sagrado na experiéncia
de uma mulher ¢ a ligacdo impossivel, e no entanto mantida entre a vida e o sentido."”
(CLEMENT; KRISTEVA, 2001, p. 22)

E sera essa ligacdo que o éxtase vem mostrar, no corpo, em publico, sem recusa.
Ele expressa que ali estd a presenca do mistério, e, assim, da novo sentido a forma de
viver da criatura, que serd, entdo, de fato, o seu verdadeiro encontro com Deus, pois

Este se fara presenca permanente.

2% JESUS, Santa Teresa de. Poemas de Santa Teresa de Jesus.(Edicdo Bilingue). Traducdo de Pe.
Agostinho dos Reis Leal, ocd. Lisboa: Alethéia Editores, 2015. p. 87
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1.2.3 - COMO SE APRESENTA A MISTICA DE TERESA

Esse Deus deu coletivo

ao meu particular

sem eu nem reclamar

Foi Ele, o Deus da par-esséncia
O Deus da esséncia par.

Né&o fosse a inteligéncia

da semelhanca

seria 6 0 meu amor

seria s6 a minha dor

bobinha e sem bonanca

seria sozinha minha esperanca®

Afirma-nos Otger Steggink que, por muitos anos, as “ousadias” (STEGGINK,
1983, p.1058) afetivas de Teresa foram encobertas por se pensar que estavam
discordantes do que os escritos desejavam mostrar que era 0 caminho da perfei¢do. Os
estudiosos acreditavam que as expressfes demasiadamente humanas de Teresa
diminuiriam a espiritualidade de seus textos e experiéncias. Entretanto, hoje em dia
esse temor diminuiu, como afirma Garcia de la Concha: “Fora de duavida, nds
compreendemos hoje muito melhor o desaguar de afetividade que inunda os escritos
teresianos, ao conhecer com detalhe a liberdade de espirito com que ela realizou a
afetividade feminina no cultivo de suas amizades.” (CONCHA, 1978, p.35)

Como esse ja € um ponto vencido para os estudos atuais, visto que ndo ha mais
davidas sobre a riqueza espiritual da obra teresiana, Steggink pode perguntar sem
receio: “Quao afetiva ¢ a mistica em Teresa de Jesus?” (STEGGINK, 1983, p. 1058),
cuja reposta é: toda afetiva é a mistica de Teresa. Sua experiéncia de oracdo é
eminentemente afetiva; em nenhum momento ela se envergonha de usar expressdes ou
de tentar relatar sensacdes que dizem respeito também aos relacionamentos e prazeres
humanos, pois para ela s6 um amor ha.

E ela vivencia esse amor; em seus textos sdo abundantes expressdes dos verbos
ligados aos sentidos como: sentir, saborear, deleitar, tocar... Sua experiéncia amorosa
estd intimamente ligada a humanidade do Cristo,com suas alegrias e suas dores. Dessa
forma, como o Cristo chorou, feriu-se, e também saboreou as mais doces alegrias, assim

também a Monja reformadora entende que suas esposas devam compartilhar com ele:

2L LUCINDA. Elisa. O Poema do Semelhante. O Semelhante. Rio de Janeiro: Record, 1998. 6. ed. p. 24.
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“Neste contexto parece importante advertir que a experiéncia sensitiva de unido, tal
como estd descrita por Teresa de Jesus, forma parte de um processo unitivo com a
humanidade de Cristo em todos os niveis, também no nivel da desolacéo e da paixdo.”
(STEGGINK, 1983, p. 1060)

A Descalga castelhana porém, vivia em uma época onde as recomendacdes
doutrinais, em especial para aqueles que tinham experiéncias misticas, era para que se
deixasse de lado toda representacdo corporea do Cristo e assim chegar a Deus. Ela, no
entanto, recusa-se a pensar dessa forma, chegando a dizer que na verdade essa seria
uma traicio Aquele que tanto nos amou. Afirma taxativamente que a humanidade de

Cristo é a porta por onde se deve entrar para o contato intimo com Deus.

Para Teresa, pois, ndo pode incluir-se a sacratissima humanidade de
Cristo no que poderia ser um necessario afastamento do corpéreo.
Cristo é o verdadeiro companheiro, o verdadeiro amigo, o Salvador. O
que mantém Teresa inseparavelmente unida a Cristo ndo é o
pensamento da imagem que necessita para a meditagdo e abandona a
contemplacdo, mas sim a eucaristia: o corpo e o sangue de Cristo é
para ela a humanidade de Cristo.(MOLTMANN, 1983, p. 325)

Sera nesse contato afetivo e intimo com o Cristo que o sentimento de amizade
vai ganhando forga na mistica teresiana, fazendo com que ela escreva belas paginas a
respeito da amizade que se pode ter com Deus e como a oragédo nos leva a esse caminho
da perfeicdo; oracdo essa que €: "[...] tratar de amizade - estando muitas vezes tratando a
sOs - com quem sabemos que nos ama.” (V 8,5) O apice dessa amizade € o desposorio
da alma com Deus, a entrega, a unido sem reservas dos dois amigos, sem que com iSso
percam a sua individualidade.

Uma amizade como essa supde uma igualdade, apesar de toda desigualdade,
pois nela € preciso amor e respeito mutuos: “Equiparemos a unido a duas velas de cera
ligadas de tal maneira que produzem uma Unica chama, como se o0 pavio, a luz e a cera
ndo formassem sendo uma unidade. No entanto, depois, é possivel separar uma vela da
outra - permanecendo entdo duas velas - e o pavio da cera.” (7TM 2,4)

Assim Deus ndo € um ser distante e apenas expectador nessa relacdo, ao
contrario, para a Madre do carmelo Deus divide com o orante a responsabilidade da

amizade, pois 0 orante ndo sO reclama para si as béncgdos, pois compreende que, ao
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recebé-las de Deus, também se responsabiliza em levar essa gracga as outras pessoas que
estao sofrendo. “A oracao dos amigos de Deus procede da experiéncia que se tem de
que Deus permite que lhe falem (K. Barth). Deus chama aos homens ndo s6 a
humildade dos servos ou ao agradecimento da crianca, mas também a confianca e
responsabilidade do amigo.” (MOLTMANN, 1983, p. 327)

A amizade com Deus se caracteriza pelo respeito e afeto, seria servil orar sem
consciéncia de estar sendo ouvido; da mesma forma, seria arrogancia fazer da oracéo
uma forma de ser atendido e exigir o cumprimento das inten¢des colocadas ali. O
verdadeiro amigo ora por simpatia e espera o tempo da liberdade de Deus para que Ele

faca como entende ser o melhor:

Aqui parece-me bom, como disse a vossa mercé, deixar-se por inteiro
nos bracos de Deus: se Ele quiser leva-la ao céu, que v4; se ao inferno,
gue ndo sofra, pois vai com seu bem; que a vida se acabe por inteiro
deve ser o seu desejo; que viva mil anos, também. Que Sua Majestade
disponha dela como de algo seu, pois a alma ja ndo pertence a si
mesma, estando entregue por inteiro ao Senhor, despreocupada de
tudo. (V 17,2)

Alem da afetividade e amizade, outra caracteristica da mistica teresiana serd o
entusiasmo; presente em todas as relacGes, em especial na relacdo intima da alma com
Deus. Nos escritos da Monja abulense um termo recorrente, e que redefine o conceito
de entusiasmo é o vocabulo animo, onde: "[...] a Santa Doutora define a forca de atracéo
que exerce Deus na criatura, ndo de modo arbitrario e inconsciente, mas sim de forma
feliz e livre em todas as dimensdes do ser: bioldgicas, psiquicas e espirituais.”
(GONZALEZ, 2004, p.2)

O animo se fortalece com a experiéncia teresiana da certeza da presenca de Deus
na alma. Ainda que a certeza seja fonte de fortaleza, ela surge, ainda assim, de uma
tensdo entre a presenca e auséncia de Deus; bem como da experiéncia das gracas. José
Gonzélez acredita que a aparente auséncia de Deus seja um ato pedagdgico pelo qual:
"[...] o desejo é avivado mediante uma dindmica de provocacao. Deste desejo nascido de
um alto gozo, a alma se motiva na obtencéo do Sumo bem" (GONZALEZ, 2004, p. 3)

Em se tratando das gracas recebidas, Teresa discorre sobre o grande animo que
€ preciso ter, e que se encontra particularmente na sexta morada do Castelo Interior,

para discorrer sobre as formas como Deus desperta a alma por meio das gracas
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espirituais e, assim, reforcar a alma para que possa suportar a acdo transformante dessa
presenca divina junto a si.

Assim lemos no titulo do quarto capitulo: "[...] Diz que é necessario grande
animo para receber elevadas gracas de sua Majestade.” (6M 4, tit) E, apo6s discorrer
sobre as dificuldades e o grande animo que a alma precisa ter nesse caminho de
encontro com Deus, encerra 0 ultimo capitulo da sexta morada perguntando as suas
irmas: "Aqui vereis, irmas, se tive razdo em dizer que € preciso ter animo." pois: "Ele é
rico em misericordia para com aqueles a quem da graca e animo para que se decidam a
procurar esse bem com todas as forcas; porque Deus ndo se nega a quem persevera,
habilitando pouco a pouco o seu &nimo a alcancar a vitoria." (V 4,11)

Visto que o animo tem como embasamento a certeza da presenca de Deus, este
tem como funcdo dissipar as duvidas que ainda perpassam a experiéncia espiritual. A
duavida sobre se 0 que se passava em sua alma viria de Deus ou do deménio, perdurou
por muitos anos na trajetdria espiritual da Reformadora do carmelo, o questionamento
de se era sua imaginacdo e ndo verdadeiramente a presenca de Deus, lhe custou muitas
peniténcias e confissdes.”” No Livro da Vida ela narra muitos desses momentos, e
destacamos um quando ela, angustiada com suas experiéncias espirituais, entrega-as por
escrito a dois amigos, Francisco de Salcedo e Gaspar Daza para que tirassem suas
conclusoes e a elucidassem a respeito do contetdo de tais vivéncias. Se fosse coisa do
diabo, estava convencida abandonar suas oracGes para sempre, mesmo que ja as
praticasse ha vinte anos, porém se fossem de Deus teria o alivio de que precisava. No

entanto o resultado foi ainda mais angustiante:

Quando veio a resposta que eu, muito temerosa, esperava, [...] O
fidalgo, muito aflito, veio a mim e me disse que, ao ver de ambos, se
tratava do deménio, sendo recomendavel que eu procurasse um padre
da Companhia de Jesus. [...] Isso me trouxe tanto medo e pesar que s6

>>Tomas Alvares chamaré a atencdo para o profundo espirito analitico de Teresa em meio aos tormentos
de suas percepcdes misticas. De um lado quanto as questdes psicoldgicas uma determinada e humilhante
resisténcia em nome da sanidade mental, e na questdo teolégica um rigor com precisao analitica, quase
cientifico, na sua técnica de discernimento entre o divino e o diabdlico. O que faz um cientista brincar:

“Desta forma, se algum médico do século passado ou de comecos deste século pensou que a Santa

poderia ter um lugar na Salpétriere, ndo estaria longe da verdade. Mas ndo como ele imaginava, como
enferma, mas, ao contrario, ao lado de Charcot, como mestra da observagdo critica e agugada.”
ALVAREZ, Tomas. Comentarios a Vida, Camino y Moradas de Santa Teresa: Para La reflexion y
oracion personal y de grupo. Burgos: Editorial Monte Carmelo, 2005. p. 181.
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pude chorar. Estando num oratorio, desfeita, sem saber o que haveria
de ser de mim, li num livro que o Senhor parece ter posto em minhas
maos, o0 que dizia sdo Paulo: Deus é muito fiel e jamais consente que
0S que 0 amam sejam enganados pelo demdnio. Isso me trouxe muito
consolo. (V 23, 14-25)

Serad no final do Livro da Vida, apds muitos momentos de constrangimentos a
respeito das condigdes de suas experiéncias misticas, que a Descalga castelhana afirma
que a autenticidade da experiéncia vivida é confirmada pela transformacdo que se opera
na alma, e que pode ser vista e observada pelos demais. Quando questionada novamente

sobre a veracidade de suas visoes pelos letrados e confessores, reponde:

Eu lhes disse uma vez que, se os que falavam isso (sobre suas visdes)
me dissessem que uma pessoa com quem eu acabasse de falar, e
conhecesse muito, ndo era ela mesma e que me enganava, eu
acreditaria mais neles do que naquilo que tinha visto. Mas que, se a
pessoa em questdo deixasse comigo algumas joias como prova do seu
grande amor por mim, ficando eu - antes pobre e sem nenhuma joia -
rica, eu ndo poderia acreditar neles, mesmo que quisesse. E eu poderia
mostrar a eles essas joias, porque todos 0s que me conheciam viam
que sem duvida a minha alma se transformara - e assim o dizia meu
confessor. A diferenca era muito grande em todas as coisas, nada
tendo de dissimulacdo, mas sim de uma clareza que todos podiam ver.
(V 28, 13)

Teresa tem uma consciéncia concreta de que essa transformacéo radical de sua
pessoa € fruto do amor de Deus que lhe é dado de maneira gratuita, e que, ndo faria
sentido se nao fosse difundido, se os demais também ndo pudessem participar dele. Para
ela esse amor: "E semelhante a umas fontezinhas que tenho visto brotar: nunca cessa de
haver movimento na areia, empurradas por elas para cima.[...] 0 amor esta sempre
borbulhando e pensando no que fard. Ele ndo cabe em si, assim como na terra aquela
agua parece ndo caber, borbulhando sempre.” (V 30, 19)

Afetividade, amizade, animo, certeza da presenca divina na alma e amor ao
préximo, caracteristicas essenciais a mistica teresiana, que ddo um traco inconfundivel a
escrita, e a vida dessa Filha de Avila que convoca sempre o leitor a perceber na sua

experiéncia mistica intima e pessoal o amor abundante de Deus.
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CAP. 1I: TERESA DE JESUS E SUA EXPERIENCIA MISTICA

2.1 - EXPERIENCIA DE DEUS

Na escrita de Teresa de Jesus a experiéncia com Deus é viva, ao escrever sua
vida ela conta particularmente sobre esta com Deus, de como Ele atua e se manifesta
nela. Sua presenca entdo ndo sera uma busca, mas uma forte constatacdo que ela
imprimira em seus escritos. Para que essa realidade divina se faca, é preciso que a alma
se conheca, percorra os labirintos de si para que entdo O encontre no mais profundo de
Seu ser.

Assim quando a alma busca a Deus, na verdade € ela a buscada. O homem
participa dessa busca porque esta perdido, confuso, suas certezas ja ndo Ihe bastam, quer
saber quem é e o que faz aqui neste mundo. E é nessa busca por si mesmo, de superar-se
que ele encontra a Deus. Para a Reformadora do carmelo, Deus nos da sempre mais do
gue pedimos em nossos parcos desejos; assim homem encontra sempre mais do que
estava procurando: “O homem se encontra entdo em um Deus que ¢ o total de si mesmo,
uma projecdo de seus ideais. Homem, definitivamente, homini Deus.” (VELASCO,
1983, p. 821)

Dessa forma descobrir-nos é descobrir a Deus. Em nossa estoria estid tdo
impregnada a presenca divina que para Teresa sem Deus ndo ha estoria. Ele é a
presenca antes mesmo de se comecar a caminhar.”® Deus estd 14 antes mesmo que o
caminho comece. E por isso a Autora mistica vive a dificuldade entre o siléncio e a
palavra, pois para dizer desse encontro seria bom se fazer o siléncio, mas este ja ndo é
mais possivel. E necessario que se fale.

A palavra sobre ela deriva necessariamente da palavra sobre Deus. Teresa nao
fala de um Deus observador, distante. Ao contrario, Ele é atuante, persistente, traca
caminhos, estabelece formas de levar a alma até Ele. O que Deus deseja é que a alma

2 pensamento presente em Santo Agostinho: "[...] V6s ja éreis antes de eu existir. Nem eu era digno de
que VOs me concedésseis a existéncial Contudo, eis que existo por um gesto de vossa Bondade, que
precedeu tudo aquilo de que me fizestes." AGOSTINHO, Santo. Confissdes de Santo Agostinho, Livro
X, Cap. 1 - 1. Traducdo de J. Oliveira Santos e A. Ambrésio de Pina. Sdo Paulo: Nova Cultural,
1999.p. 376.
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seja dele, sendo assim ele se da para que o homem se dé. Ele se revela fazendo; se
manifesta no interior do homem como o amor, um amor operante, que faz: "Sequéncia e
dinamismo do amor pessoal de Deus, gratuidade e iniciativa e exigéncia de resposta."
(HERRAIZ, 1982, p.23)

Essa atuacdo divina denota um protagonismo salvifico de Deus, esse
protagonismo € justamente a presenca incansavel de Deus a todo instante que, para a
Autora mistica, é o que faz com que ela ndo caia mais em erros: "E como tem parecido
que me querieis Vés muito mais a mim que eu me quero!" (V 32,5). Esse Deus obra
incessantemente, e obra por fidelidade a Ele, Ele ndo est4 submetido aos erros nem a
bondade do humano, Ele faz porque Ele quer.

A persisténcia de Deus, sua tenacidade salvifica e sua resisténcia se fazem na
vida de Teresa, ndo que ela busque ou perceba que precise dessa presenca, ela
simplesmente a padece. Esse Pai amoroso esta sempre atento: atento as boas disposi¢oes
da alma, as virtudes, mesmo que sejam pequenas e poucas: "Creio que Ele buscava
incessantemente a melhor maneira de me trazer a Si. Bendito sejais, Senhor, que tanto
sofrestes por mim!" (V 2,8). Um Deus que aguarda pacientemente, que espera, nas
palavras de Teresa: Deus a sofre: "Deus que luta por abrir-se ao interior de Teresa, para
ganha-la como amiga, pondo em jogo todas as invengfes de seu amor, forcando a
vontade da criatura."” (HERRAIZ, 1982, p. 30)

Assim, a Descalca castelhana ndo busca um Deus desconhecido ou escondido, o
Deus de Teresa € presente e a principal relacdo que estabelece com ele é a da confianga.
Ela tem certeza do amor, das gragas e dos sofrimentos pelos quais a alma passa por esse
seu Senhor, pois: “Deus ¢ o eixo determinante e a graga proveniente de toda a sua vida
como projeto Gnico em suas fases diversas. Deus € sempre antes dela, esta sempre na
presenca dela e vai sempre antes dela.” (CARDEDAL, 1983, p.835)

Deus ¢ o mundo pessoal de Teresa, ela se recusa a silencia-lo em uma
incapacidade de invocagdo, muito menos aceita ndo pronunciar seu nome devido a sua
grandeza. Ele é seu amigo, sua alma confia nele pois na verdade Ele estd nela. Ela
afirma com a convicgdo de quem experiencia o que diz que Deus esta dentro das coisas
criadas, dentro de nos: “E o eixo, raiz de toda a aventura teresiana e de toda possivel
aventura espiritual humana, da presenca de Deus na realidade natural e no homem a que
constitui em sinal e imagem sua." (VELASCO, 1983, p.815) Por isso pode-se
reconhece-Lo no préximo e fazer dele todo o significado de sua devocdo. Deus esta nas

almas, entdo o amor ao préximo é sentido como amor a Deus.
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Assim ndo se pode conhecer Deus e sim reconhecé-lo, ele sempre esteve ali; a
alma se propde ou ndo a trilhar o caminho pelo qual se chega até ele. E, dessa forma, a
Autora mistica chega a questdo primordial de seu livro Castelo Interior ou Moradas;
que é: para se chegar ao reconhecimento de Deus, € preciso ter o conhecimento de si
mesmo. Isso fica claro em sua obra quando, ao descrever passagens de sua vida, vai
relatando as formas com que a presenca de Deus era percebida e como ela se
modificava a cada experiéncia, pois 0s mistérios de Deus introduzem o homem em
zonas de sua intimidade. E como se pode chegar a esse descobrimento? Pela

experiéncia. Juan Martin Velasco descreve apropriadamente sobre experiéncia, diz-nos:

A experiéncia se contrapde em primeiro lugar ao conhecimento
tedrico, abstrato. Todos distinguimos entre saber sobre o amor por
experiéncia e o conhecimento pelo estudo das defini¢fes de que ele
existe. A experiéncia supde o contato da pessoa com a realidade
concreta. Mas, mesmo assim, quando se trata da experiéncia de Deus,
seu carater misterioso impde a experiéncia que dele se tem uma série
de peculiaridades. A primeira é que sucede na ordem da fé e ndo a
substitui. Procede da iniciativa divina e tem carater passivo e
responsivo, até ao ponto de ser descrito como ferida saborosissima,
chaga e abrasamento da alma nela. (VELASCO, 1983, p.818)

Quando Teresa é convocada por seus confessores a escrever, ela o faz a partir
de sua experiéncia mistica e para deixar seu testemunho de como € sua intensa e intima
relacdo com Deus. Assim a novidade da mistica ndo ¢ falar de Deus, mas da alma que o
experiencia e passa a reconhecé-lo como um Deus comunicativo e efusivo, e que esta ao
redor da criatura procurando descobrir nela o menor desejo de recebé-Lo. Em sua
crescente comunhdo a alma cada vez fara menos, Deus tomara mais espago em sua vida,
fazendo com que a Reformadora do carmelo afirme, no quarto grau de oragédo do Livro
da Vida, que a alma ndo faz mais esforcos, pois: "[...] € alma Sua, que esta a Seu cargo.
Ele a ilumina, parecendo que a assiste e guarda permanentemente para que ela ndo O
ofenda, protegendo-a e despertando-a para que O sirva." (V 21,10).

A Monja reformadora vai escrever ndo sobre o que Deus é em si mesmo, e sim
sobre o0 que Ele é em relacdo ao homem. Deus da gracas para se fazer conhecer e
alimentar o movimento que leva o homem até Ele. A divindade s se revela em sua
obra, por isso 0 homem s6 pode conhecé-Lo quando ele atua em sua alma. Esse
processo de atuacdo e conquista € lento e diferenciado, ndo se da todo de uma vez, ird

desde uma identificacdo imprecisa até a manifestacdo do mistério.
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O Deus que se da a alma, permite uma profunda equivaléncia: conhecer-se é
conhecé-Lo e conhecé-Lo é conhecer-se: "O conhecimento de Deus desemboca
inevitavelmente no conhecimento vital de nosso modo de estar diante Dele, de nosso
comportamento moral." (HERRAIZ, 1982, p.41) A acdo de Deus é progressiva,
dindmica, uma comunicacdo aberta sem limitacGes e o ritmo com que ele faz essa
comunicacdo escapa totalmente ao controle da vontade humana. E uma presenca
inevitavel que surpreende a alma, deixando inatil sua resisténcia. Assim Teresa sente
em sua propria experiéncia que: "(...) a vida espiritual € uma relacdo de pessoa a pessoa,
comunicagdo, amizade, comunh&o. E ndo a observancia de um programa de coisas e
normas, de praticas e devog@es." (HERRAIZ, 1982, p.42)

Nos ultimos anos de sua vida, a Mistica abulense viveu essa relacdo em alto
grau, esteve na presenca de Deus em paz e silenciosamente, pois: "A acdo de Deus
alcanca toda a sua forca e verdade. E a alma - Teresa - do lado oposto, o ponto alto de
sua passividade. E a culminacio de um processo em que principalmente estava
empenhado Deus." (HERRAIZ, 1982,p.43)

Deus ¢ um amigo a quem se deve uma resposta, e a resposta é a amizade.
Assim, a Monja carmelita logo compreende que Ele ndo se revela a ela para ser
entendido, mas sim para ser vivido. O autor Leonardo Boff, ao tratar da vivéncia de
Deus, fala de uma experiéncia que ndo € exclusiva dos misticos, pois isso seria injusto,
ele fala de uma presenca divina manifesta em tudo, até mesmo naquilo que néo parece

tal manifestagdo, diz-nos:

Talvez alguém se dé conta de que aquilo que experimenta na vida
nunca foi verbalizado em termos de experiéncia de Deus. Sobre Deus,
imagina bem outra coisa, pode ser até de forma errbnea. Apesar dessa
possivel falsa interpretacdo, devemos dizer que Deus realmente pode
ser experenciavel por aqueles que nem presumem isso, mas eles
experimentam o mistério da vida, o sentido profundo que a invade, um
secreto apelo para um Mais em tudo o que sentem vivem e fazem. Sob
essa experiéncia se esconde aquilo que deciframos como sendo Deus.
(BOFF, 2001, p.24)

Sem a experiéncia, a saida de si pareceria um aniquilamento do sujeito, uma
negacao pessoal que vai contra a razdo da criatura, porém ao contrario, a experiéncia
promove a liberdade: "(...) do homem como término dessa saida de si e aceita-la com
todo o risco que comporta, mas também com a seguranca que oferece o conhecimento ja
adquirido da fidelidade de Deus." (VELASCO, 1983, p.826)
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A culminacdo dessa experiéncia é a unido; até aqui a alma buscava seu interior
para descobrir 14 a morada de Deus, a partir deste ponto "[...] o proprio Senhor seja
nossa morada.” (5M 2,5) Assim: "(...) a experiéncia, que havia comec¢ado avangando até
Deus como seu objeto e que ja desde o comeco havia experimentado que a iniciativa era
Dele, percebe agora com claridade que Deus ndo é objeto de suas poténcias, nem de
seus atos, mas sim a raiz mesma de seu ser pessoal, a vida de sua vida, o0 manancial do
qual procedem as aguas de sua existéncia." (VELASCO, 1983, p. 827-828) Essa
experiéncia ndo consiste, entdo, em uma agdo humana sobre Deus, ma sim:"[...] porque
Sua Majestade comeca a comunicar-se a essa alma e quer que ela sinta como Ele faz
isso." (V 14,5)

Ao homem mais facil seria recusar-se a essa vivéncia, apelando para a fuga do
reconhecimento de suas limitacOes e imperfeicdes, porém a experiéncia do divino nao
se faz pelo o homem, mas sim através de Deus que o busca: "Apesar de nossa
imperfeicdo, Deus nos aceita e nos ama, Deus, portanto, se mostra onipotente e todo-
poderoso na forgca que possui de suportar e de conviver com o ingrato e mau (Luc 6,35).
Ele serve a toda humana criatura, independentemente de seu estado moral. Essa
bondade de Deus é mais forte que todo 6dio e toda injustica na histéria e no universo."
(BOFF, 2002, p.35)

Entdo viver essa amizade gera medo, recusar-se ao caminho do amor € 0 mais
facil, pois uma amizade como essa é totalizante, absorvente, fazendo com que muitas
criaturas recuem e se refugiem no que acreditam ser a moral e boas obras. Ou essa
recusa se da através do siléncio; com medo da transcendéncia de Deus o homem O
apaga: "[...] ndo é raro encontrar crentes que, faltando as forgcas para essa conversao
gozosa [...] se refugiam em um siléncio para com Deus (incapacidade para a invocagao)
e em um siléncio sobre Deus (incapacidade para a teologia) que as vezes desemboca em
um definitivo siléncio de Deus." (VELASCO, 1983, p.811) Teresa porém se recusa a
silencia-Lo.

Para a Monja de Avila, a exigéncia desse amor a atormentava. Mesmo 0
desejando profundamente, ainda ndo se sentia pronta para entrega total, para uma
submissdo da autossuficiéncia e confiar-se totalmente a Deus. Para seu espirito tenaz,
essa era uma grande exigéncia: "A minha vida era trabalhosa ao extremo, porque, na
oracdo, eu via melhor as minhas faltas. De um lado, Deus me chamava; do outro, eu
seguia 0 mundo. Davam-me grande alegria todas as coisas de Deus, mas eu me via
ligada ao mundo.” (V 7,17)
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O movimento do homem em direcdo a Deus é precedido e motivado pela
aproximacdo de Deus ao homem: "N&o s6 porque o homem Vvé e experimenta com
absoluta claridade e certeza quem é Deus, mas porque vé também que ele, 0 homem,
tem toda a sua razdo de ser em Deus." (HERRAIZ, 1982, p.74) Isso se traduz com
grande desejo de servi-Lhe: "Vé-se com muita clareza qudo pouco se devem estimar as
coisas daqui, que nada valem. Quem estd no alto percebe muitas coisas; ja ndo quer
querer, nem gostaria de ter livre-arbitrio, e assim o suplica ao Senhor, entregando-lhe as
chaves da sua vontade." (V 20,22)

Entregar-Lhe as chaves é a expressdo maxima do abandono, necessario para que
0 encontro se faca. O esforco para que esse encontro aconteca, segundo Teresa, resulta
em fracasso, porque para além da determinacdo do homem, esse encontro: "[...] comeca
em Deus e acaba em no6s" (4M 2,4) e "Bem me parece que a vontade deve estar unida,
de alguma maneira, a de Deus. Mas € nos efeitos e obras posteriores que se conhecem
essas verdades da oracdo, pois eles sdo o melhor crisol para prova-las." (4M 2,8). Assim
a trajetoria do encontro caminha da autoafirmacdo ao abandono, ponto culminante da
entrega, narrado em Contas de Consciéncia quando a Autora mistica entende estas
palavras: "Né&o trabalhes tu de ter-me a mim encerrado em ti, sendo de encerar-te tu em
mim." (CC 15)

A mensagem da presenca de Deus ¢é valida para todos e " [...] a transcender sua
pessoa para descobrir - nela e através dela - as coordenadas sobre as quais descorre toda
relacdo entre Deus e 0 homem. No presente caso, quem é Deus em cada um de nos."
(HERRAIZ, 1982, p.79) O Deus de Teresa é o Deus de todos, plenamente
misericordioso que se faz, ininterruptamente, de forma secreta ou manifesta, presenca
na vida de cada homem. Deus deseja dar-se e comunicar-se. Toda a obra Teresiana terd
esse eixo central: Deus é comunicacdo, deseja essa comunica¢do com 0s homens, deseja
distribuir suas gragas. E essas gracas ndo sao distribuidas a quem merece ou nédo, pois
Deus ndo se sujeita as virtudes do homem, mas sim a sua vontade: "[...] enquanto se da
todo em fidelidade a si mesmo e ndo em atencdo a maior ou menor fidelidade do
homem, e, enquanto ndo exclui nada, se oferece a todos.”" (HERRAIZ, 1982, p.83) Em
Teresa lemos: "[...] crede que Deus pode fazer muito mais, e mais ainda, e ndo vos
detenhais considerando se s&o ruins ou bons aqueles a quem Deus concede essas gragas,
pois sua Majestade sabe o que faz, como vos disse. Ndo temos de nos intrometer nisso."
(5M 1,8). Assim Deus nédo é do tamanho de nossa vontade ou de nossa entrega, ele € a

Sua propria vontade.
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Com essa atuacdo tdo fortemente presente, é preciso apenas crer para que a
experiéncia se faca, s6 0 que Deus espera é esse momento de aceitacdo e entrega: "Deus
permanece mudo, inativo, por tanto oculto, simples palavra sem contetdo para quem
ndo se abre a este Deus de salvacdo, amigo e desejoso de fazer muito por nos."
(HERRAIZ, 1982, p.83)

Quando a alma realmente cré que Deus a ama, nada parecera muito, nada
espantara. O amor de Deus preenche toda a alma pois: "O amor € comunicativo,
necessariamente efusivo. E isto se diz pensando no amante, e ndo no objeto final sobre o
qual ele recai." (HERRAIZ, 1982, p.85) Deus se da todo sem metades: "Sem deixar
nada por dar." (MC 6,3) Deus ndo espera, Ele vem, ndo € um sujeito passivo do desejo
do homem, assim Ele ndo se cansa de dar suas gracas, mas 0 homem se cansa de recebé-
las, e Deus esta com "necessidade de quem as queira receber". (5M 4,6).

Para Teresa a sua vida é um espelho onde todos podem descobrir as linhas da
espiritualidade cristd; em suas obras insiste na gratuidade da doacdo divina, e nos
caminhos de aceitacdo da alma dessas doacdes, pois sO a aceitacdo de um Deus
empenhado em dar-se, pode levar o homem para o caminho da generosa resposta e do
compromisso de entrega. Assim podem se desdobrar em duas vertentes o pensamento
teresiano: A gracga se converte em exigéncia e a exigéncia é gratuidade.

E qual € essa exigéncia da graca? é fazer com que o homem saiba do dom do
qual se faz possuidor, pois: "E importante entendermos os dons de Deus" (V 10, titulo.)
O fruto dessa exigéncia é que o homem reconhega-se amado para a amar, crer nas
gracas que lhe sdo feitas gratuitamente para que possa corresponder oferecendo-se, ja
que: "Se ndo reconhecermos que recebemos, ndo vamos despertar para amar" (V 10,4)
Reconhecer esse amor leva a uma outra exigéncia que ¢ a da fidelidade, essa o Senhor
imprime "nas entranhas" (C 6,4)

A alma se sente obrigada a servir pois sabe o quanto recebe de Deus : "Aceitar
este Deus que faz gracas, que tdo entranhavelmente nos ama, ndo s6 ndo pode provocar
no homem uma passiva quietude ou um estéril conformismo, porém desatard
dinamismos de amor que polarizardo o home totalmente em Deus.” (HERRAIZ, 1982,
p.84) Sobre a exigéncia de gratuidade a Autora mistica descreve a amizade com Deus,
que exclui todo interesse e s6 pode ser vivida em doagdo: "O amor, contudo, tem
tamanha forca, se for perfeito, que desprezamos nosso préprio contentamento para

contentar aquele a quem amamos.” (F 5,10)
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Teresa diz ter a sensagdo de receber mais do que compreende e dizer menos do
que percebe em seu interior, por isso convida o leitor a ter a experiéncia, 0 que
transformaria os balbucios em palavras repletas de sentidos.

Deus é o protagonista na vida da Reformadora, € uma presenca que se impde,
real, viva. Ela acredita que é assim na vida de todo homem, indo além da atitude que

esse homem possa adotar:

Deus permanecera sempre fiel a si mesmo. E Ele quem nunca se cansa
de dar, nem esgota suas misericordias. Quando ela resiste a Deus, a
acdo de Deus revestira um carater de esperanca, grande e dolorosa, de
fecunda inventiva e de multiplos recursos para chama-la e desperta-la,
para fazé-la notar a sua presenga. Nunca O vera contra ela, nem sequer
limitar-se a uma passiva espera. (HERRAIZ, 1982, p.101)

Para Teresa a alma tem de sair de si em direcdo a Deus: "H& que sair de si,
aconselha Teresa, como a abelha sai da colmeia, em direcdo a Deus; [...] para
encontrarmos a nés mesmos sem deformacBes nem amputacgdes perigosas” (HERRAIZ,
1982, p.213) O movimento de sair em direcdo a Deus, promove, da mesma forma, o
movimento contrario, a compreensdo de que o conhecimento Dele é o fundamento para

conhecermos a nGs Mmesmos:

N&o seria grande ignorancia, filhas minhas, que se perguntasse a uma
pessoa quem € e ela ndo se conhecesse nem soubesse quem foi seu
pai, sua mae ou a terra em que nasceu? Se isso seria grande
insensatez, muito maior, sem comparacdo, é a nossa quando ndo
procuramos saber guem somos e s6 nos detemos no corpo."(1M 1,2)

Teresa desfruta, entdo, de uma "viva noticia" de Deus (6M 11,3). Desse convivio
nasce o desejo de conhecer mais Suas grandezas, pelo preco de trabalho que for, pois:"
[...] eu com boa vontade tudo padeceria para fruir um pouco mais de compreensdo da
grandeza de Deus, pois percebo que quem mais O entende mais O ama e mais O louva."
(V37,2
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2.1.1 HUMILDADE

Nesse ambito de convivio intimo com Deus, a humildade é a porta de entrada
para se andar na verdade: "A humildade € a verdade que baixou da cabeca ao coracéao."
(HERRAIZ, 1983, p.249) O homem reconhece que suas verdades até aqui ficam
obscurecidas frente a verdade divina: "[...] explica-se o que diz Davi num salmo: todo
homem é mentiroso." (6M 10,5) Diante de tal reconhecimento, a alma deseja se esforcar
por andar em verdade: "Tudo isto se traduz em uma atitude vital, existencial e dindmica:
0 homem se vé forgcado em andar em verdade." (HERRAIZ, 1982, p.217) A alma deseja
ir ao encontro dessa verdade por ser ela amor, andar em verdade é andar no amor.

A humildade é a relacdo que se pde ao meio entre 0 homem e Deus,
reconhecendo que seu fundamento est4 mais em Deus que nos homens, pois: "[...] mais
do que a consequéncia de um olhar sobre nds mesmos, sobre nosso nada e nossa
miseéria, a humildade surge e se alimenta da contemplacdo de Deus." (HERRAIZ, 1982,
p.250). Mas como tudo pode ser deformado, a humildade também pode ser
desapropriada de seu real fim; a humildade é uma atitude, mas antes é um
reconhecimento, e, se esse reconhecimento for falso, provocard uma falsa atitude que
pode gerar um bloqueio espiritual e impedir que se va adiante. Teresa afirma que a
humildade é cimento do edificio da amizade entre Deus e 0 homem. Um dia, tendo uma
visdo do Cristo, ouve esta definicdo: "Esta ¢ a verdadeira humildade: saber o que se
pode (o homem) e o que Eu posso.” (R 28)

Dessa forma a humildade € uma aceitacdo radical de Deus, pois: "O homem
humilde é o que reconhece a Deus, e em quem Deus se reconhece.” (HERRAIZ, 1982,
p.254) Reconhecer sua propria realidade sera uma invocacdo constante de Teresa,
quanto mais clara para 0 homem ¢é sua condi¢do, com mais lucidez percebera a Deus.
Assim a Descalca castelhana sustenta que humildade n&o é negacdo do valor do ser, mas
sim uma exata aceitagdo do que se €, estabelecer a verdade da alma para que ela possa
reconhecer as verdades de Deus: "Digo que andemos na verdade diante de Deus e das
pessoas, de todas as maneiras possiveis. Especialmente ndo desejando que nos tenham
por melhores do que somos e, em nossas obras, dando a Deus 0 que € Seu, e a n6s o que
€ nosso." (6M 10,6)

Diante da verdade de si o homem pode desfrutar da bondade que antes nédo
percebia, a bondade do outro passa a ser reconhecida, pois: "A obra de Deus que é o ser
humano, s6 os olhos do humilde a descobrem e gosa." (HERRAIZ, 1982, p.258) e "A
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soberba é o que tem atrofiado a capacidade de nos admirarmos dos que nos rodeiam."
(HERRAIZ, 1982, p.259) O fruto dessa humildade sera a caridade, porque abre a
percepcdo humana para as verdades do outro que estd ao lado. Humildade entdo é
abertura, reconhecimento e admiracdo. Para essa abertura 0 homem n&o pode se
aprisionar em sua falta de virtude, pois: "Se a humildade nos proibe ficar presos de
nossas bondades e virtudes - porque sdo de Deus- também nos impede cair na
escraviddo de nossos pecados. Nem va presuncdo por um espiritual narcisismo, nem
decaimento suicida pelo peso de nossas culpas.” (HERRAIZ, 1982, p.259-260)

A humildade ndo é passividade nem resignacdo, pelo contrario, ela desperta e
aciona mecanismos inesperados, forcas desconhecidas que se apresentam em desejos de
grandes realizacGes. Teresa entdo estabelecerd uma conexao entre humildade e o que ela
chama de "santa ousadia™: "Eu gostaria de ver nesta casa essa pretensdo, porque ela
sempre faz crescer a humildade e confere uma santa ousadia, pois Deus ajuda os fortes e
ndo faz excecédo de pessoas.” (C 16,12). Dessa forma a humildade ndo acovarda nem
desencoraja a alma pois ndo a "[...] ensina a andar como sapo, nem treina a alma para
sO cacar lagartixas" (V 13,3) O humilde entéo é forte porque esta com Deus.

Quando a alma entdo se paralisa sob 0 peso de suas culpas e equivocos, 1SS0 ndo
é humildade, ou melhor, é uma falsa humildade. No Livro da Vida Teresa descreve
sobre a importancia de se fazer a distincdo entre a verdadeira e falsa humildade; para
que a alma néo se perca nos falsos labirintos e assim néo realize o verdadeiro encontro
com Deus. A falsa humildade causa: "[...] inquietagédo e desassossego [...] obscuridade e
aflicdo ao lado da aridez e da pouca disposicdo para a oracdo e para fazer algum bem."
(V 30,9) ao contrario da humildade verdadeira que: "[...] mesmo que nos faga ver que a
nossa alma é ruim e nos leve a sofrer ao ver o que somos, fazendo-nos lamentar com
sinceridade a nossa maldade, [...] ndo vem com alvorogo, nem desassossega a alma, ndo
a obscurece nem lhe traz secura. Em vez disso, a verdadeira humildade traz gracas a
alma, e tudo ocorre ao contrario da falsa: com quietude, com suavidade, com luz." (V
30,9)

Quando a humildade é falsa, o0 homem s0 vé sua estatura moral, de culpas e
equivocos, e ela se torna maior que todo o resto. Ao contrario a verdadeira humildade
vem de um profundo conhecimento de Deus, e de que Deus é profundamente maior que

0s equivocos da alma.
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2.1.2 - DEUS E COMUNICACAO

Deus é desejo de se comunicar com o homem, toda criatura é capaz de entender
Deus, por ter sido criada por ele, por isso a decisdo de crer nele é preciso ser tomada
firmemente. Para se iniciar em uma vida espiritual € preciso se decidir por fazé-lo, a
alma precisa decidir crer.

Teresa afirma que a experiéncia de Deus é possivel nesse mundo porque ela a
vive: "As primeiras moradas comegcam afirmando a possibilidade de uma relagdo com
Deus, e as Ultimas a verificardo e confirmardo." (ARRONDO, 2004, p.39) Cabe entdo,

ao leitor, a liberdade de aceitar ou ndo essa experiéncia de comunicagao:

[...] tampouco nos prejudicara ver que é possivel, ainda neste desterro,
comunicar-se tdo grande Deus com uns vermezinhos asquerosos como
nés e ama-los com uma bondade tdo plena e uma misericérdia tdo sem
limites. Tenho por certo que quem se perturbar em saber que Deus
concede grandes gracas ja neste exilio estd muito desprovido de
humildade e de amor ao préximo [...] (1M 1,3)

Esta relacdo de comunicacdo tem sua iniciativa em Deus, e a criatura cabe acatar
ou ndo essa relagéo. A ideia de um Deus desejante de se comunicar foi sendo trabalhada
pela Monja abulense ao longo de sua experiéncia espiritual, no comeco de sua vida
monastica ainda tinha a ideia de um Deus que provocava temor: "Nesse esforco para
decidir sobre a escolha de estado (ser freira ou ndo), acredito que me impelia mais um
temor servil do que o amor.” (V 3,6).

Mais tarde, durante as suas experiéncias de encontro mistico, Ele passa a ser o
Senhor Amado, aquele que é s6 misericordia para com suas criaturas. Seus escritos
falam dessa realidade, um Deus préximo, amado e que quer estar em relagcdo: "Por
piores e mais imperfeitas que fossem as minhas obras, o Senhor as melhorava,
aperfeicoava e tornava meritérias [...]. O Senhor doura as culpas, faz com que
resplandeca uma virtude que Ele mesmo p6e em mim, quase me maltratando para que
eu a tenha." (V 4,10)

Deus ndo fica ocioso a distancia da vida das criaturas ele: "[...] valora os bons
desejos, passa por cima dos defeitos, favorece a virtude, inclusive faz forca para que
cheguemos a té-la. Definitivamente, um Deus de amor.” (ARRONDO, 2004, p.43)
Deus, entdo, esta sempre desejoso de se comunicar, 0 homem ndo o pode escutar porque

sua vida esta cheia de ruidos, pequenos insetos como diz a Autora, se referindo as coisas
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que distraem o homem da orac¢do. Porém Deus se comunica em "'sussurro e brisa suave"
(ARRONDO, 2004, p.44) Dai a maior dificuldade de ouvi-lo: "Deus se revela como
Amor, derrama comunicacdo e presentes e nos convida a uma estéria de amor e
conhecimento pessoal sem necessidade de ir busca-lo longe." (ARRONDO, 2004,
p.118)

Diante da aceitacdo da presenca e comunicacdo de Deus com a alma, duas
perguntas se fazem: O que Deus quer? E como conhecer a sua vontade? Para a primeira
pergunta a resposta €: que a alma alcance a maturidade humana: "Que julgais, filhas, ser
a Sua vontade que sejamos completamente perfeitas, a fim de nos tornar uma s6 coisa
com o filho e com o Pai, como Sua Majestade pediu. Olhai quanto nos falta para chegar
aisso!" (5M 3,7)

E, para se conhecer a vontade de Deus, serd uma jornada particular de entrega
de cada um, pois: "Em grande medida, a busca da vontade de Deus em cada um de nos
dependera de nossa propria decisdo, do que queremos intregar-lhe. Em Gltima instancia
nada pode dizer-nos qual é a vontade de Deus para nossa vida." (ARRONDO, 2004,
p.155)

A decisdo de doar-se é necessaria: "Porque Deus convida, nunca impde. Mas
dificilmente se dara todo a quem ndo tenha tomado a decisdo de dar-se totalmente."
(ARRONDO, 2004, p.155) E a doa¢do é amor, quanto mais entrega, mais amor, quanto
menos, menor sera a percepcao do amor que continua sempre o mesmo: "Ele vé que
quem O ama muito pode padecer muito por Ele, e quem ama pouco, pouco. Acredito
que a medida do amor € a capacidade de levar cruz grande ou pequena.” (C 32,7)

Das trés poténcias da alma, que dardo base ao que Teresa estruturou como o
Castelo interior da alma: memoria, entendimento e vontade, sera da vontade que nascera

0 amor, como uma determinacdo de amar:

Agora é uma decisdo muito firme a que tomamos. Isso é 0 que tem
feito a vontade, pouco a pouco, ajudada por Deus. Na medida em que
a vontade comega a entregar-se, também inicia a amar, porgue 0 amor
nasce da vontade, muito mais profundo gue o sentimento. O amor diz:
Te conheco e te quero. Me entrego a ti. Se se decide amar assim, da
vontade sai uma seta de fogo: é o amor." (ARRONDO, 2004, p.157)
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2.1.3 - MEDIACAO PELO CRISTO

Deus se torna préximo na dor e sofrimento de Jesus. Ao ver o Cristo tdo chagado
de amor pela humanidade, Teresa se enche de compaixdo por ele e quer estar proxima
daquele que deu sua vida por ela. Enquanto esteve com as agostinianas aprendeu um
costume de oragdo que levou para toda a vida, o de meditar encima de passagens do
evangelho, em especial na paixdo de Cristo, e assim entrar em oracdo. Para ela nada
tornava Jesus mais proximo do que poder senti-lo em sua humanidade, na verdade: “A
humanidade de Jesus recebe, na espiritualidade teresiana, um valor absoluto. Teresa
defenderda, contra tendéncias espiritualistas e advertindo que ndo somos anjos, sua
presenga em todo desenvolvimento da vida espiritual.” (PEDROSA-PADUA, 2003,
p.166-167)

A presenca de Cristo na experiéncia de Deus, ao contrario de diminuir,
exponencia a transcendéncia de Deus, pois permite materializar a relacdo gratuita e
amorosa Deste com o humano: "Eu percebia que, embora fosse Deus, era Homem,
alguém que ndo se espanta com as fraquezas dos homens, [...] Mesmo sendo Ele
Senhor, posso trata-Lo como um amigo [...]." (V 37,5)

Teresa reconhece Deus através de Jesus, Sua dor ndo insulta, mas sim transpassa
0 coragdo, como no momento em que vé a imagem do Cristo chagado e opera em sua
alma o amor da entrega: "Foi tdo grande 0 meu sentimento por ter sido tdo mal
agradecida aguelas chagas que 0 meu coracdo quase se partiu; lancei-me a seus pes,
derramando muitas lagrimas e suplicando-lhe que me fortalecesse de uma vez para que
eu nédo O ofendesse.” (V 9,1)

Cristo se torna, entdo, o mestre, o condutor da alma de Teresa em seu caminho
de encontro com Deus. Serd com ele que ela trilhara o caminho das gracas espirituais,
sera Dele as palavras que vai perceber em seu interior, e sera com Ele que aprendera;
ele sera seu “livro vivo” (V 26,5) O caminho do encontro de si mesma, a Monja ndo

trilha sozinha.
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2.1.4- O ENCONTRO DE SI

Isso de querer ser
exatamente aquilo
0 que a gente é
ainda vai

nos levar além

Diante da busca de conhecer-se e encontrar a Deus, quando acontece o encontro?
Para Teresa quando a alma entende que seu esforco para produzir a presenca de Deus €
em vao, de que é preciso retirar toda a confianca em si e p6-la em Deus, em um
verdadeiro abandono; a verdadeira humildade.

Apos ter iniciado o caminho da descoberta de si mesmo, o segundo passo para a
alma sera o de sair de si, é preciso abandonar-se para transcender e viver o verdadeiro
encontro. Para Teresa a alma estard verdadeiramente livre quanto mais se deixar guiar
pelo seu Senhor. E a oracdo é o caminho direto para que seu coragdo e sua vontade
estejam prontos para obedecer; aqui a alma interage com Deus pois ndo esta fora Dele.

Analisados dessa forma, pode-se compreender que a unido de amor buscada pelo
mistico ndo € nem uma forma ontoldgica de se fundir com Deus, nem uma experiéncia
extatica de despersonalizacdo do objeto amado, mas uma intima relacdo com o Outro
amado, que possibilita uma profunda transformacéo da vida do mistico.

Uma caracteristica importante dessa relacdo pessoal, é que o amor do mistico
consiste em um acordo perfeito entre o querer de Deus e a vontade da alma. Essa € uma
diferenca importante entre 0 amor que o mistico tem para com Deus, € 0 amor que 0S
amantes humanos tém entre si. Esses ndo precisam de um acordo em todos 0s assuntos,
pelo contrario, é preciso que haja a possibilidade de discordar para que os individuos
possam permanecer distintos, com seus pontos de vista que, necessariamente, nao
precisam coincidir com o do outro.

Porém ser amado e amar a Deus ndo se processam dessa forma, ja que para o
mistico o testamento de Deus é o apice da verdade e do conhecimento, ndo ha nada que

Ihe compare. Por sua vez Deus permite ser invocado por essa alma, e lhe da o que ela

24 | EMINSKI. Paulo. Incenso Fosse Musica. In: LEMINSKI, Paulo. Distraidos VVenceremos. S&o Paulo:
Editora Brasiliense ,1987. p.25.
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deseja. Para 0 mistico essa real transformacéo de sua vida e de seu carater a semelhanga
do amor divino, é o que constitui a verdadeira felicidade.

Em Deus Teresa vive toda sua liberdade, seu mundo se dilata. A liberdade
proporcionada pelo relacionamento com Ele é como: "(...) 4gua que molha a terra
ressecada, fecunda o deserto de nossa alma, e faz possivel dar uns frutos que sua
entranha, por si s, nunca poderia fazer surgir. Tal distancia dos imperativos vigentes no
mundo, torna possivel o descobrimento de um mundo interior mais valioso e de uma
confortadora presenca amorosa de Deus." (CARDEDAL, 1983, p.859-860)

Assim pode-se concluir que o desejo de unido mistica ndo é uma relacdo que
despersonalize aquele que a vivencia, ou despersonalize seu objeto de amor. Na
verdade, na total transformacdo pessoal do mistico, ele passa a ser reflexo, agindo para
que todos possam ver nele Aquele a quem ama.

A presenga constante de Deus na vida de Teresa leva a um itinerdrio de uma
confianca que ndo cessa ante nada, como a passagem de Isaias que lhe chega através de
sua regra carmelita: "Na esperanca e no siléncio esta minha fortaleza." (Is 30,15) e:
"Falta-me tudo, Senhor meu. Mas, se ndo me desamparardes, ndo serei eu quem vai
faltar a V0s. Levantem-se contra mim todos os doutos, persigam-me todas as coisas
criadas, atormente-me os demdnios, mas nao me falteis Vés, Senhor [...]." (V 25, 17)

Para a Descalca castelnana a melhor forma de encontrar a Deus ndo é
procurando, e sim aderindo com "determinada determinacdo” a sua vontade: "Direis que
desta maneira, como se ha de alcancar (estas gracas e gostos do Senhor) ndo os
procurando. A isto respondo que ndo ha outra melhor do que a que tenho dito, e ndo O
procurar por estas razGes: a primeira porque primeiro que para isto € necessario amar a
Deus sem interesse.” (4M 2,10) Essa busca ndo € feita entdo por interesse proprio, mas
por reconhecimento da vontade de Deus.

O objetivo da vida espiritual passa a ser descobrir qual é essa vontade e queré-la.
Com lucidez Teresa chama a atencdo para essa adesdo: "Crede-me que ndo estd o
negocio em ter habito de religido ou ndo, sendo em procurar exercitar as virtudes e
submeter nossa vontade a de Deus em tudo e que o concerto de nossa vida seja 0 que
Deus ordenar dela, e ndo queiramos nos que se faca a nossa vontade sendo a sua." (3M
2,6)

Deus é o mais profundo da vida do homem e, para além das denominagdes que
Teresa Ihe dara: Rei, Majestade, Senhor, Ele ¢, antes de tudo, o0 amigo verdadeiro e fiel

que: "[...] convida a amizade, e que nas entranhas e descoberto no centro da existéncia
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pbe em movimento todas as dimensfes da pessoa. [...] Seu amor termina integrando
desde os instintos primarios da sexualidade, sensualidade e sensibilidade, até os
pressentimentos e esperancas absolutas do espirito humano.” (CARDEDAL, 1983,
p.842) Um amigo que se enamora por toda a humanidade e por cada alma em particular
desejando se comunicar com ela, através de uma relacdo pessoal. Relacdo essa que, de
tdo intima e profunda, precisara de uma linguagem que possa expressa-la, uma

linguagem mistica.

2.2 - LINGUAGEM MISTICA

O mistico fara dessa relacdo um fendmeno psicoldgico e fisico; um meio pelo
qual ele dira o indizivel: "[...] fala assim de qualquer coisa que ndo pode mais ser dito
verdadeiramente com a palavra, prossegue portanto com uma descricdo que percorre
sensacOes e permite, por isso, mensurar a distancia entre o uso comum da palavra e a
verdade da prépria experiéncia.” (CERTEAU, 2010, p.55) Assim a linguagem mistica
fala da impossibilidade radical da palavra de Deus, onde Certeau acredita Se inserir a
fabula mistica, pois:

A fabula mistica se inaugura com a identificacdo das estratégias que
permitem articular uma palavra em nome de Deus, quando este Gltimo
ja ndo se encontra disponivel neste mundo e os sabios confiscaram o
discurso sobre Ele. (...) Ler Teresa com Certeau, é localizar essas
marcas do ausente em suas proprias estratégias para falar de Deus e
para escuté-lo. A auséncia ndo é aqui o contrario da presenca, sendo o
espaco aberto para uma busca e um desejo, segundo a légica de uma
ruptura instauradora. (ROYANNAIS, 2015, p.150)

Mesmo que a ciéncia transforme em objeto o fenbmeno mistico, ele
ainda atravessa situagOes socioculturais dessa experiéncia. Para Certeau, uma
observacdo médica se engana menos do que um tedlogo qualificado da época, que faz
um censo acreditando ser possivel classificar um quadro de valores avaliativos; tais
como: levitacdo, estigmas, éxtases... Como se apenas essas caracteristicas fizessem o
verdadeiro mistico.

A experiéncia mistica se torna uma experiéncia dos paradoxos, 0 mistico sente
de forma paradoxal: em um momento esta em um extremo para logo depois estar em

outro. Outro paradoxo do fendmeno sera este ter a caracteristica de excegdo, de
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anormalidade. Essas manifestacGes espetaculares apontavam para dois contrarios: o
fendmeno visivel e o que € algo secreto do invisivel. A mistica ndo pode ser reduzia a
um ou outro desses aspectos, pois eles ndo contemplam toda a experiéncia.

E necessario entdo voltar ao que o mistico diz de sua experiéncia. Os fatos
psicossomaticos classificados como misticos sdo particulares, mesmo sendo fendmenos
aparentemente estranhos, séo momentos na particularidade da experiéncia que o sujeito
estd fazendo. Diz-nos Certeau gque seria como uma janela na qual entra um novo ar que
permite respirar a uma vida diferente. Mas a0 mesmo tempo em que sdo momentos,
rasgos no tempo, essas experiéncias sdo decisivas e irredutiveis. Sensac¢des, lembrancas
e memdarias que o0 mistico conservara nos minimos detalhes.

A experiéncia mistica transforma a vida do individuo, e a descricdo desta narra
uma manifestacdo que ndo é baseada em uma justificacdo externa, o que vem a luz ndo
é outra coisa sendo o reconhecimento interno de si mesmo. Nas palavras de Certeau o
mistico ndo tem nenhum outro dizer ou outro corpo que em si mesmo o fere e o faz
feliz. Assim essa experiéncia se desprega do discurso na pratica sem conseguir fazer
repetir aquele primeiro momento. Na verdade a via mistica acontece quando, na vida
diéria, 0 mistico consegue descobrir e perceber tudo o que vivenciou naquele primeiro
instante.

Assim, a experiéncia ndo pode ser circunscrita a uma forma particular de um
instante privilegiado, o Deus que aproximou se afirma na forma de um espago e ndo
pode ser limitado a este, nem ser identificado. Tal exigéncia interna da experiéncia faz
uma distin¢do da propria forma patologica e da a ela um sentido espiritual, que ndo se
firma em um momento intenso, ou furtivo que seja; nem se dedica a sua pesquisa como
aquela de um paraiso de prova ou de perseveranca. Entdo o mistico ndo identifica a
esséncia no fato que inaugurou ou constituiu a sua percepcdo fundamental, ele a
prolonga na forma de viver.

A percepcdo espiritual do mistico vem de uma organizacdo ja pré-formada
mental, linguistica e socialmente; é por isso que a experiéncia é definida culturalmente.
Com isso a sua linguagem mistica precisa ser reconhecida entre 0s seus pares. Essa
linguagem precisa transmitir o que ele vivencia, mas também precisa ser reconhecida
por aqueles que vao ler essa experiéncia, precisa haver uma articulacdo entre o que se
vivencia e a realidade do seu grupo social. Dai a grande dificuldade do mistico dizer o

indizivel da sua experiéncia em palavras que possam ser reconhecidas pelos seus.
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Em sua andlise Certeau far4 uma recuperacdo da experiéncia da lingua, como
idioma, remontando a retdrica da antiguidade, mas que ¢, acima de tudo, um novo modo
de interpretar a relagdo entre 0 mundo e Deus: "E efetivamente uma maneira de falar
que se remete, frequentemente, a proliferacdo do adjetivo mistico durante a primeira
metade do século XVII" (CERTEAU, 2010, p.105). E essa maneira de falar, esse modo
de dizer tem objeto, itinerario e linguagem propria.

Dessa forma a mistica ndo € um discurso, ¢ uma forma de falar, e essa distingdo
é muito importante para que se possa pensar em uma literatura mistica, diz-nos Cicero

Bezerra:

O cristianismo traz no seu seio um principio decisivo para a relacdo
entre mistica e linguagem, a saber: Deus falou. Dito de outro modo, a
encarnagdo do Verbo permite ao cristianismo uma experiéncia da
linguagem que ndo se reduz ao siléncio, ou seja, é necessario falar. O
mais interessante ¢ que essa “fala” vem escrita em linguas “vulgares”.
Mestre Eckhart (alemdo), Marguerite Porete (francés), San Juan,
Teresa de Avila e Miguel de Molinos (castelhano), s6 para citar 0s
mais conhecidos, impregnaram suas linguas com um estatuto
metafisico até entdo desconhecido. A adaptacdo e recriagdo de novos
conceitos, oriundos do latim e do grego, propiciaram transformacdes
substanciais no que se refere ao sistema linguistico. (BEZERRA,
2012, p.257)

E o grande conflito entdo sera entre a palavra e aquilo que Ihe escapa, com todos
0s conteudos de contrastes que isso possa trazer, como oculto/desnudo,visivel/invisivel,
limitado e infinito... Algumas linhas de caracteristicas aparecem como a nortear esse

caminho do modo de falar mistico, aponta Bezerra:

a) A paradoxalidade do pensamento: o fenémeno mistico traz consigo
algo de dificil demarcagdo: como o “fendmeno” (que pressupde
aparicdo e visibilidade) é “mistico” ?

b) A eventualidade ou instantaneidade da “experiéncia” narrada.

c) A presenca inevitavel de um Outro (Deus ou Absoluto) que nédo
exige prova ou razdes exteriores da sua manifestagdo sem, no entanto,
ser algo puramente particular.

d) A experiéncia narrada ou vivenciada ndo pode ser reconduzida ao
seu momento originario. (BEZERRA, 2012, p.258)

Mesmo diante de toda a dificuldade de expressar o que vivencia, para 0 mistico
€ imperioso que ele possa expressar-se, e, assim, comunicar-se com aquilo que é

possivel dizer.
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2.2.1-0 QUE E POSSIVEL DIZER:

"Toda manifestacdo da vida espiritual humana pode ser concebida como uma
espécie de linguagem, e essa concep¢do leva, em toda a parte, & maneira de verdadeiro
método, a novos questionamentos.” (BENJAMIN, 2011, p.49) Assim comeca Walter
Benjamin o capitulo Sobre a Linguagem em Geral e sobre a Linguagem do Homem, em
seu livro Escritos Sobre Mito e Linguagem.

A ideia do autor € abranger o conceito de lingua e linguagem como manifestacao

de uma esséncia, que ele chama de esséncia espiritual®

,0U conteudos espirituais, e que a
palavra seria apenas um caso particular dessa manifestacdo, e ndo todo o processo
possivel de manifestacdo. Assim: "Toda comunicacdo de conteldos espirituais é lingua,
linguagem, sendo a comunicacdo pela palavra apenas um caso particular o da
comunicacdo humana e do que a fundamenta ou do que se funda sobre ela.”
(BENJAMIN, 2011, p.50)

Dessa forma a linguagem se estende para além da lingua, pois ndo ha seres na
natureza que de alguma forma néo participem da linguagem, ndo comuniquem a sua
esséncia espiritual. Para 0o homem torna-se impossivel representar 0 que ndo se
comunica, ndo seria possivel representar uma total falta de linguagem, pois que esta
seria apenas uma ideia. Aqui entdo o autor fara uma pergunta: se a comunicacao de
conteudos espirituais é atribuida a linguagem, de que esséncia espiritual a linguagem é

manifestacdo imediata? e ele responde:

®> para Benjamin as esséncias espirituais ndo devem ser confundidas de imediato com suas respectivas
linguas e linguagens, pois mesmo que estas: "[...] acompanhem seus conteldos espirituais, essas nao
assumem a espiritualidade como a prépria esséncia, 0 que apontaria, apenas num primeiro momento, para
certa exterioridade da Ultima. Benjamin propde assim um duplo essencialismo posto em paralelo: a
esséncia da linguagem e a esséncia espiritual. Em outras palavras, a espiritualidade coloca-se a si propria
na linguagem, porém esse movimento tem como condi¢do de possibilidade o carater genético do
espiritual de se fazer linguagem, de se manifestar em uma realidade outra espiritual. [...]JEmbora, como
veremos, Benjamin elabore um jogo de dupla participacdo das esséncias, uma esséncia operando como
esséncia da outra numa relacéo de reciprocidade. Tal distingdo serd importante no final do ensaio quando
passar a uma constatacdo da retificacdo da natureza junto a um tipo de alienacdo da linguagem. [...JAssim,
nos afasta do logos platénico ao conferir positividade a linguagem, bem como, quando postula uma dupla
esséncia - sendo um multiplo essencialismo”. VIANA, Fabiano Barbosa. Notas Sobre a Linguagem
Essencial em Walter Benjamin. Disponivel em:
<http://lwww.gewebw.com.br/pdf/cad10/fabiano_barboza.pdf> Acesso em 27 de fevereiro 2016.
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[...] a lingua alemd, por exemplo, ndo é, em absoluto, a expressdo de
tudo o que podemos - supostamente- expressar através dela, mas sim a
expressdo imediata daquilo que se comunica dentro dela. Este se €
uma esséncia espiritual. Com isso, a primeira vista, é evidente que a
esséncia espiritual que se comunica na lingua ndo é a propria lingua,
mas algo que dela deve ser diferenciado. A visdo segundo a qual a
esséncia espiritual de uma coisa consiste precisamente em sua lingua
ou linguagem - tal visdo, entendida como hipoétese, é o grande abismo
no gual ameaca precipitar-se toda a teoria da linguagem, e a sua tarefa
é a de manter-se em suspenso, precisamente acima desse abismo. A
diferenciacdo entre esséncia espiritual e a esséncia linguistica, na qual
aquela comunica, € a distingdo primordial em uma investigacdo de
carater tedrico sobre a linguagem. (BENJAMIN, 2011, p.51-52)

Dentro dessa diferenciacdo, a esséncia espiritual ndo precisa da lingua para se
comunicar, mas faz uso dela para ser comunicavel, e o que € comunicavel em uma
esséncia espiritual é sua esséncia linguistica. Mas a esséncia espiritual € muito mais,
possui muitos outros aspectos ndo limitados nem pela lingua, nem pelo meio exterior
onde ela se expressa. Porém, no homem, essa esséncia se expressard através das
palavras, e estas atraves dos nomes:"[...] portanto a esséncia linguistica do homem esta
no fato de nomear as coisas" (BENJAMIN, 2011, p.55)

Essa é a participacdo do homem no processo de comunicacdo; ao nomear ele
insere na lingua a esséncia espiritual, mas absolutamente ndo a reduz a isso. Se a
linguagem for entendida como tendo o seu meio de comunicacao a palavra, seu objeto a
coisa e seu destinatario o ser humano, a linguagem mistica fica fora desse
enquadramento, pois nessa linguagem ndo ha meio nem objeto, mantendo somente o
mesmo destinatario. E assim que: "[...] no nome a esséncia espiritual do homem se
comunica com Deus." (BENJAMIN, 2011, p.55)

Dessa forma, ao nomear, 0 homem consegue que essa esséncia espiritual seja

plenamente comunicével pois:

A linguagem ser& imperfeita em sua esséncia comunicante, em sua
universalidade, quando a esséncia espiritual, que fala a partir dela, ndo
for, em toda a sua estrutura, algo linguistico, isto é, algo comunicével.
Somente 0 homem possui a linguagem perfeita do ponto de vista da
universalidade e da intensidade." (BENJAMIN, 2011, p.57)

Sera entdo através do nome que o homem se comunica com Deus, pois a
linguagem ndo é somente expressao do que € comunicavel, mas é também simbolo do

ndo comunicavel, de sua esséncia espiritual ja que: "Toda linguagem superior é traducao
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de uma linguagem inferior, até que se desdobre, em sua ultima clareza, a palavra de
Deus, gque é a unidade desse movimento de linguagem.” (BENJAMIN, 2011, p.73)

Os escritores misticos compreendem essa nomeacao, sabem da necessidade de se
oferecer no campo da linguagem um nome, um signo, um simbolo que o possa traduzir,
transformando-o em um instrumento didatico para a expressdo de sua comunicagéo.
Teresa ndo se furtard a nomear através dos simbolos, até mesmo bebendo da larga
tradicdo literario religiosa de sua época, em especial seus mestres mais diretos como
Francisco Osuna®® em Terceiro Abecedario e Bernardino de Laredo®’ em Subida do

Monte Sido, que manejaram um amplo repertério de simbolos, ja que:

(...) o simbolo é o elemento indispensavel para a traducdo da analogia
na literatura mistica. Sé por conceitos ou procedimentos analdgicos
pode o mistico e o tedlogo acercar-se do mistério de Deus. E é
precisamente no emprego do simbolo onde comecga a desenhar-se a
grande diferenca entre o estilo de Teresa de Jesus e o dos autores que
a precedem." (SORLI, 1993, 32)

A diferenca de Teresa frente a esses mestres se encontra tanto no tema quanto
nos objetivos. Seus escritos ndo sao tratados teoldgicos ja que ela ndo € uma tedloga;
sua linguagem descreve a interioridade, a experiéncia mistica, em especial aquela do
recolhimento, onde utilisara muitas das expressdes encontradas em Osuna como "subir
sobre si", "entrar dentro de si". Outra diferenca marcante com relagédo aos autores
misticos é que estes descreviam os graus de oracdo indistintamente, falavam dos estados
misticos superiores sem o0s especificar, dando-lhes nomes varios como quietude,
recolhimento, unido. A Monja abulense porém, chega a uma descricdo detalhada dos
graus de oracdo, dedicando do capitulo 11 ao 22 de seu Livro da Vida para especificar

cada um desses graus e tratar deles segundo sua experiéncia.

%6 “Francisco de Osuna (1492 - 15417?), escritor franciscano, € um dos elos de enlace entre a
espiritualidade de Teresa e as correntes circundantes. Entre os livros de Osuna ela cita expressamente o
Terceiro Abecedario (Sevilha, 1527): Quando eu ia (a Becedas), aquele tio..., me deu um livro; chamava-
se Terceiro Abecedario e ensinava oracdo de recolhimento... ndo sabia como agir na oragdo nem no
recolhimento, e por isso aquele livro me deu grande alegria. Decidi seguir aquele caminho com todas as
minhas forgas". (V 4, 7)" ALVAREZ, Toméas. (Dir.). Dicionario de Santa Teresa de Jests. Burgos:
Monte Carmelo, 2000. p. 1058.

%7 »Bernardino de Laredo (1482 -1540) médico e escritor. Autor do livro espiritual Subida do Monte Sido
(Sevilha 1535), ao qual recorre Teresa nos comecos de sua vida mistica para dar conta desta aos seus
acessores. Escreve ela: Olhando livros para ver se conseguia uma descricdo da oracdo que eu tinha,
encontrei em um, Subida do Monte, no tocante a unido d alma com Deus, todos 0s sinais que se
manifestavam em mim [...]" ALVAREZ, Tomés. (Dir.). Dicionario de Santa Teresa de Jesls. Burgos:
Monte Carmelo, 2000. p. 889.
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Porém esse detalhamento ndo foi facil, para conseguir dizer algo profundamente
desses graus de oracdo a Autora mistica precisou tecer simbolos, onde 0s mais
conhecidos serdo o castelo e seu diamante interior, e, nos estados de oracdo, o jardim,
que € a alma, e a 4gua que sdo as gragas que o0 Senhor oferece para que se regue esse
jardim?.

Quem principia deve ter especial cuidado, como quem fosse plantar
um jardim, para deleite do Senhor, em terra muito improdutiva, com
muitas ervas daninhas. Sua Majestade arranca as ervas daninhas e
planta as boas. Fagamos de conta que isso ja aconteceu quando uma
alma decide dedicar-se a oracdo e comeca a se exercitar nela. Com a
ajuda de Deus, temos de procurar, como bons jardineiros, que essas
plantas cresgam, tendo o cuidado de rega-las para que ndo se percam e
venham a dar flores, cujo perfume agradavel delicie esse nosso
Senhor, para que Ele venha a se deleitar muitas vezes em nosso jardim
€ a gozar entre essas virtudes. (V 11,6)

Ou ainda: "Voltemos agora ao nosso jardim ou vergel, e vejamos como essas
arvores comecam a impregnar-se para florescer e depois dar frutos, e os cravos e flores,
para dar perfume. Agrada-me essa comparacao.” (V 14,9)

Tomas Alvarez destacara os elementos que se incorporam ao simbolo do jardim
e da agua com valor doutrinal: "[...]O Jardim (a alma), a Agua (a vida), o Regar (a
oracdo) O Jardineiro (o responsavel pelas trés coisas anteriores) as Flores (0 aroma e a
beleza do jardim), os Frutos (as virtudes pessoais e sociais); finalmente o Senhor do
jardim, que é, por sua vez, o Senhor da &gua, do regar, das flores e dos frutos."
(ALVAREZ, 2005, p.78)

O simbolo entdo sera a ponte da qual o mistico se utilisara para tocar nas fibras
do pensamento daquele que o escuta, possibilitando que o ouvinte atravesse a ponte,
tome posse do que é dito e o transforme em sua vivéncia pessoal. Para o mistico essa
ponte permite que ele se desloque de sua experiéncia e va de encontro a linguagem para

dizer o que é indizivel.

% Montserrat Izquierdo Sorli tratard detalhadamente de alguns outros simbolos encontrados na obra
teresiana como a porta, a luz, o sol, as pedras preciosas, o fogo, o vinho e a adega, o bicho da seda e a
borboleta, o matriménio e o centro. SORLI, Montserrat lzquierdo. Teresa de JesUs, Una Aventura
Interior: Estudio de un simbolo. Avila: Gran Duque de Alba, 1993.
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2.2.2-DIZER O INDIZIVEL

O que o poeta quer dizer
no discurso nao cabe
e se 0 diz € pra saber
0 que ainda ndo sabe

Como enfim traduzir
na légica do ouvido
0 que na coisa é coisa

e que ndo tem sentido??

Em suas conferéncias Gifford sobre religido, William James estabeleceu duas
marcas dos estados misticos: Uma é que qualquer descri¢do racional seria inadequada a
transmissdo da experiéncia mistica, pois esta se aproximaria mais do sentimento do que
do intelecto.

A outra marca seria 0 que ele chamou de qualidade noética: "[...] aqueles que
experimentam estados misticos e detém estados de conhecimento, estados de visdo
interior dirigida a profundezas de verdade ndo sondadas pelo intelecto discursivo."
(JAMES, 1995, p.238) Dessa forma, a linguagem seria insuficiente para representar a
mistica.

A partir dos anos 70, porém, essa posicao é criticada, em especial por Steven Katz,
que coloca a mediagdo como pressuposto epistemologico para qualquer experiéncia. A
énfase metodoldgica recai na importancia do contexto da experiéncia mistica, e ndo em
seu carater inexprimivel: "Nesses estudos estd subentendida a afirmacdo de que toda
mediacdo é linguistica, ou pelo menos toda mediacao que se pode estudar. A linguagem
representa totalmente a mistica, j& que em seu tratamento da experiéncia ndo existe
espaco para o inexprimivel." (SHOJI, 2003, p.56)

Na primeira abordagem representada por James a nogdo de transcendéncia
radical de Deus aparece quando a linguagem se torna incapaz de descrever essa
realidade espiritual da experiéncia, nessa perspectiva ndo seria possivel limitar o

religioso pela linguagem, pois:

29 GOULART. Ferreira. Ndo Coisa. In: GOULART. Ferreira. Cadernos de Literatura Brasileira. n 6.
S&o Paulo: Instituto Moreira Salles, 1998. p. 77.
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A interpretacdo do inefavel como reacdo a algo transcendente baseia-
se em uma caracterizacdo da linguagem essencialmente como
referéncia, sendo o inefavel caracterizado como reflexo dos limites da
linguagem na descricdo da experiéncia religiosa, que gera como
resposta o siléncio mistico.Essa concepgao é particularmente presente
na tradicdo mistica ocidental, que em geral vé os limites da linguagem
como associado a insuficiéncia da descri¢cdo da experiéncia mistica,
sinal da transcendéncia radical de Deus.(SHOJI, 2003, p.58-59)

Porém segundo as criticas que sdo feitas a essa abordagem, como mostra Ewert H.
Cousins em seu estudo de Franciscano Bonaventura, a visdo da linguagem como uma
prisdo conceitual pode ser restritiva, ja que 0s misticos sempre comunicaram muito e de
variadas formas. Isso caracterizaria, segundo ele, mais do que uma inefabilidade da

mistica, mas sim uma mistica da linguagem, resumida da seguinte forma:

Muitos misticos simplesmente ndo tém sido silenciosos. Muitos tém
falado sem restricdo, e outros tém escrito volumosamente. O género
de literatura mistica € ndo somente quantitativamente vasto, mas
linguisticamente luxuriante. No discurso mistico, a linguagem se
desenfreia: ela pula, ela salta, ela canta. Ela fala em prosa e poesia; ela
da descricBes objetivas da experiéncia e voa nas asas do éxtase; ela
guia iniciantes com um gentil cuidado e corta a ilusdéo com
argumentos de lamina afiada. (...) Além disso, certos misticos tem tido
suas experiéncias misticas na e através da linguagem. Com isso eu
quero dizer ndo somente que a linguagem evoca e molda a
experiéncia, mas que as formas linguisticas participam na revelagdo
do dominio transcendente. Nesse sentido pode existir uma mistica da
linguagem. (COUSINS 1978, p.238-239)

Diante dessa breve introducao sobre as considera¢6es dos estudiosos a respeito da
importancia e do papel da linguagem na comunicacdo do mistico, ndo se tem a
pretensdo de explorar detidamente o estudo da linguagem, mas sim de trazer a tona
como e de que forma a Monja abulense se utilizou da linguagem para falar de sua
experiéncia com Deus. De fato ela nunca pdde calar-se, utilizou-se como p6de de sua
lingua e de seu grande poder de comunicacdo para dar voz aquilo que precisava
expressar, em Seu caso Seus escritos se tornaram a maior expressao de sua vida, e esta a
maior expressao de sua experiéncia.

Juan Antonio Marcos defende que a falta de linguagem continua sendo linguagem,

em uma dimensdo eminentemente afetiva, como uma metalinguagem:
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Ali onde ha linguagem, forgosamente haverd também metalinguagem.
E é metalinguagem essa peculariedade tdo humana de falar sobre seu
falar, onde a construcdo do discurso se converte (no caso teresiano)
em instrumento de comunicacdo e, a0 mesmo tempo, objeto de
reflexdo. (MARCOS, 2015, p.5)

Porém essas dificuldades expressivas ndo sdo levadas ao ambito da experiéncia,
onde as segurancas e certezas teresianas sdo sempre contundentes. Para Antonio
Marcos, justamente os fracassos e frustracOes expressos por Teresa sdo seu verdadeiro
éxito literério, pois é nesse esfor¢o linguistico de se fazer entender que: "[...] em meio
ao fracasso, nos permite captar qual a meta que tem, porque € inacessivel, como, enfim,
perturba todo seu ser." (MARCOS, 2015, p.5-6) E, apesar da frustracdo de néo
conseguir dizer em palavras o que vivencia, nem por isso "[...] deixara de levar até o fim
todo tipo de assédio (ao indizivel) para ensaiar uma possivel conceitualizagdo, em um
afd desmedido para plasmar em categoria analiticas, vivéncias e experiéncias para as
gue comumente falta a linguagem". (MARCOS, 2015, p.8)

E a linguagem mistica é feita desse esforco imenso, de moldar a palavra aquilo que

se precisa expressar:

A vivéncia mistica esta instalada no mundo do inefavel. Se o mistico
guer comunicar sua experiéncia, atrair os demais a ela, explanar sua
extrema emotividade, deve fazer frente a esta pretensdo forcando as
palavras cotidianas para tira-las de sua ordem de significagdo normal,
em um esfor¢co que em Teresa vemos como titanico." (GARCIA-
LUENGOS, 1982, p.30)

Teresa conhece bem esse esforgo: "Desdobro-me, irmds, para vos explicar essa
obra de amor, mas ndo sei como fazé-lo. (6M 2,3) Essa necessidade comunicativa
aparece sempre entremeada de confissGes de dificuldade expressivas: "Eu gostaria de
saber descrever [...]" (V 8,11), "Quero exprimir-me melhor, porque todas essas coisas
de oracédo sédo custosas [...]" (V 13, 12) ou "Nao sei explicar em outros termos.” (V 16,
1).

Parece que a linguagem perde a sua forca quando precisa transmitir vivéncias
misticas de intimidade, foge-lhe o colorido da narracdo, o que faz com que a Monja
reformadora se angustie em sua narrativa e busque comparac@es possiveis para 0 que
pretende dizer; mesmo reconhecendo que até mesmo as comparacdes sdo palidas diante
da experiéncia: "Muito grosseiras comparac¢des sdo estas para coisas tdo valiosas, mas

minha ignorancia ndo me permite elaborar outras." (6M 6,13) ou "Estou rindo comigo
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mesma das comparagdes que formulei. Elas ndo me contentam, mas ndo sei outras.
Pensai 0 que quiserdes; mas € verdade o que eu disse.” (7TM 2,11)

Frente a insisténcia de se fazer compreender, ha a preocupacdo de Teresa de se
alongar em suas explicacdes, preocupagdo que é compartilhada com o leitor como
forma de justificativa, ou até mesmo de adiantamento frente a possiveis criticas. Porém
esse excesso de uso de palavras que num primeiro momento poderia ser enfadonho,

pode, em algumas ocasides, ser:

(...) o melhor procedimento para por em foco o que 0 emissor
considera relevante. E 0 que é mais importante, as continuas e
desenfreadas reflexdes em voz alta sobre a construcdo do prdprio
discurso (sobre tudo se considerarmos a alta frequéncia com que se
disseminam por todas as obras teresianas), constituem uma insoélita
novidade na histéria da literatura espanhola. S&o, sem duvida, um dos
encantos de sua escrita. (MARCQOS, 2015, p.10)

Essa preocupacdo constante de que o leitor capte o que é relevante ao autor
mistico, se transforma em um marcador da comunicacdo. Desde que 0 emissor deseja
comunicar algo ao destinatario, € necessario que seus enunciados sejam claros e
compreensiveis.: "O importante serd que o considerado relevante ou pertinente pelo
emissor [...] seja também relevante para o destinatario. S6 assim a comunicacgao tera
tido éxito." (MARCOS, 2015, p.10-11)

Por isso Teresa traz para a sua narrativa imagens, todo tipo de comparagédo

possivel, tudo que possa Ihe servir para melhor dar-se a entender:

Estou desejando deparar com uma comparagdo que possa me
ajudar a explicar-vos algo deste tema. Creio ndo haver nenhuma muito
adequada, mas vejamos esta: suponde que entrais no aposento de um
rei ou de um grande Senhor - creio que Ihe ddo o nome de Camara.
Nele h& infinitos tipos de vidros e lougas, bem como muitas outras
coisas, disposto em tal ordem que quase todos se veem logo que se
entra.

Uma vez me levaram a um desses aposentos na casa da duquesa
de Alba [...] fiquei espantada logo ao entrar, pensando para que podia
servir aquela barafunda de coisas, e vi que se podia louvar ao Senhor
ao ver tamanha diversidade. Agora acho graca ao ver como esta
camara me esta sendo util aqui. (6M 4,8)

Esse desejo por dar-se a entender € introduzido e reforcado por invocacOes a
Deus, onde a Autora busca inspiracdo para tdo ardua tarefa: "Conceda-me Sua
Majestade a graca de eu me fazer compreender bem [...]" (V 15, 2); "Oh Deus meu,
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feliz quem tivesse capacidade, letras e novas palavras para louvar VVossas obras, como
as vé minha alma!" (V 25, 17). Porem mesmo se fazendo valer de imagens, simbolos,
suplicas, Teresa confessa que 0 entendimento aqui ndo estd em suas méos: "O intelecto,
se entende, ndo sabe como entende, ou, a0 menos, ndo pode compreender nada do que
entende. Ndo me parece que entenda, porque nao entende a si mesmo. Também eu nao
consigo entendé-lo! (V 18, 14)

Dessa forma para dizer o indizivel a Reformadora do carmelo perpassa pelo:
"[...] balbucio, a ecolalia, multiplicando-se caoticamente os processos de derivagdo do
verbo entender e suas variantes, acaso a Unica maneira (sem divida a melhor) de dar a
entender as limitagdes intelectivas.” (MARCQOS, 2015, p.12) Sua fala entdo transborda
da palavra escrita, o que ela sente, 0 que se passa em sua alma se transforma em
exclamac0es, exclamagdes essas que dao titulo a um de seus escritos: Exclamacgfes da
Alma a Deus.*® Submetendo, dessa forma, a palavra & intimidade amorosa de sua

experiéncia mistica.

2.2.3-DIZER A EXPERIENCIA

"A experiéncia dard isso a entender, que para entender sem que nos digam, é
preciso muita, e para fazer e entender depois de lido, é preciso pouca.” (C 31,10). Assim
Teresa apresenta a importancia e a necessidade da experiéncia para aqueles que leem
seus textos e pretendem seguir com ela os caminhos percorridos. Segue dessa forma os
passos de seus guias espirituais que viam na experiéncia 0 caminho necessario para a
compreensdo dos estados misticos, como em Bernardino de Laredo por exemplo: "Se
em alguns pontos [...] ndo ha lugar nas letras onde falte a experiéncia, cré-se que cabera
muito bem a experiéncia da alma, ainda que faltem as letras, mas se uma e outra
sobram, melhor vantagem terd." (LAREDO, 1590, p.174) O que faz Victor de La

Concha afirmar: "Constitui o tema da experiéncia espiritual e sua justa valorizagdo um

% "Teresa nos tem acostumado a entrar em sua oragdo ora diante de nés e conosco. Mas em nenhum de
seus escritos se mostra tanto a comogao e a admiracao, a colorida e densa efusdo de seu interior. Por estas
ExclamacGes podemos espreitar de alguma forma o contetdo da sua oracdo: dores, esperancas e desejos,
0s campos pelos quais passeia seu espirito e a leitura que fazia de tudo em seus didlogos com Deus. (...)
Podem ser saboreadas sem pressa, silenciosamente ante Deus, fazendo préprias as palavras e o0s
sentimentos de Teresa." JESUS, Santa Teresa de. Obras Completas Teresa de Jesus. Edicion de
Maximiliano Herraiz, Salamanca: Ediciones Sigueme, 2015. p. 799.
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dos pontos cruciais da espiritualidade espanhola do século XVI" (CONCHA, 1978,
p.109)

O toque teresiano acrescentado ao campo da experiéncia sera o de transforméa-la
em instrumento de autoconhecimento. Nesse &mbito a experiéncia de que fala a Mistica

abulense deixa de ser apenas uma comprovacgao pessoal passiva e se torna:

[...] a capacidade de dispor de uma linguagem conceitual que discerne
0 banal e o precioso, a esséncia espiritual e 0 que é acidente de
conjuntura. Neste sentido, a experiéncia se nos mostra como atividade
critica que facilita ao mistico um preciso ponto de vista. [...] ha coisas
que sem experiéncia apenas se desejam ser entendidas [...]
(CONCHA, 1978, p.111-112)

A Monja carmelita conhecia bem a importancia da experiéncia, mas nem por isso
desconsiderava o conhecimento das letras, ao contrario sentia uma forte estima pelos
letrados: "Neles busca o contraste de autenticidade de sua vivencia, mas, a0 mesmo
tempo, se converte em mestra espiritual deles." (CONCHA, 1878, p.110) Por isso ndo
se cansa de dizer a suas filhas do carmelo da necessidade de se ter um bom guia
espiritual e que seja letrado, para que possa da melhor maneira suprir o que Ihe falte em

experiéncia:

Esse padre (Frei Garcia de Toledo) que eu disse ter recebido muitas
gracas do Senhor procurou estudar tudo o que é possivel conhecer
sobre essa matéria pelo estudo, pois é muito instruido. Ele pergunta a
guem tem experiéncia aquilo que ndo entende por nao té-la; com isso,
é ajudado pelo Senhor, que Ihe da muita fé. Assim sendo, muito tem
beneficiado a si e a algumas almas, incluindo a minha. (V 34, 13)

Dessa forma a Escritora mistica ndo desprezava a experiéncia do outro, seja essa
experiéncia nas letras, ou nas dificuldades da vida daqueles que a buscavam para um
conselho: "Sua concep¢do do homem e da alma é o reflexo da experiéncia que ela
mesma fez e que pdde observar em outrem durante sua vida" (BONAVENTURE, 1975,
p.55) E por isso que ela salienta ao leitor de seus textos a importancia de ter vivido a

experiéncia espiritual, porque fora isso, suas palavras pareciam incompreensiveis:

O mundo interior, como o exterior, s6 & conhecido através da
experiéncia, e 0s mistérios da alma sdo tais que ultrapassam todas as
possibilidades de expressdo da linguagem humana. Para poder
apreendé-la é necessario um minimo de experiéncia e de abertura de
espirito. (BONAVENTURE, 1975, p. 55)
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A paciéncia se torna entdo uma aliada do leitor mistico, aquele que se aproxima do
texto mistico deve ter a compreensdo que se aproxima de um tratado de experiéncia
espiritual, que os resultados dessa leitura, ou até mesmo sua compreensdo, estdo
submetidos a condi¢des de entrega e vivéncia, que exigem do leitor mais do seu tempo
de leitura: "Deveis ter paciéncia, se assim ndo for, ndo saberei explicar, como as tenho
entendido, algumas coisas interiores de oracdo. E queira Deus que eu ainda consiga
dizer algo, porque é bem dificil o que eu queria que compreendésseis se ndo houver
experiéncia." (1M 1,9)

Para Teresa a experiéncia: "[...] constitui a fonte principal de um conhecimento
empirico das realidades da alma, um conhecimento existencial, ou melhor,
experiencial." (BONAVENTURE, 1975, p.56) Esse tipo de experiéncia interior porém,
ndo implica necessariamente uma compreensdo intelectual da realidade que se
experimenta, muitas vezes ela teve visdes ou ouviu coisas das quais ndo compreendia
absolutamente nada intelectualmente, mas que conhecia por experiéncia: "Na verdade
nunca pensei que houvesse outro modo de ouvir ou de entender até conhecé-lo por mim
mesma, 0 que, como afirmei, me custou um enorme sofrimento." (V 25, 9)

E Teresa tinha necessidade de compreender essa realidade empirica pois:

De fato, um favor é receber a graca do Senhor, outro é entender qual o
favor e qual a graca, e outro ainda saber entender e explicar como é.
Embora pareca ser suficiente o primeiro estado, para que a alma ndo
fique confusa e medrosa e siga com mais afinco o caminho do Senhor,
pondo sob os pés todas as coisas do mundo, é um grande beneficio e
dadiva entendé-lo. (V 17, 5)

Este conhecimento empirico passa a ter maior valor que o intelectual e o
adquirido com os livros. Ficando em igual condicdo com a importancia da fé, sendo esta
a base fundamental da experiéncia: "Sei que 0s que ndo creem nisto ndo o verdo por
experiéncia, porque Deus aprecia muito que nao imponham limites as suas obras." (1M
1,4). A experiéncia mistica manifesta a relacdo subjetiva com Deus, e dessa forma faz

referéncia ao mistério:
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[...]Jentendido como tal pela presenca [...] 0 auto-desvelar-se e a
auto-doacdo no centro da pessoa humana da absoluta
transcendéncia que precede, acompanha e atrai até si a vida toda
da pessoa. A experiéncia mistica aparece pois como o lado
subjetivo de um eixo que tem sua raiz Gltima mais além do
sujeito. (VELASCO, 2013, p.31)

Somente pensando nesse mais além do sujeito se pode dar uma explicacdo
adequada aos fendmenos pelos quais 0s misticos passam; os estados de consciéncia, a
linguagem mistica, a forma de vida, etc. Dessa forma, aqueles que recebem seus
testemunhos e podem suspeitar algo da realidade que o mistico apresenta por
experiéncia, é porque também participam em alguma medida dessa experiéncia: "[...]
tem em sua propria condicdo humana, na abertura de sua razéo e na profundidade de seu
desejo, a marca da realidade transcendente que permite a descricdo do mistico de
despertar neles ecos do que ele tem vivido." (VELASCO, 2013, p.31)

Por isso: "A atencdo na presenca do Mistério como nucleo e manancial do que
flui do fenémeno em seu conjunto faz com que a condic¢do do mistico ndo seja exclusiva
de uma minoria de sujeitos agraciados com experiéncias extraordinarias." (VELASCO,
2013, p.31) Seré entdo, nesse contexto de comunicacao da experiéncia, que a linguagem

poética se fara como ponte possivel do discurso.

2.3- LINGUAGEM POETICA

Ernst Fischer em seu livro A necessidade da Arte afirmara: "A linguagem néo é
tanto um meio de expressdo como de comunicacdo.” (FISCHER, 1979, p.31) O homem
primitivo foi gradualmente se familiarizando com os objetos: "A linguagem original era
constituida de uma unidade de palavras, entonacdo musical e imitagdo por gestos."”
(FISCHER, 1979, p.32) Dessa forma, mesmo que a palavra tivesse se tornado um signo,
uma pluralidade de conceitos cabia dentro desse signo, sendo necessario para cada
simbolo uma forma de abstracdo que sO viria mais tarde no desenvolvimento da
linguagem. Lembra o autor que: "[...] os &rabes tinham cinquenta palavras para designar
ledo, duzentas para cobra, oitenta para mel e mais de mil para espada: em outras
palavras as denominagdes sensoriais ainda ndo se tinham concentrado completamente
em abstracdes.” (FISCHER, 1979, p.32) Assim, quanto mais o homem acumula
experiéncias, mais ele conhece coisas em seus diferentes aspectos, e mais rica se torna

sua linguagem para poder expressa-las.
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Dessa maneira a poesia, além de meio de comunicacdo, tem também a fungéo de

meio de expressdo, como nas belas palavras de Jorge Luis Borges:

No exato momento em que repassava 0s poderosos versos de Keats,
pensava que estava somente sendo leal a minha memoria. Mas a
verdadeira emogdo que eu extraia dos versos de Keats estava
enraizado em algum instante distante de minha infancia em Buenos
Aires quando pela primeira vez ouvi meu pai Ié-los em voz alta. E
quando a poesia, a linguagem ndo era s6 um meio para a
comunicacdo, sendo também poderia ser uma paixdo e um prazer:
quando tive essa revelagcdo, ndo creio que compreendera as palavras,
mas senti que algo me acontecia. E ndo s6 afetava a minha
inteligéncia como todo meu ser, meu corpo, e meu sangue.(BORGES,
2014, p.3)

Devido a seu duplo carater de meio de expressdo e comunicagao, como imagem
da realidade e signo para ela; na poesia se apresenta a problematica dessa conceituacéo,
e o desejo de retornar a fonte da linguagem se torna inerente a ela: "Em todo poeta
existe certa nostalgia de uma linguagem maégica original." (FISCHER, 1979, p.35) E
em Dario Sanchez: "[...] um intento (desesperado) por restabelecer - recuperar - a
relagio motivada entre o significante e o significado, a unidade original. E isso o que
desconhece a aproximacdo intelectual; a magia fundadora da palavra poética.”
(SANCHEZ, 2013, p.23)

A palavra poética® entfio, busca restabelecer a unidade entre significante e

significado, entre a coisa e a palavra, que no poema se tornam a mesma coisa pois:

31 A palavra poética se estrutura em torno da imagem — sonora, gestual ou visual. Mas esta pode se tornar
retorica e vazia, mero jogo formal. E a armadilha para muitos pseudo-poetas. Sem densidade inaugural, a
palavra-imagem pode se tornar uma casca vazia, mera aparéncia. O enigma da palavra poética é de tal
grandeza que ela, em sua concentragio e riqueza ambigua, pode ser misteriosamente deusa. E o caso das
palavras do pensamento originario, como Heréclito, Parménides, Platdo e outros. A imagem é poética e
ndo retdrica apenas quando nela se da o vigor da questdo. O uso automatico das palavras na comunicagao
e no raciocinio instrumental tende a esvaziar o que ha de poético nas palavras. Elas se tornam portadoras
de ideias gerais e vazias pela repeti¢do do uso cotidiano. Uma palavra é poética quando provoca em quem
a emprega uma acdo ética. A sintaxe gramatical dilui o vigor da palavra, em geral, na proposicdo. A
sintaxe poética concentra seu vigor na palavra. Na palavra poética e de pensamento, estdo concentradas as
forcas centrifugas e centripetas. No centro dessa tensdo, ha o mistério do "entre". E no "entre" que a
sintaxe tem sua origem. Mas para a gramatica a ordem vem das relacdes entre as palavras na proposicéo,
determinando o sentido e o valor estrutural das palavras. Ha, portanto, uma inversao. O operar da obra
poética se concentra na sintaxe poética, pois esta institui e constitui o sentido ético-poético da verdade do
real. CASTRO,ManoelAntdniode.Palavra.Disponivelem:<http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/
Palavra/> Acesso em 23 de abril de 2016.


http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Imagem
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Ret%C3%B3rica
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Jogo
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php?title=Apar%C3%AAncia&action=edit&redlink=1
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Enigma
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Quest%C3%A3o
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php?title=Instrumento&action=edit&redlink=1
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Po%C3%A9tica
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/%C3%89tica
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Gram%C3%A1tica
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Entre
http://www.dicpoetica.letras.ufrj.br/index.php/Gram%C3%A1tica
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No poema a palavra ¢ a coisa, € ndo a sua referéncia. Quando o poeta
espanhol Luis Cernuda diz: una rosa es una rosa es una rosa, ndo esta
(somente) fazendo um jogo verbal ou assumindo uma posi¢do social,
estd seguramente cultivando, regando, e até podando a rosa.
(SANCHEZ, 2013, p.26)

Essa busca pela unidade chega ao apice, quando faz o poeta se perguntar, qual a

necessidade das palavras na poesia®:

Por exemplo, se tenho que definir a poesia e ndo as tenho
comigo, se ndo me sinto muito seguro, digo algo como: a poesia é a
expressdo da beleza por meio de palavras artisticamente entrelagadas.
Esta definicdo poderia valer para um dicionério ou para um livro de
texto, mas a nds nos parece pouco convincente. Ha algo muito mais
importante: algo que nos animaria ndo so a seguir ensaiando a poesia,
mas também a desfruté-la e a sentir que sabemos tudo sobre ela.

Isto significa que sabemos o que é a poesia. Sabemos tdo bem
que ndo podemos defini-la com outras palavras, como somos
incapazes de definir o sabor do café, a cor roxa ou amarela ou o
significado da ira, 0 amor, o 6dio, 0 amanhecer, o entardecer ou o
amor por nosso pais. Estas coisas estdo tdo arraigadas em nos que sO
podem ser expressas por esses simbolos comuns que compartilhamos.
E por que haveriamos de necessitar de palavras? (BORGES, 2014,

p.5)

Ou, como compreendeu Adélia Prado em seu poema Antes do nome:

N&o me importa a palavra, esta corriqueira. Quero é o espléndido caos
de onde emerge a sintaxe, os sitios escuros onde nasce o de, o alias,o
0, 0 porém e o que, esta incompreensivel muleta que me apoia. Quem
entender a linguagem entende Deus cujo Filho é Verbo. Morre quem
entender. A palavra é disfarce de uma coisa mais grave, surda-muda,
foi inventada para ser calada. Em momentos de graga,
infrequentissimos, se podera apanha-la: um peixe vivo com a méo.
Puro susto e terror. (PRADO, 2016, p.24)

32 Posico essa refutada em Spitzer quando afirma:"Mas deve-se também ponderar o fato inegavel de que
a linguagem, o meio especifico do poeta, € um sistema simultaneamente racional e irracional; al¢ada pelo
poeta a um plano de irracionalidade ainda maior, ela ndo deixa de manter seus lacos com a linguagem
normal, 0 mais das vezes racional. Simplesmente ndo é verdade que a poesia consista em ndo palavras,
com a possivel exce¢do dos dadaistas ou das seitas dos letristas, que cunham palavras inexistentes em
qualquer lingua humana. A poesia consiste geralmente em palavras de uma dada lingua, dotadas de
conotagdes tanto racionais como irracionais, palavras que se transfiguram por obra da [...] prosodia.”
SPITZER, Leo. Trés poemas sobre o éxtase. Tradugdo Samuel Titan. Sdo Paulo: Cosac & Naify, 2003. p.
37.
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Dessa forma, as palavras produzem um sentido que ultrapassa o que é dito, e
atinge sensacOes e sentimentos, atraves das imagens que elas suscitam e que permitirdo

a entrega do leitor as emogdes expressas.

2.3.1- IMAGEM POETICA

Na introducdo de seu livro A Poética do Espaco, Gaston Bachelard sera enfatico
quanto a necessidade do filésofo, que queira estudar imaginacdo poética, romper com a
linha do racionalismo ativo, esquecer o seu saber passado pois “E necessario estar pre-
sente, presente a imagem no minuto da imagem” (BACHELARD, 2088, p.1)

O principio da nocao de base ndo cabe para o estudo da poesia, pois aqui 0 ato
poético é produzido pela exposicdo a imagem, e por isso ndo tem passado, na verdade
nem um passado préximo, mas sim um passado longinquo que “[...] ressoa de ecos e ja
ndo vemos em que profundezas esses ecos vao repercutir e morrer. Em sua novidade
[...] a imagem poética tem um ser préprio, um dinamismo proprio. Procede de uma
ontologia direta. E com essa ontologia que desejamos trabalhar.” (BACHELARD,
2008, p.2)

A imagem poética que o poeta propBe, tem ressonancia nagquele que ouve ou lé o
poema, sem necessidade de se saber exatamente 0 que 0 poeta quis transmitir, pois esse
é o legado da imagem, fazer vir a tona aquilo que esta intimo nas lembrancas e vivén-
cias do ouvinte ou leitor. Por isso, para esclarecer filosoficamente a questdo da imagem
poética, o autor propde uma fenomenologia da imaginacdo, que seria um estudo do
fendmeno que essa imagem faz surgir quando chega a consciéncia, sabendo que esta €
um produto da alma, do coragéo.

Ao que Bachelard chamou de fenomenologia da imaginacéo, lemos em Sanchez

quando diz:

E claro que conceber o poema como fato predominantemente verbal
ou como uma série de procedimentos linguisticos identificaveis tem
um notavel valor metodoldgico e didatico; mas reduz a dimensdo da
poesia, subordinando o sentido ao sintatico. O poema é palavra, sem
davida, mas é também outra coisa, e é essa outra coisa que fica por
fora da concepgdo linguistica que temos sintetizado. (SANCHEZ,
2013, p.6)
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Assim, para Sanchez o poema nao sera sé fruto da linguagem ou da lingua em
seu aspecto semantico, nem somente fruto das experiéncias socio-histéricas mas sim:
"Uma experiéncia vivida pela existéncia e pela linguagem, achamos que isso se
aproxima muito mais daquilo que o poema é." (SANCHEZ, 2013, p.14) Continua o
autor a respeito do que seria a razdo na poesia, sobre o carater ativo-concreto do poema,
que levaria a uma ldgica linguistica, ele diz: "[...] se algo tem caracterizado o
pensamento poético é a (suposta) rendncia ao racional [...]"(SANCHEZ, 2013, p.14)
Porém ele vai argumentar que a poesia ndo precisa abrir mdo do racional, mas sim tera
uma razao propria, uma razdo poética: "Mas, é que precisamente a linguagem poética se
caracteriza pela fundacdo de um novo sentido, ndo intelectual, ndo preconcebido."
(SANCHEZ, 2013, p.18) E continua:

Tendo presente essa inquietante complexidade do poema, temo-nos
perguntado o tempo todo como é possivel reduzir tal heterogeneidade
a um conjunto de procedimentos linguisticos ou de evidéncias socio-
historicas. Até porque em todos os enfoques mencionados achamos
uma intengdo evidente de deixar de lado qualquer concepcdo sobre o
carater transcendente ou metafisico do poema, sobre sua origem
maégica ou sobrenatural, ou, se desejar, sobre sua natureza irracional.
Essa intengdo estd em correspondéncia com a tendéncia cientificista
do pensamento racional que, aplicado a poesia, tenta trivializar o
transcendente, objetivar o relativo, concretizar a ambiguidade para
apaziguar a sua ignorancia, para estimular a presuncdo de sua
esterilidade. (SANCHEZ, 2013, p.22)

Também na defesa de uma Razdo Poética esta a filésofa Maria Zambrano que
procura mostrar em sua teoria a possibilidade de uma unidade entre filosofia e poesia.
Zambrano dird que ndo é possivel uma poesia sem razdo, como ndo é possivel uma
razao sem poesia, por isso se torna uma critica da filosofia tradicional que eleva a razdo
como definicdo maxima, que ndo permite nenhuma verdade a ndo ser a alcancada por
seu saber discursivo.

Ela defendera: ““[...] um novo estilo de filosofia, em que razdo e intui¢do se dao
em perfeita simbiose” (ZAMBRANO, 2007, p.12) Desenvolve entdo, o conceito de
Penumbra Acolhedora, que seria 0 estado do homem que, nem se cega com 0 €XCesso
das luzes da ciéncia estrita com seu saber absoluto e que ndo admite nenhuma outra
verdade; bem como ndo se mantém preso a escuriddo da caverna, escuriddo essa que

seria a falta de conhecimento e ignorancia que ela chama de "Zona de Bestas".
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Essa Penumbra Acolhedora permitiria ao filosofo tatear a realidade; sentir de
forma originaria o “dolorido sentir”. Seria uma pretensdo de aproximacdo do real mais
modesta, porém mais segura, que se refere a origem do pensar onde filosofia e poesia
ainda se encontravam juntas. “Vale mais— diz-nos- condescender ante a impossibilidade,
que andar errante, perdido, nos infernos da luz” (ZAMBRANO, 2007, p.13)

Porém para um filésofo racionalista o sentir se funde com o irracional. Para
Zambrano, no entanto, ha um sentir originario, um sentir anterior a todos os ‘“sentires”,
esse sentir entende a verdade: “[...] nenhuma verdade se entende de verdade se ndo esta
sustentada por um sentir originario” (ZAMBRANO, 2007, p.14) E entdo que a poesia
encontra o seu lugar para falar daquilo que ¢ humano, pois se encontra: “[...] arisca e
desgarrada, dizendo a voz em grito todas as verdades inconvenientes, terrivelmente
indiscretas e em rebeldia.” (ZAMBRANO, 2007, p.16) Por isso, para a autora, 0 homem
sente necessidade da poesia, pois que as necessidades desse sentir originario s6 podem
desaguar nas palavras, naquilo que a poesia ndo abre mao de tocar: os sentidos. Em

concordancia com esse pensamento, lemos em Sanchez:

No entanto, achamos que a leitura de um poema é um acontecimento
sensorial, ou seja, algo que se realiza com todo o corpo e ndo s6 com a
cabeca; € uma experiéncia magica - e magica ndo necessariamente no
sentido alucinatério ou metafisico, como costuma descartar o
pensamento racional, mas no sentido inefdvel do ndo intelectual.
Acreditamos que o poema (ho sentido da poesia encontrada e ndo do
verso procurado) é o lugar do sensorial mais que do intelectual, do
ambiguo mais do que do racional, do prazer, da revelacdo e da ddvida
mais que da reflexdo, do método e da certeza, espago da contradicdo e
da transcendéncia. (SANCHEZ, 2013, p.23)

Assim enquanto a filosofia se esfor¢a por abrir mao dos sentidos das coisas e
adquirir uma pretensa autonomia, a poesia ndo pode abrir mdo de sua origem na
observacdo direta da criatura viva. Para Zambrano o poeta esta com os pés enredados
nas redes da admiracdo do contato imediato com o real.

Dois se tornam, entdo, os caminhos possiveis para a observacdo da realidade: o
da filosofia e o da poesia. Para a autora porém, o caminho da filosofia se torna inviavel,
pois busca a perfeicdo inalcancavel, inalcancavel porque a verdadeira e perfeita luz a
que o fildsofo aspira, s6 se encontra apds a morte, pois “S6 Deus ndo admite a sombra
da duvida” (ZAMBRANO, 2007, p.20). A razdo assim renuncia a experiéncia para

alcancar o ser transcendente. A poesia ndo renuncia a nada, o caminho do poeta se torna
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um mundo onde tudo é possivel, pois se ocupa com aquilo que escapa a perfeicdo, como
0s sonhos, os fantasmas...

Zambrano afirmara que esses dois caminhos serdo definidores de quatro tipos de
unidade que diferenciard o filésofo do poeta:1 — Unidade da poesia como criagdo em
contraposicdo a Unidade da filosofia que seria adequagdo. 2 — Unidade de doacgéo da
poesia, pois quer as coisas do real sem renlncia alguma ao contrario da Unidade
Filosofica que seria uma unidade de dominacéo, pois que deseja adequar-se ao esquema
do real. 3 — Unidade incompleta do poeta versus a Unidade absoluta e sem mescla do
filésofo. 4 — Unidade N&o-ser (zona de sombra) da poesia, em contraposi¢do a Unidade
Ser, uma evidéncia de claridade da filosofia.

O que entdo poderia conjugar essas contraposi¢Oes das realidades filosoficas e
poéticas? Para Zambrano somente a Razdo Poética seria a sintese que superaria esse
conflito, pois permitiria as duas unidades dizerem e tomarem posse do mesmo objeto de

observacao, que seriam as experiéncias da alma.

2.3.2—- A POESIA E UM COMPROMISSO COM A ALMA

Os poemas sdo passaros que chegam
ndo se sabe de onde e pousam
no livro que lés.

Quando fechas o livro, eles algam voo

como de um alcapéo

Eles ndo tém pouso

nem porto

alimentam-se um instante em cada par de maos
e partem.

E olhas, entdo, essas tuas maos vazias,
no maravilhado espanto de saberes
que o alimento deles ja estava em ti.*

Bachelard afirma que, em seus trabalhos anteriores a respeito da imaginacéo,
tinha preferido considerar as imagens distantes de qualquer consideracao pessoal, fiel ao

método cientifico. Porém reconheceu a insuficiéncia do método em se tratando de

* QUINTANA. Mério. Os Poemas. In: QUINTANA, Mario. Esconderijos do Tempo. Porto Alegre:
Editora L&PM, 1980. p. 38.
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imagens poéticas, ja que estas trabalham com as ressonancias psiquicas do sujeito, a
imagem é transubjetivada, por isso ndo pode ser entendida definitivamente: “A imagem
poética €, com efeito, essencialmente variacional. Nao ¢ como o conceito, constitutiva”
(BACHELARD, 2008, p.3)

Uma dessas imagens transubjetivadas é a imagem da casa, pois, segundo o autor,
nossa alma é uma morada; nesses termos ndo podemos deixar de tomar uma
comparagdo com o livro Moradas do castelo Interior de Teresa de Jesus. Segundo o
autor, lembrando os aposentos das casas, aprendemos a “morar em nds mesmos”
enquanto a Autora mistica ira dizer: “ Ninguém acha tudo de que precisa sendo em sua
casa [...]" (2M 1,4) Para os dois autores moramos onde ja estamos, adentramos em
aposentos que nos resignificam enquanto 0s construimos consciente e
inconscientemente. A poesia terd o papel de, através da imagem da casa morada, trazer
a tona o que é mais intimo da alma.

Ao propor a fenomenologia da imaginacdo, Bachelard convoca o leitor do
poema a ver a imagem ndo como um objeto, nem como um substituto do objeto, mas

sim que ele capte a sua realidade especifica.

Para bem especificar o que pode ser uma fenomenologia da imagem,
para especificar que a imagem vem antes do pensamento, seria
necessario dizer que a poesia é, mais que uma fenomenologia do
espirito, uma fenomenologia da alma. A poesia é, entdo, um
compromisso com a alma (BACHELARD, 2008, p.6)

Nesse momento o autor fard uma distingdo entre ressonancia e repercussdo, a
ressonancia serd o levantamento de sentimentos e sensacBes que o leitor tera ao ler o
poema, a0 passo que na repercussdo € como se o leitor tomasse 0 poema para Si, 0
poema invade o ser por inteiro, assim: “A exuberancia ¢ a profundidade de um poema
sdo sempre fendmenos do par ressonéncia-repercussao.” (BACHELARD, 2008, p.7)

O que Bachelard se propde a estudar € determinar como, pela repercussdo de
uma Unica imagem, desperta a criagdo poética na alma do leitor: “Por sua novidade,
uma imagem poética pde em acdo toda a atividade linguistica. A imagem poética
transporta-nos a origem do ser falante.” (BACHELARD, 2008, p.7) E aqui se revela a
criatividade do ser falante, por essa criatividade a consciéncia imaginante se revela
como uma origem, e o trabalho de uma filosofia da imaginacao poética sera o de isolar

o valor de origem no leitor, que Ihe sugerem as diversas imagens poéticas.
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2.3.3-A OBRA DIZ RESPEITO AO LEITOR

Gosto da minha palavra

pelo sabor que lhe deste:
mesmo quando é linda, amarga
como qualquer fruto agreste.
Mesmo assim amarga,

é tudo o que tenho,

entre o sol e o vento:

meu vestido, minha musica,
meu sonho, meu alimento.>*

Com o proposito de pesquisar a imagem poética em sua origem de imaginacao
pura, Bachelard chama a atencdo para a importancia do fenomenologo ser modesto, ndo
adentrar nas questdes da composi¢cdo do poema como se fosse um agrupamento de
imagens maultiplas. Porém um certo orgulho, uma pontinha de orgulho que aparece no
prazer da leitura, sera uma marca fenomenoldgica inegavel. Segundo o autor, quando
fazemos uma leitura feliz, diferente dos criticos literarios, tomamos para nés o que esta
escrito, € como se aquelas palavras tivessem sido escritas por nos “Ninguém sabe que
na leitura revivemos nossas tentagdes de ser poeta.” (BACHELARD, 2008, p.10) e
“Seja como for, todo leitor que relé uma obra que ama sabe que as paginas amadas lhe
dizem respeito” (BACHELARD, 2008, p.10)

E ao viver o poema o leitor terd uma experiéncia de emergéncia pois: “A
imagem poética € uma emergéncia da linguagem, esta sempre um pouco acima da
linguagem significante.” (BACHELARD, 2008, p.11) por um isso um grande verso
pode ter grande influéncia na alma, até mesmo de uma lingua, é como e a poesia fosse
além na evolucdo das palavras, como se tornasse as palavras imprevisiveis e, portanto,
um fendmeno de liberdade.

E por isso que autores como Spitzer sugerem que Se preocupe mais com a

compreensdo de que o leitor tem do poema do que com a lucidez de seu autor, pois:

(...) a poesia consiste em palavras, cujo sentido é preservado e que,
pela magia do trabalho prosdédico do poeta, alcangam um sentido-
além-do-sentido e diria igualmente que a tarefa do filélogo consiste
em assinalar o modo como se deu a transfiguragcdo. A irracionalidade
do poema nédo precisa perder nada as mdos de um critico linguistico
discreto; ao contrario, este ha de trabalhar em consonancia com o
poeta (mas sem fazer caso de sua aprovacdo) na medida em que

¥ MEIRELES. Cecilia. Marcha. In: Viagem. 2 ed. Sdo Paulo: Global, 2012. p. 87.
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retrace paciente e analiticamente o caminho do racional ao irracional -
distancia que o poeta pode ter coberto de um Unico salto audaz.
(SPITZER, 2003, p.39)

Bachelard chamara entdo de Espacos de Linguagem, a imagem isolada, a frase
que a desenvolve, ou por vezes 0 Verso que provoca a imagem poética no leitor. Dessa
forma, o simples impulso das palavras vividas cria um espaco onde: “[...] o verso tem
um movimento, a imagem se escoa na linha do verso, arrasta a imaginagcdo como se esta
criasse uma fibra nervosa.” (BACHELARD, 2008, p.12) A imagem poética
proporcionara uma experiéncia de linguagem vivida, onde o sujeito falante devera estar

por inteiro nela, ou ndo conseguira entrar no espacgo poético dessa imagem.

2.3.4—- APOESIAEFELIZ

Bachelard traré a tona a questdo da sublimacdo na poesia. Fazendo um paralelo
com as questdes psicanaliticas ele dira que, para a psicanalise, a sublimacdo é uma
compensacdo vertical, de fuga para o alto, a0 passo que, na imagem poética, essa
sublimacédo seria 0 que ele chamou de uma sublimacéo pura. Esta alivia a carga das
paixdes, libera o impeto dos desejos e libera 0 homem para o nascimento de um novo
ser: 0 homem feliz.

Sim, o autor reafirma, a palavra oferecida pelo poeta ¢é feliz, domina o proprio
drama, ndo sera necessario ter vivido o sofrimento do poeta para usufruir da alegria que
aquelas palavras provocam: “A sublimagdo na poesia, sobrepde-se a psicologia da alma
terrenamente infeliz. E um fato: a poesia tem uma felicidade que lhe é prépria,
independentemente do drama que ela seja levada a ilustrar.” (BACHELARD, 2008,
p.14)

O oficio do poeta sera o de associar as imagens que sdo livres e superam 0s
dados da sensibilidade, por isso a obra adquire tamanho relevo, e ja ndo pode mais ser
explicada pela vida, ela € como uma reduplicacdo da vida, um fazer existir novamente
as surpresas que evitam nossa consciéncia e nos faz despertar novamente para sensac¢oes
e sentidos outros.

Dentro desse contexto de despertamento de consciéncia, a imagem ndo deve ser
confundida com lembranca. Para o autor a imagem é fruto da imaginacao e a proposta

feita por ele, ¢ “[...] considerar a imaginacdo como uma poténcia maior da natureza
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humana.” (BACHELARD, 2008, p.18). Ela solta o sujeito de seu passado e da
realidade, e pode produzir imagens para o futuro.

Para se receber o beneficio psiquico da poesia € necessario 0 que 0 autor
denominou de: Fungdo do Real e a Funcdo do Irreal . A primeira seria orientada pelas
lembrangas do passado, e a segunda tem por funcdo a producdo imaginativa. Segundo
Bachelard € necessario que ambas andem lado a lado. Assim o poema tece o real e 0
irreal dinamizando a linguagem e permitindo que aquele que 1€ faca parte do jogo das
rimas:"E, na poesia, 0 engajamento do ser imaginante é tal que ele deixa de ser
simplesmente o sujeito do verbo adaptar-se” (BACHELARD, 2008, p.18)

Lendo Lila Zanganeh, em seu livio O Encantador: Nobokov e a felicidade, nos
deparamos com esse trecho, onde a autora narra 0 momento em que o poeta Vladimir
Nobokov tinha sido exilado da Russia ainda muito jovem, e, ao mesmo tempo, tinha
recebido a critica de uma poeta que disse que ele nunca, jamais seria um escritor. Conta-

nos ela:

Ignorando os conselhos de Zinaida, aos vinte e um anos ele enviou
pelo correio um poema de qualidade duvidosa a sua mae (Morrendo a
noite, me alegro / de ressurgir a hora marcada. / O dia seguinte é gota
de orvalho no paraiso / e 0 passado, um diamante.) Na carta anexada
ao poema, entretanto, Vladimir acrescentou uma nota que ressoou
através dos anos: Este pequeno poema vai provar a vocé que meu
humor esta radiante como sempre. Se eu viver até 0s cem anos, minha
alma ainda assim vai andar de calcas curtas. [...] Os séculos rolardo, os
colegiais bocejardo sobre a histéria das nossas sublevages; tudo
passara, mas minha felicidade, querida, minha felicidade permanecerg,
no imido reflexo da luz de um poste, na curva cautelosa de degraus de
pedra que descem para as aguas negras do canal, nos sorrisos de um
casal que danga, em tudo com que Deus tdo generosamente cerca a
soliddo humana. (ZANGANEH, 2011, p.132)

Sobre o tema da felicidade da poesia ir para além da vivéncia de seu autor, mas
sim do que as palavras podem traduzir na alma de quem &, lemos na obra de Etty
Hilessum; (que talvez ndo por acaso tinha nos escritores russos sua fonte de
encantamento e alegria), uma jovem judia vivendo o horror dos campos de
concentracdo as palavras: "Gostaria muito de viver como os lirios do campo. Se as
pessoas entendessem esta época, seriam capazes de aprender com ela a viver como 0s
lirios do campo™ e "Nao existe um poeta dentro de mim, ha sim um pedaco de Deus em

mim que poderia desenvolver-se até se tornar um poeta. Num campo assim tem de
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haver contudo um poeta que experimenta a vida |4, e 14 também a poderd cantar"
(HILLESSUM, 2003, p.30) ou ainda e de forma mais pungente:

Nova certeza: que querem o0 nosso exterminio. Também isso eu aceito.
Sei-0 agora. Ndo vou incomodar outros com 0s meus medos, ndo vou
ficar amargurada se outras pessoas ndo entenderem do que se trata,
para nos, judeus. Esta certeza ndo vai ser corroida ou invalidada pela
outra. Trabalho e vivo com a mesma conviccéo e acho a vida prenhe
de sentido, cheia de sentido apesar de tudo, embora ja ndo me atreva a
dizer uma coisa dessas em grupo. O viver e 0 morrer, o sofrimento e a
alegria, as bolhas nos meus pés gastos e o0 jasmim atras do quintal, as
perseguicdes, as incontaveis violéncias gratuitas, tudo e tudo em mim
€ como se fosse uma forte unidade, e eu aceito tudo como uma
unidade e comeco a entender cada vez melhor, espontaneamente para
mim, sem que ainda o consiga explicar a alguém, como é que as
coisas sdo, gostava de viver longamente para no fim, mais tarde,
conseguir explicar, e se isso ndo me for dado, pois bem, nesse caso
uma outra pessoa ird fazé-lo e entdo um outro continuara a viver a
minha vida, ali onde a minha foi interrompida, e por isso tenho de
viver a minha vida tdo bem e tdo completa e convincentemente quanto
possivel até ao meu derradeiro suspiro, para que 0 que vem a seguir a
mim ndo precise de comecar de novo nem tenha as mesmas
dificuldades. (HILLESSUM, 2003, p.102)

A poesia pode ser também, ela mesma, o balsamo feliz que apazigua as dores
dos poetas, transformando com suas palavras a realidade também daquele que escreve.
Quanto a isso nos lembramos de um episddio ocorrido no Convento de Sdo José de
Avila, ap6s a reforma. As carmelitas, como forma de maior peniténcia tinham feito
tunicas bem grosseiras de um sisal (tecido rustico e grosseiro) que acharam. Porém elas
temiam que devido a sua caracteristica esse tecido ficasse infestado de insetos como
piolhos e percevejos.

Dessa forma em uma noite organizaram uma procissdo, vestidas com esses
novos habitos e foram até Teresa cantando uma pequena estrofe: "Pois nos dai vestido
novo, Rei Celestial. Livrai da praga importuna este saial”. Teresa com sua
espontaneidade habitual compde outras estrofes encima desse refrdo, que nos chegaram

até os dias de hoje com o nome: Pois nos Dai Veste Nova®, onde lemos assim:

Todas: Pois nos dai a veste nova
Rei celestial,

livrai da gente malvada

este saial.

*> Jesus. Teresa de. Poemas de Santa Teresa de Jesus. (Edicdo Bilingue). Traducéo de Pe. Agostinho dos
Reis Leal, ocd. Lisboa: Alethéia Editores, 2015. p.169-171.
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A Santa: Filhas, se pegais na cruz
tende valor, e a Jesus que é a vossa luz,
pedi favor; Ele sera nosso defensor em transe tal.

Todas: Livrai da gente malvada este saial.

A Santa: Incomoda este mal gado na oracéo,
e 0 animo mal fundado na devocao.
Mas a Deus, no coragéo tende igual.

Todas: Livrai da gente malvada este saial.

A Santa: Pois viestes para morrer ndo desanimeis.
e de gente tdo ruim ndo temereis.

Remédio, em Deus, achareis para tanto mal.

Todas: Pois nos dai a veste nova
Rei celestial,

livrai da gente malvada

este saial.

Numa nota a esse poema Tomas Alvarez diz que: "Foi tanto do agrado do
Senhor esta singela procissdo, que, segundo a tradicdo constante da Ordem, a Santa
alcancou para todos os Conventos de sua reforma a preservagdo da praga importuna"*®
Talvez possa se ver nessa tradi¢do a beleza da formulagéo das palavras modificando a
percepcao do real.

Para Zambrano, essa modificacdo do real, pode ndo ser acatada pelo pensamento
filosofico pois este tem se ocupado de perguntar sobre as coisas, 0 ser e a realidade.
Porém essa ocupagdo tem sido dentro de uma razdo vital, com uma exigéncia de
justificacdo, que muitas vezes ndo alcanga o objetivo, porque quando se pede a alguém
gue se mostre, ou se justifique, se caminha por caminhos outros além da razéo, passa a
ser um requerimento avido de amor, como escreve Jodo da Cruz: “De amor jamais se
cura, a ndo ser com a presenga ¢ com a figura” (CRUZ, 2002, p.32)

O problema da realidade da expressao filosofica é que cada expressao tem um
ritmo, e o ritmo mais intimo e inefavel, sera aquele que Zambrano chamara de Ritmo do
Coragdo, ritmo mais lento que se percebe, mas muitas vezes nao se atende: “[...] esse
ritmo que é o constante fundo sobre o qual se destaca a voz do inteligivel”
(ZAMBRANO, 2007, p.60)

3% JESUS. Teresa de. Obras Completas Teresa de Jesus. Org. Tomas Alvarez . Sao Paulo: Loyola, 1995.
p. 1027.
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A forma ndo contém todo o conteudo, pois ao justificar-se, o ser ndo quer outra
coisa que mostrar sua origem, chegar a uma expressao que seja uma criagdo de objeto.
Por isso a forma mais fechada de sistema tem com o poema uma relacdo maior e mais
intima do que poetas e filosofos querem admitir. Assim sistema também ¢é poesia: “[...]
a poesia vive unida com a filosofia em uma unidade tdo intima e verdadeira que resulta
por isso mesmo invisivel”.(ZAMBRANO, 2007, p.62)

Dessa forma ha uma unidade possivel entre filosofia e poesia, as duas se unem
pois sdo criagdes da palavra, entre elas existe uma unidade esséncia, intima e viva:
“Unidade que chega a ser uma identidade especial entre a pessoa viva € sua criagdo.”
(ZAMBRANO, 2007, p.63) Aqui alma e intelecto se unem em uma metamorfose, onde
ou a alma absorve a poesia, ou a inteligéncia conduz a alma no caminho do
pensamento.

Mas, para além da poesia e da filosofia, aparece a unidade Gltima, a religido.
Para Zambrano filosofia, poesia e religido deveriam perceber o que ha de comum entre
elas e ndo o que ha de irredutivelmente diferente, pois: “Se a vida pode fazer-se eterna,
pode igualmente fazer-se inteligivel.” (ZAMBRANO, 2007, p.64)

No modo de viver humano, o decisivo é o tempo, que, se em alguma arte €
refletido de modo privilegiado sera na poesia. A poesia primeira que nos é dada
conhecer € a linguagem do Sagrado, mas para o crente ela ndo € somente poesia, e sim
misteriosa verdade, que transcende toda definicdo meramente I6gica. Assim toda poesia
tera muito da linguagem do Sagrado, ela realizard algo anterior ao pensamento.

O poeta estara a bragos com a angustia da auséncia, nostalgia do que se poderia
de fato sentir. Assim nesses espacos onde a realidade era até entdo oculta, velada, o
poeta sera avido por mergulhar nessa realidade em intima descoberta da criacdo. Dessa
forma, a poesia nasce quando se desprende da linguagem do Sagrado e se torna
linguagem humana na memoria.

Zambrano afirmara entdo que o poeta € mais afortunado com a unidade que o
filésofo, pois 0 que ele quer é transformar-se na figura que ama, quer encarnar na
verdade a objetividade. Dai a voracidade amorosa que persegue a “presenca e figura”,

voracidade essa traduzida em poesias misticas, que serd o proximo topico desse estudo.
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CAPITULO Ill: POESIA COMO POSSIVEL DA ESCRITA

3.1 - MISTICA POETICA

Teresa tem por estilo deixar claros os caminhos percorridos em seu processo
criador. Isso se da quando ela deixa visivel os altos e baixos em sua escrita, fazendo o
leitor participar com ela do livro. Ela tem um verdadeiro afd comunicativo que guia e
orienta sempre sua escrita, mas que também deixa evidente nesse processo a sensacao
na Autora de que lhe faltam palavras para transmitir sua experiéncia; assim: "Esse afa
desmedido (dar a entender algo) por dar respostas a preocupacfes e experiéncias, se
choca uma e outra vez com a impoténcia expressiva (algo que € impossivel)"
(MARCQOS, 2015, p.4) e nas palavras da Autora: "Eu gostaria de poder explicar um
pouquinho do que percebia nessas revelages, mas, ao imaginar como fazé-lo, admito
ser impossivel." (V 38,2) ou ainda: "De fato, um favor é receber a graca do Senhor,
outro é entender qual o favor e qual a graca, e outro ainda saber entender e explicar
como é." (V 17,5)

E a forma encontrada para se expressar é a poesia, que, mesmo nos textos em
prosa traduzem a sensibilidade do encontro mistico com o mistério. Importante
situarmos nesse momento o cenario literario da Espanha a época da autora, e, como essa

literatura influenciou a escrita teresiana.

3.1.1 - LITERATURA MISTICA ESPANHOLA

Em seu livro Estudios literarios Sobre Mistica Espafiola, o autor Helmut
Hatzfeld estabelece algumas caracteristicas do porque o misticismo espanhol ter
recebido o nome de cléssico, tanto de tedlogos quanto de historiadores da literatura. A
primeira delas esta no fato de que os importantes tratados de teologia mistica da idade
média, como os de Pseudo-Dionisio, Bernardo de Claraval ou S&o Boaventura, ndo
permitiam ao leitor acompanhar em que se baseavam as experiéncias pessoais dos

autores, mesmo que Seus escritos:
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[...] inspirem a oracdo afetiva e a aproximacdo a Deus e aos divinos
mistérios pela via do amor e do contato direto, porém pelo caminho da
razdo e da especulacdo teoldgica, mas estes escritores ndo conseguem
enlagar e ligar o aspecto metafisico destes materiais sagrados com o
aspecto psicolégico, que parece praticamente inexistente e sé presente
de uma maneira implicita. Ainda que as exposicOes desses escritores
medievais ndo deixem davidas no que se refere ao seu gosto pessoal
de gracas misticas, diferentes das gracas sacramentais concedidas a
todos 0s membros do corpo mistico, nos deixam completamente as
escuras com relacdo ao como. Sua distincdo de trés, sete, nove, dez ou
doze etapas misticas ndo faz a mais leve alusdo ao que realmente lhe
acontece na alma ao avancar ao longo das etapas e ao passar de uma
para outra. (HATZFELD, 1955, p.17)

Por outro lado, a cultura arabe crista que culmina em Raimundo Lulio, fard o
processo inverso. Descuidando da parte teoldgica e se aprofundando no plano afetivo e
psicoldgico, introduz o modelo do Amigo-Amado nas rela¢bes misticas, trazendo para a
igreja um misticismo fundamentalmente nupcial, tratando do amor de Cristo com a
igreja ou de Cristo com cada alma particularmente. E verdade que 0s escritos misticos
em lingua alema dos séculos XIII e XIV, propagaram esse simbolismo nupcial a um
grande nimero de monjas e seculares que fizeram uma fusdo deste método com suas

experiéncias psicoldgicas, porém:

[...] precisamente este grandioso intento realizado por Mestre Eckart e
que alcangou sua culminancia no conceito do nascimento do Verbo na
alma particular, confundiu-se ao apagar os contornos ente o natural e o
sobre natural, de forma que o misticismo especulativo estava proximo
a dissolver-se na teosofia. (HATZFELD, 1955, p.18)

Os sucessores de Eckhart, Suso e Taulero ja desenvolveram outro caminho
menos especulativo e mais pratico, um ascetismo pratico, onde se pretendia preparar a
alma para que recebesse a Deus, sendo este o principal objetivo. Porém, segundo
Hatzfeld, a dificuldade aqui foi a linguagem, pois: "[...] ndo souberam desenvolver em
linguagem, [...] alema a doutrina junto com a psicologia aqui implicada." (HATZFELD,
1955, p.18) Mais tarde aparece Ruysbroeck, que, em lingua flamenca medieval diz da
experiéncia mistica de prosa e verso, recorrendo ao simbolismo, e, dessa forma: "[...]

leva a cabo a tarefa de uma fuséo aceitavel, ainda que confusa entre a teologia mistica, a
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metafisica e a psicologia, fusdo que se assemelha muito ao que ha de ser finalmente o
misticismo classico espanhol." (HATZFELD, 1955, p.18)

Porém ainda faltava aos escritos misticos, caracteristicas que 0s permitissem ser
mais difundidos e aceitdveis pelo publico em geral. Hatzfeld destaca trés dessas
caracteristicas, sdo elas: um conceito de ascetismo que consistisse em uma introspeccao
e um radical esvaziamento que prepara a alma para o caminho mistico, um modelo da
teologia tomista, com sua linguagem filoséfica que permitisse que o misticismo fosse
compreensivel intelectualmente, e, por fim, uma lingua vernéacula clara, que fornecesse
tanto visualizagcBes concretas como abstracGes tedricas: "Esta seria uma lingua
neolatina, melhor que uma lingua germanica, ja que se apoia, por natureza, mais
intimamente no latim teologico tradicional e ndo tem necessidade de criar e formar
palavras particulares.” (HATZFELD, 1955, p.19)

Dessa forma, a lingua espanhola se transformou, no século XVI, em grande
instrumento de expressao, possibilitando que os autores espanhdis realizassem grandes

obras em prosa, como no caso da Celestina®’; assim:

Os misticos estavam chamados a utilizar esta nova abundancia
gramaticalmente fixada, ainda que com flutuagdes um tanto livres.
Eles usaram a lingua, cuja gramatica Nebrija acabara de fixar, cujo
rico vocabulério e fraseologia revelaria Covarrubias, e a utilizaram
com espirito criador para seus proprios fins. Todavia estavam abertos
0s caminhos aos dialectismos e Santa Teresa 0s utilizou
abundantemente. As expressfes idiomaticas junto com a sutileza
italianizante, a precisdo do vocabulario junto com a distingao
sinonimica, a facilidade para os empréstimos e as adaptagdes, tudo
propiciou criar o instrumento ideal para a mensagem mistica da
Espanha. (HATZFELD, 1955, p.20-21)

A unido desses trés elementos se deu da forma mais harmonica na Espanha
catélica, num momento onde essa levantava defesas contra 0 neopaganismo italiano, o
luteranismo germanico e o perigo turco. Esse estado de defesa espiritual cristd
conjuntamente com 0s exercicios espirituais de Inacio de Loyola, formam uma base
onde a renuncia ascética, o sentimento de recolhimento interior, bem como uma intensa
introspeccdo podem frutificar na forma da experiéncia mistica vivenciada ali. Em

Teresa observa-se entdo um: "[...] refinamento feminino que aprofunda esta

37 _a Celestina" é uma obra de Fernando de Rojas, que teve a sua primeira edicdo conhecida em 1499,
sob o titulo de Comedia de Calisto y Melibea e depois Tragicomedia de Calisto e Melibea Esta obra é
uma novela dramatica, que marca a transicdo do periodo da idade média para o renascimento. E
considerada uma das obras do apogeu da literatura espanhola e universal.
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introspeccao, e quando alcangou um altissimo amor de Deus, Teresa ndo o oculta como
S0 Inéacio, mas sim se abre, mostra as gracas misticas que se podem esperar."”
(HATZFELD, 1955, p.19)

Importante observar também a caracteristica contemplativa da cultura espanhola,
que transparece de forma viva em sua literatura. Os objetos do mundo externo, através
da fantasia, tomam fei¢cGes animicas e metafisicas, permitindo que se tenha uma visdo

em conjunto das coisas do céu e da terra, criando continuas comparagdes; assim:

Dom Quixote vé gigantes nos moinhos de vento, um elmo na bacia do
barbeiro, um castelo na pousada. A abundéncia de metaforas do
espanhol revela a cada passo este predominio da fantasia frente a
realidade. Na aranha (candelabro) vé& o espanhol uma grande aranha
(aracnideo); no cocheiro com seu chicote, um pescador com seu anzol;
na capa do toureiro artisticamente balancado (Verdnica), o santo pano
daquela mulher. Assim também para santa Teresa um patio com
colunas brancas ¢ um patio fantastico; [...] as monjas em procissdo
pelos claustros figuram-se como flores brancas perfumadas (F 28) e
imediatamente acrescenta que as sdo efetivamente ante Deus. E bem
conhecida sua primeira impressdo, expressada em uma imagem
drastica, de S&o Pedro de Alcantara: Em sua fraqueza parecia feito de
raizes de arvore (V 27). (HATZFELD, 1955, p.255-256)

Apesar dessa caracteristica espanhola de ver e expressar pessoas e coisas como
imagens, esta ndo interfere na autocritica dos autores, que ponderam e se colocam em
estado de defesa contra os paradoxos, contra 0s possiveis enganos desta literatura
metafisica. Em muitos momentos de sua obra a Monja abulense expressa uma agucada
sensibilidade para discernir entre real e imaginario, como vemos em: "Parece-me que
VOS 0ugo perguntar o que fareis, se em tudo vejo perigo. E, se em coisa tdo boa como as
lagrimas me parece poder haver engano, sou eu a enganada.” (6M 6,8), ou: "[...] se eu
fora causa e agente de ofensas a Deus, e se a ilusdo que tivera eram uma ilusdo, toda a
oracao que eu tinha era um engano, e eu estava perdida e errada.” (V 33,3), ou ainda: "O
remédio que podemos ter, filhas, e quem no-lo da é Sua Majestade, € amor e temor. O
amor nos fara apressar o passo; o temor nos levard a atentar onde pomos 0s pés, [...]
Desse modo, com certeza ndo seremos enganadas.” (C 40,1).

Historicamente os espanhdis também estavam vivendo um momento de
descobertas de novos mundos, e, consequentemente de novas e aparentemente estranhas
culturas. Este fato, somado aos varios séculos de luta contra 0s mouros em seu

territério, estimulou a fantasia ja presente no imaginario deste povo, e permitiu que
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fizessem analogias entre as descobertas de novas terras geograficas e as incursdes do
mundo intimo, tdo estranho e de dificil acesso como aquelas.

Como os conquistadores de terras distantes, o mistico daquele tempo procura
descobrir mundos novos no interior da alma, pela rota do voltar-se para si e da
contemplacdo. Aqui reaparece todo o orgulho heroico desse povo, as almas passam a ser
consideradas castelos, como aqueles da cidade de Castela, que se mantém alerta contra
0 perigo dos demonios e ndo mais dos mouros. Caracteristica presente num dos
principais livros de ascese mistica espanhola, Castelo Interior ou Moradas de Teresa de

Jesus; assim:

Igual aos dramaturgos e novelistas contemporaneos, quem dos
motivos mais profanos constroem um auto ou uma novela ao divino,
da mesma forma a empatia de Santa Teresa sabe se adequar a um
cavalheiresco desafio espiritual ou a uma composicdo burlesca
universitaria ao divino. Mais ainda: a santa € capaz de preencher com
sentido mistico um bordao popular (Morro porgue ndo Morro) ou de
representar na recreagd0 uma moca alded que canta e danga
acompanhada de castanholas. (HATZFELD, 1955, p.258)

N&o somente pela vivéncia histdrica a alegoria do castelo se presentifica no texto
mistico da Reformadora do carmelo, outras fontes também podem ser estudadas, sendo
duas as mais destacadas: a influencia dos livros de cavalarias e a teoria arabista, esta
defendida na atualidade mais pontualmente pela estudiosa Luce Lopez Baralt.

As novelas de cavalarias tinham como eixo central o mundo dos cavaleiros
andantes da idade média, onde os cenarios eram repletos de castelos construidos sobre
rochas, semelhantes a fortalezas, onde ndo so residiam senhores e reis, como também
soldados defensores dos perigos e inimigos. Teresa se confessa assidua leitora dessa
literatura: "Era tamanha a minha absor¢do que, se néo tivesse um livro novo, em mais
nada encontrava contentamento.” (V 2, 1).

Essas leituras podem té-la ajudado a compor uma analogia, porém nao se pode
esquecer que a Autora escreve Castelo Interior ou Moradas aos 62 anos, muitos tempo
apos ter deixado de ler estas novelas. Observa Garcia de La Concha que a influencia
dessas leituras, mais do que manancial para imagens comparativas, se fez base para:
"[...] o conceito de amor que aparece naquelas novelas e que apresenta concordancia
com o que informa, desde a psicologia humana, aos tratados espirituais.” (CONCHA,
1978, p.52)
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A teoria arabista, no entanto, ira defender a filiagdo &rabe da alegoria do castelo,
formulando que o conceito dos sete castelos concéntricos viria da mistica muculmana
que teria sido transmitida de autor a autor até chegar a: "[...] uma compilacéo de relatos
e pensamentos filosoficos, redigidas no final do século XVI. Nesta compilagdo ja
aparece a similaridade do castelo plenamente desenvolvida, com seus sete castelos
conceéntricos [...] com o castelo teresiano das sete moradas.” (SORLI, 1993, p.43)

Luce Lopez Baralt faz sua pesquisa documentando que é possivel encontrar o
conceito dos sete castelos concéntricos muito antes do século XVI, ja aparecendo tais
conceitos em textos &rabes sé século 1X. Apesar dessas pesquisas: "[...] a arabista porto
riquenha ndo pretende dizer que os textos aludidos sejam a fonte imediata dos escritos
teresianos, mas sim que formam parte de uma larga tradicdo literaria que se tem
repetido entre 0s misticos mulgumanos, ao longo de muitos séculos." (SORLI, 1993,
p.43)

O fato entdo é que a literatura mistica espanhola se torna uma rica expressao
artistica, em especial nos séculos XV e XVI com autores que tem suas obras divulgadas
até hoje como Jodo da Cruz e Teresa de Jesus, em especial em suas expressdes poéticas,

que sera, como veremos, a grande expressdo literaria dos misticos.

3.1.2 - APOESIA MISTICA

O termo poesia mistica tem sido usado para fazer a distingdo entre as poesias
chamadas sagradas, devotas ou ascéticas. A poesia elaborada pelo mistico é um esboco
de seu estado psicoldgico de busca de unido com o divino; de unido com o amor. Nas
palavras de Rodrigo Petronio, a substancia da obra do mistico € seu "testemunho-
testamento”. (PETRONIO, 2011, p.4) Devido ao carater subjetivo e pessoal dessa busca

e entrega, a ele so resta a palavra poética, pois nela ele:

[...] canta a feliz ventura que teve a alma em passar pela noite escura
da fé, em nudez e purificacdo sua, a unido do Amado, a perfeita unido
de amor com Deus, [...] E tudo isso se desenvolve ndo de forma
dialética, nem ainda na pura forma lirica de impetos e efusdes, sendo
em metafora de amor terreno, e com véus e alegorias [...] para
reproduzir ainda que em sombras e distante, a inefavel formosura do
Amado.(PELAYO, 2015, p.21)
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Em Adélia Prado lemos: "A poesia me faz perceber a pulsagdo das coisas. I1sso
que € poesia, € a isso chamo também de experiéncia religiosa." (PRADO, 1997, p.5) ou
ainda: "Tudo é poético. A nossa salvacdo é esta. E por causa da presenca divina. A
poesia é exatamente o rastro de Deus nas coisas." (PRADO, 1997, p.15) Por certo que a
busca de um fundamento sagrado da vida, a representatividade do belo, da dor, do
mistério, sdo proximos ao trabalho poético, porém esses elementos se diferenciam do
sentimento de unido amorosa anunciado pelos misticos em seus poemas.

No poema percebemos uma contemplacdo e entrega que vai além da mera
descricdo, como aconselha Rilke a Kappus: "Se a propria existéncia cotidiana Ihe
parecer pobre, ndo a acuse. Acuse a si mesmo, diga consigo que ndo é bastante poeta
para extrair suas riquezas. Para o criador, com efeito, ndo h& pobreza nem lugar
mesquinho e indiferente.” (RILKE, 2013, p.23) O poeta entdo ultrapassa o lugar da
linguagem cotidiana em uma atitude lirica, que narra 0 mundo contemplado a partir do
eu contemplativo.

No poema chamado mistico, além das caracteristicas encontradas na lirica,
observa-se uma aspiracao de unido divina, um desejo de encontro com 0 Amado a muito
esperado e que se manifesta escondendo-se do amante pois: "O invisivel ndo pode
mostrar-se pelos sentidos nem exprimir-se por ideias. S6 pode ser designado pelo
poema e seus simbolos. A poesia ndo € um ornamento de fé: ela é sua inelutavel
linguagem.” (GARAUDY, 2002, p.288-289)

Importante salientar que poesia mistica ndo se refere a doutrina religiosa, nem a
teologia dogmatica, mas sim a um: "[...] estado da alma." Um estado de entrega e de
efusdo amorosa que perpassa o individuo fazendo com que sua: "[...] poesia mistica ndo
seja mais que a traducdo em forma de arte de todas as teologias e filosofias, animadas
pelo sentimento pessoal e vivo do poeta que canta seus amores espirituais.” (PELAYO,
2015, p.3)

Em seu texto A Poesia da Mistica e a Mistica da Poesia, Vinicius Mariano de
Carvalho faz um estudo sobre as particularidades que perpassam esses dois continentes
de estudo: a mistica e a poesia, e verifica 0s contornos comuns de suas expressoes e

experiéncias. Para o0 autor o ponto de partida para a relacdo entre poesia e mistica esta:
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[...] justamente no reconhecimento da capacidade daguela em superar
a linguagem e assim desvelar o que esta além da linguagem, leia-se
aqui o sagrado, compreendido como manifestacdo de algo de ordem
diferente - de uma realidade que néo pertence ao nosso mundo - em
objetos que fazem parte integrante de nosso mundo natural, profano.
(CARVALHO, 2012, p.54)

Sera admitindo essa caracteristica da poesia, como uma linguagem que nao so
transmite o conteddo racional, e que entdo pode falar do sagrado, sem, no entanto
revela-lo, que o autor procura demonstrar quais 0s elementos poéticos podem
caracterizar o contetdo mistico, e de que forma esses conteudos se tornam uma
constante em muitas poesias misticas. Mesmo tendo realizado essa observacdo apenas
em poemas da tradicdo cristd ocidental, é interessante perceber esse recorte e de que
forma ele viabiliza o estudo da poesia mistica.

O primeiro elemento a se observar é que a poesia se propGe a uma atividade
Iudica, brincar com as palavras e proporcionar a criagdo de outros mundos possiveis
onde o ser possa habitar e nele resignificar sua experiéncia. Outro elemento, que pode
parecer paradoxal a primeira vista, é o fato de que, no exercicio da poesia 0 homem
encontre 0 mais profundo de si, pois: "A poesia assim pde em descoberto o Ser para
que nele apareca o Ente. Ela da nome, faz com que o mistério apareca, desvela-o; revela
a esséncia, funda o permanente. A poesia é entdo a linguagem primogénita.”
(CARVALHO, 2012, p.56)

Outro elemento da poesia que a faculta como linguagem mistica, é a
possibilidade desta de ndo se comprometer em dizer alguma coisa objetivamente, €
como se na poesia, fosse possivel a linguagem néo falar do mundo real, existente, mas
confabular consigo mesma, ou enunciar certas realidades que ndo poderiam ser
mostradas na linguagem, ja que nos poemas: "Tendem a desaparecer 0s contornos bem
definidos de uma sequéncia légica e o significado se manifesta incerto, mais sugestivo
que afirmativo.” (CARVALHO, 2012, p.57)

Sera entdo nesse espaco produzido pela poesia que se podera desvincular
significado e significante, fala e siléncio, pares até entdo antagbnicos na poesia
encontram um espago comum: "[...] que o poeta colhe e transpde em linguagem humana
[...]". (CARVALHO, 2012, p.58) Esse afastamento entre significado e significante da ao
poeta uma abertura para criar sua propria logica da linguagem elaborada para

restabelecer uma conexdo entre o que se diz e a fluida realidade externa.
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Nesse momento o poeta se equipara ao mistico, dispondo de um conhecimento
daquilo que néo se sabe e que esta para além da trama das palavras articuladas, pois:
"[...] a palavra poética. Ininteligivel, propriamente, em sua apari¢cdo [...] Palavra
clandestina que se furta & palavra legitima ou legitimada, a que se 1& ou declara
publicamente na sinagoga, ou na comunidade eclesial, palavra, pois, apdcrifa, no
sentido originario do termo." (VALENTE, 1991, p.251)

Essa tentativa de definir a experiéncia mistica em termos linguisticos faz com
que o discurso apofatico, associado & teologia negativa®, seja uma possibilidade
discursiva, j& que falar dessa experiéncia em termos mensuraveis retiraria dela seu

carater abscondido, e, com isso, a impossibilitaria:

Dai 0 aspecto poético da mistica, visto mesmo em textos que ndo tém
a forma de poesia, pois a poesia permite que se va além das
obrigac6es formais impostas pela lingua, que os obriga a formular as
expressdes sob certas condi¢cBes gramaticais convencionais (género,
namero, tempo, etc.). A poesia permite a lingua falar fora desse poder
formalizador. (CARVALHO, 2012, p.59)

Um autor mistico que bem representou em seus poemas o discurso apoféatico foi
Jodo da Cruz, para ele, mesmo sendo contraditoria, a linguagem ndo é obstaculo a
experiéncia. Assim figuras de linguagem como oximoros e negacgdo explicita sdo usadas

por ele para negar a impossibilidade de se falar da experiéncia mistica:

O discurso apofatico se torna, portanto, uma linguagem de
proposicdes duplas, sem conclusdes ou finalizacBes, em que cada
proposicdo corrige a anterior, sem se esgotar, sem definir, e um
possivel sentido desta linguagem € encontrado apenas na tensdo
oscilante entre estas duas proporc¢des.(CARVALHO, 2012, p.62)

Trazemos como exemplo, um Escrito Espiritual de Jodo da Cruz, Monte de
Perfeicdo (CRUZ, 2002, p.88-89)

38 H H H X A H «Qi:1Aa . 4 . ”

A teologia negativa descreve Deus por aquilo que ele ndo &, e assim chega ao “Siléncio Mistico”,
naquela impossibilidade que o mistico tem de dizer do Deus de sua experiéncia, durante e ap0s a vivéncia
dela.
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Para vir o que ndo sabes - has de ir por onde ndo sabes
Para vir 0 que ndo gostas - has de ir por onde ndo gostas
Para vir o que ndo possuis - has de ir por onde ndo possuis
Para vir o que ndo és - has de ir por onde ndo és

Para vir a saber tudo - ndo queiras saber algo em nada

Para vir a saborear tudo - ndo gueiras saborear algo em nada
Para vir a possuir tudo - ndo queiras possuir algo em nada
Para vir a ser tudo - ndo gueiras ser algo em nada

Quando reparas em algo - deixas de lancar-te ao tudo

Porque para vir de todo ao tudo - has de deixar de todo a tudo

E quando o venhas de todo a ter - has de té-lo sem nada querer

Porque se queres ter algo em tudo - ndo tens puro em Deus o teu
tesouro.

Essa negacdo presente na poesia, onde em um primeiro momento se afirma, para
depois negar o que foi dito, aparece como uma forma de alegoria do inefavel, que nao
pretende privar a linguagem, mas sim avolumar o que esta dito, pois: "[...] o discurso
mistico é sempre uma tentativa de trazer Deus para dentro da linguagem mantendo-o
sempre fora de seu alcance.” (CARVALHO, 2012, p.63) Assim percebe-se uma grande
aproximacéo da forma de linguagem da teologia negativa com a concepc¢éo de poesia,
em especial por ser essa a linguagem mais encontrada nas expressdes da mistica.

Expressdes essas que pretendem se aproximar do que é experenciado pelo mistico.

3.1.3 - APROXIMACAO DO ATO POETICO A EXPERIENCIA MISTICA

Uma discussao a respeito do que passou a se chamar de poesia pura teve inicio
na Franca no século XX, onde se tentou converter o processo poético em uma
matematica de valores independentes de autores e contextos historicos. Na contramao
desse conceito, Henri Bremond escreve sua obra Plegaria e Poesia, dedicando suas
paginas a mostrar a aproximacgdo da poesia com a oracdo, bem como da poesia com a
mistica.

Bremond fard uma proposta para que o poema possa ser percebido ndo da forma
como foi feito, mas qual era o mistério do poeta quando o fez, um mistério: "[...] ndo de
sua estoria pessoal, de seus amores, de suas debilidades [...] mas sim de sua vida de
poeta, e como tal, como isso tem se transferido para sua obra." (BREMOND, 1947,
p.12-13) Assim quando se Ié um poema é possivel alcangar o poeta, torna-se possivel
compartilhar com ele de seu estado poético, forma-se um intercambio entre o leitor e 0

autor onde: "[...] o pouco que entrevemos de nossa alma profunda, nos abre um acesso
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até a alma profunda do poeta, e quanto mais esta se comunica conosco, mais clareia a
nossa alma profunda.” (BREMOND, 1947, p.13)

O autor apresenta um triplice aspecto do que ele chama de "Mistério Poético”,
que, por sua condicdo de ndo racionalizacdo, traz em si caracteristicas da propria
experiéncia mistica. S8o eles: Fecundidade obscura e dolorosa do espirito ou do
coracdo, Luz da inspiracdo e Fecundidade jubilosa do espirito. Dentre esses trés
aspectos, ndo podemos deixar de perceber as semelhancas com o0s escritos tanto de
Teresa de Jesus, como Jodo da Cruz a respeito dos estados misticos; semelhancas que
traremos a seguir.

Bremond deu o nome de fecundidade dolorosa do espirito, aos momentos
tumultuados, agitados que precedem a inspiracdo do poema, um desejo de busca que se
presentifica pelas dificuldades, assombros, limitacdes da linguagem e da razéo. Teresa
chamaria esse momento, em sua classificacdo sobre os estados da alma, de primeiras
moradas; aquelas onde o desassossego e as dificuldades ainda se apresentam, ndo
permitindo a alma resplandecer o Deus que habita dentro do castelo pois: "[...] se sobre
um cristal que esta ao sol, se puser um pano espesso e negro, claro esta que, embora o
sol incida nele, a sua claridade ndo tera efeito sobre o cristal.." (1M 2,3). Em Jodo da
Cruz vemos esse momento descrito no conceito de "Noite Escura”, onde: [...] A noite
dos sentidos corresponde ao crepusculo, momento em que pouco a pouco deixamos de
distinguir os objetos.” (SILVA, 1984, p.26)

A luz da inspiracdo descrita por Bremond é aquele momento onde o torvelinho
experimentado anteriormente pelo poeta, se transforma em inspiracdo produtiva,
alterando o olhar do artista e gerando sua obra onde: "[...] O real, o invisivel, porém
solido, nos invade, nos recolhe e nos encanta.” (BREMOND, 1947, p.105) Em Teresa,
esse momento pode ser expresso pelas terceiras, quartas e quintas moradas, onde a alma
se aprofunda e encontra o "braseiro de finissimos perfumes" que: "[...] Nao se vé o fogo,
nem se sabe onde arde, mas o calor e os vapores olorosos penetram a alma toda, e ndo
raramente se estende ao corpo.” (4M 2,6) Em Jodo da Cruz o meio da noite, momento
de maior treva, torna-se também o momento de uma fé produtiva, pois "[...] se refere ao
modo pelo qual a alma é levada a unido." (SILVA, 1984, p.26)

E por fim o Gltimo momento desse "Mistério Poético” onde haveria uma
fecundidade jubilosa, ao executar o poema, fazer vir a luz a obra,diz-nos Bremond :"[...]
temos a impressdo muito viva que esta experiéncia ndo depende de nenhum modo de

nossa habilidade, que este brotar subito de nossa fonte recondita, que este contato com
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uma presenga real, que tudo isso nos é dado." (BREMOND, 1947, p.105) Aqui
podemos aludir as sextas e sétimas moradas em Teresa onde ela narra que todo esse
caminho percorrido ao interior do castelo, esse matrimonio espiritual que acontece entre
a alma e o ser Amado tem por finalidade: "[...] fazer nascer obras, sempre obras." (7TM
4,6) E em Jodo da Cruz a analogia é feita com o fim da noite escura, momento em que
Deus se torna treva luminosa para a alma, e esta j4 pode deleitar-se e transformar-se:
"Amada ja no Amado transformada.!" (CRUZ, 2002, p.37)

E assim que: "A linguagem mistica brota viva de uma experiéncia particular,
que é unica e intraduzivel. Abre um espaco novo, sem o qual o protagonista ndo pode
mais viver." (TEIXEIRA, 2009, p.9) A essa impossibilidade de traducdo a Reformadora
do carmelo dara o nome de "Disparates Santos™: "Oh! Valha-me Deus! Como fica entdo
a alma! Ela desejaria ser toda linguas para louvar o Senhor. Diz mil disparates santos,
procurando sempre contentar quem deixou assim.” (V 16,4) ou ainda: "Para que eu
disse isso meu Deus? A gquem me queixo? Quem me ouve sendo Vés, Pai e Criador
meu? Pois para entenderdes o meu sofrer, que necessidade tenho de falar, se vejo tdo
claramente que estais dentro de mim? Este € meu desatino." (E 1,3)

Essas analogias entre 0s processos de criagdo poética e os caminhos de unido
mistica, nos fazem perceber que: "Um leito comum irmana a mistica e a poesia: a
experiéncia amorosa, 0 enamoramento das pequenas grandes coisas e a atencdo aos
sinais do cotidiano.” (TEIXEIRA, 2009, p.9) Desse leito comum de enamoramento, a
pratica com relacdo a linguagem permanece a mesma: "Trata-se de uma préatica de
destacamento, aonde a lingua vem desnaturada, perdendo sua funcdo de imitacdo das
coisas. As palavras sdo atormentadas para poderem dizer o que literalmente ndo
conseguem.” (TEIXEIRA, 2009, p.9) Assim todas as expressdes do mistico passam a

ter uma expressdo poética, Teresa passa a fazer-se poesia.

3.2 - FAZER-SE POESIA

Com relagdo aos textos poéticos de Teresa de Jesus ndo foram dados a eles, ao
longo dos anos, uma importancia de relevancia como percebemos em sua prosa, apesar
da poesia ser uma constante em toda a sua vida. A Filha de Avila ela escreve de forma
muito alegre, para falar das festas liturgicas, dos dias santos, de sua devocdo, sobre a

alegria de estar no carmelo... Sua poesia € uma forma de expressdo viva e fraterna, e,
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com base nisso, estd sempre incentivando outras monjas para que também escrevam,
que compartilhem em forma de versos ou pequenos estribilhos, seus sentimentos.

Outra realidade sdo as poesias tidas como misticas. Nessas ela expressa seus
encontros com o Amado, as formas como esse amor se revela e como pode a alma
suspirar por essas alegrais.Seja em forma de agradecimento, de louvor ou de humor, o
fato é que as estrofes poéticas tem um lugar de expressao alegre e expressiva. Poetizar é
expressar duplamente o que se sabe e 0 que se sente, e tem necessidade urgente de se

exteriorizar.

3.2.1 - TERESA DE JESUS LEITORA E ESCRITORA

No museu nacional de escultura da cidade de Valladolid na Espanha, encontra-se
uma imagem de Teresa®, esculpida pelo artista Gregério Fernandez que a retrata com
um livro em uma das méos e uma pluma na outra, iconografia bastante particular do que
representa a sensibilidade de Teresa; ela ndo sO 1€ livros mas também 0s escreve,
mesmo que em um primeiro momento pareca que ela o faz apenas por obediéncia a seus
confessores: "Poucas coisas das que me tém sido ditadas pela obediéncia se tornaram
tdo dificeis para mim quanto a escrever agora sobre coisas de oragdo." (Castelo Interior,
Introducdo) Chamada a santa escritora, os caminhos de sua experiéncia mistica, ndo
poderiam ter outro destino, sendo a literatura.

Filha de uma familia burguesa castelhana, é incentivada por seus pais desde
crianca a ter intimidade com os livros. Da parte do pai o incentivo vinha para que se
aproximasse de bons livros, normalmente os que tinham conteddo espiritual, nao
aceitando os livros considerados frivolos como os de cavalaria®, muito em moda na
época. Sua mée, no entanto, era leitora de romances e ndo se importava que seus filhos
os lessem, relembra Teresa: "Ela gostava de livros de cavalaria e esse passatempo nao

Ihe fazia tdo mal quanto a mim, porque ela ndo deixava seu labor, somente nos dando

% Disponivel em: < http://ceres.mcu.es/pages/Main>. Acesso em 15 de setembro 2016.

40 [ ] Teresa ndo escreve para fazer literatura, ainda que também o faca. Ela escreve [...] para que o0s
destinatérios do livro: conhecendo-me melhor, ajudem a minha fraqueza. Essa é a razdo Gltima de seu
escrito. [...] Para a autora interessa-lhe conhecer-se a fundo para viver a fundo." JESUS, Teresa de. Obras
Completas Teresa de Jesus. Org. Tomas Alvarez . S&o Paulo: Loyola, 1995. p. 17.

*1 "Romances fantésticos de aventuras amorosas muito em voga por todo o século X VI, até que Cervantes
os ridicularizou de modo definitivo. A santa, de alma cavalheiresca e muito filha de sua época, deixou-se
seduzir por essas leituras. Ha até bidgrafos antigos que lhe atribuem a autoria de um desses livros [...]."
JESUS, Teresa de. Obras Completas Teresa de Jesus. Org. Tomas Alvarez . Sdo Paulo: Loyola, 1995. p.
30.
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liberdade para Ié-los [...]. Isso pesava tanto a meu pai, que era preciso ter cuidado para
que ele ndo o visse." (V 2,1)

Tornando-se avida leitora, a Monja abulense acaba por ter uma formagéo
cultural muito superior ao da maioria das mulheres da sua época. Esse contato com o
mundo literario também proporciona a ela a dimensdo da importancia da arte no
processo do crescimento humano, tornando-a uma fiel divulgadora de leituras e livros,
dando-os a suas amigas, ou até mesmo ao seu pai quando este ja era um ancido: "Era
tanto o meu amor pelo meu pai que resolvi transmitir-lhe o tesouro que acreditava ter
encontrado na oragdo, que eu considerava 0 maior desta vida. [...] Com esse proposito
dei-lhe livros." (V7, 10)

Mais tarde, nas fundacGes de seus mosteiros, os livros terdo um papel essencial
no processo de formacdo das monjas, fazendo-a colocar como um dos requisitos de suas
Constituicdes:

A priora cuide de que haja bons livros, especialmente os Cartuxos,
Flos Sanctorum, Contemptus mundi, Oratorio dos religiosos, os de frei
Luis de Granada e do Padre frei Pedro de Alcantara, porque esse
alimento €é tdo necessario para a alma quanto a comida para 0 corpo.
(Cts 2,8)

Com a proibicdo da leitura de romances e até mesmo de muitos livros de
devocdo em castelhano, e sendo autorizada somente a leitura em latim, estipulada pelo
indice do inquisitor Fernando Valdés em 1559, a Monja se sente inconsolavel. Porém
esse episddio deu inicio a sua primeira visao do Cristo: "Senti muito quando se proibiu a
leitura de muitos livros em castelhano, porque alguns muito me deleitavam, e eu néo
poderia mais fazé-lo, pois o0s permitidos estavam em latim; o Senhor me disse: Nao
sofras, que te darei livro vivo." (V 26,5)

No século XVI a lingua espanhola desponta como uma lingua de divulgacdo
tanto cientifica quanto religiosa, as producdes espirituais eram abundantes, o que
permite a Teresa poder se dedicar a esse tipo de literatura. Mais tarde faz uma selecéo
de obras espirituais dos quais constavam, entre outros, autores como Sdo Gregorio,
Santo Agostinho, Bernardino de Laredo e Francisco Osuna, que passam a fazer parte de
seu itinerdrio espiritual.

O que impressiona na atividade literaria da Reformadora carmelita é a
assimilacdo que ela faz do que Ié: "Teresa teve, desde pequena, uma estranha facilidade
para tornar seu o que I€, identificando-se de algum modo com o que a leitura desvela.”

(ALVAREZ, 2019, p.108) Transforma assim em atividades praticas estes textos,
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dotando-os de um personalismo inconfundivel, através de um estilo pedagogicamente
proprio.

Importante ressaltar a originalidade do Livro da Vida , uma autobiografia escrita,
a principio por obediéncia, e que se tornard um tratado de espiritualizacdo, um caminho
que a Autora traca entre sua vida e suas experiéncias com o Amado, o que faz Ricardo
Senabre ressaltar: "[...] resulta de se admirar que os exegetas ndo tenham destacado
como merece a inovacao literaria que representava uma autobiografia escrita em
primeira pessoa em 1562. Nem sequer Erasmo atreveu-se a tanto.” (SENABRE, 1983,
p.765)

A caracteristica pedagogica de seus textos teve uma infrequente aceitagéo, ja que
sO aos homens cabia exercer o magistério. Em uma realidade patriarcal tanto no ambito
social quanto eclesiastico, paulatinamente Teresa amplia o circulo de sua influéncia a
destinatarios extramuros de seu convento, como pregadores letrados e freis de sua

ordem e até mesmo de ordens outras, assim:

Como mulher ndo est4 capacitada para ensinar, todavia o faz, com
uma legitimidade derivada de sua prépria experiéncia - conceito muito
moderno na época - que a situa acima de homens com conhecimento
de teologia, mas que ndo gozavam de uma trajetoria espiritual como a
sua, que acabavam reconhecendo, repeitando e venerando. (DUQUE,
2014, p.108)

O que torna compreensivel o cuidado restritivo que a Autora tem ao usar a
palavra ensinar, pois sabe da forte influéncia dos letrados que combateriam seus textos,
acusando-os de arrogantes e de testemunhos de uma experiéncia pessoal duvidosa, por

isso afirma em Caminho de Perfeig4o:

E se alguma dessas pessoas (que ndo conseguem fazer a oracao
mental) vier a esta casa - porque, como eu ja disse, nem todas vao pelo
mesmo caminho -, é ainda mais conveniente que eu vos aconselhe, e
até ensine, porque como madre, tendo o oficio de priora, isso é licito,
sobre como deveis rezar vocalmente, visto ser justo que entendais o
que dizeis.

[...] Facamos isso para que ndo se diga que falamos e ndo
entendemos o que dizemos - salvo se nos parecer que basta fazé-lo por
costume, limitando-nos a pronunciar as palavras. Se isso basta ou néo,
ndo me cabe dizé-lo; digam-no os eruditos. (C 24, 2)

Outra caracteristica marcante é sua memoria do que havia lido; mesmo dizendo

varias vezes em sua obra o quanto era esquecida: "Assim, mesmo que o Senhor me
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tivesse dado mais capacidade e memdria, podendo eu me aproveitar, com esta, do que
ouvi ou li, 0 que ndo é o caso [...]" (V 10,7); "Parece-me que li ou ouvi esta comparacgéo
- como tenho memoria ruim, ndo sei onde nem por que [...]" (V 11, 6) ou ainda: "Como
tenho memaria ruim e ndo posso reler o que escrevo, tudo resulta desconcertado.” (4M
2,1). O fato é que a monja tinha grande capacidade de resgatar o contetido que estava
em sua memoria, e contextualiza-lo com o assunto que se apresentava no momento. No
tocante as passagens biblicas, por exemplo, diz-nos o estudioso teresiano Tomas

Alvarez:

Teresa ndo teve sequer uma biblia. Teresa ndo pdde ler a biblia
[...] E ndo pbde fazé-lo pela simples razdo de que a biblia ndo estava
ao alcance de qualquer pessoa. SO existia em latim para o uso dos
estudiosos.

Mas o fato de que Teresa ndo tenha podido manejar a biblia por
completo, nem té-la a seu uso, ndo quer dizer que ela ndo a tenha
conhecido e venerado. As mais de 600 citagcdes que existem em suas
obras demonstram que apesar da Biblia ndo ser um livro a seu alcance,
ela chega a conhecé-lo em profundidade, atraves de outros livros, ou
de leituras fragmentérias da mesma que por forca teve que fazer.

E até tal ponto a escritura se converte em pano de fundo de sua
obra e do pensamento teresiano, que ndo ha livro seu que ndo esteja
repleto de citagdes.(ALVAREZ, 2009, p.107-108)

A notoriedade das obras dessa Autora mistica se faz entdo, ndo por um, mas por

um conjunto de fatores onde se pode destacar:

[...] leituras assimiladas e interiorizadas, se sobrepde a influéncia dos
pregadores e as frequentes conversas com os confessores e letrados
amigos, sem esquecer a decisiva experiéncia pessoal, a que se somava
uma atenta observacao da natureza e uma aguda capacidade critica da
sociedade na qual vivia. (DUQUE, 2014, p.106)

Ao observarmos toda a agudeza literaria e a sensibilidade pedagdgica de Teresa
em seus escritos, lemos com admiracdo seus poemas que eclodem em profundo estado
de experiéncia mistica. Sdo escritos como rogos de amor a0 Amado, em expressoes
liricas de profundo encontro, que se fazem palavras para que tanto ela, quanto o leitor
possam ter uma amostra palpavel de uma experiéncia imanente. Como um rastro
marcado no chdo mostrando que algo passou por aquele lugar, mas que ndo permite ao

observador saber quem, nem de que forma a marca foi deixada.
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3.2.2 - TERESA DE JESUS POETISA

Como dito anteriormente, a poesia vai expressar o mistério, o oculto; atravessa o
umbral entre a logica e a razdo que a mistica também transpde. Em se tratando das
expressdes poéticas especificas de Teresa, Victor de la Concha analisa que ela o faz
através de: "[...] uma analogia imaginativa, metaférica ou alegorica, para demonstrar e
indicar essa peculiar vivéncia noética e afetiva." (CONCHA 1978, p.147)

Assim a Autora mistica recorre ao desatino, porque sera no desarranjo dos
esquemas racionais que pode emergir as conotagdes subjetivas que se situam na mesma
linha da poesia. Por isso, mesmo fazendo uso de metéforas e comparacdes, se lamenta
da insuficiéncia destas para dizer o sentido mais profundo de sua vivéncia, como
quando escreve sobre a experiéncia nas moradas superiores: "O segredos de Deus! eu
ndo me cansaria tentando explica-lo a vés se acreditasse poder acertar de alguma
maneira. Assim, direi mil desatinos e, se alguma vez acertar, louvemos muito ao
Senhor." (5M 1,4)

O ato de escrever a experiéncia toma em Teresa um eixo narrativo, que estara
tanto vinculado a experiéncia quanto a sua histdria pessoal, 0 que dara um teor muito

pessoal a experiéncia vivida, assim:

N&o se trata pois de um recurso meramente expositivo, mas sim de
uma vivéncia real, que ndo permite nenhum desdobramento, nenhuma
discrepancia entre autor e narrador. O jogo de varios sentimentos (a
humildade, o amor a Deus ou ao Cristo, a admiracéo pela providéncia,
etc.), pode por em planos distintos a protagonista, conferindo-lhe as
vezes 0 maior destaque, as vezes quase a deixando de lado em
posices secundarias, porém terminando sempre no eixo bésico da
possibilidade de separar a figura histérica de Teresa da personagem
principal de suas obras. O que produz, a meu ver, 0 maior efeito do
realismo teresiano: real, efetivamente vivido é tudo o que ela diz. O
primeiro testemunho é ela mesma que fala de si e estd calada em
determinadas - e ndo em outras- circunstancias.(MANCINI, 1983,
p.487)

Da mesma forma, suas poesias também serdo expressdo de sua experiéncia, uma

tentativa de nomeacéo do encontro, da espera, da saudade e do amor pelo Amado:
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A poesia teresiana € a capacidade de simbolizar os movimentos da
alma rumo a uma descoberta de sentido que se da como descoberta de
uma paixdo, em uma espécie de mapeamento que ndo estabelece um
mesmo caminho para todos de modo paradigmatico, mas sim uma
possibilidade de caminho para todos, porém cada um em seu caminho
proprio. (BOAS, 2011, p.166-167)

Tomas Alvarez apresenta duas distingdes de contelido das poesias teresianas:
Um primeiro bloco poético escrito para celebrar momentos de festividade na liturgia
carmelitana, como natal, circuncisdo, festa dos santos; e um segundo grupo dedicado a
celebrar os momentos especiais das jovens que ingressam no carmelo, como a tomada
de hébitos, e a tomada de véus "[...] festejadas como bodas misticas na familia
conventual." (ALVAREZ, 2009, p.559)

Um segundo bloco seria o da dimensdo divina, suas poesias narravam as
situacdes de profundo encontro de amor com Deus, da impossibilidade de vivenciar
plenamente esse amor, e como este transforma a realidade humana em divina. Os
poemas concebidos assim sdo os considerados poemas misticos, vistos pelos criticos
como: "[...] os mais privilegiados literariamente.” (ALVAREZ, 2009, p.559)

Com relacdo a inspiracdo divina lemos na prdpria Autora mistica apontamentos
sobre o protagonismo de Deus em seus escritos, como por exemplo, quando escreve

sobre o terceiro grau de oracdo no Livro da Vida:

O Senhor me deu em abundancia essa ora¢do, muitas vezes creio que
a cinco ou seis anos. Eu nem a compreendia nem seria capaz de
descrevé-la e, chegando aqui, decidira dizer muito pouco ou nada. [...]
0 Senhor me concedeu hoje, quando eu acabava de comungar, esse
modo de oracdo, e eu ndo pude ir adiante. Ele me mostrou essas
comparacBes, me ensinou a maneira de explica-lo e o procedimento
gue a alma deve seguir aqui, sendo muito 0 meu espanto por ter
compreendido logo. Muitas vezes estive desatinada e ébria desse
amor, e nunca tinha conseguido compreender. Sabia que isso vinha de
Deus, mas néo sabia como era sua agao [...] (V 16,2)

Assim Deus ndo sé da a inspiracdo a autora, como também explica e ensina,
fazendo com que muitas vezes ela diga que Deus € quem fala e escreve por ela: "Por
isso parece-me grande vantagem, quando escrevo, o estar concentrada, porque vejo com
clareza que ndo sou eu quem o diz, nem forma 0s conceitos com a mente, nem sei
depois como consegui dizer. 1sso me acontece muitas vezes." (V 14,8), ou ainda na

quinta morada: "Queira Deus que eu acerte em explicar algo de coisas tdo dificeis;
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porque se sua Majestade e o Espirito Santo ndo guiarem a minha pena, bem sei que sera
impossivel." (5M 4,11)

Porém ndo nos enganemos que, diante da inspiracdo, a escrita seja conduzida
com facilidade pela Madre fundadora: "Porque inspiracdo nédo significa facilitagédo do
trabalho, mas sim garantia de acerto.” (CONCHA, 1978, p.154) Acerto aqui ndo
compreendido como formatacéo de estilo, ou acerto literario, mas sim como algo que se
vivencia e consegue, de fato, expressar. A Autora chama a essas vivéncias de "obscuras
coisas interiores” (1M 1,7) que quando sdo forcadas a serem escritas aparecem em meio
a desatinos para entdo, lograr algum acerto. Dessa forma a inspira¢do € um estimulo,
uma remocao dos obstaculos para que a expressdo do autor transborde.

A Monja abulense, no entanto, ndo se considera escritora, menos ainda poeta, no
Livro da Vida vai deixar claro que apesar de fazer versos muito sentidos, isso ndo a
transforma em uma escritora, diz-nos: “Sei de alguém que, ndo sendo poeta,
improvisava estrofes muito sentidas, declarando seu penar, ndo usando para isso 0
intelecto.” (V16, 4) Mesmo ela ndo se considerando poeta, ela de fato o é. O estado
mistico pode avivar ou apontar certo numen poético, porém ele ndo pode cria-lo. Assim
sua producdo poética serd mais escassa do que em prosa, porque ela s6 escreve poesias
ou em momentos de eclosdo de seus sentimentos de amor ou de dor, ou em situacoes
especificas de vivéncias do Carmelo.

Muitas comparacdes foram feitas a respeito das poesias de Teresa de Jesus e
Jodo da Cruz, este sim considerado poeta pela critica literaria, ao passo que as estrofes
da Monja escritora, eram vistas como "cantarcillos”, versos simples e sem a
complexidade daqueles escritos pelo amigo monge. Muitas dessas criticas* sdo feitas
no embasamento de que Teresa escrevia por obediéncia, 0 que diminuiria o valor
poético de seus escritos; estudiosos de seu estilo narram isso: "[...] Teresa de Jesus, ndo
duvidemos, escreve por obediéncia, a servico de uma comunicagdo explicativa. Téo
pouco, digamos sem rodeios, tinha ela um génio poético como o de sdo Jodo, para

conseguir tdo extraordinaria simbologia linguistica." (CONCHA, 1978, p.147) ou em

2 "Mais de uma vez a critica literaria rebaixou os elogios da producio poética teresiana devido
a essas estrofes amotinadoras, improvisadas sobre a marcha. De extravagante chegou a etiqueta-
las no século passado Vicente de la Fuente. Pese ao qual esses versos de menos voo completam
e configuram o singular episodio de florescimento poético feminino que animou e elevou o
nivel estético do nascente carmelo fundado pela Santa. Sem eles esse jardim perderia flor e
aroma." ALVAREZ, Tomas. (Dir.); SCIADINI, Patricio. (Org.). Dicionario de Santa Teresa de Jesus.
S&o Paulo: Edi¢des Carmelitanas, 2009. p. 561.
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Hatzfeld: "Se Santa Teresa e So Jodo da Cruz escrevem poesias misticas - apesar de
que S&o Jodo é um grande poeta e Santa Teresa ndo mais que uma fazedora de versos
[..]" (HATZFELD, 1955, p.204)

Contudo € verdade que a propria Escritora mistica ndo chamava de poesia a seus
escritos, sendo digno de nota o fato de a palavra poesia aparecer apenas uma vez em
toda a sua obra. Ela mesma as designava por estrofes, ou vilancetes. Porém diminuir o
valor de sua composicdo poética frente a obra de Jodo da Cruz, seria como tentar
colocar em situacdo de igualdade duas personalidades distintas, duas experiéncias
misticas particulares se utilizando de uma mesma forma de expresséo.

Mesmo que os dois tenham escrito poemas com o0 mesmo tipo de inspiracao,
como por exemplo, o poema “Vivo sem Viver em Mim”, nao se pode nao levar em
consideragdo as diferencas psicologicas do homem e da mulher. A mistica Teresa de
Jesus é diferente de Jodo da Cruz, ela é ativa, propensa as atividades, € comunicativa,
com relacdes sociais; ela é uma mistica do dialogo, da comunicacdo. Jodo da Cruz é um
mistico mais contemplativo, essa sua natureza se reflete em seus poemas. O fato é que
os dois séo poetas. Ela uma poeta que encontra coordenada diferente de Jodo da Cruz,
este quase sempre partindo do humano e do cosmico, e ela do social e do encontro.
Sobre esse assunto falaremos mais a frente. Lancaremos um olhar mais detalhado agora

para as dificuldades encontradas nas edi¢des dos poemas teresianos.

3.2.3—- AS POESIAS DE TERESA DE JESUS

Ap6s o livro La Poesia de Santa Teresa do padre Angel Custodio Vega de 1972,
as pesquisas sobre as poesias de teresianas se mantiveram no mesmo patamar até a
chegada de novos estudos de Tomas Alvarez, em 2000, editados no livro Estudos
Teresianos Il. Neste, o autor chamara atengéo para o fato de que Vega néo teve ao seu
dispor, enguanto escrevia o livro, nenhum dos manuscritos poéticos, o que fez com que
ele recorresse a critica literaria para resolver as davidas de autenticidade. Outra critica
que Alvarez faz a Vega, é que este se baseou na edi¢do do Padre Silvério, datada de
cinguenta anos antes, e ndo acrescentou novos documentos, nem pesquisas. O fato é
que, nos dias de hoje, ja se tem conhecimento de quatro novos manuscritos que se
encontram no carmelo de Savona, na Italia, e estdo sendo pesquisados e estudados como

originais e acrescentam mais dados nestas investigagdes, segundo Alvarez:
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Os novos manuscritos constituem um pequeno tesouro: completam um
texto autogréfico de uma cancdo de natal teresiana; documentam
outros trés poemas da Santa; entre eles — recordemos- transmitem
varios versos de um (poema) rechagado pela critica, o qual, portanto,
volta a ingressar pacificamente no florilégio poético da autora.
(ALVAREZ, 2000, p.24)

N&o é facil aos investigadores da obra teresiana atestar com certeza quantos
poemas ela deixou. Essa dificuldade se da até mesmo para saber da veracidade do
escrito, porque muitas monjas do carmelo também escreviam belos poemas em sua
época e isso dificulta as traducdes, em especial por ndo se ter muitos originais das
poesias arquivados. Até hoje foram contabilizados 31 poemas, com algumas pequenas
estrofes e breves composicdes que normalmente a Madre carmelita fazia nas
festividades litdrgicas que aconteciam no mosteiro. O tema dos originais dos poemas é
tdo controverso, que fez com que Tomas Alvarez dedicasse toda a primeira parte do seu
livro a avaliacdo de originais encontrados em carmelos.

Diz-nos que, por muitos anos um original que se encontrava no carmelo de
Florenca, ndo foi avaliado pelos estudiosos, e, mesmo depois de ter sido editado pelas
carmelitas de Paris em sua Obra Completa, recebeu a critica do Padre Andrés de La
Encarnacion, que vendo o manuscrito, ndo o reconheceu como sendo da Madre
fundadora. Apo0s essa critica, o padre sentenciou 0 manuscrito florentino a ser esquecido
por décadas, podendo, s6 bem mais tarde voltar fazer parte das edi¢fes atuais. Temos ai
um exemplo da dificuldade da autenticacdo das poesias da Autora.

Mesmo entre os editores da obra teresiana, ndo ha um acordo sobre quais poesias
sdo de autoria da Monja abulense, dessa forma cada edi¢do das obras completas,
estabeleceu um padréo para a quantidade e a autenticidade desses escritos; sendo
editados da seguinte forma: na publicacdo de Efren de La Madre de Dios (Biblioteca de
Autores Cristianos) e na Edi¢do de Maximiliano Herraiz (Ediciones Sigueme) constam
33 poesias, o Edital de espiritualidade de Madrid sdo 32 e Tomas Alvarez em sua edicéo
das obras completas, 31 poesias.

A maneira de avaliar se a poesia € legitima, sera através do formato, do
conteddo, dos conceitos que ali estdo, fazendo com que alguns estudiosos considerem
poesias autorais 0 que outros ndo consideram. Da mesma forma eles ndo coincidem com
relacdo as poesias que sdao duvidosas. O que alguns editores colocam como ddvidas

outros consideram inegavel estilo de Teresa. Outra singularidade das edi¢es é que a
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Autora ndo colocava titulo em seus escritos, os titulos sdo colocados por seus editores e,
por isso, também sao diferentes entre si.

Quanto a essas controvérsias os editores tem preferido colocar em apéndices
aquelas que ndo sdo consideradas como auténticas, ou que provocam ddvidas com
relacdo a sua autoria. De toda forma a sequéncia que prevalece & a encontrada no Padre
Andrés da Encarnacdo no século XVIII, atualmente conservada na Biblioteca Nacional
de Madrid; ou a ordem estabelecida pelo padre Silvério de Santa Teresa na sua edicdo
critica de 1919. Porém, apesar de toda a controvérsia gerada a respeito da autenticidade
dos manuscritos, concordamos com Maximiliano Herrdiz no que se refere ao que é
especial nesses poemas, ou seja: a capacidade de tocar sensivelmente a quem 0s possa

ler, diz-nos:

Justamente por causa desta abundancia de versos e canticos, ndo é
facil estabelecer com seguranca a filiacdo teresiana de algumas
poesias. Isso ndo é grave, ndo ganharia nem perderia a poética de
Teresa. Ganha sempre a vida que a deu origem, e que tdo bem
conquistou em suas comunidades. (HERRAIZ, 2015, p.703)

A Reformadora sempre incentivou suas monjas a escreverem poesias, Versos e
estrofes, por causa disso nos carmelos teresianos essa € uma atividade abundante. Ela
incentiva que suas filhas tenham o habito da boa leitura, e também de transformar em
Versos 0 que vivenciam. Muitas dessas monjas criaram belos poemas que podem ser
encontrados até os dias de hoje; entre elas podemos trazer como exemplo Madre Ana
Maria da Cruz que entrou no carmelo de granada e foi muito influenciada por Jodo da
Cruz, que estava em sua plena producdo poética e mistica. As poesias de Ana Maria da
Cruz ndo chegaram até a atualidade.

Outro exemplo é o da Madre Ana de Sao Bartolomeu, primeira freira do carmelo
teresiano, entra sem saber ler e escrever e "milagrosamente™ comeca a escrever. Teresa
a incentiva e ela passa a ser sua secretaria pessoal. J& Maria de S&o Jose,
diferentemente da maioria de suas irmds do carmelo, era muito culta, foi educada com
grande instrucdo literaria, o que fez com que Teresa a tenha apelidado de “letrada”. Seus
escritos sobreviveram ao tempo e foram editados sob os titulos: Livro das recreacdes,
Avisos, Ramalhete de Mirra, M&ximas e Chagas do Amor Divino.

E por esse motivo que o trabalho dos pesquisadores se faz tio arduo com relagéo

a autenticidade dos manuscritos. Mas, como foi dito acima, ndo acreditamos que se
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perca com isso o real conteudo dos poemas teresianos, que ultrapassam o texto escrito.
Textos que foram escritos, ndo de forma aleatdria, mas fazendo uso de recursos

doutrinarios.

3.2.4 - RECURSOS DOUTRINARIOS E LITERARIOS

Teresa de Jesus realiza sua obra em didlogo. Primeiro um dialogo consigo
mesma, pois seus escritos sdo recordacBes de suas vivéncias sociais, misticas e
emocionais. Depois conversa com seus possiveis leitores, primeiro seus censores e
confessores, depois seus filhos e filhas do carmelo. Sua proximidade com as pessoas faz
com que seus escritos soem como se estivesse falando em familia, de forma
confidencial e proxima. Por isso eles sdo fonte de inspiracdo até os dias de hoje, a
Autora fala de seu coragdo para o coragdo do leitor, conhecedora que era das dores e
dificuldades humanas, foca seus esfor¢os em apresentar um Deus de puro amor, que
deseja 0 encontro com essa alma em sofrimento e a quer em si.

Por ultimo, a Reformadora dialoga com Deus, esse didlogo sera a fonte de tudo o
que escreve; como O vé, como O escuta, como O ama, como Ele a ama... Essa constante
convivéncia sera retratada em forma de intima amizade.

Os escritos teresianos trazem a particularidade do encontro. Seu epistolario, por
exemplo, € uma obra ampla e robusta que mostra a cada pagina o interesse pelas
pessoas, por suas situacOes e necessidades. Ela quer dialogar, dar noticias a um,
confortar a outro, resolver compras do mercado com outra... Enfim. Seu desejo de
partilha estd impresso nas palavras, tanto de seus livros, poesias, quanto nos
testemunhos de convivéncia em epistolas.

Teresa fala como escreve e escreve como fala. Seus interlocutores séo de carne e
0ss0, muitas vezes 0s chama pelo nome e assim vai usando expressdes literarias que sao
comum a toda gente, quem Ié se apropria do que ela fala porque Ihe entende. Mesmo
ndo tendo uma preparacdo formal literaria, sua preparacdo é a do dialogo, é a
experiéncia da conversa com Deus e com 0s homens que Ihe da a base para escrever.

Escrevia nas raras horas em que tinha um tempo fora de suas obrigacGes no
mosteiro, ou de suas fundacgdes. Mesmo sem nenhum conforto, de joelhos tomando suas
horas de sono e ja em uma idade mais avancada; mesmo e apesar de tudo isso, a Monja

reformadora conversa, dialoga, coloca na pena o que transborda de seu coragdo. Acima
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de tudo ela é uma escritora espiritual mistica, sua preocupagdo é mostrar o quanto Deus
ama a alma, quais s@o os caminhos que a alma trilha para chegar até Deus, e incentivar
essa alma a realizar a experiéncia do encontro com o Amado.

A Madre preocupa-se sempre em comunicar a sua experiéncia pessoal da vida
espiritual, e dessa forma colocar o leitor a par da possibilidade de ter essa mesma
experiéncia. Mostra o caminho, apresenta as possibilidades, e assim seus escritos vao
assumindo uma caracteristica mais pedagdgica do que teologica. Mesmo que escreva
"desconcertadamente™ como ela diz, de forma frenética ou até mesmo descontinua:
"Mas em que desconcerto escrevo! é bem coisa de quem n&o sabe o que faz. E vossa a
culpa irmds, pois me mandastes escrever. Lede como puderdes, pois escrevo como
posso; e, se ndo o fizerdes, queima-o por ser ruim.” (C 15,1) Aos seus censores deixou a
tarefa de fazer as correcdes teolGgicas necessarias, e, por mais de uma vez, precisou
reescrever seus textos em obediéncia a eles.

O estilo teresiano é caracterizado pela forte e marcante personalidade desta Filha
de Avila, que imprime um ritmo e uma estrutura muito particular a seus escritos. Uma
tendéncia pessoal é sua espontaneidade; ela ndo tem uma preocupacdo com um sentido
estético formal, mas sim em expressar de forma direta e eficaz a vivencia interior com
fidelidade:

[...] em todos os niveis linguisticos, se apresentam sinais de duplo
sentido que constituem a cara e a coroa da moeda do estilo teresiano:
expressar de maneira direta e eficaz a vivencia interior, sem
mediacBes convencionais de formulas estereotipadas; expressa-la, por
sua vez, com finalidade. (CONCHA, 1978, p.100)

Importante salientar que espontaneidade na obra teresiana ndo significa
desvalorizacdo do sentido estético formal; um exemplo disso temos na redagéo do livro
Caminho de perfei¢do, quando na sua segunda edicdo, de Valladolid, a Autora corrige e
aprimora cuidadosamente a ortografia, o Iéxico e a sintaxe, como lemos em

Maximiliano Herraiz:

Passado o tempo, quis (Teresa) obstruir as defeituosas transcri¢des de
sua obra e decidiu manda-la para ser impressa. Segundo testemunha
uma confidente: quando chegavam em suas mdos [ as mudancas de
sua obra], dizia: Deus perdoe a meus confessores que ddo o que me
mandam escrever, e isto, por que permanecem com ele mudam e
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trocam algumas palavras, que esta e esta ndo é minha, e logo as apaga
e pde entre linhas de sua letra (HERRAIZ, 2015, p.239)

Assim a espontaneidade teresiana tem como estratégia relativizar a retérica, o
que Teresa qualifica de forma genial como "transtornar a retérica” (V 15,9). Sua
expressdo assume uma liberdade linguistica que propde uma pluralidade estilistica, ao
evitar a terminologia conceitual e recorrer as comparagdes, como vemos por exemplo
nas quartas moradas: "Dizem que alma entra em si; outras vezes, que se eleva acima de
si. Com essa linguagem nao saberei esclarecer nada, pois tenho este defeito: pensar que,
dizendo as coisas como sei, me dou a entender, quando talvez elas s6 estejam claras
para mim." (4M 3,2) assim: "Fica deste modo, demarcado dois campos: o dos letrados
que dizem, falam uma linguagem conceitual prépria de pessoas estudadas, e o dela
mesma como mulher e para mulheres.” (CONCHA, 1978, p.144)

Essa linguagem pouco escolastica e tdo feminina, era o que melhor convinha
para evocar o conhecimento experimental de Deus, que é no que se baseia e se
fundamenta a mistica teresiana. Ela se negou a usar a linguagem dos tedlogos e preferiu
0 estilo proprio, espontaneo e particular, o que acaba por se tornar mais tarde,
justamente uma base de estudos tanto para teélogos, quanto para sabios letrados.

Algumas explicacdes foram postuladas pelos estudiosos teresianos para
justificarem o estilo pessoal da Escritora mistica, porém eles ndo se mostram suficientes
para abarcar todo o rico universo de sua obra.

Algumas dessas explicagdes seriam: 1) A falta de cultura: explicacdo que cai
por terra ap6s os estudos de sua obra e se analisar que a Monja carmelita tinha uma
"cultura muito superior & media das mulheres de seu tempo." (ALVAREZ, 2009, p.324)
2) A limitacdo de sua linguagem por falta de livros devido a censura do codice de 1559:
outro argumento que tambem que também ndo se fundamenta posto que na data desta
censura Teresa estava com quarenta e quatro anos, e por isso ja tivera contato com um
grande numero de obras, que ja faziam parte de sua linguagem. 3) Descuido de seu
estilo: A personalidade firme e decidida da Reformadora exclui por si sO essa
explicacdo. Sua implicacdo pessoal nas tarefas que estdo em sua responsabilidade nédo
Ihe permitiria um descuido dessa natureza. Mesmo sendo essas reflexdes interessantes,
apontariam para que a espontaneidade de seu estilo fosse intencional, porém quando se
comparam as duplas redacOes de textos teresianos observa-se justamente uma tentativa

da autora de reparar o texto como em seu original 0 que ndo seria necessario caso a
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espontaneidade é que desse 0 tom da sua escrita. Dessa forma estamos de acordo com

Tomas Alvarez a respeito do estilo teresiano:

A vontade de estilo supde a escolha deliberada dos tragos pelos quais
um autor deseja ser reconhecido, o0s quais configuram sua
personalidade criadora. Teresa consciente de Seus recursos
expressivos e com pleno controle sobre eles, escolhe voluntariamente
seu modo de escrita como uma faceta mais de estilo pessoal. [...]
Teresa funda um estilo de vida que traduz também um estilo de pena:
rompe as barreiras intactas até entdo para as mulheres e aproveita as
traves que a impedem de entrar em terrenos vedados. A mulher
escritora, que ndo pode escrever segundo estilo elevado ajustado as
normas da retorica, cria em liberdade seu proprio espago literario no
qual faz recair seu préprio estilo do modo mais expressivo e direto:
Como um coléquio que se situa deliberadamente a margem das
normas retoricas de artificio e correcdo renascentista, porém que nao
pretende tdo pouco vulgarizar. Entre estes dois polos extremos se situa
e cria a forma para dar vida e expressdo a contetidos vitais projetando-
se tal como ela é: espontanea natural, direta, e com um forte sentido
estético em sua elevada singeleza. (ALVAREZ, 2009, p.325-326)

Entendemos assim que sua escrita ndo ¢ feita por premeditacdo, mas por entrega,
nas linhas lemos, ouvimos e sentimos a Autora, a reconhecemos e podemos ouvir a
poesia das suas palavras e o desejo que tem de nos mostrar como trilhar essas veredas

da experiéncia; como lemos nas palavras do Frei Luis de Leon:

Assim manifesta a luz que pde nas coisas escuras, e 0 fogo que suscita
com suas palavras no coracdo de quem as Ié. Que, deixados de lado,
outros muitos e maiores proveitos que ganham os que leem estes
livros, dois sdo, a meu ver, os que mais eficacia fazem: um é facilitar
0 &nimo dos leitores no caminho da virtude e outro acender neles o
amor Dela e de Deus. (LEON, 2001, p.237)

Nesses caminhos pelos quais a Autora nos leva, ha algumas ideias capitais,
elementares, que nascem de sua propria experiéncia e vao sendo costuradas ao longo de
toda a sua obra, as quais podemos destacar:

- As coisas sdo frageis e fugazes

-Deus é imutavel e Unico valor permanente (Deus ndo se muda, s6 Deus basta).

-Deus ¢ a realidade interior da pessoa humana. Deus habita na morada central do
castelo.

-A Comunicacdo da alma com Deus é a suprema forma de vida a qual o ser

humano pode aspirar.
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-A alma é o espago mais precioso da interioridade do homem. E um castelo todo
de diamantes e pleno de formosura e preciosidade.

-A oragéo é a forma de entrar em comunicagdo com Deus

-Cristo é todo nosso bem. A humanidade de Cristo é o meio mais perfeito para
entrar em comunicacdo com Deus.

-A verdadeira vida mistica € dom de Deus

-Praticamente o amor de Deus e 0 amor a Deus bastam. Orar é amar porque o
amor se realiza na comunicagdo de Deus com 0 homem.

Essas ideias mestras de ordem profunda e elevadas, séo tratadas por Teresa com
palavras sensiveis, que permitem a comunicacdo de conceitos sublimes com uma
linguagem pertencente ao cotidiano. O que nos remete a outra caracteristica de seus
escritos: o coloquialismo; este podendo ser ramificado em duas dire¢cdes, no uso da
linguagem corrente e sem subterfugios literarios e no diadlogo imaginario com seus
interlocutores, os censores € monjas do carmelo. Esses coloquios sdo eficazes em
colocar em uma perspectiva realista 0 que esta sendo vivido intimamente, em especial
para o publico de carmelitas que haviam renunciado ao mundo exterior para se dedicar a
trajetoria espiritual.

Esse didlogo constante, esta entrelagado com a historia pessoal da Autora,
aparentando uma confissdo, ndo sistematica, mas feita por necessidade para exprimir da
forma mais clara possivel a experiéncia. Os destinatarios serdo importantes
interlocutores no processo da confecgdo dos textos, influenciando no género em que
aparece em cada obra. No caso do Livro da Vida, por exemplo, o principal interlocutor é
Deus, a quem a Autora mistica dirige suas oragdes e exclamacdes em estilo direto e em
terceira pessoa. Em segundo lugar estdo seus confessores, que sdo solicitados a
avaliarem o texto e corrigi-lo, ou o destruam como quiserem. E por fim um didlogo com
suas filhas espirituais, um didlogo pedagdgico baseado em sua experiéncia.

O livro Caminho de Perfeicdo esté dirigido diretamente as monjas, como deixa
claro a Madre Carmelita: "Este livro contém avisos e conselhos que Teresa de Jesus da
as irmas religiosas e filhas suas dos mosteiros [...]" (C introducdo) S&o avisos do
didlogo com alguém que € amigo e esposo, e a quem a Autora deseja que se
aproximem.

Os interlocutores do livro Castelo Interior ou Moradas sdo seus censores, Padre
Gracian e Padre Alonso Vazquez. Isso faz com que a autora mantenha um amplo debate

verbal, abrindo méo de imagens alegdricas para comunicar sua experiéncia. Desta forma
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cada obra apresenta uma singularidade, de acordo com seus destinatarios que nao sao os
mesmos em cada texto e também néo sdo tratados de maneira uniforme. Quando seu
interlocutor é Deus, Teresa escreve com grande dogura, outra marca de seu discurso de
Autora mistica.

A espontaneidade sincera com que a autora mistica se dirige a Deus faz parte de
seu temperamento literdrio, € a expressdo de sua sensibilidade que irrompe em

exultacGes passionais:

N&ao podendo dominar sua alma, ela ndo chega mais a dominar sua
pluma, e enquanto ela narra suas etapas ascendentes em diregdo a vida
perfeita, sente-se subir a maré do amor, ela se exalta, o fluxo imflama-
se, e repentinamente ela brota em exclamagdes amorosas: Oh meu
Deus!... Sois Gloéria! Oh! Docura inefavel dos Anjos!...
(HOORNAERT, 1922, p.609)

Enquanto ela redige suas paginas, repentinamente a emocao a invade, € movida
por um furor divino, de amoroso entusiasmo e, mesmo se desculpando a seu confessor
por explodir em confissdes de amor no meio do texto, acaba por ser arrebatada

novamente:

Mas ndo h& como ndo ser assim meu filho, e vossa mercé ha de
perdoar esses intervalos; porque ao pensar no que Deus sofreu de mim
e me ver neste estado, ndo causa surpresa que eu perca o tino do que
digo e vou dizer. Queira 0 Senhor que 0s meus desatinos sempre
sejam esses e que Sua Majestade ndo me permita ter o poder de opor-
me a Ele; que Ele antes me consuma agora. (V 19,9)

Foi neste estado de alma que ela escreve suas oracdes, 0s trechos passionais dos
Conceitos de Amor de Deus, do Castelo Interior ou Moradas, suas intimas Exclamacdes
da Alma a Deus como: "O vida, vida! como podes sustentar-te estando ausente de tua
Vida?" (E 1, 1) ou "O meu Deus e minha verdadeira fortaleza! Que ¢ isso, Senhor, que
para tudo somos covardes, menos para ir contra vos?" (E 12,1) E também foi neste
estado especial que escreveu, suas poesias misticas, o que faz com que Hoornaert a

considere a maior escritora lirica do classicismo espanhol, diz-nos:

E na espontaneidade de suas exclamagBes amorosas, saindo
impetuosamente de seu coracdo abrasado, € nestas oracOes
apaixonadas por Cristo e a Deus onde ela é as vezes humilde,
audaciosa, suplicante, é estes apdstofos eloquentes ao mundo ou a
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alma, onde o movimento da frase torna-se mais flexivel, mais regular,
mais facil de medir que o sentimento se eleva, e nés descobriremos o
maior escritor lirico do classicismo espanhol. (HOORNAERT, 1922,
p.611)

Outra caracteristica do estilo teresiano e que merece destaque é sua forma
humorada e irbnica de escrever, Teresa capta com facilidade o lado comico das
situacdes e das pessoas com as quais Vivia, e 0s expressa em tom jovial. Na verdade era
uma apreciadora do bom humor nas pessoas ao seu redor: "Conta a sua enfermeira e
companheira de viagens, Ana de Sao Bartolomeu, falando de sua maneira de viajar: Nao
era amiga de pessoas tristes, nem ela o era, nem queria que aqueles que iam em sua
companhia o fosse. Dizia: Deus me livre de santos encapotados." (ALVAREZ, 2009,
p.401)

A Monja carmelita também gostava de fazer gracejos dando apelidos as pessoas
do seu convivio, como por exemplo, devido a sua baixa estatura, chamava a Jodo da
Cruz de "meio frade" ou o "santinho do frei Jodo". Mas é em seu epistolario que essa
caracteristica se encontra abundantemente. Precisando proteger 0s nomes mencionados
nas cartas, ja que a época ndo se podia confiar na discricdo no sistema de entrega pelos
mensageiros, a Autora usa sua criatividade elaborando apelidos divertidos como:
Matusalém, Melquisedec, o0 Choramingas, a Delgada, O Capeta, as Cigarras. Ao amigo
Jerdnimo Gracian também couberam pseuddnimos como Pablo ou Eliseu, e até a ela
mesma também se referia por pseuddénimos como Angela, ou Loréncia. Ainda hoje nas
pesquisas de seu epistolario ha apelidos que ndo foram descobertos de quem se tratava.

O mau humor ndo é coisa que agrada a esta Madre, acredita mesmo que ele seja
porta aberta para que o demdnio atormente a alma, por isso ndo cansava de aconselhar a
seus companheiros: "Sobre o que diz de suas provag0es interiores, quanto mais as tiver,
menos caso deve fazer. Claramente se vé que procedem de fraqueza de imaginacao e de
maus humores; o deménio o percebe, e deve ajudar um bom pedaco.” (Ct 133,8) ou
ainda preocupada com uma novica: "[...] a esta diga, enquanto ndo chega a minha carta,
que estou convencida de ser ela vitima de muitos maus humores, e, se assim nao for,
pior ainda." (Ct 180,3)

A espontaneidade humorada de Teresa era tdo rotineira, que muitas lendas e
anedotas foram sendo alimentadas em uma tradigéo oral pelo povo na Espanha, em uma

mistura de realidade e fantasia, pois:
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Com elas logrou o povo devolver realismo e autenticidade a imagem
da Santa. Enquanto bidgrafos, processos candnicos, e artistas (poetas,
pintores e escultores) insistiam unilateralmente no mistico, na santa
serafica, em seus éxtases e transverberagdo.., 0 povo captou a
componente festiva, jovial e humorista da pessoa e o0s escritos de
Teresa. (ALVAREZ, 2009, p.403)

Alguns autores reuniram essas lendas em livros*, porém a obra de Teresa como
um todo, inclusive a poesia, ja citada, "Pois Nos dai Vestido Novo" feita para que 0s
piolhos e outras pragas ndo infestassem o h&bito das monjas, tem exemplos ricos desse
humor. Em seu epistolario destacamos alguns desses momentos: "A princesa de Eboli
transformada em monja era de fazer chorar.” (Ct. 56, 4), " [...] e a Ana de Jesus, que me
faca saber como estd, porque estava com uma cara muito murcha no dia em que vim."
(Ct. 57, 4) "Quero dizer-lhe que me dao aborrecimento essas suas quedas; seria bom que
0 amarrassem ao animal, para ndo poder cair. Ndo sei que qualidade de burrico é esse

[...]" (Ct. 88,5) e destacamos em especial esse trecho, que nos fez rir ao lermos:

O meu Padre! que desastre me aconteceu! estavamos bem satisfeitos
sobre uns feixes de trigo, junto a uma venda, por ndo se poder estar
nela, eis sendo quando entra-me uma grande salamandra ou lagartixa
pelo brago acima, entre a tunica e a carne. E foi misericordia de Deus
ndo ser em outra parte, pois creio morreria [...] (Ct 102, 10)

Mas ndo s6 em sua vida cotidiana Teresa faz uso desse humor, sua vida mistica
também é perpassada por essa disposic¢do de espirito como quando tenta descrever seus
arroubos: "N&o vou falar de coisas que ndo tenha vivenciado muito. Assim quando
comecei a escrever sobre esta Gltima agua, parecia-me impossivel tratar disso, pois é
mais dificil do que falar grego. Por essa razédo, parei de escrever e fui comungar." (V

18,8) Ou nas quartas moradas quando diz:

Tenho a impressdo de ter na cabeca rios caudalosos, cujas aguas se
precipitam. Ougo muitos passarinhos e silvos - ndo nos ouvidos, mas
na parte superior da cabeca, onde dizem estar a parte superior da alma.
Pensei assim durante muito tempo, pois julgava que o grande
movimento do espirito subia para o alto com velocidade. (4M 1, 10)

Para Angel Custodio Vega o estilo poético teresiano pode ser classificado em

cinco grupos: Poesias lirico-misticas, que se caracterizam pela expressdo de uma

* Otilio Rodriguez autor de "Legenda Aurea Teresiana" (1970), A. Castro Albarran com o titulo "P6 de
suas Sandalias" (1931) e Alfonso Ruiz no livro "Anedotas Teresianas" (1965)
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sublimacdo emotiva de sentimentos, tanto humanos quanto divinos, ou as vezes ambos.
Algumas dessas composi¢Oes sdo escritas em momentos de éxtase ou de alta oracao.
Como exemplo dessas poesias podemos citar Vossa Sou Pra V6s Nasci: "Amor doce,
eis-me aqui: Que mandais fazer de mim?"** e também Sobre Aquelas Palavras: "De
todo ja me entreguei, e de tal sorte hei mudado, meu amado é para mim, eu sou para
meu Amado."*®

Outro grupo distinto de poesias sdo as didatico-ascéticas, aquelas que tém como
base temas espirituais de perfeicdo, nos quais transbordam os desenvolvimentos
mentais mais que a emog¢do. Uma caracteristica da personalidade da Monja reformadora
é seu espirito de coragem e forca. Ao contemplar Jesus crucificado, ela ndo poupa
esforcos para desenvolver em suas filhas o mesmo fervor e entusiasmo que a dirige:
"um impeto varonil e enérgico" (VEGA, 1975, p.41) que a conduz a escrever estrofes
que encorajam o0s coragdes mais enfraquecidos, pois a Autora mistica ndo se satisfaz

com meios-termos, para ela a perfeicdo ndo dever ser moderada, pois quem decide:

[...] sequir ao Cristo de uma grande distancia e com ma vontade, isto
ndo é admissivel para a razdo de Teresa, que sempre foi amiga do tudo
ou nada. Dai que vergaste e fale com frequéncia dos covardes, e dos
medrosos dos que temem a morte e amam a vida dos que vacilam ante
acruz. (VEGA, 1975, p.41)

Como exemplos de poesias ascético-didaticas podemos citar a poesia intitulada
Cruz, Saboroso Descanso da Minha Vida*®: "Oh bandeira, em cujo amparo o mais fraco
sera forte! Oh vida da nossa morte, que bem a ressuscitaste” e também o poema
Abracadas & Cruz*’: "Vamos para o céu, monjas do Carmelo. Abracemos bem a Cruz e
sigamos a Jesus, que é nosso caminho e luz, cheio de todo consolo."

Na terceira classificacdo de composicdes poéticas, Vega denomina de poesias de
Devogédo e Circunstancias, dedicadas aos santos. E digno de nota observar que aos
santos a quem a Madre do carmelo dedicou suas poesias, ndo eram 0s santos de sua
devocédo particular, mas sim aqueles de devocdo e culto da igreja ou de sua ordem.

Dessa forma, ndo ha nenhuma poesia dedicada, por exemplo, a sdo José, a quem ela

* JESUS. Teresa de. Poemas de Santa Teresa de Jesus.(Edicdo Bilingue). Tradugdo de Pe. Agostinho dos
Reis Leal, ocd. Lisboa: Alethéia Editores, 2015. p. 57.

*> |dem. p. 65

*® Idem. p. 119.

*" 1dem. p. 127.
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tinha profunda devocdo. Mas vamos encontrar poesias para santos em que a devocao
parece rara, como santo Hilarido, ou santa Catarina de Alexandria. Em santo André,
Teresa tem seu tema de predilecdo; o amor a cruz, que a faz escrever no poema A Santo
André, Ap6stolo®®: "Se o padecer com amor pode dar tanto deleite, que gozo ndo dara
ver-te? Que serd quando nds virmos a eterna Majestade, se André por ver a Cruz pbde
tanto alegrar-se?"

Outro grupo de poesias foi classificado de Ocasionais, estas dedicadas ao
cotidiano da vida nos mosteiros, em especial as tomadas de habito, a profissdo ou
renovagdo dos votos. Permitindo que um tema pessoal ao se transformar em poesia,
possa tocar a cada uma que vivencie aquela experiéncia, como no poema Numa
Profissdo de Votos*®: "Oh que bem tdo0 sem segundo! Oh casamento sagrado! por o Rei
da Majestade ter sido o desposado!" ou ainda na poesia Na profisséo da irmé Isabel dos
Anjos>: "Seja meu gozo no pranto, sobressalto 0 meu repouso, meu sossego doloroso,
minha bonanca o quebranto."

E por fim o grupo das composi¢des classificadas como Villancicos (Canticos),
que se caracterizam pela adaptacdo de cancdes e versos populares a época, a uma
linguagem espiritual. A Monja abulense ndo se furtou a acomodar alguns desses versos,
a inspirada ternura de seu coracdo. Como se pode ver, por exemplo, no poema Natal™":
"Da-nos o Pai seu filho Unico: hoje vem ao mundo num pobre portal. Oh, que grande
alegria, que j4 0 homem é Deus!" e também em Ao Nascimento do Menino Deus®:
"Miguelzinho, olha quem chama. Anjos sdo, que ai vem a alva. Ouvi um enorme
zumbido que parece cantilena. Olha Bras, que ja é dia, vamos la ver a Zagala."

Para além dessa divisdo didatica dos escritos poéticos da Reformadora do
carmelo, o que buscamos é o aprofundamento na poeética de suas palavras. Na
sensibilidade literaria que transporta ao papel o que tem como fonte inspiradora a
experiéncia mistica, ou o desejo de se colocar beleza e delicadeza nas experiéncias

comuns do cotidiano. No desejo sempre presente em Teresa, de trazer luz aqueles que

8 JESUS. Teresa de. Poemas de Santa Teresa de Jesus.(Edicao Bilingue). Tradugéo de Pe. Agostinho dos
Reis Leal, ocd. Lishoa: Alethéia Editores, 2015. p. 131.

* 1dem. p. 157.

*%ldem. p. 149.

> |dem p. 101.

>2|dem. p. 105.
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estdo no caminho do encontro com o Cristo, luz que: "[...] ndo conhece noite, mas que,

como sempre brilha, por nada pode ser ofuscada.” (V 28, 5)

3.3- A LUZ DA PALAVRA

Gaston Bachelar, descrevendo sobre as imagens que nos sao caras a memoaria
fala da importancia do devaneio, pois este consegue fazer o papel de ligagédo entre as
imagens e as memorias, em especial nos espacos onde se vivencia a solid&o.

O espago da casa, por exemplo, contém lembrancas e experiéncias vividas
guardadas como fosseis, pertencente a poesia. Somente a literatura ndo abragaria toda a
sua profundidade, pois nédo se trata de uma descri¢cdo do espaco lembrado, mas sim um
devaneio que faz repousar no passado, para além das lembrancas, as sensa¢oes vividas,
sensacOes tateis, olfativas, etc. Assim quando o poeta fala de sua casa, faz com que o
leitor vivencie e mergulhe em sua propria casa. Quando as palavras do poeta ressoam no
amago daquele que 1€, faz com que este possa vivenciar a sua experiéncia da casa, as
impressdes dos momentos de soliddo, de alegria, de contentamento. Vivéncias

particulares e proprias que as palavras da poesia puderam trazer a tona:

Para evocar os valores de intimidade, é necessario, paradoxalmente,
induzir o leitor ao estado de leitura suspensa. E no momento em que
os olhos do leitor deixam o livro que a evocacdo de meu quarto pode
tornar-se um umbral de onirismo para outrem. Entdo, quando é um
poeta que fala, a alma do leitor repercute, conhece essa repercussao.
(BACHELARD, 2008, p.33)

Tomas Alvarez reflete que um dos caminhos que nos leva a narrativa do livro é
justamente o de acompanhar Teresa em seu préprio castelo interior, em sua casa da
alma. A este caminho ele deu o nome de nivel simbdlico da narrativa, onde o simbolo
dispensa a narragdo explicita: “E uma espécie de palavra aberta ou de mensagem em
surdina, capaz de despertar no leitor ressonancias e inteligéncias segundo o colorido da
alma do leitor mesmo, segundo a sua capacidade de escuta e empatia com a experiéncia
da autora.” (ALVAREZ, 2005, p.547)

Por isso quando a Descalca castelhana fala dos comodos dessa casa, dos
animais que a rondam, como simbolos de nossas paixdes; ou quando diz do ilustre

habitante do interior do castelo que é Deus, ela convoca o leitor a mergulhar em sua
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morada, a descortinar suas lembrancas e sensa¢Ges na sua experiéncia particular de
sentir a Deus e a si mesmo. A Autora vai tecendo imagens que permitem ao leitor fazer
esse caminho interior, imagens poeticas e repletas de significado.

Diferentemente da proposta de Bachelard, nas Moradas de Teresa de Jesus, 0
apice da luz e da lucidez esta no mais profundo do ser. Para conhecer-se a si mesmo de
forma plena, a alma precisa mergulhar no mais fundo, ir vencendo os pordes que ficam
na superficie, e buscar o comodo mais interno. La estd a verdadeira luz que pode
propiciar todo o bem. O medo gerado pelas sombras aqui ndo encontra eco e, toda a

casa do ser pode finalmente se iluminar com a luz do diamante que brilha nela, Deus.

3.3.1- LITERATURA AO DIVINO

Em seu livro Poesia Espanhola, o autor Damaso Alonso fard uma pesquisa a
respeito de um fenémeno literario que aconteceu na Espanha nos séculos XVI e XVII
que foi a conversdo da literatura profana a um plano religioso, uma divinizagdo de
temas tradicionais e comuns ao povo da época, do qual tanto Teresa de Jesus quanto
Jodo da Cruz foram expoentes, diz-nos: "O fato de que as duas grandes espiritualidades
se tenham dedicado a essa humilde tarefa de adaptacdo, obrigaria a considerar o
fendmeno espanhol de conversdo da literatura profana a plano religioso com mais
atencdo do que até aqui se tem feito." (ALONSO, 1960, p.166)

Essa literatura, que se mantém praticamente por dois séculos, encontra-se com
toda naturalidade no centro das letras e do espirito do povo espanhol. Liga-se a dois
fendmenos essenciais: a popularidade e a popularizacdo da obra literaria. A divinizacéo
pode ser feita tanto das obras, como de temas, em especial 0s poemas narrativos ou de
género cavaleiresco ou pastoril. A titulo de exemplo pode-se citar uma pequena estrofe
popular na Espanha, que foi utilizada tanto por Teresa quanto por Jodo da Cruz em sua

literatura ao divino; o nucleo inicial é:

Vivo sem viver em mim
E tdo alta vida espero
Que morro porque ndo morro

A oposi¢do morte-vida, 0 jogo conceitual do vivo sem viver, vem dos contrastes

que ja existiam na poesia de trovas, e que outros autores espanhdis utilizavam: "O tema
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Vivo sem viver em mim e mesmo 0 Verso que morro porque nao Morro pertencem,
portanto, a uma longa tradicdo cortesa, enredada as vezes com o popular.” (ALONSO,
1960, p.178) E assim que os dois amigos carmelitas tomam dos versos populares, e 0s
transformam ao plano do espirito. O estudiosos teresiano Padre Silvério, ndo conseguiu

compreender este estado de divinizagéo do popular, e por isso:

[...] trabalha inutilmente para afastar a sombra de plagio da pessoa
literaria de Santa Teresa e de Sdo Jodo, a propdsito das glosas de Vivo
sin vivir en mi. Trabalho inutil: no campo da literatura ao divino ndo
existe, nem pode existir, a no¢do de plagio: tudo é enriquecimento de
oferenda a Divindade.

Muito menos existe, é evidente, propriedade literaria, ou a
propriedade € um conceito inconsistente, como se tudo se unira no rio
da espiritualidade para um divino anonimato.(ALONSO, 1960, p.185)

Estamos de acordo com Alonso; no campo da poesia ao divino, 0 mais
importante ndo sdo os rigores literarios da composi¢cdo do poema, mas sim o que é
produzido ou vivenciado por aqueles que comungam dele. Outro exemplo que corrobora

essa afirmacéo é o poema vertido em cancéo pela entdo novica Isabel de Jesus:

Véante mis 0jos,
dulce Jesus bueno;
véante mis 0jos
muérame yo luego™

Este tema aparece em sua forma original no Cancionero de Montemayor de 1554

onde se Ié:

Véante mis 0jos

y muérame yo luego,
dulce amor mio,

y lo que yo mas quiero

O ponto em questdo aqui € que, ouvindo Isabel de Jesus, Teresa entra em estado

de éxtase®*, como narra a propria Izabel na declaragdo para beatificacdo de Teresa:

*% Poema intitulado Saudades de Deus:

Vejam-te meus olhos, / Doce e bom Senhor; / Vejam-te meus olhos, / E morra eu de amor.

Olhe quem quiser, / Rosas e Jasmins: / Que eu, com a tua vista, / Verei mil jardins.

Flor de serafins, / Jesus Nazareno, / Vejam-te meus olhos, / E morra eu sereno.

Sem tal companhia / Vejo-me cativo. / Sem ti, vida minha, / E morte o que eu vivo.

Este meu desterro / Quando terd fim? / Vejam-te meus olhos / E morra eu, enfim.

Prazeres ndo quero, / - Meu Jesus ausente: / Que tudo é suplicio / A quem tanto o sente. JESUS, Teresa
de. Obras Completas Teresa de Jesus. Org. Tomas Alvarez . S&o Paulo: Loyola, 1995. p. 1029.
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Outra vez, ouvindo cantar a esta testemunha umas coplillas que
tratavam do sentimento da auséncia de Deus, sentiu-se de tal maneira
arrebatada, que ao final de um tempo, esta testemunha viu que a
levaram, carregada nos bracos, a sua cela. O que se passou por la ndo
pude ver por ser ainda novica, e havia nestas coisas grande recato. No
outro dia, a0 meio dia a vi sair, parecia que ainda ndo estava toda de
volta a si; depois, por um escrito da propria Madre Teresa de Jesus,
que lhe havia feito Nosso Senhor uma grande graga, creio ser isto o
viu esta testemunha, por ser 0 mesmo dia em que a Madre disse em
seu texto ter acontecido, e na mesma ocasido e na mesma hora.
(Declaracdo de Isabel de Jesus. Salamanca, 3 de janeiro de 1592.
BMC, t.20, p. 120) >

N&o importava se eram versos populares transformados em espirituais, mas sim
0 sentimento gerado na Madre fundadora, que a sensibiliza a ponto de Ihe provocar uma
experiéncia mistica. Assim os poetas ao divino, tanto Teresa quanto Jodo da Cruz, nao
estdo aprisionados a formas, a "pedantarias” (ALONSO, 1960, p.187), mas estavam

abertos ao influxo do que sentem e vivenciam:

[...] a espiritualidade destas duas extraordinarias criaturas estava
baseada no modo de ser espanhol, e como ndo faziam sendo verter
para o divino a expressdo popular do comum do seu povo. Os dois,
Santa Teresa e San Juan, espanhois ao divino, poetas ao divino. Os
dois vivem ao divino a vida de seu povo. (ALONSO, 1960, p.189)

Aprofundaremos agora no poema feito a partir de versos populares da Espanha,

o Vivo sem Viver em Mim.

3.3.2-VIVO SEM VIVER EM MIM

Como foi posto acima, o poema Vivo Sem Viver em Mim, foi escrito tanto pela
Reformadora do carmelo, que se apresenta em algumas edigdes sob o titulo: Aspiracoes
de vida Eterna ou Morro porque ndo Morro; quanto por Jodo da Cruz, com o titulo

auténtico de: Versos de uma alma que sofre por ndo ver a Deus. Pela especificidade

> "Passei todo o dia de ontem com grande solid4o e, a ndo ser quando comunguei, nada causou em mim
ser dia da Ressurreicdo. A noite, estando com todas, cantaram uma copla dizendo como era dificil
suportar viver sem Deus. Como eu ja estava penalizada, foi tamanho o efeito que isso teve em mim que
minhas mdos comegaram a se entorpecer € ndo me foi possivel resistir." (R15, 1)

*® Disponivel em: < https://delaruecaalapluma.wordpress.com/2015/05/26/veante-mis-o0jos-la-copla-que-
hizo-perder-el-sentido-a-teresa-de-jesus/> Acesso em 03 de outubro de 2016.
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desse texto®® e pelo interesse que despertou nos estudiosos ao longo da estéria, como
Custodio Vega, Garcia de la Concha, Helmut Hatzfeld e Tomas Alvarez, entendemos
que seria interessante trazer um pouco mais dele nesse momento.

A grande convergéncia do conteddo dos dois poemas, faz com que 0s
pesquisadores atribuam como data provavel para sua criacdo, o periodo que vai do ano
de 1572 a 1574, quando ambos 0s autores misticos conviveram em Avila, onde a Madre
era priora e o frei Jodo confessor no convento da Encarnacdo. Foi nesse convivio tdo
proximo, que a Monja carmelita pdde estar sob a direcdo espiritual de Jodo da Cruz,

confessar-lhe suas experiéncias e até mesmo compartilhar com ele os enlevos misticos.

¢ Com relacdo a experiéncia mistica vivida por Teresa que deu origem a esse, que é considerado o

primeiro poema mistico da autora, os pesquisadores concordam ter sido ap0s ter ouvido, na pascoa de
1571 as estrofes cantadas, pela entdo novica, lzabel de Jesus chamada " Véante mis Ojos", como descrito
acima. Somente o estudioso Toméas Alvarez discorda dessa hipétese, diz ele: "Com frequéncia se tem
datado o poema da Santa em Salamanca, entre abril e maio de 1571, por relaciona-lo com a graga por ela
recebida nesse lugar e com a pequena cancdo que o provocou (Véante mis ojos) - Para além do pouco
embasamento historico dessa tese, ela resulta pouco verdadeira, se tem em conta dois dados: que nao é o
cantico inicial, nem a estrutura estréfica do poema Vivo sem Viver em Mim, que se combinam na cantiga
de Salamanca. [...] Este indicio é de importancia se tem em conta que se trata de cangdes e cantigas, e que
a igualdade de métrica e estrofe era indispensavel para que a sintonia do Véante mis Ojos se adaptasse ao
poema derivado dela. [...] Na verdade o poema Vivo sem Viver em Mim é irredutivel a essa melodia."
ALVAREZ, Tomas. Estudios Teresianos 1. Burgos: Monte Carmelo, 2000. p. 44.

Da mesma forma ha uma divergéncia, entre os estudiosos, a respeito do momento mistico vivido
por Jodo da Cruz quando da confeccdo do poema. A titulo de informacdo deixaremos aqui as pesquisas
desses autores. Para Angel Custddio Vega, 0 poema "Vivo sem Viver em Mim", teria sido concebido pelo
monge carmelita, quando este estava no carcere da cidade de Toledo e, ouviu pela janela jovens cantando
a seguinte estrofe: "Morro de amores, / Carilo, que farei? / Que te morras, alahé" VEGA, Angel Custodio.
La Poesia de Santa Teresa. Madrid: Editorial Catdlica, 1975. 2. ed. p. 34.

Ja para Helmut Hatzfeld e Garcia de la Concha a hipotese é de que, quando o frei visitou o
convento da cidade de Beas em 1578, entrou em éxtase a0 ouvir uma noviga cantar "Quien no sabe de
Penas", e assim compds seu 0 poema. CONCHA, Victor Garcia de la. El Arte Literario de Santa Teresa.
Barcelona: Ariel. 1978. p. 323 e HATZFELD, Helmut. Estudios Literarios Sobre Mistica Espafiola.
Madrid: Gredos, 1955. p. 205.

Tomés Alvarez diverge dos outros autores, alegando que nenhuma das duas cangdes que possam
ter sido ouvidas pelo monge, coincidem com o poema final. Também defende que seria improvavel uma
distancia tdo grande entre a possivel data de confeccdo do poema de Teresa, de 1572, até o ano de 1578
onde teria sido escrito o de Jodo, como defendem Vega e Hatzfeld. Com relagdo a experiéncia mistica
que propiciou esse poema para Jodo da Cruz, Alvarez acredita que esta se deu pela convivéncia em
Avila com a Madre,é bem possivel que o éxtase mistico vivido pela fundadora, também tenha dado
inspiracdo ao monge para escrever suas estrofes, j4 que nessa época os dois estavam muito proximos e
compartilhando certas gracas misticas: "Estava terminando o periodo dos grandes impetos, dos desejos
incontidos que, sob a direcéo de frei Jodo, levam a Madre Teresa ao desejo da morte (morte fisica!) para
alcancar a vida (a vida verdadeira)"ALVAREZ, Tomas. Estudios Teresianos I1. Burgos: Monte Carmelo,
2000. p. 43.
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Foi neste periodo, especificamente em 1572, que Teresa escreveu sua sexta
Morada, culminando com os impetos da alma de desejar a morte fisica para alcancar

oque seria a vida verdadeira:

Por ela mesma sabemos que este periodo de fortes aspiracdes se
encerra com a graca do ingresso no estadio final de sua vida mistica
(matrimdnio espiritual: Moradas VII) [...] O qual nos permite fixar [...]
o climax mistico e a carga emocional que palpita nos dois poemas
gémeos do Santo e da Santa de Avila. (ALVAREZ, 200, p.44)

O poema escrito por ambos autores misticos possuem a mesma estrutura de
estrofes e 0 mesmo nimero de versos: oito estrofes de sete versos mais trés versos
iniciais. O poema se desenvolve a partir de outro®’ que tem como tema o amor profano,
e 0s dois autores: "[...] o elevam, por igual, ao plano teoldgico e mistico, com uma
subjacente relacdo biblica: o vivo eu, no eu..., desejo morrer e ver-me com o Cristo... de

Sé&o Paulo, o amor languido (morro de amor) do Cantar dos Cantares."*® Eis 0 poema:

>’ Néo ha, entre pesquisadores e criticos, uma exatiddo a respeito de qual poema ou verso popular 0s
autores misticos poderiam ter se inspirado. Mas algumas possibilidades sdo levantadas como o verso do
poeta Juan de Meneses que diz: "Porque é tormento téo terrivel / A vida de mim cativo / Que ndo vivo
porque vivo / E morro porque ndo morro." Outra estrofe, atribuida a Duarte de Britho e que tem 0 mesmo
tema é: "E com tanto mal crescido/ De tudo agora desespero / Que por voés, triste, cativo/ ja ndo vivo
porque vivo / E morro porque ndo morro.] VEGA, Angel Custédio. La Poesia de Santa Teresa. Madrid:
Editorial Cat6lica, 1975. 2. ed. p. 59.

>8 ALVAREZ, Tomas. Estudios Teresianos 1. Burgos: Monte Carmelo, 2000. p. 40.



Vivo sem Viver em Mim °
TERESA DE JESUS

Vivo sem viver em mim,
E t&o alta vida espero,
Que morro porque ndo morro

Ja fora de mim vivi

Desde que morro de amor;
Porque vivo no Senhor,

Que me escolheu para Si.

O coragéo lhe rendi,

E nele quis escrever

Que morro porque ndo morro.

Esta divina prisao,

De amor em que sempre Vivo,
Faz a Deus ser meu cativo,

E livre meu coracao;

E causa em mim tal paixéo
Deus prisioneiro em mim ver,
Que morro de ndo morrer.

Ai! Como a existéncia € amarga
Sem 0 gozo do Senhor!

Se ¢é doce o divino amor,

N&o o0 € a espera tdo larga:
Tire-me Deus esta Carga

Té&o pesada de sofrer,

Que morro de ndo morrer.

S0 vivo pela confianca
de que um dia hei de morrer;
Morrendo, o eterno viver
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Versos de uma alma que sofre por ndo ver a Deus

JOAO DA CRUZ

Vivo sem viver em mim
E de tal maneira espero
Que morro porgque ndo morro

Em mim eu ndo vivo ja,
E sem Deus viver ndo posso
Pois sem ele e sem mim quedo,
Este viver que sera?
Mil mortes se me fara,
Pois minha mesma vida espero.
Morrendo porque ndo morro

Esta vida que aqui vivo
E privacdo de viver;
E, assim, é continuo morrer
Até que viva contigo.
Ouve, meu Deus, o que digo.
Que esta vida ndo a quero
Pois morro, porque ndo morro

Ausente estando eu de ti,
Que vida poderei ter

Sendo morte padecer

A maior que jamais vi?
Pena e do tenho de mim,
Pois se assim eu persevero,
Morrerei porque ndo morro.

O peixe que da agua sai
Nenhum alivio carece
Que na morte que padece,

*° Os editores deste poema, concordam na autenticidade de Teresa nas oito primeiras estrofes. Tanto
Efren de la Madre de Dios quanto Maximilliano Herraiz editam este poema com apenas as oito estrofes.
Porém Toméas Alvarez, em sua edigdo das obras completas, acrescentou mais seis estrofes, que a maior
parte dos criticos atribuem a Jodo da Cruz, como sendo as estrofes de 3 a 8 de seu poema. Em nota
Alvarez acrescentou: "Em alguns manuscritos antigos encontram-se mais estas estrofes.” ALVAREZ,
Toméas. Estudios Teresianos Il. Burgos: Monte Carmelo, 2000. p. 959. Por esse motivo transcrevemos a
versdo contida nas Obras basicas organizadas por Tomas Alvares, que contém as oito estrofes

consideradas autenticas.



Tem, por seguro, a esperanca.
O morte que a vida alcanca,
Né&o tardes em me atender,
Que morro de ndo morrer.

Olha que o amor é bem forte!
Vida, ndo sejas molesta;

Vé: para ganhar-te resta

S6 perder-te: - feliz sorte!
Venha ja tdo doce morte;
Venha sem mais se deter,
Que morro de ndo morrer.

Se me deleito, Senhor

E que a vida é verdadeira;
Durante esta, passageira,
N&o a goza a alma cativa.
Morte, ndo sejas esquiva;
Mata-me, para eu viver,
Que morro de ndo morrer.

O vida, que posso eu dar

A meu Deus, que vive em mim,
A ndo ser perder-te, a fim

De o poder melhor gozar?
Morrendo o quero alcancar,

E néo tenho outro querer;

Que morro de ndo morrer.

Se ausente de meu Deus ando,
Que vida ha de ser a minha
Sendo morte, a mais mesquinha,
Que mais me vai torturando?
Tenho pena de mim, quando
Me vejo em tanto sofrer,

Que morro de ndo morrer
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Afinal a morte lhe vale.

Que morte havera que se iguale
A meu ver lastimoso

Pois se mais vivo, mais morro?

Quando penso aliviar-me
Vendo-te no Sacramento

Faz-se em mim mais sentimento
De néo poder-te gozar;

Tudo é para mais penar,

Por ndo ver-te como eu quero

E morro porque ndo morro

L& no Céu, definitiva
Com a esperanga de ver-te,
Vendo que posso perder-te
Redobra-se em mim a dor;
Vivendo em tanto temor
E esperando como eu espero,
Morro sim, porque ndo morro.

Livra-se ja desta morte,
Meu Deus, entrega-me a vida;
N&o ma tenhas impedida
Por este lago téo forte;
Olha que peno por ver-te
O meu mal é tdo inteiro
Que morro porque ndo Morro.

Chorarei ja minha morte

Lamentarei minha vida,

Enquanto presa e retida

Por meus pecados esta

Oh! Meu Deus! Quando sera

Que eu possa dizer deveras
Vivo ja porque ndo morro?®*

Os dois poemas se referem a experiéncia mistica dos amigos carmelitas,

manifestacdo que desperta o lirismo e possibilita 0 uso das imagens ao longo dos

versos. Porém, mesmo que a experiéncia possa ter sido de teor parecido para os dois, 0

% JESUS, Teresa de. Vivo sem Viver em Mim. In: Obras Completas Teresa de Jesus. Org. Tomas

Alvarez . Séo Paulo: Loyola, 1995. p. 957-959.

®! CRUZ, Sdo Jodo da. Glosas da Ama que Pena por n&o ver a Deus. In: Obras Completas. Petrépolis:

Vozes, 2002. 7. ed. p.40-41.
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fato é que cada um ird apresentar sua poesia de forma diferente, denotando e
transparecendo as caracteristicas de personalidade e de espiritualidade de cada um.

Teresa € uma autora autobiogréafica, seus textos narram o que lhe acontece de
forma confidencial; por isso, ja na primeira estrofe ela narra como se rendeu, e, a partir
de entdo, morre de amor, nucleo central no qual ira girar os versos restantes. Jodo da
Cruz j& ndo eshoca tdo explicitamente suas confidencias pessoais, porém o estado a
partir do qual a alma esté entregue, esta presente nos dois; na Madre fundadora em: "Ja
fora de mim vivi" (E1 v.1) e no Monge carmelita: "Em mim eu ndo vivo ja" (E1 v.1).
Marcadamente, ambos, poemas de amor: "[...] de amor louco (como diria Maritain) de
um homem que deseja ver Deus, que sem Deus nao pode viver, que grita a Deus como
os profetas biblicos: Ouve, meu Deus, o que eu digo!" (ALVAREZ, 2000, p.47)

As diferencas entre os dois autores misticos comegcam a ser percebidas com
relacdo a estruturagdo que cada um deu a suas estrofes. O poema teresiano é um
monologo, a Autora fala consigo mesma, com a prépria vida, com a propria morte,
fazendo-se personificacdo do poema: "Sé vivo pela confianca de que um dia hei de
morrer." (E5 v 1-2) ou "O vida, que posso eu dar a meu Deus que vive em mim." (E8
v.1-2) Jodo da Cruz porém, escreve dialogando, primeiramente um breve didlogo
consigo mesmo: "Em mim eu ndo vivo ja, e sem Deus viver ndo posso; Pois sem ele e
sem mim quedo, este viver que sera?" (E1v.1,4) E mais tarde com Deus: "Ouve, meu
Deus, o que digo, que esta vida ndo quero , pois morro porque ndo morro." (E2 v.5-7)
Ao contrario dos dois interlocutores teresianos: morte e vida, o frei carmelita so tera
como interlocutor a Deus.

Assim o poema da Reformadora transparece o mistério contemplativo que ela
estd vivendo e o amor que esta experenciando. Partindo dessa mesma experiéncia do
mistério, Jodo escreve uma oracao a Deus, os dois criam espacos poéticos e espirituais
diversos; mais o de uma oragdo envolvente o do frei carmelita, mais autobiografico e
introspectivo o da Monja reformadora.

O tema da vida e da morte® aparece personificado no poema teresiano

finalizando cada estrofe. As imagens iniciais "O coracao lhe rendi” (E1v.5), "Morro de

%2 E hem possivel que este género literario poético, necréfilo, seja téo antigo quanto a fala de Castela.
Mas os textos nos oferecem a primeira manifestacdo, na breve composicdo do famoso comendador
Escriva, da qual se conhece comumente sé o primeiro quarteto, e mesmo assim um tanto modificado,
como veremos. Em sua pureza e integridade como se segue:

Vem, morte, tdo escondida, que ndo te senta comigo. Porque 0 gozo de contigo, ndo me torne a dar a vida.
VVem como raio que fere .Que faltando tem ferido.N4o se sente seu ruido, por melhor querer ferir.
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amor” (E1 v.2), "Que me escolheu para Si" (E1 v.4) e "Nele quis escrever” (E1 v.6),
apontam para acdes pessoais, sendo as duas primeiras da autora, e as duas finais de
Deus. Na 2° estrofe, em contraponto a "Deus cativo” aparece a imagem da liberdade: "E
livre meu coragdo" (E2 v.4). Assim a Autora destaca o tema da liberdade como
consequéncia da experiéncia de amor no desejo de vida e morte.

Em um primeiro momento pode parecer estranho que a Autora mistica se queixe
tanto da vida neste mundo, comparando-a a um desterro e prisdo, quando ela vivencia
consolos e doguras divinas tdo grandes que poderiam fazer qualquer pessoa passar por
essa vida em estado de felicidade. Porém do que se queixa Teresa € justamente que, por
vivenciar tantas benesses, deseja a unido total, abracar-se com o Amado de forma
definitiva e por isso clama por outra vida; como na 7°estrofe: "La no céu, definitiva, é
que a vida é verdadeira; Durante esta, passageira, ndo a goza a alma cativa. Morte, ndo
sejas esquiva; Mate-me, para eu viver." (E7 v.1-6) Assim: "Ndo diz a santa que este
mundo e esta terra sejam amargos em si, mas sim em compara¢do ao amor, ou quando
ndo se goza desse amor.” (VEGA, 1975, p.67)

De forma distinta trata o frei carmelita o tema da vida e morte. Em seu poema o
tema de vida se constitui de uma morte, ao passo que a morte seria a vida desejada:
Diferente de seus outros poemas, em que usa as imagens para levar o leitor ao plano
simbolico, neste, 0 poeta estd narrando seu transe, sem fazer uso de imagens nas
primeiras estrofes: "A comparacdo do peixe e da &gua, na estrofe quarta, assim como a
alusdo ao sacramento da Eucaristia, entram no poema sem conotac¢des simbdlicas: o que
ocorre com o poeta na Eucaristia, forma parte do acontecimento que esta narrando."
(ALVAREZ, 2000, p.51)

No cenario de fundo de cada poema existe uma experiéncia comum; o
sentimento de vida e morte. Ap6s uma experiéncia mistica e poética que pertencem ao
passado: "O coracdo lhe rendi" (E1, v.5 Teresa) e "Em mim eu ndo vivo j&" (E1 v.1
Jodo), seguem os questionamentos do que fazer entdo? Como a alma deve agir a partir
dai? Morre ou vive? Pede a Deus a vida ou a morte? E nessa experiéncia de amor o que
é vida e 0 que é morte? Por isso o contraste ambivalente dos dois temas principais, que,
resignificados apds a experiéncia se tornam a mesma realidade da alma:

"Inegavelmente, ha um mal maior que o morrer, que € ndo morrer e assim nao chegar a

Assim seja tua vinda; Se ndo, desde ja me forgco.Que a alegria que falei com vocé. Me daré de novo a
vida" VEGA, Angel Custddio. La Poesia de Santa Teresa. Madrid: Editorial Catolica, 1975. 2. ed. p. 24-
25.
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posse do amado. Mal imenso no humano e mal infinito e irreparavel no divino. Mas o
Unico remédio preventivo € o freio discreto do tempo.” (VEGA, 1975, p.29)

Para além do tema da transcendéncia da vida e da morte Teresa também fala de
amor, neste caso, da distancia de seu Amor, e 0s sofrimentos e desencantos gerados por
esta auséncia: "Os ais desoladores, os suspiros ardentes, 0os gemidos que exala, as
expressdes violentas e entrecortadas que deixam escapar de sua boca, mostra que a dor
da alma é imensa, e, em um momento da vida, oscilam sobre a morte." (VEGA, 1975,
p.62) Desta forma, a Autora mistica estd em um plano poético mais sentimental e vital,
esta cativa de seu amor, absorvida no amor divino, sem ter como se esconder, pois Deus
a rodeia por todas as partes, e em seu mais intimo ser.

Neste conceito de Deus Amante e Amado, € interessante observar que Ele
também se faz cativo desse amor, Ele estd em busca da alma e também a quer para si.
Esse pensamento toca tdo profundamente a Teresa que seus versos tentam expressar o
qudo dificil é ser objeto desse amor: "Esta divina prisdo de amor, em que sempre Vivo,
faz a Deus ser meu cativo,e livre meu coracdo.” (E2 v.1-4) Porém ao perceber que Deus
também se torna cativo, seu coragdo sente piedade e a faz gemer: "E causa em mim tal
paixao Deus prisioneiro em mim ver, Que morro de ndo morrer." (E2 v.5-7) Deus entéo
se deixa aprisionar até a unido definitiva com a alma que desposou.

Garcia de la Concha fazendo a analise desse poema, prople trés tempos
psicologicos que se apresentam no texto. O tempo enunciativo, o valorativo e o
resolutivo. O tempo enunciativo se caracteriza pela alienacdo objetiva vivida e
comunicada em sua alienacdo subjetiva. A alma nega a si mesma, ja nao vive em si, mas
fora de si, no Senhor: "Ja fora de mim vivi Desde que morro de amor; Porque vivo no
senhor” (E1 v.1-3) A alma alcanca um estado de unido das poténcias, onde os raptos e
voos do espirito se apresentam. Poema gerado quando a autora estd terminando de
escrever sua sexta morada, ndo seria de surpreender que ele abarcasse contetidos desse
matriménio, como a ferida de amor, ou a entrega do coragdo: "O coragéo lhe rendi.” (E1
v.5)

O segundo tempo psicologico, designado por Concha de valorativo, tem a marca
da tensdo em que a alma vive, e a busca de um canal que permita escoar essa tensao.
Segundo o autor, as expressdes da terceira estrofe, como vida larga, carcere, desterros,
ferros, ndo devem ser compreendidos apenas como expressdes de sofrimento da vida,

mas sim como elementos figurativos da dicotomia vivida pela alma. Assim, no conjunto
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dos sentimentos, é mais importante o que esta por vir do que o presente que se vive, dai

que a prisdo insuportavel se externa no proprio ato de estar vivo:

Na realidade, todo o poema teresiano estd marcado por um forte
otimismo que ndo tira a forca da tensdo, antes, pelo contrario,
contribui para acrescenta-la. Porque a alma sabe, sem titubeios, que
sua vida terminard no abarcamento pleno do gozo de Deus, sente que
seu pulso se acelera e o tempo se faz insuportavel. (CONCHA, 1978,
p.350)

O terceiro e ultimo tempo descrito pelo autor sera o resolutivo, momento onde se
apresenta o enfrentamento da alma com a vida e a morte. Aqui, Teresa introduz a
palavra esperanga na quinta estrofe: "SO vivo pela confianca de que um dia hei de
morrer; Morrendo, 0 eterno viver Tem por, por seguro, a esperanga.” (E5 v.1-4), o que
numa leitura mais superficial pode dar abertura a algum engano, acreditando-se que se
trata somente da morte corporal definitiva para que se alcance a vida verdadeira.

Porém em sua leitura psicoldgica Garcia de la Concha propde um outro nivel de
interpretacdo, onde a esperanca € de justamente viver morrendo, viver fora de si, porque
uma vida sem esperanca em Deus, seria de fato a morte verdadeira: " A esta tenséo
vida-morte entremeadas resulta a vida plena; esta morte- vida condicionada resulta a
morte definitiva, que, aqui pela unido mistica; ou além do corpo, abre caminho para o
perfeito gozo de Deus." (CONCHA, 1978, p.351)

Concluindo a analise deste poema pode-se destacar a atitude poética embriagada
e amorosa da Madre reformadora, e a postura analitica e enérgica do Frei Jodo. Também
se observa que, em contrapartida ao otimismo caracteristico dos enamorados que se
apresenta em Teresa, com 0s contrastes das experiéncias amargas e doces que a faz
desejar cada vez mais a presenca de seu Amado, no monge carmelita um desconsolo se
apresenta, que o faz questionar heroicamente a vida afastado de Deus, e a privacdo
temporal de sua presenca.

Ambos poetas falam de amor e de sofrimento por seu afastamento, do desejo de
deixarem a vida para poderem finalmente viver junto ao seu objeto de amor. Palavras e
sentimento que também encontramos na prosa teresiana, através dos muitos simbolos

que utilizou para dizer de sua experiéncia amorosa.
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3.3.3 - POESIA DOS SIMBOLOS NA PROSA TERESIANA

Na obra em prosa de Teresa de Jesus, consideradas obras maiores: Livro da
Vida, Caminho de Perfei¢do, O livro das Fundacdes e Castelo Interior ou Moradas, é
possivel observar uma evolugdo das imagens utilizadas pela Autora, comegando pelas
alegorias até chegar aos simbolos, como uma busca para encontrar 0s canais literarios
que melhor expressem sua experiéncia mistica que se torna cada vez mais sublime.

Os simbolos vao sendo construidos artesanalmente pela Monja abulense de
forma a trazer a luz o sentimento vivido na alma, e ela o faz de forma que seja uma
grande sugestdo poética ao leitor, rica e transcendente. Como vemos na sua explicacdo
do que ¢é a alma no livro Castelo Interior ou Moradas: "Falo de considerar a nossa alma
como um castelo todo de diamante ou de cristal muito claro onde ha muito aposentos.”
aM1,1)

Os simbolos védo sendo os artifices da poética na obra teresiana, 0 que permite
que se saia do campo estritamente didatico e possibilite que a leitura seja feita com
componentes emotivos e imaginativos. Na verdade, textos como os da Autora mistica
necessitam de leitores que 0s possam interpretar em outro nivel de razdo, que ultrapasse
as traducgdes literais, em especial quando se estd diante do livro Castelo Interior ou
Moradas, ultima obra escrita por Teresa e onde se condensam suas experiéncias mais
intimas e intensas com o Amado. Neste livro cada simbolo possui tanto potencial
imaginativo poético que: "[...] a imagem total s6 pode ser compreendida através de uma
perspectiva profundamente interpretativa. Se ndo for assim, o leitor corre o perigo de
cair as portas do castelo interior." (SORLI, 1993, p.37)

Assim, os simbolos emanam de uma adesdo interna do leitor a uma forma de
pensamento existente, a ideia serd expressa pela imagem que o autor forjou para aquele
pensamento, pois: "O simbolo atua de agente de comunicagdo com o mistério, e revela
intuicdes que ndo poderia explicar aquele que as experimenta. O pluralismo do simbolo
justifica que poca ser decifrado de distintos modos.” (SORLI, 1993, p.38) Vemos entdo
essa caracteristica forte em Teresa, ela ndo se detém na caracteristica puramente
descritiva, procura ir fundo no elemento que quer transcrever para que o leitor ndo
fique preso ao que é superficial. E por isso que a autora ndo s6 modifica as imagens
originais, recebidas muitas vezes através da tradicdo literaria, como acrescenta

elementos novos que possam lhe servir para transmitir sua comunicacéo.
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E possivel perceber entdo, uma trajetéria da utilizacdo dos simbolos que
perpassam sua obra, culminando no Castelo Interior, com o fim de mostrar o encontro
pessoal entre Deus e 0 homem no centro da alma. Esses simbolos séo descontinuados,
criados como uma elipse em uma rede de imagens, onde a autora quebra, vez por outra
0 conjunto, para abrir novas ramas; porém todas ligadas a um tronco comum que as
sustentam. E sera justamente nesse descontinuo radical que esta a originalidade literaria
de Teresa, na construcdo de um simbolo integrador, a interiorizacéo.

Como forma de estudar a poética simbolica da prosa teresiana, escolhemos
analisar seis simbolos contidos ao longo de sua obra, e mais especificamente no Castelo
Interior ou Moradas; sdo eles: O Castelo, A porta, A luz, A Agua e a Fonte, O fogo, O
Bicho de Seda/Borboleta, e O Casamento. Montserrat Isquierdo Sorli d& 0 nome a esses
simbolos de "Nucleo Béasico" (SORLI, 1993, p.38), onde entendemos estar o apice
poético de suas vivéncias misticas.

A critica literaria admite que o simbolo do castelo ndo seja original em Teresa de
Jesus, como quase nenhuma de suas imagens literarias. Trata-se de uma imagem que ja
estava no imaginario do povo advindo da tradicdo artistica e da literatura da época. O
Castelo € um simbolo complexo, derivado da casa e da cidade murada, cercada, fazendo
uma analogia com o interior da alma que deve estar em vigilancia.

A alegoria do castelo na obra teresiana, como um veiculo da presenca de Deus
na alma, foi um processo de evolucdo de suas percepcdes e experiéncias misticas. A
primeira referencia a essa imagem foi feita no Livro da Vida, quando a autora faz a
analogia da alma com o jardim e diz: "Como confiais (Senhor) as armas dessa cidade e
as chaves de sua fortaleza a governante tdo covarde, que no primeiro assédio dos
inimigos, permite que eles ai penetrem?" (V 18,4) Estas primeiras referencias mostram
o carater bélico da imagem, da cidade fortaleza, que precisa ser protegida e guardada
dos ataques externos.

Esse carater bélico também aparece em um trecho do livro Caminho de
Perfeicdo onde a Monja escreve: "[...] o Senhor da terra invadida se recolhe a uma
cidade, que fortifica muito bem, e, a partir dali, sai para atacar os adversarios; as
pessoas da cidadela sdo tdo especiais que, sozinhas, ttm mais poder que muitos
soldados que fossem covardes.”" (C 3,1)

A culminancia poética dessa imagem se encontra no reconhecimento, em Teresa
que o que ha de mais superior na alma, esta no interior, no centro deste castelo. Assim a

imagem da alma como um palécio a principio, e como um castelo feito do mais puro
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cristal posteriormente, se enquadram na maior comunicacdo doutrinal teresiana, que €

declarar que Deus esta no centro da alma:

[...] ndo ha razdo para nos cansar buscando compreender a
formosura deste castelo.Pois, ainda que entre ele e Deus exista a
diferenca que ha entre Criador e criatura - ja que este castelo é criatura
- basta que Sua Majestade diga que o fez a Sua imagem para que
possamos entender a grande dignidade e formosura da alma.

N&o é pequena lastima e confusdo que, por nossa culpa, ndo nos
entendamos a n6s mesmos nem saibamos quem somos. [...] Se isso
seria grande bestialidade, muito maior, sem comparacdo é a nossa
guando ndo procuramos saber quem somos e s6 nos detemos no corpo.
[...] Consideremos portanto que esse castelo tem, como eu disse,
muitas moradas, umas no alto, outras embaixo, outras dos lados. E, no
centro, no meio de todas estd a principal, onde se passam as coisas
mais secretas entre Deus e a alma. (1M 1, 2-3)

Assim a utilizacdo da imagem casa-palacio-castelo, ndo foi de uma concepc¢éo
literaria subita, mas sim foi sendo gerada ao longo da sua obra, e , mais ainda, ao longo
de suas vivéncias com 0 Amado, o que a faz afirmar que o maior pecado que alma pode
fazer é cobrir esse castelo com um pano muito negro e nao deixar que os raios do
limpido cristal brilhe no interior de seus comodos.

Outro simbolo de forte expressdo imaginativa na obra teresiana é o da porta, que
traduz a oposicéo dentro/fora e que a Autora mistica vai utilizar como representacéo de
interioridade, posto que a porta do castelo s6 permite entrar, entrar para a verdadeira
comunicacdo com Deus que esta profundamente oculto no interior das salas do castelo.
Teresa usara uma palavra dura para aqueles que desprezam o interior de si mesmos,
para ela isso seria “grande bestialidade” (1M 1,1) Seu confessor Gracian ao ler essa
palavra sugeriu substitui-la por abominacdo. Mas Teresa fez questdo de manter
bestialidade, porque, segundo ela, a falta de conhecimento préprio é uma das maiores
aberragdes do homem, pois: “[...] para ela a interioridade do homem tem algo de
sagrado. O castelo esta habitado por Deus. Entrar nele é relacionar-se com Deus na
morada interior, ali onde a pessoa ¢ pessoa e se acha convocada por Outra pessoa”.
(ALVAREZ, 2005, p.558)

A porta também terd, na interpretacdo teresiana, outro significado além de ser a
porta do castelo sempre aberta a toda humanidade que queira se aproximar de Deus. Ela
também representa Jesus Cristo, sendo este a porta para se chegar aos segredos de Deus:

"Este valor plural do termo porta que encontramos em todas as obras teresianas, sem
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que possamos precisar qual dos dois tem mais forga em nossa escritora, j& que a oracao
e a pessoa de Jesus Cristo sdo os pilares de sua espiritualidade, e, por tanto, de sua
poetica.” (SORLI, 1993, p.48)

Apesar da forte polémica gerada no século XVI sobre a conveniéncia ou ndo da
contemplacdo da humanidade de Cristo na oragdo mistica, a Monja abulense sempre fez
uma defesa ardente a favor da sagrada humanidade de Cristo, deixando claro esse
posicionamento no Livro da Vida: "Muitissimas vezes o tenho visto por experiéncia; o
Senhor me disse. Tenho certeza de que temos de entrar por essa porta se quisermos que
a soberana majestade nos revele grandes segredos.” (V 22,6)

A imagem da porta perpassard entdo, toda a obra teresiana, significando a
possibilidade do encontro do homem com Deus através da oracdo; e se explicita no
Livro das Moradas com a equacdo porta=oracdo: "Pelo 0 que posso entender, a porta
para entrar nesse castelo é a oracdo e a reflexdo. [...]N&o chamo oracdo aquilo em que
ndo se percebe com quem se fala e o0 que se pede, [...] por mais que se mexam os labios,
ndo se trata de oracdo.” (1M 1,7).

A luz ser4 uma palavra chave no simbolismo teresiano que aparece vinculado a
outro simbolo, o do sol que é sua fonte principal. O sol representa, na obra da Autora
mistica, a divindade; a luz serd o simbolismo da comunicacdo de Deus com o0 homem,
desde as situacdes mais obscuras da alma, até a total iluminacdo com sua unido plena
com Deus. Este simbolismo gira sobre o eixo de oposicao luz/treva, diferente de Jodo da
Cruz que é o poeta da noite, a mistica de Teresa é uma mistica de luz: "A luz é, para
nossa escritora, a comunicagéo de Deus, a iluminacéo divina, a graga, a verdade, a vida,
sobre tudo, Jesus Cristo. [...] Deus €é fonte de luz e de vida, e afastar-se Dele equivale a
morrer." (SORLI, 1993, p.51)

No livro da Vida a luz significa muitas vezes a graca divina, por isso que afastar-
se da luz significa queda, nesse sentido entrar nas trevas da negacéo da filiagdo divina.
E a Reformadora vivencia essa luz, ela a conhece, a vé e entende: "E vi com clareza, e
continuei a ver [...] Muitissimas vezes o tenho visto por experiéncia." (V 22,6) Sua
iluminacdo ndo ¢ fruto entdo do entendimento humano, mas uma compreensdo da sua

experiéncia mistica, que ela poetisa através de suas imagens literarias:

[...] Eu gostaria de poder explicar um pouquinho do que
percebia nessas revelacfes, mas, ao imaginar como fazé-lo, admito ser
impossivel.
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S6 a diferenca entre a luz que vemos e a que nos € apresentada
nas visdes, sendo tudo luz, impede a comparacdo, pois mesmo o
clardo do sol parece apagado diante do fulgor que ha ali. Em outras
palavras, a imaginacdo, por mais sutil que seja, ndo consegue pintar
nem esbocar aquela luz, nem coisa alguma das que o Senhor me
apresentava, causando-me uma felicidade cujo carater sublime esta
além da descricdo. (V 38,2)

Assim como a luz, a 4gua serd um elemento simbdlico utilizado pela Autora para
designar a graca divina, que é distribuida ao homem gratuitamente desde os estados
iniciais da fé até a plena unido mistica. Junto a agua, esta também o elemento fonte pois:
"[...] se a &gua representa para Teresa de Jesus a comunicagdo divina, a fonte € a origem
de onde procede essa comunicacao, é dizer, Deus mesmo." (SORLI, 1993, p.69) Teresa
tratou no Livro da Vida, capitulos 11 ao 22, de forma poética o tema da agua, do jardim
e da fonte nos quatro graus de oracdo, tema mais tarde aprofundado no livro Castelo
Interior ou Moradas.

O estudioso teresiano Tomas Alvarez destacara os elementos que se incorporam
ao simbolo do jardim e da dgua com valor doutrinal: “[...] O Jardim (a alma), a Agua (a
vida), o Regar (a oracdo) O Jardineiro (o responsavel pelas trés coisas anteriores) as
Flores (0o aroma e a beleza do jardim), os Frutos (as virtudes pessoais e sociais);
finalmente o Senhor do jardim, que é, por sua vez, o Senhor da &gua, do regar, das
flores e dos frutos." (ALVAREZ, 2005, p.78)

O tema do regar o jardim, ndo é original em Teresa, ela j& tinha tido a
oportunidade de ler essa imagem no livro Tratado de Oracéo e Meditacdo de Pedro de
Alcéntara; porém o que serd singular dessa autora é transformar essa imagem em um
processo dinamico, onde participam a alma, o jardineiro, o Senhor; todos envolvidos em
um unico fim que € o deleite de se ter um jardim onde Deus possa se permanecer.

No primeiro momento de oracdo, o0 coracdo estd endurecido, para rega-lo €
preciso fazer muito esforgo, como a tirar 4gua de um poco com baldes, que nesse caso
seria 0 esforco de recolher os sentidos, ndo se importar com 0 que se V& ou ouve e
manter-se concentrado na meditacéo de seu passado. E importante ressaltar que em todo
momento é Deus quem possibilita a oracdo e sua forma; ao jardineiro cabe apenas o
desejo de estar com Deus, porque todo o resto a ele pertence: “Quando digo nao se
elevem sem que Deus os eleve, uso linguagem espiritual.” (V 12,5)

No segundo grau de oracdo, o qual sera chamado de oracdo de quietude, a
metéfora da agua continua. Nesse grau, Deus ja permite que o jardineiro se utilize de

instrumentos, como um torno, para que a dgua possa ser retirada com mais facilidade,
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sem precisar de tanta forca dos bragos; e para que o jardineiro possa descansar um
pouco de tantos trabalhos. Teresa aconselha: "Deus quer, pela sua grandeza, que a alma
entenda que Sua Majestade estd tdo perto dela que ndo ha porque enviar-Lhe
mensageiros, se ela pode falar diretamente com Ele, e falar baixo, visto que, dada a Sua
proximidade, Ele ja entende o simples mover de labios." (V14, 5)

Chega-se, entdo, a terceira agua que rega o jardim, a qual vem de rio ou de fonte
e chega até a alma sem que o esforgo seja de retira-la como antes, mas sim de melhor
canalizé-la. Nesse grau de oracdo as faculdades dormem, ndo mais causam grandes
dificuldades & vontade, pois estdo todas mergulhadas na &gua da graca; a alma ja nédo
sabe ir adiante ou voltar atras, o deleite desse momento é tdo intenso que ela fica em
suspenso querendo apenas regozijar-se: “Nesse estado, a alma ndo sabe o que fazer: se
fala, se fica em siléncio, se ri ou se chora. E um glorioso desatino, uma loucura celestial,
onde se aprende a verdadeira sabedoria, sendo para a alma uma maneira muito deleitosa
de se regozijar.” (V 16,1)

Nesse momento, o louvor a Deus é desordenado, a alma s6 deseja poder clamar
o amor do qual é objeto, dizer em altas vozes a todos que a possam ouvir como é doce 0
amor de seu Senhor. Para Teresa, esse ¢ um “desassossego saboroso”, em que as flores
do jardim comegam finalmente a abrir e a exalar seu perfume.

E, por fim, encontra-se o quarto e ultimo grau de oracdo. Seguindo sua metafora
a respeito da dgua que banha o jardim, na oracdo de unido, a Autora nos diz que a agua
vem do céu e cai como chuva sobre o jardim, geralmente quando a alma menos espera.
Como a alma ainda é imperfeita, o quarto grau ndo é necessariamente um estado de puro
bem estar e tranquilidade pois ainda ha intempéries; nesses momentos Teresa aconselha
ir buscar a 4gua novamente. Se uma faltar, & necessario ir em busca de outra, pois a
alma nunca fica inativa apenas recebendo as gracas de Deus.

Nesse momento o que a alma recebe € graca, na verdade uma superabundéncia
da graca que deixa a alma como se estivesse derretida; por ela passou tdo grande e
intenso fogo que ndo ha como sair dessa experiéncia da mesma forma como entrou.
Teresa tenta dizer o que sente a alma estando nesse estado, porém, as palavras lhe
faltam, ndo € possivel somente com o intelecto poder dizer o que € vivenciado na
oragao. E entdo que a Descalga narra o que Senhor diz a ela: “Desfaz-se toda, filha, para
se por mais em Mim. Ja ndo é ela que vive, mas Eu. Como ndo pode compreender o que

entende, € um ndo- entende entendendo.” (V18,14)



143

O livro Caminho de perfeicdo é concluido com um comentario da Autora sobre a
oracdo do Pai Nosso, ao terminar esse comentario ela retoma a imagem da agua e da
fonte como simbolo da vida e a plenitude de se alcancar a comunicacdo com Deus, diz:
"Como vistes, essa oragdo encerra em si todo o caminho espiritual, desde o principio até
0 ponto em que Deus engolfa a alma e da-lhe de beber abundantemente da fonte de agua
viva que, como eu disse, se encontra no fim do caminho.” (C 42, 5)

O simbolo do fogo é a representacdo do amor de Deus e seus efeitos na alma,
por isso é um processo simbolizador ascendente, paralelo ao processo mistico vivido
pela Monja reformadora. Dessa forma a pequena centelha que Deus sopra na alma na
oracdo de quietude, se transforma em fogo devorador na oracdo de unido que arranca a

alma de si mesma e sobe até Deus no voo do espirito:

Essa oracdo é, portanto, uma centelhazinha do Seu verdadeiro amor
que o Senhor comeca a acender na alma, para fazé-la compreender
que é esse amor feliz. [...] porque a centelhazinha vinda de Deus, por
menor que seja, faz muito ruido e, se a alma ndo a extinguir por sua
culpa, ela vai comecar a acender o grande fogo que langa chamas. (V
15,4)

Assim ha um avanco no processo simbolico, o0 amor de Deus que na oragédo de
quietude era uma centelha, na oracéo de unido se transforma em fogo que abrasa a alma
em amor divino. Paralelo ao avango desse processo simbdlico, estd também a vivéncia
mistica de Teresa em impetos de amor, o que a faz exclamar: "Eu me via morrer de
desejo de ver a Deus [...] e sentia verdadeiramente que a alma me era arrancada.” (V 29,
8) Que culmina na imagem do dardo de ouro e fogo, e da ferida de amor.

Mesmo sendo apresentado apenas uma vez, o simbolo do bicho da seda que se
transforma em borboleta é um dos mais belos e originais da literatura teresiana.E
descrito na quinta morada do Castelo Interior, e, mesmo que Francisco Osuna tenha
esbocado sobre esse simbolo, ndo ha nenhum autor espanhol anterior a Teresa que 0
tenha feito com o sentido espiritual que ela lhe d&, que é o da morte/transformacdo em
Deus. Assim a alma entra no mais interior de seu ser e morre, como 0 bicho da seda em
seu préprio casulo, para renascer como linda borboleta branca: "Assim entende ela o
sentido profundo de sua existéncia. E assim desenha o perfil da historia de todo homem,
inquilino do proprio castelo, como a crisalida o é de seu casulo." (ALVAREZ, 2005,
p.636)
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Com essa simbologia Teresa rechaca qualquer protagonismo humano na
experiéncia com Deus. Ao homem se reserva a acdo dos preparativos, mas é Deus quem
protagoniza o dom de si mesmo por amor: "Dificilmente se poderia apontar melhor essa
negacao do protagonismo humano, que com o simbolo elaborado por Teresa: s6 quando
0 bicho da seda morre, se lhe concede o milagre de renascer borboleta.” (ALVAREZ,
2005, p.633)

E, por fim, o simbolo do matriménio que serd utilizado pela Monja para
demonstrar a unido transformante da alma em Deus, ultima etapa do processo espiritual.
Mesmo nédo sendo um simbolo utilizado originariamente pela Autora, ja que era comum
aos misticos representarem a alma como esposa do Amado, assim como no Cantico dos
Canticos; a forma poética com que Teresa ird se utilizar do simbolo faz com que a
imagem se aproxime da realidade cotidiana e seja a expressao real de sua vida. Assim
nos diz o que acontece na ultima morada do Castelo: "No matriménio espiritual [...] essa
secreta unido se passa no centro mais intimo da alma, que deve ser onde esta o proprio
Deus." (7TM 2,3).

Entendemos com esses exemplos, a forma poética com que Teresa vai bordando
seus textos, conduzindo o leitor através de imagens e simbolos, a saborear as sensacfes
narradas de forma sensivel e profundamente humana. O que nos permite aprofundar
agora em trés de seus poemas, Sobre Aquelas Palavras, Oh Formosura que Excedeis e
Alma Procura-te em mim, e assim trazer a tona 0s ensinamentos e vivéncia que eles

podem suscitar.
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CAP 1V: NOS VERSOS TERESIANOS

4.1 - SOBRE AQUELAS PALAVRAS

Por compreendermos que a prosa teresiana tem componentes profundamente
poéticos, sendo inclusive este o titulo de nosso trabalho: Loucos de Amor: A poesia nas
Palavras de Teresa de Jesus; propde-se nesse capitulo tracar um paralelo entre alguns
poemas de Teresa e articula-los com as trés ultimas moradas, ou seja: com 0s trés
ltimos graus de intensa vivencia espiritual narrados em seu livro Castelo Interior ou
Moradas. Essa articulacdo sera feita tanto em relagdo as circunstancias de sua vida no
momento dos escritos, quanto do convite & entrega a0 amor presente nos poemas como
na prosa.

Os poemas escolhidos trazem a caracteristica de ser um espelhamento poético da
vivéncia mistica das ultimas moradas. Como foi dito no capitulo anterior, ndo ha uma
unanimidade dos estudiosos teresianos a respeito dos poemas autorais de Teresa, salvo
do poema Oh Formosura que Excedeis, que tem um trecho redigido por ela em uma
carta a seu irmao Lourenco®. Porém como este trabalho se baseia em pesquisas de
dedicados estudiosos, ao encontrarmos em suas coletaneas outros poemas aceitos como
autorais, nos sentimos a vontade de poder escolher e trabalhar também com estes.

Articularemos entdo neste momento a viva experiéncia de entrega ao Amado
narrada no poema Sobre Aquelas Palavras: "Dilectus Meus Mihi*® ou, como se
encontra em algumas traducGes, Meu Amado é para Mim; com a quinta morada do
castelo interior, onde a alma ja esta vivenciando os efeitos dessa entrega. Assim é a

poesia:

$3JESUS, Teresa de. Carta 165 de 2 de janeiro de 1577. In: Obras Completas Teresa de Jesus. Org.
Tomas Alvarez . Séo Paulo: Loyola, 1995. p. 1273-1281.
® JESUS. Teresa de. Poemas de Santa Teresa de Jesus.(Edicdo Bilingue). Traduco de Pe. Agostinho dos

Reis Leal, ocd. Lishoa: Alethéia Editores, 2015. p. 65.



SOBRE AQUELAS PALAVRAS "DILECTUS MEUS MIHI"

De todo ja me entreguei,
e de tal sorte hei mudado,
meu Amado é para mim,
eu sou para meu Amado.

Quando o doce Cacador
me atirou e deixou ferida,
nos bracos do meu amor
minha alma ficou caida;

e tomando nova vida,

De tal sorte hei mudado,
meu Amado é para mim

E eu sou para meu Amado.

Feriu-me com uma seta
arvorada em amor,

e minha alma ficou feita

uma com seu Criador;

ja eu ndo quero outro amor,
pois ao meu Deus fui outorgado
meu Amado é para mim

e eu sou para 0 meu Amado.

146
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N&o se pode precisar a data de composicdo desse poema, porém por sua clara
alusdo ao poema biblico Céantico dos Canticos, alguns estudiosos situam a sua redacéo
em 1573, momento em que a Monja abulense escreveu o seu Conceitos de Amor de
Deus, onde faz um comentério a este Cantico. No entanto, devido a referéncia a ferida
de amor, em: Quando o doce cacador; Me atirou e deixou ferida (E2 v1-2), é possivel
pensar que o poema foi escrito apos a sua experiéncia de transverberacdo (V 29,13-14),
que acontece em 1560. Assim, mesmo ndo podendo ser exata a data de sua redacao, as
pesquisas sugerem o ano de 1560 como o da confecgdo do poema.

O tema se desenrola trazendo a imagem de Deus como 0 Amado que é cacador
de almas, que as procura para incendia-las de amor em um protagonismo divino do
qual Teresa nunca deixard de relatar como em: "Que pretensdo a nossa [...], como se
quiséssemos impor limites Aquele que da ilimitadamente os Seus dons quando quer" (V
39,9) ou: "Dé-se pressa em servir sua Majestade [...] pois vera [...] qudo bem empregado
é dar tudo e a si mesmo - a Quem tdo sem medidas se da a nos.” (Cta. 3)

A utilizacdo do simbolo biblico da "cacada de amor"”, abre vastos caminhos ao
discurso poético, tendo como ponto central o0 Amado/amada e a busca de um pelo outro.
Outra representacdo desse mesmo tema € o da caga feita pelo falcdo que persegue a
garca até alcanca-la no céu e domina-la, ou, ser por ela dominado. Nessa conquista de
amor a garca seria 0 Amado e o falcdo a alma. Simbologia essa presente no misticismo
espanhol onde ha: "[...] um acumulo de simbolos, que materializam a mesma energia
ascetico-ativa implicada no simbolo da caca, por exemplo, a luta da alma com Deus [...]
na qual a alma usa de todo tipo de artificios para fazé-Lo prisioneiro." (HATZFELD,
1955, p.78)

Jodo da Cruz utilizou dessa simbologia demonstrando o voo da alma querendo
alcancar a Deus e 0 movimento que o Amado faz, descendo ao alcance da alma para que
ela possa alcanca-Lo. Em um trecho do poema Outras Glosas ao Divino % o autor

escreveu:

® CRUZ, S0 Jodo da. Outras Glosas ao Divino. In: Obras Completas. Petrpolis: Vozes, 2002. 7. ed. p.
42. Oportuno também deixar aqui uma referéncia do mesmo poema, pela beleza e delicadeza da tradugéo
em portugués, feita por Dora Ferreira de Almeida em: SILVA, Dora Ferreira da. A Poesia Mistica de
San Juan de la Cruz. (Edigéo Bilingue) S&o Paulo: Cultrix, 1984. 1. ed. p.89.



148

Que néo de esperanca falto
Voei tdo alto, tdo alto,
Que, a cacga, lhe dei alcance.

Para que eu alcance desse
Aquele lance divino,

Voar tanto foi preciso

Que de vista me perdesse;
E, contudo, neste transe

A meio do voo quedei falto;
Mas o amor foi tdo alto,
Que, lhe dei, a caga alcance

Mais tarde, o prdprio autor mistico explicara sobre esse movimento do voo da

alma; a luta pelo Amado e a recompensa da entrega Desse a pequenina alma, diz-nos:

N&o seria capaz de voo téo alto que chegasse a prender esta divina ave
das alturas. Como, porém ela quis abaixar-se a olhar-nos, e veio
provocar-nos a que levantassemos o voo de nosso amor, [...] Podemos
muito bem crer na possibilidade de uma ave de pequeno voo prender a
aguia real, de voo sublime, se esta descer a um lugar baixo, querendo
ser presa (CRUZ, 2002, p.768)

Teresa de Jesus, porem, traduz em seus versos a cagada tal como se encontra no
poema do Cantico dos Canticos, 0 Amado sendo o cacador e a alma sendo cacada. E
importante salientar que sua experiéncia de transverberacdo tem um forte impacto em
sua percepcao de encontro, propiciando que, em sua poesia, se retrate a "ferida de
amor".

Assim, a ferida causada por tdo doce cacador ndo é ferida de morte®, pois o
amor ndo deseja matar, mas sim dar nova vida, tema que a Autora mistica desenvolvera
na quinta morada ao tratar do processo da metamorfose mistica, usando a simbologia da
lagarta que se transforma em borboleta. VVoltaremos a esse tema mais adiante.

Ha entdo uma acdo do Amado, e essa acdo é que propicia a transformagédo da
alma que, ao ser atingida se rende e, deliberadamente, se deixa transformar em seu

Amado: "Esta metamorfose de uma forma na outra, d& lugar a uma forma nova, um

% Importante apontar o que se deseja dizer aqui: neste momento, da quinta morada, a ferida causada néo
levara a morte, mas sim a transformacdo da alma, de lagarta a borboleta. Porém, chegando a sétima
morada, haverd a morte da alma, em um matriménio onde alma e Deus ndo poderdo mais se separar, diz-
nos Teresa: "Talvez seja isso 0 que disse Sdo Paulo: O que se eleva se une a Deus e faz-se um sé espirito
com Ele. E possivel que se refira a esse soberano matriménio, onde se pressupde que sua Majestade ja
aproximou a alma de Si por meio da unido. [...] Parece-me que 0 mesmo pode dizer a alma aqui, porque é
onde a borboletinha a que nos referimos morre, fazendo-o com grandissimo deleite, porque sua vida ja é
Cristo." (7M 2,5)
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converter-se um em outro, cedendo a posse de si mesmo ao outro por amor."
(PALUMBO, 2016, p.222)

Porém nessa transformagdo a alma que, num primeiro momento estd como
sujeito passivo dessa caga, como observamos no primeiro verso do poema: De todo ja
me entreguei (E1 v1), ap6s a entrega, volta a ser sujeito ativo de suas escolhas, como
nos versos: E tomando nova vida (E2 v5), e: Ja eu ndo quero outro amor (E3 v5). Assim
a transformacao do Amado na amada néo retira da alma sua personificacdo,mas em um

processo de unido mistica, a transforma.

4.1.1 - UNIAO MISTICA

Feriu-me com uma seta

Arvorada em amor,

E minha alma ficou feita
Uma com o seu Criador

As quintas moradas do espirito sdo as moradas que se caracterizam pela unido da
alma com Deus. Deus é o tesouro, o diamante escondido dentro de n6s mesmos, e cabe
a alma procurar e encontrar este tesouro. As resisténcias para essa tarefa sdo fornecidas
por Deus, pois nessa morada as forcas do corpo ndo podem interferir: “Eu disse forgas a
alma para que entendais que as do corpo ndo fazem falta a quem Deus Nosso Senhor
ndo as da. A sua auséncia ndo impossibilita ninguém de adquirir suas riquezas. Desde
que cada um dé o que tiver ele ja se contenta.” (SM 1,3)

Nesta morada a alma esta adormecida para as coisas do mundo e para si mesma.
Durante o tempo em que dura a unido a alma fica fora de si e sem sentidos. Quando ha
verdadeiramente unido divina, repteis (distraces e males) ja ndo podem mais entrar,
pois Deus esta unido a intimidade da alma: "Deus se fixa a Si mesmo no interior da
alma de modo que, quando esta volta a si, de nenhuma maneira pode duvidar que esteve
em Deus e Deus nela. [...] essa certeza € o sinal que mais importancia tem." (5M 1,9)

Desse breve momento vird a certeza da experiéncia do mistico. E como ter
certeza da experiéncia de algo que ndo se viu? Teresa ndo sabe explicar, apenas diz:
“Isso eu ndo sei, sdo obras de Deus. Sei, no entanto, que digo a verdade. E se alguém
ndo tiver essa convicgdo, € sinal, em minha opinido, de que ndo houve unido de toda a
alma com Deus.” (5M 1,11)
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A Monja reformadora fara a distingdo entre unido divina e os outros tipos de
unido, pois elas acontecem e também sdo prazerosas, porém a unido divina “[...] em
nada se relacionam esses contentamentos com os da terra. E muito diferente o modo de
os sentir, [...] € como se uns atingissem a superficie grosseira do corpo e 0S outros
tocassem a medula dos 0ss0s.” (5M 1,6).

Entdo como a alma esta com intelecto e faculdades suspensas, quem age é Deus.
Por maiores esforcos que se faca quem introduz a alma no centro de si mesma, e entra
com ela no castelo é tdo somente Deus. Tomas Alvarez esclarecendo a esse respeito diz
que mesmo Deus estando dentro e fora de nds, nosso espirito fica como que opaco
(ALVAREZ, 2005, p.626) a sua presenca.

A Autora mistica vai insistir na necessidade da alma ter disposicdo para querer
receber as graca de Deus, e, para isso, retoma um trecho do Cantico dos Céanticos
“Levou-me 0 Rei a adega dos vinhos” (Ct 1,3), ou seja: a alma é levada, ndo entra por
seus proprios esforcos: "Mas, por mais esforcos que envidemos, por n6s mesmos ndo
conseguimos entrar. Sua Majestade é Quem vai nos introduzir, entrando também Ele no
centro de nossa alma." (5M 1,12). E essa é a chave para que possa se fazer Uma com o
seu Criador (E3 v4) o fato de que o Amado entra junto no centro da alma; ndo somente

atira a seta (E3 v1), mas também aninha a alma que se rendeu e se transformou.

4.1.2 - METAMORFOSE MISTICA:

Quando o doce cacador
Me atirou e deixou ferida,
Nos bragos do meu amor
Minha alma ficou caida;
E tomando nova vida,

Como ja foi observado neste trabalho, para escrever sobre gracas divinas na
alma, a Descalca abulense fara uso de simbolos, pois: "[...] no Iéxico teresiano séo
simbolos em embrido ou jogos de imagens que abrem ao leitor novos espacos para a
compreensdo." (ALVAREZ, 2005, p.629) E o simbolo utilizado por ela para falar de
metamorfose mistica serd a do bicho da seda. Assim como o verme tira de si mesmo 0s
fios da seda e constréi com ele um casulo do qual saira como borboleta transformada,

também a alma vai crescendo com confissoes, boa leitura e sermdes, € vai “tecendo” sua
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casa "[...] entdo desaparece o verme, que € muito feio, e sai do mesmo casulo uma
borboletinha branca, muito graciosa.” (5M 2,2)

A metamorfose mistica se caracteriza por um processo de transformacdo onde
uma alma: "[...] remodelada por uma forc¢a superior, para além do plano bioldgico [...]
opera uma misteriosa reinsercdo de sua pessoa inteira, corpo e alma, na esfera
transcendente da vida de Deus" (ALVAREZ, 2005, p.630) . Entdo a morte mistica do
homem é o seu maior triunfo, inclusive triunfo psicolégico sobre a morte. O medo da
morte fisica ja ndo € mais uma barreira, ao contrério, a alma tira de si para transformar-
se em morada de Deus.

Quando a alma, borboletinha, sai do casulo ap0s ter ficado imersa na grandeza
do Senhor fica em desassossego, pois estando transformada ja ndo encontra acalanto no
mundo: "[...] percebendo-se renovada e estranha as coisas da terra, busca repouso em
outro lugar. Mas aonde ira a pobrezinha? Nao pode voltar ao lugar de onde saiu, pois,
como eu disse, ndo esta em nossa méao fazé-lo." (5M 2,9) Essa experiéncia € vivida de
forma tdo intensa que Garcia de La Concha chama a atencéo para as formas verbais

encontradas no poema, diz-nos:

Desde 0 comego se apresenta uma vivéncia radicalizada: j& toda, ja
nao quero eu... contribui a conotar este mesmo carater decisivo, 0
emprego de formas verbais do pretérito absoluto, que representam a
acdo como terminada e finda: entreguei e dei, deixou rendida, foi feita
uma [...]. (CONCHA, 1978, p.331)

Apesar de a alma estar em extrema paz, também estd em sofrimento porque ndo
mais encontra satisfagdo em suas relagfes pessoais, ja que tudo parece pequeno diante
do que viveu. Os desgostos sdo tantos que esta deseja sair do mundo. E a morte mistica,
morte para renascer com outra maneira de viver: “[...] com horizonte novo, com
psicologia nova, com nova abertura ao transcendente, com insacidvel apetite de mais
vida em um estado superior, entrevisto e pressagiado dessa unido.” (ALVAREZ, 2005,
p.631)

Alvarez chamara a atencdo para o tom otimista do conceito de metamorfose
teresiano. A alma se transforma de um verme grande e feio a uma doce borboletinha
branca, nascida para voar e ser livre, diz-nos: "Assim entende ela o sentido profundo de
sua existéncia. E assim descreve o perfil da estdria de todo homem, inquilino do proprio
castelo, como a crisalida o é de seu casulo.” (ALVAREZ, 2005, p.636)
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Maria Zambrano, em seu texto San Juan de La Cruz: de la "noche escura” a la
mas clara mistica,usara um termo instigante para o processo de metamorfose mistica,
ela o chamara de autofagia. Fazendo uma analogia da lagarta que devorou seu proprio
corpo para transformé-lo em asas, com o devorar-se da alma a si mesma para

transformar-se definitivamente. A autora esclarece:

O que o mistico busca € sair da soliddo atravessando como a crisalida
seu carcere. Monada sem janelas, a alma do mistico s6 ha de encontrar
remedio em devorar seu proprio carcere, sua propria alma. [...] E
assim vemos que o mistico realizou toda uma revolucgdo; se fez outro,
se alienou por inteiro, realizou a mais fecunda destruicdo, que é a
destruicdo de si mesmo, para que neste deserto, neste vazio, venha
habitar por inteiro outro; colocou em suspensdo toda a sua existéncia
para que este outro se resolva a existir nele. (ZAMBRANO, 2007,
p.127)

Importante destacar que o que pode parecer destruicdo da alma, € na verdade a
esséncia de uma criacao, criacdo de outra vida onde ndo ha um abandono da realidade,
mas sim um adentrar-se nela, um gozar das coisas deste mundo de forma mais profunda,
pois, apds essa nova vida: "Tudo, tudo esta presente com uma fragrancia como recém-
saido das mdos do Criador." (ZAMBRANO, 2007, p.129)

Aqui, mais uma vez, Teresa insiste em retirar da alma todo protagonismo em sua
experiéncia com Deus, ndo € o homem quem por fim se une, quem vincula a si a
divindade; ao homem é reservado o protagonismo dos preparativos dessa unido, mas
caberd a Deus o protagonismo da doacdo de amor: "Dificilmente se poderia considerar
melhor essa negacdo do protagonismo humano, do que com o simbolo elaborado por
Teresa: s6 quando a lagarta morre, se lhe concede o milagre de renascer borboleta.”
(ALVAREZ, 2005, p.633)

Vemos no poema que serd a acdo do Amado cacador que suscitara a
transformacdo, como nos versos: minha alma ficou caida (E3 v4), e me atirou e deixou
ferida (E2 v2). Em contrapartida ha uma resposta da amada que livremente se deixa
transformar no Amado, quando usa as expressdes verbais entreguei (E1 v1), e hei

mudado (E1 v2) , pois essas:
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S&o trés®” acdes que ddo conta da transformagdo de uma no Outro.
Precisamente nesta troca de formas consiste a experiéncia da qual
Teresa quer dar conta. Esta metamorfose de uma em outra da lugar a
uma forma nova, um converter-se um no outro, cedendo a posse de si
mesmo ao outro, dando um salto ontolégico a liberdade de ser um
mesmo no outro por amor. Na verdade, neste poema, a perspectiva é
unilateral ja que o processo é visto da perspectiva da amada.
(PALUMBO, 2016, p.222)

Essa transformacdo no amor tem como consequéncia o sair de si em direcdo ao
outro. Assim, 0 amor ao préximo sera a expressdao da metamorfose, obras de amor que a

alma tera prazer em realizar.

4.1.3- AMOR AO PROXIMO

Quando a alma recebe as gragas deste estado de unido mistica, mas ndo continua
fazendo esforcos para se adiantar, ela ser& como uma sementeira para outras almas,
pois: “Deus quer que uma gracga tdo grande ndo seja concedida inutilmente. Se a alma
nao se beneficia a si com ela, que sirva de proveito para outros.” (5M 3,1)

Para a verdadeira unido ndo se pode esquecer 0 amor ao proximo. Teresa insiste
nesse assunto pois, para amar ao proximo, é preciso amar antes de tudo, a Deus. “...] s6
chegaremos a praticar com perfeicdo esse preceito se 0 amor ao proximo tiver como raiz
o amor a Deus.” (5M 3,9). Por isso sempre repete que 0 amor quer obras e as obras séo
dirigidas aos outros. Apos receber as gracas, ja ndo se pode mais ficar parado.

Mais uma vez fala que o sinal de perfeicdo da alma é a submisséo a vontade de
Deus, pois ndo necessariamente a unido € marcada por gracas sobrenaturais. O que 0
crente deve estar sempre buscando é a conformidade da vontade de Deus.

Os vermes que ainda rondam o castelo, que sdo as nossas imperfeicdes, aqui
ainda estdo a espreita, e sera um trabalho da alma afasta-los dessa morada. A
Reformadora alerta: ndo se engane a alma que ja atingiu o estado de unido com Deus, 0
fato de cumprir as obrigacdes para evitar os pecados ndo impede que o amor préprio, a

maledicéncia e a falta de caridade corroam os sentimentos.

®7 Neste caso Teresa se refere a trés agdes: entreguei, dei e mudado; pois, no poema em espanhol o
primeiro verso na primeira estrofe contém o verbo dei (Ya toda me entregué y di). Porém nas edi¢des em
portugués esse verbo ndo foi traduzido, motivo pelo qual em nosso texto colocamos apenas 0s verbos
entreguei e mudado.



154

A conformidade com a vontade de Deus ndo significa ndo ter sensacOes de
tristeza ou alegria, mas sim render-se ao que é superior, fazer da necessidade virtude. E
a vontade de Deus € a perfeicdo da alma, que ela ame ao proximo e que, através desse
amor, chegue ao amor de Deus. A caridade fraterna serd o termémetro que mostrara de
que modo tem a alma caminhado em direcdo ao amor. Diz-nos Alvarez: “[...] que ndo
h& amor sem obras [...] 0 amor verdadeiro é oblativo, sacrificado, realista, em profunda
simbiose com o amigo ou com o Amado.” (ALVAREZ, 2005. p.641)

Para o caminho da unido o essencial ndo esta nas exterioridades, na forma de
rezar ou nos arroubamentos publicos: “Nédo irmds, ndo é assim! O Senhor quer obras.

(...) Esta ¢ a verdadeira unido com a vontade de Deus.” (5M 3,11). Desta forma:

Quando vos virdes falhas nessa virtude, ainda que tenhais devogéo e
consolos, e talvez alguma pequena suspensao na oracdo de quietude (
a algumas pessoas logo lhes parecera que tudo esta feito), crede-me
gue ainda ndo chegastes a essa unido. Pedi entdo a Nosso Senhor que
vos conceda com perfeicdo o amor ao proximo e deixai-O agir em
vés.. (5M 3,12)

Santo Agostinho em suas confissdes IV, leitura a qual Teresa era afei¢oada,
tratard a respeito do amor ao proximo recomendando o amor a toda a criacdo, em
especial as demais almas que sdo fruto do Criador, e como tal, tem parte Dele em si

mesmas, sao amantes no Amado, assim:

Se te agradam os corpos, louva nele a Deus e retribui o teu amor ao
divino Artista para Lhe ndo desagradares nas coisas que te agradam.
Se te agradam as almas, ama-as em Deus porgue sdo também
mudaveis, e s6 fixas nEle encontram estabilidade. De outro modo
passariam e morreriam. Ama-as portanto nEle, arrebata-Lhe contigo
todas as que puderes e dize-lhes: Amemo-Lo. (AGOSTINHO, 1999,
p.110-111)

Para Agostinho o amor as almas, ndo implica na concepcdo do proximo apenas
como um meio para se chegar a Deus, como o amor a um inferior. Pelo contrario, o
amor ao proximo em Deus, faz com que o outro se perpetue em uma comunhdo Deus-
eu-proximo que é substancialmente superior e mais profunda que o bindmio Deus-eu;

desta forma:
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[...] o gozo de Deus em comunidade é mais perfeito que uma
unilateral relagdo Deus-eu, pode-se falar do préximo como um bem
necessario e insubstituivel ndo s6 para alcancar a felicidade, mas
também para sermos felizes, apesar do Sumo bem ser Deus e nédo o
outro. (LOPEZ, 2016, p.7)

Teresa introjeta de forma tdo clara o amor ao proximo, que, escrevendo sobre a
primeira morada de seu Castelo Interior diz: "Entendamos filhas minhas, que a
verdadeira perfei¢cdo é o amor a Deus e ao préximo. Quanto mais fielmente guardarmos
esses dois mandamentos, tanto mais perfeitas seremos. [...] Deixemo-nos de zelos
indiscretos.” (1M 2,17) E, comentando esse trecho da Autora, Maximiliano Herraiz
coloca: "O amor ¢é o absoluto. O resto é relativo. O amor é a meta. Tudo 0 mais séo
meios.Tudo se subordina ao amor; o amor ndo se submete a nada. [...] Explicita
belamente e com agudeza seus pensamentos. Deus € o destino do homem." (HERRAIZ,
2000, p.281)

A Monja reformadora retomara um recurso inevitdvel em sua trajetoria a
respeito do amor: O Cristo. Para ela Ele é o amor, alguém que 0 viveu e expressou em
linguagem humana e em comunhdo com a fonte de todo amor que é Deus. Sua relacédo
com Cristo situa Teresa ante si mesma e ante os demais, pois: "Mesmo sendo Ele
Senhor, posso tratd-Lo como um amigo." (V 37, 5). Esse encontro assinala o

comprometimento com suas grandes e enriquecedoras amizades, pois:

Sem Cristo o mais profundo da amizade teresiana - vivencia e
doutrina - ficam obscuras, Cristo e o amor fraterno se postulam e
exigem. Possuem idéntico destino. Como ndo concebe uma
comunidade sem o Esposo profundamente ligado ao grupo, tdo pouco
cré que se possa falar do amor ao irmdo sendo a partir de uma
irrenunciavel vinculacdo a Cristo. [...] Cristo é a presenca que explica
as demais presencas e as faz boas. O AMOR Dele que da valor e alma
a todos os amores. (HERRAIZ, 2000, p.286)

Assim 0 amor ao irmao, esse amor espiritual, tem como realidade ultima Deus:
"[...]s6 chegaremos a praticar com perfei¢do esse preceito se 0 amor ao proximo tiver
como raiz 0 amor a Deus." (6M 3,9) Deus entdo ndao é uma realidade estranha ao
homem, ou um recurso mental para facilitar uma atividade dificil, amar a Deus é amar
no mais intimo do proprio ser: "E o reconhecimento existencial do fundamento Gltimo

de nossa realidade. Nao se fecha os olhos ao homem que tenho diante de mim e a quem
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amo. Mas sim ao contrario, vejo e contemplo aquele que se faz sempre digno de meu
amor: Deus.” (HERRAIZ, 2000, p.288)

Para ndo romper a unidade do amor, a Autora mistica preza pela integracdo e
harmonia, Deus e 0 homem ndo se apresentam como antagonicos ou distantes. N&o se
trata aqui do amor por exclusdo ou oposi¢do, mas sim de uma harmonia e integragéo
porquanto: "[...] chegando ao fundo de seu eu, se Ihe revelou completamente o mistério:
a aparicdo grandiosa do Deus pessoal a pde de joelhos ante ao proximo.” (HERRAIZ,
2000, p.297) Teresa terd o cuidado de chamar a atencdo para o fato de que o amor
emana sempre da mesma fonte, seja qual for a dimensao na qual ele se exteriorize. E diz
isso diante de sua pessoal conviccao do amor de Deus pelas criaturas: "[...] é tdo grande
0 amor que 0 Senhor nos tem que, para recompensar aquele que demonstramos pelo
préximo, faz crescer por mil maneiras o amor que temos a Ele. Disso ndo posso
duvidar.” (5M 3,8)

Essa fonte de todo amor tem apenas um desejo: desaguar-se nas criaturas, o que
leva a Monja dizer: "[...] compreendei que mesmo na cozinha, entre as panelas, o
Senhor vos esta ajudando interior e exteriormente." (F 5,8), demonstrando a presenca
inequivoca de Deus acompanhado do homem.

4.2 - OH! FORMOSURA QUE EXCEDEIS!

Como dito anteriormente, este é um dos poucos poemas reconhecidos como
autoral teresiano, por estar contido em uma carta a seu irmao Dom Lorenzo, datada de
janeiro de 1577, onde escreve: "Pensei que nos enviaria vossa mercé o seu vilancete,
porque os daqui ndo tem pés nem cabeca; mas tudo elas cantam. Agora me lembro de
um que fiz certa vez, estando com muita oracdo, e parecia-me achar descanso nisso."
(Cta 165). Eis 0 poema:

OH! FORMOSURA QUE EXCEDEIS!

Formosura que excedeis
a todas as formosuras!
Sem magoar, dor fazeis,
como sem dor desfazeis,
0 amor das criaturas!
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Oh! lagco, que assim juntais
duas coisas sem igual,

ndo sei por gque desatais,
Pois atado forca dais,

a ter por bem o que é mal

V06s juntais quem ndo tem ser
com o Ser que ndo acaba;
sem acabar, acabais,

sem ter que amar, Vs amais
e engrandeceis nosso nada.

Ha entre os estudiosos opinides divergentes sobre o poema estar completo ou
ndo,® pela colocagio da autora ao fim da carta: "N&o me lembro o resto. Que cabeca de
fundadora! Mas asseguro-lhe estar bem em meu juizo quando isto fiz." (Cta 165). Mas
se houve ou ndo a perda de algumas estrofes, isso ndo interferem de fato em seu
conteudo, j& que, para a Autora, escrevé-las lhe causou "grande descanso"(Cta 165).
Lorenzo,porém ndo entende o poema;isso é possivel de deduzir pela resposta que Teresa

Ihe envia 15 dias depois, onde descreve um pouco mais sobre ele:

J& passei por esse género de oragdo; costuma depois repousar a alma,
gue entdo se entrega, as vezes, a algumas peniténcias. Especialmente
se é impeto muito forte, ndo Ihe parece possivel deixar de empregar-se
em fazer por Deus alguma coisa, porque é um toque de amor que Ele
da a alma e, se for aumentando, fara vossa mercé entender o que,
segundo me escreveu, ndo entende da copla. E um grande penar, uma
dor saborosissima, sem se saber de qué. E embora seja de fato ferida
verdadeira que o amor de Deus produz na alma, ndo se sabe de onde
vem nem como, nem se é ferida, nem que coisa €; s6 se sente uma dor
saborosa, que a faz prorromper em queixumes; e, assim, diz:

Sem ferir que dor fazeis!

E quéo sem dor desfazeis

O amor pelas criaturas! (CT 171)

®® Vitor de La Concha observa: "Se se observa o testemunho da escritora, caberia colocar um
hipotético problema textual: o poema estd completo? Creio que ndo, as estrofes que ela
transcreve constituem uma unidade de comunicacdo coerente, porém parcial e
desproporcionalmente desenvolvida." CONCHA, Victor Garcia de la. EI Arte Literario de Santa
Teresa. Barcelona: Ariel. 1978. p. 355. Opinido contraria tem Custodio Vega: "A santa parece
indicar que em sua redacdo primeira deveria ter algumas estrofes a mais [...] se as teve a mais ou
ndo, ndo sabemos. Mas bem examinada a composi¢cdo hoje, ndo parece que haviam mais
estrofes, pois o sentido encontra-se completo e encerrado, e a santa nunca mais o recordou,

apesar de sua boa memdria." VEGA, Angel Custddio. La Poesia de Santa Teresa. Madrid: Editorial
Catolica, 1975. 2. ed. p. 87.
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Analisando o poema, Garcia de la Concha chama a atencdo para o sentido do

verbo desfazeis (E1 v4):

Podemos logo interpretd-lo como destruicdo, as armas divinas do
Esposo destroem qualquer apego que dificulte a pureza e a plenitude
da entrega. Tenhamos presente, porém, que também se desfaz um
laco. [...] nesse desfazeis se apresenta o breve desenvolvimento da
imagem nupcial biblica do Esposo bonito e potente com a tradicional
do lago: ao mesmo tempo em que se enlaga com a esposa, desfaz os
lagos que a ligava as criaturas. (CONCHA, 1978, p.356)

Os nucleos verbais encontrados no poema: excedeis, fazeis, desfazeis, juntais,
acabais, amais, engrandeceis; se concentram no Amado®; a alma parece apenas
protagonizar o lamento do laco que se desfez: ndo sei porque o desatais (E2 v3). ApGs
gozar do encontro mistico no lago de unido a alma encontra-se em aridez, dai seu
lamento, seu questionamento, por reconhecer que estando com o Amado tem forcas:
pois atado forgas dais (E2 v4); mas afastada Dele murmura, balbucia, se sente

vivenciando uma secura dos sentimentos.

4.2.1 - SECURAS DA ALMA

Sem magoar, dor fazeis,
como sem dor desfazeis,
0 amor das criaturas.

As sextas moradas serdo as mais extensas do livro. Correspondem ao periodo
estatico da vida de Teresa, dos 43 aos 57 anos. Aqui a Monja abulense ird expor mais
detidamente o tema das quatro formas de regar a alma que havia descrito no Livro da
Vida, 12 anos antes, quando ainda néo tinha vivenciado muitas de suas experiéncias
misticas. Foi também nesse momento que escreveu 0 poema que estamos tratando e
autografou por duas vezes o livro Caminho de Perfei¢do, além de fundar o seu primeiro
carmelo e comecar os preparativos para a fundagao dos demais.

O periodo que antes havia sido designado em sua autobiografia como terceira e

quarta agua como formas de regar a alma; serdo retratados agora como uma morada do

% Fato que corrobora a hipétese de Garcia de la Concha de que o poema néo se encontra completo, diz-
nos: "Aqui eu encontro um dos indicios de que a composi¢cdo que nos chegou, ndo estd completa: no
esquema geral da comunicacdo teresiana € constante a bipolaridade Deus/alma; neste poema, ao contrario,
sO nos é mostrado a agdo de Deus." CONCHA, Victor Garcia de la. El Arte Literario de Santa Teresa.
Barcelona: Ariel. 1978. p. 357.
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castelo: as sextas; que podem se intitular de o "periodo extatico do processo mistico"
(ALVAREZ, 2005, p.654).

No primeiro capitulo dessa morada a autora descreve a secura’ experimentada
pela alma, momento em que o toque divino ndo produz dor, mas a alma mesmo assim se

sente ferida:

E sabera ela na verdade dizer o que tem? E indizivel, tratando-se de
aflicdes e pesares espirituais que mao se sabem dominar. O melhor
remedio (ndo para acabar com o sofrimento, pois este ndo o conheco,
mas para melhor suportéa-1o) é ocupar-se em obras de caridade e outras
coisas exteriores.” (6M 1,13)

A presenca de Deus € dolorosa mas ndo é sofrimento. Esse amor ddi porque ndo
consome a alma toda. Aqui o Senhor, que esta no centro da morada, € quem faz o
movimento de atracdo, a alma ndo pode atenuar nem aumentar aquela “dor saborosa”
(6M 2,4), a alma cabe apenas abrasar-se: "[...] serd que desse braseiro aceso, que € 0
meu Deus, salta alguma fagulha e cai na alma de modo a deixa-la sentir aquele
abrasamento? Como a fagulha em si € insuficiente para queiméa-la, causa-lhe aquela

dor.” (6M 2,4). Tomas Alvarez, descrevendo esse processo diz:

Se trata de uma prova dolorosa e total, a que é submetido o mistico de
forma exaustiva: desde fora e de dentro de si mesmo, em seu
dinamismo psicoldgico (...) em suas relacbes com os demais, total
incompreensdo e isolamento. E em sua relagdo com Deus, radical
sentimento de auséncia e desamparo.(ALVAREZ, 2005, p.657)

Mesmo recebendo os favores de Deus, a alma ainda geme e anda chorosa:
“Segundo creio, esse sofrimento € o maior de todos quantos ha na terra.” (6M 11,6). As
mercés vao aumentando seu tormento, pois vendo-se ausente de Deus, mais cresce seu
desejo de estar com Ele. A angUstia gerada por esse desejo que ndo se concretiza deixa a

alma:

79 "Securas na vida mistica - Dentro da vida mistica sdo Jodo da Cruz situa o estado da noite

passiva do espirito. Santa Teresa, por sua vez, é testemunha explicita de que a vida mistica, tal
como ela a vive e codifica doutrinalmente, ndo é um idilio sem fissuras. Tem seu flanco
obscuro. Ndo sé devido a estranha vivéncia mistica dos pecados passados, porém presentes e
lacerantes na memoria [...] Mas pela interferéncia de episodios ou de periodos de secura, muito
mais profundos e dolorosos que os sofridos em etapas anteriores do caminho espiritual.”
ALVAREZ, Tomas. (Dir.); SCIADINI, Patricio. (Org.). Dicionario de Santa Teresa de Jesus. Sao Paulo:
EdicGes Carmelitanas, 2009. p. 610.
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[...] abrasar-se em si mesma. Ocorre-lhe as vezes, por um pensamento
muito breve ou por uma simples palavra sobre a morte que tarda, vir
entdo (ndo se sabe de onde nem como) um golpe, semelhante a uma
seta de fogo. Ndo digo exatamente seta, mas, seja 0 que for, vemos
claramente que ndo pode proceder de nossa natureza. [...] Ai esse raio
que passa depressa, transforma em p6 tudo o que encontra de terreno
em nossa natureza. E, pelo tempo que dura, ndo podemos lembrar-nos
de coisa alguma de nosso ser’!, porque ele ata de stbito as faculdades.
(6M 11,2)

Esse padecimento ndo € no corpo, e sim na alma: “Tudo a atormenta; sente-Se
COMO uma pessoa suspensa no ar, que nNdo encontra apoio na terra e ndo pode subir ao
céu. Abrasada com essa sede, ndo pode chegar a agua.” (6M 11,5) Por isso é preciso
animo e coragem para entrar por esse caminho de oracgdo, pois: "A meu ver, ha nesse
caminho espiritual duas coisas que oferecem perigo de morte. Um é essa aflicdo que
tem de fato riscos, € ndo pequenos. A outra é a felicidade e deleite excessivo, em tao
grande grau que pode levar alma a um genuino desfalecimento.” (6M 11,11)

Essa secura espiritual se faz tdo obscura que beira a desesperanca, num estado de
angustia que é como se a alma nunca tivesse acreditado em Deus e, menos ainda,
recebido as suas benesses em demonstracbes de amor. A Madre narra que o que foi
vivido em experiéncia com Deus, nesse estado da alma, parece como a lembranca de um
sonho: "Eu me esquecia de todas as gracas que o Senhor me dera, restando apenas uma
vaga lembranca, semelhante a um sonho, para dar pena [...]" (V 30, 8). N&o ter essa
memoria deixa a alma em um estado de aridez que, para Teresa, se assemelharia ao

inferno:

"t Em todas as edicdes utilizadas neste trabalho, a frase se apresenta tal como esta: "E, pelo tempo que
dura, ndo podemos lembrar-nos de coisa alguma de nosso ser [...]." Porém Anténio Mas Arrondo traz
uma informacdo interessante em seu livro, ele diz que um censor ao ler a frase original a corrigiu para
essa edicdo que temos hoje. Ele ndo diz quem foi o censor; nem outro estudioso da obra de Teresa coloca
alguma nota nessa passagem. Mas, como titulo de informag&o, pensamos ser interessante trazer aqui o seu
apontamento, diz-nos: "Quando o censor & o manuscrito, fica horrorizado ante a frase: [...] ndo podemos
lembrar-nos de coisa alguma de nosso Senhor [...] Como é possivel - pensa ele- duvidar do Senhor depois
de tudo que acabamos de ler? Deve ser um erro da autora. Rabisca a Ultima silaba da palavra Senhor e
coloca um R encima do borrdo, para que se leia Ser.A troca € significativa: ndo é a mesma coisa perder a
memédria do Senhor e perder a memdria de mim mesmo. O equivoco atravessa cinco séculos. Durante este
periodo fomos impedidos de compreender a tragédia da noite escura em santa Teresa. Gragas a Deus,
vérias pessoas fizeram copias antes da intervencdo do censor, e hoje podemos recuperar seu sentido
original.” ARRONDO, Antonio Mas. Acercar el cielo: Itinerario espiritual con Teresa de JesUs.
Santander: Sal Terrae, 2004. p. 227.
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Nessas ocasifes, a fé esta tdo amortecida e adormecida quanto as
outras virtudes [...] Ir rezar s6 causa mais aflicdo, ocorrendo 0 mesmo
com buscar a soliddo, pois o sofrimento que se sente, sem saber de
onde vem, € insuportavel. Tenho para mim que ha nisso uma imagem
fidedigna do inferno, que é de fato assim, pelo o que o Senhor me deu
a entender numa visao; porque a alma se queima por dentro, sem saber
guem lhe pbs fogo nem por onde ele entrou, tampouco fugir dele nem
como apagé-lo (V 30,12)

Jodo da Cruz compds o poema Cancbes da Alma, (CRUZ, 2002, p.438-439)
descrevendo esse estado, e deu 0 nome de Noite Escura a essas securas espirituais. Para
0 Monge carmelita esse momento de escuriddo existe para que se dilate o de luz e gozo,

como uma purificacdo antes da vivéncia radical do amor de Deus, diz-nos:

[...] esta ditosa noite, embora produza trevas no espirito, sé o faz para
dar-Ihe luz em todas as coisas. Se ela o humilha e torna miseravel, é
apenas com o fim de exalta-lo e levanta-lo; e quando o empobrece e
despoja de toda posse e apego natural, visa dilatad-lo no gozo e gosto
de todas as coisas do céu e da terra [...] Convém, portanto, a alma ficar
primeiro no vazio e na pobreza do espirito, purificada de todo apoio,
consolo ou percepcdo natural, a respeito de todas as coisas divinas e
humanas; e assim vazia, seja verdadeiramente pobre de espirito, bem
como despojada do homem velho, a fim de vier aquela nova e bem
aventurada vida que por meio desta noite se alcanca, e que € o estado
de unido com Deus.(CRUZ, 2002, p.509-512)

As securas espirituais representam, entdo, um processo de passagem da alma de
um estagio de aprendiz das gracas espirituais, para o de amada na unido amorosa. O
Mistico carmelita se utiliza da metafora da amamentacdo para descrever esse processo,
dizendo que em um primeiro momento a mée supre as necessidades do filho
oferecendo-lhe o peito e aninhando-o0 nos bracgos fornecendo todo o tipo de protecéo e
alimento sem que a crianga precise se esforcar para isso. A medida porém, que a crianca
cresce, a mae vai lhe tirando os regalos para propiciar que ela consiga se sustentar com

coisas maiores e menos infantis, assim:

[...] ha no céu grande gozo quando Deus tira uma alma das faixas da
infancia, descendo-a dos bragcos e fazendo-a andar com seus pés;
guando lhe tira o peito em que até entdo ela achava o leite, alimento
brando e suave de criancinhas, para dar-lhe a comer o pdo com casca,
comecando a fazé-la provar o manjar dos fortes.(CRUZ, 2002, p.472-
473)
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Jodo da Cruz descreve 0s muitos proveitos que a alma tira ao passar pelos
estados de securas. Um deles é o de, vendo-se agora tdo arida, alcancar a humildade,
através do conhecimento préprio, e assim nédo cair na soberba: "Daqui nasce 0 amor do
proximo, pois a todos estima, e ndo os julga como antes, quando se achava com muito
fervor e ndo via os outros assim.” (CRUZ, 2002, p.477). Outro proveito que tira a alma
desse estado é o de exercitar a paciéncia, pois na perseveranca de continuar nos
exercicios espirituais sem achar consolo nem gosto: "Exercita-se na caridade para com
Deus, pois ndo é mais movida, em suas obras, pelo sabor da consolagdo que a atraia,
mas unicamente por Ele." (CRUZ, 2002, p.479-480) Essa aridez tem um efeito sobre a
alma de purificacdo das imperfeicdes, purificacdo que vai conduzi-la a uma liberdade
espiritual onde o amor se faz o principio e fim e,sentindo-se plenamente amada, a alma
pode fielmente amar: "E este amor que move e guia entfo, a alma, fazendo-a voar para
seu Deus pelo caminho da soliddo, sem ela saber como nem de que maneira." (CRUZ,
2002, p.572) . A alma passa a ser guiada por um ardente desejo do amor, um ardente

desejo de Deus.

4.2.2 - DESEJO DEUS

Oh! lago, que assim juntais
Duas coisas sem igual,
N&o sei porque desatais...

As sextas moradas do espirito tambeém se caracterizam pela travessia por uma

regido repleta de grandes desejos, desejos que se apoderam da alma como:

Desejos de chegar, desejos de ver a Deus, [...] sdo desejos como setas
gue ferem. Como setas disparadas de dentro, do mais profundo do
castelo. [...] Setas que as vezes se convertem em centelha incendiaria
de todo o castelo da alma. Que converte a alma em um braseiro de
aromas finos, capazes de impregnar, uma a uma, todas as camadas da
interioridade. Desejos que vdo durar toda a jornada das sextas
moradas.(ALVAREZ, 2005, p.660)

A Autora mistica descreve os grandes desejos que o Senhor desperta na alma
que, de tdo grandes e impetuosos, podem mesmo deixar a alma em perigo, como
esclarece no subtitulo do capitulo 11 das sextas moradas: "Trata-se de certos desejos
tdo grandes e impetuosos que Deus d& a alma de fluir Dele que a pde em perigo de
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perder a vida." Que os desejos que tinha eram grandes, Teresa ja havia narrado em sua
autobiografia (V 13,6); o que se difere nessa morada do espirito é que os desejos, antes

dispersos, agora apontam em uma Unica direcdo: desejo de Deus:

[...] parece que a alma tem extrema necessidade de Deus, dizendo e
perguntando a si mesma: Onde esta o teu Deus? [...] a alma parece nédo
ter consolo no céu, nem estar nele, a0 mesmo tempo em que ndo mais
habita a terra, cujo consolo ndo quer; ela parece estar crucificada entre
0 céu e a terra. Com efeito, 0 que vem do céu (que &, como eu ja disse,
uma noticia tdo admiravel de Deus que supera tudo quanto possamos
desejar) lhe causa mais tormento, visto aumentar tanto o desejo que as
vezes priva a alma dos sentidos, embora por pouco tempo. (V 20, 11)

A Reformadora do carmelo passa a compreender agora os grandes desejos, estes
que ndo partem de sua propria consciéncia mas que chegam até ela, sendo servidos por
Deus. O desejo de Deus pela alma é tamanho que comegcam a acontecer 0s voos do
espirito como um momento de pré-unido : "Vereis entdo o que sua Majestade faz para
concluir esse noivado - o que, segundo me parece, ocorre quando da arroubos, que a
tiram de seus sentidos.” (6M 4,2)

Para Teresa os arroubos se diferenciam da oragdo de unido. Estes alcancam

maiores efeitos morais, bem como maiores gragas de Deus. A Autora assim os define:

Consideremos agora o fato de que esta Ultima agua é tdo abundante
que, se a terra o permitisse, poderiamos crer que ja se encontra
conosco a huvem da grande Majestade. Mas quando Lhe agradecemos
por esse bem enorme, fazendo obras de acordo com nossas forgas, o
Senhor nos colhe a alma tal como as nuvens colhem os vapores da
terra, afastando-a por inteiro deste. E a nuvem vai ao céu, levada pelo
Senhor, que comeca a lhe mostrar as coisas do reino que tem
preparado para ela. Ndo sei se a comparacdo é adequada, mas na
verdade é assim que acontece. (V 20, 2)

Essa definicdo a Monja abulense tera para sempre, quem possibilita o estado de
éxtase é Deus pois sera Ele que arrebatara a alma. Dessa forma sempre advertia suas
irmas que se o0 Senhor ndo deseja que os arroubos acontecam, nada podera a alma fazer
para alcanga-los; ndo ha como consegui-los sem que Deus os faca.

Na oragédo de unido a alma ainda tinha algum meio de resistir aos arroubamentos

utilizando a vontade. Neste estado, porém, a alma nada pode fazer pois a sua resisténcia
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é inltil; toda a sua vontade esta imbuida de Deus e, mesmo que ela ndo coopere para
que esse estado ocorra, ele surge como um impeto: “[...] tdo acelerado e forte que vedes
e sentis uma nuvem ou aguia possante levantar-se e colher-vos com suas asas.” (V
20,3). Dessa forma o arroubo acontece de forma violenta, mas como uma doce
violéncia, pois os resultados sdo benéficos para a alma: "[...] a felicidade vem com
intervalos: de vez em quando, a alma se engolfa ou, melhor dizendo, o Senhor a engolfa
em Si." (V 20,19) Porém, com o discernimento que Ihe € peculiar, a Reformadora do
carmelo chama a atencdo de suas monjas e faz uma distingdo bem clara e um tanto

jocosa do que é o verdadeiro arroubo que provém de Deus, ensina ela:

E é isso 0 que acontece quando os arroubos sdo verdadeiros, ficando a
alma com os efeitos e beneficios indicados. Se os arroubos ndo fossem
verdadeiros, eu muito duvidaria de que viessem de Deus, receando
gue fossem os acessos de raiva de que fala S&o Vicente. (V20,23)

Os efeitos finais para a alma sdo varios: a constatacdo do grande poder de Deus
que h& acima dela; um poder maior em que ela em nada pode interferir e que imprime
humildade a alma. Outro efeito é o desapego que o arroubamento gera, Teresa o
classifica de estranho, pois agora 0 desapego ndo € s0 do espirito, mas também do
préprio corpo. Por fim a alma fica entregue a um grande tormento, pois j& ndo consegue
consolagdo quando volta a si, fica toda tomada de um grande desejo de Deus, 0 que
causa aflicdo ja que ainda se encontra nessa vida e nesse corpo. Dai cresce-lhe o desejo
de soliddo, anseia por seu Deus, reconhece as delicias de estar com Ele mas continua

tendo de conviver com as pessoas e habitar um corpo falivel. Elucida-nos:

[...] a alma parece ndo ter consolo do céu nem estar nele,
ao mesmo tempo que ndo mais habita a terra, cujo
consolo ndo quer; ela parece estar crucificada entre o céu
e a terra. Com efeito, o que vem do céu (que é como ja
disse, uma noticia tdo admiravel de Deus que supera tudo
quanto possamos desejar) lhe causa mais tormento, visto
aumentar tanto o desejo que As vezes priva a alma dos
sentidos, embora por pouco tempo. (V 20,11)

A alma fica, entdo, com ansias de morte, deseja a todo custo estar proxima de
seu Senhor mas ndo acredita que 0 mereca; uma vez que sofre, deseja passar o resto da

vida em tal sofrimento para melhor agrada-lo. Dessa forma inverte os desejos humanos,
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deseja a morte como forma de libertagdo e permanece na vida como forma de
aprisionar-se e servir a Deus. A alma favorecida pelo Senhor tem a vida trabalhosa e
com cruz, cruz essa que sempre serd tratada pela Autora como sinal de grande avanco
da alma nas coisas do Senhor. A cruz dedicou alguns de seus poemas e rebatizou
alguns de seus descal¢os com esse segundo nome.

Aqui a alma ndo se contenta em servir 0 Senhor no pouco sendo no maximo. O
espirito deseja erguer-se acima de tudo, em primeiro lugar de si mesmo, aprendendo o
gue se tornou a base dos ensinamentos teresianos: humildade e obediéncia.

Aflige-se a alma quando se recorda do que para ela era ponto de honra, dinheiro,
status, beleza; pois percebe que para se chegar a semelhante bem do amor de Deus, sé é
possivel abandonando tudo. Tudo o que € perecivel e ndo contenta a Deus € nada, e
ainda menos que nada, expressdes essas muito comuns nos textos teresianos para quem
0s conceitos de tudo e nada sempre foram sedutores. Aqui tudo é Deus, pois sO este ndo
é transitdrio, mensagem clara contida em um dos seus versos mais conhecidos Nada te
Perturbe: “Nada te perturbe, nada te espante, tudo passa. SO Deus ndo muda. A
paciéncia tudo alcanca. Quem a Deus tem, nada Ihe falta. S6 Deus basta." "

Dessa forma, tudo € para Deus, nada mais prende a alma pois sabe que todo
bem que possui vem de Deus. Assim, o que ela pode oferecer as outras almas, ou até
mesmo o que lhe falta é referenciado por Deus, 0 que permite que ela atinja a verdadeira
humildade. E a alma assim o faz ndo por um preceito moral, mas porque, depois de ter

entrado em contato com as verdades de Deus, ndo poderia ser de outra forma:

Quando olha esse sol divino, a alma fica deslumbrada com a
claridade. Quando olha para si, a impureza Ihe tapa os olhos e essa
pombinha fica cega. Assim é que, inUmeras vezes, ela fica totalmente
ofuscada, absorta, espantada, desfeita diante de tantas grandezas que
vé. Aqui alcanca a verdadeira humildade. (V 20,29)

Os éxtases; os arroubos, nada mais sdo do que testemunhos de amor, de amor tdo
intenso que a Madre do carmelo diz ser insuportavel receber tanto sem nada pagar.

Entdo a alma entrega-se, como unica forma possivel de pagamento ja que nada mais no

7 Poemas de Santa Teresa de Jesus,(Edicdo Bilingue). Tradugio de Pe. Agostinho dos Reis Leal, ocd.
Lishoa: Alethéia Editores, 2015.p.87.
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mundo criado lhe pertence. Este episddio de amor entre Deus e a alma é passageiro e
tem essa caracteristica justamente por ser um momento preparatério para a alma, para
avancar até a plenitude final das sétimas moradas onde, entdo, os arroubamentos
cessam. Dessa forma o éxtase acontece para que seja possivel a unido da amada com o
Amado, momento em que o Esposo comeca a dar "joias" a esposa (6M 5,11), faz com

ela participe da vida do Amado e cela o matrimdnio espiritual em comunh&o de amor.

4.2.3 - SENTIR-SE AMADA

Sem ter que amar, Vs amais,
e engrandeceis nosso nada

Segundo Arrondo as sextas moradas também sdo as moradas do desejo de amar
insatisfeito, onde Deus quer que o amor aumente antes de consuma-lo: “Qualquer
pessoa que haja experimentado de alguma maneira em sua vida a necessidade imperiosa
do ser humano de amar e ser amado pode ao menos compreender o contetdo das sextas
moradas, e, em muitos casos, vivé-las.” (ARRONDO, 2004, p.170)

Teresa se encontrou com o amor das pessoas em todos 0s tempos de sua vida, na
infancia, na adolescéncia e na maturidade, em familia ou no convento, com pessoas
simples ou nobres da realeza, 0 amor sera o elo que a fard lembrar-se de cada um
daqueles que passaram e 0s que permaneceram trilhando com ela o caminho da vida,

fortalecendo a constatacao:

E amada. Todos 0s personagens que aparecem nas pagina de
seus livros nos sdo apresentados pela autora sob 0 mesmo prisma: a
amam muito. Desde seu pai até Frei Pedro de Alcantara. Desde os
tedlogos tridentinos mais acéticos, como Béafiez aos mais puritanos
como era 0 Mestre Gaspar Daza, ou o Cavaleiro Santo, Francisco de
Salcedo, até a mais sensivel de suas monjas. Todos se rendem cedo ou
tarde, confessando-o abertamente, ou tratando de dissimula-lo a duras
penas para ater-se aos canones estabelecidos de santidade, ao feitico
de Teresa. (HERRAIZ, 2000, p.269)

Em sua autobiografia narra com naturalidade esses momentos, como por
exemplo: "Eramos trés irmas e nove irmaos. [...] No entanto, fui a mais querida de meu
pai e ndo era isto sem alguma razdo." (V 1,3); "Todas gostavam de mim, pois o Senhor
me deu esta graca, de agradar a todos, onde quer que estivesse, e assim era muito

querida.” (V 2,8) E comum encontrarmos em seus textos expressdes de intensidade
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quando trata de afeto, como se desejasse expor o tanto que é amada, por iSso 0S
adverbios muito, demasiado, tanto, extremo... Sdo frequentes em seus escritos em se
tratando do amor do qual € alvo das pessoas que a rodeiam.

Para a Monja abulense sentir-se amada era uma experiéncia real, a afetividade
passa a ser sua marca no trato com as pessoas, fazendo com que esses encontros ndo
sejam superficiais, mas notadamente marcantes. Porém, ao leitor da sexta morada uma
frase chama a atencéo; a Autora ndo se sente uma pessoa afetiva, chegando a dizer: "[...]
ndo sou nada sensivel. Pelo contrério, tenho um coracédo tdo duro que as vezes até me da
aflicdo." (6M 6,8) Como poderia um coracgéo tdo duro embasar todos 0s seus escritos no
valor do amor e da amizade?

As relacOes interpessoais lhe sdo tdo caras, que seu epistolario se torna um
exemplo de sua vivéncia amorosa. O amor se comunica e estd embasado na

transparéncia e verdade das relagdes, pois:

O afeto esta relacionado com a liberdade. As relagdes devem
reforca-la e ndo inibi-la. SO a liberdade permite manter a integridade
pessoal e discernir os rumos da prépria vida. Mas esta liberdade ¢
construida através das relacdes de liberdade com os demais [...] As
relagbes também oferecem a liberdade da comunicagdo sincera, da
demonstracdo do afeto, da entrega ao amor do outro.

A experiéncia de Deus como amor, revelado na humanidade de
Cristo, deve chegar ao intimo da pessoa, deve comprometer
honestamente o proprio afeto com o afeto dos demais. Pois, no dizer
de Teresa, amor gera amor. (PEDROSA-PADUA, 2011, p.195-197)

O amor sera a grande forca de Teresa, que ndo necessita de muito para render-se
a ele, como vemos em uma carta dirigida a Maria de Sdo José: "Bem vejo que ndo é
perfeicdo em mim, isto que tenho de ser agradecida; deve ser natural, mas com uma
sardinha que me deem me subornardo..."” (Cta 256) Acolhe aos outros com facilidade e
se sabe igualmente acolhida.

O desejo de ser querida permanecera ao longo da vida, sofrendo apenas um

ajuste de direcdo:

[...] ndo € que propriamente haja eliminado sua forte tendéncia natural
a ser amada. O que acontece é que a reduziu e centrou em Deus, e no
que Deus pode dar e receber dos homens. Seguir alimentando o seu
desejo de ser amada para melhor ser escutada, para ser melhor
recebida, tanto por quem tem que dar-lhe luz e ministrar-lhe a
verdade, como por aquele a quem se acercara ela para dizer: a vaidade



168

que é tudo. [...] quer entdo ser querida para ser acreditada na verdade
que ocupa sua vida de Deus. (HERRAIZ, 2000, p.277)

Para uma alma que se sente tdo amada por Deus ndo pode haver descanso; uma
alegria explosiva, um grande jubilo Ihe tomam conta, e 0 desejo é o de transmiti-lo a
gritos para que outros também possam saborear de tamanha comunhdo e alegria. A
Escritora mistica compara esta a alegria do Pai na pardbola do filho prodigo: "Oh
quantas festas faria e, se pudesse, gquantas demonstracGes daria, para que todos
entendessem sua felicidade! A alma parece ter encontrado a si mesma e, tal como o pai
do filho prodigo, gostaria de convidar a todos e fazer grandes festejos" (6M 6,10) A essa
alegria imensa ela também chamara de "Boa loucura™ (6M 6,11), pois parece que a alma
se encontra embriagada e se torna impossivel ficar oculta. Como exemplo dessa "Boa
loucura™ a Autora mistica se reporta a mulher samaritana do Evangelho; o encontro com

Jesus a transformou por inteiro:

Encontrando-se nas sextas moradas, acolhida e amada completamente,
ndo pode guardar sua alegria para si e decide voltar a0 povo para
comunicar as pessoas que o Senhor Ihe havia transformado. A alegria
transbordante de quem se sente amado [...] faz com que a samaritana -
segundo interpreta Teresa- volte a seu povo de uma maneira singular:
la a santa mulher, tomada pela embriaguez divina, dando gritos pelas
ruas. (CAD 7,6) (ARRONDO, 2004, p.200)

O verdadeiro deleite da alma é ser amada por Deus; Teresa ama pois também
se sabe muito amada, é preenchida, € alimentada por verdades e insuflada de

coragem e sabe que esse estado de prazer:

[...] é o maior de quantos se podem provar na vida, ainda que se
juntem todos os deleites e gostos do mundo. Vé-se a alma alimentada
e melhorada sem saber quando o mereceu, instruida em grandes
verdades sem ver o Mestre que a instrui, fortalecida nas virtudes.
regalada por Quem tdo bem o sabe e pode fazer. A alma nédo conhece
termo de comparagéo, exceto talvez o carinho da mae que ama muito
o filho e o alimenta e regala. (CAD 4,4)
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4.3 - ALMA, PROCURA-TE EM MIM"

Esse € um poema que tem uma historia interessante, ele surge ap6s Teresa, em
um momento de oracao, ter ouvido estas palavras: "Busca-te em mim". Em um primeiro
momento ela ndo consegue entender o que isso quer dizer, mas, depois de muito pensar,
decide escrever a seu irmao Lorenzo para que ele pudesse ajuda-la. Como este téo
pouco sabia dizer o que significava, procurou ajuda nos amigos em comum Francisco
de Salcedo, Pe. Julian de Avila e o bispo Dom Alvaro de Mendonca. As monjas de S&o
José também foram consultadas; porem, mesmo sendo homens de grande conhecimento
teol6gico e mulheres de profunda vivéncia espiritual, essas palavras também lhes
fugiam ao entendimento.

Sendo assim, o bispo Dom Alvaro decidiu que: "[...] j& que o enigma veio da
Santa, esta é quem deveria dar a solucdo, de um modo criativo. Para isso convocou um
certame literario [...]" (VEGA, 1975, p.89) Como o poema tem uma clara relacdo com
esse certame, acredita-se que este foi escrito no mesmo ano, em 1577. Certames eram
concursos, que também se chamavam vejamenes, e consistiam em se apresentar um
enigma, um tema complexo aos melhores alunos das universidades, para que eles
apresentassem por escrito uma solugdo que seria avaliada e julgada por um juiz que, ao
final, apresentaria um vencedor. Dom Alvaro convocou para esse certame Francisco de
Salcedo, Pe. Julian de Avila, S&o Jodo da Cruz e o irm&o de Teresa, Lorenzo de Cepeda.

Como o assunto era delicado e profundo, o bispo entendeu que o melhor juiz
para esses escritos seria a propria Monja, até mesmo para que, ao ler as respostas,
pudesse lancar luz aos seus pensamentos sobre o que significavam essas palavras. As
monjas do carmelo de Sdo José também quiseram fazer parte desse certame, ao que o
bispo negou dizendo que apenas 0os homens poderiam participar.

Estas ndo se fizeram de rogadas, enviaram assim mesmo suas respostas a Teresa,

gue no momento se encontrava em Toledo, e, porque foram as primeiras cartas a chegar

”® Mais um exemplo das particularidades de cada traducdo, o nome deste poema vem editado com
algumas variagdes. Em seu original em espanhol tanto na edigcdo das Obras completas de Efren de La
Madre de Dios e Otger Steggink. Madrid: La Editorial Catolica, 1962.; quanto na de Maximilliano
Herraiz. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2015. Encontramos o titulo: Blsca-te en mi. J& na edi¢do das
obras completas de Toméas Alvarez. Sdo Paulo: Loyola, 1995. Encontramos: Buscando a Dios, com sua
traducdo para o portugués: Buscando a Deus. E, por fim, na obra em que estamos tomando como base na
traducdo para o portugués: Poemas de Santa Teresa de Jesus (Edicdo Bilingue). Traducdo de Pe.
Agostinho dos Reis Leal, ocd. Lishoa: Alethéia Editores, 2015. Encontramos: Alma, buscaste has en mi.
Por estarmos nos baseando nesta Ultima traducdo, manteremos a sua diagramagdo, entendo porém que
outras também podem ser as formas de chamar a esse poema.
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e todas de uma vez, foram lidas prontamente pela Madre que escreve ao irmao:
"Fizeram-me rir algumas das respostas das Irmds. Outras estdo excelentes e deram-me
luz sobre o assunto, pois ndo pense que eu o entenda.” (Cta. 165). Mesmo com tantas
atribulacdes que a reforma de Toledo demandava, sua satde fragil e o grande nimero de
cartas que precisava despachar por dia, a Reformadora do carmelo encontrou meios para

participar dessa proposta, assim se expressando:

Se eu ndo tivesse sido forgada pela obediéncia, certamente n&o
responderia, nem aceitaria a incumbéncia de julgar; e isto por algumas
razGes. N&o por ser meu irmdo um dos competidores - como insinuam
as Irmés daqui, achando que a afeicdo me fara torcer a justica-, porque
muito bem quero a todos, como aos que me tém ajudado a levar meus
trabalhos. [...] O mesmo Senhor me dé graca para que eu ndo diga
coisa por onde mereca ser denunciada a Inquisicao - tal é o estado de
minha cabeca, pelos muitos negdcios e cartas que escrevi de ontem a
noite para ca. Mas a obediéncia tudo pode, e, por conseguinte, bem ou
mal, farei o que manda vossa senhoria. Desejo ndo me faltou de
alegrar-me um pouco mais com estes papeis, mas ndo houve
tempo.(Certame - 1)

A cada um dos participantes Teresa responde com seu humor e honestidade
natural. As respostas que cada um deu ao certame se perdeu ao longo do tempo,
restando apenas a de Lorenzo, que a responde ap6s uma breve introducdo tanto em

prosa quanto em verso.’®. Porém pode-se depreender da resposta da Autora o contetido

7 Eis a resposta de Lorenzo em: VEGA, Angel Custédio. La Poesia de Santa Teresa. Madrid:
Editorial Catolica, 1975. 2. ed. p. 96-97

"Porque se fornecera a falta de respostas, tome-se primeiro por fundamento desta o que disse
Séo Paulo: Que abismo de riqueza, sabedoria e prudéncia de Deus..., A partir dele, por ele, para
ele tudo existe. A ele a gléria pelos séculos. Amém" (Romanos 11, 33 - 36).

Eis, pois a resposta: quem considerar profundissima esta verdade: Que Deus estd em todas as
criaturas e que ninguém esta fora Dele, e, por conseguinte, que 0 mesmo Deus esta nelas mais que elas
mesmas, e que Ele é o centro da alma, se ela estiver tdo limpa que ndo impeca esta admiravel unido, serd
ela em Deus e Deus nela sem empecilhos. Ao que segue agora a proposta em verso e sua resposta.

Para dar mais calor a tdo seca resposta como esta, ainda que um passatempo,é que a dei com
humildade. Suplico aos juizes desta proposta que lhe de oracdo de quietude. E porque ajude a sua
devocdo, a quem ndo estiver bem com a prosa.Possa se medir, pois é preciso atencdo.Peco ser avisado
mais tarde do meu pedido, que me digam como foi.

O Tema:

O sua Bem em sua grandiosidade

disse a alma enamorada

que se busque em sua grandeza,

E que a sua imensa beleza

busque em sua propria morada.

Resposta:
De amor a suprema fonte,

sem baixar de suas alturas,
Com seu amor onipotente
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de cada uma. A Francisco de Salcedo chama a atencéo para o fato de tentar por Deus em
todas as coisas, pois ja € um fato de que Ele estd em todas elas, e graceja: "Também fala
muito de entendimento e de unio. J& se sabe que na unido o entendimento n&o atua. [...]
E o pior de tudo ¢é que, se ndo se desdiz, terei de denuncid-lo a Inquisicdo, que estd
perto. [...] Emende-se logo; sendo vera o que acontece." (Certame 3-4)

Ao Pe. Julian ja escreve na primeira frase: "Comecou bem e acabou mal; e por
isso ndo merece elogio." (Certame 5) Ao que parece Julian discursou sobre a unido da
luz criada e incriada, bem como do que sente uma alma quando esta unida a Deus e ndo
da busca da alma em Deus. Teresa também discorda da sua interpretacdo de que a alma
estaria purificada nessa unido, ao que a Autora diz: "Creio que ndo bastam aqui virtudes
nem purificacdes, porque é coisa sobrenatural dada por Deus a quem Ele quer; e, se algo
dispde, é o amor. Mas eu lhe perdoo seus erros, porque nao foi tdo longe quanto o meu
Padre frei Jodo da Cruz." (Certame 5)

Ao seu amigo e parceiro de experiéncias misticas Jodo da Cruz tem a fala jocosa
mais contundente, talvez por ele ja estar acostumado com suas expressdes de humor. O
frei também falard do estado de unido da alma com Deus ao que Teresa retruca dizendo
que nesse momento Deus ndo necessitaria de dizer a alma que o busque, pois que ja o
encontrou; e finaliza dizendo: "Deus me livre de gente tdo espiritual que de tudo quer
fazer contemplacdo perfeita, dé no que der. Contudo lhe agradecemos de nos ter dado
tdo bem a entender 0 que ndo perguntamos. Por isso é sempre bom falar de Deus que, de
onde ndo pensamos, nos vem o proveito." (Certame 7)

A resposta dada a seu irmdo Lorenzo foi a de maior carater pedagogico, como
uma orientadora espiritual que ndo queria que o pupilo algasse voos que ainda ndo
estava preparado, diz ela: "[...] Disse mais do que entende. Mas pela recreacdo que nos

deu com elas, perdoamos-lhe a pouca humildade em meter-se em coisas tdo subidas,

Se faz sempre presente
E encerra em si as suas criaturas.

E, 0 mesmo amor que foi delas

no principio se mantém,

Ama tanto estar com elas,

Que esta muito mais dentro delas
Que elas mesmas sem perceberem.

Pois a alma limpa e pura

que ame neste pensar,

vai se encontrar com grande ternura
Na grande formosura,

e a ela mesma sem divisao.
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como diz sua resposta, e pelo bom conselho que da - sem que lhe tenha sido pedido -
que tenham oracdo de quietude, como se estivesse em seu poder!” (Certame 8) As
palavras orientadoras tocaram Lorenzo que "[...] se ressentiu muito e andou algum
tempo de mal humor." (VEGA, 1975, p.93)

Por fim Teresa escreve a Dom Alvaro no mesmo tom bem humorado que
corrigiu a seus companheiros: "Mande Vossa Senhoria que se emendem; que eu me
emendarei em ndo me parecer pouco humilde, como meu irmdo. Todos esses senhores
sdo tdo divinos, que perderam por carta a mais; porque - como tenho dito- Deus néo dira
a quem alcanca o favor de ter a alma unida a Ele que O busque, pois ja O possui.”
(Certame 9)

A Descalca castelhana respondeu com profundidade e humor a um desafio que,
mais tarde, seria exposto em um verso: "Alma, buscarte-as em mim e a mim, buscarme-
as em ti" de forma a clarear o mistério dessas palavras: "Busca-te em mim". E certo que
Teresa ndo faz nenhuma alusdo de que esse verso, ou a poesia que lhe foi originada
seria a solucdo do Certame, porém ele encerra em si a beleza da alma retratada no
Amado: "[...] de uma ternura e intensidade de amor sem medida e a nada comparado.”
(VEGA, 1975, p.95) Eis o0 poema:

ALMA PROCURA-TE EM MIM

Alma procura-te em Mim
E a Mim busca-me em ti.

Tao fielmente p6de 0 Amor
Alma, em Mim, te retratar
gue nenhum sabio pintor
soubera com tal primor

tua imagem figurar.

Foste, por amor, criada
formosa, bela e assim

dentro do Meu ser, pintada.
Se te perderes, minha amada,
Alma, procura-te em Mim.

Porque Eu sei que te acharas
Em Meu peito retratada,

tdo ao vivo figurada,

que ao ver-te folgaras,

por te veres tdo bem pintada.
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E se acaso ndo souberes

em que lugar me Perdi,

Né&o andes daqui para ali

porque se encontrar Me quiseres
a Mim, Me acharas em ti!

Em ti, que és meu aposento
és minha casa e morada.

Ai busco, cada momento,
em que do teu pensamento
encontro a porta fechada.

S6 em ti ha que buscar-Me,
que de ti nunca fugi;

nada mais do que chamar-Me
e logo irei, sem tardar-Me,

e a Mim, me acharés, em til”

4.3.1 - ALMA RETRATADA EM DEUS

Foste, por amor, criada
formosa, bela e assim
dentro do Meu ser, pintada.

Em novembro de 1577 Teresa escreve a sétima’® e Gltima’’ morada do espirito.
Comeca dizendo poder parecer as monjas a quem o livro é destinado que, como muito

j& se tinha escrito sobre esse caminho espiritual, nada mais poderia ser dito, porém seria

’> Poemas de Santa Teresa de Jesus,(Edicdo Bilingue). Tradugdo de Pe. Agostinho dos Reis Leal, ocd.
Lishoa: Alethéia Editores, 2015.p.83-85.

7 0 episédio que assinalou a entrada de Teresa nas sétimas moradas aconteceu nas Oitavas de S&o
Martinho, e esta narrado no livro de Relagfes. Conta-nos ela que comungava com Jodo da Cruz, quando
este partiu a héstia que Ihe daria com outra monja. Teresa entendeu que este ato teria sido para mortifica-
la, j& que o frei sabia que ela gostava quando as hdstias eram grandes. Nesse momento teve uma visao
imaginaria do Senhor que lhe disse: “N&o tenhas medo, filha, que alguém tenha poder para afastar-te de
Mim. [...] Olha este prego, que € sinal de que serds Minha esposa de hoje em diante. Até agora ndo tinhas
merecido: doravante, defenderas Minha honra ndo s6 como Criador, como Rei e como teu Deus, mas
como verdadeira esposa Minha. Minha honra é a tua, ¢ a tua a Minha.” (R, 35)

7 Importante salientar que a sétima morada é considerada a ultima, na apresentacéo pedagdgica
que Teresa faz do itinerario espiritual da alma, pois, como ela mesma salienta: "Por isso digo
que ndo se imagine serem poucos 0s aposentos, mas milhares." (1M 2,12) A sétima seréd a
altima morada como uma forma: "[...] meramente representativa das infinitas situacdes
progressivas que o homem vive." ALVAREZ, Tomés. (Dir.); SCIADINI, Patricio. (Org.). Dicionario
de Santa Teresa de Jesus. Sdo Paulo: Edigdes Carmelitanas, 2009. p. 636.
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um: "Grande disparate pensar assim. Se a grandeza de Deus ndo tem limites, tampouco
o terdo as Suas obras.” (7M 1,1) E as gracas e misericérdias encontradas pela alma
nesse ultimo estagio de seu itinerario espiritual sdo tantas, e tdo profundas, que faz com

que a Reformadora do carmelo diga:

O grande Deus! Parego tremer - eu, criatura tdo miseravel - ao tratar
de coisa tdo alheia ao que mereco entender! De fato, tenho estado
imersa em grande confusdo, pensando se ndo seria melhor acabar em
poucas palavras esta morada, pois creio que podem pensar saber eu do
assunto por experiéncia, 0 que me causa enorme vergonha. Sem
duvida, sabendo eu quem sou, isso é algo terrivel. (7M 1,2)

Sabendo da profunda experiéncia espiritual de Teresa nesse momento de sua
vida, tonar-se claro que, nas palavras acima, ela ndo trata da experiéncia propriamente
dita, ja que esta ela tinha muita e ndo teria porque envergonha-se; mas sim da
profundidade desse encontro da alma com Deus e da dificuldade de transforméa-lo em
palavras, em instrucdes sobre esse pessoal e intimo matrimonio, diz-nos: "S&o tantos e
tdo delicados os mistérios que existem em nosso interior que seria atrevimento
empenhar-me em enumera-los." (7M 1,11)

Segundo a Autora mistica, ainda ndo conseguimos compreender 0s segredos
existentes na alma, por ndo nos entendermos como criaturas feitas a imagem de Deus e
possuidores de: "[...] um mundo interior, onde cabem tantas e tdo lindas moradas,
quanto as que tendes visto. E é certo que assim seja, pois dentro dessa alma ha uma
morada para o proprio Deus.” (7M 1,5) Essa percepcdo da criatura como imagem de
Deus sera tdo clara para Teresa que se tornara: "[...] o eixo central de toda a aventura
teresiana e de toda possivel aventura espiritual humana, da presenca de Deus na
realidade natural e, no homem, a que constitui marca e imagem sua." (VELASCO,

1983, p.815) Sobre essa marca divina na alma nos diz Cecilia Palumbo:

A figura divina se imprime na totalidade humana como forma,
conteudo e luz, em que se manifesta a gloria do amor. Esta impressdo
corresponde esteticamente com o processo de informacdo de modo tal
que, apartir da impressdo-informacdo tem origem a expressdo, que
corresponde a manifestacdo externa, em um fazer, ou em um obrar de
alcance universal. (PALUMBO, 2016, p.224)

Assim na experiéncia espiritual de Teresa, ha uma constatacdo de que Deus néo

se conhece, mas sim, se reconhece; Ele ja esta na criatura, e é reencontrado por ela. A
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percepc¢do deste pressuposto produz, primeiramente, uma repercussao na consciéncia de
si e do mundo, dando um valor eminente as coisas criadas, desde as mais simples as
mais complexas, passam a ser marcas e imagens de Deus: "[...] creio que, em cada
coisinha que Deus criou, hd elementos que transcendem o entendimento, ainda que se
trate de uma simples formiguinha.” (4M 2,2)

Para que este pressuposto ontologico passe a ser uma base para uma experiéncia
de Deus, € necessaria uma disposicdo da alma, no sentido existencial, sem a qual essa
presenca divina ndo consegue ser reconhecida. A primeira disposicdo é estar
determinada ao conhecimento de si mesma pois: "[...] pensar que entraremos no céu
sem entrar em nos, [...] é desatino.” (2M 1,11) Para a Madre sera essa tomada de
consciéncia de si que mostrarda a alma o quanto ela esta perdida, gerando uma
necessidade de empreender uma busca para encontrar-se Naquele que a criou. Sera a
convicgdo dessa presenga divina, que fez da alma sua imagem, que desencadeara o

movimento de busca.

4.3.2 - BUSCA DE DEUS EM SI

S6 em ti ha que buscar-Me,
que de ti nunca fugi;

nada mais do que chamar-Me
e logo irei, sem tardar-Me,

e a Mim, me acharas, em ti!

O método que Teresa utilizou para empreender sua busca espiritual foi o da
experiéncia. E certo que a Reformadora do carmelo nio desprezava as doutrinas dos
mestres espirituais, ou a ajuda dada pelos livros, menos ainda dispensava as
conversagdes com 0s mestres letrados; porém, esses métodos empalidecem ante aquela
que sera indispensavel nessa busca ao divino: a experiéncia. Narra-nos ela: "Oh! Valha-
me Deus! Ouvir essas palavras e crer nelas € uma coisa; entender a sua verdade pelo
modo de que falo ¢ algo inteiramente diverso!" (7M 1,7). Martin Velasco prop6e uma
conceituagdo da palavra experiéncia no &mbito dos fenémenos psicologicos sentidos por

aqueles que vivenciam um encontro espiritual, diz-nos:

A experiéncia de Deus tem a Deus por fim, ndo porque o faca objeto
de nenhum ato humano, mas sim porque ocorre no centro da alma
gracas a acdo de Deus sobre ela.

[...] A experiéncia de Deus é o caminho - 0 método- para chegar a seu
descobrimento. Mas a descricdo desta experiéncia pela Santa mostra,
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ao mesmo tempo, como a experiéncia de Deus apresenta ao homem a
sua propria identidade e entrada no mistério. (VELASCO, 1983,
p.818-819)

Assim, para Teresa, trilhar o caminho para o conhecimento de Deus é condigdo
para o verdadeiro autoconhecimento. Algumas formulacGes podem ser feitas a partir
desse pressuposto, a primeira seria 0 reconhecimento do homem de sua condicdo
precaria em relacdo a grandeza de Deus, o que se torna fonte de humildade para alma,
diz-nos ela: "A meu ver, jamais chegamos a nos conhecer totalmente se ndo procuramos
conhecer a Deus. Olhando a Sua grandeza, percebemos a nossa baixeza; [...]
considerando a sua humildade, constatamos como estamos longe de ser humildes.” (1M
2,9).

Mas seria um engano pensar que a Autora so percebe a alma pelo prisma de sua
pequenez frente a Deus, ela também reconhece a beleza e 0s mistérios existentes no
homem, prova disso encontra-se logo no comeco da descricdo do castelo quando diz:
"[...] poucas vezes consideramos as riquezas existentes nessa alma, seu grande valor,
quem nela habita; e assim ndo damos importancia a conservar sua formosura.” (1M 1,2)
Serd essa presenca de Deus na alma que a embeleza e faz com que o homem tenha
desejos que, por si s6, ndo teria; diz-nos: "Qudo baixos ficariamos se 0 vosso dar
seguisse a medida do nosso pedir!” (CAD 5,6) ou ainda: "[...] desejo, filhas, que nunca
vos esquecais de que o Senhor ndo se contenta em dar-nos 0 pouco que pedem 0s
nossos desejos [...]" (CAD 6,1)

E, como Gltimo pressuposto, pode-se constatar que para Teresa a experiéncia de
Deus promove um aprofundamento na interioridade da alma, resultando dai uma nova

dimensao:

Da superficialidade e da saciedade de si mesmo em que se encontra o
homem voltado ao exterior, se passa ao descobrimento do centro, da
profundidade, das entranhas da alma que sO a presenca de Deus é
capaz de descobrir. [...]JAssim, pois, o caminho para tirar o homem de
seu problema radical é a busca de Deus realizada na experiéncia, e
esta experiéncia produz imediatamente um aprofundamento das raizes
da realidade humana, uma dilatacdo de seus desejos e um claro
conhecimento de seus mistérios. (VELASCO, 1983, p.820)
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Esse lugar mais profundo, que a Escritora mistica chama de "braseiro’® de
finissimos perfumes” (4M 2,6) presente neste castelo, sera o lugar do encontro da alma
com Deus: "[...] onde se passam as coisas mais secretas entre Deus e a alma.” (1M 1,3)
Esse encontro € chamado de matrimonio espiritual e acontece no mais intimo da alma,
onde deve estar o proprio Deus, que, a tal ponto quis unir-se & criatura, que ndo quer
mais separar-se dela: “O Senhor parece querer manifestar-lhe naquele momento a gléria
do céu, fazendo-o de um modo mais inefavel que em qualquer outra visdo ou gosto
espiritual.” (7TM 2,3)

O noivado espiritual porém, foi diferente, a alma e Deus separaram-se muitas
vezes. Em sua forma habitual de expor as questdes espirituais por metaforas, Teresa
descreve o0 noivado espiritual dando o exemplo de duas velas perfeitamente unidas que
produzem uma s6 chama. E possivel separar uma vela da outra ficando duas velas
distintas. Ja no matriménio é como: “[...] 4gua do céu que cai sobre um rio, ou uma
fonte, onde ja ndo mais se pode distinguir a 4gua do rio e a caida do céu.” (7TM 2,4)

O sustento que Deus da a alma neste momento da relacdo a Autora compara,
baseando-se no profeta Isaias, a um leite jorrando de peitos divinos (1S,46), esse leite
conforta a todo o castelo e serve materialmente aos dois noivos. Diante dessa emanacao
de amor a alma ndo tem outra forma de expressar-se a ndo ser irrompendo em palavras
de ternura, exclamagdes impossiveis de reprimir: “Oh! Vida de minha vida!” ou “Oh!

",

Sustento que me sustentas!” (7M 2,6) Porém, mesmo chegando a essa morada a alma
ndo esté segura, sempre persistird a necessidade de vigilancia e lealdade. Ainda existirdo
turbuléncias e sofrimentos, mas a alma estara em paz, pois seu verdadeiro espirito esta
feito um com Deus, protegido junto a Majestade na sala principal do castelo.

Esse encontro tdo profundo que faz com que a alma e Deus possam se considerar
como um, Arrondo chama de amor adulto que: “[...] consiste em um movimento
incessante nascido da vontade, mediante ao qual o Amado se entrega a amada e esta,
por sua vez, faz doacdo de si no Amado, Jesus Cristo. O amor consuma a unidade

mediante a entrega e recep¢cdo mutua do outro.” (ARRONDO, 2004, p.255)

’® "Braseiro de aromas é imagem com que Teresa apresenta a Deus e sua acdo no profundo da alma.
Pertence ao grupo: fogo, chama, centelha, calor. [...] Nos escritos de Teresa aparece unicamente no
Castelo, quando a santa ja havia escutado longamente a frei Jodo da Cruz, em quem a imagem do fogo e
da fragrancia de aromas é insistente, embora ele ndo mencione braseiro." ALVAREZ, Toméas. (Dir.);
SCIADINI, Patricio. (Org.). Dicionario de Santa Teresa de Jesus. Sdo Paulo: Edi¢cbes Carmelitanas,
2009. p. 626.
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O abandono é o ponto crucial desse encontro, e, por ir contra 0 pProcesso
consciente e natural do auto esforco para se obter algo, € um momento dificil para a
alma, em especial para uma alma t&o cheia de "grande determinacdo™ (V 36,9) como era
Teresa. O desejo do encontro com 0 Amado a impulsionou em uma busca ativa desse
momento, usando todos os seus esfor¢os para isso. Porém sua busca se apoiava em um
esforco préprio: "[...] o Deus buscado se media pela intensidade do desejo que Dele se
tinha, e parecia apontar a pretensdo do encontro como resultado de sua esforcada
disposic¢do. O resultado é o fracasso." (VELASCO, 1983, p.822)

Os contentamentos alcancados pela alma com seus esforcos de meditacdo e
oracao sdo reais, porém: " [...] ndo dilatam o coracdo, acostumando, antes, aperta-lo um
pouco.” (4M 1,5) Para a Monja abulense esses contentamentos poderiam ser
comparados a outros que se podem usufruir na terra como: "[...] a heranga inesperada de
uma grande fortuna, o encontro subito com uma pessoa muito querida, a realizacdo de
um negocio importante [...]" (4M 1,4) Dessa forma os contentamentos comegcam em nos
e terminam em Deus.

Aos contentamentos dados por Deus Teresa chama de gostos, e esses sdo
diferentes por comegarem em Deus e terminarem na alma, eles dilatam o coragéo e
conduzem a um centro, a "[...] um lugar ainda mais interior, como uma coisa profunda.
Penso que deve ser o centro da alma [...]" (4M 2,5). Para alcancar esses gostos, 0S

esforcos da alma séo em vao, diz-nos:

Eu suplicava ao Senhor que me ajudasse; mas, pelo o que vejo agora,
eu nao depositava total confianca em Sua Majestade, nem perdia de
todo a que punha em mim. Eu procurava soluces, fazia esforgos; mas
ainda ndo compreendia que isso de nada serve se, mesmo ndo
confiando por inteiro em mim, eu ndo pusesse a confianca em Deus.
(V 8,12)

Essa entrega, num movimento de saida de si, pode parecer um salto no vazio,
como uma anulacdo e aniquilamento da alma, porém, a alma que galgou as etapas da
experiéncia compreende nesse abandono uma liberdade, por ter adquirido um
conhecimento experiencial da presenca e seguranca que o Amado proporciona. O que

faz com que ela irrompa em suspiros de reconhecimento:
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Oh, valha-me Deus! Quisera ter aqui toda a eloquéncia e sabedoria
dos mortais, para bem saber - como aqui se pode saber, porque tudo é
ndo saber nada, neste caso- explicar algumas das muitas coisas que
podemos considerar para conhecer um pouco quem é esse Senhor e
Bem nosso! (C 22,6)

Dessa forma: "[...] a experiéncia que comegou avancando até Deus como seu
objeto e que desde o comeco havia experimentado que a iniciativa era Dele, percebe
agora com claridade que Deus ndo € objeto de suas capacidades nem de seus atos, mas
sim a raiz de sua personalidade [...]" (VELASCO, 1983, p.828) E necessario, entdo,
uma entrega consciente e desejosa para que 0 Amado possa buscar a amada e fazer dela

sua casa e morada.

4.3.3 - CASA E MORADA DIVINOS

Em ti, que és meu aposento
és minha casa e morada.

O caminho de interiorizacdo™ até o centro da alma onde Deus se encontra,
perpassa toda a obra de Teresa e constitui uma grande fonte de simbolizagdo, tornando-
se, no livro Castelo Interior ou Moradas, a sua imagem fundamental. J& no Livro da
Vida é possivel perceber um vocabulério que remete a uma percepcdo de interioridade
como a ideia de circulo que ndo possui lados, nem alto nem baixo; bem como a ideia de
interior. O Centro ndo é entdo um lugar vazio, mas sim um espaco preenchido por Deus,
lugar de encontro e de morada de Deus no homem: "Na oposi¢édo espacial dentro/Fora, o
centro representa, na literatura teresiana, a imagem total da interioridade.” (SORLI,
1993, p.106) Esse espago sagrado de interiorizacdo nédo é eleito pela alma, mas sim
revelado a ela, é preciso que ela o descubra através de um caminho onde venca alguns
obstaculos e estagios para adentrar nesse local.

Voltando aos estudos de Bachelard sobre o espaco da casa, este propde dois
temas principais de ligagdo: A casa sendo imaginada como um ser vertical, um apelo a

nossa consciéncia racional, e a casa imaginada como um ser concentrado, ela nos leva

79 m[..] Teresa de Jesus vai criando um simbolismo de interiorizagdo, em um processo ascendente que

culmina nas Moradas. Imagens como o Espelho, em cujo centro se apresenta Cristo (V 40,5), o Hospede
que vive dentro ( C 28,2), o Céu pequeno que é a alma onde Deus se encontra (C 28,4); o Palacio de
grandissima riqueza onde estd o Rei (C 28,9); o Paraiso onde Deus se compraz (C 29,4); e o Castelo
Interior em cujo centro e metade estd a morada principal, onde se passam as coisas mais secretas entre
Deus e a alma. (1M 1,3)" SORLI, Montserrat Izquierdo. Teresa de Jesus, Una Aventura Interior: Estudio
de un simbolo. Avila: Gran Duque de Alba, 1993. p. 106
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a uma consciéncia de centralidade. Em seu aspecto de verticalidade a casa demonstra a
sua polaridade sotdo-pordo, onde no soOtdo estaria a racionalidade e no pordo a
irracionalidade.

O pordo, a principio, é o ser obscuro da casa que contém as irracionalidades das
profundezas, ao passo que no sotdo estdo os elementos mais facilmente digeridos,
aqueles que parecem estar sob a luz dos fatos e da razdo. Porém os dois espagos podem
provocar medo, em especial o pordo, ainda desconhecido e contendo sombras de nossas
vivéncias mais intimas, visita-lo exige certa dose de coragem e entrega ao que nao se
percebe claramente pela razéo.

O autor trara para o estudo outro conceito que sera o de "além-pordes”, essa
instancia imaginativa tratara do aprofundamento das sombras e medos contidos no
pordo. Bachelard vai tecendo os labirintos contidos na narrativa, que vdo levando o
leitor a aprofundar cada vez mais nessa instancia, vivenciando os medos e as penumbras
contidas nela, e, dessa forma, trilhando seus préprios caminhos de devaneios em suas
relacdes mais intimas com seu pordo particular. Em contra partida aparece a figura
reconfortante da torre.

Essa instancia imagética serd responsavel por levar o leitor a sentir uma doce
sensacdo de intimidade e conforto. A torre representa uma ascensdo, do escuro e
complexo labirinto do pordo, a luz e seguranca da razdo e da esperanca de controle
sobre a realidade: “Com efeito, no final de tantos desfiladeiros tortuosos e estreitos, o
leitor desemboca numa torre. E a torre ideal que encanta todo sonhador de uma morada
antiga.” (BACHELARD, 2008, p.42) As torres e os subterrdneos do "além- pordes"
acabam por alongar a casa, e fazer desse lugar onirico um grande espaco de circulacéo
da alma para seus devaneios de encontro com sua soliddo, medos e segurancas.

Como vimos anteriormente, 0 que Teresa expde em seu livro Castelo Interior
sera justamente o oposto; o0 apice da luz se encontra exatamente no mais profundo do
ser, pois que este € Deus. Quando mais proximos do centro, menos trevas e medo, pois
0 bem que essa luz gera ao fim, alcanca a todos os codmodos do castelo.

Interessante perceber que os arroubos, que antes aconteciam em uma parte
superior do Castelo,agora cessam, a alma entra em seu proprio centro, e ndo precisa
mais sair de si para o encontro ja que Deus fez dela: "Aposento; minha casa e Morada."
(E6Vv1,2)

Ao ser introduzida no centro do castelo Teresa tem uma visdo intelectual da

Santissima Trindade que a fez acreditar té-la presente em si:
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Primeiro Ihe vem ao espirito uma inflamacao que se assemelha a uma
nuvem de enorme claridade. Ela vé entdo nitidamente a distin¢do das
divinas Pessoas; Por uma noticia admirdvel que lhe é infundida,
entende com certeza absoluta serem as trés uma substancia, um
poder, um saber, um s6 Deus. (7M 1,6)

Tomas Alvarez esclarece que esta passagem contida no livro causou grande
confusdo a um trio de te6logos que denunciaram a Monja a inquisi¢do, acusando-a de
heterodoxa. O mal estar se deu na passagem “Dessa maneira, o que acreditamos por fé ¢
entendido ali pela alma por vista, se assim o podemos dizer [...]" (7M 1,6) Os tedlogos
questionavam como poderia ela ter visto a Trindade se Jodo havia dito: “Ninguém
jamais viu a Deus. O Deus unigénito, que estd no seio do Pai, esse o deu a conhecer”
(Jo, 1:18).

Tanto frei Luiz de Leon, quanto Gracian acrescentaram notas®™ a esse trecho,
tentando adequar o que a Autora havia escrito as severas exigéncias da inquisi¢éo,
afirmando que ela via sem exatamente ver. Para Alvarez,no entanto, essa adequacéo era
como: "[...] colocar muita 4gua no vinho puro do testemunho de Teresa." (ALVAREZ,
2005, p.770) E o testemunho total de Teresa serd a sua experiéncia, as trés pessoas
estdo no interior de sua alma e ela seguira embebida nessa presenca como uma

“[...]Jesponja que se embebe de agua” (R 45) Diz-nos:

Essa presenca, tdo fora de duavidas, das trés Pessoas, em que
claramente se experimenta o que diz S&o Jodo - que faria a sua morada
na alma -,e ndo s6 por graca, mas porque quer dar a sentir essa
presenca, que traz tantos bens indescritiveis, é de tal maneira que néo
é necessario ficar fazendo consideracOes para perceber que Deus esta
ali. (R 6,9)

8 padre Gracian retocou essa passagem no autografo: Mediante visdo ou conhecimento intelectual que
nasce da fé /?/. Ribeira riscou a corre¢do. Frei Luis, em contrapartida, julgou-se no dever de proteger o
texto teresiano com uma longa nota marginal, em sua edicdo principe: Embora o homem nesta vida,
perdendo o uso dos sentidos e elevado por Deus, possa ver de passagem a sua esséncia, como
provavelmente aconteceu a Séo Paulo, Moisés e alguns outros, a Madre nao fala aqui desse tipo de viséo,
que, mesmo breve, € clara e intuitiva. Ela fala de um conhecimento desse mistério que Deus concede a
algumas almas por meio de uma grandissima luz que lhes infunde, e ndo sem alguma espécie criada. Mas,
como essa espécie ndo é corporal nem representa na imaginacdo, a Madre diz que essa visao € intelectual,
e ndo imaginaria." JESUS, Santa Teresa de. Obras Completas Teresa de Jesus. Org. Tomas Alvarez .
Séo Paulo: Loyola, 1995. p. 568.
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Essa habitacdo divina, portanto, gera reflexos de sua presenca, pois: "Para que
pensais que sdo aquelas inspiraces a que me referi - ou melhor dizendo, aspiraces -
[...] para que se deitem e durmam?  Na&o, ndo, ndo!" (7M 4,10)

Todo o itinerario espiritual percorrido pela alma, sua entrada no interior do
castelo até o encontro com o ilustre habitante, foi para que esta dilatasse seu coragdo
(4M 1,5), e fosse absorvida por esse amor, ja que: "[...] o importante ndo é pensar muito,
mas amar muito.” (4M 1,7) Dessa forma, agora "Marta e Maria devem andar juntas"
(7M 4,12) trabalho e contemplacdo, obras e amor, formam uma unidade. Como Marta a
alma pode desenvolver grandes atividades, e, como Maria, permanecer consciente da
companhia constante de Deus.

Assim as obras que nascem ap0s esse matrimonio espiritual, sdo frutos da paz e
quietude que o encontro com o Amado na sétima morada permitiu. O siléncio
experimentado por esse encontro faz com que a Madre do carmelo o compare a

construcao do templo de Saloméo:

Passa-se com tanta quietude e siléncio tudo o que o Senhor ensina e
comunica & alma que me leva a pensar na edificacdo do templo de
Salomao, durante a qual ndo se devia ouvir 0 minimo ruido. Assim,
neste templo de Deus, nesta sua morada, s6 Ele e a alma se regozijam
em grandissimo siléncio." (7M 3,11)

O siléncio encontrado e vivenciado pela alma, fara parte da entrega final e total

do matrimdnio, é o que serd abordado no proximo capitulo.
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CAPITULO V - NO CAMINHO DO ENCONTRO

5.1- O SILENCIO NO CAMINHO DO ENCONTRO COM DEUS

Se eu quiser falar com Deus

Tenho que ficar a s6s

Tenho que apagar a luz

Tenho que calar a voz (Gil, 1980) &

Pode parecer contraditorio falarmos de siléncio em uma Escritora mistica que
atrai justamente por suas palavras eloquentes e sedutoras, como é Teresa. Quando
comego esse capitulo me lembro de José, pai de Jesus, personalidade a quem Teresa
tinha profunda devocéo; o que mais encantava a Autora em José, era sua obediéncia
silenciosa® diante de Deus, pois: “[...] ndo sei como se pode pensar na Rainha dos
Anjos, no tempo em que tanta angustia passou com o menino Jesus, sem se dar gragas a
Sao José pela ajuda que lhes prestou." (V6, 8)

Esse capitulo trata dessa obediéncia silenciosa , sobre como esse siléncio leva a

alma a participar do encontro de amor.

8 GIL, Gilberto. Se eu quiser falar com Deus. In: GIL, Gilberto. Luar. Sdo Paulo: WEA, 1981.

Faixa 10. 1. CD.

82 "José da Galiléia foi um homem téo profundamente espiritual que seu vulto sublime escapa as analises
limitadas de quem ndo pode prescindir do material humano para um servigo de definigGes. Ja pensaste no
cristianismo sem ele? Quando se fala excessivamente em faléncia das criaturas, recordemos que houve
um tempo em que Maria e o Cristo foram confiados pelas For¢as Divinas a um homem. [...]

O mundo ndo tem outras noticias de suas atividades sendo aquelas de atender as ordena¢des humanas,

cumprindo um édito de César e as que no-lo mostram no templo e no lar, entre a adoragéo e o trabalho.
Sem qualquer situacdo de evidéncia, deu a Jesus tudo quanto podia dar. A ele deve o cristianismo a porta
da primeira hora, mas José passou no mundo dentro do divino siléncio de Deus." EMMANUEL
(Espirito). Levantar e Seguir. Psicografado por Francisco Candido Xavier. Sdo Paulo : GEEM, 1992. p.
12
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5.1.1- CALAR O ENTENDIMENTO

"O essencial é saber ver,
Saber ver sem estar a pensar,

Saber ver quando se V&,

E nem pensar quando se Ve,

Nem ver quando se pen

Sa.

Mas isso (triste de nOs que trazemos a alma vestida!),
Isso exige um estudo profundo,

Uma aprendizagem de desaprender

Foi o tio Pedro

n83

de Cepeda quem presenteou Teresa com uma obra que teve um

papel importante em sua trajetoria espiritual, o livro de Francisco de Osuna Terceiro

Abecedério Espiritual.

Neste livro a Filha de Avila encontrou representacdes que lhe

calaram fundo ao coracdo, em especial, da amizade e comunh&o que se pode ter com

Deus. Também se enco

ntra no livro um capitulo dedicado ao siléncio e ao aquietamento

do coragdo como caminhos para a comunhao, diz-nos Osuna:

Se queremos aprender das coisas que sdo feitas neste mundo
maior, que € dado por livro e exemplo das coisas que temos em nés
mesmos, que somos um mundo menor, falaremos que todo
movimento natural se ordena na quietude, e por ela trabalham todas as
coisas; pois que nenhuma se move a fim de encontrar repouso, o qual
buscam todas as coisas como ultimo fim; onde, dessa forma, ndo deve
0 homem ser menos solicito em buscar a quietude de sua alma, pois,
sem a inclinagdo natural que a isto é convidado, tem também a razéo
que da voz ao melhor e deseja ter repouso e descanso, ao qual também
nos provoca a escritura dizendo (Prov. 15,15): A alma segura é como
um perpétuo convite. (OSUNA, 2017, p.570)

O siléncio do coragdo se torna necessario para gque a alma escute a Deus, assim,

ndo € um siléncio passivo, mas encorajador do encontro e da entrega:

Toda a ansiedade da crianca acaba quando sua méde o abraga: ja ndo
precisa mais falar, e ela também cala em seu amor. Oh! indizivel e
inexplicavel é o siléncio com que o amor atravessa Deus e a alma
quando Ele desce sobre ela como rio de paz e como riacho de mel
muito suave (Is 66,12); quando dele que é fonte viva correm a ela as
aguas de Siloé em siléncio (Is 8,6); quando cessando as palavras,

8 PESSOA, Fernando. O Guardador de Rebanhos. In Poemas de Alberto Caeiro. Lisboa: Atica, 1993.

10° ed. p. 50.
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veem as obras, quando cala a alma ndo sabendo o que pedir, pois ndo
Ihe falta nenhum cumprimento de seus desejos quando cala o Senhor,
porgue ndo ha o que repreender a quem tantos sinais deu de seu amor.
(OSUNA, 2017, 581)

Em seu livro, Osuna distingue trés maneiras de expressdo do siléncio, trés
formas de calar o entendimento para a unido com Deus. A primeira forma: "[...] é
quando cessam na alma todas as fantasias e imaginacdes e espécies das coisas visiveis, e
assim calam-se todas as coisas criadas." (OSUNA, 2017, 583) Este siléncio € um calar
dentro da alma, em uma posicdo de contemplacdo do Criador que faz com que esta fique
tranquila sem se inquietar pelas atribulagdes que possam tumultuar o seu equilibrio.
Teresa fala desse siléncio na sétima morada quando diz: "A diferenca que ha aqui nesta
morada é o0 que ja se disse: quase nunca ha aridez nem alvorocos interiores como havia,
de tempos em tempos, em todas as outras. Pelo contrario, a alma esta quase sempre em
quietude [...]" (M 3,10)

O segundo siléncio o autor define como: " [...] é quando a alma, quietissima em
si mesma, tem uma maneira de 6cio espiritual, sentando-se como Maria aos pés do
Senhor e dizendo: ouvirei o que falard em mim meu Senhor Deus." (OSUNA, 2017,
583) Aqui a alma se cala para ouvir a voz de Deus numa sujeicao receptiva, uma voz
que é a: "[...] divina inspiracdo que se recebe no ouvido da alma sem expressdo de
palavra, mas somente com a presenca de Deus que se da a sentir.” (OSUNA, 2017, 584)
Para a Monja reformadora calar para ouvir a voz de Deus é justamente parar de fazer
esforcos intelectuais e despir-se, pois: "De fato, ndo ha duvida de que, ao esvaziar-nos
de tudo o que é criado e ao desapegar-nos dele por amor a Deus, o proprio Senhor
preenche a nossa alma de Si mesmo."” (7TM 2,7)

O terceiro siléncio € expresso quando: "Nosso entendimento se cala em Deus,
guando a alma se transforma Nele e goza abundantemente da Sua suavidade, na qual
adormece como parte Sua, e se cala, ndo desejando mais, pois que esta satisfeita.”
(OSUNA, 2017, 584) Neste siléncio o entendimento esta tdo quieto em Deus que a
alma ndo consegue compreender o que lhe dizem, o que é externo chega até ela como
um burburinho distante de dificil compreensdo, ela esta embebida em entendimentos
espirituais e profundos pois o Senhor fala: "[...] de uma maneira que se pode sentir,
porém ndo pode dar a sentir o outro.” (OSUNA, 2017, 585) Em Teresa vemos a

explicitacdo dessa forma de siléncio quando diz:
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Vejamos agora 0 amago daquilo que a alma sente. Diga-0 quem
0 sabe, pois ndo se pode entendé-lo e muito menos explica-lo!

Depois de comungar e de sair dessa oracdo de que falo, eu
estava pensando, para escrever 0 que a alma fazia naquele momento.
O Senhor me disse as seguintes palavras: Desfaz-se toda, filha, para se
pdr mais em Mim. J& ndo € ela quem vive, mas Eu. Como ndo pode
compreender o que entende, é um ndo-entender entendendo. (V 18,14)

Depois de fazer essa divisdo representativa do siléncio, Osuna finaliza

afirmando: "Assim temos duas maneiras de calar: uma cessando em nos a imaginacao e

0S pensamentos que voltam na memoria; e a outra € um esquecimento de nds mesmos,

em uma total conversa de nossa alma interior a sés com Deus." (OSUNA, 2017, 583) A

respeito do esquecimento intelectivo para que se faca siléncio no encontro com Deus,

encontramos no texto A teologia Mistica, de Pseudo-Dionisio®, um estudo sobre a

triade dialética que fard uma equacdo a respeito dos processos que trazem Deus,

chamado no texto por Uno, até o0 mundo; bem como o0s que fazem a alma humana

retornar ao Uno. Para ele isso se dara de forma lenta e progressiva, e acontece quando o

homem supera os limites de sua razdo discursiva e pode entdo, finalmente, chegar a
fuséo, diz-nos:

Quanto a ti querido TimoOteo, exerce-te sem cessar nas contemplagoes

misticas, abandona as sensagdes, renuncia as operagdes intelectuais,

rejeita tudo o que pertence ao sensivel e ao inteligivel, despoja-te

totalmente do ndo-ser e do ser, e eleva-te assim, o quanto podes, até te

unires na ignorancia com Aquele que é além de toda esséncia e de
todo saber. (DIONISIO, 2004, p.130)

Em se tratando dessa questdo especifica, o abandono da razdo intelectiva para a
possivel unido com Deus, os estudos de Dionisio se aprofundam na mistica, e tem como
contribuicdo a distingdo entre teologia positiva, ou catafatica e a teologia negativa, ou
apofatica. Ja tratamos da teologia negativa neste trabalho, aquela que tem como
caracteristica negar, no que se refere a divindade, qualquer traco de imperfeicdo que

possa aparecer naquilo que os homens entendem como perfeito. Dessa forma a teologia

8 "pseudo-Dionisio, 0 Aeropagita, é claramente um pseuddnimo. O verdadeiro autor ocultou
sua identidade usando o nome de Dionisio, personagem histérica convertida na ocasido em que
Paulo, segundo o livro de Atos, pronunciou o seu famoso discurso no Aredpago de Atenas [...]
O Pseudo-Dionisio, ao contrario, é um filésofo-tedlogo do século V d.C., que provavelmente
usou o pseuddnimo com a finalidade de garantir éxito e a difusdo de suas obras [...]" DIONISIO,
Pseudo. O Aeropagita. Obra Completa. Tradugdo de Roque Frangiotti.S8o Paulo: Paulus, 2004. p. 5.
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negativa descreve Deus por aquilo que ele ndo é, e assim chega ao Siléncio Mistico,
naquela impossibilidade que o mistico tem de dizer do Deus de sua experiéncia, durante
e apos a vivéncia dela: “[...] Ou seja, a apreensao totalmente desnudada, direta, embora
além de qualquer possibilidade de conhecimento.” (DIONISIO, 2004, p.7)

O Siléncio, entdo, se faz caminho para o encontro mistico, e, a0 mesmo tempo,
se presentifica no encontro; tem um papel tdo relevante na trajetdria espiritual da alma
que Teresa convoca suas monjas a observancia da regra carmelita: "Com efeito irmaés,
este desejo do bem das almas, que nos é dado por Deus, pode levar-nos a cometer
muitos erros. O melhor é ater-nos ao que diz a nossa Regra: Procurar viver sempre em
siléncio e esperanca®™.” (3M 2,13) Abordaremos agora como essa experiéncia do
siléncio era vivida por esta Escritora mistica, e como ele se transforma em palavra na
oracdo, ja que esta é: "[...] tratar de amizade - estando muitas vezes tratando a s6s - com

gquem sabemos que nos ama."” (V 8,5)
5.1.2 - O SILENCIO EM TERESA

“So outro siléncio,

O senhor sabe o que siléncio é?

E a gente mesmo, demais.

Vivendo se aprende, mais, € sO a fazer outras maiores perguntas.
A gente sabe mais, de um homem, é o que ele esconde.

A gente s6 sabe bem aquilo que ndo entende.

. . 86
Amor ¢ a gente querendo achar o que ¢ da gente.”

N&o é uma tarefa simples discorrer sobre o siléncio na obra teresiana, prova
disso é que em suas Concordancias®’ apenas 24 tdpicos sdo encontrados sobre o
vocabulo siléncio, e, dentre esses, a maioria trata do siléncio como regra para as monjas
dos mosteiros, e ndo necessariamente como caminho ou encontro espiritual. Assim
percebemos o quanto o siléncio representa uma linguagem particular, uma expressao do
mistério. A riqueza das palavras de Teresa emergem de um siléncio profundo, de um

siléncio do ego para que: "[...] se abra espago para a verdade de Deus, siléncio da

8 palavras da regra Carmelita tomadas de Isafas 30,15
# ROSA, Jodo Guimarées. Grande Sertdo Veredas. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001. pg. 25.
8 ASTIGARRAGA, Juan Luis. Concordancias de los escritos de Santa Teresa de Jests. Roma:

Editoriales O. C. D., 2000, 1. ed.
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superficie e da aparéncia para poder descobrir a Vida no mais profundo do ser."
(MARINO, 2014, p.350)
Sera entdo no mais profundo do castelo que o siléncio fara eco, como expresséo

de uma experiéncia de irrupcdo do mistério, pois:

Sé o siléncio pode escutar-se no eco da Palavra. Adentrar-se nele,
antes que uma indicacdo de Teresa para entrar no caminho da oracéo,
representa uma chave para compreender suas palavras. Seu proprio
caminho que tdo magistralmente nos transmite através de seus textos,
supde submergir-se no siléncio e, ao final, deixar que o siléncio se
converta em epifania quando ela mesma somente pode calar. Cala
com metéaforas, com simbolos, com palavras, mas cala enfim..."
(MARINO, 2014, p.353)

O siléncio apresenta-se como um caminho para acolher a Presenca divina, ndo
permitindo que as interferéncias pessoais ponham freio a esta experiéncia, tornando-se
um siléncio que cria e pode: "[...] manifestar-se irrepreensivel cujo eco percebemos
além das metaforas, simbolos, ou até mesmo dos fendmenos misticos, na propria Teresa
que encarna totalmente o amor [...]."(MARINO, 2014, p.354)

Dessa forma a Monja andarilha ama com a amorosa sabedoria que o siléncio
proporciona, pois vive a partir de um interior, de um centro habitado em seu ser, onde se
encontra um Deus que faz dali um: "[...] lugar de encontro, espa¢o sagrado, 0 mostrar-se
amoroso do Mistério que se abre pleno de luz, e no siléncio. Outra ndo pode ser a
linguagem divina a respeito de suas criaturas, siléncio que é excesso, manifestacdo,
palavra." (MARINO, 2014, p.355)

Para dizer desse amor imensamente prazeroso vivenciado nesse encontro
sagrado, Teresa usa, em nosso entendimento, a mais bela expressao do siléncio em sua
obra, ndo por acaso contida no penultimo capitulo da sétima morada, na expressao de
todo um amadurecimento de sua experiéncia com Deus quando diz: "Assim, neste
templo de Deus, nesta Sua morada, sO Ele e a alma se regozijam em grandissimo
siléncio. O intelecto ndo precisa agir nem indagar nada. O Senhor que o criou quer
sossega-lo [...]" (M 3,11)

A alma percorre um grande caminho de transformacdo pessoal para chegar ao
encontro com o Amado, caminho esse repleto lutas e auséncias, porém, ao chegar a
morada mais profunda, o siléncio se torna plenitude da presenca. Nao € s6 a alma que
passa pela transformacao, o siléncio também o faz, ele se transforma do siléncio inicial,

feito de esforco para se afastar dos ruidos externos, para o: "[...] calar luminoso que
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distingue as impressdes do Amado e abre um espaco sempre crescente para permitir o
emergir da vida frente a tantas ilusdes que nos rodeiam.” (MARINO, 2014, p.356)

Este caminho de siléncio se torna condicdo e meio para o encontro, condicdo
porque proporciona adentrar a alma em uma tomada de consciéncia de si, de tocar sua
realidade, fazendo siléncio de seu proprio conhecimento. E também é meio quando
permite que se escute o que emerge do interior da alma, identificando a voz do Amado

gue chama e assim € possivel ir:

[...] silenciando a dispersao interna, tdo notavel no mundo dos desejos,
silenciando o ego, fantasias e todas as formas de falsas identidades sob
as quais nos camuflamos. E caminho de silenciar nossos fantasmas,
nossas tendéncias mais destrutivas, despersonalizadoras, que ndo nos
deixam olhar-nos nem olharmos os demais, 0 mundo, em sua verdade
e beleza. (MARINO, 2014, p.362)

Esse siléncio ndo é de forma alguma uma espécie de condicao espiritual especial
ou um estado de nirvana; pelo contrario, Teresa é o exemplo de que nesse estado
persistem as fadigas e os trabalhos externos, em uma realidade dindmica com suas
dificuldades e fragilidades. No entanto esta realidade externa esté integrada e pacificada

com o centro divino da alma, como nos elucida a Monja reformadora:

Retomando o que dizia, ndo se entenda que as faculdades,
sentidos e paixBes estejam sempre imersos nessa paz; a alma, sim, é
que estd. Mas nestas moradas ndo deixa de haver épocas de guerras,
de sofrimentos e de fadigas. A diferenca é que sdo de tal maneira que
a alma ndo sai de sua paz nem de seu posto. Isso é o que costuma
acontecer.

Estd o Rei em seu palacio; ainda que haja muitas guerras em seu
reino, bem como inimeras coisas penosas, nem por isso deixa de estar
em seu posto. O mesmo ocorre aqui. Conquanto nas outras moradas
haja muita confusdo e feras peconhentas, e embora se ouca o ruido,
ninguém, tendo entrado nesta Gltima, é afastado dai pelo o que quer
que seja. Os rumores escutados podem encher a alma de compaixao,
mas ndo a ponto de alvorogéa-la e lhe tirarem a paz. Isso porque as
paixdes ja estdo vencidas e ndo ousam entrar nesta morada, sabendo
gue sairdo ainda mais humilhadas se o fizerem. (7M 2, 10-11)

Como muitos aspectos do caminho espiritual teresiano, o que aparece em inicio
como uma condicdo, ao final se apresenta como um prazer; assim € com o siléncio. Em
um primeiro momento buscar o siléncio requer um esforco da alma de recolher-se e
buscar a soliddo. Algumas pessoas se contentardo apenas com esse primeiro passo,

satisfeitas ao acreditarem estar dilatando suas virtudes. Mas entrar verdadeiramente no
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siléncio pressupde mais que uma metodologia, se trata de uma entrega, uma
disponibilidade de ouvir e discernir, justamente para que a alma ndo se acomode nas
primeiras moradas. N&o é facil entregar-se ao siléncio, Teresa insiste para que a alma

ndo se engane:

Voltando ao que dizia, quisera saber declarar como essa corte santa
vem com nosso companheiro, Santo dos santos, sem impedir a
privacidade da alma e de seu Esposos quando ela deseja entrar em si,
nesse paraiso com seu Deus, fechando atras de si a porta a todas as
coisas do mundo. Digo deseja porque, entendei, isso ndo é coisa
sobrenatural, estando em nossas maos e sendo algo que podemos fazer
com o favor de Deus, ja que sem Este ndo podemos nada, seque ter
um bom pensamento. Porque isto ndo é o siléncio das faculdades, mas
0 encerramento delas no interior da alma. (C 29,4)

Outra caracteristica que faz com que também ndo seja facil se entregar ao
siléncio, é a dificuldade da alma de receber a gratuita e super abundante doacéo divina:
"Ele nunca se cansa de dar nem a Sua misericérdia pode se esgotar; que nds nao nos
cansemos de receber.” (V 19,15) A Reformadora do carmelo esclarece com bastante
sensibilidade e sabedoria a respeito dessa dificuldade, para ela por trds de uma possivel
méascara de humildade esta, na verdade, a nossa grande resisténcia em receber, em

sentirmo-nos incondicionalmente amados, diz-nos:

N&o procure as humildades, de que pretendo falar, de certas pessoas
que creem ser humilde ndo compreender que o Senhor vai lhes
concedendo dons. Entendamos, como deve ser, que Deus no-los da
sem nenhum merecimento nosso, e agradecamos a Sua Majestade;
porque, se ndo reconhecermos que recebemos, ndo vamos despertar
para amar. Uma coisa € certa: quanto mais vemos que estamos ricos,
sabendo que somos pobres, tanto maior 0 nosso aproveitamento e
ainda mais verdadeira a humildade. O resto é abater o &nimo por
pensar que ndo se é capaz de obter grandes bens se, comecando o
Senhor a da-los, a alma se atemoriza com medo da vaidade. (V 10,4)

A alma que recebe assim tdo gratuitamente o amor, s6 pode retribuir amando
incansavelmente, com: "[..] mé&os vazias para acolher e coracdo disposto para
responder, responder com a entrega de si." (MARINO, 2014, p.370) E a entrega
germina em encontro e em amor ao proximo. O siléncio que foi caminho até o centro do
castelo, agora é parte do encontro, um siléncio habitado pela comunhéo, por isso:

"Teresa permanece em siléncio, um siléncio que ndo acaba com as enfermidades, as
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contradicBes nem com as perseguicdes. E o siléncio que permite abracar ao proximo
descobrindo em seu rosto 0 Amado." (MARINO, 2014, p.371)

5.1.3 - COMUNHAO SILENCIOSA

"Nem & preciso que amor seja palavra"®

Deus é presenca no cotidiano dessa Monja abulense, a comunh&o feita com o
Amado ndo pode mais ser rompida, portanto, estar diante de tudo o que a vida apresenta
é estar diante Dele. No livro Experimentar Deus, Leonardo Boff nos diz:

Aquele que experimentou Deus penetrou no reino da mistica. A
mistica ndo assenta sobre o extraordinario, mas é a transfiguragdo do
ordinario. O mistico é aquele que se faz sensivel ao outro lado da
realidade. E aquele que capta o mistério (de mistério vem mistica) que
se revela e vela em cada ser e em cada evento da historia pessoal e
coletiva. E o capta porque aprendeu a ser sensivel ao invisivel aos
olhos, mas sensivel ao coracdo atento. Por isso, 0 mistico auténtico
ndo tem segredos a contar ou confidéncias a fazer. Ele vé Deus em
todas as coisas enquanto esta sempre em busca de um Deus sempre
maior do que Aquele que ele ja encontrou. Porque Deus perpassa toda
a realidade, pode, por isso, ser percebido e experimentado nas mais
diferentes situacbes da vida e em cada detalhe da vida pessoal e do
universo. (BOFF, 2000, p.15)

Também encontramos essa percep¢do do Deus presente em todas as coisas
quando vemos o carinho e admiracdo com que Teresa fala da natureza; ela ndo sé
admira a natureza, ela a absorve como fonte de expressdo de amor do Amado. José
Vicente Rodriguez usa uma expressao interessante para dizer dessa absorcao, ele diz
que a Monja abulense: "[...] era uma alma porosa que ia absorvendo e fazendo em si
tesouro do que via [...]" (RODRIGUEZ, 2014, p.66)

Em seu texto Teresa de Avila y el Sentido de la Naturaleza, Maria Giovanni
Bertini expde sobre a sensibilidade pessoal de Teresa, que, através da visdo e encontro

com a natureza, suscitava a experiéncia de comunh&o com o Sagrado, Diz-nos:

Na verdade, ainda que Santa Teresa ndo o diga, e talvez ndo tinha
pensado por sua humildade, a verdade era que através de toda a
natureza, Deus lhe dirigia a sua voz e ela o correspondia. A natureza
ndo se interpunha, para nossa carmelita, entre Deus e sua alma, mas

8 PRADO. Adélia. Amor. In: PRADO, Adélia. Poesia Reunida. Sio Paulo: Editora Record, 2016. 2.
ed.p. 187.
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Deus estava presente em seu espirito com a linguagem pura e
comovedora das criaturas do universo (BERTINI, 2012, p.73)

No Livro da Vida a Monja reformadora ja havia escrito sobre como se sentia ao
estar diante da natureza, diz-nos: "Para quem segue esse caminho, é util um livro que
leve ao répido recolhimento. Eu também me beneficiava de ver campos, aguas, flores;
encontrava nessas coisas a lembranga do Criador, isto é, elas me despertavam e me
recolhiam, servindo-me de livros [...]" (V 9,5)

Nas fundagdes dos mosteiros que empreendeu, era claro o quanto se alegrava ao
saber que as casas onde estes seriam fundados possuiam algum jardim, ou davam vistas
para algum campo, deixou isso registrado mais de uma vez em suas cartas, como por
exemplo: "[...] Tenho uma cela muito linda, completamente isolada, com uma janela
que da para um jardim." (Ct 108, 2) ou: "Deram-me uma cela apartada, parece uma
ermida; muito alegre, tenho satde." (Ct 122, 3)

A natureza também cumpria um papel de auxilio aqueles que estavam em
melancolia e ndo conseguiam orar, a estes aconselhava: "[...] quando se vir nesses
apertos, ir a algum lugar de onde veja o céu, e andar passeando, que nem por iSso
deixara de fazer oragéo; [...] € preciso levar a alma com suavidade.” (Ct 65, 4).

A alegria e satisfagdo que tinha em poder observar a natureza traduzia a
admiracdo da Autora pela beleza e graca divinas que se representavam ali pelo cantar
dos passaros, as flores e 0s pequenos animais. Por isso incentiva seus monges e freiras a
também estarem em contato com a natureza, para que 0s ajudem em seus processos de
oracdo vendo a grandeza do criador. Bom exemplo desse estado de admiracéo da gracga

divina na natureza, encontramos em sua viagem de Beas de Segura a Sevilha:

[...] recordemos a viagem da Madre e seus acompanhantes, no
caminho de Beas de Segura a Sevilha, quando se detém em 18 de
maio de 1575 para passar a tarde. Maria de S&o José, Testemunha
presencial, o conta assim: Aquele primeiro dia chegamos a tarde em
uma floresta, de onde apenas podiamos tirar a nossa Santa Madre,
porque com a diversidade das flores e canto de mil passarinhos, toda
se desfazia em agradecimentos a Deus (Livro das recreacdes, recr. 9)
Aqui se vé claramente o que havia dito sobre a admiragdo como um
temperamento da personalidade, e ali, onde encontra clima propicio,
se manifesta. (BERTINI, 2012, p.71)
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Fazer comparagdes entre 0 que via na natureza e os estados da alma em oragéo
alegrava a Teresa, pois eram como expressdes vivas da presenca divina no mundo,
presenca essa que trabalha com cuidado as sementes e frutos também na alma.

A essa presenca de Deus no mundo Leonardo Boff chama de transparéncia. A
transparéncia divina € mais do que a imanéncia e a transcendéncia, incluindo assim tudo

0 que existe, explica-nos ele:

Deus ndo é sO transcendente nem é s6 imanente. Ele é também
transparente. Como diz Sao Paulo: H& um sé Deus e Pai de todos, que
estd acima de tudo [transcendente], por tudo [transparente] e cm tudo
[imanente] (Ef 4,6). Existe uma categoria intermédia entre a
transcendéncia e a imanéncia: a transparéncia. Ela ndo exclui, mas
inclui. Ela participa de ambas e se comunica com ambas.
Transparéncia significa a presenca da transcendéncia dentro da
imanéncia. Em outras palavras, significa a presenca de Deus dentro do
mundo e do mundo dentro de Deus. Essa presenca transforma o
mundo de meramente imanente em transparente para a transcendéncia
presente dentro dele. O mundo nédo é negado, mas afirmado. Contudo
ele ndo é apenas mundo; é o lugar e a prépria manifestacdo emergente
daquilo que é mais do que mundo, isto €, do Transcendente, de Deus.
Bem o disse Teilhard de Chardin: O grande mistério do cristianismo
ndo é exatamente a Aparicdo, mas a Transparéncia de Deus no
Universo. Oh! sim, Senhor, ndo sé o raio de luz que passa rogando,
mas o0 raio que penetra. Ndo vossa Epifania, Jesus, mas vossa
Diafania. Deus emerge, aparece através do homem e do mundo. Estes
se tornam entdo transparentes. (BOFF, 2002, p.8)

Essa imediatez da experiéncia de Deus, a que Leonardo Boff se refere como
transparéncia, confere uma visdo contemplativa da vida. Assim, a Monja abulense
percebe o mundo em sua referéncia a Deus que esta presente em todos 0s tempos e
lugares e: "[...] empapa a realidade com sua misteriosa presenca.” (BOFF, 2002, p.34) O
mundo passa a ser uma expressao silenciosa da comunhdo com o Amado, pois estara na
profundidade das realidades visiveis a presenga divina que: "[...] veste os lirios dos
campos e alimenta os pardais; a semente é a Palavra de Deus; Deus € o agricultor, ele é
a videira e n0s somos os ramos. Em tudo |é a vontade de Deus, ndo apenas na Lei e nos
Profetas.” (BOFF, 2002, 38)

Essa sensibilidade ao perceber o mundo, faz com que o sentimento de amor se
dilate, pois tudo e todos estdo engrandecidos pela presenca do Amado. Foi essa
sensibilidade que tornou possivel a Autora mistica perceber a profundidade de um

poema de amor como 0 Céantico dos Canticos, e escrever sobre sua compreenséo dele.
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Sobre isso trataremos no préximo topico, sobre o sentimento de amor que é gerado

através do encontro, tendo como orientacdo o poema dos Canticos.

5.2.- O SENTIMENTO DE AMOR

O texto Conceitos do Amor de Deus®, uma interpretacdo®™ de Teresa sobre o
poema Cantico dos Canticos de Salomdo™, comecou a ser redigido em 1566 no
mosteiro de S&o José de Avila. Onze anos depois, em 1575 a Autora mistica enviou o
escrito ao padre Bafiez para sua apreciacdo, recebendo dele sua autorizacdo: "Vi com
atencdo estes quatro caderninhos, que ao todo tém oito folhas e meia, e ndo encontrei
nada que seja ma doutrina, mas sim boa e proveitosa." (ALVAREZ, 1995, p.881)

Ao padre Diego de Yanguas porém, o texto trouxe uma preocupagdo pois: "[...]
ndo lhe parecia decente que uma mulher, ainda que Teresa, declarasse o Cantares."

(HERRAIZ, 2015, 770) Dessa forma ele pede que ela queime seu escrito, 0 que ela

8 “Foi 0 padre Gracian o primeiro editor desta obra de madre Teresa. A primeira edicdo foi em Bruxelas
no ano de 1661 com o titulo Conceitos do amor de Deus, titulo que respeitam o padre Silvério de Santa
Teresa e o padre Tomés Alvarez entre os editores modernos. Por outro lado os padres Efren de la Madre
de Dios e Oter Steggink foram os primeiros a abandonarem esse titulo (trocando-o por MeditacGes sobre
os Cantares) exemplo que seguiram os editores das obras completas do Editorial de Espiritualidade.”
JesUs, Teresa de.Obras Completas Teresa de Jesus. Edicion de Maximiliano Herraiz, Salamanca:
Ediciones Sigueme, 2015. p. 769. Como neste trabalho estamos seguindo a traducdo para o portugués das
obras de Teresa de Jesus feita por Tomas Alvarez, manteremos o titulo Conceitos do Amor de Deus.

% A traducéo biblica que Teresa utilizou para essa interpretacdo foi a Vulgata Latina. N6s, no entanto,
utilizaremos a traducdo da Biblia de Jerusalém para redigir os titulos das divisdes dos capitulos. Porém ao
citarmos a autora manteremos a sua redagao original.

110 eixo de todo o Cantico dos Canticos é o amor humano. Em razéo disso, pairou sobre este livro certa
suspeicdo quanto a sua legitima inspiragdo divina. Somente com enormes esforgos perpetrados tanto no
ambito do judaismo quanto do cristianismo, a obra foi acolhida no canon escrituristico, justificado por sua
potencialidade simbdlica de representar o amor entre Deus e 0 homem, e mais particularmente Israel
(Ravasi 2003). Trata-se, de fato, de uma retomada, ja que a valoracdo do carater metaférico do amor
humano narrado nas paginas desse texto biblico € muito anterior aos seis Sermdes sobre o Cantico dos
Céanticos, do Doutor Melifluo.

Parece-nos pacificado que sua perspectiva simbolica nupcial foi inaugurada por Hipdlito, no
século 111, em seu Comentarios sobre o Cantico dos Canticos. Nele, Hipdlito (1965) estabelece uma
complexa relacdo entre Israel, os gentios e Cristo, este alegorizado em maltiplas figuras, desde Sofia,
agente de Deus na criacdo, genitora do vinho, que alimenta a Igreja com os seus seios (a Lei e 0S
Evangelhos), ao deus Hélio, que corre pelo firmamento e congrega as nacfes. Origenes 0 seguira,
adotando a mesma linha em seu tratado (2007), ou seja, a da relacéo idilica e esponsal entre Cristo e a
Igreja, e reconhecendo nessa a alma de cada fiel, desejosa de se unir a0 Verbo de Deus. Cirilo de
Jerusalém, Gregorio de Nissa, Ambrésio, Jerbnimo, Agostinho, Cassiodoro, Isidoro de Sevilha e um bom
nimero de Padres da Igreja trilhardo a mesma linha de interpretacdo alegérica do Céntico dos Canticos.
Essa perspectiva exegética também sera valorada no medievo por Beda,0 Veneravel, Ruperto de Deutz,
Jodo Gerson, Pedro Abelardo, e, particularmente, por Bernardo de Claraval e Guilherme de Saint-Thierry,
amigos que exerceram enorme influéncia doutrinal sobre as beguinas" SANTOS, Cristian. Alusdo ao
Cantico dos Canticos em O espelho das Almas Simples, de Marguerite Porete. Revista Estacéo Literaria.
Londrina: Vol 13, 2015. p. 372-373.
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obedece prontamente. Felizmente o livro ja havia sido copiado vérias vezes,* e sdo
essas copias que se tem hoje para o estudo e traducdo, sem se saber ao certo se o texto
encontra-se na integra.

A Monja abulense ndo intitulou nem fez divisbes em seu texto, tanto o titulo
quanto a divisdo dos capitulos ficou a cargo do Padre Gracidn em sua edicdo de 1661.
Uma coletanea das obras de Teresa ja havia sido editada por Luis de Ledn em 1588,
porém o editor ndo incluiu as Meditacdes sobre os Cantares nessa obra.*®

A Autora mistica ndo escreve este texto para oferecer uma interpretacdo
exegética sobre o Cantares biblico, nem oferece uma leitura parcial do livro. O que ela
fez foi escolher alguns versiculos e tecer suas consideracdes de forma bastante pessoal
sobre eles, para ela: "[...] estas anotacdes sdo meditacBes, desabafo familiar escrito com
toda a liberdade." (ALVAREZ, 1995, p.843) Sobre a forma pessoal com que vai
escrever, nos esclarece a Autora no prélogo:

Tem me dado o Senhor, de alguns anos para c4, um gosto muito
grande cada vez que ouco ou leio algumas palavras dos Canticos de
Salomdo, e isto de modo tdo extremado que eu, sem entender com
clareza o latim em lingua vulgar, me recolhia mais e tinha minha alma
mais movida do que pelos livros muito devotos que compreendo; e
isso € uma coisa quase comum e, ainda que me declarassem em
vernaculo, eu tampouco o entenderia mais. (CAD prélogo)

Certamente este se tornou um dos escritos mais discutidos e provocativos® de

Teresa. Em uma época em que a mulher mal sabia ler e escrever, uma monja do carmelo

%20 texto que consta da obra em portugués a qual estamos nos embasando é o da cépia do mosteiro de
Alba de Tormes, com notas de cdpias dos mosteiro de Consuegra e do Deserto de las Nieves.

 "NAo ¢ possivel saber quais foram as razdes precisas da omissio do frei Luis: a auséncia dos
originais, o estado fragmentado das copias, ou o clima adverso que pairava sobre as obras que
comentavam um livro tdo sensivel como o Cantar dos Cantares; ndo fazia muito tempo que 0
proprio frei tinha sido confinado nos carceres do Santo Oficio... De toda forma, atualmente se
conhece bem as circunstancias e dificuldades pelas quais atravessou esta pequena obra."
GARCIA. Julio C. Varas. Las Meditaciones Sobre los Cantares de Santa Teresa. Revista de
Manuscritos Literarios e Investigacion. n. 12. Disponivel em:
<https://www.manuscrtcao.com/tag/documentos-recuperados/>. Acesso em 05 de outubro 2017. p?

 "Ainda hoje causa admiracio a audacia e a ousadia espiritual desta carmelita que, com a
perplexidade do enamoramento, se debruca sobre o Cantar dos Cantares, pedra sobre a qual
tropecaram outros tedlogos em seu afé por ir além da letra da Vulgata latina. E isso em tempos
perigosos nos quais vivia.Talvez [...] s6 os descendentes de uma casta hebrea, auténticos e
eternos exilados de si mesmos ao longo da Histéria, estavam capacitados para esta viagem
intelectual de aproximar-se do Eterno na linguagem amorosa e sensual dos Cantares, que nao
deixa de causar assombro aos intelectuais escolésticos de antes e de hoje.” GARCIA. Julio C.
Varas. Las Meditaciones Sobre los Cantares de Santa Teresa. Revista de Manuscritos Literarios e

Investigacién. n. 12. Disponivel em: <https://www.manuscrtcao.com/tag/documentos-recuperados/>.
Acesso em 05 de outubro 2017.



196

se dispbe a audaciosa tarefa de meditar sobre um texto biblico e fazer suas anotagdes
com todos os tons misticos do encontro do Amado com a Amada. Em um século escuro
pelas sombras de inquisicdo, essa era, sem duvida, uma audaciosa expressdo de amor a
Deus.

Outra caracteristica muito particular da interpretacdo de Teresa sobre este
poema, é que ela entende que este fala do amor a Deus, mas partindo da linguagem do
amor humano. Assim sua interpretacdo ndo vai sublimar tanto esta linguagem que ao
final nem pareca humana, como fez alguns tedlogos de sua época em suas
interpretacOes, ela: "Partird da materialidade do humano para alcancar o divino. De
modo que penso que, como em outro assunto também, Teresa se mostra mais proxima
da compreenséo do livro por parte dos eruditos de nossos dias que muitos outros autores
espirituais." (SANCHEZ, 2015, p.168)

Num primeiro momento a Reformadora tem receio de escrever sobre 0 que passa
a entender desse poema, mais tarde porém, por obediéncia, se dispBe a redigir o que lhe

vem na alma, conta-nos ela:

[...] algumas vezes o Senhor me dé tanto a entender, que eu fico
com o desejo de ndo esquecer, mas ndo tinha coragem de por coisa
alguma por escrito.

Agora, com a opinido de pessoas a quem estou obrigada a
obedecer, escreverei alguma coisa daquilo que o Senhor me da a
entender, que se encerra em palavras de que minha alma gosta,
palavras referentes este caminho da ora¢&o por onde, como eu disse, 0
Senhor leva essas irmés destes mosteiros e filhas minhas. (CAD
prélogo)

As imagens de amor desse poema soam tdo claras para a Descal¢a castelhana,
que ela ndo compreendia, nem tolerava certas expressdes de escandalo da sua época

frente a ele, diz-nos:

Parecer-vos-a que ha nestes Canticos algumas coisas que se poderiam
dizer com outro estilo. E tanta a nossa torpeza que eu n3o me
espantaria; e até ouvi algumas pessoas dizerem que antes fugiam de
escuta-las. Oh valha-me Deus, que grande miséria a nossa! Que assim
como as coisas pegonhentas transformam em veneno tudo quanto
comem, assim também acontece conosco, que, de gragas tdo grandes
quanto a que nos faz aqui o Senhor ao permitir que entendamos o que
possui a alma que O ama e anima-la para que possa falar e regozijar-
se com Sua Majestade, temos de ter medo e dar sentido de acordo com
0 pouco sentido do amor de Deus que temos. (CAD 1,3)
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Teresa 0 escreve como se estivesse falando em voz alta, acostumada com o texto
por ouvi-lo em sua liturgia das horas®, ela diz como entende esse encontro tdo profundo
e esse matriménio espiritual que, afinal, também vivenciava com seu Amado. Ela
escreve sobre um conhecimento experiencial da via do amor, que percebe tdo bem

expresso no Cantico; a comecar pela primeira estrofe, o beijo do Amado.
5.2.1 - "QUE ME BEIJE COM BEIJOS DE SUA BOCA™" (Ct 1,2)

"Tenho fome da tua boca, da tua voz, do teu cabelo,
e ando pelas ruas sem comer, calado,

ndo me sustenta o pao, a aurora me desconcerta,
busco no dia o som liquido dos seus pés."*

A Escritora mistica assim define o beijo: "Porque claro esta que o beijo € sinal
de paz e de grande amizade entre duas pessoas. Quantas maneiras de paz existem! O
Senhor nos ajude a que o entendamos.” (CAD 1,10) Desta forma desejar o beijo do
Amado é criar uma relacdo, relacéo de profundidade e de paz.

No entanto também existem os beijos da falsa paz, que s&o os beijos de tudo o
que é passageiro e que embriaga a alma, a colocando em uma "[...] guerra perpétua.”
(CAD 2,1) esses beijos incendeiam a alma, mas de uma forma diferente do abrasamento
causado pelo amor: "Ao contrario o beijo de Deus impreguina paz tdo profunda que
afugenta outros amores. Quem na verdade sentiu o beijo do Cantar, lhe repugna os
outros beijos." (SANCHEZ, 2015, p.171)

Ao provar esse sentimento de amor, a alma deseja mais, deseja ter a mesma
liberdade que os amantes tém para se declararem, por isso pede o beijo, pois deseja
aprofundar esse amor e escapar daquilo que ainda os separa; em especial 0s

preconceitos tolos, diz-nos Teresa:

Eu por certo me lembro de ter ouvido um religioso fazendo um
sermdo muito admiravel que se dedicou em especial a falar dos
regalos com que a Esposa tratava com Deus. E houve tantos risos e o
que ele disse foi tomado tdo mal, porque falava de amor (embora fosse
sermdo do Mandato, que ndo é para tratar de outra coisa), que eu
fiquei espantada. E vejo com clareza ser o que tenho dito: praticamos

®Qrag#o cotidiana que acontece em varios momentos do dia com Salmos e Canticos e leitura de partes da
biblia.

®NERUDA, Pablo. Tenho fome da tua boca in:. Cem Sonetos de Amor. Porto Alegre: Editora L&PM,
1997. 1. ed. p. 98.
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tdo mal o amar a Deus que ndo nos parece possivel que uma alma trate
dessa maneira com Ele. (CAD 1,5)

A Madre reconhece a dificuldade encontrada nessas palavras, pois, como
poderia a alma tdo pequena dizer coisas tdo intimas aquele que é seu criador? Sabia que
seria acusada de ndo entender o significado de tal expressdo, de ser uma "néscia" (CAD
1,10) porque, simples como era ndo deveria estar lendo tais coisas. Ela sabe, por
experiéncia, que a alma € possivel dizer tais coisas por estar abrasada, sao almas: "[...]
mortas de amor ao seu Deus" (CAD 1,11). Assim a alma que esta com escripulos de
dizer palavras apaixonadas, na verdade ainda ndo sente verdadeiramente este amor:
"[...] porque estas palavras e outras semelhantes dos Canticos sao proferidas pelo amor;
e, como elas ndo o tém, bem podem ler os Canticos todos os dias e ndo se exercitar
nessas palavras, sequer se atrevendo a pronuncia-las.” (CAD 1, 11)

A Autora ndo se furta a reconhecer que muitos sentidos poderiam ser
encontrados para essas expressdes, mas a forma como ela entende, € expressa com uma
singeleza e simplicidade muito particular de sua relagdo com Deus. Diz ela que uma
alma tdo pequenina s6 pode falar assim com seu Amado porque Ele permite, pois: "[...]
a alma que esta abrasada de um amor que a desatina ndo quer saber de nenhum deles
(sentidos), mas apenas de dizer essas palavras. Sim, porque o Senhor ndo o impede."
(CAD 1, 10)

Desta forma néo sdo as palavras do Cantico que representam o amor, 0 amor é
que é representado por elas, a alma j& esta abrasada, e s6 pode se expressar dessa
forma. E por isso que Teresa diz que, somente os que ndo amam verdadeiramente
podem se espantar ao ouvir tais palavras e considera-las algum atrevimento. Para Deus
ndo hé espanto algum, na verdade Ele é quem permite®” que a alma se abrase e diga o

Seu amor pois:

% "Mas a grandeza maior de Deus é, para a doutora de Avila, que ele se abaixe, condescenda.
Ele mostra sua grandeza, revelando-se nos fracos para levar adiante o seu projeto de salvacio. E
o grande Deus que, humilde, se abaixa, chama e se comunica porque nos ama [...] Deus é o
amante que se doa a si mesmo. Seu amor ndo tem medida, tampouco tém medida seus dons de
misericordia.” PEDROSA-PADUA, Lucia Pedrosa. Vida e Significado de Santa Teresa de
Jesus. In: PEDROSA -PADUA, Lucia; CAMPOS, Ménica Baptista (Orgs). Santa Teresa Mistica para
Nosso Tempo.Rio de Janeiro: Reflexdo, 2011. p. 45.
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[...] a quem o vosso amor tirou de si, Senhor, bem perdoareis que diga
iSSo e mais, embora seja atrevimento. E, Senhor meu, se significam
paz e amizade, porque ndo Vos pediriam as almas que as tenhais com
elas? Que melhor coisa podemos pedir que 0 que Vos peco, Senhor
meu: que me deis essa paz com o beijo de Vossa boca? Essa, filhas, é
elevadissima peticdo. (CAD 1,12)

Teresa analisa como elevado esse pedido, porque entende que Deus tem muitas
maneiras de mostrar sua amizade pela alma, assim, a Esposa no poema poderia ter dito
apenas beije-me, concluindo com menos palavras o seu pedido. Porém, questiona a
Reformadora do carmelo: "Por que diz com o beijo de sua boca? Pois com certeza néo
ha palavras em demasia." (CAD 2, 16) Se ndo ha palavras em demasia no poema, ha
uma razao para que a esposa se exprima dessa maneira.

Sua alma sensivel percebe que a palavra boca ndo é colocada no texto de forma
leviana, hd um sentido para que o pedido tenha sido feito dessa forma, e o sentido
que Teresa compreende é que a alma pede o beijo da boca como forma de total entrega,
porque outras formas de amizade com Deus sdo possiveis, mas se a alma deseja uma
comunh@o, ela pede intimamente o beijo da boca, assim: "[...] 0 nosso Rei trata a paz e a
amizade com as almas de muitas maneiras [...] O problema é que nds as temos com sua
Majestade de passagem, como dizem. Tendes de olhar, filhas, o ponto central da
questdo para que possais pedir 0 que pede a Esposa se o Senhor vos aproximar de si."
(CAD 2, 16)

A disposicdo para essa comunhdo faz com que os participantes desta relacdo
amorosa estejam a disposicao para transcender todos os limites a fim de consumar seu
amoroso propasito, desta forma as antiteses alto/baixo, corpo/alma aparecem vinculados
e possibilitam uma nova realidade em que os contrarios ndao mais se excluem, mas sim

propde uma unidade:

Deste modo o espirito e a matéria, concebidos como a cara e a coroa
de uma moeda realizam um papel importante nesse objetivo supremo
que sera alcancar uma forma de comunicagdo plena e absoluta. No
momento em que 0s sujeitos poéticos experimentam o encontro total
de suas respectivas identidades, a comunicagdo se torna tao perfeita e
intensa que o dialogo se extingue, porque se extingue para 0s amantes
a possibilidade de dizer tu; s80 0 mesmo ser, por iSSO esse amoroso
didlogo entre a alma e o Esposo, que é o Cantico, se converte em um
monotlogo verdadeiramente estremecedor. (PADRON, 2013, p.452)
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O beijo dado pela boca do Amado se transforma em selo de paz e amizade, o que

faz com que a Monja rogue:

Pois, Senhor meu, ndo Vos pego outra coisa nesta vida a ndo ser que
me beijes com o beijo da Vossa boca, e que seja de uma maneira que,
embora eu queira me afastar dessa amizade e unido, esteja sempre,
Senhor da minha vida, com minha vontade sujeita a ndo se afastar da
vossa.” (CAD 3,15)

Receber o beijo deixa a alma aberta aos encantos do Amado, reconhecendo que
nesse encontro de amor esta todo o bem e todas as delicias a que se possa almejar.
Assim, Teresa continua a sua interpretacdo do poema, dizendo agora sobre a adega e 0
vinho: "E que ndo haja nada que me impeca de dizer,Deus meu e gléria minha, com

sinceridade, que mais valem os teus peitos do que o vinho." (CAD 3,15)

52.2- "LEVOU-ME, A ADEGA E CONTRA MIM DESFRALDA SUA
BANDEIRA DE AMOR" (Ct 2,4)

No Interior da adega
Do Amado meu bebi®

Um autor mistico e amigo de Teresa que também discorreu sobre a adega foi
Jodo da Cruz em seu poema Cantico Espiritual, tendo sua primeira redacdo em 1584 e,
mais tarde, uma segunda redacdo em 1586. Escreve este poema cerca de dez anos apos
a Descalca, onde podemos inferir que este tema tenha sido fonte de dialogos entre os
dois amigos que vivenciavam o amor ardoroso por Deus. Em suas explicacbes sobre

esse poema, diz-nos o frei a respeito da adega:

Esta adega, mencionada pela alma, é o mais extremo e intimo grau de
amor, a que ela pode chegar nesta vida. Esta é a razdo de dar-lhe o
nome de adega interior, isto €, a mais intima; donde se conclui que ha
outras, menos interiores; a saber, os graus de amor pelos quais se sobe
esta ultima. (CRUZ, 2002, p.734-735)

% CRUZ, Jodo da. Cantico Espiritual Cancdo XXVI. In: CRUZ, Sdo Jodo da. Obras Completas.
Petropolis: Vozes, 2002. 7. ed. p. 587.
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Neste local de profunda comunh&o®

a alma é introduzida. A Monja chama a
atencdo para esse movimento da Esposa no poema. Néo € ela quem escolhe entrar na
adega, mas sim seu Amado quem a introduz e, uma vez introduzida, a alma sorve o

liquido que ali Ihe é oferecido pois:

O Senhor a pbe no celeiro para que dali ela possa sair rica além de
toda a medida. N&o parece que o Rei queira deixar qualquer coisa por
Ihe dar, mas que ela beba de acordo com seu desejo e se embriague
bem, bebendo de todos'® os vinhos que h& na despensa de Deus. Ele
quer que ela goze de todos esses gozos, que se admire de Suas
grandezas, que ndo tema perder a vida por beber tanto que va além de
sua natureza, que morra nesse paraiso de deleites. (CAD 6,3)

A alma entdo bebe de seu Amado, suas poténcias passam a ser encharcadas pelas
poténcias do Amado, que as dilata e redefine. Jodo da Cruz assim esclarece o que a alma
bebe ao entrar na adega: "Quanto ao entendimento, bebe sabedoria e ciéncia; quanto a
vontade, bebe amor suavissimo; e, quanto a memoria, bebe alegria e deleite [...]"
(CRUZ, 2002, p.736) Quando a vontade bebe do amor do Amado, ela se conforma e o
assimila ,assim, quando a alma sai da adega esta repleta, embriagada nesse amor, em

uma:

[...] ditosa embriaguez que faz suprir ao Esposo o que a alma ndo
pode, que é por ordem tdo maravilhosa que, estando todas as
faculdades mortas ou adormecidas, o amor figue vivo, e que, sem que
a alma entenda como, ordene o Senhor que opere tdo
maravilhnosamente a ponto de formar uma s6 coisa com o proprio
Senhor do amor, que é Deus, com grande pureza. Porque ndo ha quem
Iho impeca, nem sentidos, nem faculdades, digo intelecto e memoria, e
tampouco a vontade, subentenda-se. (CAD 6,4)

Analisando a respeito das caracteristicas do amor mistico, a psicanalista Ana
Maria Rizzuto traca um paralelo entre 0 amor entre duas criaturas, € 0 amor entre a

criatura e Deus. Segundo ela, a diferenca crucial entre esses dois relacionamentos é que

> No livro Castelo Interior ou Moradas, Teresa trata sobre a adega nas quintas e sétimas
moradas, justamente nas moradas finais onde a alma esta em unido: "A imagem da adega
interior demonstra a passividade da alma nessa oracgéo e o protagonismo de Deus. A nota mais
caracteristica desta imagem é sua interioridade." SORLI, Montserrat Izquierdo. Teresa de Jesus, Una
Aventura Interior: Estudio de un simbolo. Avila: Gran Duque de Alba, 1993. p. 220.

199 Todos os vinhos que Deus pode dar sdo suas gragas, que ele d4 na medida e da forma que quer: "E
assim ocorre nas gracas do Senhor, que a um d& pouco vinho de devogdo, a outro d& mais, a outro
aumenta a dose e comeca a fazé-lo sair de si, [...] a uns d& um grande fervor em Seu servigo, a outros
impetos; a outros ainda, grande caridade para com o proximo. " (CAD 6,3)
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0 mistico cré desde o comeco na fidelidade total divina e, em troca dessa entrega
incondicional, o que a alma precisa fazer € retribuir a esse amor.

No amor humano outros fatores sdo observados dentro da relagdo; o contato
corporal, as afinidades culturais e sociais, os intercambios verbais e afetivos, juntamente
com a vida diaria que se compartilha, facilitam o conhecimento progressivo dos
amantes. Na relagdo amorosa com Deus porém, esses fatores ndo estdo presentes,

fazendo com que o mistico busque outras formas de sustentar essa relacdo, diz-nos ela:

O mistico, por sua parte, ndo tem um Deus corpdreo que sustente e
reflita com sua presenca concreta o dialogo do amor. Deve encontrar
esse didlogo na fé, nas escrituras, nas oracGes, na liturgia e estar
atentissimo em escutar o desejo de Deus presente em toda
comunicacao, incluindo o discernimento do guia espiritual. Esta € uma
diferenga essencial com relagdo aos amantes humanos, cujo
discernimento do desejo do outro pode ser esclarecido com o didlogo
e 0 gesto corporal. O mistico substitui o didlogo com a oragéo, na qual
trata de escutar os sussurros divinos, sujeitos a um temeroso
discernimento. A tarefa do mistico requer uma extrema sutileza
porque Deus, como dizem os apofaticos, € o incognoscivel da via
negativa. Rapidamente aprende o mistico, 0 que os amantes maduros
também descobrem em sua realidade humana: ndo é possivel amar
profundamente se um ndo se purifica de tudo aquilo que ofende o
amado, pois isso limita a recepcdo de seu amor. (R1IZZUTO, 2013,
p.356

A crise de perceber o ser amado escapando ndo pode ser resolvida pelo mistico
da mesma forma que se resolve humanamente. A estes o didlogo e o afeto sdo caminhos
para se diminuir a distancia, ao mistico porém so6 fica mais perceptivel sua impoténcia
frente a0 Amado; para a psicanalista este € o momento no qual o amor humano e
maduro difere radicalmente do amor mistico. A desproporcao entre os amantes é tal que
somente a generosidade de Deus é capaz de abrandar o cora¢do do mistico para que
possa se dar entre eles a unido mistica.

O mistico percebe esta unido ndo somente com o que Deus da, mas também com
0 momento da entrega total e, apesar de ser um momento de intensa desigualdade entre
0s amantes, € também o de maior comunhdo, diz-nos Rizzuto: "O assombroso é que
naquele momento de desigualdade absoluta entre o Deus que se revela no vinho
embriagante de seu amor e sua criatura sedenta por seu criador, a resposta apaixonada é
o prometer-lhe ser sua Esposa, 0 estado mais profundo de igualdade acessivel aos seres
humanos.” (RIZZUTO, 2013, p.357)
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Assim quando a alma encontra-se nesse estado, absorta e embebida, com as
faculdades em suspenso, passa a nao saber o que quer, nem o que diz, esta fora de si. E
serd a respeito desse estado da alma que a Descalga castelhana analisara o termo E

Contra mim desfralda a sua bandeira de amor; diz-nos:

[...] cada qual podera ver muito claramente se chegou a receber algo
dessas gragas que se assemelhe ao que diz a Esposa: o estandarte
erguido sobre mim é o amor. Porque ndo sabem onde estiveram, nem
como contentaram o Senhor em regalo tdo excelso, assim como nédo
sabem o que fizeram, pois ndo Lhe davam gracas por isso. (CAD 6,8)

Cobrir a alma com sua bandeira'®

de amor é a marca do desejo do Esposo, ele
se regozija com ela, e 0 mostra de mil maneiras: "[...] como veras em muitas palavras
nos Canticos a Esposa (tais como: Toda bela és, 6 minha bem amada, bem como muitas
outras, como digo)" (CAD 6.8) Neste momento Teresa compara a alma a ouro, e afirma
que: "[...] Sua Majestade vai esmaltando esse ouro." (CAD 6,10), dessa forma a alma so6
pode sentir-se profundamente amada, ndo sabe como nem compreende 0 que ama,
afinal: "Estando o amor da alma posto tdo verdadeiramente ao lado do de Deus, como

poderia alcanga-lo o intelecto?" (CAD 6,11). Entéo finaliza Teresa:

O estandarte erguido sobre mim é o amor. E o é de tal modo que o
amor que a alma tinha a0 mundo desaparece e 0 amor prdprio se torna
desamor; aos parentes, ela sé quer por Deus; o amor ao préximo e aos
inimigos - e ndo se pode crer sem ter experimentado- aumenta muito.
E o amor a Deus fica tdo sem medidas que a aflige algumas vezes
mais do que o pode suportar sua baixeza natural. A alma, vendo que ja
desfalece e vai morrer, diz: A parai-me com bolos de uva, reanimai-
me com magas, pois estou doente de amor. (CAD 6,12)

101 3 termo bandeira também foi utilizado na obra teresiana como expressao simbélica de combate, do
bom combate como escreveu Paulo (2 Timéteo 4-7). No Livro da Vida ela diz: "[...] a alma tem agora
asas para voar bem alto. Ela ergue o estandarte pela causa de Cristo, parecendo que o comandante da
fortaleza subiu ou foi levado a torre mais alta para desfraldar a bandeira de Deus. Ela olha para os de
baixo como quem esté a salvo; ja ndo teme os perigos, mas os deseja, como quem de alguma maneira
tivesse a garantia da vitdria." (V 20,22)
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5.2.3 - "SUSTENTAI-ME COM BOLO DE PASSAS, DAI-ME FORCAS COM
MACAS, QUE ESTOU DOENTE DE AMOR..." (Ct 2,5)

Mas ha a vida que é para ser intensamente vivida,
Ha o amor. Que tem que ser vivido até a ultima gota.
Sem nenhum medo. N&o mata.'%?

Esta parte final da interpretacdo teresiana do poema do Canticos, trata das
Gltimas experiéncias com o Amado, no seu ardor do amor sem limites, préprio das
sétimas moradas. Uma peculiaridade dessa experiéncia de encontro é a suavidade, que €
tamanha que, se o Senhor ndo intervém, pode acabar a prépria vida. A Autora se
surpreende com essa dicotomia; como pode a suavidade matar? diz-nos: "Oh, que
linguagem tdo divina para o meu propdsito! Como, Esposa Santa, a suavidade vos
mata? Porque - pelo que sei- algumas vezes a suavidade parece tdo excessiva que desfaz
a alma de maneira tal que parece j& ndo haver alma para viver." (CAD 7,1)

E continua a Autora questionando que tipo de bolos e magas poderiam ser esses?
como nado sao remédio que possa trazer de volta a vida, s6 poderiam servir para fazer
com que a alma morra de uma vez. Porém o verbo amparar esta presente na mesma
frase, o que faz com que a Autora entenda que; se a alma pede amparo, ndo pede para
morrer mas sim para viver um pouco mais, mesmo neste estado doente de amor, para:
“[...] servir um pouco, com a vida, Aquele a Quem vé que tanto se deve." (CAD 7,1)

O amor entdo se apodera por completo da alma, esta sente como se estivesse

perto de morrer, a Reformadora afirma que ndo ha exagero nessa afirmacéo:

N&o penseis, filhas, que exagero ao dizer que a alma morre, porque,
como j& vos falei, isso é a pura verdade. O amor age por vezes com
tanta forca, dominando de tal maneira as forgas do sujeito natural, que
até sei de alguém que, estando em semelhante oragdo, ouviu cantar
uma bela voz e garante que, a seu ver, se 0 canto ndo cessasse, a alma
ja lhe ia sair do corpo'®, gracas ao grande deleite e suavidade que
Nosso Senhor lhe permitia experimentar. (CAD 7,2)

Quando a alma compreende que € necessario que ela esteja viva, mesmo

desejando a morte, pede entdo um outro bem, para sair desse estado tdo intenso:

192 ISPECTOR, Clarice. A descoberta do mundo. In: A Descoberta do mundo. Rio de Janeiro: Rocco.
1984. p 152.

103 Ela se refere ao éxtase de Salamanca (1571), que teve ao ouvir o cantico Vejam-te os meus olhos (4M
11,8)
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Amparai-me com bolos de uvas. Somente uma razao maior permitiria que a alma abrisse

méao desse estado de jubilo:

Esses bolos tém um gosto distinto dos da terra. Entendo eu que ela
pede ao Esposo que a deixe fazer grandes obras a servico de Nosso
Senhor e do préximo, razdo pela qual se alegra em perder aquele
deleite e contentamento; e embora isso seja vida mais ativa do que
contemplativa, parecendo que a alma perdera se esse seu pedido for
atendido, quando ela se encontra nesse estado, nunca deixam de agir
juntas Marta e Maria.

Para contentarem mais a Deus, esquecem-se de si em favor do
préximo e perdem a vida nos conflitos, como fizeram muitos martires.
E, com suas palavras envoltas em tdo elevado amor de Deus,
embriagadas daquele vinho celestial, de nada se recordam - e, se 0
fazem, pouco lhes importa descontentar os homens. (CAD 7,3)

Os bolos seriam, entdo, a sUplica da alma para que pudesse realizar obras a
servigo de Deus, mesmo que com isso ela perdesse aquele deleite e contentamento
estando proxima dele; entretanto, compreende que se ndo estiver proxima das criaturas,
esse amor tdo dado em gratuidade se perderia. Diz-nos: "Digo que esses bolos e obras
saidos e produzidos de uma arvore de tdo fervoroso amor tém um aroma que dura muito
mais. Uma alma dessas aproveita mais, com suas palavras e obras, do que muitos que
fagam obras com o p6 da nossa sensibilidade mundana e com algum interesse proprio."
(CAD 7.7)

Ao analisar essa passagem, em sua interpretacdo do Céantico dos Canticos,

Bernardo de Claraval também interpreta as obras como frutos da fé, diz-nos:

A fé sem obras é um cadaver. Igual a flor quando desponta e ndo traz
fruto, reanima-me com flores, da-me vigor com magds, porque
desfaleco de amor. Portanto, a alma habituada a quietude sé se
consola com as boas obras apoiadas em uma fé verdadeira, quantas
vezes se lhe oculta a luz da contemplagdo, como as vezes acontece.
Pois, quem goza dessa luz, ndo digo continuamente, sendo sequer por
um tempo, enquanto mora neste corpo? [...] Ja tenho dito que, sempre
gue se sai da contemplacdo se refugia na acdo; mas volta hovamente
com confianca a ela, porque ambas sdo companheiras e habitam
juntas; ao fim Marta é irma de Maria. (CLARAVAL, 2017, p.189)

O autor Dennis Martin, em seu texto Trinitarian and Mystical Receptivity:
Modern Theory and a Medieval Case Study traca um paralelo a respeito da passividade

e o0 sentido como tal estado é percebido na modernidade. Diz o autor que na idade média
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0 conhecimento mistico era vivenciado como fundamentalmente receptivo, amoroso,
permitindo-se penetrar pela forca do amor de Deus. No entanto, no mundo moderno,
locucbes como dependéncia e receptividade foram assimiladas a passividade e
vitimizacdo, levando-as a um senso pejorativo.

Recepcdo se torna, entdo, um sinal de vitimizagdo dependente de sofrimento. A
passividade perde, na atualidade, a sua caracteristica ativa de simbolismo positivo, que €
0 que o mistico trata quando fala de seu amor. Ser amado implica em atividade, o amor
ndo consegue permanecer inativo, até porque ndo ha mediacdo em ser amado por Deus,
a alma se torna toda preenchida. Jodo da Cruz discorreu sobre o tema da agdo na

passividade, diz-nos:

Desse modo o Senhor se comunica passivamente ao espirito, assim
como a luz passivamente se comunica a quem ndo faz mais do que
abrir os olhos para recebé-la. Receber a luz sobrenatural que se lhe
infunde é para a alma 0 mesmo que entender passivamente; e quando
se diz que, nesse caso, ela ndo age, ndo é por motivo de ndo entender.
e sim porque entende sem inddstria sua; apenas recebe o que lhe é
dado, como acontece nas iluminacdes, ilustracGes e inspiragdes
divinas.'®

Assim, ao chegar ao estado de unido mistica, a alma € como que lancada fora de

si, 0 desejo de amor é aumentado e, ao final, tudo o que ela pode fazer ativamente é se

105

unir passivamente " a Deus:

104 CRUZ, S&o Jodo. Subida a0 Monte Carmelo. L Il, XV-2 In: CRUZ, S&o Jodo da. Obras Completas.
Petrdpolis: Vozes, 2002. 7. ed. p. 239.

195 0 autor Colin Thompson, também ao tratou do tema da acdo na passividade, diz-nos: "A passividade,
no entanto, ndo é um estado de inatividade nem o completo abandono a vontade de Deus que se associou
tradicionalmente com a heresia do quietismo. Implica em renunciar a tudo o que dificulte o labor de Deus
na alma e o melhor é interpreta-la como uma forma distinta de atividade: a atividade de ser receptiva a
algo mais além de si mesma." THOMPSON, Colin P. Canciones En La Noche : Estudio sobre san Juan de
la Cruz. Traduccion de Marta Balcells. Madrid: Trotta, 2002. p. 209. Outro autor que também tratou do
tema foi Teilhard de Chardin na segunda parte de seu liviro O Meio Divino, intitulado
Divinizacdo das Passividades, onde ele falard das passividades de crescimento e as de
diminuicdo. CHARDIN, Pierre Teilhard. O Meio Divino. Petropolis: VVozes, 2014. 2 ed. p.41-
63.
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Receptividade, aqui, ndo é para ser vista principalmente como um ato
ou uma poténcia por parte do assunto, € mais uma capacidade por
meio da qual eu permito outro morar dentro de mim. Isso ndo sera
visto como um empobrecimento de ser, como algo experimentado em
um mais baixo nivel, mas como algo que tem a ver com a riqueza
completa do ser. Para sofrer a riqueza do ser, eu tenho que sofrer este
empobrecimento. (MARTIN, 1995, p.704)

Teresa amou tanto que dizia que morria porque nao morria: “Morrer, para
Teresa, ndo € querer a morte — seria suicida —, mas, ao contrario, entrar na realizacdo do
desejo. Para ela, sofrer ndo é querer o sofrimento — seria masoquismo; é antes, o ato de
espera viva da presencga. Sofrer manifesta a presenga na auséncia e faz da separacdo
uma ferida de amor.” (VASSE, 1994, p.90)

Desta forma, "O amor é forte quando esta proximo ao Amado; quando se
ausenta, se debilita. Se trata de certo tédio do impaciente desejo que inevitavelmente
afeta o espirito que ama com ardor em auséncia do Amado [...]" (CLARAVAL, 2017,
p.189) Adoecer de amor é, entdo, a caracteristica da saudade da alma, para o
psicanalista Denis Vasse: “O amor consiste em morrer de desejo até o &xtase. Até a
saida de si, no seu proprio coragao: onde “isso” fala, no arrebatamento silencioso da
alma. Morrer de amor revela que a morte ndo é nada.” (VASSE, 1994, p.95) Se ndo se
morre, se enlouquece de amor, o que para Teresa se trata de uma boa loucura, pois deixa
a alma em estado de graca: "Oh! que boa loucura, irmas! Oxald Deus no-la desse a
todas!" (6M 6,11)
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5.3 -LOUCOS DE AMOR

Olha: o amor pulou 0 muro

O amor subiu na arvore

em tempo de se estrepar

Pronto, o0 amor se estrepou
Daqui estou vendo o sangue
que escorre do corpo andrégino.
Essa ferida, meu bem

as vezes ndo sara nunca.

&s vezes sara amanha.'®

O tema dos loucos de amor remonta ha muitos séculos na histria. As margens
do cristianismo, ha uma mulher Salé (a idiota) que aparece primeiramente no século IV
em um conto intitulado Histéria lausiaca de Palladios **” em uma: "Forma primeira do
que se tornara loucura para o Cristo." (CERTEAU, 2015, p.50) A historia é de uma
mulher sem nome chamada de Salé, que vivia em um mosteiro junto a outras 400
mulheres e que se passava por louca. Vivia apenas na cozinha se alimentando de restos
das outras monjas com um pano amarrado a cabeca no lugar do véu, e fazia qualquer
servico. As outras monjas ela causava repugnancia, o que fazia com que ela fosse alvo
de golpes, injdrias e desprezo. Porém ela nunca resmungou ou insultou a ninguém. Na
verdade, ela se mantinha em completo siléncio, nunca alguém tinha ouvido o som da
sua voz.

Um dia um anjo se apresentou a um santo homem da cidade e disse que ele ndo
era na verdade santo, mas que havia em um mosteiro uma mulher que vivia na cozinha e
com um pano na cabeca, e que essa sim era uma mulher de Deus pois: "As voltas com
essa multiddo, ela jamais afastou seu coracdo de Deus." (CERTEAU, 2015, p.71) O
santo parte a procura-la e quando a encontra se ajoelha a seus pés e pede que ela o
abencoe, 0 que causa grande espanto as outras monjas, e faz com que estas revelem o
quanto mal haviam feito a "louca” do mosteiro. Apos esse episodio Salé passou a ser tao
bem tratada e considerada pelas demais que ndo suportou, saiu do mosteiro e nunca

mais foi vista.Esta € uma historia que representa outras tantas, como nos diz Certeau:

106 ANDRADE. Carlos Drummond de. Brejo das Almas. Rio de Janeiro: Companhia das Letras, 2013. p.
15.
970 conto na fntegra encontra-se em: CERTEAU, Michel de. A fabula Mistica: Séculos XVI e XVII

Vol. I. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2015. 1. ed. p. 51-52.
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Uma mulher sem nome, que desaparece assim que reconhecida,
precede outras figuras, de homens que tém nomes: Marcos o louco
(salos), na cidade de Alexandria (século VI); Simedo o louco de
Emeso, na Siria (século VI); André Salos, em Constantinopla (século
IX) etc. Com os séculos, essa loucura sobre para o norte e se faz
numerosa

A essas testemunhas antigas e disseminadas, de onde sairdo os
grupos de loucos do Cristo (yourodivyj) que circulam nas pragas de
Moscou do século XIV ao século XVI, eu pergunto que desvio eles
produzem. N&o para captar o segredo de sua seducdo (ha outro além
de seu préprio arrebatamento?), mas para tentar circunscrever o seu
ponto de fuga por onde eles nos desviam para um absoluto.
(CERTEAU, 2015, p.50)

Fato importante a se destacar na historia de Salé é que ela passava-se por louca,
enguanto era a Unica que jamais tinha afastado seu coracédo de Deus. As acOes dessa
mulher eram intencionais, diziam algo de sua alma, mas que as demais monjas, a
multiddo descrita no conto, ndo conseguia perceber. O amor transformou seus atos em
acdes s6 perceptiveis a alguém que, como ela, vivia a experiéncia do absoluto e poderia
reconhecer ali ndo a fuga de uma realidade, mas a entrega total a um proposito, que era
n&o se afastar de Deus.

108

Na mistica Sulfi™" os exemplos desses loucos de amor sdo chamados de

mal@mati, que tém como tradugdo homens da macula, ou da reprovacgéo, da culpa. Esta:

E uma forma de espiritualidade radical, excessiva, até mesmo
morbida, segundo a percepcao que se tem de fora. Poder-se-ia também
chamé-los mestres da suspeita, devido a seu comportamento constante
de suspeitar de tudo que venha de seu eu, da opinido alheia e do
mundo mundano como possivel armadilha para distancia-los de sua
meta de unido com Deus. (OLIVEIRA, 2006, p.129)

Os malamati procuram evitar a todo custo, por meios de rigores da ascese auto
impostas, uma satisfacdo orgulhosa ou os olhares de aprovacdo e elogios dos demais,
pois acreditam que estes seriam motivos de queda em seu caminho de encontro com
Deus. Essa evitagdo chega a tal rigor que, como forma de protecdo, eles comegcam a se
comportar de uma forma que desagrade aos demais, ou que cause mesmo repugnancia e
censuras, para nao serem levados em alta conta e, dessa forma, possam continuar

ocultando o seu estado espiritual: "A vida malamati é assim uma vida espiritual que

108 \/ertente mistica existente dentro do Islamismo.
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propositadamente apresenta-se de uma forma enganosa, disfargada [...] um desinteresse
absoluto em ser identificado, compreendido ou aprovado pela comunidade que o cerca.”
(OLIVEIRA, 2006, p.130)

No Livro da Vida Teresa narra o quanto lhe atormentava quando falavam bem
dela ou a tinham em grande consideracéo™®. Para ela isso era motivo de angUstia pois
acreditava que, para ser digna das gracas do Senhor deveria padecer incompreensdes e
injurias, porém continuava tendo seus arroubos em publico e mais as pessoas a
consideravam. Até que: “ [...] o Senhor me perguntou por que eu temia, se, nesse caso,
s0 havia duas alternativas: murmurarem de mim, ou louvarem a Ele. [...] essas duas
coisas representavam ganhos para mim, motivo pelo qual eu ndo devia me afligir” (V
31, 13) Essas palavras conseguiram acalma-la.

Para a Monja a alma que realmente estad devotada a Deus ndo se importa que
falem bem ou mal dela pois nada tem de si mesma, tudo vem de Deus e por isso ndo
deve se apegar nem a mostrar seus pecados, nem a glorificar suas gracas. Por isso alerta
para 0s perigos de se estar em alta conta com as pessoas, pois as cobrancas serdo muitas,
logo lhe exigirdo a perfeicéo.

Quanto mais pessoas a admirarem, menos reconhecerdo que sdo seres faliveis e
ainda em corpos mortais, dira ela: “Assim, como eu digo, ¢ preciso muito animo, ja que
a pobre alma, nem bem comegou a andar, ja a querem obrigar a voar.” (V 31, 17) A
Autora acredita que seus esforcos de humildade s@o pequenas palhas que langa na
fogueira do amor abrasado de Deus. Tem vergonha do pouco que pensa fazer em
contraste do muito que recebe em gracas: “Sim, Senhor meu, tenho vergonha, mas de
ndo ter para contar sendo atos tdo minusculos, para que quem os fizer grandes tenha
esperanca.” (V 31, 25)

O seu receio de estar em alta conta era tanto que, assim como a Salé da histdria,
Teresa ndo ousa "[...] erguer a cabeca, desejando néo ser vista." (V 31,12) ou roga em
uma oracdo a Deus que: "[...] quando alguma pessoa pensasse bem de mim, Sua

Majestade Ihe declarasse meus pecados para que ela visse com quao poucos méritos

1% Um exemplo disso foi o grande esforco que fez para que ndo pintassem seu retrato: "Teresa
tentou em védo impedir o evento com mil justificativas, mas seu superior estava convicto da
importancia do assunto e decidido a realizar o retrato apesar das réplicas da retratada."
PEDROSA -PADUA, Lucia. Santa Teresa de Avila: Dez Retratos de uma Mulher "Humana de Deus". In:
PEDROSA -PADUA, Lucia; CAMPOS, Monica Baptista (Orgs). Santa Teresa Mistica para Nosso
Tempo.Rio de Janeiro: Reflexdo, 2011. p. 104.
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meus Ele me concedia gragas." (V 31,15). Porém também é preciso cuidado ao se
mostrar 0s equivocos, para que essas demonstracdes ndo se tornem fonte de orgulho e
paregcam humildade quando na verdade néo o séo, talvez por isso a Salé permanega em
siléncio: "Finalmente, nenhum contrato, mesmo que fosse o primeiro e o ultimo de
todos, o da linguagem, é por ela honrado." (CERTEAU, 2015, p.60)

5.3.1 - DESATINOS SANTOS

E eu, quero te servir a poesia

numa concha azul do mar

ou numa cesta de flores do campo.

Talvez tu possas entender o meu amor.

Mas se isso ndo acontecer ndo importa.

Ja esté declarado e estampado

nas linhas e entrelinhas deste pequeno poema **°

Sera no Livro da Vida, mais especificamente ao tratar do terceiro grau de oracéo,
que a autora mistica fara referéncia a esse desatino de amor, diz-nos: "N4o sei explicar
em outros termos. Nesse estado, a alma ndo sabe o que fazer: se fala, se fica em
siléncio, se ri ou se chora. E um glorioso desatino, uma loucura celestial.” (V 16,1) ou
entdo: "Oh! Valha-me Deus! Como fica entdo a alma! Ela desejaria ser toda linguas
para louvar o Senhor. Diz mil disparates santos, procurando sempre contentar quem a
deixou assim." (V 16,4)

Nesse grau de oracdo, as faculdades dormem, ndo mais causam grandes
dificuldades a vontade, pois estdo todas mergulhadas na dgua da graca; a alma ja nao
sabe ir adiante ou voltar atras, o deleite desse momento é tdo intenso que ela fica em
suspenso, querendo apenas regozijar-se.

Aqui as faculdades estdo unidas a Deus de forma bem mais intima. Capazes de
se ocuparem tdo somente de Deus, elas ja ndo conseguem se expressar por si s0, salvo
se Ele permitir que se distraiam. Nesse momento o louvor a Deus € desordenado, a alma
sO deseja poder clamar o amor do qual é objeto, dizer em altas vozes a todos que a
possam ouvir como ¢ doce o amor de seu Senhor. Para Teresa, esse ¢ um “desassossego
saboroso”, em que as flores do jardim comecam finalmente a abrir e a exalar seu
perfume. E quanto mais as flores do jardim particular florescem, mais aumenta o desejo

da alma de que outras possam se deleitar nesses gozos, que o nome de Deus possa ser

110 CORALINA,Cora. Poeminha Amoroso. In: Os Melhores Poemas de Cor a Coralina. Sdo Paulo:
Global, 2011. 4 ed. p. 243.
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reverenciado e que a loucura do amor; o fogo do amor verdadeiro possa ser
reconhecido.
E sera nesse estado de desatino amoroso que a Monja castelhana escreve, em um

transe de oracéo, se dirige a Deus em um soliléquio ardente:

Bendito sejais para sempre, Senhor! Que todas as coias Vos louvem
para sempre. Permiti agora, Rei meu, eu Vos suplico, porque ao
escrever isto, ndo estou, por vossa bondade e misericérdia, fora dessa
loucura celestial - pois Vs me concedeis essa graga sem que eu tenha
méritos -, que figuem loucos de Vosso amor todos com quem eu me
relacionar. (V 16,4)

A partir deste grau de oracdo Teresa passa a Ser como um icone vivente deste
estado amoroso em que se encontra, deseja comunicar aos demais, e ndo apenas
comunicar, mas possibilitar com que o leitor sinta empatia, e se aproxime dessa
"loucura™ para que usufrua o mesmo bem, diz-nos: "O que vejo parece um sonho e s
queria ver enfermos deste mal que me aflige. Suplico a vossa mercé que sejamos todos
loucos de amor por Quem por nos se fez chamar assim.” (V 16, 6)

Como escrever sobre esses desatinos que se sentem na alma? "Eu nem a
compreendia nem seria capaz de descrevé-la e, chegando aqui, decidira dizer muito
pouco ou nada." (V 16, 2) Seria necessario uma linguagem que conseguisse,
minimamente, dizer: "[...] o indizivel em que se funda. Palavra clandestina que se furta
a palavra legitima ou legitimada.” (VALENTE, 1991, p.251) Uma linguagem que

pudesse traduzir o ardor desse amor que desatina, uma linguagem inflamada.
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5.3.2 - LINGUAGEM INFLAMADA

Eu queria querer-te amar 0 amor
Construir-nos dulcissima prisdo
Encontrar a mais justa adequacgéo
Tudo métrica e rima e nunca dor
Mas a vida é real e é de viés

E vé s6 que cilada 0 amor me armou
Eu te quero (e ndo queres) como sou
N&o te quero (e ndo queres) como és
Ah! Bruta flor do querer

Ah! Bruta flor, bruta flor'**

Sabendo da grande dificuldade que é exprimir em palavras 0 momento do
encontro com o Amado, e o0 quanto as palavras podem ndo expressar a esséncia do que
se vivencia, o mistico se serve da linguagem apaixonada do erotismo humano. Os
amantes: "[...] pronunciam expressdes aparentemente desconexas, préprias da
comunicacdo infantil, na qual os vocéabulos parecem emergir diretamente dos
sentimentos.” (BETO, 2017, p.3) Marcada pela inefabilidade, essa linguagem busca
recursos nas metéaforas e simbolos que possam, de alguma forma, expressar essa relacao
amorosa arrebatadora.

Esse ardor traz em si o esforgo de transcender-se em direcdo ao outro, de
penetrar o mistério, mesmo reconhecendo sua profundidade indevassavel. No poema
Chama Viva de Amor de Jodo da Cruz, o autor deixa claro esse esforgo ao tentar
explica-lo a Senhora Ana de Penalosa. Logo no prologo diz-nos:

Alguma relutancia tive, mui nobre e devotada senhora, em explicar
estas quatro Cangdes, como Vossa Mercé pediu; porque sendo de
coisas tdo interiores e espirituais, ordinariamente a linguagem falta.
Com efeito o que é espiritual excede o sensivel, e com dificuldade se
pode dizer algo da substancia do espirito a ndo ser com profunda
penetracdo deste. (CRUZ, 2002, p.825)

A linguagem inflamada que o autor apresenta neste poema, a comecar pelo
proprio titulo contendo a palavra chama em referéncia ao ardor, é a expressdo do

enamoramento da alma, pois:

U1 V/ELOSO, Caetano. O Quereres. In: Veld. S&o Paulo: Philips Record, 1984. Faixa 07. 1. CD.
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Jodo da Cruz, como a maioria dos misticos, expressa sua relacao
amorosa com Deus (com licenca da tautologia) recorrendo ao
vocabulario [..] da relacgdo amorosa  (toque,  beijo,
éxtase,delicia,fruicéo).

O mistico utiliza expressdes simbdlicas para traduzir
experiéncias espirituais que ndo cabem no discurso racional,
doutrinario. A doutrina fala a razdo; a teologia, a fé; a mistica, ao
amor, dilatando coragéo e fé, abertos a presenga inefavel do Invisivel
e do Indizivel. O esfor¢co mistico de comunicar 0 incomunicavel,
como se um casal quisesse descrever sua intensidade amorosa,
engendra uma linguagem arquetipica, pois expressa seu significado a
qualquer pessoa de qualquer tempo ou lugar. (BETO, 2017, p.3)

Porém ndo é somente a alma que se dirige ao seu amor de forma ardente, o
Amado, também responde aos anseios amorosos da alma em uma linguagem ardorosa.
Em verdade, a chama do amor parte primeiro Deste, e, ao abrasar a criatura, faz com
gue ela ndo tenha outra forma de se expressar que ndo seja apaixonadamente, diz Jodo

da Cruz:

Tal é a linguagem e palavra com que Deus fala nas almas purificadas
e limpas, em termos incendiados, conforme disse Davi: A tua palavra
é chama ardente (SL 118,14). E o profeta: Ndo sdo as minhas palavras
como um fogo? (Jr 23,29). Essas palavras, segundo afirma o mesmo
Senhor no Evangelho de Séo Jodo, sdo espirito e vida (Jo 6,64).
Percebem-nas as almas que tém ouvidos para ouvi-las; e estas, como
digo, sdo as almas puras e enamoradas. (CRUZ, 2002, p.830)

Para Jodo da Cruz nem todos os que ouvirem essa linguagem enamorada
terdo condicdes de saborea-la, a esses falta um "paladar” (CRUZ, 2002, p.830) e, sem
ele, encontram nestas palavras uma insipidez, ou até mesmo um aborrecimento, como
alerta o apostolo Paulo: "Com efeito, a linguagem da cruz é loucura para aqueles que se
perdem, mas para aqueles que se salvam, para nés, é poder de Deus." (I corintios 1,18)

Esse paladar espiritual nunca faltou a Teresa de Jesus, pelo contrério, sua forma
apaixonada de viver sua espiritualidade se refletia em seus escritos e fazia com que seus
confessores muitas vezes reeditassem algumas passagens. Nao serd ao acaso que O
simbolismo do fogo apareceu na obra teresiana quando esta comegou a distinguir 0s
graus da oragdo, num processo progressivo de ascensdo do amor da alma em Deus, por

iSS0:
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[...] ndo € estranho que nesse processo de transformacdo no amor, a
fragil centelha que liga Deus a alma, na oragdo de quietude, se
converta em fogo devorador que transforma o ferro em brasa viva, na
oracdo de unido: que seja dardo de fogo nos grandes impetos de amor
e acabe em chama ascensional gue arranca a alma de si mesma € a
eleva até seu Deus, em um voo do espirito. (SORLI, 1993, p.79)

Na idade média o simbolismo biblico do fogo estava na literatura e expressava
tanto o amor de Deus quanto o amor humano. Na literatura mistica o fogo se converte
no simbolo do amor por exceléncia; diante dessa imagem o mistico expressa todos 0s
matizes delicados dessa relagcdo amorosa, desde os efeitos mais violentos como as
chagas e feridas, como os de suave ternura acolhedora.

Outros autores misticos anteriores a Teresa também trataram do tema do fogo
ardente de amor. Dentre eles Francisco Osuna. Para o autor o fogo representa 0s varios
graus de recolhimento pelos quais a alma deve passar até chegar ao estado de
contemplacdo. Neste recolhimento mistico o fogo € uma presenca amorosa que a alma

sente intensamente:

Que diremos da graca que neste dificil exercicio se pode sentir? Nele
se inflama a vontade de tal maneira que dentro do peito se sente um
fogo tdo agradavel que falar ndo se pode? Fogo alimentado,
semelhante ao daqui, salvo que ndo da sofrimento algum, pelo
contrario, da tanto prazer que o desejam sempre acender nas entranhas
e no coracao. ™

Na obra teresiana o simbolismo do fogo se inicia no Livro da Vida,mais
precisamente no capitulo 15, quando ela trata da oracdo de quietude apresentando o
fogo como uma centelha. lzquierdo Sorli, ao analisar o simbolo do fogo, reconhece que
este segue em uma linha ascendente, na medida em que a Autora vai se aprofundando
nas experiéncias misticas. O simbolismo do fogo pode entdo ser assim representado:
"Centelha ------ fogo ------ dardo de ouro ------ chama.” (SORLI, 1993, p.84)

A imagem da centelha aparece de modo repentino quando a Autora mistica trata
da alegoria do jardim que, até entdo, estava toda embasada no simbolo da agua: "Essa
agua de grandes bens e gragas que o Senhor da aqui fez crescer as virtudes [...]" (V 14,

5). Apesar da imagem da centelha figurar na tradicdo mistico literaria, a Escritora

112 OSUNA Francisco de. Tercer Abecedério Espiritual de Francisco de Osuna. tr. 18, c.3.Disponivel

em:<http://documentacatholicaomnia.eu/03d/14921541, Osuna._de. Francisco, Tercer_Abecedario_Esp
iritual,_ES.pdf> Acesso em 20 de novembro. 2017.
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mistica a aplica de forma particular em sua pedagogia e esclarece: “"Essa oracao &,
portanto, uma centelhazinha do Seu verdadeiro amor que o Senhor comeca a acender na
alma, para fazé-la compreender que € esse amor feliz" (V 15, 4).

A centelhazinha acendida por Deus no coracdo da alma na oracdo de quietude,
se transforma em grande fogo na oracdo de unido. Tao inefavel é esta nova experiéncia

mistica que Teresa confessa sua impoténcia para descrevé-la:

N&o sei explicar como é essa oracdo a que chamam unido, nem o que
é. [...] embora a alma por vezes saia de si mesma, como se fosse um
fogo que esta ardendo e se incendeia, e algumas vezes esse fogo
aumenta com impeto e essa chama se eleva muito acima do fogo, mas
nem por isso se distinguem: é a mesma chama que esta no fogo. Com
sua instrucdo, vossas mercés o entenderdo, pois ndo sei explicar
melhor. (V 18,2)

H& um avanco no processo simbdlico; o amor de Deus que na oracdo de
quietude era uma centelha, se transforma em fogo na oracdo de unido e, dentro desta
oracdo, ha uma nova forma de expressao, que é a alma sair de si mesma como uma:

"[...] chama que se eleva muito acima do fogo." (V18,2) Essa sutil diferenca entre a
unido e o voo do espirito é expressa novamente com o simbolismo do fogo, Teresa

mostra bem essa diferenca ao se referir ao metal que é fundido nas labaredas:

Tenho visto com clareza que ha diferenca entre as gragas, embora,
como eu digo, tudo pareca uma s coisa; mas um fogo pequeno é téo
fogo quanto grande, e é perceptivel a diferenca entre os dois: num
fogo pequeno, leva muito tempo para que um pequeno pedaco de ferro
fique em brasas; mas, se o fogo é grande, por maior que seja, o ferro
num instante se transforma por inteiro. (V 18,7)

Do aco que se funde ao calor do fogo abrasador, surge a imagem do dardo que
causa a ferida de amor. Um dos grandes impetos de amor, a transverberacao, descrita
pela Reformadora do carmelo de forma muito expressiva em seu Livro da Vida (V
29,13) marca a expressdo Ultima do simbolismo do fogo; abrasamento total no amor de
Deus que fere docemente. Com seu bom humor habitual, Teresa mostra o quéo dificil é
transformar em palavras esses momentos abrasadores de amor, diz-nos: "N&o vou falar
de coisas que ndo tenha vivenciado muito. Assim, quando comecei a escrever sobre esta
Gltima &gua, parecia-me impossivel tratar disso, pois € mais dificil do que falar grego.

Por essa razdo, parei de escrever e fui comungar."” (V 18,8)
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Observando a forca que as palavras fogo, centelha, chama, abrasamento, dardo
de fogo tém na obra teresiana, percebemos o quanto a linguagem do mistico se inflama
para falar do amor que sente, e também do amor do qual se faz objeto. Essa linguagem
forte e simbdlica: "[...] permite que a consciéncia traduza o movimento interno dos
afetos, [...] As mudangas da alma ou da interioridade humana s&o efetivas porque
afetivas e 0 modo de tomar consciéncia desse movimento inconsciente é pela imagem."
(BOAS, 2011, p.171)

A linguagem dos amantes parece incoerente aos que estdo de fora, porém,
repleta de afetividade, ndo se presta aos conceitos racionais, ao contrario, comovem por

sua intensidade e verdade, assim:

Teresa de Jesus recorre ao desatino, porque s6 no desconjuntamento
dos esquemas racionais inscritos nas coordenadas espaco-temporais,
se pode perceber a conotacdo sugestiva, que essencialmente se situa
na mesma linha da poesia pura, da qual, é uma vivéncia inefavel. Por
isto, ao denunciar e lamentar a insuficiéncia das comparacdes para
enfrentar as moradas superiores, exclama: Oh! segredos de Deus, que
procuraria dar a entendé-los se acertasse em algo! e assim direi mil
desatinos, porque se alguma vez atinasse, para que louvemos muito ao
Senhor. (V 1,4) Constituem esses mil desatinos outros tantos sinais
com o0s quais se conforma, no sentido mais estrito do termos, na area
conotativa na qual nos participa a vivéncia. (CONCHA, 1978, p.147)

Coberta por interjeicOes e exclamacdes, a linguagem inflamada se apresenta em
uma sequéncia de rogos ao Amado, de gozo e de irracionalidades, como mostra Adélia
Prado no poema O Pelicano: "Travada de interjei¢es, mutismos, vocativos supremos
balbuciei: O Tu! e O Vo6s! - a garganta doendo por chorar. [...] © Misericérdia, eu disse
e pus minha boca no jorro daquele peito. © amor, e me deixei afagar, a visdo
esmaecendo-se, lucida, ilégica, verdadeira como um navio." (PRADO, 2016, p.268)

Essas interjeicbes amorosas aparecem de forma abundante em uma obra de
Teresa que recebeu o nome de Exclamagdes da Alma a Deus. Um texto dividido em
dezessete topicos onde a Descalca castelhana clama e se expressa ao Amado de forma
apaixonada, assim interjeicdes como: O vida, O Deleite meu, O esperanca minha, O
bem meu, O esperanga minha, O verdadeiro amador, entre outras; vao saindo de sua
pena em direcdo aquele a quem se ama.

Teresa de Jesus recebeu o titulo de doutora da igreja, por seus escritos, e, ao

longo de cinco séculos de sua morte continua recebendo homenagens e a atencao de
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estudiosos de varias areas do conhecimento que se encantam com a sabedoria e
profundidade de sua obra.

A n6s nos encantou a poesia de suas palavras, vivaz e ardorosa como era a
personalidade desta castelhana que dizia com a mesma paixdo sobre formiguinhas e
lagartas, bem como sobre o mais profundo do coracgéo e a imensidade do amor de Deus.
Perceber a grandiosidade de tudo o que € criado, em especial a grandiosidade da alma,
tornou-se a poesia diaria de Teresa. A forma como fala com Deus e se entrega a sua
presenca acaba por poetisar seus atos e expressdes, onde no fim, ndo sera preciso que se
digam palavras, pois: "Deus quer, pela sua grandeza, que a alma entenda que sua
Majestade estd tdo perto dela que ndo ha porque enviar-Lhe mensageiros, se ela pode
falar diretamente com Ele, e falar baixo, visto que, dada a sua proximidade, Ele ja

entende o simples mover dos labios." (V 14,5)



219

CONCLUSAO

Teresa de Jesus, mestra e educadora de almas vacilantes ao encontro com Deus,
compreendia, por experiéncia, que esse Deus, estava muito mais proximos de nés do
que poderiamos entender. Sua caracteristica foi: "Falar de Deus como alguém
conhecido. Quem mergulhar na leitura destas suas obras tera a real impressao de que ela
se encontrou com Ele, antes de se por a escrever.” (ALVAREZ, 1995, p.7)

E falou de seu Amado com tanto fervor e emoc¢do que Sseus escritos, que na
verdade exprimem uma grande conversa com Deus e conosco que nos tornamos seus
leitores, nos contagiam até hoje. Pela pedagogia teresiana percebemos que "Com seus
escritos, Teresa rompe os limites do mundo dos carmelitas descal¢cos e das monjas
carmelitas descalgas. Seu nome, sua mensagem ultrapassam a Igreja e conquistam
pessoas de todas as racas e religides, em busca do Infinito e do desejo de Deus."
(ALVAREZ, 1995, p.8)

A conclusdo dessa tese dissertativa, chega a um fechamento feliz do que se
queria estudar. Caminhar pelos textos teresianos traz um encantamento e
aprofundamento proprios da poesia. Recordamos-nos do que disse Menéndez Pelayo a
respeito da obra de Teresa: “Por uma tunica pagina de Santa Teresa podem dar-se
infinitos célebres livros de nossa literatura e das admiraveis. Ndo ha no mundo prosa
nem verso que bastem para igualar, nem ainda de longe se comparem a qualquer dos
capitulos da Vida” (ALVAREZ, 2009, p.327)

Ler a obra de Teresa é percorrer com ela os caminhos, desde 0s mais intimos de
sua experiéncia mistica, até os mais cotidianos de um dia a dia no convento. No Livro
Castelo Interior ou Moradas, acompanhamos o itinerario pessoal e intimo da sua
experiéncia mistica. Em sua autobiografia, o Livro da Vida, a Monja se expressa de
forma espiritual e docemente poética. Seu epistolario também é uma obra que mostra a
cada pagina o interesse dela pelas pessoas e uma atencdo carinhosa as suas
necessidades. Assim nenhuma das facetas dessa mulher estd separada em planos
distintos... O viés espiritual da poesia e da mistica estdo interligados em sua vida e em

suas relacOes, para ela o mais importante de seus escritos ndo é mostrar o que Deus
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pode fazer a sua alma, mas sim, ser um espelho onde cada um que a ler possa
reconhecer e permitir a presenca desse Deus em sua propria vida.

Entrar em contato com os textos de Teresa de Jesus no séc. XXI é bastante
provocador, uma forma de trilhar um caminho mistico de maneira alegre e objetiva.
Teresa acima de tudo é clara, por mais que diga em seus textos que esqueceu 0 que
estava dizendo, ou que ndo consegue dizer o que realmente se passa com ela na
experiéncia com Deus, ela o faz de uma forma que alcanca o leitor. As vezes em um
texto denso de teologia profunda ela expde um conselho para aqueles que dormem nas
homilias. Ou, de um texto simples, como a exortacdo a alguma madre em suas
correspondéncias, ela usa uma metafora de precisdo tdo delicada que resume todo o
conteudo da sua reforma.

Justamente por sua clara percepcdo ao usar as palavras é que entendemos que
esse topico abre um campo para interessantes estudos na area da traducdo para o
portugués dos textos de Teresa. Como dito na introducdo desse trabalho, muito tem se
perdido na cadéncia poética do texto por traducBes que limitam a expressividade dessa
Autora mistica. TraducGes feitas por estudiosos laicos, que se dedicassem a expressao
literaria do texto, seria uma proposta viavel para essa questao.

A autora Maria Cruz Cristofol y Sel, faz interessantes apontamentos sobre isso
em seu texto Canon e Censura nos estudos de Traducdo. Para a autora: "Dada a funcédo
complexa que realiza, este modelo é mais dindmico ainda na linguagem poética, ja que,
ao nédo exercer uma fungdo meramente comunicativa referencial, ndo pode funcionar em
estado fossilizado." (CRISTOFOL, 2008, p.198) E continua ela: "Para analisar a
formacdo de canones e 0s mecanismos de censura- atraves das traducgdes- de forma
empirica e poder produzir resultados tedricos que possa, por sua vez ser aplicados a
pratica, é essencial adotar uma perspectiva de observacdo descritiva da maior
quantidade possivel de elementos em jogo." (CRISTOFOL, 2008, p.204)

Luce Loépez Baralt, professora de literatura espanhola e pesquisadora da
linguagem mistica, também chama a atencéo para os desvios, tanto de traducao, quanto
de interpretacdo dos textos misticos ao longo dos séculos. Para a autora ndo se pode
perder de vista a real intencdo do autor mistico no uso das palavras, como quando, ao
analisar o poema de Jodo da Cruz, Cangdes Entre a Alma e o Esposo (CRUZ, 2002,
p.30) diz: "O poeta ndo celebra em seus versos a contencdo casta que praticou em vida,
ndo apaga o desejo, mas sim o abraca. Longe de negar o corpo, o enaltece ndo se

preocupa em deter-se nas caricias mais sensuais das letras espanholas renascentistas.
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Petrarca havia se horrorizado de uma ruptura poética de tal envergadura em seu canon
amoroso.” (BARALT, 2013, p.242)

Dessa forma, um estudo mais multidisciplinar das obras misticas, abriria campo
para percepcOes e alcances diferentes, permitindo que o texto se exprima com toda a
forca e originalidade com que foi escrito.

Apenas a titulo de exemplo mencionamos a dificuldade que tivemos com a
traducdo dos poemas de Teresa. Ao longo da pesquisa percebiamos o quanto o texto em
portugués era diferente do texto espanhol, a ponto, até mesmo, de mudar-lhe o sentido.
Por se tratar de um estudo dos poemas, essa distor¢do nas traduges, dificultava muito o
trabalho, posto que, o que a autora havia dito de forma simbolica e provocativa, se
perdia na traducéo.

Ficamos com essa dificuldade até metade da pesquisa, quando, em 2015 foi
lancada a edicdo dos poema de Teresa em portugués lusitano. Ao lermos a obra,
pudemos ver uma maior fidelidade ao texto original e assim a adotamos neste trabalho.
Por isso achamos tdo pertinente incluirmos na conclusdo desta tese o quanto o refino,
tanto na traducdo e compreensdo do texto teresiano, € necessario para que Se possa
beber em profundidade o alcance desse texto mistico.

Como visto nesse trabalho também, a linguagem poética tem a forte
caracteristica de provocar no leitor um mergulho em si, nas suas memdarias e vivéncias,
bem como no conjunto de sentimentos despertados ao se encontrar com o texto. Assim
entendemos que had um campo a ser explorado sobre esse tema. Em especial de um
aprofundamento nas questdes psicologicas humanas através dos escritos de Teresa,
através dos caminhos que levam a cada uma das sete moradas; e o0 que se pode descobrir
em cada uma delas que permita ao sujeito tornar-se mais conhecedor de si.

O Livro Psicologia e Vida Mistica, de Léon Boanventure, traz um estudo a
respeito dessa ligacdo entre as questfes psicoldgicas e a as moradas do Castelo Interior.
Como € um livro de 1975, acreditamos que um aprofundamento nessas questdes, em
especial no campo da psicanalise seria um interessante vies de estudo sobre a alma
humana.

Ao final deste trabalho podemos compreender que ler Teresa € estar em um
encontro com o “nada de tudo que ¢ transitério”, (V 3,6) é entender que nossa
compreensdo humana do que € percebido e sentido pode ter uma resignificacdo quando
a alma se permite entrar em contato com uma outra realidade, com a realidade do amor

de Deus que invade e atordoa, mas que acima de tudo traz paz e fortalecimento. Os
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textos da Descalca castelhana tém essa caracteristica, saciar aquele que I& com &guas de
profundo amor, pois ja tinha dito que compreendia perfeitamente que falassem de Deus
com mais ciéncia ou intelecto do que ela, mas que ficaria imensamente infeliz se

alguém pudesse falar dele com mais amor!
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