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  Dedico este livro aos meus pais, Leopoldo e Rosa Maria, por seu apoio e amizade incondicionais. Como Santa Teresa, eles são amigos do amor e da liberdade, da humildade e da verdade, da beleza e da poesia.


  Abreviaturas gerais
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  ABC Archivum Bibliographicum Carmelitanum


  BMC Coleção Biblioteca Mística Carmelitana


  DH Enchiridion Symbolorum, Definitionum et Declarationum de rebus fidei et morum. Ed. H. DENZINGER e P. HÜNERMANN (São Paulo: Paulinas/Loyola, 2007)


  DV Constituição dogmática Dei Verbum – Concílio Vaticano II


  EDE Editorial de Espiritualidad


  GS Constituição pastoral Gaudium et Spes – Concílio Vaticano II


  LG Constituição dogmática Lumen Gentium – Concílio Vaticano II


  T.A. Tradução da autora


  TEB Tradução Ecumênica da Bíblia


  Abreviaturas das obras de Santa Teresa
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  Utilizamos as seguintes abreviaturas para as citações das obras teresianas:


  C Caminho de Perfeição (segundo o códice de Valladolid)


  CE Caminho de Perfeição (segundo o códice de El Escorial)


  M Castelo Interior ou Moradas


  V Livro da Vida


  Excl Exclamações da Alma a Deus


  CAD Conceitos do Amor de Deus


  R Relações


  P Poesias


  Cta. Cartas


  F Fundações


  Em C, CE, M, V, Excl., CAD, R e F, o primeiro algarismo após a abreviatura indica o capítulo; o segundo indica a divisão habitual do capítulo. No caso da obra Castelo Interior, o algarismo antes da abreviatura indica a morada correspondente.


  Para os Prólogos e Epílogos, utilizaremos as abreviaturas Pról e Epíl, respectivamente.


  Edições utilizadas
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  Não havendo outra indicação em pé de página, seguimos em geral a edição brasileira das Obras completas de Teresa de Jesus, São Paulo: Ed. Carmelitanas/Loyola, 1995, coord. por Frei Patricio Sciadini, ocd, e realizada a partir do texto estabelecido pelo Frei Tomás Alvarez, ocd. Nas Cartas, essa edição segue a Frei Silverio de Santa Teresa, ocd.


  Para o livro Caminho de Perfeição (códice de El Escorial), sem tradução brasileira, utilizaremos o texto fixado pelo Padre Alberto Barrientos (dir.) na quarta edição das Obras completas de Santa Teresa de Jesús, Madrid: EDE-Editorial de Espiritualidad, 1984.


  “Renova-te.


  Renasce em ti mesma.


  Multiplica os teus olhos, para verem mais.


  Multiplica os teus braços para semearem tudo.


  Sê sempre a mesma.


  Sempre outra.


  Mas sempre alto.


  Sempre longe.


  E dentro de tudo.


  Perguntarão pela tua alma.


  A alma que é ternura,


  Bondade,


  Tristeza,


  Amor.


  Mas tu mostrarás a curva do teu voo


  Livre, por entre os mundos...”


  Cecília Meireles, Cânticos


  “Vendo seus altos voos, nós nos atrevemos a voar também.


  Como os filhotes das aves...


  É de grandíssimo proveito, sei por mim.”


  Santa Teresa, referindo-se aos mestres da vida no Espírito


  3 Moradas 2, 12


  Apresentação


  [image: ]


  A preocupação com a revisão da imagem de Deus está presente, hoje, tanto na reflexão teológica quanto na espiritualidade cristã e na pastoral. É um dos resultados da profunda mudança cultural que estamos experimentando e que repercute, diretamente, na vida e na reflexão da Igreja. Quem é, mesmo, o Deus pregado pela Igreja? Qual é a identidade, se podemos falar assim, desse Deus?


  A constituição pastoral Gaudium et Spes, n. 19, do Concílio Vaticano II, nos lembra a nossa responsabilidade de crentes no aparecimento do ateísmo. As palavras do Concílio continuam plenamente atuais. É verdade que a Igreja expressou sempre sua fé no Deus cristão: um Deus relacional, Trindade, amor. Entretanto, essa visão bíblica de Deus, e nem sempre articulada com ela, foi apresentada a imagem de Deus, junto com a visão do mundo e do ser humano, tomada do pensamento grego, especialmente neoplatônico, estoico e aristotélico. Tal utilização do pensamento filosófico clássico por parte da reflexão teológica foi uma mediação que a Igreja foi desenvolvendo para dialogar criticamente com a cultura grega predominante. A Igreja assumiu também elementos de outras religiões, especialmente do Judaísmo. O objetivo era comunicar a realidade do Deus cristão. Hoje, chamamos a esse esforço da Igreja de inculturação. Os resultados foram positivos. Basta lembrar as grandiosas construções teológicas elaboradas pela patrística e pela grande escolástica medieval, motivos de nossa admiração e respeito. A Igreja foi se tornando grega com os gregos, como queria o Apóstolo Paulo (cf. 1Cor 9,18-23). Só assim se tornaria possível a evangelização da cultura grega.


  Na época medieval, encontramos o mesmo dinamismo inculturador, expressado mediante a utilização crítica do aristotelismo (Santo Tomás...). Lembremos que a fé cristã se expressa sempre numa determinada cultura, mas não se identifica com ela, antes, ela transcende toda inculturação. Esta transcendência possibilita a evangelização das diversas culturas.


  Então, o que aconteceu quando, na Modernidade, se deu uma profunda mudança na visão do mundo e do ser humano? Simplesmente que, com o passar dos séculos, houve uma quase identificação entre a visão bíblico-cristã de Deus e as mediações filosóficas e religiosas utilizadas para uma comunicação significativa dessa fé. É fácil perceber, nessa quase identificação, uma das causas que levaram, na Igreja, à profunda crise que ainda hoje experimentamos. Com efeito, a fé no Deus Criador-salvador acabou sendo rejeitada por muitos porque a mediação cultural utilizada pela Igreja tinha sido criticada e abandonada pela cultura moderna, especialmente no domínio científico. Deixada de lado a cosmovisão antiga e medieval, a fé em Deus expressada nessa cultura foi igualmente abandonada. A confusão entre a fé em Deus e sua expressão cultural, a falta de uma autêntica hermenêutica, tudo isso levou, em grande parte, à crise que chega até os nossos dias. Destarte, aquelas mediações que, em outros tempos, ajudaram na comunicação da fé cristã em Deus, acabaram, na Modernidade, tornando-se um obstáculo para essa comunicação.


  É bem conhecido o fato de que o ateísmo moderno tem insistido na interpretação negativa da fé em Deus. Esta não passaria de ilusão e engano, de alienação, de fuga da dureza da realidade da vida, de uma projeção das carências e desejos humanos, de uma resignação passiva diante da negatividade da vida e da história humana etc., etc. No ateísmo reaparece, uma e outra vez, a contradição entre um Deus onipotente, absoluto, senhor e controlador universal, e a experiência do homem/mulher moderno que se autopercebe possuindo independência e autonomia interior. Esse Deus, assim caracterizado, eliminaria qualquer possibilidade de tal independência e autonomia do sujeito humano. Mas como são consideradas reais, elas estariam a nos dizer que esse Deus não pode existir. Assim, simplificando muito, raciocina o ateu. Podemos dizer que se trata de uma caricatura do Deus cristão, e é verdade, mas não podemos negar que certo tipo de teologia e de espiritualidade tem dado margem para essa interpretação.


  Assim, na revisão em andamento da imagem de Deus, a reflexão teológica procura distinguir a fé no Deus bíblico das expressões culturais e religiosas utilizadas no passado para o anúncio dessa fé, tentando, ao mesmo tempo, a mediação da cultura moderna, assumida criticamente, para comunicar o conteúdo dessa fé nos ambientes influenciados pela visão moderna (e pós-moderna) do ser humano e do mundo. E, de maneira mais direta, tenciona-se mostrar que a aceitação do Deus cristão leva consigo, inseparavelmente, uma profunda humanização do ser humano.


  Neste horizonte teológico, situa-se a obra da Professora Doutora Lúcia Pedrosa. Ela estuda o itinerário espiritual e teológico de Santa Teresa de Ávila, ressaltando a dimensão humanizadora da experiência de Deus, do Deus cristão.


  A Professora Lúcia Pedrosa sabe situar, cuidadosamente, Santa Teresa no contexto da sua época (a Espanha do século XVI), mostrando a diversidade de correntes que influenciaram sua vida e obra, mas com não menor cuidado e sensibilidade sabe ler os textos teresianos sem deixar de lado nossas preocupações eclesiais atuais. Pode, assim, estabelecer um diálogo fecundo entre a Teresa do século XVI e o momento atual.


  Esta obra pode nos ajudar, e muito, a perceber como uma genuína experiência do Deus cristão, tal como vivida pela santa de Ávila, constitui a melhor resposta à objeção daqueles(as) que consideram a fé em Deus um obstáculo para o desenvolvimento da liberdade e da autonomia do ser humano.


  É verdade, e isto é ressaltado decididamente no estudo da Professora Lúcia Pedrosa, que em Teresa o fundamental é sempre a total gratuidade do amor de Deus, atuando na pessoa humana. Entretanto, no coração mesmo dessa experiência encontra-se a realização mais profunda do ser humano. Com a experiência teresiana de Deus, acontece algo similar ao que aparece ao longo de toda a revelação bíblica: o teocentrismo é inseparável do antropocentrismo. Entre ambos se dá uma relação de inclusão. Ou seja, conforme a pessoa aprofunda a união com o Deus salvador-criador, vai-se desenvolvendo o processo de humanização e torna-se maior o compromisso pela justiça e pelo amor efetivo, no cotidiano da vida.


  Mediante minuciosa pesquisa, a Professora Lúcia Pedrosa nos mostra como Santa Teresa experimenta a autocomunicação da Trindade, como vive e reflete a experiência trinitária de Deus e como estabelece relações específicas com cada uma das pessoas da Trindade. E isso respeitando sempre a transcendência e o mistério de Deus.


  Desse estudo emerge, redescoberta, a originalidade do Deus cristão, um Deus, no dizer de Santa Teresa, humilde e que se torna escravo, por amor, um Deus relacional, um Deus amor, compassivo, que se faz indefeso, assumindo a fragilidade humana. Um Deus solidário com o sofrimento humano, muito diferente do Deus apático. Não um Deus fechado na sua onipotência, onisciência, impassibilidade, um Deus visto apenas como natureza divina, o Deus apresentado pelo pensamento filosófico grego. Não um Deus distante, impassível, mas que, por amor, quer ficar tão perto de nós, tão próximo, que se faz nosso irmão, em Jesus Cristo. Sim, grande paradoxo, nos diz a santa de Ávila, a maior grandeza de Deus está em que ele, por amor, se abaixar...


  Constatamos, admirados, que o caminho percorrido por Santa Teresa, no aprofundamento da experiência de Deus, poderia ter servido de iluminação para enfrentar, de maneira fecunda, o desafio que a nova visão do mundo e do ser humano, na Modernidade, significava para a aceitação de Deus. Infelizmente, a perspectiva dualista e racionalista da teologia predominante no século XVI e nos séculos imediatamente posteriores não soube integrar a rica contribuição teresiana para um diálogo crítico com a Modernidade.


  Sim, o Deus visto unilateralmente como onipotente é superado pelo Deus relacional, Deus amor, que, sendo realmente todo-poderoso, se faz, livremente e por amor, pequeno e indefeso. Esta visão do Deus relacional, do Deus-Trindade, é revalorizada decididamente na teologia contemporânea, sobretudo, na teologia que procura desenvolver um diálogo crítico com a ciência atual, especialmente na perspectiva evolucionista. Trata-se de um Deus que com infinita delicadeza atua incessantemente no mais interior do ser humano e do cosmos, incentivando, impulsionando e potencializando para que as criaturas “se façam” a si mesmas, e de modo todo especial a pessoa humana.


  E como vive e reflete Santa Teresa a dimensão humanizadora da experiência do Deus cristão?


  A Professora Lúcia Pedrosa estuda diretamente essa dimensão na última parte da obra, se bem que se trate de algo presente em todo o trabalho.


  Do itinerário espiritual vivido e tematizado por Santa Teresa vai sendo indicado um rico e profundo caminho de humanização, que pode ser resumido, conforme a teologia bíblica da criação e utilizando uma linguagem atual, na vivência da relação com o Deus da Vida e do Amor, nas relações com os outros seres humanos, pautadas pelo reconhecimento do outro como outro e pelo diálogo, na relação agradecida e responsável com o mundo criado pelo amor de Deus e na relação autêntica, sem máscaras nem fingimentos, com o próprio ser interior. Ora, a Professora Lúcia Pedrosa ressalta no seu estudo como Santa Teresa vai desenvolvendo um processo de harmonização das dimensões da pessoa humana, incluindo cada uma das relações fundamentais.


  Certamente, Teresa é tributária da linguagem dualista predominante no tempo dela, especialmente quando se trata das relações entre corpo e alma. Mas, na medida em que a vivência da união com o Deus cristão e o encontro com o Cristo vivo se aprofundam, a santa vai concretizando a integração das dimensões constitutivas da pessoa humana.


  É a partir da Encarnação e da experiência do Deus “quenótico”, diríamos em linguagem teológica atual, que se realiza em Teresa a progressiva harmonização das dimensões da pessoa humana, que ela vai desenvolvendo um processo de integração entre corpo e alma, ou, como ela ressalta, entre corpo, alma e espírito. A superação do dualismo percebe-se de muitas formas, começando pela reconciliação com o corpo, tão desprezado na época. Manifesta-se, igualmente, na corajosa defesa da mulher precisamente na sua corporeidade, num tempo em que era fortemente discriminada e vítima de numerosos preconceitos.


  O corpo é visto como corpo de esperança, expressão de amor. Os sentidos são também muito valorizados, considerados que são veículos de explicações de realidades profundas. Sem esquecer da abertura admirada da santa ao mundo da natureza, expressada nas belas imagens utilizadas para ilustrar aspectos importantes do itinerário espiritual.


  Nesta superação do dualismo resulta especialmente ilustrativo o estudo que a Professora Lúcia Pedrosa faz sobre o aprofundamento de Teresa no encontro com Cristo, em cada uma das Moradas. Em cada uma delas, para a santa, está sempre presente a Humanidade de Cristo, contrariando, assim, a opinião de não poucos “espirituais” seus contemporâneos, que afirmavam ser necessário abandonar toda imagem corpórea, inclusive a Humanidade de Cristo, para se chegar aos graus mais elevados da mística. Ela não prioriza o divino em Jesus Cristo em detrimento do humano, como tem acontecido nas tendências monofisistas. O Cristo é o único Salvador e Mediador, porque é realmente humano e divino, podendo, assim, ser a ponte, a medição entre Deus e os seres humanos.


  A superação do dualismo aparece, igualmente, na íntima correlação que Santa Teresa estabelece entre a oração e a vida cotidiana. Supera, na prática, toda dicotomia que acaba esterilizando ambas as dimensões da vida cristã. Na relação pessoal com o Deus cristão, nada há de alienação, pois existe uma vinculação inseparável entre mística e práxis cristã. De fato, ninguém como Teresa viveu a íntima relação entre intensa vida espiritual e os compromissos do viver diário, em especial o serviço em prol da reforma do Carmelo e da Igreja.


  Da mesma maneira, embora faça parte do movimento dos “espirituais”, com sua acentuada valorização da oração, ela sabe vincular a vida de intensa oração com uma rica reflexão teológica, superando, assim, a dicotomia entre o espiritual e o teológico. É a partir da experiência de Deus que Santa Teresa se abre fecundamente à reflexão teológica. A experiência espiritual é tematizada teologicamente por ela. Segue, assim, um caminho indutivo e não mais dedutivo, como era comum naquela época. Fica evidente que esse caminho da santa supõe a valorização, outro aspecto da superação do dualismo, da dimensão subjetiva da pessoa humana, descuidada pela teologia escolástica. Certamente, não uma subjetividade fechada, não um “eu” autárquico, mas aberto à presença amorosa e iluminadora de Deus, ao convívio dialógico com os outros seres humanos e ao agradecimento pelo dom do mundo criado pelo amor de Deus.


  Tal vinculação entre a mística e a reflexão teológica é particularmente relevante hoje. Com efeito, na atualidade, vai ficando cada vez mais clara a necessidade da mística para enriquecer a teologia dogmática ou sistemática, tentada ainda hoje por um racionalismo bastante árido e estéril. De fato, a experiência testemunhada pelos místicos, assumida no método teológico, contribui decididamente para a compreensão da palavra viva de Deus, defende a Professora Lúcia Pedrosa.


  Outros dois aspectos da superação do dualismo podem ser constatados, primeiramente, na dimensão de jogo e de prazer que Teresa percebe na atuação de Deus na pessoa humana. O assombro provocado pela presença de Deus transformado em júbilo! Em segundo lugar, quando trata da resposta da pessoa humana à autocomunicação de Deus, fica muito claro que ela implica a aceitação da finitude da criatura, não uma finitude frustrante, mas trata-se da vivência de uma transcendência que recria a pessoa inteira, fundamento da genuína liberdade e da realização do ser humano. Como é distante o Deus experimentado por Teresa da imagem de um Deus que suscita medo no ser humano, medo da destruição da liberdade e da criatividade.


  Em Teresa, encontramos uma grande fidelidade à Palavra de Deus e à grande tradição eclesial com a procura de caminhos novos. Como na Patrística, ela soube articular muito bem o discernimento com a coragem. Algo muito necessário para a Igreja atual, atravessada por forte crise e tentada pelo imobilismo e pela regressão, consequência do medo diante dos grandes desafios da cultura moderna/pós-moderna.


  A Professora Lúcia Pedrosa revela-se grande admiradora e fiel discípula da santa de Ávila. Consegue, com maestria, colocar o foco do seu trabalho na experiência de Deus vivida por Santa Teresa. Seus comentários pessoais, pertinentes, mas breves e concisos, permitem que o itinerário espiritual de Teresa de Ávila apareça sempre no primeiro plano.


  Esta é uma obra com um conteúdo denso, resultado de uma laboriosa e atenta pesquisa, mas a leitura não resulta pesada ou enfadonha. O assunto é tratado de maneira ágil, resultando numa leitura agradável.


  A Professora Lúcia Pedrosa e Paulinas Editora estão de parabéns pela publicação desta obra. Ela, certamente, vai contribuir para o aprofundamento da reflexão atual sobre a imagem do Deus cristão. Um Deus que humaniza em profundidade o ser humano, no extremo oposto da visão do Deus que o esmaga com a sua grandeza, que o priva de criatividade e de autonomia. Um Deus que liberta para a liberdade, a criatividade e o amor. E, igualmente, em conexão com a experiência desse Deus, a obra pode ajudar a superar a dicotomia entre o espiritual e o teológico, entre o afetivo e o racional, entre a oração e o compromisso concreto pela justiça e pelo amor efetivo, entre a dimensão subjetiva e a objetiva da experiência cristã. Sem dúvida, toda uma estimulante contribuição para a reflexão teológica atual, para a espiritualidade e para o serviço evangelizador.


  Alfonso García Rubio


  Professor Emérito da PUC-Rio


  Prólogo
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  Santa Teresa de Jesus (1515-1582) ainda hoje cativa nossos contemporâneos, alimenta a espiritualidade e provoca a teologia. A santa de Ávila convida à leitura de suas obras e ao conhecimento de seu testemunho de mulher forte e corajosa, amiga da amizade e do amor, da liberdade e da pobreza, da humildade e da verdade, do bom humor e da alegria, da beleza e da poesia. Teresa foi uma estrela luminosa que a mística cristã concedeu à humanidade.


  Nas páginas deste livro percorro alguns itinerários da experiência teresiana de Deus e mostro como eles abrem caminhos de humanização. Busco apresentar uma mulher plenamente humana e, ao mesmo tempo, toda de Deus. Estou convencida de que Santa Teresa oferece uma espiritualidade integrada e integradora, tão necessária em nossas comunidades, sedentas do encontro com Deus e necessitadas de testemunhos que as animem em sua vida cristã.


  O livro está articulado em quatro partes. Na primeira, apresento o contexto histórico-teológico da grande mística de Ávila, para compreendê-la melhor. Na segunda, destaco os núcleos teológicos da sua experiência de Deus para, na terceira parte, tecer os itinerários de Teresa em direção a este Deus vivo, comunhão e amor. Na quarta e última parte, apresento os caminhos de humanização abertos pela integração entre corpo e alma e pela fina qualidade da resposta que Santa Teresa dá a Deus e, nele, à Igreja e à humanidade.


  Desejo ao leitor que esses itinerários o ajudem no conhecimento da grande Teresa. Especialmente, desejo que eles despertem o amor a Deus e à vida, bem como a coragem, tal como fez a santa andarilha em seu tempo, de concretizar hoje o seguimento de Jesus em nossos espaços vitais.


  Esta obra tem sua gênese em minha tese doutoral em Teologia, orientada pelo Professor Doutor Padre Alfonso García Rubio. Gentilmente, ele aceitou fazer a apresentação do livro. A passagem da tese a livro exigiu adaptação da linguagem, supressão de capítulos, corte substancial de indicações metodológicas e de notas bibliográficas e explicativas e a utilização das edições brasileiras de Santa Teresa. Agradeço às pessoas que me incentivaram a fazer este trabalho ver a luz e me apoiaram nesta empreitada. Faço menção especial ao Padre Tomás Álvarez, teresianista admirável, bem como ao mestre e amigo Padre J. A. Ruiz de Gopegui, sj, ambos integrantes da minha banca de defesa de tese. Abstenho-me de nomear mais pessoas para não ser injusta, mas manifesto minha sincera gratidão a tantos que me apoiaram: na Instituição Teresiana, no Ataendi – Centro de Espiritualidade da Instituição Teresiana, na PUC-Rio, nos círculos de amizade e na minha família.


  Tenho me dedicado ao estudo e divulgação da espiritualidade teresiana há mais de vinte anos, em grupos diversos – no Brasil e em outros países – e no mundo universitário. Acredito que o diálogo entre a mística e a teologia já está dando bons frutos. Mas, especialmente, posso testemunhar o bem que Teresa, distante no tempo quinhentos anos e tão próxima de nós no desejo de viver em Deus, pode irradiar.


  Coloco todo o empenho nas mãos de Deus e de Maria.


  Lúcia Pedrosa-Pádua


  Introdução geral
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  Teresa de Jesus, Teresa de Ávila, Doutora da Igreja Universal1 ou, simplesmente, Teresa. Este livro é sobre ela, seu contexto, seus itinerários experienciais, sua teologia, sua humanidade.


  Teresa, uma mulher “eminentemente humana e toda de Deus”.2 Testemunha do mistério divino que a habita e abarca e, ao mesmo tempo, desbravadora de processos de humanização relacional, comunitária e ética. Atesta que a experiência de Deus é experiência de totalidade, vivida em situações e contextos diferentes, segundo testemunha a rica tradição cristã.3


  O século XVI espanhol reuniu uma série de fatores que permitiu que aflorasse e se desenvolvesse uma poderosa espiritualidade que explora o espaço interior como porta de entrada da experiência de Deus, que se comunica com os demais espaços vitais, como o ético, o estético e o inter-relacional. Tal espiritualidade percebeu a interioridade humana como habitada e dinamizada por Deus, capaz de se dilatar, desejar, gemer, exaltar-se e se transformar, mas também de se frustrar e destruir. No espaço interior brotam as qualidades positivas da pessoa e a riqueza da descoberta do silêncio fecundo que a habita e se comunica.4 Por isso seus maiores protagonistas – entre eles Santa Teresa – têm uma palavra que permanece até os tempos atuais.


  Protagonista de uma experiência profunda e totalizadora que fez dela uma existência configurada por Deus, Teresa deixou testemunhada em sua obra sua doutrina, sua experiência, enfim, sua própria vida. Por sua obra podemos conhecer algo do mistério de Deus em relação à pessoa humana, pois nela nossa autora se ofereceu como testemunha do Mistério, abrindo, assim, caminhos ao mesmo tempo para o conhecimento teológico e para uma experiência espiritual de amor comprometida com a ética e com o amor concreto.


  Vemos hoje um ressurgimento de tendências místicas no pensamento e na arte, a volta à religião e ao mito. O novo mapa religioso do nosso contexto brasileiro revela cada vez maior pluralidade de experiências religiosas e movimentos espirituais, da religiosidade dos “sem-religião” aos pentecostalismos católico e protestante, que oferecem uma mediação com o sagrado.5 O desejo de Deus está muito vivo.


  O ressurgimento da mística, em sentido amplo, pode revelar uma reação contra o racionalismo moderno do Ocidente, cartesiano-dualista, de separação entre mundo interior e mundo exterior, construído sobre a interioridade fechada e defensiva, sem dialética entre o lado de dentro e o lado de fora. Pode ser visto também como uma reação contra a experiência de impotência na esfera sociopolítica depois que, nos anos 1960, acreditou-se ser possível reestruturar toda a sociedade. No contexto pluricultural e plurirreligioso da América Latina, a Teologia Latino-americana, cuja influência foi decisiva para o desenvolvimento do campo sociopolítico, busca responder aos novos desafios pastorais e alimentar a esperança de um novo mundo. O tema da espiritualidade, já presente na gênese da Teologia da Libertação,6 ressurge com força.


  Urge, hoje, reencontrar as fontes de uma relação com Deus que ative as potencialidades humanas e não, ao contrário, entorpeça a resistência contra os abusos sociais, a pobreza, a desigualdade, o desrespeito pelas diferenças culturais e a injustiça. No entanto, não podemos nos esquecer de que a experiência de Deus é a experiência da gratuidade, liberdade não manipulável que não se presta a ser prevalentemente algo “útil”. Ela é espaço de reverência e humildade, de encantamento do mundo, de encontro com as fontes da vida de si mesmo e com o outro em sua dignidade imperativa.


  Tal contexto leva a teologia a voltar seu olhar para a questão mística, e a buscar novas maneiras de apresentar o significado da fé e de falar sobre Deus.


  A experiência de Teresa de Jesus é uma real contribuição da mística cristã para a teologia dogmática, em sua busca de caminhos para falar sobre Deus. Teresa não viveu pelos dogmas, mas por uma fé viva. “Os místicos são pessoas de fé que despertaram um dia de um sonho dogmático e que tratam de ouvir a voz divina que, estão convencidos, sempre fala.”7


  O interesse pela mística hoje mostra, especialmente, o desejo dos que creem, e também dos que não creem, mas que ainda buscam a Deus, de redescobrir e expressar, em primeira pessoa, as verdades apresentadas pelo discurso religioso, mas cujo sentido está mais ou menos perdido. A mística lembra à teologia dogmática esta necessidade de elaborar uma palavra sobre Deus que seja relevante para a fé dos cristãos, ou seja, para o ato de acolher pessoal e comunitariamente a Palavra revelada. Se Deus puder ser experimentado como alguém que ama e chama a pessoa a uma relação amorosa e solidária, ele poderá ser dito de maneira sempre renovada. A mística traz uma percepção da realidade divina e de sua relação com a pessoa humana de que a dogmática nem sempre se lembrou.8 Alguém já disse que ela é como o canto de certos pássaros, que só podemos escutar à noite, em silêncio. Escutamos os místicos nos momentos de crise, de quebra de paradigmas, de transição nebulosa...


  Teresa viveu uma experiência plenificadora de autoconhecimento, de vida e salvação. Essa experiência foi realizada em saborosa relação com as Pessoas divinas – Trindade –, em imersão reverente no mistério que lhe foi sendo revelado progressivamente. Essa experiência foi direcionada totalmente para o serviço, para a missão de Jesus no mundo. Neste livro buscaremos o sentido, o conteúdo e a força vital dessa experiência de Deus.


  Mística e Teologia


  Segundo o Concílio Vaticano II, a experiência mística não se fecha num registro individual, mas é uma contribuição na elaboração e transmissão da teologia, pois é experiência autêntica do Espírito.9


  A constituição dogmática Lumen Gentium concede uma base teológica e eclesial aos diversos carismas da Igreja, dentre eles a contemplação e experiência dos mistérios da fé.10 Pelo dom do Espírito, tal contemplação e experiência são uma forma de participação na função profética de Cristo, através de um testemunho vivo. Como carisma eclesial, a penetração nos mistérios da fé está a serviço da renovação e da edificação da Igreja.


  O texto da Dei Verbum também ressalta o valor da contemplação e da experiência espiritual na transmissão e no enriquecimento da grande Tradição da Igreja:


  [...] cresce, com efeito, a compreensão tanto das coisas como das palavras transmitidas, seja pela contemplação e estudo dos que creem, os quais as meditam em seu coração (cf. Lc 2,19 e 51), seja pela íntima compreensão que experimentam das coisas espirituais, [...].11


  De dentro do conceito mesmo de revelação, contido na Dei Verbum, brota o reconhecimento implícito do valor do testemunho dos místicos na transmissão e aprofundamento da compreensão da fé – sempre que estejam de acordo com as Escrituras e com a grande Tradição eclesial.12 No testemunho dos místicos, trata-se da revelação de Deus mesmo e de sua comunicação, através de palavras e gestos salvíficos, acolhida mediante a ação do Espírito, que com seus dons aperfeiçoa a inteligência, abrindo os “olhos da mente”. Os místicos atestam, com sua experiência, esta comunhão de Deus com a pessoa, por Cristo, no Espírito.


  Resumindo, o Vaticano II reconhece, na mística, um carisma eclesial. A mística é uma forma de participação na função profética de Cristo, um serviço à renovação e à edificação da Igreja, e um enriquecimento na compreensão e transmissão da Revelação. Trata-se de um serviço à teologia e à Igreja e um testemunho vivo de Cristo ao mundo.


  Ficamos aqui com a expressão de Rahner: “[...] quem ensina mística, ocupa-se de teologia, fala a partir da revelação, comunica interiormente algo à Igreja para edificação dos que creem em Cristo”.13 A mística cristã é teologia. É um discurso sobre Deus, tendo por ponto de partida a experiência pessoal do mistério. Este é o acontecimento primeiro, que estimula a reflexão e a narração – sem a experiência não há mística. Assim, do ponto de vista metodológico, a teologia mística é indutiva e dedutiva. Santa Teresa ressalta igualmente que a experiência espiritual dos leitores e uma atitude aberta às possibilidades da ação de Deus no interior humano facilitam a compreensão de seus escritos. A experiência gera, na pessoa que lê a doutrina mística, uma compreensão prévia. Nas palavras de Teresa, “quando não há experiência é assunto difícil de entender”.14


  Tudo isso leva à afirmação de que não é apenas possível, mas é necessário que a teologia dogmática considere o testemunho dos místicos em seu proceder. Mística e teologia se exigem e se criticam mutuamente. A separação gera grave distorção no discernimento da experiência mística, por um lado, e na intencionalidade da teologia, por outro. Schillebeeckx observou que, pela mística, a dogmática “entra em contato íntimo com seu objeto, que é o Sujeito em sua relação conosco”. Por outro lado, pela dogmática crítica, a mística “não se funde num Cristianismo apócrifo ou em um fanatismo irracional”. Por essa relação, a mística torna-se instância crítica eclesial. Ela torna a Igreja consciente de que as próprias estruturas institucionais não são o seu sentido final; tampouco o são suas (necessárias) teologias. O sentido final da Igreja está na “intencionalidade que faz com que a Igreja transcenda suas estruturas e que anima sua teologia: a comunhão com Deus em Jesus Cristo e, nela, com todos os homens”.15


  Nesta tentativa de unir mística e teologia chegamos ao que a própria Teresa de Jesus sempre considerou desejável: que os “espirituais” fossem também “letrados”,16 isto é, teólogos, e que os “letrados” fossem “espirituais”, isto é, conduzidos por uma profunda e coerente experiência pessoal de Deus.17 Em sua vida, realizou um diálogo permanente entre sua experiência e o parecer dos teólogos, que, para ela, têm o carisma de ser “luz para a Igreja”.18 Ela mesma, Teresa, sintetizou em sua pessoa essas duas características.


  Por tudo isso, temos, neste livro, uma tríplice intencionalidade. A primeira, colaborar com os estudos teresianos. A segunda, contribuir para uma teologia dogmática que incorpore em seu método o testemunho dos místicos no progresso da compreensão da Revelação, ao modo da proposta do Concílio Vaticano II. Finalmente, cooperar com a reflexão e práxis de uma espiritualidade integradora do humano, geradora de vida, justiça e felicidade.


  Parte I
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  Contexto histórico-teológico


  de Teresa de Jesus


  Introdução
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  A experiência e a doutrina teresiana só podem ser plenamente compreendidas dentro de um contexto que nos ajude a interpretá-las e de um sistema de ideias historicamente situado. É a partir dessas coordenadas que Teresa dará sua contribuição e suas respostas, mesmo que, em vários momentos, a força da sua experiência mística pessoal tenha trazido o alargamento e mesmo o rompimento profético dos limites de tais coordenadas, contribuindo com a gênese de novas referências de interpretação e ação para os que vieram depois. Ignorar o contexto e tratar a experiência teresiana como atemporal, psicologista e abstrata corresponderia a despersonalizá-la.


  Quais seriam os marcos de interpretação da experiência teresiana do mistério de Deus? Esta é a pergunta que nos interessa agora. Os próximos capítulos nos ajudarão a compreender o horizonte religioso da Espanha do século XVI, tanto do ponto de vista da experiência de Deus quanto do ponto de vista da doutrina teológica.


  Assim procedendo, aceitamos que a história da teologia é ao mesmo tempo humana e divina. Humana porque depende das questões colocadas no tempo e ambiente, e dos recursos da razão nesta mesma época. E divina porque não há teologia, em sua tarefa de ilustrar o significado vital da fé e sistematizá-la, sem uma graça de luz e de fidelidade. Nesse sentido temos de nos fazer perguntas a cada tempo histórico. Qual horizonte de racionalidade humana? Diante de quais necessidades? Com que recursos? Em que meio cultural? Que respostas do Espírito Santo? Que frutos? Qual a grandeza e quais os limites dessas respostas?19


  O horizonte religioso de Santa Teresa se faz no encontro e no entrechoque de várias correntes e elementos teológico-espirituais. Apresentaremos os mais importantes para o nosso tema: a corrente dos espirituais, a corrente dos neoescolásticos e os influxos percebidos no contexto imediato da vida de Teresa.


  Capítulo 1
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  A corrente dos espirituais


  
    

  


  
    

  


  Como acontece a um rio, Santa Teresa recebe as águas de uma corrente de espiritualidade e também contribui para a beleza e pureza destas águas, através de seu testemunho, sua doutrina e seu diálogo criativo-crítico. Esta corrente é a dos chamados “espirituais”.


  1. Um ambiente: desejo de reforma espiritual


  A vida de Teresa de Jesus (1515-1582) transcorre fundamentalmente em dois períodos distintos da história sociopolítica e espiritual espanhola. O primeiro, um período de reformas que se estende pelo período imperial de Carlos V (1530-1556). O segundo, o período polêmico e tenso de Felipe II (a partir de 1557 até a morte de Teresa). O primeiro gestará a mulher que terá sua obra e atuação desenvolvidas no segundo período.20


  Teresa de Ávila interage com os acontecimentos de sua geração21 – a condição judeo-conversa de sua família e a condição feminina são fatos relevantes – e com os acontecimentos de sua sociedade e Igreja, refletidos de maneira significativa em seu espaço geográfico, a cidade castelhana de Ávila, então com cerca de 7.800 habitantes. Essa interação faz de Teresa uma filha de seu tempo.


  O ambiente de reforma espiritual caracterizou a Espanha desde fins do século XV. Mas seu grande impulso veio, em nível oficial, com o Cardeal Francisco de Cisneros – franciscano, confessor da rainha Isabel, Cardeal Arcebispo de Toledo desde 1495, Primaz da Espanha e Supremo Inquisidor, regente do Reino a partir de 1516 e fundador da Universidade de Alcalá.


  Essa mentalidade de reformas sofreu substancial alteração com o início do reinado de Felipe II (1557), com o término do Concílio de Trento (1563), que trouxe várias medidas disciplinares e declarações dogmáticas diante dos luteranos e com o antagonismo entre teólogos e espirituais, cristalizado na posição inquisitorial em desfavor dos últimos. Inicia-se outra etapa na teologia e na espiritualidade do século XVI.


  Vejamos mais de perto o mundo em que transcorre a reforma de Cisneros.22 Há grande efervescência espiritual, com a peculiaridade de acontecer em todo o país e envolver intelectuais, ordens religiosas, povo, nobres e reis católicos, para quem o plano de reforma fazia parte de sua política religiosa. Os reis nomeiam bispos de vida considerada exemplar e com dedicação pastoral.


  Essa reforma foi, ao mesmo tempo, alimentada pela busca religiosa de Deus e a alimentou. O vetor dessa busca se dá em direção à interioridade, a uma espiritualidade em espírito e verdade que ofereça o consolo da união com Deus e do perdão, a valorização do amor e do dom da sabedoria. Derivados dessa busca de interioridade, encontramos o cultivo da oração mental e o forte impulso às altas esferas da vida mística. Essa tensão em direção à interioridade é característica não apenas espanhola, mas europeia do princípio do século XVI, que se cristalizará também em Lutero e Erasmo. Busca-se a vivência pessoal de Deus.


  As ordens religiosas observantes, em especial a franciscana, a beneditina e a dominicana, são o lugar concreto a partir do qual se realiza a reforma, que se centra na estrutura da comunicação religiosa com Deus, principalmente interior, e acentua o valor da pobreza, da austeridade e da crítica aos desvios. A observância nos conventos se generaliza e cresce a prática dos votos. Surgem também grandes movimentos renovadores, como os de Santo Inácio de Loyola († 1556) e São João de Ávila († 1569).


  A destinação dessa reforma espiritual é popular e universal. São institucionalizados eremitérios e casas de oração e de retiro; os métodos oracionais se abrem a todos os cristãos que o desejem, e caminhos de oração são formulados claramente com as obras de Santo Inácio de Loyola, García de Cisneros, Alonso de Madrid, Francisco de Osuna, Bernabé de Palma, Bernardino de Laredo, Ortiz.23


  As universidades, por sua vez, empreendem um esforço de renovação do método do ensino teológico em Salamanca, em Valência e Alcalá, buscando uma teologia não “verbosista” ou escolasticista, com o resgate da teologia positiva com novos recursos filológicos e históricos.24 Em Alcalá, é promovida a primeira edição da Bíblia Poliglota.


  Em 1500, é editado o livro Exercitatorio de la vida espiritual, do Monge beneditino García de Cisneros, que introduz na Espanha, a partir da Abadia de Montserrat, em língua castelhana, a devotio moderna, a partir da compilação e citação de vários autores desta corrente. Dessa maneira, influencia a espiritualidade emergente. Essa nova espiritualidade é, em seu primeiro momento, sistematizada e publicada entre 1521 e 1535, e tem por principais autores os franciscanos Francisco de Osuna, com seu Abecedario Espiritual (1527) e Alonso de Madrid, com El arte para servir a Dios (1521), seguidos por Bernardino de Laredo, com Subida del Monte Sión (1535) e Bernabé de Palma, com Via Spiritus (1532).


  A imprensa se desenvolve de forma impressionante. De 1530 a 1559, são editados nas gráficas castelhanas mais de 198 títulos de livros de espiritualidade. Os autores são, com frequência, teólogos de formação escolástica, que tentam chegar experiencialmente ao mistério de Deus vivo. As edições dos Abecedarios de Francisco de Osuna se multiplicam. A época de Osuna, Laredo e Palma culmina com as obras Audi, filia (1556), de São João de Ávila, e Libro de oración y meditación (1554) e Guía de pecadores (1555-1556), de Luís de Granada. O ritmo das edições é reduzido apenas logo após a promulgação do Índice de 1559. O protagonismo editorial de Santa Teresa acontece no período posterior, com a edição princeps de suas obras em 1588, seis anos após sua morte, tendo por editor Frei Luís de Leão.25


  Vai-se formando um movimento espanhol que busca uma espiritualidade subjetiva e vital, baseada em livros que descrevem experiências pessoais, utilizam novos conceitos e propõem caminhos de oração, em contraste com uma espiritualidade objetiva, baseada em obras externas, na oração vocal e fixada em livros edificados sobre a autoridade. Essa nova espiritualidade caminha na fronteira entre o ortodoxo e o heterodoxo, e é materializada nas correntes protestantes, erasmistas, alumbradas e nas correntes da oração mental. Tal multiplicidade de correntes gerará muitas tensões e conflitos, envolvendo o grupo dos teólogos e as atividades inquisitoriais.


  Uma das características doutrinais principais deste momento de redescoberta da espiritualidade é o triunfo progressivo da oração mental ou de recolhimento.


  Do ponto de vista das correntes teológicas, outra característica desse ambiente de reformas é que se desenvolverá um movimento, inicialmente sinergético, entre o grupo dos “espirituais” e dos teólogos, e antagônico a partir da segunda metade do século. A obra de Santa Teresa é escrita no segundo momento, de crises e antagonismos; suas raízes, no entanto, alimentam-se no período anterior.


  2. A corrente dos espirituais e sua influência em Santa Teresa


  A corrente dos espirituais é definida por viver e propor uma mística básica comum, ancorada na oração mental ou oração de recolhimento. Por isso é também chamada de corrente dos recolhidos.26


  Do ponto de vista diacrônico, há um fio condutor que constitui a corrente dos espirituais. Ele se inicia na obra do beneditino Cisneros e passa pela geração seguinte, que codifica a via do recolhimento, os franciscanos Francisco de Osuna, Alonso de Madrid, Bernardino de Laredo e Bernabé de Palma. Em seguida, passa pelos autores espirituais contemporâneos à redação das obras de Santa Teresa, como o beneditino Luís de Granada, o Padre secular São João de Ávila, o franciscano São Pedro de Alcântara e o jesuíta São Francisco de Borja. Santa Teresa e São João da Cruz constituem o ápice dessa corrente.


  Quase todos os nomes citados anteriormente estão diretamente relacionados à história teresiana.27 Com exceção do Exercitatorio de Cisneros e dos livros de São Francisco de Borja, Teresa lerá as obras mais importantes de todos os demais, citando-as direta ou indiretamente em obras e cartas: de Osuna, o Tercer Abecedario, que chega às suas mãos em 1538, sendo Teresa já carmelita e aos vinte e três anos de idade; de Palma, lê Via Spiritus; de Laredo, Subida ao Monte Sión; de Alonso de Madrid, El arte para servir a Dios; de São Pedro de Alcântara lê o Tratado de la oración y meditación. De João de Ávila lê Audi, filia e de Luís de Granada, Libro de la oración y meditación. Acrescentam-se, dentro do grupo dos escritores espirituais franciscanos, Francisco de Evia, com Itinerario de la oración, também lido pela santa. São Pedro de Alcântara28 e São Francisco de Borja29 serão confessores de Teresa em momentos decisivos de sua vida. A São João de Ávila envia seu Livro da Vida para ser avaliado, e dele recebe um parecer que exercerá influência decisiva em sua vida de escritora,30 e a Luís de Granada escreve, em 1575, agradecendo a Deus pela doutrina de seu livro.31


  Em linhas gerais, Teresa verá a si mesma como uma “espiritual”, ou do grupo daqueles que ela também chama de “experimentados”, porque têm experiência da oração.32


  Embora Teresa se identifique com esta corrente de espiritualidade, em alguns pontos ela vai divergir de seus predecessores e contemporâneos e em outros vai aprofundar e precisar termos. Em tudo manterá seu peculiar estilo literário. Essas diferenças, no entanto, não impedem que se busquem as características que, nesta corrente, iluminam a compreensão e vivência do mistério de Deus que Santa Teresa terá. É a partir da corrente dos espirituais que a santa desenvolverá sua experiência, unida, evidentemente, ao substrato de sua vivência comum religiosa, transmitida pela família e alimentada pela religiosidade popular.


  3. Fontes


  Há tipos diferentes de fontes que desembocarão no movimento dos espirituais. Em primeiro lugar, as fontes bíblicas. O grande índice de passagens bíblicas, constantes no Tercer Abecedario e nas obras de Santa Teresa, é exemplo disso.33 A leitura da Bíblia é normalmente alegórica ou espiritual, a modo da patrística e dos autores medievais.


  Fonte imprescindível é a experiência pessoal e herança espiritual de outros companheiros, compartilhada nas casas de oração e recoletórios franciscanos. Os codificadores da via do recolhimento não recomendam nada que não tenham experimentado, pondo de manifesto a liberdade divina, que se dá ao homem como e quanto quer, por puro amor. A experiência, no entanto, não constitui um sistema doutrinal único. Ela se une à Bíblia e à tradição.


  Outro conjunto de fontes são os Padres da Igreja. Dentre eles ressaltam-se Santo Agostinho, São Gregório Magno e São Jerônimo. Na obra de Osuna, são estes os Padres mais citados.34 Note-se que, nas bibliotecas dos nobres em Castela, era comum a presença desses autores.35 Dentre eles sobressai o bispo de Hipona. Através de São Boaventura e da corrente franciscana, a linha agostiniana permanecerá viva, atravessará a Idade Média e chegará ao século XVI espanhol. Sua influência no terreno medieval da espiritualidade é máxima e, nos albores da Modernidade, sua doutrina da imagem criada adquire especial importância, sendo desmembrada em vários aspectos intimamente relacionados à espiritualidade moderna, como a renovação do homem interior, o cristocentrismo, a inabitação trinitária na alma do justo e a afirmação do tema da interioridade que buscará a Deus no ápice da mente, abdito mentis.36


  A influência do Pseudo-Dionísio (na época, São Dionísio) pode ser constatada na Espanha desde o século X e sua autoridade de discípulo de São Paulo chega ao século XVI de maneira incontestável. Em especial sua doutrina do conhecimento de Deus pela via apofática, sua mística ascendente e o encontro com Deus para além de todo o conhecimento chegam aos espirituais.37 Há estudos que afirmam que o Areopagita foi mais conhecido de maneira indireta, através de São Boaventura e Hugo de Balma, do que direta, pela dificuldade em elucidar as questões das traduções das obras dionisianas ao castelhano. Há outros estudos contrários, que consideram a obra De Mystica Theologia como “chave hermenêutica” do Tercer Abecedario de Osuna.


  Outra fonte é a corrente monástica medieval, em especial São Bernardo. Este autor sistematiza as relações espirituais da pessoa humana com Deus no símbolo do matrimônio espiritual – de raíz bíblica, esboçado por Orígenes, melhor exposto por Gregório de Nissa. São Bernardo criará, na Idade Média, uma escola conhecida pelo nome de “mística nupcial”, que será desenvolvida por São João da Cruz e, sob sua direção espiritual, por Santa Teresa. A ele se deve também a revolução da piedade mariana e cristológica, sobretudo a volta à Humanidade de Cristo como mediadora diante do Pai, o descobrimento de Cristo-homem, que favoreceu o seu seguimento – neste ponto colaboraram também os mendicantes, em especial São Francisco. São Bernardo é autor conhecido e citado por Osuna no Tercer Abecedario.38


  O desenvolvimento do tema da interioridade deve ser buscado na linha dionisiana, boaventuriana e cartuxa, relida dentro de uma antropologia humanista que busca harmonia entre o interno e o externo, como veremos a seguir.39


  A importância de Boaventura na espiritualidade pode ser indicada pela tradução de várias de suas obras ao castelhano entre 1500 e 1530. São Boaventura desenvolve a teologia da pessoa humana como imagem trinitária de Deus.40 Desse autor também é a síntese dinâmica entre fé e vida, o gradual subir a Deus através dos sentidos exteriores, interiores, entendimento e vontade, chegando à sindéresis, centro da alma ou apex mentis, que Boaventura descreve no Itinerarium mentis in Deum.


  O livro Mística teología, de Hugo de Balma, cartuxo nortenho do século XIII, falsamente atribuído a São Boaventura, popularizou a doutrina do Pseudo-Dionísio. Sua importância foi transmitir a tradição medieval do amor como conhecimento, e da vontade como potência que sai de si e se une a Deus, quando o entendimento cala por haver coberto o seu próprio campo. Pode ser considerado como uma das melhores interpretações populares do Areopagita e foi comparado ao famoso livrinho de autor inglês desconhecido Nuvem do não saber [Cloud of unknowing]. Teve várias edições em castelhano.


  Os autores da devotio moderna Tomás de Kempis, Dionísio Cartuxo, Landulfo da Saxônia, Mombaert e Groote foram amplamente lidos na Espanha, antes mesmo de 1500, data em que é publicado o Exercitatorio de la vida espiritual. Também são importantes os livros editados pelo Cardeal Cisneros, em especial Viola Animae, de Sabunde, e Liber qui dicitur Angela de Fulginio, tratando-se este último da espiritualidade de uma mulher do século XIV.


  Os místicos alemães, M. Eckhart, Tauler e Suso, e flamengos, Ruysbroeck e Herp, começam a ser citados, com variações entre eles, em torno de 1520.


  Não como fonte, mas como influência na corrente mística, encontramos a mística muçulmana.41 Dentro da sociedade muçulmana espanhola, os sufis incidiram como buscadores incansáveis de Deus. A sabedoria sufi vive da experiência de entrar no amor divino e submergir nele como resposta à chamada de Deus. Isso exige desapego do eu para viver em espírito – assim se alcança a verdadeira liberdade diante das pessoas, coisas e normas. Distingue fim – que é a união com Deus – e meios para alcançá-lo. Há estudos que mostram a relação entre o sufismo e o Cristianismo. Sendo a mística muçulmana herança da espiritualidade cristã oriental, ao mesmo tempo que do neoplatonismo, ela desembocaria na teoria da roda que gira sem cessar e que se repete. Assim sendo, não há por que estranhar que os místicos do século XVI acolhessem consciente ou inconscientemente os ensinamentos sufis.


  Igualmente percebe-se nos espirituais a influência dos judeus conversos, como minoria vinculada ao cultivo das ciências e das letras e sensibilizada pelo estigma social que carregavam, pela história de amargura do processo de expulsão da Espanha (definitivo em 1492) e pelo fenômeno massivo e forçado da conversão ao Cristianismo. A mística do recolhimento contará, em sua maioria, com conversos. Faz parte da vida dos judeus conversos a leitura e exegese bíblica em casa, espírito veterotestamentário, estima da sabedoria e da exegese bíblica literal, desapego ao cerimonial, afeição à interioridade, apreço à lei do amor a Deus a ao próximo.42


  4. Uma antropo-teologia


  O ponto de partida dos espirituais é o conhecimento de si mesmo. Este conhecimento significa entrar no mais profundo do próprio ser, no centro, onde se encontra a Deus que é mais íntimo que a própria intimidade. Por sua vez, o centro do universo é Deus, em direção a quem a pessoa se encaminha. Dessa maneira, a partir do ponto de vista especulativo e vivencial, o ser humano é um microcosmos e também, a seu modo, centro do universo. Nasce uma concepção cósmica e espiritual, relacionada, ao mesmo tempo, com a imanência e com a transcendência. O homem baixa ao fundo de si mesmo (aniquilação, autoconhecimento), onde reside Deus, e se encontra com ele, porque este centro é imagem de Deus.


  Nesse sentido, a subjetividade do “eu” da mística dos espirituais não se confunde com a subjetividade fechada, moderna, soléptica. Ela é referida a Deus e na relação com ele vai se constituindo.43 Em Teresa de Jesus, tal antropo-teologia será levada a um depurado desenvolvimento cristológico e trinitário. No livro das Moradas, a pessoa humana é o eixo atravessado pela Trindade e pela Humanidade de Cristo e, enquanto Humanidade, cruz e ressurreição.


  O fato de que Deus seja buscado no espaço interior da pessoa humana traz à antropologia uma especial importância. Por isso vamos nos aproximar da concepção antropo-psicológica desta corrente a partir, principalmente, do Tercer Abecedario, de Osuna, que pode ser considerada básica para a via do recolhimento.44


  5. Antropologia tripartida: corpo, alma e espírito


  O caminho para Deus se faz a partir de dentro da pessoa. Por isso ela deve primeiro “entrar dentro de si mesma” e, num segundo momento, “subir sobre si”. Trata-se de um processo dialético que, ao mesmo tempo, unifica, simplifica e interioriza a pessoa. Entra-se dentro de si quando os sentidos externos e internos se submetem às potências superiores. E sobe-se “sobre si” quando as potências da alma se recolhem à parte superior ou mais profunda da alma. Ela é a que se une com Deus por amor e por desejo. Segundo Osuna,


  ninguém pode subir a Deus se primeiro não entrar dentro de si; quanto mais forte e profundamente entrar, mais alto subirá, como acontece à bola que sobe mais alto quanto maior for o golpe consigo mesma, na terra.45


  As duas “asas principais” da alma são o entendimento e a vontade, sendo que, no recolhimento, o entendimento cala e a vontade trabalha.46 A vontade tem maior capacidade do que o entendimento para conhecer a Deus porque, segundo as escolas do Pseudo-Dionísio e cartuxa (Hugo de Balma), a divindade não é definível, e é mais verdadeiro negar o que não é do que afirmar o que não é.


  Maravilhoso calar é o do amor, no qual nosso entendimento se cala ao encontrar uma notícia experimental que muito o satisfaz, porque, segundo vemos claramente, quando os que se amam se encontram por experiência, ambos calam e a falta de palavras é recompensada pelo amor que os une.47


  O entendimento que se “cala” é o entendimento especulativo, que deseja dissecar o segredo das coisas, e não a inteligência.


  Para que se deem esses movimentos interiores, há o reconhecimento dos sentidos exteriores e interiores, e das potências superiores da alma: a memória sensitiva e intelectiva, a vontade, o entendimento ou razão discursiva, e a inteligência, cujo objeto são as verdades invisíveis, sem mescla de imaginação ou razoamento. Esta última diz respeito às operações intuitivas ou contemplativas.


  Além dos sentidos e faculdades, há um terceiro elemento que será descrito segundo a metáfora agostiniana do “mais interior” e “superior”. Trata-se da parte superior da alma, ou o mais profundo do ser. Em linguagem agostiniana, o apex mentis.48


  A parte mais alta da alma corresponde ao ápice da mente, “sindérese” ou torre do recolhimento. Em movimento descendente, encontra-se o que é descrito como o mais íntimo do castelo da alma, o mais profundo

  do ser, fundo, abismo do ser. Osuna não emprega o termo “centro” da alma, que Teresa utilizará, e sim outros equivalentes. Esse autor recomenda buscar Deus dentro do coração, dentro de si. Nesse sistema de linguagem, o coração é a parte mais secreta e profunda da alma. Fundo e ápice formam uma mesma realidade, ilustrando a passagem de Santo Agostinho na qual ele se dirige a Deus como “interior intimo meo et superior summo meo”.49 Introversão e elevação são dois movimentos de uma mesma realidade, e vão apontar para a simultaneidade da absoluta transcendência e imanência de Deus em relação ao espírito humano. Os místicos encontram a Deus no mais profundo e no mais alto de si mesmos.


  O conjunto dos sentidos interiores e exteriores, potências e “sindéreses” em movimento, configurarão o que se pode chamar uma antropologia tripartida em corpo, alma e espírito.50 Essa compreensão fundamental da pessoa humana, cuja unidade é definida no movimento dialético que articula os três momentos, dará aos místicos um substrato de linguagem que possibilita a explicitação de sua experiência. A dinâmica dos sentidos (corpo), potências (alma) e espírito (parte superior) é descrita como unificação dos dois primeiros na parte superior, onde está impressa a imagem de Deus.51 Em sentido contrário, encontra-se o movimento que vai do espírito ao corpo, passando pela alma, possibilitando uma maneira purificada de expressar-se no mundo exterior através do corpo, e de exercer as funções interiores através da alma, ou psiquismo. Dessa forma o movimento dialético no qual a finitude humana se manifesta como lugar de expressão do absoluto é o lugar antropológico da experiência mística.52


  Santa Teresa descreverá tal processo numa linguagem própria. Embora evidentemente conheça e compreenda o que querem dizer os termos “entrar dentro de si” ou “subir sobre si”, optará por outra linguagem:


  Dizem que a alma entra em si; outras vezes, que “se eleva acima de si”. Com esta linguagem não saberei esclarecer nada, pois tenho este defeito: pensar que, dizendo as coisas como sei, me dou a entender, quando talvez elas só estejam claras para mim.53


  E em seguida tratará do recolhimento dos sentidos e potências através do simbolismo do “silvo do pastor”, que as chama para dentro do “castelo interior”:


  Façamos de conta que os sentidos e as faculdades – que, como já disse, são os habitantes do castelo – saíram e andam, há dias e anos, com gente estranha, inimiga do bem do castelo. Suponhamos também que, vendo a sua perdição, eles já vêm se acercando deste, embora não cheguem a entrar (porque terrível é o mau costume). Mas já não são traidores e andam ao seu redor. Vendo-os já animados de boa vontade, o grande Rei que reside no castelo deseja, por sua grande misericórdia, trazê-los de novo a si e, como bom pastor, com um assovio tão suave que nem mesmo eles quase ouvem, faz que conheçam sua voz e não andem tão perdidos, mas voltem à sua morada. E tem tanta força esse assovio do pastor que eles abandonam as coisas exteriores que os absorviam e entram no castelo.54


  O texto citado nos mostra que, para Teresa, o exercício do recolhimento não pode ser realizado de maneira voluntarista, porque ninguém pode tirar de si o entendimento, a não ser Deus. Ela parte da estrutura psicológia básica da corrente na qual se situa, mas se diferenciará ao enfatizar que o entendimento, bem como todas as potências da alma, é chamado a cumprir suas funções, pois só Deus, e não os artifícios humanos, pode tirar as funções da alma.


  Teresa chamará o profundo da alma de centro, morada principal do castelo interior. No final do seu itinerário espiritual, Teresa o chamará claramente “espírito”, diferenciando-o da alma, embora sempre em relação com ela.55 Assim, embora se considere iletrada e, segundo ela, incapaz de nomear os vocábulos, de entender o que é a mente ou que diferença há entre a alma e o espírito, Teresa segue a antropologia tripartida presente em seu mestre Osuna e, possuidora de uma experiência cuidadosamente refletida, desenvolverá em filigrana a dialética da relação entre o corpo, psique (alma) e espírito, e também a relação entre as potências da alma, ou seja, a relação entre a memória, o entendimento e a vontade.


  Ao lado da antropologia tripartida dinâmica, encontramos entre os místicos também o esquema clássico dual de corpo e alma, utilizado no século XVI segundo a doctrina communis, por si dualista. Nesse esquema, não dialético e sim analítico, a alma é distinta do corpo e está em forte contraste com ele, com o mundo exterior, com os valores externos, com as coisas do mundo.


  6. Um elemento comum: a oração mental


  É pela oração que se estabelece a dinâmica de união da pessoa com Deus. A percepção antropo-teológica da pessoa será a base para o desenvolvimento teórico da vida de oração. A oração relacionada ao mais profundo da pessoa humana chama-se “oração mental”, que não é apenas ou principalmente intelectiva, mas de toda a alma. Trata-se da oração realizada no mais íntimo, ou interior da pessoa.56


  A oração mental, ou de recolhimento, chega ao povo por meio dos pregadores franciscanos e sobrevive na Espanha durante os séculos XVI e XVII, fundindo-se com e na mística teresiana e sãojoanista.


  Seria ela o ápice de uma escala de profundidade da oração, que passa pela oração vocal, seguida pela oração de pensamento. Osuna compara essas formas de oração ao beijo. A primeira seria como um beijo nos pés; a segunda, como um beijo nas mãos; a terceira, como um beijo na boca. A primeira pertence ao estágio de purgação; a segunda, ao estágio de iluminação; a terceira, ao de perfeição. A memória é aperfeiçoada na primeira, o entendimento na segunda e a vontade na terceira.57


  Dentre todas as potências, a vontade, e não o entendimento compreendido como razão discursiva, é a que se eleva mais alto a Deus. E o faz levada pelas “asas do desejo” e impulsionada pelo amor, porque este, “se é verdadeiro, não sabe buscar rodeios de razões compostas, mas, calando, faz grandes coisas”.58


  Teresa, cuja obra se desenvolverá em plena contenda entre a oração vocal e a mental, elege claramente esta última como o caminho para alcançar a perfeição e o recomenda para as destinatárias de Caminho de Perfeição. Para ela, o amor sempre tem a primazia como critério de ação e fim da oração,59 e este tem origem na vontade determinada em amar, não no entendimento. O amor é a seta que a vontade envia e que “fere” a Deus.60 E a oração mental é a oração profunda que opera a união da vontade humana com a vontade de Deus de maneira a crescer e sedimentar-se até a união inseparável do espírito humano ao Espírito de Deus.61


  7. Características doutrinais


  Dentre as características doutrinais da corrente dos espirituais, ressaltaremos três: a afirmação da presença de Deus dentro da alma, a dimensão afetiva da espiritualidade e a valorização da experiência pessoal.


  Tal experiência segue, segundo os autores desta corrente, três etapas: a primeira, de “aniquilação”; a segunda, de contemplação e conformação a Cristo; e a terceira, como momento-cume, de fruição em quietude.


  7.1. Deus age no interior do humano


  Os espirituais buscam a união com Deus localizado na profundidade da alma, interior intimo meo, na expressão de Santo Agostinho. Não basta buscá-lo na natureza nem nas atividades corporais, nem em palavras ou leituras. Por isso a vida espiritual ativará as potencialidades interiores e buscará os caminhos em direção à interiorização, como já foi descrito: acontece uma redução dos sentidos exteriores aos sentidos interiores e potências, e destas à parte superior, centro, ou fundo da alma, onde a pessoa se encontra com Deus e é nele transformada.


  Essa busca por interioridade possui conexões com o Humanismo renascentista, que dignifica a pessoa humana em si mesma e traz a ideia de um homem novo, que quer pensar por si seus problemas, lançar seu próprio projeto, e que busca adquirir técnicas de dominação exterior das coisas.62


  Teologicamente, conecta-se com a orientação nominalista de Gabriel Biel, que exalta o indivíduo em seus problemas concretos e particulares, e a liberdade de Deus;63 e com a doutrina espiritual tradicional boaventuriana, que distingue os vestígios de Deus na natureza e a imagem de Deus no homem.64


  A afirmação da presença de Deus no interior humano, “dentro da alma”, é das mais importantes na obra teresiana e ideia fundamental do seu livro-síntese, Castelo Interior ou Moradas. Tem sua origem na experiência da presença de Deus dentro de si mesma, que culminará com a graça da experiência da inabitação trinitária.


  7.2. Espiritualidade afetiva


  Em sentido amplo, afetivo equivale a amoroso, fervoroso, devoto. Nesse sentido, a espiritualidade afetiva possui raízes no agostinianismo medieval, no qual a teologia é um conhecimento de ordem afetiva e moral, não ciência dedutiva e racional. Ela entra na ordem do que posso fazer para salvar-me e unir-me a Deus, estando relacionada, assim, com a afetividade religiosa – é um habitus afetivo.65


  No sentido estrito,66 equivale à união com Deus por meio da vontade, ou conhecimento amoroso e notícia experimentada. Traz sua origem especialmente do Pseudo-Dionísio, de São Boaventura, de Hugo de Balma. São Boaventura fala do “ápice do afeto” – apex afectus –, que chega a Deus e nele se transforma: “[...] nesta passagem, se é perfeita, é necessário deixar todas as operações intelectuais e que o ápice do afeto se una a Deus e se transforme em Deus”.67 Essa experiência é recebida por aqueles que têm o desejo inflamado pelo fogo do Espírito até a medula: “[...] é experiência […] que ninguém conhece, a não ser quem a deseja; e que ninguém deseja, a não ser aquele a quem o fogo do Espírito inflama até a medula”.68 Depois de mais ou menos 1530, Herp, Tauler, Serafín de Fermo e Nicolás Esquio reforçarão na Espanha a espiritualidade afetiva. A intenção da nova espiritualidade não é instruir ou adoutrinar, mas tocar o coração, aumentar o amor através do desejo. Também marcaram essa orientação os livros da devotio moderna, as obras de Santa Catarina de Sena, Angela de Foligno, Gertrudis e Matilde; Viola animae, de Dortland; o Libro del amigo y del amado, de Lulio; Escala del paraiso, de São João Clímaco; os vitorianos e outros.


  O elemento afetivo, em sentido estrito, será um dos pontos-chave para o desenvolvimento da mística espanhola. A Inquisição encontrará nele pontos de suspeita, e o tomismo terá com ele muitos pontos de fricção.


  Teresa, em cuja obra encontramos uma especial valorização do intelecto, não por isso se separará da via afetiva, pois para ela é a vontade, e não o entendimento, a potência decisória e originante do amor. O epicentro da oração teresiana não é o entendimento, mas o coração, através do qual se chega às “profundidades abismais do espírito”. Teresa não cai, no entanto, nos extremos das técnicas místicas do vazio mental, pelo qual se busca “suspender o entendimento” e, voluntariamente, “não pensar nada”.69


  7.3. Valorização da experiência pessoal


  A categoria de experiência foi valorizada pelo Renascimento tanto na espiritualidade quanto na filologia, filosofia e psicologia. A exposição da própria experiência será característica da Modernidade também entre políticos, cientistas, historiadores; a narração das experiências nas Américas torna-se fonte para o conhecimento.


  Mais uma vez os místicos do recolhimento seguem a Hugo de Balma, tradutor popular de Dionísio, o Areopagita:


  Quem quiser conhecer esta sabedoria espiritual precisa conhecer sua verdade, primeiramente, em si mesmo, por experiência [...] nesta sabedoria a prática da experiência precede a retórica da inteligência [...] esta teologia e sabedoria divina é adquirida com mais rapidez se for ensinada pelo mais nobre mestre, convém saber, por Deus [...]70


  O grupo dos espirituais busca e ocupa-se das vivências imediatas, acontecidas no cotidiano, enriquecidas pela experiência de outros. Dessa maneira encontra-se na mística um realismo vivencial, psicológico, a valorização do autobiográfico, a descrição da ação de Deus na pessoa humana. Para a mística, é a experiência amorosa que coloca a pessoa em contato com a verdade última, não a razão. Por isso os espirituais vivem tudo o que é referido à oração interior – tanto a ascese quanto a experiência de união com o Absoluto, Incompreensível, Imenso Deus – a partir de um código, arte ou via. A experiência é um livro pelo qual a letra exterior é captada em seu sentindo interior e transforma-se em sabedoria do coração.


  A valorização da experiência faz com que a linguagem esteja cheia de aproximações, analogias, e que nem sempre se acerte a clarificar os processos. Isso porque, se por um lado a experiência de Deus é indispensável, por outro é indescritível. Alguns utilizam paralelamente duas teologias: escolástica e mística: Osuna, Alonso de Madrid, João de Ávila, Carranza, Luís de Granada, Domingo de Soto. A experiência é fundamental, é mestra do espírito e se realiza para além do entendimento.71


  A experiência, no entanto, deve ser contrastada com a revelação, com a tradição e com a razão:


  A alma entende, por experiência, o gosto da conversação divina, até onde é possível em nossa mortalidade e, quando a alma encontra dentro de si alguma satisfação do saber que desejava, deve compará-lo à doutrina de Cristo e dos santos e perguntá-lo aos sábios [...]; assim, entenderá a verdade e rejeitará o incerto; assim se fará científica no espiritual mais e mais e muito mais do que se entendesse o que lê e perguntasse as dúvidas [...]


  [...] é muito de notar que as lições de mística teologia não se deixam entender através do estudo das letras, mesmo que seja muito, se falta oração mental frequente, pura, humilde, aficionada, violenta, atenta, cuidadosa e ordenada e sem tempo e sem lugar; com essas condições, não há ninguém que não as entenda.72


  Teresa, como seus mestres, “não falará nada que não tenha por experiência”.73


  Os espirituais ressaltam três momentos na experiência mística: o autoconhecimento, a contemplação de Cristo e, como ápice, a união com Deus por amor.


  7.3.1. O conhecimento próprio


  O socratismo cristão, ou seja, o “conhece-te a ti mesmo”, é proposto por uma longa tradição de místicos como primeiro passo para o conhecimento de Deus. Um resumo dessa tradição encontra-se neste texto de Ricardo de São Vítor, no século XII:


  Queres ver a Jesus Cristo transfigurado? Sobe a este monte, aprende a conhecer-te a ti mesmo [...]. Queres, sem expositor ou doutor, entender a Lei e os Profetas? Sobe a este monte, aprende a conhecer-te a ti mesmo. Queres o arcano do segredo paterno? Sobe a este monte, aprende a conhecer-te a ti mesmo.74


  O caminho ou via do recolhimento parte da análise de si próprio, do que foi recebido de Deus, da tarefa que a pessoa tem de realizar. Quem percorre este caminho é um ser carregado de desejo que quer conhecer a verdade de Deus e unir-se a ele. Tem pela frente uma luta espiritual e amorosa.


  O termo “conhecimento próprio” corresponde às palavras “aniquilar-se” e “aniquilação”, que aparece em Kempis, Palma, Laredo, todos eles autores lidos por Teresa de Jesus; aparece em contemporâneos da santa, como São João de Ávila, São Francisco de Borja, Luís de Granada, São João da Cruz e Lutero; está presente em Santa Catarina de Sena, cujas Cartas também foram lidas pela santa, e em outros. O conhecimento próprio vai unido à negação de si, à purificação ativa. É uma entrada em si, aos princípios de si mesmo, para que a pessoa se conheça pela raíz e saiba quem é. 75


  Em Teresa, este tema é muito importante. Em sua obra, o termo possui um matiz especial, que enfatiza o conhecimento de Deus como fonte do conhecimento de si mesmo. Quanto mais próxima de Deus, mais se abrem os caminhos do autoconhecimento e vice-versa. A pessoa se vê, por um lado, como miséria diante da riqueza de Deus e, por outro lado, grandeza e mistério diante da sua benignidade. Esse dar-se conta da própria miséria e grandeza dá início à confiança em Deus, ao desapego de si e à entrega de tudo a Deus, que, pouco ou muito, tudo quer para si. Essa entrega é também descrita como desejo de Deus. Nenhuma outra coisa ou pessoa pode substituí-lo, porque Deus dá mais à pessoa do que ela sabe ou pode desejar.76


  7.3.2. A questão da centralidade de Cristo


  Os espirituais consideram Cristo em sua humanidade e divindade. Centram-se fundamentalmente na contemplação da paixão e conformação a Cristo: crucificar-se com Cristo e morrer com ele. No século de Santa Teresa, essa contemplação é prescrita pelas ordens franciscana, dominicana, beneditina, agostiniana, e outras, e recomendada nas suas obras.77


  A consideração da humanidade de Cristo durante os graus mais elevados da contemplação é, no entanto, um problema teológico no século XVI. As posições dos codificadores da via do recolhimento, embora compartam o mesmo método, possuem nuanças que os diferenciam e que Teresa perceberá claramente. Bernabé de Palma parece chegar a desvalorizar a humanidade de Cristo e a propor uma contemplação fora da humanidade. Osuna, mais cristológico, insiste, no prólogo do Tercer Abecedario, que Cristo encarnado é caminho, verdade e vida. Alega que a fé de Maria era mais madura que a dos apóstolos, porque contemplava simultaneamente em Cristo sua dimensão de Deus e homem, e afirma que a humanidade de Cristo não impede nem estorva o recolhimento. No entanto, observa:


  Convém, aos que querem chegar à mais alta e pura contemplação, deixar as criaturas e a sacra humanidade para subir mais alto e receber mais por inteiro a comunicação das coisas puramente espirituais, conforme o que disse São Cipriano: que a plenitude da presença espiritual não poderia vir enquanto permanecesse a presença corporal de Cristo, que os apóstolos estavam detidos no amor à sacra humanidade, a qual necessariamente deveriam liberar para que, assim, buscassem coisas maiores, desejando a vinda do Espírito Santo.78


  Em Laredo o “convém” de Osuna se transforma em um “necessário” prescindir da presença corporal para a perfeição. Para ele, o amor perfeito não está na meditação da sagrada humanidade, mas na contemplação da divindade inacessível.79


  Dessa maneira, vemos que, mesmo em Osuna e Laredo, faz-se sentir a relação entre perfeição e abandono das coisas corpóreas. É possível perceber, nos autores lidos por Teresa com tanto entusiasmo, um substrato neoplatônico, de matiz dualista, apreendido do Pseudo-Dionísio.


  Tal problemática não era exclusiva dos espirituais, sendo também tratada pelos teólogos da Universidade de Salamanca. Para Domingo de Soto, não se deve deter totalmente na contemplação da humanidade de Cristo, nem colocar nela o último grau da nossa atenção, mas fazê-lo ou degrau ou meio para ascender à atenção mais alta do mesmo Deus e de sua deidade. Para ele,


  para tomar o princípio e o tino do amor inefável com que Deus nos ama e governa, devemos, cada um segundo as possibilidades do seu entendimento, começar a contemplá-lo em si mesmo, o que ele sempre foi, é e será, sem princípio nem fim em sua eternidade, infinitamente, antes que o mundo fosse.80


  Teresa de Jesus entrará nesse debate diferenciando-se de seus predecessores, inclusive dos teólogos, levando a humanidade de Cristo até o último grau da contemplação, à “sétima morada”, onde se encontram a Trindade e a “sagrada Humanidade”. Trata-se de uma total novidade para a mística do seu tempo.


  A consideração radical da humanidade de Cristo será fonte do humanismo teresiano e da ênfase dada à dimensão ética da experiência espiritual, que deve traduzir-se em “obras”, as quais são, em última instância, o único que quer o Senhor. Será também a base – o caminho – para sua experiência trinitária.


  Resumindo, a questão cristológica da humanidade de Cristo é uma realidade desigual no grupo dos espirituais e dos teólogos, mas em Teresa a humanidade de Cristo é afirmada até as últimas consequências, a ponto de estabelecer uma relação entre a mística, a experiência de Cristo e a experiência trinitária. Dentre os pontos doutrinais do movimento dos espirituais, será talvez aquele no qual a diferença teresiana será mais decisiva. Em sua experiência, Teresa tenderá a superar o dualismo neoplatônico e valorizará o corpo, a concretude da vida, da história e do cosmos.


  7.3.3. A existência de um momento cume


  A oração se desenvolve até chegar a um estado em que se saboreia o amor desejado, um momento de descanso e fruição. Este momento receberá nomes diferentes, como quieta contemplação, recolhimento, sábado interior, união de entendimento e vontade:


  Aquelas meditações que assinalamos para os dias de semana […], servem principalmente àqueles que começam, para que tenham umas como que “cordas”, às quais recorrer. Mas, depois de exercitados, não é necessário permanecer sempre nos mesmos passos, mas que se encaminhem para onde o Espírito Santo os levar [...]. Alguns, à consideração das perfeições divinas, de suas maravilhas e benefícios; outros, à meditação das Sagradas Escrituras; e ainda outros à afeição em que, tendo o entendimento sossegado e quieto, a vontade repousa e folga em Deus, empregando-se toda em amor e gozo do Sumo Bem.


  Este é o estado perfeitíssimo, que sempre devemos anelar, em que o homem já não busca incentivos de amor com a meditação, mas que goza do amor encontrado e desejado, e descansa nele como ao término de sua inquisição e desejo [...].81


  Teólogos de Salamanca criticarão este momento da oração. Irão considerá-lo alumbrado, não evangélico e incompatível com os que não vivem os conselhos evangélicos da castidade, obediência e pobreza.


  No entanto, a corrente dos espirituais continuará afirmando que a oração tem um cimo, um ponto de chegada, um cume. A Teresa caberá identificar de maneira mais clara estes pontos, delinear nomes, momentos, modalidades.82 Identificará com riqueza de detalhes a quietude, o recolhimento, a união com Deus, o noivado e o matrimônio espirituais, sempre relacionando-os com a ética e o princípio do amor.


  Chegando até aqui, e perfilados os pontos principais da corrente que chegará a Santa Teresa, é o momento de parar e buscar o grande conflito que se desenhará no horizonte de compreensão e vivência do mistério de Deus. Este horizonte será descrito a seguir como contraposição entre “razão” e “espírito”.


  8. Horizonte de compreensão e vivência

  do Mistério de Deus: espírito e razão unidos


  Desde o século XV, em parte devido à inflação de discussões de escolas e à técnica racional escolástica, é criada a Teologia Ascética e Mística, significando uma separação entre escolástica e mística, entre o aparato da ciência teológica e a busca de uma percepção fruitiva da fé. Surge uma linha pietista, em que autores espirituais sustentam a vida fervorosa das pessoas, nutrindo seus tratados com o “lugar” experiência espiritual, e propõem uma mística desta experiência, mais que uma mística dos mistérios sustentada pela Sagrada Escritura, pela liturgia e pela teologia escolástica.83


  Os espirituais da via do recolhimento dificilmente podem ser enquadrados dentro desta linha pietista. Eram, em geral, letrados, sem contudo valorizar o conhecimento intelectualista de Deus. Por exemplo, para Osuna, proceder segundo ambas as teologias, a escolástica e a mística, significa ter “duas mãos direitas”. Do mesmo modo pensam também Bernardino de Laredo e Bernabé de Palma. Para Laredo, é grande dignidade ter mística e escolástica ao mesmo tempo; segundo Palma, chega-se ao conhecimento de Deus por ciência catedrática e por meditação e contemplação, ambas ajudando-se mutuamente para que o conhecimento seja perfeito.84


  Também alcançam harmonia entre entendimento e vontade, embora ensinem que o entendimento, como caminho para ir a Deus, é limitado, enquanto o afeto pode dilatar-se e incendiar-se sem limites:


  Nosso entendimento nos leva a Deus para que o conheçamos [...]; mas o amor nos tira de nós para que nos coloquemos no que amamos. Ele entra no mais secreto de nós, onde o conhecimento não entra.85


  A via do recolhimento leva a Deus por uma ciência que os sábios deste mundo não alcançam, daí o limite do entendimento. Chamam tal caminho de sabedoria, ciência saborosa: “por ela os homens sabem o sabor de Deus”.86 A distinção franciscana entre saber (scire, cognoscere) e saborear (sapere) é recorrente. É também saber profundo e apaixonado.87


  Na segunda metade do século aparece nos espirituais uma posição mais anti-intelectualista que anti-intelectual, em franca reação contra aqueles que os consideravam incompetentes nos terrenos do espírito e ineptos para guiar as almas pelos caminhos da oração.88 O exemplo abaixo, de São Pedro de Alcântara, o indica. Escreve ele a Santa Teresa, indignado pelo fato de ela haver solicitado o parecer de um letrado sobre um assunto referente ao seguimento do conselho evangélico da pobreza:


  Espantou-me que Vossa Mercê tenha colocado sob o parecer de letrados o que não lhes compete; sobre a perfeição de vida não se deve tratar a não ser com os que a vivem.89


  Embora sejam acusados de anti-intelectualismo, os espirituais são, na verdade, entusiastas da oração e da vida contemplativa. Eles querem estimular a oração que aprofunda o amor e provoca a conversão. A conversão, estão convencidos, não vem das ciências e do estudo (que tantas vezes levam ao orgulho), mas da oração, do amor e do serviço.


  Os intelectuais, por sua vez, nutrem em relação aos espirituais uma opinião desfavorável e intransigente. A antinomia entre homens de letras e homens de espírito, neste momento, decisivo da história da Europa, não é apenas uma divergência de pareceres. Um especialista a viu como “luta de classes”, que se acentua à medida que a Reforma avança, e abarca tanto católicos quanto protestantes.90


  Santa Teresa é, ao mesmo tempo, vítima e protagonista neste contexto conturbado. Vítima porque é mulher e espiritual e, segundo ela, “iletrada” – dois adjetivos que a desqualificam e a fazem objeto de suspeita. Protagonista por suas posições muito claras de dar especial importância às “letras” e aos “letrados”. Teresa buscou sempre a opinião dos teólogos para fundamentar e verificar se sua experiência era “conforme as Escrituras”. Fugiu dos confessores “semiletrados”, que, segundo ela, mais confundem do que ajudam e, entre confessores santos e iletrados, não deixou de demonstrar que, na impossibilidade de haver coincidência de santidade e letras na mesma pessoa, sua preferência recaía sobre quem possui letras.91 Por outro lado, vai surpreender o leitor com sua tenacidade apostólica em levar os teólogos à vida espiritual,92 numa atitude profética que intui o recrudescimento do racionalismo.


  Conclusões


  Vida e obra de Teresa transcorrem num entrelaçamento histórico-teológico que possibilita que nossa autora beba das fontes da espiritualidade patrística e medieval em um contexto moderno e renascentista, através dos espirituais espanhóis. Não devemos nem podemos a-historicizar Teresa e sua experiência de Deus.


  Os espirituais correspondem à nova espiritualidade que responde à sede de interioridade e encontro com Deus, segundo o sentir coletivo da Espanha do seu tempo. Teresa herda o anseio de toda uma geração de aproximar-se do mistério de Deus por experiência. Concomitantemente, herda uma antropologia que possibilita a compreensão e expressão desta experiência religiosa, herda a certeza da possibilidade da experiência de Deus, um trajeto, um caminho, uma cristologia. Receberá desta corrente todo um marco experiencial que a ajudará a interpretar sua própria experiência. Lê livros, põe-se em contato com autores contemporâneos, busca conselhos. Enfim, sua experiência não se desenvolverá no vazio, mas segundo várias balizas doutrinais e práticas mais ou menos definidas e com algumas convergências semânticas com os movimentos heterodoxos.


  Teresa diferencia-se dos espirituais de maneira mais evidente na sua cristologia, muito mais radical e definida. Também percebe que a sua experiência sobrepassa a tradição experiencial dos espirituais. Em Moradas vemos como nossa autora tem consciência do essencial que a diferencia dessa corrente: seus autores tratam mais sobre o que a pessoa pode fazer na oração e pouco do que Deus faz.93 Ou seja: Teresa tem a audácia de falar sobre Deus.


  Outra diferença com os espirituais contemporâneos a ela é que o seu horizonte de racionalidade será o de integração entre razão e espírito, consciente, no entanto, de que a razão não é capaz de conter toda a novidade da ação de Deus. Não será este o horizonte vencedor. Veremos, a seguir, por onde ia a corrente teológica dominante e os pontos em que haveria enfrentamentos que influenciariam de alguma maneira o contorno da doutrina teresiana.


  Capítulo 2
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  A corrente neoescolástica e os conflitos entre as correntes de espiritualidade


  
    

  


  
    

  


  Introdução


  A vida de Santa Teresa transcorre em um entrelaçamento instigante de correntes de espiritualidade. A corrente dos espirituais, em que se insere Teresa, interage e contrasta com a corrente neoescolástica. É o que veremos neste capítulo, que destaca a Escola de Salamanca, centro irradiador da neoescolástica no transcorrer da vida de nossa Doutora. Dentre seus protagonistas, alguns foram importantes interlocutores de Santa Teresa e censores oficiais da Inquisição.


  A neoescolástica nos revela o horizonte de pensamento de nossa autora pela via do conflito, dos contrastes, das diferenças, dos confrontos, das controvérsias e das disputas. O contexto de Santa Teresa é tecido por apostas realizadas num mundo em transformação, em que as linhas que delimitam o certo e o errado, o permitido e o proibido, o ortodoxo e o heterodoxo são tênues, por vezes mesclando-se, outras vezes separando-se e chocando-se. No tempo de Teresa de Jesus, a construção do pensamento e das propostas de vida cristã tem um alto preço, podendo chegar à própria vida.


  1. A Escola de Salamanca


  A Escola de Salamanca foi o principal centro revitalizador da escolástica no século XVI. Alcançou grande projeção teológica e eclesial, com teólogos influentes no Concílio de Trento. Foi também principal foco de irradiação da escola tomista, com a adoção da Suma teológica de Santo Tomás como livro-texto em 1530 e o desenvolvimento de importantes comentários de partes dela.94


  A importância da Escola de Salamanca deve ser situada dentro do contexto mais amplo da primeira metade do século XVI espanhol, com a vitalidade das reformas e observâncias, do humanismo, erasmismo e Protestantismo, da crítica à teologia escolasticista, do retorno à Bíblia e do movimento paralelo em outros centros universitários, como Alcalá, Valladolid, Valência, Baeza, Gandía, e um grupo numeroso de teólogos.95


  A nova escolástica, nascida em Salamanca, resistiu por mais tempo e em espaço geográfico mais amplo do que aquela escolástica de Santo Tomás e Duns Escoto. Os dominicanos do Convento de Santo Estêvão (Salamanca) monopolizaram a primeira cátedra – de prima – desta universidade durante todo o século, sobressaindo os nomes de Francisco de Vitória (†1546), Melchor Cano (†1560), Domingo de Soto (†1560), Mancio de Corpus Christi (†1575), Bartolomé de Medina (†1580) e Domingo Báñez (†1604). Domingo de Soto teve importante papel nos debates sobre a doutrina da justificação, em Trento, tendo escrito vários comentários interpretativos do Decreto da Justificação (DH 1520-1583).


  1.1. Relação com Santa Teresa


  A maioria dos dominicanos citados anteriormente participaram da história de Santa Teresa, de maneira direta ou indireta. De maneira indireta, por suas ideias, estão Domingo de Soto, por sua doutrina sobre a graça, vitoriosa em Trento, e Melchor Cano, por sua influência doutrinal como teólogo da Inquisição em questões sobre a oração mental, o Iluminismo e o luteranismo.96 Diretamente, citados textualmente por Teresa, como amigos e confessores, temos Mancio de Corpus Christi, Bartolomé de Medina e, de maneira especial, como censor inquisitorial do Livro da Vida, como confessor que ordena a redação de Caminho de Perfeição e como censor de Conceitos do Amor de Deus, Domingo Báñez.97


  Se considerarmos também os dominicanos detentores da segunda cátedra e substitutos na Universidade de Salamanca, encontramos amigos e confessores da santa como João da Peña, Diego de Chávez e Vicente Barrón.98


  Dentro da Escola de Salamanca é possível encontrar, no século XVI, dois momentos históricos ou duas escolas. O término do Concílio de Trento (1563), com a implantação de seus cânones, e o crescimento da utilização da metafísica na metodologia teológica são alguns dos principais pontos de inflexão entre ambas. Fazem parte da primeira escola Francisco de Vitória – seu iniciador –, Melchor Cano e Domingo de Soto; Mancio de Corpus Christi constitui uma linha divisória; Bartolomé de Medina e Domingo Báñez pertencem à segunda escola.


  1.2. A unidade teológica da primeira escola


  A primeira escola de Salamanca abriu novos caminhos teológicos e espirituais. Buscou na teologia uma unidade entre escolástica, teologia moral, teologia positiva e espiritualidade. A orientação é mais antropocêntrica e o método teológico buscava harmonizar especulação e uso de fontes bíblicas e patrísticas. Há sistematização teológica dos temas de espiritualidade e um clima de reforma espiritual e teológica. A oração é tema para Domingo de Soto, para Francisco de Vitória e para Melchor Cano. Aliado a isso, a primeira geração de Salamanca provém da corrente de reforma espiritual e teológica, de inspiração savonaroliana, promovida entre os dominicanos.99


  A concepção do homem como imagem de Deus, e da lei natural como participação da lei eterna, bem como a integração do estudo teológico à vida político-social, levaram a importantes consequências no campo da teologia moral. Sobressai o nome de Francisco de Vitória, que inaugura o direito internacional e o direito dos povos, num tempo de escravidão e conquista, sendo exemplo da medida das responsabilidades humanas e cristãs do teólogo.100


  Encontramos assim cristalizado na primeira escola de Salamanca um esforço de várias gerações de revitalização da escolástica e reversão do processo de fragmentação da teologia em especialidades, já em marcha desde o fim da Idade Média, e ao final vitorioso.


  Com relação à espiritualidade afetiva, que enfatiza a experiência de Deus, no entanto, não foi Salamanca o locus privilegiado de reflexão. Ao contrário, para esses catedráticos a oração é ato do entendimento, não da vontade. Por mais incrível que possa parecer, a questão da espiritualidade provocará uma crise que atingirá a corrente dos espirituais.


  1.3. O caminho tradicional e clássico: espiritualidade baseada na prática das virtudes e no desenraizamento dos vícios


  A progressiva aceitação da Suma teológica de Santo Tomás fez com que se buscasse a doutrina da Secunda Secundae como caminho de ir a Deus, praticando as virtudes e desenraizando os vícios. Essa doutrina se reflete nas sumas morais, nos livros de confessores e de sacramentos, nos catecismos e nos sermonários, editados desde o fim do século XV, e cristaliza-se como caminho de espiritualidade tradicional e clássica.


  Propõe-se um ascetismo metódico rigoroso como meio de perfeição, na observância da regra, dos votos, dos ritos e cerimônias, praticadas com a intenção que teve a Igreja ao instituí-los e sancioná-los. As escalas de atos e os exercícios graduados e repetidos formam o hábito, chegando-se à prática das virtudes teologais e cardeais, desterrando no homem algumas tendências e vícios. Quer seguir o caminho seguro, trilhado pelos santos. Entre os dominicanos, o autor mais conhecido é João da Cruz. A via tradicional defende a oração vocal, estima a oração discursiva metódica e, às vezes, a oração afetiva ou de recolhimento.
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